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INTRODUCAO

Este livro procurara formular um método
terapéutico inclusivo que vise a integridade existencial
do ser humano. Tal integridade intentara compreender a
dimensionalidade do self em relac&o a autorrelacédo, ao
outro, ao mundo e ao corpo. Essas dimensdes do self
devem ser consideradas no tratamento terapéutico a fim
de que o paciente encontre um desencadeamento
propicio para que possa se realizar
espaciotemporalmente, ou seja, para que possa
encontrar um tempo e um espago para se realizar nesse
planeta. Nesse sentido, nossa proposta evidencia uma
ética entrelacada a possibilidade terapéutica. Afinal de
contas, é possivel salude psiquica em uma estrutura
social injusta, ndo saudavel?

No primeiro capitulo, iremos apresentar 0 mistério
gue envolve cada dimenséao do self. Quem sou eu, quem
€ 0 outro, o0 que € a sociedade, o0 mundo, e 0 que € este
corpo que possuo? Constataremos que um mistério
sempre orbitard essas dimensdes, dinamizando
inclusive nossas descobertas e novas possibilidades de
compreensao. De certa forma, ha uma travessia a ser
realizada, ha problemas psiquicos e sociais que
precisam ser enfrentados e € através dessa
compreensao existencial que nos aventuraremos a
encontrar possibilidades.

O segundo capitulo tratara do método terapéutico
inclusivo. Esse método visara a integridade existencial,
ou seja, procurara fazer com que o paciente encontre
equilibrio na imanéncia (coeréncia interna), em relagéo
ao outro, no mundo e atraves do corpo. Esses aspectos
compdem a dimensionalidade do self, ou seja, a
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identidade do self esta entrelacada nessas dimensoes.
Portanto, tornar-se-4 evidente encontrar um
desencadeamento propicio para 0 tratamento
terapéutico que faca com que a pessoa possa estar em
equilibrio com todas as dimensdes do self, a saber, com
a integridade existencial.

Ja no terceiro capitulo, faremos uma interlocucao
com os grandes classicos da psicologia, a saber, Freud,
Jung e Adler. Inicialmente apresentaremos um resumo
de suas obras a fim de elucidarmos com clareza suas
ideias. Na interlocucao, procuremos aprofundar pontos
criticos, mas também convergéncias com nossa
proposta de uma psiqué inclusiva.

O quarto capitulo seguird os mesmos parametros
e dinamica do terceiro capitulo. Agora iremos trabalhar
autores contemporaneos que receberam influéncia e
apresentaram novas perspectivas em relacdo a
constituicdo da psiqué humana. Os autores cujas ideias
iremos apresentar a fim de tecer uma interlocugao seréo
Arendt, Foucault, Ricoeur e Fuchs. Tais autores serao
fundamentais para embasarmos nossa concepcao de
uma psiqué inclusiva e para a formulacdo de um método
terapéutico inclusivo.

O ultimo capitulo apresentard um resumo e Novos
horizontes que podem advir da compreensdo da
dimensionalidade do self no tratamento terapéutico.
Indubitavelmente, constatamos que o0 tratamento
terapéutico esta entrelacado em uma compreensao
ética inclusiva. Afinal, é possivel ser saudavel em uma
sociedade injusta? A partir desse questionamento,
defenderemos que uma ideia de bem nao pode ser
heterbnoma, ou seja, estar ligada a interesses
particulares, as instituicdes, a politica, a tradicdo ou a
religido, deve, pelo contrario, estar entrelacada na
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propria integridade existencial; deve promover a
autorrealizag&o social.

Talvez fosse 0 caso de nos perguntarmos: nossa
religido, nossa ética, nossa moralidade, nossa politica
reconhece que o ser humano precisa de um tempo e de
um espaco de realizacdo? Se ndo, é apenas uma
verdade que vem de fora e que fere o ser humano em
sua existencialidade.






PSIQUE INCLUSIVA
O encontro com o0 mistério que somos

nds mesmos

Que grande mistério € o ser humano! E enquanto
permanecer um mistério, seremos sempre convocados,
guestionados e desafiados a dar uma resposta, néao
apenas pelos outros seres, mas, igualmente, por nos
mesmos e pelo préprio mundo que demanda uma
atitude nossa. Que respostas satisfatérias poderiamos
dar a esse desafio? Sera que podemos encontra-las por
completo? Onde encontra-las? Se o0 nosso planeta
chegou a um processo evolutivo de atingir consciéncia,
como cuidar, preservar e testemunhar a histéria? Afinal
de contas, quem somos nés nesse mundo e qual € a
nossa responsabilidade?

Esses questionamentos atravessam geracdes e
ainda possuem for¢ca em nossa atualidade. De alguma



14 PSIQUE INCLUSIVA

forma, eles escapam de uma experiéncia possivel
(mdglicher Erfahrung) (KANT, 1956, p. 606), mas nem
por isso estdo fora de nossas preocupacdes. O fildsofo
Immanuel Kant (1724-1804) fala que quando nos
dirigimos racionalmente para além da experiéncia real,
caimos inexoravelmente em uma série de erros e em
uma série de ilusbes. Para o autor, essa tendéncia a ir
além da experiéncia é irrefredvel, correspondendo a
uma necessidade precisa do espirito humano. Todavia,
tdo logo se aventura para fora dos horizontes da
experiéncia possivel, cai-se fatalmente em erros. Kant
usa o exemplo de uma pomba que cré poder voar mais
rapido fora da atmosfera, quando, na verdade, o ar sobre
0 qual a asa faz pressao nao € um obstaculo, mas uma
condicdo para poder voar (KANT, 1956, p. 44). Esses
erros possuem uma légica precisa que nao podem nao
ser cometidos, pois sao exigéncias estruturais da razao,
nominados, por Kant, de Ideias. Estas, que emanam da
propria razdo, s&o classificadas como: a) Ideia
psicoldgica; b) ldeia cosmoldgica e c¢) ldeia teoldgica
(KANT, 1956, p. 368-650).

Em relacdo a Ideia psicologica, temos
consciéncia de nGs mesmos como seres pensantes,
mas ndo podemos conhecer o substrato desse Eu, ou
melhor, ndo podemos conhecer 0 Eu como coisa em Si.
O problema é que, mesmo sabendo que ndo nos
conheceremos inteiramente, continuamos a insistir em
guestionar sobre a esséncia do Eu. De igual forma,
apresentam-se as Ideias do cosmos e de Deus. Nunca
saberemos a essencialidade dessas ldeias, sua origem
e complexidade, mas nem por isso deixaremos de nos
aventurar nos seus mistérios, - Quem é Deus, qual a
origem do cosmos? Essa irrefreabilidade de ir além dos
limites seguros, possui um lado positivo, o de estimular
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a busca pelo incondicionado/indeterminado (Das
Unbedingte). Tal busca, nasce da necessidade de
alcancar uma completude, uma busca pela unidade, nédo
se trata de uma busca entusiasmada pelo
incondicionado, mas de uma busca propiciada pela
prépria estrutura humana.

Embora tal busca pelo incondicionado seja um
projeto cujo objeto jamais possa ser determinado, como
em Kant, acreditamos que estimule o conhecimento a
adentrar em varias possibilidades. Assim, ndo podemos
determinar a natureza de uma pessoa em sua
completude, ndo obstante podemos encontrar muitas
formas de compreenséo sobre essa natureza na propria
experiéncia de busca.

Todos os viventes possuem um tempo de vida,
cuja jornada possui um comeco e um fim. Esse tempo
de vida passa por inUmeras experiéncias, nas quais
possuimos uma identidade que se revela, mas que, ao
mesmo tempo, permanece enigmatica na propria
maneira de revelacdo. Poderiamos dizer que
participamos de uma aventura misteriosa, cheia de
percalcos, através da qual sentimos uma série de
sentimentos que nos sdo proprios, alguns prazerosos,
outros nem tanto.

A metéfora da navegacdo (FOUCAULT, 2001, p.
238), de Michel Foucault (1926-1984), fala sobre uma
jornada perigosa que pode fazer com que o navegador
desvie do seu curso devido as intempéries da propria
travessia. Nesse sentido, torna-se necessario uma
técnica de navegacdo para que se possa enfrentar o
inusitado, compreender o indeterminado e encontrar
percursos, como nas aventuras de Ulisses, retratadas no
poema épico da Odisseia. Este herdi leva dez anos para
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retornar a itaca depois da Guerra de Troia. E claro que
a aventura do self ndo termina com um processo
dialético pelo qual o retorno ao porto/casa seja o fim,
como retrata 0 poema, mas a aventura continua
enquanto houver vida pulsante. Assim, 0 nosso self se
da na navegacdo, nas idas e vindas, encontros e
desencontros de nossa jornada. Essa manifestacdo do
self, no mundo vivido, ndo pode ser determinada
teoricamente por um psicologismo. Contudo, permite
avancarmos na descoberta de potencialidades e
limitagdes estruturais.

Uma outra passagem que aborda uma travessia
ja se encontrava em Friedrich Nietzsche (1844-1900) em
sua obra Assim falou Zaratustra. Escreve Nietzsche: “a
pessoa é uma corda distendida entre o animal e o além-
pessoa: uma corda sobre um abismo; travessia
perigosa, temerario caminhar, perigoso olhar para tras,
perigoso tremer e parar (NIETZSCHE, 1985, p. 14)".
Nietzsche nao fala que néo se deve olhar para tras, mas
gue tal olhar pode ser desesperador, fatal e por isso
perigoso. Encarar o abismo nao é facil, como lidar com
muitos de nossos problemas. O caminhar é temerério,
porém se faz necessario, pois tremer e parar seria
desistir, ou seja, ser vencido pelo medo. O equilibrio
sobre a corda distendida é essencial para nao desfalecer
frente a face do abismo. O equilibrio ndo seria ignorar,
nem perecer, mas tentar desdenhosamente
(NIETZSCHE, 1985, p. 15) atravessar de um lado para
0 outro. Assim, esse desdém ao qual se refere o autor,
tem a ver com a consequéncia da propria virtude do
equilibrista de ndo se deixar abater pelas profundezas
fatais do abismo.

O equilibrio, em Nietzsche, tem a ver com o saber
lidar com a situacdo em meio as dificuldades impostas
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pela travessia, ndo € no sentido aristotélico de escolha
entre o excesso e a falta, para se obter o meio termo
mediante deliberacdo, mas uma atitude com relacédo a
vida, vivendo-a criativamente, enfrentando-a com a
forca de sua propria virtude. O profeta Zaratustra de
Nietzsche quer ensinar o equilibrio para se viver e ir
além do senso comum, ou do comumente aceito. O
além-pessoa, do anuncio do profeta, € aquele que é
capaz de dancar a fim de evitar a queda (NIETZSCHE,
1985, p. 243), ndo é o covarde, 0 que se esconde, mas
0 que enfrenta e conquista seu objetivo, que é a prépria
vida.

A influéncia de Nietzsche se fara presente em um
outro autor chamado Carl Gustav Jung (1875-1961).
Jung retrata o sonho de um tedlogo protestante (JUNG,
1980, p. 4). Nesse sonho, o tedélogo achava-se na
encosta de uma montanha em um profundo vale, onde
se encontrava um lago escuro. Esse te6logo representa
todos aqueles que, amedrontados, procuram evitar
chegar até o lago e adentrar nos mistérios profundos de
suas aguas, que, para Jung, representa a imagem do
inconsciente. Ao deparar-se com o espelho d’agua, vé-
se além da mascara (persona) cotidiana (JUNG, 1980,
p. 20). E um encontro consigo mesmo, com sua propria
sombra, fora dos padrbes nitidos, totalmente
compreensiveis e representaveis. O autor compara a
sombra a uma porta estreita pela qual, quando
atravessada, as fronteiras, as localizacdes e a propria
moralidade padecem em um nimbo de incertezas. De
certa forma, tudo o que nos tira de orbita, possibilita um
encontro conosco mesmo. Esse desconforto reflexivo
vem a ser crucial para nos aventurarmos na interioridade
misteriosa do self. Assim, na esteira de Nietzsche e
Jung, poderiamos afirmar que o encontro conosco
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mesmo ndo pode ser uma fuga, mas um encontro com
algo perdido, escondido, velado pela méascara do ator
(persona).

Para relatar esse encontro, Jung traz a imagem
de um pescador. O pescador é aquele que lanca suas
redes a fim de encontrar o alimento de que precisa. Esse
alimento é resposta, enfrentamento, descoberta. Logo,
prendem-se a rede do pescador seres maliciosos como
nixes, que Jung compara com a anima. Esses seres
dao-se através de inumeras manifesta¢des, realizam um
monte de truques, causam delirios de alegria e tristeza,
depresséao e éxtases, explosdes de afetos (JUNG, 1980,
p. 25-26). O que iremos encontrar além do espelho
d’agua € o outro de nés mesmos, é a outra face, a face
do mundo das aguas, ou a face do abismo (Nietzsche).
O self sai da visibilidade do iceberg, adentra em suas
camadas de gelo mais densas (Freud), passa pelo vale
profundo e entra no lago (Jung), olha para o abismo da
corda (Nietzsche) para um encontro com o0 outro nele
mesmo.

Nesse encontro ha uma manifestacdo e uma
reivindicacdo que desafia a persona. Jung diz que a
anima atrai para a vida a inércia da matéria que nao quer
viver. Ela é cheia de armadilhas, convocando a persona
a viver, a sair do estado de inibicdo. Jung néo diz que
devemos atender aos desejos da anima, mas uma
colaboragéo se faz necesséria entre a consciéncia e o
inconsciente na medida em que a pudermos suportar.
Jung traz a imagem do martelo e da bigorna para
elucidar a formacao de um individuo. O ferro que padece
entre ambos (inconsciente e consciente) é forjado num
todo indestrutivel, isto €, num Individuum. Isso se da
atraves de um processo de individuacéo, produzido pelo
conflito e pelo acordo (JUNG, 1980, p. 288).
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Conforme Jung, ndo podemos dizer exatamente
guem é que forma quem, se 0 inconsciente ou o
consciente, pois ambos sdo parte de uma mesma
estrutura psiquica. Na realidade, esse outro em ndés,
somos ndés mesmos. Esse aspecto, que compde o ser
humano como um todo de Jung traz perspectivas
pertinentes a uma psiqué que se propde inclusiva.
Assim, o self vé-se entrelacado ao que se lhe é
consciente e o que nao lhe é. Se féssemos usar uma
nova imagem para essa relacdo misteriosa, usariamos
a de uma aventura. Afinal, andar sobre o abismo através
de uma corda, navegar, adentrar em aguas
desconhecidas sdo formas  aventureiras de
compreender o indeterminado. Em uma aventura néo
sabemos exatamente quais perigos, descobertas e
feitos realizaremos. E inerente ao aventureiro aventurar-
se. Ele sempre estd buscando algo extraordinario e
inusitado. A atitude de refletir sobre quem somos e o
porqué somos assim € uma aventura cheia de
descobertas e que fomenta sempre novos mistérios que
nos levam a infindas outras aventuras. Entre
enfrentamentos e possibilidades caminhamos. Essa
relacdo conosco mesmo é parte de nossa vida, ja que
h& uma convocacao de nds, em nGs mesmos.

Como toda a aventura, nem sempre se obtém
éxito. Por vezes, perecemos mediante 0s perigos ou
sucumbimos mediante o fracasso. Aventura, do latim ad
venture, significa literalmente o que vem pela frente.
Para tanto, necessita-se de certa preparacdo para a
grande jornada que iremos nos propor. Analisando os
fatores constitutivos da consciéncia, Edmund Husserl ira
apurar como a atitude (Einstehlung) (HUSSERL, 1976,
p. 254) pode impulsionar nossos julgamentos e a propria
maneira de compreensao (JUNGLOS, 2014, p. 35-42).



20 PSIQUE INCLUSIVA

A atitude possui tal caracteristica devido a um Eu posso
(Ich Kann) (HUSSERL, 1952, p. 345) que é proprio da
estrutura de dar sentido. Em outras palavras, o Eu posso
husserliano tem a ver com um dar sentido ativo contra
toda a passividade. Assim, por mais que formas
terapéuticas sirvam de auxilio, ou que solu¢des nos
possam ser apresentadas, o restabelecimento do self
depende de uma atitude, mediante um Eu posso, frente
ao que acontece (Waldenfels) e ao que vem pela frente
gue fara com que o self restabeleca, reconheca ou
construa sua autenticidade.

Embora haja essa possibilidade dentro de cada
um, ndo € uma decisao isolada (solipsistica); ela ndo se
separa de um conjunto de fatores situacionais em que
orbitam nossas experiéncias. Ninguém decide viver em
um mundo sem humanos, sem rela¢cdes. Portanto, essa
possibilidade é forjada em uma cumplicidade. A terapia
ajuda no percurso daquilo que vira pela frente, ela ndo é
uma decisdo - é, diversamente, um suporte para a
decisdo sobre o self. Nesses termos, um simples acordo,
desdém com o0 que estd inconsciente pode diminuir a
importancia de nossos traumas. A terapia nao diminui ou
ignora o problema, ela ajuda o individuo a compartilhar
sentido, a superar, a se preparar para 0 que vem pela
frente. Ela ajuda a curar as feridas deixadas pelo tempo
e que se fazem sutis em suas manifestacdes tanto no
corpo como em nossas relagoes.

O professor Dr. Thomas Fuchs, da Universidade
de Heidelberg, propde uma abordagem holistica entre as
varias ciéncias disponiveis, principalmente entre a
psiquiatria e a psicoterapia em beneficio do self. Assim,
a medicacdo ajudaria tanto para aliviar 0s sintomas,
como para tratar disfuncbes especificas, mas né&o
imprimiria sentido, nem, tdo pouco, daria conta de
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nossos relacionamentos; isto dar-se-ia apenas por
intermédio de uma cumplicidade adquirida. Segundo
Fuchs: “o cérebro ndo pode ser descrito por um
paradigma Unico, pois uma neurobiologia ecolégica
deve-se integrar a outras humanidades, como a
psicologia, estudos culturais e filosofia (FUCHS, 2018,
p. 285)".

Ao que tudo indica, na estrutura da psiqué,
encontramos um self que se depara com sua sombra,
seu lado inconsciente que lhe é obscuro e enigmético.
No momento em que nos deparamos como o self, damo-
nos conta de um fato que nos € lucido — esse self ndo
retira sua esséncia internamente, de si proprio apenas,
pois possui uma cultura, uma histoéria e outras pessoas
também colaboram para sua formacéo. E o outro, que
mistérios ele possui, qual sua influéncia sobre nés, o que
ha por tras de sua persona? E possivel nos aventurar
aos seus mistérios, o que descobriremos?

O encontro com o outro que nés mesmos

O filésofo Paul Ricoeur (1913-2005), em seu livro
Self como um outro, clamou que dizer o self ndo significa
dizer o meu self (RICOEUR, 1990, p. 212). Nesses
termos, a estima do self, ndo tem a ver exclusivamente
com um olhar sobre si mesmo, uma espécie de olhar
solipsistico, mas presta-se a um visar ético. Tal visar
ético se d& na reciprocidade, na partilha de uma histéria
gue visa a vida boa do self. Essa reciprocidade néo seria
apenas pela injuncdo moral (obrigac6es morais) ou pela

hY

convocacdo da face estrangeira a responsabilidade,
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como em Lévinas. Para Ricoeur, o vocabulario de
convocacao e injungao seria, talvez, demasiado moral,
apregoado sobremaneira por um dever (RICOEUR,
1990, p. 221). Para resolver esse problema, Ricoeur fala
sobre a solicitude que compreende a estima do self com
um reconhecimento do outro como um self. O autor
insiste que ndo € apenas um lado que faz valer a
reciprocidade em sentido ético; ha uma partilha, um
receber e doar que vai além de uma pura passividade e
uma pura atividade de apenas um dos lados.
Poderiamos dizer que, em Ricoeur, a solicitude € o ser
ético que emerge da estima do self dentro das
dissimetrias que comportam sua propria natureza. Essa
compreensao do self de Ricoeur fomenta perspectivas
inclusivas, a saber, de um entendimento inclusivo bem
no seio de nossas experiéncias de reciprocidade. A
solicitude, defendida pelo autor, vé no outro ndo um fim
em si mesmo como em Kant, mas um outro como um
self. A outra pessoa também possui seus mistérios; ela
€ tao fragil como cada um de nés, sujeita a tremer e a
parar; ela também precisa de afetos; ela também precisa
viver a vida boa e ser capaz de exercer bondade quando
estima e age em favor do self.

Provavelmente, para Martin Buber (1878-1965),
essa relacéo reciproca ainda seria muito condicionada a
um ver no outro algo que se encontra em mim também,
- um self. Para Buber, essa relacdo deve ser imediata no
sentido de ndo possuir media¢bes. E claro que isso
dependera de uma atitude em relacdo ao outro. Se uma
atitude de objetificacdo, entdo mediata; se uma atitude
de contemplacdo, entdo imediata. Por contemplacao,
Buber compreende uma relagdo reciproca por natureza
gue nao visa apenas um lado da relacédo (BUBER, 1970,
p. 58). Através dessa contemplacdo, as obijetificacGes
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sao atualizadas e perdem seu posto para a
reciprocidade da relacéo que ndo é uma experiéncia que
fazemos com o outro, mas um movimento como graca
(BUBER, 1970, p. 62). Esse encontro entre o Eu e Tu
nao possui nada de conceitual, imaginativo, ou qualquer
conhecimento que possa intervir nessa relacdo. Nas
palavras de Buber: “Somente quando todos os
significados tiverem sido desintegrados o0 encontro
ocorre (BUBER, 1970, p. 63)". O sentido de graca,
apregoado pelo autor, quer atestar que nada é
necessariamente pressuposto para que venha a
acontecer. Como resultado, h4 uma imediaticidade na
relacdo. Como se da essa imediaticidade?

Esse imediato ocorre quando ha uma atualizacéo
do presente, mas ndo de um presente que ¢é
evanescente e que passa, mas daquilo que nos
confronta, espera e dura (BUBER, 1970, p. 64). Nesse
viés, a atualidade do presente nos leva néo para aquilo
gque € pressuposto, mas através daquilo que nos
confronta, quebrando nossas pressuposicdes. Essa
imediaticidade traz a possibilidade do amor (BUBER,
1970, p. 71) que produz responsabilidade em relacéo a
um Tu. Assim, através do amor, a excluséo transforma-
se constantemente em inclusdo de forma que se pode
agir, ajudar, curar, educar, levantar, redimir o que antes
fora excluido (BUBER, 1970, p. 66). Nao obstante, o
encontro transforma exclusédo em incluséo, pois se libera
de todas as objetificacbes. Mas logo procuramos dar
sentido a relacdo Eu-Tu, acabando, assim,
transformando-a em um Eu-Isso, ou seja, 0 Eu vira um
objeto, algo a ser explicado, algo a ser experenciado.

A partir desses dois autores, poderiamos nos
perguntar: o que leva alguém a estimar, respeitar ou
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amar o outro? Para Ricoeur, seria um reconhecimento
do self ndo solipsistico, para Buber, a imediaticidade do
encontro. Ou, também, podemos considerar um dever
pelo dever em nossas relacdes como imperativo (Kant),
ou uma convocacgao/injuncao a partir do outro, da face
estrangeira (Lévinas).

A estrutura psiquica da pessoa vai além de sua
propria estruturacdo imanente quando € self, ou seja,
guando contempla uma completude da qual orbita
infinitos mistérios. De certa forma, a completude é
sempre um mistério. Nesses termos, ndo se poderia
atribuir somente uma resposta que possa fazer com que
o0 ser humano se interesse de alguma forma pelo seu
semelhante. Essa direcdo em relacdo ao outro,
envolvendo sentimentos ou ndo, se da de inimeras
maneiras, nNao apenas por um sentimento ou um
imperativo especifico. Se tivesse algo especifico o
mistério dessa relacdo estaria resolvido, porém nédo é o
que acontece.

Diferentemente de Buber, Husserl vé que néo
podemos escapar da experiéncia, porém nem por iSso
ele se prende a um objetivismo, pois considera um fluxo
latente advindo que se da no proprio mundo-da-vida.
Esse fluxo, que ndo é objetivo, encontra-se na prépria
constituicdo imanente da consciéncia. Husserl estrutura
a consciéncia em noesis e noema (HUSSERL, 1973, §
15, p. 74). Noesis é esse fluxo imanente, noema € a
objetivacdo da propria consciéncia, ou seja, sua
necessidade de tematizar, classificar, unificar, dar
sentido légico. Assim, temos uma estrutura que é
tematizada objetivamente e, conjuntamente, um fluxo
latente que ndo pode ser tematizado. Nesses termos,
tudo que é objetivado pode ser contestado, provocado
por esse fluxo.
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Conforme Husserl, o outro (alter Ego) pode estar
bem na nossa frente, acessivel. Todavia, h4 uma
inacessibilidade original que ndo se esgota, mas que
permanece, desafiando e estimulando nossa propria
constituicdo de sentido. Nesse viés, o alter Ego é
apresentado como acessibilidade daquilo que ndo é
originalmente acessivel (HUSSERL, 1973, § 15, p. 144).
E como se o outro estivesse tdo perto e tdo longe ao
mesmo tempo; sua apresentacdo nunca € completa a
nossa compreensao. Outro fato, a ser considerado por
Husserl, é que as outras pessoas ndo estdo la
simplesmente como objetos no mundo. A apresentacéo
da outra pessoa traz muito mais desafios a nos. Assim,
embora procuremos objetifica-la, ou seja, transforma-la
em objeto; ela mesma contesta nossa atitude,
reclamando uma identidade nao objetivante (dizendo, de
alguma forma, “eu ndo sou um objeto”). Aqui, Kant,
Buber e Husserl concordariam em um ponto: quando
transformamos a outra pessoa em objeto, privamo-la de
sua revelacdo como um ser humano. Dessa forma,
utiizamos, usamos e manipulamos as pessoas em
beneficio de nossos interesses. Diversamente, quando
permitimos que sejam pessoas, N0Sssos relacionamentos
passam a ser de outra natureza, de natureza humana.

De um lado, procuramos transformar a outra
pessoa em um objeto e o fazemos constantemente; de
outro, ela quebra as nossas pretensdes objetivas,
fazendo-se revelar como um ser humano. No contexto
de nossas relagdes intersubjetivas, avancamos sem
muito sucesso, pois nossas pretensdes estdo sempre
sendo questionadas, desafiadas. Ha algo que nos
desconcerta neste mistério por ndo se deixar apreender,
fazendo-nos sair de nossa zona de conforto. Ha algo que
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vai além das fronteiras, dos limites seguros que
acreditdvamos ter edificado.

Bernhard Waldenfels, professor emérito da
Universidade de Bochum, fala dessas zonas fronteiricas
e do estranho que se encontra nelas e que insiste em se
manifestar. O autor ndo se prende a um ponto especifico
para tratar de nossas relagdes intersubjetivas, antes fala
do evento que acontece. A quem algo acontece nao é
uma questao de escolha, mas nossa atitude para com o
gue acontece faz toda a diferenca na relacdo com o
outro. Waldenfels mantém o conceito de espirito
respondente de Buber, mas ndo a ideia inata
pressuposta dele. Consequentemente, Waldenfels
preserva a originalidade do fluxo no mundo, na
consciéncia e na outra consciéncia. Ha sim um
significado pressuposto (tradigdo, virtude, um mundo
cultural, e assim por diante), mas nao determinante no
sentido de uma natureza inata ou uma constituicdo
intencional, ou algo pré-determinado. Diferente de
Husserl, Waldenfels manterd& o sentido como
fechado/aberto, ou seja, o significado ndo é apenas
posse, em vez disso, é uma partiilha. Como diz
Waldenfels:

Ao longo deste acontecimento, algo
se torna visivel, audivel, sensivel, de
tal maneira que vem a nossa mente,
nos atinge, atrai ou nos repele e nos
retira de nosso conhecimento e
vontade, sem ter sido atribuido a um
sujeito que funcionaria como autor ou
portador de atos e acdes
(WALDENFELS, 2007, p. 45).

No momento do que acontece (Widerfahrnis)
(WALDENFELS, 2007, p. 48), Waldenfels explora um
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reino intermediario (Zwischenreich) para tentar entender
como algo que acontece nao pode ser alcangado por um
processo de sintese, nem por uma unificacdo. Todavia,
surgem como eventos intermediarios
(Zwischenereignisse) que sempre vém de outro lugar,
tornando impossivel para nés determinar a posicdo de
um primeiro ou ultimo evento. Podemos chamar o que
acontece de o evento possivellimpossivel, ou
simplesmente de evento responsivo. Waldenfels
expressa-se nas seguintes palavras: “[...] como uma
impossibilidade vivida, im-possivel medido sobre as
possibilidades que estdo disponiveis para mim, para
vocé e para todos nés (WALDENFELS, 2007, p. 49)".
Esse desvio que mexe com nossas fronteiras, causado
pelo evento em si, aumenta a capacidade do movimento
responsivo, trazendo todas as  experiéncias
possiveis/impossiveis que acontecem. A natureza do
evento que acontece pode fazer toda a diferenca em
nossos relacionamentos, e também em nosso Ego
concreto. Nossas objetificacbes podem ser derrubadas,
empurrando nossas preconcepcgoes para o limiar, onde
novas possibilidades podem surgir. Quando pessoas
diferentes (diferentes ideias, projetos, crengas, classes
sociais e assim por diante) se aproximam, ndo é porque
elas tém um ideal universal inato, ou uma delas resolve,
intencionalmente, chegar mais perto, mas isso acontece
porque as zonas fronteiricas que uma vez as dividia,
agora aparecem como uma possibilidade de partilha
mutua. Nesse viés, para Waldenfels, a outra pessoa nédo
€ vista como uma ameaca simplesmente, mas como
uma possibilidade.

O nosso olhar, o nosso jeito de falar, a forma
como caminhamos etc. sS40 nOsSs0sS, mas nunca
completamente. Sua fonte sdo as outras pessoas e iSso



28 PSIQUE INCLUSIVA

significa que estamos entrelacados com elas. O evento
nao pertence a nossa consciéncia, mas ao n0SSo corpo,
pois o corpo esta sempre |4 antes de tudo, e 0 que o
afeta, afeta primeiro o corpo. A incorporeidade implica
gue o préprio e o estrangeiro estejam emaranhados. Diz
Waldenfels:

N&o existem individuos ja prontos; em
vez disso, ha apenas um processo de
individualizacdo que pressupfe certo
anonimato que é tipico do nosso self
corporal. (0] que sentimos,
percebemos, fazemos ou dizemos
estd entrelacado com o que 0s outros
sentem, percebem, fazem ou dizem
(WALDENFELS, 2007, p. 84).

N&o somos os donos da nossa propria casa - 0
movimento responsivo leva a impossivel experiéncia
gue produz marcas insofismaveis em nos. Esse self
nunca nos pertence de fato, pois as outras pessoas sao
parasitas que infectam de amor e 6Odio, desprezo e
simpatia a constituicdo de sentido. Nesses termos, néo
sSou sO eu um mistério para mim mesmo, a outra pessoa
também é misteriosa, pois ela esta ai tdo perto e téo
distante ao mesmo tempo. Por que ndo conseguimos
entendé-la, ajuda-la em seus mistérios? Pelo simples
fato de que o mesmo mistério que reside nelas, reside
em cada um de nés também.

Nem em nossos sonhos conseguimos escapar
das outras pessoas; elas estéo la insistentes, nos rostos,
nas imagens, nas sombras, nos simbolos e nos préprios
objetos; elas estdo |4 desde a nossa infancia. Para
Sigmund Freud, através dos sonhos, podemos
compreender em parte nosso inconsciente, a realizagéo
de seus desejos (Der Traum erflllt eine Winsche)
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(FREUD, 1972, p. 137) e o sonho é relacional desde a
infancia. J& no primeiro contato com nossa familia
sentimo-nos entre fortes enlaces experienciais que se
entrelagcam na formacéo de nosso self. O self é um ser
entrelacado, mas um entrelacamento Unico e original,
tornando-o insubstituivel em sua natureza. Nesses
termos, nosso self ndo é uma peca de nossa
engrenagem psiquica, mas a prova maior de que nossa
estrutura psiquica é cumplice de significacdo, que esta
incluida, encarnada no mundo-da-vida. Cumplicidade
significa que ninguém fica ileso ou € tédo inocente assim
em relacdo a significacdo; participamos do significado,
sendo meros espectadores ou ndo. Nos respondemos
até em nosso anonimato, no esconderijo e no siléncio de
nossos labios. Ndo conseguimos nos esconder das
outras pessoas. Se fugimos para montanhas remotas ou
desertos inabitados, l& estdo elas, desafiando-nos,
amando-nos, odiando-nos. Elas sempre estardo 14,
insistentes.

Segundo Merleau-Ponty (1908-1961), precisa-
mos redescobrir o mundo social (MERLEAU-PONTY,
2012, p. 379), pois ele € uma dimensédo permanente da
existéncia; as pessoas nos solicitam. Nossa estrutura
psiquica ndo é sem historia e historia € relacional, deixa
suas marcas, seus vestigios. Possuimos um acervo de
experiéncia que produz em nés um jeito de existir, um
estilo de vida. Fugir, esconder-se das outras pessoas ¢é
apenas um perder-se em uma multiddo barulhenta.
Aqui, podemos lembrar da tragédia romantica retratada
na parte final da cancéo de Edith Piaf La foule:

E a alegria estampada pelo seu sorriso
(Et la joie éclaboussée par son sourire)
Me transpassa e jorra dentro de mim
(Me transperce et rejaillit au fond de moi)
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Mas logo eu dou um grito entre 0s risos
(Mais soudain je pousse un cri parmi les rires)
Quando a multiddo o vem arrancar de meus

bracos
(Quand la foule vient I'arracher d'entre mes bras)

Empurrados pela multiddo que nos arrasta
(Emportés par la foule qui nous traine)
Nos arrasta
(Nous entraine)

Nos afasta um do outro
(Nous éloigne I'un de l'autre)

Eu luto e me debato
(Je lutte et je me débats)

Mas o som de minha voz
(Mais le son de ma voix)

Se abafa com o riso dos outros
(S'étouffe dans les rires des autres)

Eu grito de dor, de furor e de raiva
(Et je crie de douleur, de fureur et de rage)
E eu choro
(Et je pleure)

Arrastados pela multiddo que avanca
(Entrainée par la foule qui s'élance)
E que danca
(Et qui danse)
E uma louca faréndola
(Une folle farandole)
Sou empurrada para longe
(Je suis emportée au loin)
E crispo meus punhos, amaldicoando a multidao
gue me rouba
(Et je crispe mes poings, maudissant la foule qui
me vole)
O homem que ela me havia dado
(L'homme qu'elle m'avait donng)
E que nunca mais encontrei
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(Et que je n'ai jamais retrouvé)

H& um mistério em nds mesmos que ajuda a forjar
um estilo, um modo de vida que nos € proprio, mas ha,
conjuntamente, um mistério que envolve nossas
relagbes com as outras pessoas que estabelece uma
cumplicidade na propria historia de nosso self,
constituindo-o intimamente. Essa estranheza misteriosa
gue perpassa nosso self de ponta a ponta, anénima
(Merleau-Ponty), entrelaca-se para formar um self.
Todavia, vale lembrar, que existe um mundo social que
estd aquém de nossas relacfes particulares com outros
seres, mas tao perto e influente que usurpa, confere e
pode determinar o self e suas rela¢des, consigo mesmo
e com outras pessoas. Que mistérios residem no mundo
social, qual sua forca sobre n6s?

O eu, o outro e a multidao

N&o podemos resolver nossas dificuldades nos
esquivando de algum modo, precisamos resolvé-las
CONOSCO mesmos e com as pessoas. Nao existe solugao
fora do mundo sen&o naquele onde vivemos; € ai que
surgem 0sS problemas, enfrentam-se problemas,
estabelecem-se acordos e vive-se. Martin Heidegger ja
dizia que o Dasein (o ser existencial) é um self e um eles
(HEIDEGGER, 2010, § 27, p. 125), vivendo entre a
autenticidade e inautenticidade. Assim como na musica
de Edith Piaf, na qual o par romantico perde-se na
multidao, nés, segundo Heidegger, caimos como presas
na publicidade do eles, vivendo de forma inauténtica,



32 PSIQUE INCLUSIVA

sobre o sentido do eles e ndo buscando dar sentido a
ndés mesmos. Para o autor, quando o self é convocado
pela voz sem palavras da consciéncia (HEIDEGGER,
2010, § 54, p. 258) a voltar-se sobre si mesmo e dar
sentido a sua existéncia, entao torna-se auténtico. Mas
essa revelacdo auténtica do ser-no-mundo caira presa,
novamente, na publicidade do eles. Em Heidegger,
autenticidade e inautenticidade estdo entrelacadas em
nossa prépria constituicdo existencial. Essa condi¢éo
existencial, apregoada pelo autor, € o chdo pelo qual
damos sentido e interpretamos o0 mundo. Os
enamorados que dancavam na multiddo perdem sua
autenticidade para viver inautenticamente perdidos na
multiddo. A danca amorosa é absorvida pela folia e a
voz que escutavam um do outro e que 0S convocava
para a autenticidade, agora, € abafada pelo barulho
ensurdecedor da multidao.

A publicidade do eles é forjada por inUmeras
fontes, tais como: midias, interesses politicos, locais e
particulares, tradicdo religiosa e familiar, cultura,
convencdes e instituicbes, ou seja, um exercito
poderoso capaz de abafar, suprimir e, até mesmo,
destruir a autenticidade do self. Através dessa
influéncia, deixamos de compartilhar sentido para
receber sentido; isso pode ser catastrofico para o que se
entende por liberdade e identidade dos seres. Esse
poderoso exército faz parte do que Freud compreendia
por Superego, ou seja, valores culturais e familiares que
inibem nosso Ego e nossos instintos, desejos e impulsos
primitivos (Id). E claro que Freud n&o possuia, como
Heidegger ira possuir, a questdo do sentido do ser e da
possibilidade de se buscar viver uma vida auténtica.
Todavia, ja compreendia como a heteronomia pode
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camuflar-se em uma autonomia e como ela impregnava
nossa estrutura psiquica.

Diferentemente de Freud, Jung sai da esfera
pessoal psiquica para contemplar um inconsciente que
também é coletivo (JUNG, 1980, p. 3), que atravessa
geracOes, formando arquétipos que sdo assumidos de
forma universal. Esses modelos estdo presentes na
propria massa, na multiddo de pessoas que 0s tomam
como padrées. Os arquétipos encontram-se expressos
nos mitos, nos ensinamentos esotéricos, nos contos de
fadas e nas religibes em geral (JUNG, 1980, p. 7).
Embora esses modelos sejam desenvolvidos por
geracdes, podem se manifestar na experiéncia pessoal
de cada um, inclusive nos sonhos.

Tanto o Superego como o Inconsciente coletivo
revelam um  mistério  heterbnomo, presente
culturalmente e que se manifesta em nosso self de forma
pessoal. De alguma forma, nés também somos multidao,
pOsSSUiMos seus arquétipos, narramos seus contos e
mitos, fazemos parte de suas organizagdes, ajudamos a
constituir seu corpo, como os individuos que compfem
o frontispicio do Leviatd de Thomas Hobbes. Todavia,
seria temerdrio imaginar que o corpo soberano ira nos
proteger unicamente por colaborarmos com sua forca
imponente. Antes, somos convocados a entregar nossa
identidade e liberdade em suas mé&os.

O poema de Carlos Drummond de Andrade,
intitulado José, revela uma personagem perdida em sua
identidade, uma identidade moldada pela massa. Isso
aparece bem na primeira parte do poema:
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E agora, José?
A festa acabou,
a luz apagou,

0 pOVO sumiu,

a noite esfriou,

e agora, José?

e agora, vocé?
VOCé que é sem nome,
gue zomba dos outros,

VOCcé que faz versos,
gue ama, protesta?

e agora, José?

José € um nome comum e que vive segundo uma
cotidianidade que molda seu estilo de vida. Ele ama,
zomba, faz versos, mas ndo protesta, ou seja, seus
versos ndo denunciam nada, sua zombaria néo € irbnica
e seu amor ndo é aguerrido. José é mais um anénimo
na multiddo, vive através dela e ndo encontra sentido
fora dela; ele é o alimento da multiddo; ela que se nutre
de muitos Josés para constituir seu corpo.

Os representantes da escola de Frankfurt
procuraram desvendar as formas pelas quais a massa e
a midia produzem efeitos e valores nos individuos,
transformando inclusive a razdo em uma razéo
instrumentalizada. Essa razao torna-se
instrumentalizada devido a uma cultura industrial.
Theodor Wiesengrund Adorno (1903-1969) e Max
Horkheimer (1895-1973) deram inicio a essa discusséo
gue serve de pano de fundo para compreendermos a
forte influéncia heterbnoma que a sociedade exerce no
individuo. O proprio sistema pelo qual estamos
envolvidos cria meios para justificar sua fortaleza. Os
soldados que defendem essa estrutura fortificada somos



MARCIO JUNGLOS 35

ndés mesmos, ou seja, nos justificamos nossa propria
exploragdo com fundamentos racionais.

Como as sociedades mudam historicamente, a
forma racional que suporta o sistema também muda.
Parece que nossa razdo se adapta ao sistema, em vez
de contesta-lo. Nesse sentido, essa mudanca no
sistema € dada néo pela contestacao, pela criatividade,
mas devido a propria funcionalidade de um sistema que
se molda aos seus proprios interesses de mudancas. A
mudanca é em favor do sistema, ndo em beneficio do
individuo. De certa forma, acabamos por defender uma
estrutura exploradora que prejudica nossa propria
liberdade existencial, tornando-nos, por esse Viés,
reféns de nosso proprio conformismo intelectual.
Horkheimer, em Eclipse da razéao (2015), denuncia uma
cultura viciada por uma razdo que renuncia sua
autonomia. Dessa forma, torna-se serva de quem possui
0 poder. Nesses termos, a razao entra em decadéncia,
favorecendo uma obediéncia aos poderes constituidos,
sejam estes representados pelos grupos que controlam
o capital ou por agqueles que controlam o trabalho. Nesse
nimbo em que se detém o pensamento, a maior
contribuicdo que a raz&o poderia prestar & humanidade
seria a denuncia daquilo que é comumente chamado de
razao.

Esses e muitos outros autores que perceberam a
influéncia da massa sobre os individuos, que faz uso de
sistemas midiaticos, propagando o interesse no qual o
poder esté alicercado, demonstram a forte influéncia que
ela exerce sobre a psiqué. Tanto o outro, como a grande
multiddo possuem participacao na constituicdo de nosso
self. Assim, a parte consciente e inconsciente é instigada
a heteronomia da massa e a presenca do outro.
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Dentre os temas alavancados, podemos perceber
que o self ndo se constitui sozinho, ou seja,
solipsisticamente, mas, o0 ser existencial como jogado no
mundo e envolto de suas Vvivéncias, de suas
experiéncias adquiridas, constitui-se a partir de si
mesmo, do mundo em si com todos 0s seus objetos, do
outro e da massa/multiddo que o compdem. Mas, por
gual canal, que meio, por onde passam todas essas
influéncias?

O evento e o corpo

O evento que nos acontece é responsivo, abrindo
novas possibilidades devido a sua caracteristica de nos
guiar as zonas fronteiricas (Waldenfels). O evento
responsivo ndo é algo que comeg¢a em nossa
consciéncia e € controlado por ela, mas vem como uma
possibilidade para a consciéncia que sO6 apoés
respondera a ele. Isso significa que uma lacuna surge
na ordem estabelecida, nutrindo-a com novas
possibilidades. A quem algo acontece nao é algo
controlavel, mas nossa atitude para o que acontece faz
toda a diferenca. Assim, por exemplo, saber o quéo
perigoso é dirigir embriagado, saber de todos o0s riscos
desse ato e, ainda assim, ndo se preocupar. Todavia, no
momento em que um acidente acontece com uma
pessoa ou com alguém préximo ao seu afeto e estima,
faz toda a diferenca. Doravante, ela foi atingida pelo
evento e inimeras possibilidades surgem, deslocando-a
de sua zona de conforto tedrico. Agora, pode, inclusive,
tornar-se uma ativista e lutar pela causa e
conscientizagcdo das consequéncias de se dirigir
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embriagado. Isso acontece em Varios outros setores, por
exemplo, na politica. Podemos saber que existe muita
corrupcédo, mas quando ela faz alguém néo ter pdo em
sua mesa, a ficar horas em uma fila esperando uma ficha
para fazer uma consulta, quando ela lhe retira o direito
de aprender ou de trabalhar, em outras palavras, quando
ela mexe com sua dignidade humana e isso vem a ser
sentido através do sofrimento, da angustia, da dor, da
doenca, - ai tudo muda.

De repente, podemos fazer uma analise para
descobrirmos o motivo pelo qual algo aconteceu, no
intento de descobrirmos a natureza de um crime ou algo
semelhante, mas nunca saberemos da natureza do
evento em si; ele acontece independentemente do
nosso querer, pois sempre vem de um lugar n&o
determinado, € um acontecer sem posicao definida,
possuindo sua propria originalidade espaciotemporal.
Entretanto, ele nos afeta e faz o acontecimento ser
responsivo. E como se a sua espaciotemporalidade
passasse, exigindo respostas.

A natureza do evento que acontece faz com que
a resposta seja sempre tardia. Podemos dizer que o
evento sempre acontece muito cedo, e a resposta muito
tarde (WALDENFELS, 2015, p. 119). A resposta
aparece quer queiramos ou nao; s6 que nao depende
nem de nosso conhecimento, nem da nossa vontade,
mas depende do nosso corpo que comporta o evento do
gue acontece como um todo. O evento é um acontecer,
gue nao pertence a nossa consciéncia, mas ao n0sso
Corpo, pois 0 corpo sempre esta la antes de tudo; para
usar uma expressao husserliana, o corpo é o ponto zero
(Nullpunkt) (HUSSERL, 1952, p. 127, 158), é por onde
tudo acontece.
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A passagem do evento produz suas marcas no
corpo, deixando uma histéria percebida no corpo.
Destarte, ndo podemos deixar de perceber os indicios
visiveis no corpo exposto pelas desigualdades sociais,
gue sofreu fome, que dormiu nas ruas, que trabalhou de
forma exaustiva, que foi submetido a tortura. Também
se nota tracos corporais dos que sofreram ou passaram
por doencgas tais como canceres extremos, doencas de
pele, doencas degenerativas, fraturas expostas e assim
por diante. Podemos perceber expressbes corporais
oriundas de traumas, depressdes, psicoses etc. Tanto
fatores internos, como externos deixam marcas visiveis
no corpo. Todavia, algumas formas internas podem ser
disfarcadas pela mascara do ator (persona), ou seja,
podemos disfarcar aquilo que nos angustia, simulando
uma diferente expressividade corporal. Mas isso n&o
guer dizer que elas desaparecerdo camuflando-as; elas
sempre estardo la, mesmo que nosso sistema psiquico
tenha criado seus mecanismos de defesa; mesmo
assim, elas estéo la, esperando o dispositivo certo para
vir a tona.

O corpo além de ser reflexionante (MERLEAU-
PONTY, 1960, p. 210), ou seja, de ndo ser separado de
nossa consciéncia, pois ambos representam um estilo
de vida, uma expressdo, um acontecer vivencial, e de
ambos estarem forjados mediante nossas experiéncias
vividas, também, produz uma reflexdo. Assim, o corpo
sofrido, devido as desigualdades sociais, faz-nos refletir
sobre um sistema injusto que privilegia a poucos em
detrimento de muitos. Um corpo de um ente querido
convalescente, por exemplo, de um pai, de uma mae, de
um irm&o ou de uma irméa, faz-nos refletir sobre nossa
impoténcia, nosso amor, nosso cuidado e nossa propria
fragilidade. Um corpo morto, exposto em um caixao, faz-
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nos refletir sobre a brevidade da vida, sobre o proprio
sentido da vida e sobre nossas préprias crencas. Essas
e muitas outras reflexbes surgem quando
experenciamos um corpo que estd a nossa frente,
contando sua histéria, respondendo a partir de seu
préprio estilo de vida.

Para Fuchs, a consciéncia ndo pode ser vista
como algo que se esconde em um lugar secreto na
cabeca, mas esta encarnada. O ato consciente € uma
atividade particular e integral de um organismo vivo,
autossustentavel, sensorial-receptivo e mével. Nessa
perspectiva, a consciéncia é parte integral do ser
humano e esta encarnada nessa integralidade de forma
originaria, mas ndo separada do corpo. Para Fuchs, o
corpo subjetivo €, portanto, inicialmente, ndo o corpo
fisico que vemos, tocamos ou sentimos; ao contrario, €
nossa capacidade de ver, tocar e sentir. Nao é um objeto
no mundo, mas o medium, 0 campo ou a capacidade
gue revela o mundo para nos (FUCHS, 2018, p. 73).
Para ficar bem claro, a consciéncia ndo € o dedao do pé
ou um rim, mas esta encarnada nesse médium, que € o
corpo, por meio do qual experenciamos o mundo.

O corpo é o verdadeiro ator em campo. Sua
homeostase (FUCHS, 2018, p. 125) faz com que o
organismo se prepare para experienciar o mundo, 0
outro e a si mesmo. Vale lembrar que ndo é sé o
desequilibrio do corpo que prejudica nossa experiéncia
de mundo, mas, igualmente, nossas relacdes
conturbadas com as outras pessoas, Nnossos traumas
pulsantes conscientes e inconscientes e as proprias
Injusticas no mundo que se precipitam contra o self, sdo,
certamente, fontes de desequilibrios notorios. Afinal de
contas, a encarnacgdo nao é so algo que se relaciona ao
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organismo, ao corpo fisico, mas, conjuntamente, ao
corpo vivido que estd entrelacado no mundo-da-vida.
NOs estamos encarnados em nosso self, neste ser
integralizado e de integridade.

Como seres responsivos (Homo respondens)
(WALDENFELS, 2015, p. 15), temos uma
responsabilidade pelo self, ndo apenas uma estima, ou
melhor, poderiamos dizer que devemos cultivar uma
estima responsavel pelo self. Compreendendo o self em
sua integridade, ou seja, a partir de nossa estrutura
psiquica, a partir do outro, do nosso corpo e do mundo
podemos constatar que um self integral e saudavel deve
estar em equilibrio na e pela integridade. Isso néo
significa a realizacdo de um projeto deterministico, ou
dogmatico para o self. Isso significa, de modo diverso,
gue nao existe salde mental quando o consciente esta
em guerra contra o inconsciente, quando estamos
possuidos de sentimentos perversos com relacdo ao
NOSso proximo, quando NOSSO COorpo Nos atormenta com
sua anatomia, quando ndo vemos o0 mundo como um
lugar a habitar e quando a sociedade nos aprisiona em
suas tramas injustas.

O self saudavel precisa de uma sociedade ética
gue o estime em sua integridade. Em nossa visao, isso
s6 sera possivel a partir de uma fenomenologia da
inclusividade (JUNGLOS, 2014), ou seja, quando
percebermos que nossa proépria constituicao existencial
ja exige integridade; ja por sua propria natureza contém
0S mistérios necessarios para buscarmos a realizacéo
de tal projeto. O segredo de uma sociedade inclusiva,
com todos os paradoxos e mistérios que ela possa
conter, estdo candentes e forjados em nossa prépria
existéncia. Dai a necessidade de conduzir as esséncias
de volta a existéncia (MERLEAU-PONTY, 2012, p. xx).
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Antes de qualquer teoria social, de qualquer
sistema religioso, de qualquer cédigo de ética ou
sistema moral, devemos olhar a partir de nossa proépria
constituicdo, como existimos, como dependemos, como
constituimos sentido, como necessitamos de cuidado e
como nos relacionamos com mundo-da-vida. Alias,
gualquer sistema tedrico que ignore uma ontologia do
ser esta fadado ao fracasso, ou esta aprisionado ao
sucesso do seu préprio investimento progressista.

Nossas atitudes também precisam reconhecer o
Ethos inclusivo eminente em nossa existéncia, com
todos 0s seus entraves assimétricos. A nossa atitude
passa por uma estima assimétrica (HONNETH, 1995, p.
129), pois o equilibrio s6 existe porque existe o diferente,
0 estranho e o misterioso. E s6 através de atitudes
inclusivas que o excluido é exposto e o diferente se torna
familiar.

Agora, como é possivel elaborarmos um método
terapéutico inclusivo capaz de auxiliar o self na sua
integridade? Que desencadeamentos poderiam ajudar
no processo da cura, ou melhor, no processo de
realizacdo humana? E ainda, como é possivel um
método que comporte e mantenha o0 mistério, o
diferente, o assimétrico e o estranho em seus
pressupostos? Tal método seria possivel?






O METODO TERAPEUTICO INCLUSIVO

O ser humano vive no e através do mundo,
interpretando-o, recebendo influéncia dos arredores,
respondendo aos seus desafios ou permanecendo
passivo ao que acontece. E no mundo que constréi sua
histéria, que se relaciona com as pessoas, com a
multiddo e que vive sentimentos de todos 0s tipos.
Nessa aventura do viver, nem sempre conseguimos nos
realizar como seres humanos, por vezes, perecemos
frente a forte carga imposta por nossa propria
experiéncia vivida, pelas outras pessoas e pela
sociedade.

7

Certamente ndo € adotando uma politica de
avestruz (FREUD, 1982, p. 570) que se resolve os
problemas que emanam a partir de nossas experiéncias,
ou seja, quando dificuldades aparecem, escondemo-
nos, ou como na metafora do avestruz, enterramos
nossa cabeca debaixo da terra a fim de evitarmos toda
sorte de intempéries. Nossos problemas precisam ser
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resolvidos aqui mesmo, onde vivemos e nas relacées
gue foram construidas durante nosso percurso historico.

De alguma forma, estamos ligados atraves de fios
gue compdem nosso self. Esses fios ligam nosso self de
forma autorrelacional, ao corpo, ao outro e ao mundo.
Quando esses fios se enfraquecem, ou se rompem,
ficamos sem o elo que possibilita um equilibrio inclusivo.
Esse equilibrio inclusivo ocorre quando vivemos dentro
de nossa integridade existencial como seres humanos,
sendo capazes de lidar com as adversidades, problemas
e traumas. Essa integridade existencial ocorre quando o
self esta ligado a sua autorrelacéo, ao corpo, ao outro e
ao mundo. Podemos dizer que quando o ser humano
possui integridade existencial, estd, igualmente, apto a
realizar-se em sua propria existéncia.

Quando um dnico fio que liga uma das dimensdes
do self, que compde sua integridade existencial, se
rompe, todos os demais fios se enfraguecem ou se
rompem conjuntamente. Doravante, o self perde seu
equilibrio inclusivo, ou seja, perde a capacidade de
organizar-se passiva e ativamente, sendo incapaz de
interpretar sua vida de forma equilibrada e por isso,
também, com integridade.

Agora, se formos capazes, a partir da ajuda
terapéutica, de reestabelecer um desses fios
novamente, conseguiremos fortalecer ou até ligar
novamente o self a sua integridade existencial, ou seja,
todos o0s demais fios serdo conjuntamente
reestabelecidos a sua base existencial. Em outras
palavras, a essencialidade do ser € trazida de volta a sua
existéncia. Mas como agir terapeuticamente a fim de
conseguirmos tal reestabelecimento do self, fazendo-o
reconhecer-se novamente como ser capaz e agente
transformador de sua prépria historia? Quais fatores sao
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capazes de romper ou enfraguecer os fios ligados a
integridade existencial e quais desencadeamentos séo
capazes de reestabelecer esse rompimento?

A autorrelacao do self

A estrutura psiquica comporta um self que, devido
a sua natureza, liga essa estrutura ao mundo-da-vida. A
fim de ir além de uma parte consciente, caracterizado
como Ego, usaremos a expressao autorrelacéo do self
com a intencdo de abarcarmos o inconsciente junto a
essa reflexdo, sem que haja separagcbOes, mas
entrelagcamentos entre ambos. Assim, essa dimensao,
gue se forma internamente, mas ndo sem influéncias
externas, possui originalidade propria e esta
dialeticamente aberta ao que lhe é estranho de forma
passiva ou ativa. Consciente e inconsciente comportam
nossa estrutura psiquica, através do corpo, dialogam
com o0 outro e 0 com mundo, sendo cumplices de
sentido.

Foucault nos lembra em sua obra Hermenéutica
do Sujeito que para os gregos/romanos o0 conhecimento
do self (gnéthi seautdn) ndo se separava de um cuidado
de self (epimeléia heautod) (FOUCAULT, 2001, p. 2-4).
Na sua leitura, esse periodo estende-se através do
momento socratico-platdbnico ao momento helenistico-
romano. Com a cultura cristd o cuidado do self passara
a ser compreendido como um ato egoista, j& com a
modernidade havera uma definitiva separacdo entre
conhecer e cuidar do self. Nessa genealogia historica,
abordada por Foucault, ele se pergunta: por que



46 PSIQUE INCLUSIVA

deixamos, ao longo da historia, de lado o cuidado do self
para privilegiarmos um conhecimento do self?

Para Foucault, no periodo moderno houve um
abandono da espiritualidade em sua relacdo com o
conhecimento. Essa espiritualidade caracteriza-se pela
busca, pratica e experiéncia através da qual o sujeito
realiza as transformacdes necessarias em si mesmo a
fim de ter acesso a verdade. Foucault chama de
espiritualidade as buscas, praticas e exercicios, tidos
como purificacBes, praticas ascéticas, rendncias,
conversao do olhar, modificacbes da existéncia, etc. O
momento de abandono dessa espiritualidade Foucault
chamaréa de o momento cartesiano (FOUCAULT, 2001,
p. 15). Doravante, a busca do conhecimento se da pela
prépria atividade do conhecimento.

No primeiro momento socratico-platdnico entre o
guarto e quinto século A.C, segundo o autor, surge a
epimeléia heauto( nas relacdes filosoficas, em particular
na Apologia de Socrates. O livro narra a passagem da
posicdo de Alcibiades de grandeza, riqueza, familia
tradicional para seu desejo de governar a cidade-estado.
Todavia ele ndo havia se preparado suficientemente
para assumir tal tarefa. Assim, ndo se pode governar 0s
outros bem, em agfes racionais, se ndo ha uma
preocupagao consigo mesmo.

No primeiro e segundo século, para Foucault, ndo
se trata mais daquilo que Sécrates falou a Alcibiades: se
vocé deseja governar os outros, cuida do self. Agora, €
dito: tome cuidado do self e isso é tudo. O filésofo é
aguele que ajuda na construcdo da relacdo do sujeito
consigo mesmo, aguele que faz a mediacdo da mudanca
da stultitia para a sapiéncia (FOUCAULT, 2001, p. 130),
como se fosse um meédico que cura e trata um paciente.
Outro elemento importante, estudado por Foucault, é
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gque o cuidado do self ndo é mais um elemento
transicional que conduz a outra coisa, a cidade-estado,
ou a outros; emerge mais com um fim autossuficiente do
self. Consequentemente, o self é o definitivo e Unico
objetivo do cuidado do self. Da-se, para o autor, uma
techné tol biod (FOUCAULT, 2001, p. 171), ou se€ja,
uma arte, um método reflexivo para se conduzir a vida,
uma técnica de vida. Identifica-se aqui uma arte da
existéncia com o cuidado do self. A questdo que aparece
entdo sera: Como eu posso me transformar, converter-
me (metandia) para ser capaz de ter acesso verdade?

Esses momentos, alavancados por Foucault,
mostram que é necessario cuidar do self e, para isso,
precisamos despender um tempo para se dedicar ao self
- tempo necessario para estar pronto para os eventos da
vida. Esse tempo de preparacao do self € auxiliado por
alguém que Ihe instrui. Se esse processo de
conhecimento e cuidado imanente nao for
suficientemente bem realizado, o self ndo estara em
condi¢cbes de governar ninguém e nem de enfrentar os
problemas alusivos as dificuldades que a vida lhe
apresentar.

Mas como descobrir a técnica certa para que o
self possa estar preparado para a vida? O método
terapéutico inclusivo ndo buscard uma técnica isolada
para acompanhar esse cuidado para com a autorrelagéo
do self, ou seja, para que o self possa se restabelecer
em coeréncia interna. O processo terapéutico buscara
encontrar um desencadeamento para que o self
reestabeleca o fio que fora enfraquecido ou rompido,
causando problemas na composicdo da integridade
existencial.
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A palavra desencadeamento sera usada no
sentido de liberagdo do self daquilo que lhe causa
desequilibrio, impossibilitando que viva com integridade.
Nesses termos, o desencadeamento € uma liberacéo
que possibilita o reestabelecimento da integridade
existencial. O que pode causar esse desencadeamento
pode ser wuma técnica, uma situacdo, uma
espiritualidade, um contato, um cenario, uma pratica, ou
seja, qualquer coisa que faca com que o self possa
retornar a sua integridade. Nao se trata de escolher
gualquer coisa, mas de saber qual destas possibilidades
ajudaria melhor na terapia. Assim, no processo
terapéutico, necessita-se conversar com 0 paciente,
saber de suas crencas, sua historia, para, através do
didlogo, chegar juntos ao que poderia fazer com que o
self voltasse a compartilhar sentido.

No que concerne a autorrelacédo do self, poder-
se-ia encontrar meios que pudessem desencadear sua
autoestima, o bem-estar, a vontade de viver, a
criatividade, o espirito critico e assim por diante. Mas o
gue poderia desencadear esses fatores? Varias coisas,
tais como a musica, o teatro, a danca, a arte, o trabalho,
a espiritualidade, o esporte, a leitura, enfim, uma série
de fatores que ajudariam o self no cuidado de si mesmo,
a preocupar-se consigo mesmo. A escolha do
desencadeamento deve ser dialogada entre o paciente
e o terapeuta, a fim de que o paciente possa escolher de
acordo com suas proéprias possibilidades. A escolha
passaria pela empatia do paciente ao objeto do
desencadeamento.

O paciente passaria a ter uma atitude de cuidar
do self através de algo que possa reestabelecer um
contato consigo mesmo. Assim, ndo se trataria de
sublimacao (Freud), mas de se libertar dos ferrolhos
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repressivos que foram se formando no decorrer de sua
histéria e que causaram uma série de traumas dos quais
faz com que o self se encontre em estado de
desiquilibrio. Dessa forma, por exemplo, fobias, 6dios,
egoismo exacerbado, depressao, orgulho agudo, pré-
conceitos, sentimentos esses causadores de
transtornos emocionais, poderiam ser superados
através de praticas de desencadeamento, ou seja, de
liberagdo e reestabelecimento do self, para que o
individuo possa se preparar para os desafios que a vida
lhe apresentar.

No Brasil, sdo varios 0os casos em que, através de
desencadeamentos ludicos ou praticos, ou seja, projetos
relacionados ao esporte, a arte, a musica, aos trabalhos
de reciclarem do lixo e outras tantas praticas manuais,
inUmeras pessoas sao libertas das drogas, da violéncia
das ruas, da depressao profunda, fazendo com que
consigam reestabelecer a autoestima, apreendam a
estimar o proximo em suas diferencas, a buscarem néo
o isolamento, mas o interesse por outras pessoas. Esses
desencadeamentos fazem com que o self reconstrua
sua atitude frente ao mundo-da-vida. Na Figura 1,
podemos perceber 0 que acontece quando uma das
partes do self se rompe. Por exemplo, se alguém tem
problemas com sua autoestima, ou algum trauma que
venha a fazer com que néo se aceite de certa forma
como um ser humano capaz e se isole em um mundo de
impossibilidades, certamente tera problemas em suas
relagbes com os outros, tera dificuldades de explorar a
espacialidade e, conjuntamente, tera problema de
acessibilidade de mundo com seu corpo.
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SELF

X

autorrelagdo do self Outro Mundo orpo

Figura 1. Se uma das dimensdes que compdem a integridade do self se rompe, todas as outras
ficam comprometidas ou se rompem também.

Com a ajuda terapéutica, o individuo podera
reestabelecer o fio rompido (Figura 1), buscando,
através do diadlogo, um desencadeamento propicio para
gue ele possa recobrar sua coeréncia interna. Na Figura
2, percebe-se que o reestabelecimento da dimenséo da
autorrelacéo do self, como por exemplo o da autoestima,
faz com que o individuo esteja mais preparado para
encontrar realizacdo em seus relacionamentos, para
interagir e explorar seu meio e a sociedade através de
seu corpo.

SELF

autorrelagdo do self Outro Mundo Corpo

Figura 2. Se uma das dimensdes que compdem a integridade do self é reestabelecida, todas as
outras estao propicias a serem reestabelecidas.

Alfred Adler (1870-1937), que chegou a trabalhar
e a realizar pesquisas com Freud, salienta que ndo é o
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caso de apenas mudarmos as emocfes que causam
problemas que afetam nosso bem-estar. Elas, de fato,
serdo sanadas se o individuo mudar seu estilo de vida
(ADLER, 1952, p. 47). Nesses termos, o autor defende
gue o tratamento de um sintoma ou uma expressao
singular deve ser corrigido em nosso estilo de vida
inteiro, pois é por este que procuramos dar sentido.
Adler afirma que estilos de vida sdo o assunto da
psicologia e é o material para a investigacdo (ADLER,
1952, p. 48).

E claro que precisamos ficar sozinhos conosco
mesmos, refletirmos sobre nossas convicgbes, N0SSos
problemas, nossas alegrias, mas sempre precisamos
estilizar isso em nossas vidas. E necessario ficarmos
sozinhos em certos momentos, quantos forem
necessarios, a fim de refletirmos sobre nossas vidas,
nossas relacdes, nosso bem-estar e nossa realizagcao
como seres humanos. Esses momentos s&o
fundamentais para consolidarmos sentidos, para nos
conhecermos e cuidarmos do self.

Hannah Arendt (1906-1975) ja ressaltava o
pensamento como uma atividade solitaria, embora nao
isolada, pois quando pensamos sempre estamos em
companhia, nem que seja a nossa propria (ARENDT,
1978, Parte |, p. 185). Arendt chamara de solitude
aquela situacdo humana em que o individuo faz
companhia para si préprio. Esse dualismo entre o mundo
e eu, entre mim e eu mesmo é apresentado por Arendt
pelo dois-em-um (eme emauto), ou seja, pelo dialogo de
mim comigo mesmo, no qual concomitantemente sou
um e sou plural. A autora toma o exemplo do dois-em-
um de Socrates. Ele busca uma coeréncia interna,
buscando ser consistente consigo mesmo (ARENDT,
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1978, Parte I, p. 186), pois Socrates, embora amando 0
mercado publico, precisa voltar para casa, onde estara
sozinho, em solitude, a fim de encontrar o outro
(ARENDT, 1978, Parte I, p. 190).

Embora procuremos defender o ser humano em
sua integridade existencial e como ele precisa ser
considerado através das dimensdes que compdem essa
dimensionalidade, torna-se necessario visualizarmos
cada parte do self, pois todas possuem uma presenca
originaria que nos ajuda a fortalecer o todo do proprio
self. Assim, a imanéncia do self possui sua prépria
presenca originaria que dialoga com a integralidade do
self, entrelagando-se a sua identidade. Nesses termos,
todos passaremos pela experiéncia de ficarmos
sozinhos em algum momento e precisamos aproveitar
esse estar sozinhos para criar uma consisténcia com
nés mesmos. Para muitos, tais momentos s&o
excruciantes e dolorosos, tanto que causam pavor. A
noite, por exemplo, que deveria ser o momento do
descanso, de recuperar as forcas, aparece suscitando
tormentos, terror. A noite € o momento da solidao per si,
da reflexao final; e se as doléncias que nos perseguem,
de lembrancas dolorosas, ndo forem resolvidas, elas
aterrorizam e orbitam nossa mente, impossibilitando que
aluz do dia chegue em um piscar de olhos, - toda a noite,
entdo, torna-se uma eternidade.

Tanto a primeira parte do sumario da lei (ama a
teu préximo como a ti mesmo), como a proposta de
estima do self, elaborada por Ricoeur, fomentam a
necessidade de uma estima a si préprio, um estar bem
consigo mesmo para, entdo, estar mais preparado a
amar o proximo (Jesus) ou a estimar o proximo
(Ricoeur). Mas como lidar com ndés mesmos, com
nossos problemas, nossos traumas? Muitas pessoas
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ndo conseguem resolver ou encontrar uma consisténcia
interna sozinhos, precisam do outro. Nesse caso, 0
terapeuta vem participar do processo de coesao interna
a fim de auxiliar o individuo a encontrar equilibrio. Dessa
forma, a terapia deve ajudar o individuo em seu estilo de
vida, mas também deve ajuda-lo nos momentos de
solid&do, deve ajudéa-lo a se conhecer e cuidar de si para
gque o proprio individuo encontre a capacidade (Ich
kann), a possibilidade, possa deliberar, possa encontrar
a autoestima necessaria e assim estar mais preparado
para o proximo e aos arredores.

A alteridade do self

O outro que é um problema, mas também uma
solucdo. O outro que odiamos e gue amamos, que
suscita em nds a possibilidade de externalizar
sentimentos, emocdes, tristeza, alegria, 6dio e amor. O
outro sempre serda um desafio, que nos convoca a vida
ou trama a nossa morte. O outro esta em nossa frente
(MERLEAU-PONTY, 2012, p. 483), insistente, quer
gueiramos ou nao; ele exige respostas.

A presenca do outro deveria ser fator de estima,
de partilha, de cura e ndo de 6dio ou desgosto. Essa
inversao de sentimentos se da porque o outro nao € visto
com estima, mas como um meio (KANT, 2011, p. 85)
para que possamos atingir determinado fim de interesse
particular ou outra inclinacdo egoista. Desse modo, o
outro ndo é visto como um outro self, ou seja, que
necessita de integridade existencial como qualquer
pessoa. A relacdo entre os muitos selves deveria ser
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terapéutica, a saber, de partilha, de cumplicidade de
sentido.

Para John Rawls, a sociedade deveria
reconhecer principios de justica que implicassem
vantagens em uma sociedade bem organizada para a
formacédo de um self coletivo (RAWLS, 1971, p. 255),
cujo bem estivesse em equilibrio reflexivo (RAWLS,
1971, p. 20) com tais principios. Esses principios seriam
estabelecidos através de uma reflexdo racional
(RAWLS, 1971, p. 11) pela qual a equidade, liberdade e
iguais oportunidades beneficiariam a todos. Rawls se
preocupava que esses principios ndo repousassem
somente em uma pura abstracdo, mas que se
objetificassem na vida social, onde todos trabalhassem
para o beneficio mutuo e a estabilidade racional da
justica. Assim, se as pessoas refletissem sobre questbes
de desigualdades veriam o quanto elas sdo prejudiciais
para uma coletividade e, consequentemente, para cada
individuo; porém se destinassem suas acdes e
interesses para a busca de maiores oportunidades,
constatariam as enormes vantagens que traria para si e
para todos (RAWLS, 1971, p. 60-61).

Algo que se constata em Rawls € que a questéo
de uma sociedade bem organizada e que as vantagens
da justica séo fatores indispensaveis para o bem-estar
de todos. Para que o ser humano possa ter uma vida
saudavel, a sociedade precisa ser saudavel. E claro que
esses fatores ndo sdo determinantes, pois existem
pessoas com uma capacidade de conduzir suas vidas
de tal maneira que conseguem enfrentar grandes
adversidades. Todavia, imagine a pessoa que nao
possui emprego e que passa por grandes dificuldades
econ0micas, que Vvé sua familia passando
necessidades, seus filhos ndo tendo acesso a
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educacdo, saude, lazer e assim por diante. Vamos além,
imagine lugares que vivem em extrema pobreza, niveis
altos de violéncia, abusos de toda sorte, sem acesso a
nada que possamos compreender que possua
condicbes de proporcionar o minimo de dignidade para
as pessoas. Como ser saudavel em um meio doente?
Viver em um ambiente em que o outro € uma ameaca de
morte € desesperador para a formacdo da integridade
de qualquer ser humano. Essa situagao de desigualdade
social pode esmigalhar a integridade do self,
despedacar a sua dignidade.

A partir do momento em que 0 outro € uma
ameaca, algo esta errado em nossas convic¢cdes ou na
sociedade. Adler jA fomentava o quao importante era
preparar o individuo para cooperar (ADLER, 1952, p. 9),
ajudando as outras pessoas. Para o autor, isso traria
inUmeros beneficios para a sociedade, inclusive a
propria sociedade deveria proporcionar condicfes a
mais oportunidades para todos; isso faria que
diminuisse a criminalidade e demais injusticas sociais
(ADLER, 1952, p. 237). Nesses termos, poderiamos
dizer que todas as vezes que o0 governo de uma cidade
ou pais conjeture propostas com o objetivo de salvar a
economia, o bem-estar da populacdo, mas quem na
verdade vai apertar o cinto, quem vai ser privado de algo
€ uma grande parte da populacéo ja precarizada, essa
proposta ja é doente e desumana desde a raiz. Nada
justifica tirar de uma multiddo desfavorecida
socialmente, para favorecer uma minoria que ja tem em
demasia. Isso jamais trarA o bem-estar e a saude
psiquica para uma nacao.

Se tivermos problemas em nossas relacfes com
as outras pessoas ou esses problemas sao advindos de
guestbes sociais, provavelmente seremos afetados,
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teremos problemas em nossa interagdo com o0 meio e
nosso corpo pode inclusive estar envolto a toda sorte de
perigos devido as injusticas acometidas. A Figura 3
retrata esse rompimento da dimensdo do outro em
relacdo a integridade do self.

autorrelagdo do self Outro Mundo Corpo

Figura 3. Se uma das dimensbes que compdem a integridade do self se rompe, todas as outras
ficam comprometidas ou se rompem também. Agora, conforme a figura 2, se uma das dimensoes
que compdem a integridade do self é reestabelecida, todas as outras estdo propicias a serem
reestabelecidas.

O fio que se rompe em relacdo a outra pessoa
inibe nossas acfes solidarias e corrompe a busca da
autorrealizac&o social. Segundo Axel Honneth, para que
haja um estado de solidariedade, pressupde-se que
cada individuo esteja em condicdo de estimar um ao
outro (HONNETH, 1995, p. 128-129). Nesse Vviés,
Honneth vé nas relagdes assimétricas um pré-requisito
para autorrealizacdo e realizacao social. Nesse sentido,
estimar um ao outro assimetricamente significa ver o
outro sob a luz dos valores que permitem que as
habilidades e tracos do outro aparecam
significativamente na praxis social. Para o autor, os
individuos buscariam um reconhecimento, j& que o
homem ndo consegue amar sem a participa¢ao do outro,
ter direitos sem o outro, nem ser um ser humano sem o
outro. A luta pelo reconhecimento mutuo, sem perder
tracos essenciais de nossa individualidade, constroi as
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bases da autorrealizagdo, formando assim um ponto
final hipotético de vida boa (HONNETH, 1995, p. 168-
169). De certa forma, autorrealizacdo é realizacao
social. Nesse sentido, somente quando as pessoas séao
efetivamente reconhecidas como portadoras de
necessidades afetivas, como sujeitos que tém direitos,
gue possuem singularidades e habilidades, contribuindo
a vida comum, através de um horizonte compartilhado
de valores, €é que elas podem, entdo, se
autocompreender como individuos realizados
(JUNGLOS, 2019, p. 38).

As ideias e propostas de bem, de vida boa, estado
impregnadas de idealismos, sendo eles religiosos,
morais, politicos e econdmicos. A proposta de um
método terapéutico inclusivo, ndo se atém a uma
concepcao de bem, mas a uma ontologia encarnada que
ja em sua integridade existencial faz com que o self seja
cumplice de sentido. Nesses termos, uma proposta de
bem, vida boa, que fira a integridade existencial do ser
humano, vem de fontes heterbnomas tdo somente, ou
seja, de ideias forjadas, criadas, a fim de proteger,
alimentar interesses de grupos particulares e de toda
sorte de determinismos. Portanto, nossa proposta de
terapia inclusiva ndo vai se ater as vantagens, a
principios, a cooperacao (Rawls e Adler), mas vera que
a justica, precisa sim, ser terapéutica, que o ser humano
precisa encontrar espago e tempo para realizar-se em
uma autorrealizacdo social.

Diriamos que a ideia de bem, de vida boa, deve,
para tomar a expressao emprestada de Rawls, estar em
equilibrio reflexivo com a integridade existencial, ou
seja, a partir de uma ontologia encarnada, da qual, o
sujeito, o outro, o mundo, 0 corpo possam responder ao
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apelo que clama estima em suas diferencas, que clama
participar, que clama seus direitos reconhecidos, que
clama estar na mesma tessitura carnal (Merleau-Ponty)
gue todos.

A justica precisa ser terapéutica para ser
inclusiva, visando a integridade existencial. A partir de
entdo, qualquer concepcao de doxa que esteja em falta
com uma ontologia encarnada, ou seja, que represente
um déficit ontolégico em sua integridade, esta fadada as
suas proprias ideologias. Se, por ventura, possua
relacdes com uma proposta inclusiva, € tdo somente por
acaso; estad apenas em conformidade devido a uma

coincidéncia; - sua fonte é heterbnoma, € de uma
dimenséo, ndo compreende integridade.

Talvez fosse 0 caso de nos perguntarmos: nossa
religido, nossa ética, nossa moralidade, nossa politica
estdo em equilibrio reflexivo com a integridade
existencial? Em outras palavras, nossas crencas
consideram o excluido, o outro que sofre, que quer ser
reconhecido, o corpo doente, 0 mundo insano e poluido?
Se ndo, é apenas uma verdade que vem de fora e que
fere o ser humano em sua existencialidade.

A integridade existencial ndo deve fazer parte
somente de nossas reflexdes, precisa, igualmente, estar
em nossa praxis. Assim, ampliariamos a concepcéao
rawlsiana para um equilibrio reflexivo ético-pratico, ou
seja, as ideias de bem devem estar em equilibrio
reflexivo com a integridade existencial em nossa praxis
social. Por esse viés, viver procurando integridade é dar
uma resposta a tudo o que é contra a integridade.

O ser humano responde aos seus arredores, as
pessoas, a si proprio, quer viver através da integridade
e, para tanto, torna-se um ser responsivo. Waldenfels
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defende que somos, per si, seres responsivos e, Como
tais, precisamos justificar nossas respostas. Inclusive,
para o autor, até ndo responder jA € uma resposta
(WALDENFELS, 2000, p. 336). Nesse viés, hd uma
responsividade a ser observada e que demanda uma
atitude nossa, tornando-nos responsaveis em nossas
atitudes. Todavia, ndo devemos agir a favor de uma
integridade coletiva em funcéo das vantagens ou, ainda,
por causa de qualquer interesse particular e nem devido
a principios imutaveis, sendo eles extraidos da natureza
humana, nem advindo de forma heterébnoma. Nossa
compreensao de inclusividade emana da prépria
integridade que estima o outro em suas diferencas, visa
o equilibrio do ser humano, emana das estruturas que
proporcionam que o homem possa se realizar no espaco
e no tempo, ou seja, que 0 ser humano possa encontrar
lugar e tenha tempo necessario para sua
autorrealizac&o na sociedade.

A re-sponsabilidade ndo esta confinada aos
nossos deveres e obrigacdes individuais. Tem a ver com
a integridade de nossa experiéncia, especificamente,
tem a ver com nossa atitude responsiva em relacdo a
ela. Nessa perspectiva, uma responsabilidade inclusiva
ndo se pauta por regras assumidas de forma
heterbnoma, nem por principios imutaveis, mas através
da autorrealizagcéo social. O apelo a vantagens é muito
restrito, pois podemos ver vantagens enquanto estamos
sob seus beneficios. Todavia, por vezes, a luta por
justica publica, pelo reconhecimento publico é feita de
sangue, lagrimas e terriveis perdas. Muitas das
conguistas do passado, dos que lutaram para conquistar
espaco e tempo de autorrealizac&o social o fizeram para
as futuras geragdes. Hans Jonas, aluno de Heidegger e
amigo de Hannah Arendt, ja ressaltava que a nossa
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responsabilidade ndo deve se ater somente ao passado,
ou a um presente, mas deve se direcionar ao futuro de
nosso planeta e das pessoas que nele irdo habitar
(JONAS, 1979, p. 88-108).

A justica enquanto terapéutica, ou seja, enquanto
autorrealizacdo social espaciotemporal, impossibilita-
nos a uma nao resposta. Assim, viver na e através da
integridade existencial, em um mundo fragmentado,
egoista e desumano € assumir um estilo de vida pelo
gual precisamos justificar nossas respostas, tornando-
nos responsaveis por um passado de lutas, por um
presente que precisa ser terapéutico e por um futuro que
precisa subsistir. Do que adianta nossa espécie ter
adquirido consciéncia, se ela ndo subsistira, nem ser-
lhe-&4 garantida sua realizacdo. E somente através do
outro, de sua ajuda, de sua estima, que podemos ser
cumplices dessa integridade.

A mundaneidade do self

O ser humano né&o vive fora do mundo e mesmo
gue vivesse, viveria através de outro mundo, mas nunca
sem um mundo. E neste mundo, em que vivemos, que
se dao todas as nossas experiéncias. Nesses termos, e
na esteira de Husserl, vivemos no mundo-da-vida pelo
qual todas as nossas experiéncias sdo realizadas. E
através do mundo-da-vida que as ciéncias retiram sua
objetividade epistémica, mas € através da propria
dindmica deste que as ciéncias transformam sua
dogmética. O mundo-da-vida ndo é um conceito, €, sim,
0 oposto, um horizonte, um chéo, € dadiva, é
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fundamentacao, é pré-dado (STEINBOCK, 1995, p. 87-
116). Nas palavras do proprio Husserl: “O mundo é o
universo aberto, o horizonte do termini, o0 campo
universal do que existe no qual toda a praxis €
pressuposta e, continuamente, enriquecida por seus
resultados (HUSSERL, 1976, p. 180)”.

A doutrina estoica, do periodo helenistico, ja
compreendia uma certa visdo ordenante pedagdgica no
mundo, ou seja, o0 mundo era o lugar onde
apreenderiamos sobre nossa ética, nossa razao e nossa
alma. A natureza era a fonte que nos proporcionava o
optimum do que precisariamos saber. Assim, para 0s
estoicos, a finalidade da vida humana seria viver em
conformidade com a natureza (WHITE, 2016, p. 139). De
certa forma, a fenomenologia, com os esforgos iniciais
de Husserl, procura fazer com que o ser humano possa
novamente considerar o mundo como um polo, como um
substrato de conhecimento. Todavia, Husserl vai além
do estoicismo, procura ver, também, no préprio mundo,
nesse substrato, através desse polo, a fonte constitutiva
de sentido. Isso ocorre, pois, para Husserl, o mundo é
um substrato ndo apenas através de sua natureza, mas,
além, da-se por todas as experiéncias vividas,
cunhando, para isso, 0 mundo-da-vida. Em outras
palavras, para os estoicos, a natureza esta ai, a nossa
frente, é sO copiar, aprender com ela; ja para Husserl, a
natureza, o mundo € o lugar da experiéncia, da
constituicdo de sentido (HUSSERL, 1976, p. 187).
Porém, em Husserl, embora o sentido esteja implicado
no mundo, o0 sujeito € o Unico que pode doar sentido
(HUSSERL, 1976, p. 175). Husserl sai do determinismo
estoico para a vida constitutiva que € realizada
conjuntamente com o mundo.
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Na esteira de Husserl, Heidegger também
considerard o ser humano como o Unico doador de
sentido. Assim, embora o ser existencial (Dasein) seja
um ser hermeneuta e procure ser auténtico,
constituindo-se através do mundo, em ultima instancia,
s6 ele pode dar sentido (HEIDEGGER, 2010, 824, p.
107-110). Nesses termos, o sentido das coisas no
mundo é dado pelo modo como o ser existencial as
manuseia (HEIDEGGER, 2010, 812, p. 53), as usa.
Antes de qualquer base tedrica, o sentido das coisas, no
mundo, passa pelo lidar com as coisas em sua
instrumentalidade. Tanto em Husserl, como em
Heidegger ndo existe o ser solipsistico, ou seja, ndo
existe um ser humano isolado sem mundo, ja que o
mundo é condicdo de possibilidade para a pessoa. Nao
obstante, o ser humano € o Unico capaz de dar sentido.

Merleau-Ponty vai além da constituicdo de
sentido no e com de Heidegger, e a constituicdo
implicativa de Husserl, radicalizando, por sua vez, a
constituicdo de sentido, envolvendo agora uma
cumplicidade de sentido (JUNGLOS, 2014a, p. 179-
194), ou seja, doravante o ser humano nédo € o Unico
doador de sentido; ndo ha sentido, portanto, sem
partilha, sem entrelagamento; a perspectiva € que o
sentido se faz de forma encarnada. O mundo também
da sentido, possui sua originalidade prépria e
significativa.

A nossa responsabilidade consiste em garantir
essa cumplicidade. Ndo somos guardides desta terra,
embora tenhamos evoluido ao ponto de atingir
consciéncia nesse planeta. Somos seres que aqui
habitam, que aqui constituem experiéncias, que aqui
participam, que encontram outras pessoas, que aqui se
alimentam, gue aqui respiram, mas isso tudo nédo nos da
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privilégio algum, s6 aumenta a responsabilidade de
criamos um tempo e um espaco de inclusdo, onde a
criacao possa encontrar o equilibrio necessario para sua
realizacdo. Nao podemos pegar um pedaco desse
mundo, isolar-nos e dizer que aqui quem da as ordens
sou eu. Ninguém vive sem contato com outras pessoas,
nado de forma saudavel, ou sem um mundo em que falta
integridade, ou seja, onde um self se vé esfacelado. A
nossa responsabilidade é de construir um mundo onde
a criacao possa se realizar, onde a sociedade trabalhe
para um futuro no qual possamos continuar habitando,
constituir experiéncias, encontrar pessoas, alimentar-
nos, respirar.

Se formos desprovidos de espaco para nossa
realizacdo, se o mundo ndo nos proporciona lugar de
acessibilidade terapéutica, ou seja, se o fio que nos liga
ao mundo se rompe ou se enfraquece, toda a
integridade do self pode ser comprometida como retrata
a Figura 4.

SELF

X

autorrelagdo do self Outro Mundo orpo

Figura 4. Se uma das dimensbes que compdem a integridade do self se rompe ou se enfraquece,
todas as outras ficam comprometidas ou se rompem também. Agora, conforme afigura 2, se uma
das dimensbes que compdem a integridade do seif é reestabelecida, todas as outras estdo
propicias a serem reestabelecidas.
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A responsabilidade terapéutica € aquela que nos
possibilita integridade existencial. E claro que é evidente
gue essa proposta terapéutica inclusiva envolve politica,
ética, ou seja, uma proposta de sociedade. Hannah
Arendt, ja enfatizava que a redencdo da vontade nao

7

pode ser mental, ela € redimida na agdo (ARENDT,
1978, Parte Il, p. 89). Nesses termos, ndo ha integridade
em uma sociedade que inviabilize uma politica de
inclusdo assimétrica, que nado reconheca os direitos
daqueles a margem. Na obra Hermenéutica Inclusiva
lemos:

A hermenéutica inclusiva ndo vé a
justica como uma obrigacdo, mas
como uma realizagdo da prépria
humanidade em sua imbricacdo com
0 mundo-da-vida. Nesse sentido,
enquanto houver quem durma nas
ruas moribundo sem um lar, quem
morra nos hospitais sem acesso aos
tratamentos, quem seja espancado
até a morte pela sua orientagéo
sexual, quem receba uma bala
perdida ao desfrutar um espaco que
deveria ser comum a todos, quem
tenha seu corpo abusado, quem
tenha sua vida escravizada, quem
tenha sua criatividade suprimida,
guem tenha sua vida diminuida sem
poder vivé-la plenamente, enfim,
enguanto houver quem seja excluido,
ndo poderemos nos orgulhar de
direito algum, mas somente dizer que
gozamos de privilégios que todos
deveriam ter (JUNGLOS, 2019, p.
224).



MARCIO JUNGLOS 65

Nossas acoes e atitudes redimidas, ou seja, que
se concretizam atraves da atividade da mente, precisam
estar em equilibrio com essa integridade existencial com
aintencdo clara de criarmos uma sociedade que seja um
espaco e tempo de realizacdo. A responsabilidade
terapéutica da-se através de nossa resposta a
integridade existencial, ou seja, como a respondemos e
a justificamos. Essa responsabilidade para com o
mundo-da-vida, em sua integridade existencial,
convoca-nos a um futuro que encontre de fato esse
espaco e tempo que almejamos.

A corporeidade do self

Na sua obra, Fenomenologia da Percepcéo,
Merleau-Ponty atesta que o corpo é nosso meio geral de
ter um mundo (MERLEAU-PONTY, 2012, p. 147).
Assim, o corpo proprio (Leib) possui uma vivéncia
imediata e um acesso a experiéncia. Ja o corpo fisico
(Korper) € um corpo, apresenta-se a observacdo e ao
lidar externos (WALDENFELS, 1980, p. 37). O corpo
proprio ndo é somente nosso meio geral de ter um
mundo, ele é, a0 mesmo tempo, nossa ancoragem em
um mundo (MERLEAU-PONTY, 2012, p. 146). Atraves
de nosso corpo proprio temos um mundo e pertencemos
a um mundo. O corpo proprio estda no mundo como o
coracao esta no organismo (MERLEAU-PONTY, 2012,
p. 209).

Influenciado pelas perspectivas alavancadas por
essa tradicdo fenomenologica, Thomas Fuchs,
considera a subjetividade como essencialmente
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encarnada, ou seja, O corpo nao € meramente o
conteudo do objeto da consciéncia, mas, como corpo
vivido, torna-se a base constitutiva do préprio sujeito.
Dessa forma, vivenciamos todos 0s n0ssos sentimentos,
pensamentos, percepcbes e acdes como seres
corpdreos subjetivos e, a0 mesmo tempo, como seres
fisicos (FUCHS, 2018, p. 77). Mesmo para Arendt,
guando, pelo pensamento, transcendemos o mundo das
aparéncias, nao significa que saimos das aparéncias,
mas que conseguimos nos libertar das aparéncias
dogméticas assumidas por um grupo social, viabilizando
implicacdes politicas que podem ser redimidas pelas
nossas acgoes.

Para Fuchs, ndo podemos dizer que somos,
como um organismo vivo, autarquicos, mas,
diversamente, podemos dizer que somos um sistema
vivo auto-organizado (FUCHS, 2018, p. 84) que sempre
estd em dependéncia com o meio ambiente. O proprio
metabolismo de um organismo vivo é sua conexao
primaria com o meio ambiente (FUCHS, 2018, p. 89),
pelo qual, necessariamente, interage através de um
sistema de troca com o ecossistema que favorece a
vida. Sdo varios os fatores que atestam essa
dependéncia, desde fatores bidticos como abibticos. O
organismo Vvivo, nesse Viés, esta em constante troca
com o0 meio, interagindo de forma que venha a
permanecer como um vivente neste planeta.

Fuchs, em seus estudos sobre a natureza do
cérebro, atesta que o cérebro ndo € um 6rgédo isolado
gue produz seu préprio mundo dentro do cranio e, com
base nisso, envia sinais para o corpo. Pelo contrario, é
um oOrgdo de regulacdo e apreensdo para todo o
organismo. Para o autor, o corpo é o verdadeiro ator em
campo: sua homeostase e sua relacdo com o ambiente
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sdo cruciais para a formacdo de uma subjetividade
encarnada. Ha uma interacdo entre o individuo e o
organismo que se conectam e influenciam um ao outro
em circuitos de feedback circulares constantes (FUCHS,
2018, p. 124).

Na visdo de Fuchs, o cérebro é incorporado no
organismo e ligado ao ambiente por suas varias
interacdes, principalmente sensorio-motoras. Para o
autor, devido ao seu alto grau de plasticidade, o cérebro
pode incorporar a historia de aprendizado do organismo
desde seus primeiros estagios intrauterinos de vida;
desenvolvendo-se epigeneticamente em um érgéo que
€ estruturado complementarmente em relacdo ao
ambiente em que se encontra o individuo (FUCHS,
2018, p. 139). Nesse viés, todas as nossas experiéncias,
percepcbes e interacdbes com o ambiente modificam
continuamente nossas estruturas neurais ao longo de
nossas vidas. Essa plasticidade é adaptativa ao meio e
carrega a histéria de aprendizado, fazendo que o
individuo possa, através de suas proprias experiéncias,
interagir de forma original em seu meio.

Se formos usar a metafora do palco de Hannah
Arendt, diriamos que todos os individuos encenam suas
vidas neste mundo como se estivessem em um palco. O
palco é comum a todos que estdo vivos, mas ele
aparece diferente para cada espécie (ARENDT, 1978,
Parte I, p.21). Possuimos originalidade propria, porque
nossas experiéncias formam um estilo préprio de vida,
de viver em interagdo, de sentir, de expressar, de
construir diferentes perspectivas. A estrutura de nosso
organismo é comum aos outros organismos de nossa
espécie, pisamos no mesmo planeta, mas nunca
seremos determinados em nossas experiéncias, pois ha
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um dialogo interno/externo que se da em cumplicidade,
constituindo e transformando sentido. Nao obstante,
carregamos uma culpa devido a nossa inautenticidade,
OU Seja, nunca conseguimos evitar por completo a
publicidade do eles (Heidegger), ou se livrar das
aparéncias (Arendt).

Para Fuchs, a prépria percepcao é interacional,
ndo percebemos sem uma histéria, sem interacdo com
0 meio. Fuchs cita um experimento classico de Held e
Hein na década de 1960. Neste experimento, gatos
recém-nascidos foram acomodados em um aparato
movel e colocados em um cercado circular. Um grupo de
gatinhos andava e puxava o aparato junto com eles por
todo o cercado, enquanto os outros gatos eram puxados
passivamente. Os dois grupos viam exatamente as
mesmas coisas ao se movimentar pelo cercado. Os
gatinhos que foram puxados passivamente e nao
exploraram o entorno de forma ativa, mais tarde néo
foram capazes de usar a visao para guiar seus
movimentos. Nesses termos, para Fuchs somente o
organismo sensivel e ao mesmo tempo moével forma o
espaco experimentado, a partir dos padrdes
coerentemente vinculados de habilidades motoras e
sensoriais, incluindo o senso de equilibrio (FUCHS,
2017, p. 71-73).

Em Merleau-Ponty, constata-se que essa
realidade esté presente no proprio corpo, pois ele desde
sempre ja possui uma percepcao tradicional, a saber,
um estilo de percepc¢ao, devido a sua propria existéncia
pré-pessoal, cultural e histérica (WALDENFELS, 1980,
p. 42). Assim, quando nos deparamos com um objeto,
ou pessoa no mundo, j& possuimos um pré-conceito em
relacdo ao encontro, antes de qualquer conceituacéo
linguistica que possamos fazer. Nesses termos, um puro
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encontro, como pretendia Martin Buber, desprovido de
gualquer experiéncia, ndo cabe a estrutura perceptiva
do ser humano. Todavia, a originalidade do evento que
abarca, por exemplo, o encontro pode deslocar nossos
pré-conceitos e pretensfes. Ha sim, uma presenca
originaria no encontro, mas nao sem estilo, sem cultura,
sem tradicdo daqueles que se encontram. Merleau-
Ponty expressa a relacdo corpo, consciéncia e mundo
nas seguintes palavras:

A consciéncia € o ser para a coisa por
intermédio do corpo. Um movimento é
aprendido quando o0 corpo o
compreendeu, quer dizer, quando ele
0 incorporou ao seu “mundo”, e mover
seu corpo é visar as coisas através
dele, é deixa-lo corresponder a sua
solicitagdo, que se exerce sobre ele
sem nenhuma representagéo
(MERLEAU-PONTY, 1945, p. 161).

N&o existe um corpo, depois uma consciéncia e
um mundo na constituicdo do self; eles se entrelagam
mutuamente, compartilhando sentido. O self se constitui
nessa integridade existencial. O ser humano ndo esta
nem na frente do seu corpo, tampouco atrés, ele € o
proprio corpo. Nas palavras de Merleau-Ponty: “eu sou
meu corpo (Je suis mon corps) (MERLEAU-PONTY,
1945, p. 175)”. Esse entrelagamento entre corpo e
consciéncia fica claro na expressdo merleaupontyana
corpo reflexionante (MERLEAU-PONTY, 1960, p. 210)
que, por sua vez, encontra-se ancorada no mundo.
Fuchs chega a defender uma subjetividade do corpo:
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A consciéncia esta la, onde ocorrem
as interagbes cruciais com 0 meio
ambiente - na periferia, ndo no
cérebro. Afinal, o corpo é o verdadeiro
jogador em campo; portanto, faz
sentido que suas fronteiras, posicoes
e movimentos no ambiente sejam
experimentados corporalmente e nao
apenas registrados cognitivamente
(FUCHS, 2011, p. 352).

Como é pelo corpo que estamos ancorados neste
mundo, seu aprisionamento, ou qualquer coisa
acometida a ele que prejudiqgue o acesso a ter
experiéncia, inibindo ou inviabilizando a integridade do
self, compromete suas demais dimensdes, como revela
a Figura 5. Nesses termos, ndo posso constituir
coeréncia interna se as marcas das injusticas se fazem
presentes em meu corpo ou se elas o coibem de
realizar-se espacialmente.

SELF

autorrelagdo do self Outro Mundo Corpo

Figura 5. Se uma das dimensdes que compdem a integridade do self se rompe ou se enfraquece,
todas as outras ficam comprometidas ou se rompem também. Agora, conforme afigura 2, se uma
das dimensbes que compdem a integridade do seif é reestabelecida, todas as outras estao
propicias a serem reestabelecidas.

Como a terapia inclusiva provoca uma atitude de
integridade, o corpo torna-se essencial nas préticas
terapéuticas. Nesse viés, 0 corpo com suas marcas, com
seu estilo, com sua expressdo constréi uma identidade
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prépria que precisa ser observada. Aqui ndo se trata de
medicar 0 corpo tdo somente, mas direciona-lo a sua
integridade, ou seja, buscar desencadeamentos que
facam com que o0 corpo possa interagir consigo mesmo,
com o outro e com o mundo.

Fuchs relata um caso de um paciente de 38 anos
do centro clinico de Heidelberg, onde ele coordena um
grupo de pesquisadores (FUCHS, 2006, p. 109-177). O
paciente era anancastico, escrupuloso e possuia
dificuldades de tomar decisdes. Foi proposto a ele
aprender a andar de bicicleta. Tal aprendizagem tardia
fez com ele fosse capaz de ligar com uma superficie
flutuante, mantendo equilibrio. A pesquisa apontou que
ele conseguiu transferir essa situacao de equilibrio para
outras éareas da vida e superar suas constantes
oscilacfes. Para Fuchs, uma neurose nao € apenas um
distarbio do equilibrio mental, mas também um disturbio
da mobilidade natural e da capacidade de se abrir para
determinadas situacodes.

O corpo, igualmente, nos leva ao encontro do
outro neste mundo e é através dele que possuimos as
formas de interacdo que podem reestabelecer a
integridade do self. O corpo é o primeiro a entrar em
cena e o ultimo a sair de cena. Nas praticas terapéuticas,
ele é o agente de possibilidades de cura, pois é por ele
gue nos medicamos, € por ele que nossas atitudes sédo
redimidas e € através dele que nos nos realizamos no
espaco e no tempo; ele sempre estara em cena, até que
se fechem as cortinas e as luzes se apaguem.






PSICOLOGIA CLASSICA

Neste capitulo abordaremos algumas obras
classicas da Psicologia a fim de estabelecermos uma
interlocugdo com elas. Serdo trabalhados os autores
Sigmund Freud (1856-1939), Carl G. Jung (1875-1961)
e Alfred Adler (1870-1937). Primeiramente, faremos um
resumo dessas obras com o intento de apresentarmos
suas principais ideias e colaborac¢des para a Psicologia.
Logo em seguida, buscaremos encontrar contribuicoes
e pontos ndo convergentes com a nossa proposta de
uma psiqué inclusiva que sera indispensavel para nosso
método terapéutico inclusivo.
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Sigmund Freud e

a historia da interpretacéo dos sonhos

No primeiro capitulo de sua obra Interpretacéo
dos sonhos, Sigmund Freud, o médico neurologista
criador da psicanalise, fomenta a possibilidade de uma
técnica para a interpretacdo dos sonhos, através da
qual, apontard provas que possam evidencia-la
(FREUD, 1982, p. 29). Para Freud, cada sonho releva
uma estrutura psiquica significativa, podendo ser
atribuida a um ponto da atividade mental na vida
desperta. Antes de tratar especificamente de sua busca,
primeiramente o autor faz uma analise de como a
histéria tem tratado a questdo dos sonhos. Conforme
ele, desde a sua época, muito pouco se tinha avangado
em relacdo a compreensdo dos sonhos, pois, ja
inicialmente, fora tomado como axiomatico que o0s
sonhos eram revelacbes de deuses e demonios
(FREUD, 1982, p. 30-31).

Na analise de Freud, a visdo pré-cientifica
(FREUD, 1982, p. 32) dos sonhos, adotada pelas
pessoas da antiguidade, estava em harmonia com sua
respectiva visdo de mundo. Além disso, tal visdo estava
atrelada a impressédo principal produzida na mente
desperta pelo que sobrava de um sonho na memoria,
como algo estranho que surgira de outro mundo,
contrastando com os contetdos remanescentes. Dessa
forma, o criador da psicandlise ndo ird se ater a uma
ordem cronoldgica de autores, mas intentara dar uma
nova contribuicdo a tematica em si. Ndo obstante,
encontramos autores que tragam um vinculo entre 0s
sonhos e a realidade; especialmente, Hildebrandt (1875)

(FREUD, 1982, p. 29) que diz que por mais absurdos
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gue sejam os sonhos eles derivam sua materialidade da
realidade e da vida intelectual que gira em torno da
realidade (FREUD, 1982, p. 36-37). Freud defende uma
relagéo profunda entre a realidade e os sonhos, todavia
ressalta que € necessaria uma busca diligente para
haurir seus significados (FREUD, 1982, p. 38).

Segundo Freud, todos os materiais provindos do
conteudo do sonho, de alguma forma, séo retirados da
experiéncia, ou seja, sdo produzidos ou lembrados no
sonho. O médico neurologista cita um exemplo dado por
Delboeuf. Este relata que viu em um sonho o patio de
sua casa coberto de neve e encontrou la dois pequenos
lagartos meio congelados enterrados na neve. Como
amante dos animais, pegou-0s, aqueceu-os e levou-os
de volta para o pequeno buraco na alvenaria ao qual
ambos pertenciam. Em seguida, deu-lhes algumas
folhas de uma pequena samambaia que crescia no muro
da qual os lagartos gostavam muito. No sonho lembrava
do nome da planta: Asplenium ruta muralis. Na
continuagao do sonho, depois de uma digresséo, voltou
aos lagartos. Delbouef entdo viu, surpreso, mais dois
lagartos ocupados com os restantes das folhas. Ele
olhou em sua volta e viu um quinto e um sexto lagartos
se dirigindo ao buraco no muro, até que uma fila deles
la em procissao, continuamente. Comecou a lembrar-se
de algumas coisas, abriu o herbario e encontrou o
Asplenium gue viu no seu sonho escrito em latim de seu
préprio punho. Delbouef também se lembrou que dois
anos antes do sonho, em 1860, uma irma de seu amigo
visitou-o na sua lua-de-mel. Ela trazia com ela o album,
que era um presente ao seu irmao, sendo que Delboeuf
foi incumbido de escrever os respectivos nomes latinos
abaixo de cada planta seca, sendo ditada por um
botanico. Em 1887, Delboeuf pegou em um volume de
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um periédico ilustrado no qual constava uma imagem de
uma completa procissao de lagartos. Ele se lembra que
subscreveu este periddico desde o primeiro volume.

Freud observa que sonhos hipermnésicos como
esses podem encontrar relacéo direta com a realidade.
Assim, mesmo que lugares, pessoas e coisas, que
aparecem em sonhos possam sair embaralhados,
ofuscados, eles possuem uma correlagdo com
experiéncias vividas trazidas pela memoéria durante o
sonho. Freud, retoma Scholz (1983), dizendo que
lembrangas remotas de nossa infancia nos ensinam que
nada do que foi mentalmente possuido esta totalmente
perdido, ou como também expressa Delboeuf (1885):
cada impressao por mais insignificante deixa um traco
inalterado, que ¢€ indefinitivamente capaz de ser
reavivada.

Em se tratando dos estimulos e fontes dos
sonhos da literatura, além daquela dos mistérios que
envolvem a crenga de uma intervencéao divina, Freud
classifica os esforcos cientificos de interpretacdo dos
sonhos em: (1) excitagBes sensorias externas (objetiva);
(2) excitagbes sensorias internas (subjetiva); (3)
estimulos somaticos internos; (4) puras fontes psiquicas
de estimulo (FREUD, 1982, p. 48).

1. Excitagcbes sensorias externas (objetiva)
(FREUD, 1982, p. 49). Para melhor explicitar as
excitagdes sensorias externas, Freud traz o exemplo do
experimento de Strimpell, pelo qual um paciente foi
afligido com anestesia geral, paralisando varios dos
sentidos agucados dos 6rgdos. Assim, quando vamos
dormir tentamos produzir um habito similar ao
experimento de Strimpell. N6s fechamos 0s nossos
mais importantes canais sensorios, tentando protegé-los
dos estimulos externos, embora nunca consigamos
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fazé-lo por completo. Esses estimulos externos podem
se tornar fontes de nossos sonhos. H& numerosos
estimulos desse tipo que podem criar inUmeros sonhos,
como por exemplo: uma luz brilhante sobre os olhos, um
barulho, um forte odor, passar frio ou calor, a picada de
um mosquito e muitos outros fatores externos que
podem estimular os sentidos adormecidos.

O criador da Psicandlise cita também Jessen
(1885) que apresenta uma cole¢éo de sonhos provindos
de estimulos externos. Por exemplo, um trovdo pode nos
colocar em meio a uma batalha, o cantar do galo pode
se transformar em um grito de terror, o ranger de uma
porta pode reproduzir um sonho com ladrdes, o pé
guase caindo da cama pode dar a impressao nos sonhos
de que estamos prestes a cair em um precipicio e assim
por diante.

2. Excitacbes sensorias internas (subjetiva)
(FREUD, 1982, p. 56). Essas excitagOes internas tém a
vantagem de serem independentes de acdes externas
durante o sono, todavia possuem a desvantagem de néo
serem confirmadas em relacéo as suas fontes como séo
as excitacOes sensorias externas. A evidéncia maxima
em favor das excita¢des sensérias internas € fornecida
pelo que se conhece como alucinacdes hipnagodgicas
(fendbmenos visuais imaginativos) (FREUD, 1982, p. 57).
Sao imagens geralmente muito nitidas que mudam
rapidamente, podendo se tornar habituais para alguns e
que podem permanecer por um tempo logo depois de os
olhos serem abertos.

3. Estimulos somaticos internos (FREUD, 1982,
p. 59). Esses estimulos provém dos 6rgdos de nosso
corpo pela forma como sdo afetados quando acordados
ou por uma doenga perceptivel ou imperceptivel que se
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manifesta de alguma forma no sono através de sonhos.
Freud menciona uma historia que Tissié (1898) retira de
Artigues (1884) de uma mulher de 43 anos,
aparentemente em perfeita saude, que fora atormentada
por anos com sonhos de ansiedade. Depois de ser
examinada, constatou-se que ela possuia problemas no
coracdo, dos quais veio a sucumbir posteriormente.
Segundo Tissié, 6rgaos afetados dao uma caracteristica
impressionante ao conteudo do sonho. Assim, muitos
gue sofrem de doencas dos pulmdes sonham com
sufocamento; de doencas do coragcdo com mortes
horriveis, de disturbios digestivos com apreciacdo ou
rejeicdo de comida e assim por diante.

4. Puras fontes psiquicas de estimulo (FREUD,
1982, p. 64). Acredita-se que as fontes dos sonhos
tenham uma conexdo puramente mental. Segundo
Freud, essa teoria intriga a psiquiatria e demais
pesquisadores que aceitam mais a tese de que as fontes
dos sonhos tenham uma ligacéo puramente material.

Freud também ira reportar como € comum depois
dos sonhos esquecé-los (FREUD, 1982, p. 72); logo
apos despertarmos é como se eles esfacelassem
rapidamente. Todavia, ha, segundo Freud, aqueles
sonhos que ndo esquecemos, oOu tragos que
permanecem durante toda ou grande parte de nossas
vidas. Para autor, o relato mais detalhado do
esquecimento dos sonhos é dado por Strimpell (1977).
Este ndo apresenta uma causa singular, mas varias.
Primeiramente, as causas das coisas que esquecemos
durante a vida desperta também sdo operativas nos
sonhos. Quando acordados esquecemos de muitas
sensacOes e percepcodes, pois sao fracas ou porque a
excitacdo mental envolvida € muito leve. Assim € como
varias imagens dos sonhos; sdo esquecidas pois séo
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fracas, ja as fortes, subjacentes a elas, sdo lembradas.
Mas lembra Strimpell que os sonhos ndo seguem
ortodoxamente a regra dos eventos mais fortes, como
também na vida real temos dificuldade para reproduzir
acontecimentos marcantes. Segundo o autor, algumas
lembrangcas s&o bastante efémeras e sem realce,
constatando certa imparcialidade do que se preserva
como lembranca do que sonhamos. Outro fator que
produz o esquecimento dos sonhos, para Strimpell, é a
falta de ordenanca e de inteligibilidade, ja que nao é
muito facil lembrar o que sai de uma ordem costumeira.
Strimpell afirma que é muito dificil a estrutura pela qual
se configuram os sonhos ser lembrada no contexto
psiquico da vida desperta. Nesse sentido, a estrutura
dos sonhos é erguida acima do chdo de nossa vida
mental e flutua em um espaco psiquico como nuvens no
céu, espalhadas pela primeira brisa. Na medida que
despertamos, o0 mundo dos sentidos nos pressiona
abruptamente, com tamanha for¢ca que poucas imagens
dos sonhos conseguem resistir. Um outro fator a ser
observado, que nos faz esquecer dos sonhos, € que nao
temos muito interesse neles, mas, quando nos
envolvemos em pesquisa-los, lembramos deles com
mais frequéncia.

Segundo Freud, h& uma estrutura psiquica
peculiar durante o sonho que é diferente da vida
desperta. Desse modo, quando caimos no sono,
imediatamente perdemos uma de nossas atividades
mentais (seelischen Téatigkeiten) (FREUD, 1982, p. 77)
que é o poder que temos de dar uma sequéncia
intencional as nossas ideias. Sonhos, ao contrario, séo
desconexos, eles aceitam as mais violentas
contradi¢coes, admitem impossibilidades, desconsideram
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0 conhecimento que consideramos, transformando-os
em imbecilidades éticas e morais.

Por conseguinte, Freud diz que ha muitas visées
em torno do papel que a moralidade exerce em nossos
sonhos. Alguns acreditam que a moral ndo possui lugar
nos sonhos, jA outros atestam que o carater moral
persiste na vida dos sonhos. Segundo o autor,
recorrendo a experiéncia comum dos sonhos, parece
gue a primeira € mais acertada (FREUD, 1982, p. 88),
embora ambas possuam inconsisténcias. Para colocar
em discusséao essas hipéteses, Freud traz a tona autores
como Jessen (1855) que defendem a primeira hipotese,
dizendo que nem nos tornamos melhores, nem mais
virtuosos quando dormimos. Pelo contrario, a
consciéncia parece gue esta silenciada nos sonhos, pois
nao sentimos nenhuma piedade e podemos cometer 0s
piores crimes, sem qualquer remorso. Também para
Radestock (1879), o julgamento é extremamente fraco e
a indiferenca ética reina suprema. Em uma oposi¢ao
diametral a tais autores, encontramos posi¢cées como a
de Schopenhauer (1862) segundo a qual nés atuamos e
falamos em total acordo com nosso caréater, ou Fischer
(1850) que declara que os desejos e sentimentos da
subjetividade, como afeicOes e paixdes, revelam-se na
liberdade da vida dos sonhos e que a moralidade das
pessoas é refletida em seus sonhos.

A fim de evitar uma visdo muito limitada, Freud
lembra o exemplo de Stricker (1879) (FREUD, 1982, p.
95-96) de que se sonharmos que temos medo de
ladrdes, isso néo significa que os ladrées sejam reais,
mas que o medo é real. Assim, Freud diz que nao
podemos julgar nossos sonhos como um lembrete de
seu conteudo e que somos confrontados com o que de
fato € ou ndo é real, ou seja, que tem a pretensao de ser
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classificado entre os processos psiquicos da vida
desperta.

Para um melhor esclarecimento das muitas
teorias relacionadas aos sonhos, o criador da
psicanalise classifica-as em trés grupos de acordos com
suas visdes principais em relacdo a funcdo dos sonhos
(FREUD, 1982, p. 97): (1) o primeiro grupo de teorias diz
gue todas as faculdades mentais permanecem ativas
durante o sonho. Uma questdao surge, como derivar
todas as distingdes entre os sonhos e a vida desperta a
partir da condicdo de sono? Segundo Freud, tal teoria
nao consegue estabelecer uma funcéo adequada para
vida dos sonhos; (2) o segundo grupo defende que os
sonhos implicam em uma reducédo da atividade psiquica,
como se fosse uma atividade a parte da vida desperta.
Essa concepcéo, segundo o autor, nao ilumina em nada
a natureza do estar acordado ou estar sonhando; (3) o
terceiro grupo considera sonhar como uma atividade
mental especial, algo que a mente desperta ndo pode
fazer na vida comum. A funcdo dos sonhos, de acordo
com essa teoria, € atualizar a mente, dando-lhe rédea
livre, permitindo uma revelacdo da mente no livre uso de
suas proprias forcas. Freud salienta que porque todos
acham o sono revitalizante, assumem que esse efeito de
cura € o propaésito dos sonhos.

Mediante suas pesquisas, Freud realca que
temos que ter trés coisas em mente em relacdo aos
distirbios mentais e os sonhos (FREUD, 1982, p. 109).
(1) conexdes clinicas e etiolégicas, quando um sonho
apresenta, introduz ou deixa resquicios de um estado
psiquico. Nesses casos 0s sonhos podem resultar de
uma doenca mental; (2) modificacbes nas quais a vida
dos sonhos é sujeitada as doencas mentais. Aqui as
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doencas mentais podem afetar os sonhos e (3)
conexdes intrinsecas entre sonhos e psicose; analogias
gue apontam sua essencial semelhanca.

A incompletude na interpretacdo dos sonhos no
decorrer da historia, ligada ao desafio freudiano de
interpretar os sonhos, dando um método eficaz para
isso, leva-o a uma oposicdo as teorias vigentes que
atrelam os sonhos aos estados somaticos. Freud faz
uma pequena excecdo a Scherner (FREUD, 1982, p.
117) que diz que interpretar um sonho é conferir-lhe um
significado, ou seja, substituindo-o por algo que se
encaixe na corrente de nossos atos mentais, formando
uma ligagéo valida e importante a todo o resto. Nesse
sentido, parece que autor terd uma base nao cientifica,
pois se aproxima de pensadores ndo cientistas que
defendem que os sonhos possuem um significado
escondido.

O criador da psicanalise ainda ird discutir os dois
métodos que o mundo leigo usa para interpretar sonhos:
0 método simbolico e o método de decodificacédo
(FREUD, 1982, p. 117-120). Para o método simbdlico,
Freud toma um exemplo do livro de Génesis na Biblia
gue se refere a interpretacdo de José do sonho do faraé
das sete vacas gordas que sdo comidas por sete vacas
magras. Este método interpreta o sonho como um todo,
substituindo-o por um conteddo simbdlico que é
inteligivel e em certo sentido analogo ao primeiro. Esse
método da um significado futuro a um contetdo
presente. JA o método de decodificacdo trata os sonhos
como um tipo de criptografia pelo qual cada sinal pode
ser traduzido por um outro sinal, apresentando um
significado conhecido de acordo com uma tabela pré-
fixada. Suponha, segundo Freud, que alguém sonhe
com uma carta e com um funeral. Consultando uma
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tabela de significados, vé-se que a carta pode ser
traduzida por problemas e funeral por noivado. Esse
método leva, também, em consideracao circunstancias
especificas que levam a interpretacdo possuir
significados diferenciados. Assim, para o pobre, o rico, 0
casado, o mercador, cada qual, devido a sua
circunstancia especifica, tera uma interpretacdo
especifica.

Para o médico neurologista, o método da
decodificagdo e o método simbdlico ndo podem
representar uma fundamentacdo cientifica para a
interpretacdo dos sonhos. O método simbdlico depende
da inspiracdo, ndo sendo cientifico e o método de
decodificacdo depende de um livro de sonhos, mas néo
pode haver validacéo cientifica dos significados a partir
de um livro de sonhos. Contudo, ele concorda com os
nao cientistas em geral: os sonhos sao significativos,
todavia, para o autor, podem também apresentar uma
base interpretativa cientifica (FREUD, 1982, p. 120).

Em busca de uma ciéncia para a

interpretacdo dos sonhos

Sigmund Freud ocupou-se por indmeros anos
com o desenrolar de estruturas psicopatoloégicas, como
fobias histéricas, ideias obsessivas e assim por diante.
Através dessas pesquisas, 0 autor apresentara um outro
caminho para a interpretacdo dos sonhos. Em uma
importante comunicacdo com Josef Breuer, aprendeu
gue sintomas patoldgicos desvendados coincidem com
remové-los. Para que as pessoas pudessem ter acesso
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a origem dos sintomas Freud descobre, através dos
sonhos, uma forma de rastrear na memdéria a origem da
patologia. Nesse viés, para um melhor acesso a
memoria, 0 paciente deve suprimir o desejo de criticar
seus pensamentos. Em vez disso, o paciente deve
deixar seus pensamentos fluirem, mesmo que parecam
triviais. Para isso, deve possuir uma atitude relaxada e
descansada. Ao interpretar os sonhos, 0 paciente se
torna um auto observador de seus préprios sonhos.
Quando comeca a relata-los, faz-se perguntas
instigando-o a dizer o que cada parte o lembra. Aos
poucos, as ideias que surgem involuntarias sao
transformadas em voluntarias (FREUD, 1982, p. 121-
124).

Para dar inicio ao exercicio de seu método, Freud
faz uma autoanalise de seu proprio sonho em 1985
(FREUD, 1982, p. 126-127). O autor estava tratando
uma jovem mulher com neurose que também era uma
amiga de sua familia. Seu tratamento foi apenas
parcialmente bem-sucedido. Ele curou sua ansiedade,
mas ela ainda tinha sintomas fisicos. Enquanto Freud
estava de férias com sua familia, ele encontrou um
amigo, Otto. Este amigo disse a Freud que Irma estava
‘melhor, mas ndo muito bem”. Este relatorio irritou
Freud. A noite, ele escreveu sobre o caso de Irma,
pretendendo enviar o texto ao Dr. M, um conhecido.
Naquela noite, Freud sonhou que ele e sua esposa
cumprimentaram seus convidados da noite em um
grande saldo. Um dos convidados era Irma, uma mulher
gue Freud havia tratado de sintomas histéricos. Outros
meédicos haviam tratado seus sintomas fisicos. Freud
toma Irma de lado e diz que ela era culpada de n&o
melhorar. Freud olha para a boca e a garganta de Irma;
vé escamas brancas e algumas estruturas
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encaracoladas. Outros dois médicos a examinam: o Dr.
M e o amigo de Freud Otto. Freud e os médicos usam
jargdo meédico para discutir o caso de Irma. Eles
percebem que seu ombro estd infectado. No sonho
Freud conclui que Otto ndo deveria ter Ihe dado uma
injecdo tdo prontamente. Além disso, a agulha néo
estava limpa.

Depois de examinar as partes cuidadosamente, 0
criador da psicanalise conta o significado de todo o
sonho. Ele interpreta o sonho como a realizagcdo de um
desejo (Der Traum erfullt eine Winsche) (FREUD, 1982,
p. 137). Na vida desperta, ficou consternado ao ouvir
gue Irma nao tinha melhorado; a doenca dela continua
parecia uma opressao contra si mesmo e seus métodos
de tratamento da histeria. O sonho culpa primeiro Irma,
depois o descuido de Otto e, finalmente, a agulha suja.
Segundo Freud, o sonho representa um estado
particular de coisas que deveria ser, ou seja, a
realizacdo de um desejo. Para o autor, os sonhos das
criancas sao frequentemente pura realizagéo de desejos
e ndo sao tdo interessantes como os dos adultos, mas
dao uma constatacao clara que os sonhos, por natureza,
representam uma realizacao de desejos (FREUD, 1982,
p. 145).

Dentro de suas descobertas, Freud faz uma
importante observacdo em relacéo a interpretacao dos
sonhos. Para ele, devemos contrastar o conteudo
manifesto (manifesten) e o conteldo latente (latenten)
dos sonhos (FREUD, 1982, p. 152). Assim, embora os
sonhos se manifestem de forma angustiante, trazendo
ansiedade e medo, de forma latente conotam, quando
interpretados, uma realizacao de desejos. Dessa forma,
h&d uma certa distorcdo (Traumentstellung) (FREUD,
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1982, p. 153) dos sonhos que disfarca o seu sentido
verdadeiro. Freud traca um caminho pelo qual devemos
nos questionar sobre qual é o contetdo escondido
(latente) dos sonhos, por que sonhos desagradaveis
revelam uma realizacdo de desejos e por que 0s sonhos
sdo distorcidos. O autor apresenta algumas
caracteristicas da memoéria nos sonhos (FREUD, 1982,
p. 177):

1. Os sonhos preferem memorias recentes dos
dias imediatamente anteriores ao sonho.

2. A memdria funciona de forma diferente nos
sonhos, concentrando-se em eventos sem importancia
ou indiferentes em vez dos eventos mais carregados
emocionalmente do dia.

3. Os sonhos tém acesso a memoarias da primeira
infancia, mesmo quando a memodria acordada desses
eventos nédo é clara.

Outro sonho pessoal a ser analisado pelo criador
da psicanalise € um dos seus sonhos sobre uma
monografia que escreveu sobre uma determinada planta
(FREUD, 1982, p. 183). No sonho, o livro abriu-se diante
dele e continha um espécime seco de uma folha de uma
planta, semelhante a experiéncia que teve na manha
daquele dia. Através de uma série de associacoes,
Freud lembra as flores favoritas de sua esposa; seu
préprio artigo que escreveu sobre a cocaina, uma droga
derivada de uma planta; outros médicos associados a
investigacdo da cocaina; e uma conversa na noite do dia
dos sonhos com um desses médicos, Dr. Kdnigstein.

O conteaddo manifesto do sonho tem uma
conexao com uma memoria indiferente do dia do sonho.
Freud se lembra que olhou para um livro em uma loja.
Mas, depois de interpretar o sonho, vé uma conexao
com uma experiéncia emocionalmente importante do dia
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dos sonhos: uma conversa de uma hora com seu amigo
Dr. Konigstein. Essa conversa esta conectada a eventos
importantes em sua carreira, como a pesquisa sobre a
cocaina. Aqui, vé-se que de fato os sonhos se
concentram em lembrancas insignificantes do dia dos
sonhos. Depois que o sonho € interpretado, nota-se que
0 contetdo latente estd conectado a uma memobria
significativa dos sonhos.

O criador da psicandlise falara, também, sobre
um tipo de distor¢ao: deslocamento (Verschiebung)
(FREUD, 1982, p. 193). O deslocamento, no
pensamento freudiano, significa transferir energia
psiquica de algo importante para algo sem importancia.
Agora, a coisa sem importancia € carregada
emocionalmente e pode forcar uma entrada na
consciéncia. O autor observa uma tendéncia dos sonhos
para fundir todos os eventos que instigaram o sonho em
uma Unica unidade.

A partir dessas perspectivas, Freud resume suas
descobertas sobre o material indiferente nos sonhos,
afirmando que ndo ha instigadores de sonhos
indiferentes - e, consequentemente, ndo ha sonhos
inocentes. Ele, entdo, analisa varios sonhos
aparentemente inocentes para provar seu ponto de
vista. Todos os sonhos, que envolvem pacientes de
ambos os sexos, que incluem vérias imagens, que vao
desde uma viagem de compras decepcionante no
mercado até um sobretudo, um castical quebrado, uma
pequena caixa e assim por diante. Esses sédo analisados
cuidadosamente e descobriu-se possuir contetdo
sexual latente. Freud conclui: em todos esses sonhos
inocentes, o motivo da censura é, obviamente, o fator
sexual (FREUD, 1982, p. 200).
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Os sonhos ndo apresentam uma linearidade
historica deterministica, nem em relagdo ao contetdo
manifesto, nem em relagcéo ao contetdo latente. Embora
possam surgir imagens nitidas do dia do sonho, elas
podem ter uma relagdo com experiéncias vividas na
infancia. Freud se lembra de um sonho de que iria ser
apontado para uma posi¢cao como professor, mas depois
de acurada andlise, viu que isso ndo representava um
desejo vigente, mas tinha uma relacdo com a infancia
guando obteve previsdes que seria um grande homem
(FREUD, 1982, p. 204). Assim, o desejo de grandeza
nao havia desaparecido, mas ndo se relacionava ao
sonho manifesto. De outra forma, um desejo da infancia
pode ser transferido para outro desejo na vida adulta.
Ele faz uma observacdo final sobre a natureza dos
sonhos: eles tém mais de um significado. Eles podem
conter varias realizagbes de desejos, uma ao lado da
outra ou sobrepostas umas as outras (FREUD, 1982, p.
227).

Para o médico neurologista, seria muito temerario
considerar que os sonhos derivam de fontes sométicas,
embora muitos estudiosos defendam essa ideia. Assim,
mesmo que, mediante muita dor, um 6rgdo venha a
influenciar o sonho, isso ndo prova que 0s sonhos
derivam de estimulos somaticos. Freud volta a enfatizar
gue sonhos procuram realizar um desejo. Dessa forma,
os estimulos somaticos participam dessa grande
composicdo material que formam os sonhos, nao de
forma determinante, mas participativa do grande
objetivo que permeia os sonhos - a realizagcdo de um
desejo. Conforme Freud, os sonhos operam pela
necessidade de combinar em uma unidade todas as
instigacdes dos sonhos que estdo simultaneamente
ativas. Nessa combinacdo, aparecem experiéncias
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indiferentes do dia antes do sonho, lembrangcas da
infancia, estimulos somaticos que juntos compdem o
material dos sonhos, formando uma comunicacdo de
ideias que tem o objetivo da realizacado de um desejo.

Para melhor esclarecimento, o criador da
psicanalise cita um sonho pessoal em que estava
montado em um cavalo (FREUD, 1982, p. 236-237),
guando na vida desperta sofria imensamente com
furinculos por conta dos quais mal podia caminhar. A
cavalgada simbolizava o desejo de evitar a dor. Freud
s6 havia montado uma vez na vida e sem a cela; ele
lembra que n&o foi prazeroso. A combinagdo da
lembranca da infancia, com a terrivel experiéncia com
furdnculos anterior ao sonho e a dor no préprio sonho
proporciona material para uma comunicagao de ideias
(Vorstellungen), formando uma unidade (FREUD, 1982,
p. 235). E como se o sonho o0 avisasse que estaria tudo
bem e que podia continuar dormindo, pois ele podia até
cavalgar, sendo que nao haveria necessidade nenhuma
de acordar. O autor atesta que todos os sonhos sdo, em
certo sentido, sonhos de conveniéncia, querendo
prolongar o sono, como se eles fossem os guardides do
sono e nao seus perturbadores (Der Traum ist der
Wachter des Schlafes, nicht sein Storer) (FREUD, 1982,
p. 240).

Se as sensacles fisicas desagradaveis
interferem, o0 sonho opera no sentido do cumprimento de
algum desejo que normalmente é suprimido. Freud
relata um sonho que teve; um sonho de ansiedade por
ser incapaz de se mover. Ele estava parcialmente
despido e subia as escadas para o andar superior do
prédio (FREUD, 1982, p. 244-245). Ele viu uma
empregada e sentiu-se enraizado no local, incapaz de
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se mover, levando esse sentimento para uma memaoria
consciente e para emoc¢des de vergonha. Freud relatou
esse sonho com o objetivo de provar que o sentimento
de paralisia em um sonho ndo tem uma causa fisica.
Como todas as outras experiéncias dos sonhos, a
paralisia é escolhida por causa dos motivos psiquicos do
sonho.

Outros estudos sobre os sonhos:

sonhos tipicos e sua “légica”

O médico neurologista descreve sonhos tipicos
gue comumente as pessoas possuem. O primeiro deles
se refere ao sonho de sentir-se envergonhado de estar
pelado (FREUD, 1982, p. 248). O conteudo do sonho
latente se relaciona aos desejos proibidos. O sonhador
sente vergonha em vez de aproveitar o cumprimento de
seus desejos reprimidos. Esse sonho tem uma relacéo
com a infancia, pois criancas gostam de exibir seus
corpos nus. Assim, os sonhos de nudez podem ser
sonhos de exibicdo. Podemos aludir aqui a historia do
paraiso, onde a humanidade caminhava nua e sem
vergonha, até 0 momento em que surgiu a ansiedade e
a vergonha. A partir dai, entdo, houve a expulsdo do
paraiso e a vida sexual e as atividades culturais
surgiram. Esse paraiso pode ser reconquistado todas as
noites em nossos sonhos.

O segundo sonho tipico, analisado pelo criador da
psicanalise, € aquele no qual sonhamos com entes
queridos mortos (FREUD, 1982, p. 253). Quando
sonhamos com a morte de um ente estimado, como
um(a) irmao(a), esse sonho possui relacdo com a
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infancia, na qual as criangas eram egoistas e viam seus
demais irmaos como rivais que reprimiam seus desejos.
Assim, muitas pessoas que amam Seus irmaos e que
ficariam enlutadas com a perda de um deles, conservam
desejos maus contra eles em seu inconsciente, datados
da infancia, que podem ser realizados nos sonhos.
Conjuntamente, quando um filho sonha com a morte do
pai e a filha sonha com a morte da mae (FREUD, 1982,
p. 260), este fato, também, remonta a infancia, na qual
encontra-se uma preferéncia sexual que se faz sentir em
uma idade precoce. Nesse sentido, 0s meninos veem
Seus pais como rivais e as meninas também sentem
essa rivalidade em relacdo as suas maes. Segundo
Freud, os pais também mostram esse favoritismo
(parcialidade sexual), com maes favorecendo filhos e
pais favorecendo filhas. Na propria mitologia grega ha
um confronto entre pai e filho, no qual Zeus derrota seu
pai Cronos, assumindo seu lugar como governante
absoluto (FREUD, 1982, p. 261).

Para Freud, esta descoberta de que as criangas
desejam um dos pais e desejam 0 outro morto é
confirmada por uma lenda da antiguidade classica. Esta
¢ a historia de Edipo na peca de Sofocles, Edipo Rei
(FREUD, 1982, p. 265-268). O autor resume a historia:
Edipo era filho de Laio, o rei de Tebas, e a esposa de
Laio, Jocasta. Houve uma profecia que dizia que Edipo
mataria Laio, entdo Laio abandonou Edipo quando era
um bebé para morrer. Edipo foi resgatado e cresceu
muito longe. Ele aprendeu de um oréculo que ele deveria
ficar longe de casa, pois mataria seu pai e se casaria

com sua mae.

Edipo deixou o que ele pensava ser sua casa (sua
casa adotada). Na estrada, ele conheceu Laio, houve
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uma briga e Edipo o matou. Sem perceber quem ele
matou, seguiu para Tebas. A esfinge, uma criatura
mitica, tinha mantido Tebas em seu dominio, mas Edipo
resolveu o enigma da Esfinge e liberta Tebas. O povo de
Tebas o fez rei e ele casou com a vilva Jocasta, sua
mae. Anos mais tarde, quando a verdade surgiu, Jocasta
se enforcou; Edipo arrancou os olhos e foi para o exilio
de Tebas. Para Freud, essa peca retrata uma realizagéo
de um desejo da infancia, pelo qual desejamos o
desaparecimento do rival, para ficar com o(a) nosso(a)
amado(a), um dos pais. Em seguida, analisa a peca de
Hamlet de Shakespeare. Enquanto Edipo Rei traz o
desejo incestuoso e assassino ao ar livre, em Hamlet ele
permanece reprimido (FREUD, 1982, p. 268-270).

Freud discute os sonhos de ansiedade sobre a
realizacdo de testes (FREUD, 1982, p. 275-277). As
pessoas sonham que falharam em seus exames, ou elas
sonham que estao tendo-os novamente na idade adulta,
mesmo que ja se formaram. Pode-se ter um sonho de
exame-ansiedade na vida adulta antes de uma
importante reunido de negécios, por exemplo. Freud
também relata a ideia de Stekel de que os sonhos de
exames estdo relacionados a testes sexuais e
maturidade sexual, uma ideia que o autor confirmou em
sua propria experiéncia.

Em sua discussdo sobre a condensacédo
(Verdichtung) (FREUD, 1982, p. 282-304), o criador da
psicanalise se esforca para mostrar que todas as
oracdes faladas em sonhos vém de outro lugar. Séo
frases lembradas, ndo oracbes recém-criadas. Freud
guer enfatizar que o sonho néo representa um trabalho
com poder criativo; ndo produz nada de novo, exceto por
reorganizar fragmentos através de deslocamento e
condensacdo. Ele quer mostrar que os sonhos séo
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criados pelos préprios pensamentos do sonhador,
mesmo que sejam criados inconscientemente. Estes
sdo o0s produtos da propria atividade mental do
sonhador. Perguntando como ocorre a condensagéo, o
autor diz que € necessario comecar olhando alguns
sonhos. Ele retorna ao seu sonho da monografia sobre
botanica. Assim, um elemento de sonho -botanico- pode
ser representado nos pensamentos dos sonhos muitas
vezes. Freud chama essa relacéo de
sobredeterminagdo  (Uberdeterminierung) (FREUD,
1982, p. 293).

Cada um dos elementos do conteudo do sonho
resulta em muitos, ou seja, muitos pensamentos dos
sonhos. Os sonhos sdo curtos em comparagdo com
seus significados, diz Freud. O conteido manifesto de
um sonho €é curto enquanto seu conteudo latente é muito
mais amplo. Portanto, deve haver um processo de
condensacdao pelo qual os pensamentos dos sonhos séo
reduzidos ou condensados no conteudo dos sonhos. O
autor lembra aos leitores que nunca se pode ter a
pretensdo de que um sonho tenha sido interpretado na
integra: a possibilidade de que um sonho possa ter mais
de um significado sempre permanece. Como 0sS
significados séo infinitos, a escala do processo também
€ imensuravel.

Em seguida vem a ideia de deslocamento
(Verschiebung) (FREUD, 1982, p. 305-308): o conteudo
do sonho manifesto é centrado de forma diferente em
relacdo aos sonhos latentes. Freud traz a hipotese de
uma forca psiquica operando no sonho. Essa forca faz
com que elementos indiferentes venham a possuir alto
valor psiquico, significando alta intensidade emocional.
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O criador da psicanalise discute, em seguida, a
capacidade limitada dos sonhos de representar conexao
I6gica. As relacbes logicas implicadas pelas conjuncdes
se, porgue, assim como, embora e ou...ou (FREUD,
1982, p. 315), ndo podem ser representadas nos
sonhos. Sonhos ignoram todas essas conjuncdes. Freud
entdo diz que os sonhos tém maneiras de representar
relacionamentos complexos. Os sonhos representam a
conexdo légica por simultaneidade no tempo
(Gleichzeitigkeit) (FREUD, 1982, p. 312). Eles
representam causa e efeito por sequéncia: um sonho
introdutorio (a causa) é seguido pelo sonho principal (o
efeito). No entanto, os sonhos as vezes representam
estes na ordem oposta. Freud da um exemplo: uma
mulher tem um sonho introdutério sobre suas criadas.
No sonho principal (FREUD, 1982, p. 313), a mulher
estava descendo de uma altura em cima de palicadas
estranhamente construidas, e sentiu-se feliz de que seu
vestido ndo estivesse preso nelas. Freud interpreta o
sonho introdutorio sobre as origens da mulher; ela nédo
era de alta descendéncia. O sonho principal realizou um
desejo: eu sou de alta descendéncia. O pensamento
I6gico subjacente, diz Freud, é porque eu sou de baixa
descendéncia, o curso da minha vida tem sido assim e
assim. O autor acrescenta que as relacbes causais
podem ser representadas nos sonhos por uma imagem
no sonho sendo transformada em outra.

O médico neurologista diz que a relacdo ou-ou
nao pode ser representada nos sonhos. Ele também diz
gue os sonhos simplesmente ignoram a categoria de
contrarios e contradicées. Em vez disso, os sonhos
mostram uma preferéncia particular por combinar
contrarios, ou por representa-los como um e o mesmao.
Além disso, os sonhos geralmente representam algo
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pelo seu oposto. A noite pode ser representada em um
sonho pelo dia, dificultando a interpretacao.

O Unico relacionamento légico que os sonhos
gostam de representar é a semelhanca. Os sonhos as
vezes identificam uma coisa ou pessoa com outra, que
Freud chama de identificacao (FREUD, 1982, p. 318).
As vezes, eles criam novas combinacdes de coisas, 0
que ele chama de composicdo (Zusammensetzung)
(FREUD, 1982, p. 322).

Embora os sonhos ndo possuam meios para
expressar uma contradicdo, podem, por identificacéo,
sugerir contrarios. Por evidéncia, ele cita um sonho seu
no qual o escritor aleméo Goethe do século XVIII ataca
um jovem (FREUD, 1982, p. 324). No sonho, um autor
importante atacou um homem sem importancia. Na vida
real de Freud ocorreu a situacao inversa: um homem de
importancia, seu amigo Fliess, foi atacado verbalmente
por um jovem escritor desconhecido. Freud chama essa
operacao de inverséo, ou transformando uma coisa em
seu oposto. A reversdo cronolégica também acontece
nos sonhos.

O criador da psicanalise fala da sensacao de ndo
poder se mover (Sensation der gehemmten Bewegung)
(FREUD, 1982, p. 332) em um sonho. Ele conta um
sonho no qual fora acusado de desonestidade. Ele
interpreta 0 sonho como uma realizagdo de desejo, ou
seja, ele quer ser provado como um homem honesto.
Em um momento no sonho, ele ndo consegue encontrar
0 chapéu e nao pode sair, embora tivesse sido
considerado inocente (FREUD, 1982, p. 333). Nao ser
capaz de fazer ou mover algo € uma forma como o
sonho expressa 0 negativo: ndo € possivel encontrar
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meu chapéu significando conformidade - afinal, vocé
ndo é um homem honesto.

Além da condensacao, que € prépria dos sonhos,
0 sonho procura expressodes verbais ambiguas, que tém
mais de um significado. Freud lembra os leitores das
dificuldades da interpretacdo dos sonhos: um sonho
nunca nos diz se seus elementos devem ser
interpretados literalmente ou em sentido figurativo. Ele
lista quatro dificuldades (FREUD, 1982, p. 337),
comecando por saber se um elemento do sonho deve
ser interpretado de forma positiva ou negativa, ou seja,
o elemento representa 0 seu oposto? A segunda e a
terceira dificuldades sdo a interpretagdo historicas e
simbdlicas das memdérias dos sonhadores. A quarta
dificuldade € se sua interpretacdo depende de sua
redacao. Finalmente, somando-se a essas dificuldades,
0s sonhos sdo destinados a escapar da deteccao pelo
censor repressivo; eles devem ser dificeis de se
entender. Freud entdo compara 0s sonhos
interpretativos com a traducéo de hierdglifos.

O criador da psicandlise conta um sonho
exemplar (FREUD, 1982, p. 337-338). Uma mulher
sonha com um concerto. Um pedaco de carvao é um
elemento desse sonho. A palavra carvao significa amor
secreto, um significado alcancado através da sua
associacdo com uma musica folclérica aleméa sobre o
amor secreto: Sem fogo, sem carvao / Assim
incrivelmente brilha / Como amor secreto (FREUD,
1982, p. 338). Este sonho leva-0 a um terceiro processo,
além da condensacdo e do deslocamento que o autor
chama de consideracfes de representabilidade. Freud
qguer dizer que a operagao do sonho prefere palavras
facilmente representaveis em imagens visuais, Como 0
pedaco de carvao. O autor observa que o trabalho dos
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sonhos nao esta fazendo nada de original ao fazer essas
substituicbes. Apenas segue 0s caminhos ja
estabelecidos pelo inconsciente.

O médico neurologista diz que os sonhos nao
criam simbolos; eles usam simbolos ja disponiveis no
folclore, em mitos populares, lendas, linguagens
linguisticas, sabedoria proverbial e piadas. Dar uma
interpretacdo particular para um sonho é muito dificil,
pois muitas vezes tém vérios significados. Assim,
elementos simbodlicos nos sonhos podem ser
reinterpretados (Uberdeutungen) (FREUD, 1982, p.
348). Para Freud, isso significa que € possivel interpretar
um sonho novamente apds a interpretacdo inicial.
Todavia alguns simbolos sdo caracteristicos. Por
exemplo: todos os objetos alongados, como varas,
troncos de arvore e guarda-chuvas podem representar o
o6rgdo masculino, bem como todas as armas longas e
afiadas, como facas, adagas etc. JA4 objetos como
caixas, cestos, armarios, fornos podem representar o
Gtero, assim como objetos vazios, navios, vasos de
todos os tipos e assim por diante.

O autor retorna a analise de sonhos tipicos que
muitas pessoas tém, como sonhos de perder um trem e
sonhar com voar. Os sonhos com trem sdo desejos de
satisfacdo de wum tipo reconfortante. Eles s&o
consolacdes para outro tipo de ansiedade sentida no
sono, como o medo de morrer. O sonhador que sente
gue perdeu o trem deve ficar tranquilizado; ainda nao é
necessario partir. Ele também considera sonhos tipicos
como os de voar, cair ou flutuar (FREUD, 1982, p. 385).
Freud ndo os associou com simbolos, mas com
memorias. O voo relaciona-se a memoarias da infancia,
do qual as criangas eram carregadas, ou memorias de
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brincadeiras de montar com adultos. A queda (FREUD,
1982, p. 386) esta relacionada a ansiedade, e também é
interpretada como a memoéria de uma experiéncia de
infancia. Embora Freud ira afirmar que a maioria dos
sonhos possuem conotacdo sexual, contestard,
veementemente, que todos os sonhos exigem uma
intepretacdo sexual e diz que tais conjecturas sao
estranhas a sua interpretacdo dos sonhos (FREUD,
1982, p. 388).

Freud analisa sonhos que se referem a nimeros
e célculos, como adi¢cdo, multiplicacdo e subtracéo. Ele
diz que os calculos nos sonhos nédo sao inventados ou
realizados pelo trabalho dos sonhos. O trabalho dos
sonhos ndo calcula nada, nem certo, nem errado.
Somente acrescenta numeros que aparecem nos
pensamentos dos sonhos e podem servir como alusdes
a um material que pode ser apresentado (FREUD, 1982,
p. 406). Eles sdo apenas lembrancas de calculos vistos
ou ouvidos antes. O mesmo € verdade para as
conversas nos sonhos.

O criador da psicandlise analisa o absurdo nos
sonhos (FREUD, 1982, p. 413). Ele conclui que o
absurdo nos sonhos vem dos pensamentos
inconscientes dos sonhadores. O absurdo €, portanto, o
modo como o trabalho do sonho representa a
contradicdo, destinando-se a reproduzir o estado de
animo dos pensamentos oniricos que combina o
escarnio ou o riso com a contradicao. Freud traz varios
exemplos sobre sonhos com a morte do pai. Ele entédo
diz que a autoridade de um pai coloca as criancas a
procura de qualquer fraqueza ou absurdo no pai.
Quando o pai esta morto, os sentimentos de desprezo
pelo pai dificimente tornam-se no pensamento
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consciente; eles devem ser disfarcados de elementos
absurdos nos sonhos.

Os sentimentos nos sonhos (Die Affekte im
Traum) (FREUD, 1982, p. 444) embora nao sejam
representados pelo conteddo do sonho em sua parte
manifesta, ainda assim continuam intocados, pois
revelam a realizacdo de um desejo. Para Freud, a
psicanalise pode coloca-los no caminho certo,
reconhecendo a ideia que a ele pertence, embora sejam
deslocados e reprimidos. O autor traz o exemplo de uma
paciente mulher que sonha com trés lebes (FREUD,
1982, p. 445), mas nao tem medo deles. A interpretacao
mostra que cada ledo representa alguém em sua vida
gue ela ndo teme: seu pai (com uma barba como um
ledo), a professora Miss Lyons e o chefe de seu marido.
Para o segundo exemplo, Freud volta ao sonho em que
uma mulher vé seu sobrinho deitado em um caix&o
(FREUD, 1982, p. 446). Ela ndo estava triste no sonho
porque o sobrinho realmente representava um homem
gue esperava ver novamente. O autor acrescenta que
esses efeitos de sonhos podem ser deslocados em
diferentes conteudos de sonhos. Como exemplo, ele
analisa um sonho préprio, no qual o conteudo latente
intenso foi deslocado, o0 medo da morte, para um
conteudo indiferente e manifesto, a visao dos navios que
se aproximavam (FREUD, 1982, p. 447-448).
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A estrutura psiquica dos sonhos

e seus mecanismos inibitérios

Os mecanismos de condensacéo, deslocamento
e representacdo simbdlica sao caracterizados, por
Freud, como processos primarios. Eles estéao voltados a
um modo cognitivo mais primitivo tais como imagens
ilégicas, bizarras e absurdas, apresentando aspectos de
incoeréncia. O processo secundario (Sekundare
Bearbeitung) (FREUD, 1982, p. 470), por seu turno, é
um processo em que 0s sonhos sao mais racionais em
estado de vigilia.

No processo secundario, a mente desperta
contribui para rever o sonho, dando-lhe mais
continuidade lgica e clareza. Essas mudancgas servem
para disfarcar ainda mais 0s pensamentos oniricos.
Freud considera momentos em que o sonhador faz um
julgamento sobre o sonho durante o sonho: o sonhador
€ surpreso, irritado ou repelido no sonho por um pedaco
do proprio conteudo dos sonhos. O autor inclui
momentos em que um sonhador diz, por exemplo,
enquanto sonha: “este é apenas um sonho”. Para o
autor, a censura envia a mensagem € apenas um sonho,
como se fosse cancelar ou retomar um sonho que ja
encontrou seu caminho na consciéncia, como se algo
escapasse da censura e passasse para uma esfera mais
consciente. Nesse sentido, o processo secundario
demonstra a existéncia de uma funcéo intelectual que
procura dar coesao ao sonho e por isso pode falsear o
gue se encontra latente.

O criador da psicanalise fala que o responsavel
pelo esquecimento dos sonhos esta relacionado a
censura e afirma que o principal responsavel por esse
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7

esquecimento € a resisténcia (Widerstand) (FREUD,
1982, p. 495) ao sonho em questdo. Para Freud, a parte
esquecida era normalmente a mais importante. Para
descobrir esse contetdo esquecido, ele usava técnicas,
como por exemplo, pedir ao paciente que repetisse 0
sonho mais de uma vez, para conseguir identificar a
passagem censurada. Freud enfatiza novamente que o
sonho pode sempre receber uma nova interpretacéo e
que nao podemos ter uma certeza absoluta de seu
significado.

Para o médico neurologista, os sonhos fazem uso
do tempo presente da mesma forma que o dia dos
sonhos. Pelo tempo presente o0s desejos séo
representados como realizados. Todavia, 0os sonhos
diferem do dia dos sonhos, pois seu contetdo ideacional
é transformado de pensamentos a imagens sensorias
que sdo anexadas e que parecem ser experienciadas,
embora nem todos o0s sonhos exibam essa
transformacéo de ideia em imagem sensoria.

Segundo Freud, nossa atividade psiquica pode
ser caracterizada por um sistema psiquico (sistema )
(FREUD, 1982, p. 513) que comeca com estimulo
(podendo ser internos ou externos) e termina em
inervacdes, como um aparelho reflexo. Mas quando
consideramos o0 desejo no sonho, encontramos
memoérias esquecidas que estdo inconscientes. Como
toda outra estrutura do pensamento, o instigador dos
sonhos fard& um esforco para avancar até o pré-
consciente e a partir dele obter acesso ao consciente
(FREUD, 1982, p. 517-518). O autor diz que esse
caminho do pré-consciente para 0 consciente é
bloqgueado durante o dia pela censura imposta pela
resisténcia. Durante a noite eles sdo capazes de obter
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acesso ao inconsciente, pois ha um enfraquecimento da
resisténcia que guarda a fronteira entre a pré-
consciéncia e a consciéncia. A partir dessa condicao, o
gue acontece no sonho alucinatorio é que a excitacdo se
move para tras para atingir o sistema perceptivo. Assim,
para Freud, os sonhos possuem um carater regressivo
(FREUD, 1982, p. 518). Essa regressdo também é
possivel durante o dia, com o agravante de que sO
atingird memorias, pois o carater de censura esta muito
vigilante, criando resisténcia. JA nos sonhos, esse
carater regressivo flui mais livremente, ndo oferecendo
grandes obstaculos. O autor defende que as
alucinacOes na histeria e na paranoia e as visdes nos
sujeitos mentalmente normais sdo regressoes,
transformadas em imagens de memodrias que foram
suprimidas ou que permaneciam inconsciente.

O meédico neurologista classifica trés tipos de
regressao no trabalho da construcédo dos sonhos (e dos
sintomas neuroticos) (FREUD, 1982, p. 524). No
entanto, diz Freud, as trés facetas estdo unidas em
regressao; todas fazem parte de uma coisa. Sao elas:

1. Regressao topografica, retrocedendo pelos
sistemas @ para o sistema de percepgao.

2. Regresséao temporal, em direcdo a infancia.

3. Regressao formal, do pensamento complexo a
representacao visual.

O criador da psicanalise reexamina sua tese
sobre a realizacéo dos desejos a luz do aparelho mental,
oferecendo trés fontes possiveis: (a) um desejo que
surgiu durante o dia, mas nao pode ser satisfeito por
razdes externas. Freud localiza-o no pré-consciente; (b)
um desejo que surgiu durante o dia, mas foi reprimido.
Ele surge no pré-consciente, mas € empurrado para o
inconsciente; (c) um desejo com nenhuma conexao com
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a vida diurna que emerge na parte suprimida da mente.
Ele é completamente inconsciente.

Para Freud, s6 os desejos inconscientes sao 0s
anicos que podem motivar um sonho, mas esses
desejos inconscientes devem ter sido gerados na
infancia. Os desejos conscientes deixados durante o dia
sdo secundarios e por isso ligados a um desejo
inconsciente.

Em seguida, o autor analisa os sonhos sobre o
conteldo angustiante, incluindo  preocupacdes,
reflexdes dolorosas, realizagdes angustiantes. Ele
repete a ideia de que os sonhos desagradaveis também
sao desejos de realizacdo. No entanto, Freud agora faz
uma nova analise. Em sonhos de puni¢cdo, ha dois
desejos contraditérios. O primeiro é um desejo
inconsciente e reprimido. O segundo é um desejo
consciente de ser punido por realizar o primeiro desejo.

O médico neurologista descreve o funcionamento
da repressédo (FREUD, 1982, p. 553). A represséo é a
forma como os pensamentos inconscientes ou pré-
conscientes sdo negados ao acesso a consciéncia. Ele
chama a atividade do pensamento inconsciente de um
processo primario; este processo trata de excitacdes
psiquicas livres. Ele denomina processo secundario a
atividade do pré-consciente em unir essas excitacdes ou
tornando-as quiescentes (calmas). Freud relata que a
mente estd envolvida em desejos inconscientes,
memorias e sua repressdo anseia que 0S sonhos
comecem. A operagéo do sonho é uma funcéo particular
da mente que coloca este material em conjunto.

O sistema que bloqueia os desejos inconscientes
antes de se tornarem alucinacdes de satisfacéo € o pre-
consciente (processo secundario) (FREUD, 1982, p.
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559-577). O processo primario € mais antigo e esta
presente em bebés (e talvez em humanos primitivos e
pré-histéricos, como Freud especula). O processo
secundario vem mais tarde no desenvolvimento mental,
durante o curso da vida e talvez n&o se desenvolva
completamente até o auge da vida. O processo primario
visa a descarga livre de excitacbes. O processo
secundario visa inibir esta descarga e transformar a
catexia (Energiebesetzung) (FREUD, 1982, p. 519), que
€ uma fixacdo de energia, por exemplo, a raiva, em
aguiescéncia.

O criador da psicanalise aponta que todos gostam
de evitar memdrias desagradaveis. Ele chama isso de
politica de avestruz ou principio desagradavel. A mente
também trabalha no principio desagradavel e gosta de
evitar memorias desagradaveis, mas ndo pode apagar
uma politica completa de avestruz (FREUD, 1982, p.
570). O pré-consciente precisa ter acesso a todas as
memorias, para, assim, encontrar uma maneira de
acalmar as memorias desagradaveis sem liberar aquilo
gue é desagradavel.

Sigmund Freud conclui que a interpretacdo dos
sonhos é uma estrada real para o inconsciente, e 0
objetivo de alcancar o inconsciente é uma maneira de
entender o funcionar da mente; o mais maravilhoso e
misterioso de todos os instrumentos (FREUD, 1982, p.
577). Freud diz que os sonhos ndo podem profetizar, em
vez disso, nos dao o conhecimento do passado, mas, ao
fazé-lo, nos contam sobre o futuro (FREUD, 1982, p.
588).
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Interlocu¢céo com Freud

Sigmund Freud desmistifica grande parte da
compreensao dos sonhos de sua época que estavam
relacionadas com visdes futuristas, revelacdes e varias
supersticées. Uma de suas maiores colaboracdes foi
unir a vida mental com a realidade, mediante as
experiéncias desde a infancia. Essa perspectiva
freudiana revolucionou todos os estudos psiquicos
posteriores que procurardo compreender a pessoa
humana a partir de suas vivéncias. Em outras palavras,
a psiqué humana passou a ter uma historia consciente e
inconsciente que pode ser revelada, ndo em sua
completude, mas pode fazer com que possamos nos
compreender mais, especialmente, no que concerne a
muitos de nossos problemas e traumas que nao
conseguimos compreender na vida desperta.

Contudo, os sonhos sao significativos e Freud se
preocupara em dar uma base interpretativa cientifica a
eles, a fim de encontrar seus significados que estéo
retidos no inconsciente. Para tanto, € necessario fazer
com gue o paciente venha a suprimir a critica, permitindo
seus pensamentos fluirem livremente, estando, para
iISso, em uma posicao e atitude de relaxamento. Assim,
sera mais facil rastrear na memodria a origem da
patologia. Durante o processo de livre fluir das ideias,
cabera fazer perguntas ao paciente de partes que ele se
lembra, tornando-se este observador de seus proprios
sonhos. Aqui, o autor constréi um meétodo em que o
paciente ira fazer parte do processo. Essa perspectiva
freudiana tornar-se-a revolucionaria para a relagdo que
se estabelece entre paciente e terapeuta no decorrer da
histéria da psicologia.
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Para a terapia inclusiva, o paciente dialoga com o
terapeuta para juntos encontrarem possibilidades de
reestabelecimentos dos fios que se enfraqueceram ou
se romperam da integridade do self. Todavia, Freud iria
se preocupar mais com o conhecimento da origem do
sintoma, no sentido de que conhecendo seu significado,
conjuntamente com o paciente, consistiria em remover o
sintoma. Para uma terapia que se propde inclusiva,
apesar da importancia que consiste em desvendar a
origem de nossas patologias, somente as conhecer para
cura seria um caminho muito curto a se percorrer, ja que
a terapia seria um processo de cuidado do self e nédo
apenas de conhecimento do self. Assim, conhecimento
e cuidado do self devem estar entrelagcados um ao outro
de forma que o paciente possa ser capaz de encontrar
realizacdo a partir da integridade existencial.

O corpo, para Freud, pode somatizar nossos
distarbios psiquicos. Assim, se conseguimos fazer com
que a origem psiquica dos sintomas seja encontrada,
podemos, igualmente, extinguir o sintoma manifesto no
corpo. A grande questao é: foi uma experiéncia externa
na infancia ou mais recente que ocasionou o problema?
Nesses termos, ndo seria necessario, também, cuidar da
parte de como vamos lidar com nossas experiéncias
agora e futuramente? Se consideramos 0 corpo como
ancoragem e acesso ao mundo-da-vida, vamos além da
imanéncia do self, ou seja, da tentativa de curar nossas
psicoses e sintomas através de um rastreamento
psiquico, para a possibilidade de nos realizarmos em
nossa integridade. A cura ndo € dada pela descoberta
da neurose ou pelo farmaco receitado; isto € apenas o
comeco de um processo vitalicio.

Embora Freud tenha dado demasiada
importancia ao fator sexual nos sonhos, ndo se reduz a
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este exclusivamente. Todavia, todos o0s sonhos
representam uma realizacéo de desejos. Esses desejos
podem ser no sentido de evitar ou querer algo que de
alguma forma sofre inibicdo. Assim, na vida desperta,
guando refletimos sobre os prés e contras de nossas
acoes, tendemos a inibir muitos de nossos desejos com
medo da repressdo e das consequéncias que sua
realizacdo pode trazer. Ja no sonho, esse fator critico
desaparece, dando entrada livre para buscarmos e
realizarmos nossos desejos. O método de livre
associacao, utilizado por Freud, em substituicdo a
hipnose, que consistia em uma ferramenta
indispensavel para o acesso ao conteudo dos sonhos e
0 reavivamento das lembrancas dos mesmos, muito se
aproxima da epoqué fenomenolégica de Husserll. O
enfraquecimento da critica na associacgao livre, como a
abstencdo de nossas teses pela epoqué
fenomenoldgica, permite um aparecer de uma fonte
mais originaria ou um contetudo latente. Tanto para

! Husserl trabalha a consciéncia segundo os modos da estrutura noética e
noemdtica. Para compreendé-los, é necessaria uma reflexdo
transcendental conforme a epoqué fenomenoldgica. Nesse viés, nds nos
abstemos de nossa atitude natural de tomar como certo o que é dado, a
saber, aquela atitude de colocar as coisas num sentido objetivo abstrato
(noemadtica). Ao realizarmos essa abstencdo, eis que surge uma dadiva
originaria, fazendo-nos reconhecer a infinidade do fluxo espaciotemporal
entre consciéncia/mundo (noético). Assim, teremos uma divisdo do Ego
(Ich Spaltung) em relacdo ao reconhecimento da laténcia (seu lado
noético) e da objetivacdo abstrata (lado noematico). Por conseguinte, o
Ego inevitavelmente esta em constante laténcia, mas, também, possui
uma tendéncia objetivante, — ele vive entre-meio. O fluxo da consciéncia
traz consigo a implicagdo de uma ndo-objetificagdo da atualidade, por
meio da qual novas possibilidades podem surgir. Sempre ficara algo em
aberto (Offenlassen). Nessas circunstancias, a atualidade envolve suas
proprias  potencialidades  (HUSSERL, = Edmund.  Cartesianische
Meditacionen und Pariser Vortrdge, Second edition. The Hague, Martins
Nijhoff, 1973, §15, pp. 73-75),
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Husserl, como para Freud essa abstencdo nunca nos
daria a coisa em si, apenas uma interpretacéo de uma
fonte ndo contemplada pela nossa atitude natural.
Ambos os autores procuram evidenciar algo além do
manifesto, algo inconsciente, algo originario, latente.

Essa atitude, de ir além daquilo que é comumente
manifesto, torna-se indispensavel para uma perspectiva
inclusiva que ndo se atém somente aquilo que é
determinado, que é consciente. Mas que procura fazer,
usando uma expressao foucaultiana, um trabalho
arqueoldgico no intento de encontrar algo que esta
submerso, escondido. Esse método proporciona um
conhecimento ainda mais evidente de uma fonte
origindria que outrora ndo era vista ou era reprimida
pelos mecanismos de censura.

Freud abre as portas do inconsciente para a
possibilidade de conhecermos mais sobre nés mesmos,
de desvendarmos segredos envoltos em obscuridades
psiquicas ou até mesmo somatizados em nosSso corpo.
Freud traz uma chave indispensavel para nos
conhecermos, para sabermos o porqué possuimos
tantos escombros causados por experiéncias anteriores.
Além disso, Freud nos instrui a enfrentar os nossos
problemas a fim de n&o permitir que eles venham a
causar qualquer forma de dano a nossa psiqué.

Carl Jung e o inconsciente coletivo

Carl Jung relata que o inconsciente era
unicamente limitado ao estado de repressdo e a
conteudos esquecidos. Inclusive para Freud, no qual o
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inconsciente assumia a caracteristica de um sujeito
ativo, ndo era mais do que um lugar de conteldos
esquecidos e reprimidos. Para Freud, o inconsciente
possuia uma natureza exclusivamente pessoal; ja para
Jung, uma camada do inconsciente era
indubitavelmente pessoal, mas esse inconsciente
pessoal repousa em uma camada mais profunda que
nao deriva de experiéncias pessoais e tdo pouco
pertence a uma aquisicdo pessoal, mas é inata (JUNG,
1980, p. 3). Essa camada mais profunda Jung chamava
de inconsciente coletivo, pois ndo é individual, mas
universal; em contraste com a psiqué pessoal, possui
conteudos e modos de comportamento que Sao mais ou
menos iguais em todos os lugares e em todos os
individuos, constituindo um mesmo substrato psiquico
(JUNG, 1980, p. 4). O conteudo do inconsciente coletivo
€ conhecido como arquétipos.

Os arquétipos encontram-se expressos nos
mitos, ensinamentos esotéricos, contos de fadas e nas
religibes em geral. Todos esses conteddos contém
conhecimentos que foram originalmente escondidos e
gue estabeleceram os segredos da alma em imagens
gloriosas, como se houvesse uma férmula religiosa para
tudo que é psiquico (JUNG, 1980, p. 7).

Para Jung, a iconoclastia da Reforma cometeu
uma violagdo no muro protetor das imagens sagradas,
tornando-as dubias, pois entravam em conflito com o
despertar da razdo (JUNG, 1980, p. 12). Segundo o
autor, o intelecto tem conquistado as coisas mais
tremendas, mas, enquanto isso, nossa morada espiritual
tem caido em desespero (JUNG, 1980, p. 16).
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Carl Jung relata um sonho para ilustrar uma
simbologia do inconsciente. Nesse sonho, Jung retrata
0 que ele chama do sonho de um tedlogo protestante:

Ele estava em uma encosta de uma montanha
sobre um profundo vale, onde havia um lago escuro. Ele
sabia que no sonho havia algo que sempre o prevenia
de aproximar-se do lago. Mas agora resolve ir até agua.
Na medida que se aproximava da costa, tudo ficou
escuro e estranho e uma rajada de vento
repentinamente precipitou-se sobre a face da agua. Ele
foi tomado de panico e despertou (JUNG, 1980, p. 17).

Jung relata que a agua € o simbolo mais comum
para o inconsciente (JUNG, 1980, p. 18). Quem olha
para o espelho da agua vera primeiramente sua face que
nunca é mostrada para o mundo, porque a cobrimos
com a persona, a mascara do ator (JUNG, 1980, p. 20),
mas o espelho esta atras da mascara e mostra a face
verdadeira. O encontro consigo mesmo é o encontro
com sua propria sombra. A sombra é uma passagem
apertada, uma porta estreita que se dirige para uma
incerteza sem precedente. Depois da porta ndo ha
dentro nem fora, nem acima e nem abaixo, nem aqui e
nem la, nem teu e nem meu, nem bom e nem mal. E o
mundo da agua; onde toda a vida flutua suspensa, onde
eu experiencio 0 outro em mim mesmo e o0 outro de mim
mesmo me experimenta (JUNG, 1980, p. 22). Esse self
€ 0 mundo, - se pelo menos a consciéncia poderia ver
isso; - é por isso que devemos saber quem somos.
Conforme Jung, qguando os simbolos se tornam fracos a
barreira colapsa e as aguas elevam-se e catastrofes
ilimitadas se precipitam sobre a humanidade.

Jung traz a imagem do pescador que pesca com
0 anzol e a rede no lago. Depois que se vé a propria
imagem, criaturas aparentemente inofensivas saltam,
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mas o lago é assombrado (dark mirror). Algumas vezes,
nixies se prendem a rede do pescador, um ser feminino,
metade humano, metade peixe. Elas sédo seres
maliciosos que podem se transformar de inumeras
formas, podem realizar inmeros truques, podem causar
delirios de alegria e tristeza, depressdo e éxtases,
explosbes de afetos. Jung compara esses seres com a
anima (JUNG, 1980, p. 26). Entre os primitivos, a alma
é félego mégico de vida ou uma chama. Assim, o ser que
tem alma é um ser vivente. A alma é a coisa vivente no
homem que vive por si mesma e causa vida. Com seu
jogo astuto de ilusdes, a alma atrai para a vida a inércia
da matéria que néo quer viver. Ela nos faz acreditar em
coisas incrédulas que a vida quer viver. Ela esta cheia
de armadilhas para que o homem caia, para que se
emaranhe com a terra, fiqgue preso ali, para que a vida
seja vivida. A alma é toda a aventura da vida, um
demdnio com todos seus truques magicos (JUNG, 1980,
p. 27).

Jung também trara o arquétipo do velho homem,
o iluminador, o mestre e professor; uma espécie de
demobnio que perfura as sombras da vida bruta com sua
luz de sentido. Para Jung, nem mesmo Nietzsche, que
depois de proferir a morte de Deus, fica sem a invocacéo
do arquétipo do velho sébio, que se apresenta como
Zaratustra (JUNG, 1980, p. 37). O arquétipo do velho
sabio € do tipo que pode diretamente ser experienciado
em uma forma personificada, ou seja, pode aparecer
como personagem ativa em sonhos e fantasias (JUNG,
1980, p. 38). Mas o processo envolve outra classe de
arquétipos que Jung chama de arquétipos de
transformacdo. Estes ndo sdo personalidades, mas
tipicas situacdes, lugares, formas e significados que
simbolizam o tipo de transformacédo em questao. Tanto
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como as personalidades, esses arquétipos possuem
verdadeiros e genuinos simbolos que ndo podem ser
exaustivamente interpretados, pois seus significados
sdo multiplos.

O elemento patoldégico representa uma
dissociacao da consciéncia que ndo consegue controlar
mais o inconsciente. Em todos os casos de dissociacao,
torna-se necessario integrar 0 inconsciente a
consciéncia. E necessario um processo sintético que
Jung chama de processo de individuacdo (JUNG, 1980,
p. 40). Essa sintetizacdo a consciéncia se da pelo
reconhecimento, requerendo um procedimento dialético
como um dialogo, como um coloquio interno (JUNG,
1980, p. 40-41).

Enquanto o inconsciente pessoal € constituido
essencialmente de conteddos que um dia eram
conscientes, mas que foram esquecidos ou reprimidos,
0 inconsciente coletivo nunca esteve na consciéncia, e,
portanto, nunca foi individualmente adquirido, mas deve
sua existéncia exclusivamente a hereditariedade
(JUNG, 1980, p. 42). O inatismo de Jung, nao se trata
de ideias herdadas, mas de possibilidades de ideias
herdadas (JUNG, 1980, p. 66), sendo um erro considerar
gue a psiqué de um recém-nascido seja uma tabula
rasa, ndo comportando nada. Por hereditariedade,
entende-se os dons e talentos nos quais se remonta a
todas as geragbes passadas. Como cada animal,
possuimos uma psiqué que revela feicOes
caracteristicas que remontam aos nossos ancestrais
(JUNG, 1980, p. 78). Para Jung, ha um fator a priori em
todas as atividades humanas. O conceito de arquétipo,
qgue é indispensavelmente correlacionado a ideia de
inconsciente coletivo, indica a existéncia de formas
definidas na psiqué que estdo sempre presentes e em
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todos os lugares. A pesquisa mitolégica os chama de
motivos/temas; na  psicologia dos  primitivos
correspondem ao conceito de representacdes coletivas
de Lévy-Bruhl. Assim, Jung defendera que os arquétipos
sao fendbmenos sociais (JUNG, 1980, p. 47). Portanto,
havera tantos arquétipos quantas as tipicas situagfes da
vida (JUNG, 1980, p. 48) e, de alguma forma, somos
envolvidos por ideias dominantes que se tornam
representacdes coletivas que permeiam nossa psiqué.
De certa forma, ninguém pode escapar do prejuizo de
ser humano (JUNG, 1980, p. 62-63).

Na sequéncia, Jung analisara o arquétipo da
mae. Como qualquer outro, o arquétipo da mae aparece
sob infinitos aspectos variados (JUNG, 1980, p. 81). A
essa categoria pertencem as deusas em suas variadas
religibes. Outros simbolos da mae, em um sentido
figurativo, aparecem em coisas que representam nossas
aspiracbes de redencao, tais como paraiso, reino de
Deus e Jerusalém celestial. Aparecem em muitas coisas
gue representam devogao e sentimento de admiracéo,
como a igreja, a universidade, a cidade ou o pais, o céu,
aterra, as florestas, o mar ou aguas tranquilas e mesmo
a lua. Também aparecem em lugares que denotam
fertilidade e fecundidade como cornucoépia, campos
arados, um jardim. Podem, igualmente, estar ligados a
uma rocha, a uma caverna, a uma arvore, a primavera,
a um poco profundo ou a varios recipientes como a fonte
batismal ou um vaso de flores como rosas ou l6tus.
Devido ao sentido de protecdo, o circulo da mandala
pode estar associado a uma forma de arquétipo da mae.
Objetos ocos como fogdes e panelas estdo associados
ao arguétipo da mée e, € claro, ao utero. Adicionados a
essa lista ha inUmeros animais, como vaca, lebre e
animais prestativos em geral.
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Todos esses simbolos podem ter um significado
positivo ou negativo ou até mau. Um aspecto
ambivalente é visto nas deusas de destino (Moira,
Greias, Nornas). Simbolos maus séo bruxas, o dragao,
a sepultura, sarcéfagos, aguas profundas, morte,
pesadelos e truques (Empusa, Lilith, etc.) e assim por

diante.

O arquétipo da mée forma a fundagéo do assim
chamado complexo da mée. Os efeitos do complexo da
mae diferem se eles aparecem no filho ou na filha. Os
efeitos no filho sdo homossexualidade e Don Juanismo
e, as vezes, impoténcia (JUNG, 1980, p. 85). Na
homossexualidade, toda a heterossexualidade esta
ligada a mée de forma inconsciente; no Don Juanismo,
ele inconscientemente procura sua mae em cada mulher
gue encontra. Em relacao ao filho, o complexo prejudica
0s instintos masculinos através de uma sexualidade néo
natural. Segundo Jung, pode-se notar efeitos positivos
no complexo da mae em relagdo a homossexualidade,
como a capacidade de criar fortes lacos de amizade
entre homens, desenvolver um bom senso estético,
apreciar valores do passado e possuir ricos sentimentos
religiosos. No Don Juanismo, pode desencadear uma
luta por alcancar altos objetivos, oposicdo a toda a
estupidez, a toda estreita mentalidade, injustica e
preguica; vontade de fazer sacrificios para o que é
considerado certo, as vezes beirando o heroismo;
perseveranca, inflexibilidade e dureza da vontade; uma
curiosidade que nao diminui mesmo frente aos enigmas
do universo; e, finalmente, um espirito revolucionario
que se esforga para colocar uma nova face no mundo
(JUNG, 1980, p. 86-87).

Em relagéo a filha, o complexo materno se da
pelos seguintes fatores (JUNG, 1980, p. 87-100):
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a) Hipertrofia do instinto maternal - como
aspecto negativo, tem-se uma mulher cujos interesses
ficam restritos a conceber e parir. A relacdo com um
homem fica em segundo plano. Se nao for capaz de
gerar filhos, cuidara de parentes, da casa. Sua vida é
vivida nos outros e as relagdes séo estabelecidas a partir
dessa forma de poder. Por estar identificada com os
outros, permanece frequentemente inconsciente de sua
personalidade. Seu lado positivo pode-se expressar na
forma de amor materno, que carrega a forca motriz e
representa a raiz construtiva da transformacdo e da
capacidade de cuidado consigo mesma e com 0 outro.

b) Exacerbacdo do Erds - aqui ocorre uma
diminuicdo importante do instinto materno, levando a
filha a uma relacdo incestuosa com o pai e de repulsa
com a mae. Na vida adulta, tendera a ter relacées com
homens casados, mas no sentindo de perturbar o
casamento. Ao conquistar seu objetivo, por falta de
instinto materno, perde o interesse e uma nova busca é
iniciada. No lado positivo, ha a possibilidade de que,
como elemento perturbador, a mulher possa ser
perturbada e, dessa forma, ser transformada, adquirindo
consciéncia de si mesma.

C) A identificacdo com a méae é outra
possibilidade do complexo materno. Devido a um
bloqueio da prépria iniciativa do feminino, a filha projeta
sua personalidade sobre a mde em razdo de estar
inconsciente de seu mundo instintivo materno e de seu
Eros. A filha tende a supervalorizar e a idealizar a mae
como modelo, e passa a experimentar sentimento de
inferioridade. Vive uma existéncia sob a sombra de
alguém, inconsciente de si. No casamento, capta as
projecdes masculinas para a total satisfacdo do homem
em detrimento de suas necessidades pessoais. No lado
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positivo, ha a probabilidade de que, extrapolando seu
limite, consiga descobrir quem realmente é.

d) Defesa contra a méae, ou seja, uma defesa
contra a supremacia da mae, pela qual vale qualquer
coisa, menos ser como a mae. Este € um caso tipico de
complexo materno negativo. A filha luta para ndo ser
como a mée, no entanto, ndo sabe quem é ela prépria e,
nesse conflito, permanece inconsciente a respeito de
sua propria personalidade. Seus instintos concentram-
se na defesa contra a méae, desse modo, ha prejuizo na
construcdo de uma identidade auténtica e da autonomia.
Manifesta-se sob a forma de distarbios de menstruacao,
dificuldade de engravidar ou repulsa pela gravidez, falta
de interesse por tudo o que representa familia e
convencdo. Em contrapartida, ha uma compensacéo
desta atitude para um investimento na vida racional,
desenvolvendo a intelectualidade como ruptura contra
mae.

O perigo do complexo materno ocorre quando a
mulher ndo consegue transformar sua inconsciéncia em
consciéncia de sua feminilidade e de sua personalidade.
Quando uma mulher fica presa no inconsciente, torna-
se inimiga do que for desconhecido e ambiguo e tenta
organizar sua vida em um plano seguro, objetivo e na
clareza de julgamento. Essa atitude fere o mundo
instintivo, pois quando nega a mae, repudia tudo o que
esta em sua esfera inconsciente.

Em tese, para Jung, tudo o que esta fora, esta
dentro (JUNG, 1980, p. 101). Tal dentro, que o
racionalismo procura tdo veementemente derivar do
fora, tem um a priori estrutural a partir de si proprio que
antecipa toda a experiéncia consciente. Segundo Jung,
a psiqué é parte do mistério intimo da vida e tem sua
prépria estrutura e forma peculiar como cada organismo.
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Essa estrutura é algo dado, a pré-condicdo que esta
presente em todos os casos. Para o autor, a mée (a
matriz) € a forma pela qual todas as experiéncias
vertem. O pai, ao contrério, representa o dinamismo do
arquétipo, pois o arquétipo consiste em ambos, forma e
energia (JUNG, 1980, p. 101-102).

Arquétipos e a personalidade

Na sequéncia, Jung ira trabalhar o conceito de
renascimento, um processo experienciado como uma
renovacao ou transformacéo da personalidade. Para o
autor, o renascimento ndo € um processo que possamos
observar de qualquer maneira. Ndo podemos medir,
nem pesar, nem o fotografar. Esta inteiramente além da
percepcdo sensorial. Fala-se de renascimento; se
professa 0 renascimento; alguém estd cheio de
renascimento. Assim, induzido pelo ritual ou estimulado
pela experiéncia pessoal, o renascimento resulta em
uma mudanca na personalidade. Jung cita varias
variagdes do renascimento:

1- Metempsicose. Carl Jung fala da
metempsicose como a transmigracdo das almas.
Segundo essa visao, a vida € prolongada no tempo,
passando por diferentes existéncias corporais; ou, de
outro ponto de vista, € uma sequéncia de vida
interrompida por diferentes reencarnacoes.

2- Reencarnacdo. Esse conceito de
renascimento implica necessariamente a continuidade
da personalidade. Aqui, a personalidade humana é
considerada continua e acessivel a memoria, de modo
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gue, quando se é encarnado ou nascido, se é capaz,
pelo menos potencialmente, de lembrar que se viveu
existéncias anteriores e que essas existéncias eram
préprias, isto €, que elas tinham a mesma forma de Ego
gue a vida presente.

3- Ressurreicdo. Ressurreicao significa um
restabelecimento da existéncia humana apés a morte.
Um novo elemento entra aqui: o da mudanca,
transmutacdo ou transformacdo do ser. A mudanca
pode ser essencial, no sentido de que o ser ressurreto €
diferente; ou ndo-essencial, no sentido de que apenas
as condicbes gerais de existéncia mudaram, como
guando alguém se encontra em um lugar diferente ou
em um corpo que é diferentemente constituido. Pode ser
um corpo carnal, como no pressuposto cristdo de que
esse corpo sera ressuscitado. Em um nivel superior, o
processo ndo é mais entendido em um sentido material
bruto; presume-se que a ressurreicdo dos mortos é o
levantamento do corpus glorificationis; corpo sutil, no
estado de incorruptibilidade.

4- Renascimento (renovatio). A quarta forma
de renascimento diz respeito ao renascimento no
sentido estrito; isto €, 0 renascimento no periodo da vida
individual. O renascimento total implica uma mudanca
de sua natureza essencial e pode ser chamada de
transmutacdo. Como exemplos, podemos mencionar a
transformacao de um mortal em um ser imortal, de um
corporeo em um ser espiritual e de um humano em um
ser divino. Protétipos bem conhecidos desta mudanca
séo a transfiguracao e ascenséo de Cristo, e a assungao
da Mae de Deus ao céu ap6s a sua morte, juntamente
com o corpo dela.

5- A quinta e ultima forma é o renascimento
indireto. Este processo € produzido ndo diretamente,
passando pela morte e renascendo a si mesmo, mas
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indiretamente, participando de um processo de
transformacao que é concebido como ocorrendo fora do
individuo. Em outras palavras, é preciso testemunhar,
ou participar de algum rito de transformagéo. Este rito
pode ser uma ceriménia como uma missa, onde ha uma
transformacgéo de substancias.

No intento de obter uma visdo mais abrangente
da fenomenologia das vivéncias de transformacao, Jung
vé a necessidade de delimitar essa area com mais
precisao, distinguindo, para tanto, dois tipos de vivéncia:
(a) a vivéncia da transcendéncia da vida e (b) a de sua
propria transformacéo.

(@) A vivéncia de transcendéncia da vida.
Pelo conceito de transcendéncia da vida, Jung entende
as experiéncias acima mencionadas feitas pelo nedfito
através de sua participacdo em um rito sagrado que |lhe
revela a perpetuidade da vida através de
transformagodes e renovagoes.

1- Experiéncias induzidas pelo ritual: nos
dramas de mistérios, a transcendéncia de vida é
representada. O nedfito €, pois, simples testemunha do
processo, ou um participante ativo do mesmo, ou um
possuido pelo drama divino, ou ainda se identifica com
o deus, através do ritual.

2- Experiéncia imediata: tudo o que o drama
dos mistérios representa e produz no espectador
também pode ocorrer sob a forma de uma experiéncia
espontanea, extatica ou visionaria sem qualquer ritual.

(b) Transformacdo da  personalidade.
Transformacfes da personalidade ndo sédo ocorréncias
raras. Na realidade, elas desempenham um papel
consideravel na psicopatologia.
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1- Diminuicéo da personalidade: um exemplo
de alteracdo da personalidade no sentido de sua
diminuicdo é fornecido pelo que é conhecido como a
perda da alma; como se a alma fosse embora. Entdo
surge a tarefa do homem-médico que procura trazer a
fugitiva de volta. Segundo Jung, algo similar
acontecesse com o homem civilizado, todavia noés
descrevemos esse estado como abaissement du niveu
mental. E um afrouxamento da densidade da
consciéncia, que pode ser comparado a uma baixa
leitura barométrica, pressagiando o mau tempo. O ténus
cedeu, 0 que é sentido subjetivamente como peso,
morosidade e depressdo. Nao se tem mais qualquer
desejo ou coragem de enfrentar as tarefas do dia. A
pessoa se sente como chumbo porque nenhuma parte
do corpo parece disposta a mover-se, e isso € devido ao
fato de n&o haver mais qualquer energia disponivel.
Esse fendmeno bem conhecido corresponde a perda da
alma do primitivo. O estado de desanimo e paralisacéo
da vontade pode aumentar a ponto de a personalidade
desmoronar, por assim dizer, desaparecendo a unidade
da consciéncia; as partes isoladas da personalidade
tornam-se autbnomas e através disso perde-se o
controle da consciéncia.

2- Ampliacéo da personalidade. A verdadeira
ampliacdo da personalidade é a conscientizacdo de um
alargamento que emana de fontes internas. Sem
amplitude animica jamais sera possivel referir-se a
magnitude do objeto que nos apresenta exteriormente.
Por isso se diz, com razdo, que o homem cresce com a
grandeza de sua tarefa. Mas ele deve ter dentro de si a
capacidade de crescer, se ndo nem a mais ardua tarefa
servir-lhe-a de alguma coisa. Segundo Jung, a nossa
personalidade é passivel de mudanca, principalmente
na primeira metade da vida e, assim, dificiimente nossa
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personalidade passara a ser a mesma do que era no
inicio.

3- Identificacdo com um grupo. E através de
um grupo que o individuo tem a experiéncia coletiva de
transformacao. A experiéncia de grupo assume lugar em
um nivel menos elevado da experiéncia do que a
experiéncia individual. Assim, mesmo que alguém sinta
gue a multiddo € uma unidade grandiosa, e sinta como
se fosse um herdi exaltado conjuntamente com a
multiddo; quando so, vé-se novamente como o fulano de
tal que reside naquela rua, em tal apartamento. Jung
lembra que a multiddo pode tanto nos levar a um
fanatismo exacerbado, como motivar positivamente a
boas obras e a termos um sentimento de solidariedade
humana.

4- Identificacdo com o herdi do culto. Essa
identificacdo se da& com o deus ou heréi que se
transforma durante o ritual sagrado. Muitas cerimonias
de culto tém por finalidade criar essa identificacao.
Assim, de alguma forma, teremos participacdo com o
herdi ou deus através do ritual sagrado.

5- Procedimentos magicos. Em vez de se
vivenciar a experiéncia de transformagéo mediante uma
participacdo, o ritual é intencionalmente usado para
produzir uma transformacao.

6- Além da utilizagdo magica do ritual,
existem ainda técnicas especiais que atraem, além da
graca correspondente ao ritual, o esfor¢co do iniciado
para alcancar a meta. Trata-se aqui de uma vivéncia de
transformacéo produzida por meios técnicos. Pertencem
a este contexto os exercicios denominados ioga no
Oriente e exercitia spiritualia no Ocidente. Trata-se de
uma técnica determinada, prescrita com maior ou menor
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precisao, a fim de atingir um efeito psiquico determinado
ou pelo menos tentar atingi-lo.

7- Transformacédo natural (individuacédo). Ha
processos naturais de transformagéo que ocorrem, quer
gueiramos ou ndo, quer saibamos ou ndo. Na
expressdo de Jung, o homem é o par de um Dioscuro,
em que um é mortal e o outro imortal;, ambos sempre
estdo juntos e, apesar disso, nunca se transformam
inteiramente num s6. Os processos de transformacédo
pretendem aproxima-los ambos; a consciéncia, porém
resiste a isso, porque o outro lhe parece de inicio como
algo estranho e inquietante, e ndo podemos acostumar-
nos a ideia de ndo sermos senhores absolutos na
propria casa. Assim, em confronto com o amigo ou
inimigo interior, dependera de nds ser um ou outro.

Dentre os simbolos que ilustram um processo de
transformacdo, Jung escolhe wuma figura que
desempenha um papel importante na mistica islamica, o
Chadir que aparece na 182 Sura do Cordo. Chadir
nasce em uma gruta. A gruta € o lugar do renascimento,
aquele espaco oco secreto em que se é encerrado, a fim
de ser incubado e renovado. Quem por acaso chega
nessa gruta, ou seja, na gruta que cada um tem dentro
de si, ou na escuriddo que fica por detras da
consciéncia, € envolvido num processo de
transformacdo, a principio inconsciente. Através dessa
entrada no inconsciente ele produz uma conexao de sua
consciéncia com o0s conteudos inconscientes. Pode
entdo ocorrer uma grande modificagdo de sua
personalidade no sentido positivo ou negativo.
Frequentemente essa transformacéo € interpretada no
sentido de um prolongamento da vida natural ou como
um direito a imortalidade.
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Arquétipos e a busca da totalidade

Jung passa a analisar o arquétipo da crianca. O
tema da crianca representa a pré-consciéncia, o aspecto
infantil da psiqué coletiva (JUNG, 1980, p. 161). O tema
da crianca ndo é algo que existe em um passado
distante, mas algo que existe agora, melhor dizendo,
ndo € somente um vestigio, mas um sistema
funcionando no presente (JUNG, 1980, p. 162).

A caracteristica do tema da criancga € o carater de
futuro. A crianca é o futuro em potencial. Por isso a
ocorréncia do tema da crianca na psicologia do individuo
significa, em regra geral, uma antecipacdo de
desenvolvimentos futuros, mesmo que pareca tratar-se,
a primeira vista, de uma configuragéo retrospectiva. A
vida € um fluxo, um fluir para o futuro e ndo um dique
gue estanca e faz refluir. Nao se admira, portanto, que
tantas vezes os salvadores miticos séo criangas divinas.
Isso corresponde exatamente as experiéncias da
psicologia do individuo, as quais mostram que a crianca
prepara uma futura transformagdo da personalidade
(JUNG, 1980, p. 164).

Segundo Jung, a crianca ora tem o aspecto da
divindade crianca, ora o do heréi crianca (JUNG, 1980,
p. 165). Ambos os tipos tém em comum 0 nascimento
miraculoso e as adversidades da primeira infancia, como
0 abandono e o0 perigo da perseguicdo. Por sua
natureza, o primeiro € inteiramente sobrenatural e o
segundo é humano, porém elevado ao limite do
sobrenatural (é semidivino). O deus, especialmente em
sua intima afinidade com o animal simbdlico, personifica
0 inconsciente coletivo ainda néo integrado em um ser
humano, ao passo que o herdi inclui a natureza humana
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em sua sobrenaturalidade, representando, dessa forma,
uma sintese do inconsciente (divino, isto é, ainda nao
humanizado) e da consciéncia humana. Para Jung, isso
significa uma antecipacdo do potencial de uma
individuacgdo que se aproxima da totalidade. A totalidade
humana é constituida de uma unido da personalidade
consciente e inconsciente (JUNG, 1980, p. 175). Assim,
o ato principal do heroi € vencer o monstro da escuridao:
a vitéria esperada da consciéncia sobre o inconsciente.
Dia e luz sdo sinbnimos da consciéncia, noite e
escuriddo, do inconsciente. A tomada de consciéncia é
provavelmente a experiéncia mais forte dos tempos
primordiais, pois € através dela que se fez 0 mundo, de
cuja existéncia ninguém suspeitava antes. E Deus disse:
Faca-se aluz (JUNG, 1980, p. 16-167)! Jung conclui que
a consciéncia possui a caracteristica da transformacao.
Identidade n&o torna a consciéncia possivel, € somente
na separacdao, no desprendimento, na confrontacdo
agonizante através dos opostos que a consciéncia é
produzida. O self &€ o absolutamente outro. Para Jung,
somente porque ha esse outro psiquico (JUNG, 1980, p.
171) é que a consciéncia € possivel. Segundo Jung, é
notavel o fato de que a maioria dos deuses
cosmogonicos sdo de uma natureza bissexual. Esse
hermafroditismo (JUNG, 1980, p. 173) significa nada
mais do que a unido dos opostos, ou seja, da
consciéncia e inconsciéncia.

Jung referir-se-4 a crianca, também, como um
renatus in novam infantiam (JUNG, 1980, p. 178), ndo
sendo apenas um ser do comeco, mas também um ser
do fim. O ser do comeco existiu antes do homem, e o ser
do fim continua depois dele. Psicologicamente, essa
afirmacao significa que a crianga simboliza a esséncia
humana pré-consciente e pés-consciente. O seu ser pré-
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consciente € o estado inconsciente da primeirissima
infancia; o pds-consciente € uma antecipacdo da vida
além da morte. Nessa ideia exprime-se a natureza
abrangente da totalidade animica. Essa nunca esta
contida no ambito da consciéncia, mas inclui a extensao
do inconsciente, indefinido e indefinivel. A totalidade é
empiricamente uma dimensdo incomensuravel, mais
velha e mais nova do que a consciéncia, envolvendo-a
no tempo e no espaco. Essa constatagdo ndo é uma
simples especulagdo, mas uma experiéncia animica
direta. Para Jung, o processo da consciéncia nao so6 é
constantemente acompanhado, mas também
frequentemente conduzido, promovido e interrompido
por processos inconscientes. A vida animica estava na
crianga ainda antes de ela ter consciéncia. Mesmo o
adulto continua a dizer e fazer coisas cujo significado
talvez s6 se torne claro mais tarde, ou talvez se perca.
No entanto, ele as disse e fez como se soubesse o que
significavam. Nossos sonhos dizem constantemente
coisas que ultrapassam a nossa compreensao
consciente. Temos pressentimentos e percepcdes de
fontes desconhecidas. Medos, humores, intencbes e
esperancgas nos assaltam, sem causalidade visivel.

Carl Jung traz a figura de Deméter e Koré (JUNG,
1980, p. 182-183). A figura de Koré, que interessa Jung
pertence, quando observada no homem, ao tipo anima;
guando observada na mulher, ao tipo de personalidade
supraordenada. E uma caracteristica essencial das
figuras psiquicas serem duplas, ou pelo menos capazes
de duplicacdo; em todo caso, elas sdo bipolares e
oscilam entre o seu significado positivo e negativo. I1sso
significa que em um momento a anima (bipolar) pode
aparecer de forma positiva e depois negativa, ou seja,
agora nova, depois velha, agora mée, depois menina,
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agora uma boa fada, depois uma bruxa, agora uma
santa, depois uma prostituta (JUNG, 1980, p. 199).
Assim sendo, a personalidade supraordenada pode
aparecer em uma forma desprezivel e distorcida.

A figura correspondente a Koré na mulher é
geralmente uma figura dupla, ou seja, uma mae e uma
jovem; isto €, ora ela aparece como uma, ora como a
outra. Koré representa a mulher presa a uma mae
dominadora e protetora. A eterna adolescente que néo
sabe 0 que quer e se deixa manipular por outras
pessoas. Mesmo adulta estd sempre voltada a agradar
a mae. O homem, representado pela figura de Hades
gue rapta Koré, ajuda-a a se desvencilhar da mae.

Jung passa a estudar os arquétipos nos contos de
fada, retratando o arquétipo do velho sabio no conto de
fadas. Muitas vezes pergunta o velho, no conto de fadas,
por que, quem, de onde vem, aonde vai, a fim de
encaminhar a autorreflexdo e favorecer a reunido das
forcas morais e, mais frequentemente ainda, fornece os
talismas magicos necessarios, isto é, a possibilidade
inesperada e improvavel do éxito peculiar a
personalidade unificada no bem e no mal. O velho
também pode convidar o herdi para o sono a fim de que
ele reflita profundamente. O velho representa o saber, o
conhecimento, a reflexdo, a sabedoria, a inteligéncia e a
intuicdo e, também, qualidades morais como
benevoléncia e solicitude, as quais tornam explicito seu
carater espiritual.

Como todos os arquétipos tém seu lado negativo,
0 arquétipo de velho sébio ndo é diferente. Assim, o
velho pode ter um carater ambiguo, élfico, tal como a
figura extremamente instrutiva de Merlin que pode
parecer o bem e, dependendo de sua manifestacdo, o
mal.
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Segundo Jung, o ser humano conquista ndo s6 a
natureza como também o espirito sem se dar conta do
gue esta fazendo. Com o progresso da civilizacao, aos
poucos, houve uma reducdo das projecdes espirituais
com todos os seus significados. Mediante esse fato Jung
se gquestiona: Sera que a sua reducao sensata conduziu
a um dominio benéfico da matéria e do espirito?
Orgulhosamente, apontar-se-a 0s progressos da fisica e
da medicina, a libertacdo do espirito da estupidez
medieval e, como cristdo bem-intencionado, a libertacao
do medo dos deménios. O autor continua a indagar: a
que levaram as outras conquistas culturais? A resposta
terrivel esta diante de nossos olhos: n&o nos libertamos
de medo algum; um pesadelo sinistro pesa sobre o
mundo. A razao até agora fracassou lamentavelmente e
justamente aquilo que todos querem evitar acontece
numa progressao horripilante. O homem conquistou
coisas utilitariamente fabulosas, mas em compensacéao
escancarou o abismo no mundo. E como conseguira
parar, se ainda for possivel? Conforme Jung, depois da
dltima guerra mundial ainda se esperava que a razao
predominasse; a espera continua ainda, mas ja estamos
fascinados pelas possibilidades de fissdo do uranio e
prometemos a nés mesmos uma era de ouro (JUNG,
1980, p. 252-254).

Na sequéncia, Jung passa a analisar a psicologia
da figura do Trickster. Jung cita varios Tricksters como a
figura alquimica de Mercurio, Dunga, Jodo bobo, o
palhaco, o poltergeits (JUNG, 1980, p. 255-256), como
as caracterizacdes do carnaval e assim por diante. O
autor cita as travessuras astutas, que em parte séo
divertidas, em parte malignas, sua mutabilidade, dupla
natureza animal e humana ao mesmo tempo, maléfica e
benéfica, sublime e grotesca, infantil e adulta, que
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geralmente conduz ao caos e a infracao de leis, com fins
também ambiguos, podendo ser tanto benéficos e
civilizados. Ele € por vezes tido como um herdi e pode
assumir varias caracteristicas. Ele é tdo inconsciente de
si mesmo que nao representa uma unidade, a ponto de
suas duas maos poderem brigar uma com a outra. Tira
até o préprio anus e o incumbe de uma tarefa especial.
Até mesmo seu sexo é facultativo, apesar de suas
gualidades falicas: pode transformar-se numa mulher e
parir criancas. De seu pénis faz plantas Uteis. Esta
circunstancia € uma referéncia a sua natureza criadora
originaria: € do corpo de Deus que se cria 0 mundo
(JUNG, 1980, p. 263-264).

Sob outros aspectos ele é mais estupido que os
animais, caindo de um ridiculo desajeitamento a outro
(JUNG, 1980, p. 264). Embora n&do seja propriamente
mau, comete, devido a sua inconsciéncia e falta de
relacionamento, as maiores atrocidades. Seu cativeiro
na inconsciéncia animal € sugerido por sua prisdo no
cranio de um alce e a superacdo deste estado,
inversamente, pela inclusdo da cabeca do falcdo em seu
préprio reto. Depois disso, volta ao estado anterior, ou
seja, debaixo do gelo, sendo burlado seguidamente por
animais, até finalmente conseguir enganar o coiote, o
gque o faz lembrar-se de sua natureza salvifica. O
trickster € um ser originario césmico, de natureza divino-
animal, por um lado, superior ao homem, gracas a sua
gualidade sobre-humana e, por outro, inferior a ele,
devido a sua insensatez inconsciente. Todavia, ndo esta
a altura do animal devido a sua notavel falta de instinto
e desajeitamento. Esses defeitos caracterizam sua
natureza humana, a qual se adapta as condi¢cdes do
ambiente mais dificimente do que um animal. Em
compensacao, porém, candidata-se a um
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desenvolvimento da consciéncia muito superior, isto €,
possui um desejo consideravel de aprender, o qual
também é devidamente ressaltado pelo mito.

De acordo com Jung, o obscuro e o mal ndo se
desfizeram em fumaca (JUNG, 1980, p. 266), mas
recolheram-se no inconsciente devido a uma perda de
energia, onde permanecem inconscientes enquanto
tudo vai bem na consciéncia. Quando, porém, a
consciéncia é abalada por situacdes dubias ou criticas,
percebe-se que a sombra de forma alguma se dissolveu
no nada, mas apenas espera por uma oportunidade
favoravel para reaparecer, pelo menos como uma
projecdo no outro. Se essa facanha for bem-sucedida,
cria-se novamente entre ambos aquele mundo obscuro,
no qual tudo o que é caracteristico da figura do trickster
pode acontecer, mesmo nos mais altos graus de
civilizagdo. Podemos chamar esse acontecimento de
macaquices teatrais, em cujo palco nada déa certo e tudo
€ idiotice, ndo oferecendo a possibilidade de ocorrer algo
inteligente  ou, excepcionalmente, sé no Ultimo
momento. A politica nos oferece os melhores exemplos
(JUNG, 1980, p. 267). O homem civilizado tende a
esquecer a figura do trickster, mas quando as pessoas
se relinem em massa, ha qual o individuo submerge,
essa sombra é mobilizada e - como demonstra a historia
- pode ser personificada ou encarnada.

7

Para Jung, o trickster é a figura da sombra
coletiva (JUNG, 1980, p. 270), uma soma de todos os
tracos de carater inferior. Uma vez que a sombra
individual é um componente nunca ausente da
personalidade, a figura coletiva é gerada sempre de
novo a partir dela. Nem sempre isso ocorre sob forma
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mitologica, mas pode ser projetada sobre outros grupos
sociais e outros povos.

Consciente e inconsciente:

duas faces da mesma moeda

Segundo Jung, o todo da psiqué comporta ndo s6
a consciéncia pela qual o Eu é seu centro, mas €
evidente que o todo deve necessariamente incluir o
campo ilimitado das ocorréncias inconscientes (JUNG,
1980, p. 276). O inconsciente ndo € uma segunda
personalidade @ com  fungbes  organizadas e
centralizadas, mas, provavelmente, ao contrario,
desorganizadas. Esse inconsciente emerge quando as
emoc¢Oes sdo geradas, pois sdo instintivas, reagdes
involuntarias que rompem a ordem racional. Assim, néo
precisa muito, amor e Odio, alegria e tristeza sédo
geralmente suficientes para fazer o Ego e o inconsciente
trocarem de lugar (JUNG, 1980, p. 278).

No entendimento de Jung, o inconsciente possui
além da historicidade passada uma perspectiva futura.
Para o autor, tudo o que ir4 acontecer na base do que
tem acontecido e do que, conscientemente e
inconscientemente ainda existe no rasto da memoria,
revelando certos arquétipos de dados a priori (JUNG,
1980, p. 279), configura um todo da estrutura psiquica
desenvolvida para frente e para tras pelos seus
ancestrais no curso das eras. Por isso é dificil interpretar
0 inconsciente como um efeito ou como um objetivo
(JUNG, 1980, p. 280), pois diferentemente da
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consciéncia, que pensa periodos de anos, o0
inconsciente pensa em termos de milénios.

Embora, para Jung, o inconsciente ndo possua
um Eu centralizado, possui, todavia, tracos de
personalidades (JUNG, 1980, p. 283). O inconsciente
produz sonhos, visbes, fantasias, emocobes, ideias
grotescas e assim por diante. Isso € exatamente o que
se poderia esperar de uma personalidade dormente.
Conforme Jung, no consciente de cada homem ha uma
personalidade feminina (anima) escondida e em cada
mulher uma personalidade masculina (animus). E fato
bem conhecido que o sexo € determinado por uma
maioria de genes masculinos ou femininos. A minoria
dos genes do outro sexo ndo desaparece. O homem
tem, portanto, em si, um lado de -caracteristicas
femininas, isto é, ele mesmo tem uma forma feminina
inconsciente, fato de que, em geral, ele ndo tem a menor
consciéncia.

Outra figura importante € a sombra. A sombra
personifica tudo o que o sujeito recusa reconhecer sobre
si mesmo e sempre o importuna, direta ou indiretamente,
como por exemplo tracos inferiores de carater e outras
tendéncias incompativeis, mas se expressam em
descricOes poéticas, religiosas ou mitolégicas, sem que
seja possivel provar a realidade dessas relagdes. I1sso
significa que se trata de formacBes analédgicas e
espontaneas (JUNG, 1980, p. 285).

Consciente e inconsciente ndo constituem uma
totalidade quando um é reprimido e prejudicado pelo
outro. Se eles tém de combater-se, que se trate pelo
menos de um combate de direitos iguais. Ambos sao
aspectos da vida. A consciéncia deveria defender sua
razao e suas possibilidades de autoprotecao, e a vida
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cadtica do inconsciente também deveria ter a
possibilidade de seguir o seu caminho, na medida em
gue a suportarmos. Isso significa combate aberto e
colaboracédo aberta ao mesmo tempo. Assim deveria ser
evidentemente a vida humana. E o velho jogo do martelo
e da bigorna. O ferro que padece entre ambos é forjado
num todo indestrutivel, isto é, num Individuum. E
aproximadamente o que Jung denomina de processo de
individuagdo. Como o nome sugere, trata-se de um
processo ou percurso de desenvolvimento produzido
pelo conflito de duas realidades animicas fundamentais
(JUNG, 1980, p. 288).

O modo pelo qual se obtém a harmonizacdo de
dados conscientes e inconscientes ndo pode ser
indicado sob a forma de uma receita. Para Jung, trata-
se de um processo de vida irracional, que se expressa
em determinados simbolos. Pode ser a tarefa do médico
acompanhar esse processo, ajudando-o da melhor
maneira possivel. Neste caso, para Jung, O
conhecimento dos simbolos € indispensavel, pois é
nestes que se da a unido de contetudos conscientes e
inconscientes. Da unido emergem novas situacdes ou
estados de consciéncia. Jung designa essa unido dos
opostos pelo termo funcéo transcendente (JUNG, 1980,
p. 289). Dessa forma, para Jung, a meta de uma
psicoterapia que ndo se contenta apenas com a cura dos
sintomas € a de conduzir a personalidade em direcéo a
totalidade. O inconsciente sempre vai diretamente a sua
meta, a qual ndo consiste s6 em acasalar dois animais,
mas em permitir que um individuo se torne completo
(JUNG, 1980, p. 303).

Nessa esteira, Jung comeca a analisar o
processo de individuacéo que busca sua completude de
forma que o impulso da consciéncia em direcdo a
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horizontes mais amplos, no entanto, ndo possa ser
detido; eles precisam expandir o0 escopo da
personalidade, se ndo quiserem destrui-la (JUNG, 1980,
p. 319). Esse processo passa por varios estagios e esta
sujeito a muitas vicissitudes (JUNG, 1980, p. 384).

Tais desenvolvimentos psiquicos ndo costumam
de qualquer modo acompanhar o ritmo das evolugdes
intelectuais. Para Jung, o ritmo de desenvolvimento da
consciéncia na ciéncia e na técnica foi rapido demais,
deixando para tras o inconsciente que nao acompanhou
seu passo, impelindo-o assim a uma posicao de defesa,
a qual se manifesta em uma vontade generalizada de
destruicdo. Os ismos politicos e sociais de nossa época
pregam todo tipo de ideais imaginaveis, mas por detras
dessa mascara perseguem um objetivo de rebaixar o
nivel da nossa cultura, na medida em que limitam as
possibilidades individuais de desenvolvimento e até as
impedem de modo total. Esse problema ndo pode ser
resolvido coletivamente, pois a massa nao se modifica
se o individuo ndo se modificar. Segundo Jung, a
melhoria de um mal generalizado comeca pelo
individuo, e isto s6 quando este se responsabiliza por si
mesmo, sem culpar o outro. Naturalmente isto sé é
possivel na liberdade, e ndo na tirania, seja esta
exercida por um homem que se autopromoveu ou criada
pela plebe (JUNG, 1980, p. 349).

Jung formula uma pergunta: como pode a
consciéncia mais atual e avangada ligar-se novamente
ao mais antigo, o inconsciente deixado para trds? O
mais antigo é a base instintiva. Quem ignora 0s instintos
sera dominado por eles, a partir de uma emboscada por
eles preparada e quem ndo pode rebaixar-se sera
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rebaixado e, com isso, perdera seu dom mais precioso:
a liberdade (JUNG, 1980, p. 350).

Jung faz, também, uma andlise apurada do
simbolismo da mandala. A mandala, em sanscrito,
significa circulo. Esse termo indiano designa desenhos
circulares rituais (JUNG, 1980, p. 355). Carl Jung
descreve as mandalas como quadros representativos
ideais ou personificacdes ideais que se manifestam na
psicoterapia, interpretando-as como simbolos da
personalidade no processo da individualizacdo e que
pode ser considerado um recurso ordenador da psiqué.
Refere-se a uma figura geométrica em que o circulo esta
circunscrito em um quadrado ou o quadrado em um
circulo; possui subdivisbes mais ou menos regulares,
dividido por quatro ou mdultiplos de quatro; irradia-se de
um centro ou se move para dentro dele, dependendo da
perspectiva da pessoa. Jung interpretava-a como uma
expressao da psiqué e, em particular, do self. Seu tema
bdsico € o pressentimento de um centro da
personalidade, por assim dizer, um lugar central no
interior da alma, com o qual tudo se relaciona e que
ordena todas as coisas, representando ao mesmo
tempo uma fonte de energia. Conforme Jung, a energia
do ponto central manifesta-se na compulsdo e no impeto
irresistiveis de tornar-se o que se €, tal como todo
organismo € compelido a assumir aproximadamente a
forma que lhe é essencialmente propria. Este centro ndo
€ pensado como sendo o Eu, mas como o self. Embora
0 centro represente, por um lado, um ponto mais interior,
a ele pertence também, por outro lado, uma periferia ou
area circundante, que contém tudo quanto pertence ao
self, isto é, os pares de opostos que constituem o todo
da personalidade. A isso, em primeiro lugar, pertence a
consciéncia, depois o assim chamado inconsciente
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pessoal e, finalmente, um segmento de tamanho
indefinido do consciente coletivo, cujos arquétipos sdo
comuns a toda humanidade. Alguns deles estéo
incluidos permanente ou temporariamente no ambito da
personalidade e adquirem, através desse contato, uma
marca individual, como por exemplo a sombra, 0 animus
e a anima. O self, apesar de ser simples, por um lado, é,
por outro, uma montagem extremamente complexa,
uma conglomerate soul, para usar a expressao indiana
(JUNG, 1980, p. 357).

Jung descobriu que as mandalas expressavam
conteudos interiores do ser humano. No seu estudo das
manifestacbes do inconsciente, seus pacientes
produziam de forma espontdnea desenhos de
mandalas, sem saber 0 que ela é ou 0 que estavam
fazendo. Ele dizia que isso tende a acontecer com
pessoas que progridem no seu processo de
autoconhecimento e individuagdo. Portanto, as
mandalas podem expressar um potencial para a
completude, como procede nas tradicbes religiosas
hinduista e budista-tibetana, podem ser empregadas
como instrumento de concentracdo e como um meio
para unir a consciéncia individual com o centro da
personalidade.

Interlocugcéo com Jung

Carl Jung amplia a dimensionalidade do
inconsciente de Freud, que antes se voltava mais a
guestao da represséao e a contetudos esquecidos. Freud
ja fazia uso de ditos populares, imagens culturais que
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serviam de fontes de interpretacdo. Todavia, Jung
amplia essas fontes, adicionando ao inconsciente a
propria construgdo arquetipica social. Agora, de forma
clara e direta, o inconsciente ndo é apenas pessoal, mas
coletivo também. E, poderiamos dizer, Jung apresenta
uma nova chave, além dos sonhos, chistes e dos atos
falhos, para se ter acesso ao inconsciente; esta chave é
o desenho (mandalas). Freud também fez analises de
desenhos e manchas, mas ndo de forma diretiva como
Jung. E claro que Jung se utiliza mais das mandalas
desenhadas pelos seus pacientes, mas poderiamos
dizer que muitas formas atuais de analises séo
estudadas a partir de desenhos diversos, algo que tem
sua origem principalmente em Jung.

O autor, todavia, traz uma abordagem originaria,
trazendo um inconsciente que ndo se origina no
inconsciente pessoal, mas que vem de fora e o
adquirimos de forma inata, ou seja, hereditaria. O
inconsciente coletivo € construido pela cultura no
decorrer de anos e compde o que chamamos de nossa
estrutura psiquica. Contudo, h& um perigo de
classificarmos as imagens e simbolos obtidos dentro de
significados especificos, possibilitando determinismos e
pré-conceitos. Quando Jung fala do lado mal do
arquétipo da mée, fala que nos homens pode surgir a
homossexualidade como uma espécie de problema. O
lado positivo desse arquétipo seria a capacidade de criar
fortes lacos de amizade entre homens, desenvolver um
bom senso estético, apreciacdo pelos valores do
passado, geralmente dotado de uma riqueza de
sentimentos religiosos. Contudo, a homossexualidade
hoje em dia ndo é vista como algo a ser tratado ou
mesmo que seja um problema, a ndo ser por grupos
preconceituosos.
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Embora  Jung desbravasse um lado
importantissimo de nosso inconsciente, ampliando o
escopo de sua analise, é necessario compreendermos
gue ndo podemos nos deixar levar por uma espécie de
tabela de significados, algo que Freud ja alertara. Mas,
diversamente, compreender que cada estrutura psiquica
€ peculiar e Unica e que os arquétipos culturais mudam
de significados e recebem significados diversos atraves
de grupos, povos e nacdes. Dai a importancia de uma
andlise cuidadosa sobre os aspectos culturais que
formam os arquétipos, pois a maioria deles estéo
repletos de preconceitos e poderiam elucidar formas
excludentes no processo de individuag&do. Assim, nossa
proposta de uma terapia inclusiva visa a integridade
existencial do individuo, ndo podendo se pautar de
forma deterministica por arquétipos culturais. Dessa
forma, o processo de individuagdo dar-se-ia ndo sem
uma autorrealizacdo social, ou seja, sem justica e
dignidade. Uma sociedade injusta e que néao
proporcione dignidade aos seus cidadaos, deixa um
rasto de destro¢cos em nossa estrutura psiquica que néao
encontra espaco, tampouco tempo de realizacdo. Nesse
viés, € necessario possuir uma reflexdo inclusiva sobre
0s arguétipos e ndo apenas classificar o que seria o seu
lado bom e o seu lado ruim. Os arquétipos, de fato,
possuem enorme influéncia na constituicdo de nossa
personalidade, todavia é necessaria uma critica as
préprias formas excludentes pelas quais eles sao
constituidos.

A personalidade, para Jung, passa por
transformacdes e encontra nos arquétipos fontes,
principalmente em ritos, simbolos, modelos diversos dos
guais a pessoa € envolvida se identificando, buscando
espiritualmente e cognitivamente a transformagcdo em
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beneficio de uma totalidade. O autor ndo fala que se
chega a esta totalidade, mas que tal processo de busca
pode fazer com que possamos proporcionar espacos de
mais harmonia entre o0 consciente e 0 inconsciente,
justamente nao extinguido toda as riquezas dos
simbolos que podem ser possibilidades para isso. Para
0 autor, ndo existe transformacao e busca de totalidade
sem arquétipos traduzidos em ideias, imagens, ritos e
simbolos.

7

Um dos arquétipos estudados por Jung €
representado pela figura do Trickster. Este arquétipo
pode fazer ressurgir as sombras que acompanham
nossa existéncia;, aquelas que pareciam estar
evanescidas, mas que estdo apenas esperando uma
oportunidade de surgirem. Segundo o autor, dentro de
uma configuracao politica, ele pode aparecer, fazendo
surgir ideias que se pensava terem sido superadas.
Essa figura, embora seja dubia, pois orbita entre a besta
e o0 homem, emerge em contextos de incertezas,
principalmente  em cenarios de instabilidade,
prometendo a salvacdo a um meio cadtico, embora
apresentando solucbes cadticas e sem maiores
explicacbes. De alguma forma, a figura do Trickster se
faz presente em varios cenarios politicos
contemporaneos. Geralmente, sdo representadas por
figuras comicas capazes de falar véarias insensatezes,
mas que encontram suporte na massa. Assim, surgem
racismos, preconceitos, ataques verbais a educacéao, ao
povo mais pobre, despreocupacdo com a natureza e
com agueles que estdo a margem. Tais sombras sédo
usadas de forma irresponsavel pelo novo idolo das
massas. O Trickster encontra seguidores, pois da voz e
espaco para que as sombras possam ressurgir com
tamanha forca e eficacia que afeta toda uma
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configuracéo nacional. Embora suas atrocidades sejam
diversas, podendo mentir e falar indiscriminadamente, a
massa assume o0 arquétipo e o defende de forma
incontestavel. Ele é visto como uma espécie de
salvador. Ele esta entre o Leviata e o palhaco do circo.

Nossa sociedade atual possui inUmeras formas
de destruir os simbolos culturais que nos unem a varias
perspectivas do inconsciente. Essa dessacralizacdo nao
se d4 somente com a banalizagdo e a destruicdo dos
simbolos, mas expressa-se em nossa prépria existéncia
cotidiana, a qual ndo encontramos mais tempo nem
espaco para conhecer, tdo pouco para cuidar do self.
Quando Foucault fala que a modernidade deixou
definitivamente de cuidar do self para dedicar-se ao
conhecimento pelo conhecimento, tal conhecimento
limita-se, hoje em dia, a uma enxurrada de informacéo,
pois se fosse conhecimento ndo abandonaria tdo nobre
parte do proprio conhecimento que se da pelo cuidado.
Poderiamos dizer que vivemos em busca de informacao,
mas como nao sabemos cuidar, igualmente nao
sabemos o que fazer com tanta informagdo. O ser
humano, entéo, fica perdido e mais suscetivel ainda as
sombras com todas as suas artimanhas e facilmente é
conduzido, por exemplo, por um Trickster politico. O ser
humano que busca autenticamente o conhecimento do
self ndo aceita despropésito algum que venha a ferir sua
integridade existencial.
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Alfred Adler:

a interpretagcdo de nosso estilo de vida

Adler inicia sua obra What life should mean to
you afirmando que os seres humanos vivem no reino dos
significados (meanings). Segundo Adler, ndés néo
experenciamos puras circunstancias; nos sempre
experenciamos circunstancias em seu significado para o
ser humano, pois tudo o que existe, existe recebendo
sentido de nés (ADLER, 1952, p. 4). Se um homem
tentar escapar do sentido e devotar-se as circunstancias
sera desafortunado: isolar-se-a dos outros, suas acoes
serdo inuteis para ele mesmo e para qualquer outra
pessoa. Assim, experenciamos realidade sempre
através do sentido que damos a ela; ndo ela mesma,
mas como algo interpretado.

Para Adler, cada ser humano tem trés lacos (ties)
(ADLER, 1952, p. 45-7) que compbem a realidade de
cada pessoa. A resposta a esses lacos revela a
concepcao do sentido da vida individual. O primeiro lago
€ que vivemos na crosta desse planeta, a Terra, e ndo
em outro lugar. Devemos nos desenvolver sob
restricbes e com possibilidades que nosso espacgo de
habitacdo nos proporciona. Portanto, ndo podemos
trabalhar aleatoriamente ou por adivinhacdo, mas temos
que trabalhar conscientemente, usando 0s meios a
nossa disposicdo. Embora n&o encontremos uma
resposta absoluta e perfeita para tudo, podemos usar
nossa habilidade para encontrar uma resposta
aproximada; devemos sempre lutar para encontrar a
melhor resposta. O segundo lago s&o os outros; existem
outros ao nosso redor, vivemos em associagdo com
eles. A nossa fragueza e limitacao individual como seres
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humanos torna impossivel assegurar nossos proprios
objetivos em isolamento. Se, de alguma forma, alguém
tenta enfrentar seus problemas por si proprio, este ira
perecer, pois ndo serd capaz de continuar sua prépria
vida ou contribuir para a vida da humanidade. O terceiro
laco nos liga a vivéncia em dois sexos. A preservacéo
do individual e da vida comum deve levar em conta esse
fato.

Esses lagos criam trés problemas: como
encontrar uma ocupagdo que nos permita sermos
capazes de sobreviver sob certas limitacdes definidas
pela natureza da terra? Como encontrar uma posi¢ao
entre nossos companheiros de forma que possamos
cooperar e partilhar beneficios de cooperacdo? Como
nos acomodar pelo fato de que vivemos entre dois sexos
e que a continuacdo e o futuro da humanidade
dependem de nossa vida amorosa? A vida, nesse
sentido, significa contribuir para o todo (ADLER, 1952,

p. 9).

Para Adler, embora nossa infancia tenha passado
por alguns traumas e procuramos, de alguma forma,
justificar nosso comportamento através dessas
situacbes, somos autodeterminados pelo sentido que
damos a nossa experiéncia; e ha provavelmente erros
guando tomamos experiéncias particulares como a base
de nossa vida futura. O sentido ndo € determinado por
situacbes, mas somos determinados pelo sentido que
damos as situacfes (ADLER, 1952, p. 14).

Segundo Adler, os sonhos e associa¢des podem
provar serem Uteis, pois a personalidade nos sonhos é
a mesma da vida desperta, embora nos sonhos a
pressdo das demandas sociais € menos aguda e a
personalidade sera revelada com menos salvaguardas
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e ocultagdes (ADLER, 1952, p. 19). Adler afirma que os
melhores de todos os suportadores e que dao uma
rapida compreensdo do sentido individual sdo as
“‘memorias”. Cada memdria, por mais trivial que seja,
traz uma pintura da condugdo de nossa vida, uma
espécie de autobiografia, dando-nos a possibilidade de
se saber o que devemos esperar, evitar ou justificar.
Para Adler, ndo podemos nos prender as interpretacdes
deterministas do passado. Esses erros originais devem
ser superados através de um treino para uma
aproximagcdo mais cooperativa e corajosa da vida
(ADLER, 1952, p. 22).

Adler passa a ressaltar a importancia de
compreendermos 0 corpo € a mente nao
separadamente, mas de forma cooperativa. Nesses
termos, a mente seria como um motor, arrastando
consigo todas as potencialidades que podem ser
descobertas no corpo, ajudando a trazer o corpo em
uma posicdo de seguranca e superioridade perante
todas as dificuldades (ADLER, 1952, p. 27). Quando nos
movemos, possuimos expressdes, um sentido posto la
pela mente. Assim, a provincia da psicologia € explorar
o sentido que esta envolvido em todas as expressodes de
um individuo, encontrando a chave para seus objetivos
e compara-los com os objetivos de outros (ADLER,
1952, p. 28).

As mudancas que a raga humana tem realizado
em seu ambiente nés chamamos de cultura; e nossa
cultura, para Adler, é o resultado de todos os
movimentos que nossas mentes tém iniciado através de
seus corpos. Nossos corpos sdo inspirados por nossas
mentes (ADLER, 1952, p. 29). De acordo com Adler, nos
primeiros quatro ou cinco anos de vida o individuo

estabelece a unidade entre sua mente e a construcao da
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relacdo entre sua mente e seu corpo. O individuo toma
seu material hereditario e as impressdes que ele recebe
do ambiente e os adapta a sua busca de superioridade.
No fim do quinto ano sua personalidade esta
cristalizada. O sentido que ele da a vida, o objetivo que
ele busca, seu estilo de aproximagao, e sua disposi¢céo
mental estédo todas fixas. Elas podem ser mudadas mais
tarde, mas podem mudar somente se ele se tornar livre
dos erros envolvidos em sua infancia cristalizada. Assim,
como todas as suas expressOes eram coerentes com
sua interpretacdo da vida, agora, também, se for capaz
de corrigir os erros, suas novas expressbes serao
coerentes com sua nova interpretacédo (ADLER, 1952, p.
34). No exemplo de Adler, uma mao direita desajeitada
ndo pode ser transformada em uma mao habilidosa sé
pelo pensamento, desejando que ela fosse menos
atrapalhada, ou evitasse o atrapalho. Pode se tornar
habilidosa somente pelo exercicio em um ambiente
pratico; e o incentivo dos avancos deve ser mais
profundamente sentido que o temor da até entdo falta de
jeito (ADLER, 1952, p. 37).

Para Adler, a um certo grau cada emocéao
encontra sua expressao corporal. O individuo mostrara
sua emocao de forma visivel (ADLER, 1952, p. 40);
talvez em sua postura ou atitude, talvez em sua face,
talvez no tremor de suas pernas ou joelhos; até nos
orgaos os sentimentos podem se expressar. De alguma
forma, as emocdes e suas expressoes fisicas nos falam
como a mente estd agindo e reagindo nas situacfes
pelas quais ela interpreta como favoraveis ou
desfavoraveis. Embora nunca saibamos a maneira pela
gual o corpo é influenciado em sua completude (ADLER,
1952, p. 42), € sempre necessario olhar para essas
acoes reciprocas entre a mente e o corpo, e do corpo e
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da mente, ja que ambos séo partes de um todo (ADLER,
1952, p. 43).

Adler afirma que € inutil tentar mudar as emocg6es
gue causam dificuldades e véo contra o bem-estar do
individuo. Elas s6é podem ser desenraizadas se o
individuo mudar seu estilo de vida (ADLER, 1952, p. 47).
Assim, ndo se da o caso de se tratar um sintoma ou uma
expressao singular; devemos descobrir 0 erro em nosso
estilo de vida inteiro, a forma que a mente tem
interpretado suas experiéncias, no sentido que ela deu
a vida e como ela tem respondido as impressées
recebidas do corpo e do ambiente. Adler ira atestar que
estilos de vida séo o assunto da psicologia e o material
para a investigacdo (ADLER, 1952, p. 48).

Complexos de inferioridade e superioridade:

nos sonhos, na memoria e em nosso estilo de vida

Adler faz uma andlise do complexo de
inferioridade e de superioridade. Para autor, ndo € uma
consequéncia logica que um individuo com fortes
sentimentos de inferioridade, sinta-se um tipo de pessoa
submissa, quieta, contida ou inofensiva. Sentimentos de
inferioridade podem se expressar de variadas formas.
Adler conta uma anedota de trés criangas em um
zoologico na frente da jaula de um ledo. Uma das
criancas se esconde na saia da mée e diz que quer ir
embora. A segunda, péalida e tremendo, diz que nédo esta
nem um pouquinho assustada. A terceira fita com olhar
penetrante o ledo e diz se pode cuspir nele. Nessa
anedota, todas as criangas sentiam-se inferiores, mas
cada uma expressou seu sentimento a sua propria
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maneira, consoante seu estilo de vida (ADLER, 1952, p.
50). O complexo de inferioridade aparece diante de um
problema através do qual o individuo nédo esta
propriamente adaptado ou equipado, e expressa sua
conviccdo de que ele é incapaz de resolvé-lo. Assim,
assegura Adler, percebe-se que tanto a raiva como
lagrimas, ou desculpas podem expressar o complexo de
inferioridade. Nesse sentido, embora possa haver um
movimento compensatorio através de um sentimento de
superioridade, esse ndo se destina a resolver um
problema; serd um movimento através do lado inutil da
vida (ADLER, 1952, p. 52).

Em relacdo ao complexo de superioridade, Adler
o reprova no sentido do isolamento e falta de
cooperacdo que ele pode gerar. Assim, enfatiza o
objetivo ao qual se dirige o sentimento de superioridade.
Se este se destina a humanidade e desperta um sentido
criativo no individuo, pode revelar um sentido
colaborativo e de crescimento em beneficio do outro
(ADLER, 1952, p. 57). Na visdo do autor, conduta,
ideais, objetivos, acbes e tracos de carater podem servir
para a nossa cooperacdo humana. Pessoas que
perderam a coragem de proceder em relagéo ao sentido
util da vida, escutam a voz do complexo de inferioridade:
“sucesso na cooperagdao nédo € para vocé” (ADLER,
1952, p. 69). Se voltaram contra os problemas reais da
vida e lutam contra sombras a fim de reafirmar suas
forcas.

Para Adler, a chave de toda a personalidade
encontra-se na luta por alcancar uma posicdo de
vantagem. O reconhecimento desse fato d4-nos grande
ajuda em nossa tarefa na compreensao do estilo de vida
individual. Primeiramente, podemos comecar onde
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guisermos: cada expressao conduzir-nos-a em uma
mesma direcdo pela qual a personalidade é formada.
Em segundo lugar, somos providos com uma vasta
gama de material de modo que cada palavra,
pensamento ou gesto contribuem para a nossa
compreensdo (ADLER, 1952, p. 71). Nesse viés, as
memorias sao imprescindiveis materiais de analise
como o0s sonhos. Para o autor, as memorias sdo a
histéria de minha vida, estérias que o individuo repete
para alertd-lo ou conforta-lo, para foca-lo em seu
objetivo, para prepara-lo, no sentido de experiéncias
passadas, a encarar o futuro com um pronto estilo de
acdo. Nesse viés, se alguém sofre uma derrota e é
desencorajado por ela, ele se recorda de prévias
instancias de derrota e se & melancolico, todas as
memorias sao melancdlicas. Quando é corajoso e
espirituoso, seleciona outros tipos de memoria que
venham a confirmar seu otimismo (ADLER, 1952, p. 73).

As primeiras memorias sdo muito importantes
para Adler, pois elas mostram o estilo de vida na sua
origem e nas suas expressfes simples. Para o autor,
ndo importa muito se as memaorias Sdo0 mais ou menos
acuradas, mas o valor que lhes é conferido pelo
julgamento individual, como: “até na infancia eu era tal e
tal pessoa, ou, até na infancia o mundo era assim”
(ADLER, 1952, p. 75). Através da analise das memoarias
serd possivel ver se o individuo esta4 praticando a
cooperacao ou indo contra ela, se ele € corajoso ou nao,
se ele deseja ser apoiado e observado, ou ser
autossuficiente e independente; se ele esta preparado
para dar ou ansioso para receber (ADLER, 1952, p. 76).

A tradicdo da humanidade considerou que o0s
sonhos de alguma forma estéo conectados com o futuro.
Em detrimento das criticas em torno dessa visao, Adler
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nao a considera totalmente falsa, pois os sonhos podem
oferecer orientacdo para o futuro, solucdes para
problemas (ADLER, 1952, p. 95). Adler critica a teoria
freudiana no sentido de criar uma contradicdo entre
consciéncia e inconsciéncia, afirmando quase que
mundos a parte. Na compreensdo de Adler, ndo séo
contradicbes, mas variedades de um mesmo ser,
sonhando ou acordado o individuo € o mesmo (ADLER,
1952, p. 98). Adler também critica a teoria freudiana em
sua visao que os sonhos contém um fundo sexual. Para
Adler, essa compreensdo atém-se a um aspecto da
personalidade e nédo a toda a personalidade (ADLER,
1952, p. 96). Segundo Adler, o sonho deve ser um
produto de um estilo de vida, e isso deve ajudar a
construir e a reforgar o estilo de vida (ADLER, 1952, p.
98). Adler se questiona se quando acordamos e
esquecemos o que sonhamos nada resta. Para o autor,
mesmo que esquecamos O conteudo, o sentimento
permanece. Assim, 0 proposito dos sonhos devem ser
0s sentimentos que eles suscitam. Esses sentimentos
estdo em conformidade com o estilo de vida. Os sonhos
sempre despertardo 0s sentimentos que o individuo
precisa. Dessa forma, ndo encontraremos nada em um
sonho que ndo encontrariamos em todos 0S outros
sintomas e caracteristicas do individuo (ADLER, 1952,
p. 101). Como acontece na memobria, nos sonhos héa
também uma selecédo, embora os sonhos procurem nos
enganar com uma série de imagens, incidentes e
ocorréncias e afins. O significado dessa selecéo
conecta-se com o significado do estilo de vida em
relacdo as dificuldades nas quais nos encontramos. Em
um sonho, o estilo de vida exige seu proprio caminho
(ADLER, 1952, p. 102).
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Adler alerta que o uso de metaforas e simbolos
produzidos pelos sonhos sempre s&o perigosos nas
maos de um individuo que vem errando em seu estilo de
vida. Adler da um exemplo: um estudante enfrenta um
exame. Se no seu estilo de vida procura se esconder dos
desafios como esse, pode sonhar que estd em uma
guerra, ou que esta na beira de um abismo. Em ambas
as situacOes ele deve fugir, evitar a tragédia (ADLER,
1952, p. 103-104). Assim, cria sentimentos para escapar
do exame. Outro estudante, mais corajoso e com um
olhar mais para o futuro, deseja finalizar a tarefa e
realizar o exame, pois seu estilo de vida o convoca para
iSSO.

A cooperacao como estilo de vida:

familia, prisdo e educacéo

Desde o nascimento, o bebé procura conectar-se
com sua mae. Este é o propdsito de seu movimento,
pois, por varios meses, a mae assume esmagadora
importancia na vida desse ser. Nesses termos, Adler
afirma que é nessa fase que primeiramente a habilidade
de cooperar se desenvolve, ja que € a mae que
proporciona ao bebé o contato com um outro ser
humano, o primeiro interesse em alguém além dele
mesmo. Ela é a primeira ponte para a vida social
(ADLER, 1952, p. 120). Para Adler, toda a sociedade
humana esté ligada a atitude da mulher na maternidade
(ADLER, 1952, p. 122). Assim, se as maes falham, se
elas ndo estdo satisfeitas com suas tarefas e falta
interesse nelas, toda a humanidade estd em perigo.
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Jung diz que nao podemos culpar as mées por isso; nao
h& culpados. Pode ser que a mée, ela mesma, nao foi
educada para a cooperacao (ADLER, 1952, p. 123).

Segundo Adler, depois que a méae obteve
sucesso em conectar-se com a crianga, sua tarefa
seguinte é dirigir o interesse da crianca ao pai; essa
tarefa serd quase impossivel se a mae, ela mesma, ndo
tem interesse no pai. Além do pai, a mée também devera
ajudar a crianca a ter interesse por outras pessoas, pela
vida social ao redor dela (ADLER, 1952, p. 124). Na
visdo de Adler, o complexo de Edipo s6 aparece na
crianca que deseja ocupar toda a atengcdo da mée e
sumir com todas as demais pessoas. Esse desejo ndo é
sexual. E um desejo de subjugar a mae, obtendo total
controle sobre ela e tornando-a uma servical (ADLER,
1952, p. 126).

A tarefa do pai € igualmente importante. O pai
deve provar que é um bom homem para sua esposa,
para suas criancas e para a sociedade. Ele deve
enfrentar, no bom sentido, os trés problemas da vida —
ocupacdo, amizade e amor (ADLER, 1952, p. 134). O
pai deve cooperar de igual forma com sua esposa no
cuidado e protecdo da familia, embora deva
compreender que a parte da mae na criacdo da vida
familiar ndo pode ser nunca superada. Se o suporte
financeiro vier dele, isso ndo deve transparecer que ele
da e outros recebem. Para Adler, o fato de que o dinheiro
venha do pai representa, apenas, o resultado da divisdo
de trabalho na familia. Dessa forma, qualquer forma de
menosprezo ou superioridade de um dos cénjuges em
relacdo ao outro ndo favorece o ensino da cooperagao.
Inclusive, para Adler, ndo deve haver punicdes,
especialmente corporais; elas sado nocivas para as
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criancas. Assim, qualquer ensino que nao for dado de
forma amistosa € um ensinamento errado (ADLER,
1952, p. 135).

Segundo Adler, € muito valoroso no
desenvolvimento das criancas que elas possam
aprender que a familia € uma unido de uma sociedade
mais abrangente e que existem seres humanos e
colegas que também sao de confianca (ADLER, 1952,
p. 137). Nesses termos, 0s pais devem mostrar, através
do estilo de vida, essa coopera¢ao, seja no amor entre
os dois, na ocupacdo e em suas amizades com outras
pessoas. Para evitar o egoismo das criancas €
extremamente importante demonstrar que n&o possuem
preferéncia com relagédo a um dos filhos em particular,
pois a cooperacdo e a mutua ajuda devem também ser
exercitadas entre as préprias criangas. De acordo com
Adler, se olharmos para a nossa sociedade e
perguntarmo-nos por que que a rivalidade e a
competicdo representam suas caracteristicas mais
Obvias, encontramos respostas naquelas criancas que
ndo se sentem como uma parte igual de toda a familia.
Podemos nos livrar dessas desvantagens somente por
treinar as criancas para uma melhor cooperacéo
(ADLER, 1952, p. 155).

A escola é um braco prolongado da familia. Se a
familia fosse capaz de empreender o treino das criancas
adequadamente para a solugao dos problemas da vida,
nao teriamos a necessidade da educacdo (ADLER,
1952, p. 157). Mas como as exigéncias da sociedade
provocam demandas especificas, 0os pais ndo podem
assumir essa responsabilidade colossal. As escolas
precisam estar adaptadas as novas demandas
propostas. Na visdo de Adler, ndo podemos mais
desejar treinar as criancas somente para fazer dinheiro
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ou assumir uma posicao diante do sistema industrial.
Noés queremos um homem companheiro, independente,
igual e colaborador responsavel no trabalho comum da
cultura (ADLER, 1952, p. 158). Criancas que sdo muito
mimadas, humilhadas ou néo recebem um tratamento
igual terdo problemas para compreender a proposta de
cooperacdo social da escola, ou seja, que o
conhecimento apresenta uma colaboracdo, uma
utiidade para a humanidade. Assim, é trabalho dos
professores perceber as dificuldades das criancas e
corrigir os erros dos pais, sem punicdo, ensinando-as a
encontrar o interesse pelo conhecimento (ADLER, 1952,
p. 160). Segundo Adler, ndo podemos esperar que em
nossa presente sociedade possamos alcancar todos os
pais e ajuda-los a evitar erros, pois 0s pais que mais
precisam conselhos sdo aqueles que menos o0s
procuram. Todavia, podemos esperar alcancar todos os
professores e através deles alcancar todas as criancas
(ADLER, 1952, p. 178), treinando-as para uma vida
independente, corajosa e cooperativa.

Para Adler, na adolescéncia os erros assumem
maior relevancia e ndo podem mais ser negligenciados
(ADLER, 1952, p. 182). O adolescente quer provar que
nao é mais uma crianca. Nesse sentido, para Adler, se
a crianga tem sido treinada para ser ela mesma um
membro igual da sociedade e compreende sua tarefa de
contribuicdo, e especialmente se foi treinada a
considerar os membros do outro sexo como camaradas
e iguais, a adolescéncia sera para esta crianca uma
oportunidade de comecar a resolver os problemas
adultos de forma criativa e independente (ADLER, 1952,
p. 195). Mas se o0 adolescente se sente em uma posi¢ao
mais baixa do que outros, se ele sofre pelos erros das
circunstancias, esse adolescente ndo estara preparado
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para a liberdade, mas estara mais propenso a
escravidao (ADLER, 1952, p. 196).

De acordo com Adler, todo o criminoso e todo e
qgualquer outro ser humano Iuta pela vitéria, para
alcancar uma posicao de finalidade. Porém, ha muitas
formas e diferencas em relagéo a esses objetivos. Para
0S criminosos, tais objetivos ndo apresentam uma
contribuigéo para os outros, pois sao pessoais. Eles néo
desejam a cooperacdo. Assim, para entendermos um
criminoso devemos entender a natureza e sua falha na
cooperacao; devemos entender seu estilo de vida
(ADLER, 1952, p. 200). Segundo o autor, ndo podemos
dizer que situacOes de dificuldades sdo a causa da
criminalidade, ja que muitas pessoas nao se voltam ao
crime mesmo em situacbes de extremidades. Mas
criminosos, importando-se apenas com eles préprios,
facilmente voltam-se a criminalidade (ADLER, 1952, p.
201). Nao sendo cooperativos, 0s criminosos terao
problemas em relacdo as outras pessoas, nas
ocupacdes e até no amor, pois tais dimensdes de nossa
humanidade estéo relacionadas a cooperacao.

Alguns criminosos ndo sabem que existe um
sentimento amigavel no mundo e nunca experienciaram
esse sentimento por uma série de fatores sociais, como
pobreza, abandono ou humilhacdo. Tais criminosos
possuem um sentimento hostil com relacdo a outras
pessoas, considerando-as como seus inimigos (ADLER,
1952, p. 209). Outros criminosos foram mimados demais
guando crianc¢as de forma que sempre esperam algo dos
outros sem dar nada em troca. Em ambos os casos, 0s
criminosos nao foram educados no grau certo de
cooperacao. A menos que possamos descobrir como a
atitude criminosa se desenvolveu, ndo podemos muda-
la. Embora o criminoso lute contra a cooperacao, n0sso
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interesse pelos outros faz com que nos interessemos em
ajuda-lo (ADLER, 1952, p. 231), mesmo contra, a priori,
a sua vontade.

O criminoso comecga a tracgar e preparar um crime
guando ele esta em dificuldades. Nao tendo coragem
para enfrentar o problema de forma cooperativa, procura
uma solucédo mais facil. Como em todo o ser humano,
ele esta procurando um objetivo de seguranca e
superioridade. Ele esta desejando resolver dificuldades
e ultrapassar obstaculos. Todavia sua luta se dirige para
fora dos parametros da sociedade. Como esta certo de
seu objetivo, seu unico pensamento sera “se eu tivesse
sido mais esperto, teria escapado (ADLER, 1952, p.
232)". Segundo Adler, nisso tudo podemos ver o
complexo de inferioridade. Na realidade, ele esta
fugindo das condic¢des de trabalho e das tarefas da vida
em associacdo. Ele se vé incapaz de sucesso normal.

Para Adler, h4 muitas coisas que podemos fazer
para reduzir a criminalidade. Uma delas € garantir que a
sociedade possa assegurar o trabalho, dando campo
para treinar a habilidade de cooperacdo. Outra seria
treinar as criancas melhor para suas futuras ocupacoes,
de forma que possam melhor enfrentar a vida e com uma
maior esfera de atividade. Deve-se, também, diminuir a
ostentacdo que é propagada vastamente em nossa
sociedade. Outro fator para a diminuicdo da
criminalidade é procurar ndo humilhar os detentos com
punicdes, pois isso ndo os levara a mudanca do estilo
de vida, mas apenas ao arrependimento de n&o terem
sido mais espertos. Segundo Adler, nossa melhor arma
para atingir pais e filhos e, assim, toda a sociedade é
treinar os professores. Podemos fazer deles
instrumentos do progresso social: podemos treinar
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nossos professores para corrigir os erros feitos na
familia, para desenvolver e espalhar o interesse social
das criancas pelos outros. Assim, a escola seria um
prolongamento do braco da familia que ndo consegue
dar conta de todas as demandas sociais. Adler termina
seu livro com o seguinte questionamento: Por que néo
usamos a escola para fazer a sociedade mais sociavel,
mais cooperativa e mais interessada no bem-estar
social? (ADLER, 1952, p. 237).

Interlocucéo com Adler

Alfred Adler traz uma contribuicdo essencial para
o tratamento terapéutico. Ele vai além da esfera psiquica
imanente para contemplar o individuo em seu estilo de
vida. Com isso, passa a analisar o sentido que a pessoa
confere a sua existéncia em convivéncia com o0 meio em
gue ela vive. Como afirma o autor, ndo séo as situacoes,
mas o sentido que damos a elas, nossa atitude em
relacdo a elas que ira determinar nosso estilo de vida.
Nesses termos, o autor ira ligar o individuo a alguns
lagos que compdem a vida. Esses lagos se relacionam
ao outro, ao nosso planeta e a sexo oposto. Nossa
atitude frente a esses lagos sera caracteristica de nosso
estilo de vida. Tal atitude medir-se-a pelo grau de
cooperacao, ou seja, se sSomos capazes de cooperar
com as pessoas, Com 0 N0SSO Meio e com a continuagao
da humanidade.

Embora Adler tenha considerado a constituicdo
psiquica além das fronteiras imanentes, ela ainda
carece de integridade. Nesses termos, a sexualidade
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ndo se restringe a heterossexualidade e a continuacao
da espécie, 0 corpo ndo é uma expressdao da mente,
mas um acesso originario ao mundo e a outra pessoa
vai além de uma necessidade nossa para a cooperacao;
ela é, ademais, desafiadora e constitutiva de nos
mesmos. Tanto Freud, Jung, como Adler ndo souberam
dimensionar, tampouco entrelagar nossa estrutura
psiquica com o mundo-da-vida, ou, melhor dizendo, com
a vida em sua integridade. Poderiamos dizer que ha um
lapso ontoldgico nas teorias classicas que precisa ser
revisto para a possibilidade de uma psiqué inclusiva. A
nossa psiqué possui, ao contrario, uma originalidade
contaminada de integridade, existindo em cumplicidade
com a vida.

O foco de Adler é a vida e a maneira como damos
sentido a ela. Assim, sua preocupacao ndo se atém
apenas ao conhecimento de um problema, mas a como
lidar com ele em nossas relagcdes, como mudar nosso
estilo de vida a fim de sermos uteis de forma
cooperativa. Adler intenciona uma sociedade em que
todos possam trabalhar em beneficio comum, evitando
atitudes em beneficio de si mesmo. Tais acdes egoistas
podem levar a uma série de consequéncias, inclusive ao
caminho da criminalidade, pois o individuo s6 age em
propasito préprio, ndo se importando com o outro. Nesse
viés, se ele precisar matar, roubar, trapacear fa-lo-a com
0 propésito de beneficiar-se dos bens, dos negdcios
alheios, sem que ele, através de seus proprios esforcos,
o faga.

Para Freud e Jung, o ser humano era fruto da
imanéncia psiquica constituida desde a infancia (Freud)
ou, ainda, desde tempos remotos (Jung). Adler, todavia,
detém mais atencdo ao individuo em sua atitude, em seu
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estilo de vida. Nesses termos, nossos sonhos, nossas
memorias estdo vinculados a nossa maneira de lidar
com a vida; se nos dirigimos ao lado util da vida, de
forma corajosa, criativa e cooperativa, nossos sonhos,
sentimentos e memorias terdo igualmente esses tracos,
mas se nos detivermos ao lado inatil da vida, nossas
memorias, sonhos e sentimentos, de igual forma,
penderdo a inutilidade da vida. Para uma proposta
inclusiva da psiqué ndo ha, deterministicamente, um
comeco que se estabeleca para dizer o que é ou como
se forma o ser humano. O ser humano se constitui em
sua relacdo com a integridade existencial, ou seja, em
sua relacdo com a vida como um todo. Se a pessoa é
prejudicada ou alguns dos fios que ligam as dimensdes
da integridade se rompem ou se enfraquecem, iSso tera
consequéncias na sua formacao e realizacdo. N&o
somos seres imanentes, tdo pouco heterbnomos, mas
estamos entrelacados aqui, um dia-logos se faz
necessario.

Adler possuia uma visdo patriarcal da familia,
embora destacasse a importancia de educar a crianga
para o beneficio comum. Podemos formular, hoje, uma
outra ideia de familia que é diversificada, mas que néo
nos exime de educar a criangca a viver entre outros
diferentes dela e a respeita-los em sua integridade. E
claro que se a estrutura familiar ndo for saudavel, no
sentido de constitui-la através da violéncia, drogas,
abusos de todos os tipos, a crianga tera sua integridade
limitada. Esses fatores ndo sdo determinantes, mas
deixam a pessoa mais propicia a isolar-se em atitudes
gue ndo contemplem a integridade. Nesses termos, €
essencial que o tratamento terapéutico seja inclusivo no
sentido de possibilitar desencadeamentos que auxiliem
0 reestabelecimento dos fios que nos liguem as
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dimensdes da integridade, viabilizando um espaco e
tempo de realizagao.

Tanto em relacéo as criancas, como na vida do
ensino escolar e em relacédo aos presidiarios, o castigo
nao pode ser usado no processo educacional, pois ele
imprime traumas e faz com que o individuo se arrependa
tdo somente de ndo ter sido mais esperto no que
concerne ao erro cometido. N&o tentara mudar seu estilo
de vida, mas procurard encontrar outras formas mais
eficazes de levar uma vida inutil. Para o autor, a solugéo
seria conduzir e fazer com que as pessoas possam ser
educadas para a cooperagdo; sSO assim seriam
educadas a mudar seu estilo de vida ao lado util da vida.
De fato, quando educamos pelo castigo e ndo atravées
da reinsercdo na sociedade, esta pessoa ndo esta
apreendendo a conviver com o outro, mas a ter medo e
a esquivar-se por outros caminhos mais ardilosos.
Todavia, uma terapia que se prop0de inclusiva busca uma
educacdo para que a pessoa possa realizar-se
existencialmente em sua integridade.

Esses trés autores classicos da psicologia
alavancaram descobertas indispensaveis para a
compreensdao da psiqgué humana e constituiram
propostas para o restabelecimento da vida e para a cura
de varias patologias nos seres humanos. De alguma
forma, esses autores ligaram a psiqué humana ao
passado, ao presente e, até certo ponto, ao futuro. A
psiqué inclusiva irA explorar ainda mais essa
temporalidade, ligando-a a integridade psiquica e a
realizacdo que necessita de tempo e espaco no mundo-
da-vida. Como alguns autores do século XX e o atual
Professor Dr. Thomas Fuchs, da Universidade de
Heidelberg, configuram o ser humano em sua
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integridade? Como tais autores ajudam na elaboracao
de uma proposta inclusiva para a psiqué humana?



CONTRIBUICOES CONTEMPORANEAS

Neste capitulo buscaremos encontrar subsidios
gue nado sado suficientes na psicologia classica para a
compreensao de uma psiqué inclusiva. Desse modo,
apresentaremos grandes obras contemporaneas que
terdo enorme impacto nos atuais estudos das ciéncias
humanas em geral. Os autores que iremos abordar
serdo Hannah Arendt (1906-1975), Michel Foucault
(1926-1984), Paul Ricoeur (1913-2005) e Thomas Fuchs
(1958 -). Inicialmente, apresentaremos um resumo
dessas obras e, na sequéncia, vamos confrontar nossa
proposta com as ideias desses autores que serao
essenciais para uma aproximacao de convergéncia e
nao convergéncia com o método terapéutico inclusivo.
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Hannah Arendt e o mundo das aparéncias

No inicio de sua obra A vida da mente, Hannah
Arendt afirma que nada, na medida em que aparece,
existe no singular. Ndo é o homem, mas pessoas que
habitam esse planeta. A pluralidade é a lei da terra
(ARENDT, 1978, Parte I, p. 19). Segundo a autora, a
mundaneidade das coisas viventes (pessoas a animais)
significa que ndo ha sujeito que ndo seja objeto,
aparecendo como tal para alguém que, por sua vez,
garante realidade objetiva a ele. Assim, quem Vé,
também é visto; quem toca, também é tocado; quem
escuta, também é escutado e assim por diante.

Cada criatura nascida no mundo, na analise de
Arendt, é bem equipada para lidar com um mundo no
qual Ser e Aparecer coincidem (ARENDT, 1978, Parte |,
p. 20); eles sao feitos para a experiéncia mundana. Os
seres viventes, pessoas e animais ndo estdo somente
no mundo, eles sdo do mundo (they are of the world) e
isto se da porque sao sujeitos e objetos, percebendo e
sendo percebidos ao mesmo tempo.

A diversidade do mundo equaliza-se com a
surpreendente diversidade de 6rgdos entre as espécies,
de forma que o que aparece as criaturas viventes
assume grande variedade de formas: cada espécie
animal vive em um mundo que é seu. Mas, também,
todos experienciam aparéncias comuns. Primeiro, a
percepcao do mundo, depois, e talvez mais importante,
a constatacdo de que todos sdo criaturas que aparecem
e desaparecem, que sempre terd& um mundo antes da
chegada e havera um mundo depois da partida das
criaturas.
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Arendt lembra que, apesar de nossa condigéo
subjetiva/objetiva, 0s seres vivos ndo sao meras
aparéncias. Estar vivo significa estar possuido pelo
desejo de autorrevelacao (self-display), respondendo a
propria aparéncia. Para a autora, seres vivos constroem
sua aparéncia como autores em um palco. O palco é
comum a todos que estdo vivos, mas ele aparece
diferente para cada espécie (ARENDT, 1978, Parte I, p.
21). O tempo de aparéncia, de completude ¢é
caracterizado pela epifania (manifestacdo) (ARENDT,
1978, Parte I, p. 22). Assim, na epifania aparecemos e
partimos de forma que sO6 podemos escapar da
aparéncia pela propria aparéncia. Nesse ponto, Arendt
se guestiona se 0 pensamento, outras coisas invisiveis
e atividades mentais silenciosas sao aparéncias ou se
nunca achardo um lar adequado no mundo (ARENDT,
1978, Parte I, p. 23).

De acordo com Arendt, quando se sai do mundo
dado aos nossos sentidos, fazendo uma reviravolta na
vida mental, tira-se pistas do primeiro, procurando por
algo a ser revelado que explicaria sua verdade
subjacente. Essa verdade revelada (a-letheia) pode ser
concebida somente a partir de outra aparéncia. Nosso
aparato mental, embora possa retirar-se das aparéncias
presentes, permanece engrenado (geared to) na
aparéncia (ARENDT, 1978, Parte I, p. 24). Nesses
termos, Arendt fala de uma primazia da aparéncia,
sendo isto um fato da vida diaria do qual nem o cientista,
nem o filésofo podem escapar. Embora ambos dissipem
0s erros e ilusdes do senso comum, ndo conseguem
chegar a regido além das aparéncias (ARENDT, 1978,
Parte I, p. 26).



162 PSIQUE INCLUSIVA

Pergunta-se Arendt, jA que vivemos no mundo
das aparéncias, ndo seria mais plausivel que o mais
relevante e significativo nesse mundo estaria localizado
precisamente na superficie (ARENDT, 1978, Parte I, p.
27)? Segundo Arendt, o que aparece no mundo exterior
em adicdo aos sinais fisicos somente € o0 que noés
fazemos deles através da operacdo do pensamento. No
exemplo de Arendt, em falando de emocbes, cada
demonstracdo de raiva, como sendo distinta da raiva
gue sinto, ja contém uma reflexao e é a reflexdo que da
a emocao a mais alta forma de individualizacéo, que é
significativa para qualquer fendmeno da superficie
(ARENDT, 1978, Parte |, p. 31).

Diferentes das emocdes, para Arendt, nossas
atividades mentais sdo dadas na fala, como se fossem
inconcebiveis uma sem a outra, antecipando uma a
outra (ARENDT, 1978, Parte |, p. 32). Para a autora,
todas as atividades mentais sao retiradas do mundo das
aparéncias, mas esse retirar ndo se da a partir do interior
de um self ou da alma. O pensamento precisa da
metafora para construir a ponte entre o lapso do mundo
dado as experiéncias sensiveis e a um reino onde
nenhuma impressao imediata da evidéncia possa existir.

Para Arendt, sempre haverd um elemento de
ilusdo em todas as aparéncias, como se as ilusGes
fossem possiveis somente no meio das aparéncias.
Todavia, para a autora, 0 que aparece abaixo da
superficie ilusoria ndo é um self interior. Um self interior
(ARENDT, 1978, Parte I, p. 39) se existe ndo aparece
aos sentidos internos, nem aos externos. Arendt afirma
gue é um equivoco falarmos de aparéncias interiores;
tudo que conhecemos sdo sensacgfes internas pelas
guais implacaveis sucessdes previnem qualquer uma
delas de assumir uma forma ultima e identificavel.
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O contexto da Unica questéao relevante € saber se
as ilusdes sao auténticas ou inauténticas. A realidade no
mundo das aparéncias € primeiro caracterizada pelo
“‘estado de repouso ou permanéncia” que permanece o
suficiente para tornar-se um objeto de conhecimento e
reconhecimento por um sujeito (ARENDT, 1978, Parte |,
p. 45-46). Na esteira de Husserl, Arendt afirma que a
objetividade é construida na propria subjetividade da
consciéncia por virtude da intencionalidade. Mas isso
nao é feito de forma isolada, depende também que o
objeto possa aparecer a outros e ser reconhecido por
eles. Sem esse conhecimento tacito por outros, sequer
seriamos capazes de colocar fé na forma como
aparecem a nos. Assim, a realidade do foi percebido é
garantida pelo contexto do mundo, no qual inclui outros
gue percebem como eu e, também, no trabalho dos seis
sentidos. O sexto sentido seria caracterizado pelo
sensus communis (senso comum) de Tomas de Aquino,
gue seria um sexto sentido necessario para manter os
cinco sentidos unidos, garantindo um mundo comum
partilhado por todos. Para a autora, a subjetividade do
isto-aparece-para-mim € remediada pelo fato de que o
mesmo objeto também aparece para os outros, embora
seu modo de aparecer seja diferente. Nesses termos, 0
contexto mundano, os seis sentidos e 0s outros, fazem
surgir a sensacgao da realidade (ARENDT, 1978, Parte I,
p. 50).
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As atividades mentais

Arendt faz uma andlise da distincdo de Kant entre
razao (Vernunft), conceito que serve para compreender,
e intelecto (Verstand) que serve para perceber as
percepcdes (ARENDT, 1978, Parte I, p. 57). Seguindo
na esteira de Kant, ha um inevitavel desejo de conhecer
gque ultrapassa os limites seguros do intelecto. Assim,
para Arendt, a atividade do pensamento nao deixa nada
de tangivel para trds (ARENDT, 1978, Parte I, p. 62), se
ocupa de si mesmo.

Pensamento, vontade e julgamento s&o as trés
atividades mentais basicas, ndo podendo ser derivadas
umas das outras e, embora tenham caracteristicas em
comum, ndo podem ser reduzidas a um denominador
comum. Em relagdo a pergunta sobre o que nos faz
pensar, ndo h& outra resposta além daquela que Kant
chamou de necessidade da razdo; este impulso daquela
faculdade de atualizar a si mesmo em especulagéo
(ARENDT, 1978, Parte I, p. 69). Arendt caracteriza tais
atividades de basicas, porque elas sdo autdbnomas,
obedecendo as leis inerentes a atividade que lhes séo
préprias, embora todas dependam de uma certa
quietude das paix0es da alma (certain stillness of the
soul’s passions), que Hegel chama de “quietude
desapaixonada” (leidenschafslose Stille) atribuida ao
simples pensamento cognitivo (ARENDT, 1978, Parte I,
p. 70). A necessidade da razdo n&o surge dessa
guietude, ndo obstante possua certa dependéncia, e
embora o0s objetos do meu pensamento, da minha
vontade e do meu julgamento sejam dados no mundo,
surjam de minha vida nesse mundo, como atividades,
ndo sdo nem necessarias nem condicionadas ao
mundo. As pessoas podem transcender todas essas
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condicbes pelas quais séo ligadas ao mundo, mas
somente como atividade pensante, todavia nunca em
realidade ou cognicdo ou conhecimento (ARENDT,
1978, Parte I, p. 70-71).

Para Arendt, a principal caracteristica das
atividades mentais € a invisibilidade (ARENDT, 1978,
Parte 1, p. 71). Propriamente falando, elas nunca
aparecem, conquanto se manifestem no pensamento,
na vontade ou no julgamento. Sao diferentes da alma,
onde nossas paixdes, nossos sentimentos e emocgdes
surgem, 0s quais ndo promulgamos, mas os sofremos
através da dor ou prazer, acabando por desencadeda-los
no corpo onde encontram sua expressividade. A vida da
mente, ao contrario, é pura atividade e, tal atividade,
como outras atividades, podem comecgar e parar pela
vontade (ARENDT, 1978, Parte I, p. 72).

E somente pela capacidade da mente de fazer
presente o que esta ausente que podemos dizer “nao
mais” e constituir um passado para nés mesmos, ou
dizer “ainda n&o” e estarmos prontos para o futuro
(ARENDT, 1978, Parte |, p. 76). Mas isto s6 é possivel
para a mente, segundo a autora, depois de ela ter se
retirado (withdrawn) do presente e das urgéncias do dia
a dia. Com relacao a vontade, a mente precisa se retirar
da imediaticidade do desejo, pois a vontade nao esta
preocupada com objetos, mas com projetos, ou seja,
com a disponibilidade de um objeto que possa ser ou
nao desejado no presente. A vontade transforma o
objeto em uma intencdo. Os julgamentos, por sua vez,
sendo de caréter estético, legal ou moral, sdo dados por
minha posicdo no mundo. A mente de-sensitiva (de-
sense) (ARENDT, 1978, Parte I, p. 77) os objetos.
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Seguindo Agostinho, Arendt diz que o que
permanece na memoéria € uma coisa e 0 que surge
guando nos lembramos é outra. Consequentemente, 0
objeto do pensamento é diferente da imagem, como a
imagem é diferente do objeto visivel. Os objetos do
pensamento sé vém a existr quando a mente
ativamente e deliberadamente os lembra, os retém e os
seleciona do armazém da memdéria. A capacidade de
transformar objetos de sentido em imagem chama-se
imaginacdo. Sem essa faculdade, que faz presente o
gue esta ausente em uma forma de-sentida, nenhum
processo de pensamento e nenhum rasto de
pensamento seria possivel (ARENDT, 1978, Parte |, p.
85).

A atividade mental aniquila as distancias temporal
e espacial. Dessa forma, posso antecipar o futuro como
se fosse presente e posso lembrar o passado como se
ele nunca tivesse desaparecido. A atividade mental
inverte todas as relacdes ordinérias. O que esté longe,
faz-se perto e vice-versa e o lugar perde seu posto para
outro lugar ou um sem lugar. Em todos esses fatores é
como se a imaginacao produtiva preparasse 0s objetos
para nosso pensamento e ndo as sensacdes
perceptivas (ARENDT, 1978, Parte I, p. 86).

Segundo Arendt, o que a vontade e o julgamento
tém em comum, como atividade, € a peculiaridade da
quietude, da auséncia de qualquer fazer ou de
perturbacdes, a retirada do envolvimento e da
parcialidade dos interesses imediatos que de alguma
forma ou de outra me fazem parte do mundo real. Essa
forma de retirada do fazer é a condicdo mais antiga
postulada da vida da mente. Ndo € o autor, mas é a
figura do espectador que conhece o que se oferece
como espetaculo. Essa descoberta contribuiu para os
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fildsofos gregos que estavam convictos da superioridade
da contemplacdo (ARENDT, 1978, Parte I, p. 92). O
espectador ocupa um lugar no qual so ele é capaz de
ver a cena como um todo, como so o filésofo € capaz de
ver a ordem do cosmos como um todo harmonioso
(ARENDT, 1978, Parte I, p. 93).

As atividades mentais, invisiveis por si proprias e
ocupadas com o0 invisivel, tornam-se manifestas
somente pela fala (ARENDT, 1978, Parte I, p. 98). Como
os seres viventes em um mundo das aparéncias tém o
desejo de revelarem-se, também o0s pensantes, que
igualmente pertencem ao mundo das aparéncias,
mesmo depois de terem se retirado dele, tém a
necessidade de falar e manifestarem o que de outra
forma ndo seria uma parte do mundo das aparéncias.
Todavia, Arendt alerta que a fala ndo € uma condicéo
necessaria para a comunicacdo, pois 0S proprios
animais se comunicam, tornando evidentes os humores
e emoc0des da alma.

Arendt afirma que ndo € nossa alma, mas nossa
mente que demanda a fala. E a fala é carregada de
sentido, mesmo que ela pense em um centauro sem
referéncia concreta na realidade, mesmo assim, a
palavra centauro tem um significado em detrimento de
ser falsa ou verdadeira. Conclui Arendt: “os seres
pensantes tém um impeto de falar, os seres falantes tém
um impeto de pensar’” (ARENDT, 1978, Parte |, p. 99).

A linguagem é o Unico meio através do qual
atividades mentais podem ser manifestadas, néao
somente fora do mundo, mas, também, nas préprias
atividades mentais do Ego. Todavia, Arendt diz que
nenhuma linguagem tem um vocabulario de antemao
para as atividades mentais; elas emprestam seu
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vocabulario a partir das palavras originalmente
destinadas a corresponder tanto as experiéncias
sensitivas quanto a outras experiéncias da vida
ordinaria. Esse empréstimo, no entanto, nunca é casual
ou simbolicamente arbitrario ou emblemético. Arendt
classifica todas as linguagens filoséficas e a maioria das
poéticas como metaforicas, mas ndo no sentido definido
pelo dicionario de Oxford, onde metafora é definida
como figura de linguagem pela qual um nome ou termos
descritivos sdo transferidos para um objeto diferente,
mas analogo no qual seria propriamente aplicavel
(ARENDT, 1978, Parte I, p. 102). Assim, se o falar e o
pensamento brotam da mesma fonte, entdo a prépria
dadiva da linguagem pode ser tomada como um tipo de
prova, ou talvez, as pessoas sejam dotadas de um
instrumento capaz de transformar o invisivel em uma
aparéncia. Segundo Arendt, pelo simples fato que nossa
mente € capaz de metaforas, analogias e de
emblematizagdes talvez isso seja visto como um tipo de
prova de que a mente e 0 corpo, 0 pensamento e a
experiéncia sensivel, o invisivel e o visivel mutualmente
se pertencem, sao feitos um para o outro (ARENDT,
1978, Parte I, p. 109). E, finalmente, deve-se considerar
o fato da irreversibilidade na relagcdo expressa na
metéfora, indicando sua propria maneira da primazia
absoluta do mundo das aparéncias, provendo
evidéncias adicionais da extraordinaria qualidade do
pensamento, de ser sempre fora de ordem. N&o
obstante, lembra a autora, que ndo importa o quao perto
estamos quando pensamos no que esta longe e o
quanto ausente estamos em relagdo ao que esta ao
alcance da méo, o Ego pensante obviamente nunca
deixard o mundo das aparéncias por completo
(ARENDT, 1978, Parte I, p. 110).
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Hannah Arendt lembra que, embora a metafora
faca a ponte entre o abismo do visivel e do invisivel, do
mundo das aparéncias e do Ego pensante, ndo ha
metafora que possa iluminar a atividade especial da
mente. Todas as metéaforas, retiradas a partir dos
sentidos, nos conduzirdo a dificuldades pelo simples fato
de que todos o0s nossos sentidos sao essencialmente
cognitivos. Consequentemente, se entendidos como
atividades, nao possuem um fim fora deles mesmos,
eles ndo sdo enérgeia (Aristoteles), um fim em si
mesmos, mas instrumentos que nos permitem saber e
lidar como mundo.

O pensamento é fora de ordem porque a busca
pelo significado produz nenhum resultado que
sobrevivera a atividade, ou seja, que fara sentido depois
gue a atividade chega ao seu fim. Segundo Arendt, o
prazer do qual falava Aristételes, embora manifesto no
Ego pensante, é inefavel (ARENDT, 1978, Parte |, p.
123).

O pensamento

De acordo com Arendt, para os gregos, a filosofia
era a conquista da imortalidade e, como tal, tinha dois
estagios. Havia primeiro a atividade do nous, que
consistia na contemplacdo do eterno que era sem
palavras, seguindo, entdo, da tentativa de traduzir essa
visdo em palavras. Assim, a pessoa, distinta dos
animais, seria um composto de nous e logos. Destes
dois, somente o0 nous seria capaz de participar do eterno
e do divino, enquanto o logos, designado a dizer o que
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€, €, especificamente, a habilidade (nica humana
aplicada a meros pensamentos mortais, opinidbes e
dogmata, ao que acontece no reino dos assuntos
humanos e que meramente parece, mas ndo €
(ARENDT, 1978, Parte I, p. 137).

Arendt traz a lembranca a contribuicdo de Platao
gue considerava a origem da filosofia maravilhamento
(Wonder) que ndo estd ligado com a busca da
imortalidade (ARENDT, 1978, Parte |, p. 141). No
Teeteto encontramos o maravilhamento no sentido
ordinéario de estar perplexo, o qual se expressa no elogio
de Socrates: essa é a paixdao (pathos) do filésofo,
maravilhar-se (taumazein) (ARENDT, 1978, Parte |, p.
142). Socrates continua, em seguida, fazendo uma
comparacao com a mitologia na qual Iris (0 arco-iris, o
mensageiro dos deuses) € filha de Thaumas (aquele que
se maravilha). Assim, como 0 arco-iris conecta o céu
com a terra, trazendo sua mensagem para as pessoas,
da mesma forma, o pensamento ou a filosofia, responde
em maravilhamento para aquele que se maravilha.

A filosofia Romana também traz sua contribuicéo.
Segundo a autora, Cicero transformou a filosofia grega
em algo essencialmente romano, ou seja, entre outras
coisas, algo essencialmente pratico (ARENDT, 1978,
Parte |, p. 153-154). Outro pensador, desse periodo, que
possibilita subsidios de analise para Arendt é Epiteto.
Para ele, o que devemos aprender para tornar a vida
suportavel ndo é realmente o pensar, mas “o uso correto
da imaginagao”; a unica coisa que realmente temos
inteiramente sob o nosso poder. Epiteto figura a
faculdade do pensar estéril (akarpa) por ela mesma.
Para ele, o assunto da filosofia é a propria vida de cada
um, e o que a filosofia ensina € a arte de viver, como
lidar com a vida, da mesma maneira como o carpinteiro
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ensina o aprendiz a lidar com a madeira. Nesse sentido,
0 que conta ndo é a teoria no seu uso abstrato, mas o
uso e a aplicacdo; pensar e entender sdo uma mera
operacdo para a acao. Portanto, admirar o poder da
exposicdo — o logos, a argumentacao racional e a
sequéncia do pensamento ele mesmo, é como se
transformassemos a pessoa em gramatica em vez de
filosofa (ARENDT, 1978, Parte I, p. 154). Para Epiteto, o
pensar transforma-se em techné, um tipo particular de
habilidade, sendo que seu produto final é a conduta da
propria vida, ndo em unissono com alguém, mas que
seja para a transformacdo de seu self, presente na
pessoa sabia.

A questdo da vontade torna-se manifesta em
Epiteto, pois para obter uma retirada radical da
realidade, a habilidade de pensar o presente que esta
ausente, agora muda para a imaginag¢ao, nao no sentido
utdépico, mas com o objetivo de reforcar a alheacao
(absent-mindedness) original do pensamento de tal
maneira que a realidade desapareca completamente,
tornando ausente 0 que atualmente esta presente.
Assim, se 0 que causa afeccéo (impressao) existe ou é
uma mera ilusdo dependerd de uma decisdo que possa
ser reconhecida ou ndo como real. Nesses termos, é
possivel por entre parénteses a realidade, suspendé-la,
o que faz com que a vontade assuma papel
preponderante. Segundo Arendt, Epiteto descobriu que
a consciéncia torna possivel que as atividades mentais
recuem sobre elas mesmas (ARENDT, 1978, Parte I, p.
155).

Se, enquanto percebendo um objeto fora de nés
mesmos, decidirmos nos concentrar na nossa
percepcéo, no ato de ver em vez do objeto visto, seria
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como se perdéssemos o objeto original. Assim, em vez
do objeto, estamos lidando com sua percepgao, que
Epiteto chama de impressdo. A vantagem € que nao
estamos absorvidos pelo objeto percebido, algo fora de
nos, pois o objeto percebido ndo é algo pensado, mas é
uma impressao, ou seja, uma imagem e nao uma
reflexdo tardia sobre o objeto. Toda a aparéncia esta
dentro de nés, e sua consciéncia torna-se um completo
substituto para o que esta fora, apresentado como
impressao ou imagem.

N&o se trata de uma autoconsciéncia silenciosa
gue acompanha todos 0s nossos atos e pensamentos.
Desde que nés ndo estejamos mais absorvidos pelo
objeto dado aos nossos sentidos (mesmo que o objeto
inalterado, em sua estrutura essencial, permaneca
presente como um objeto da consciéncia — o0 que
Husserl chama de objeto intencional), Eu mesmo, como
pura consciéncia, emerjo como uma nova entidade
completa. Esta nova entidade no mundo é
completamente independente e soberana e ainda
aparentemente permanece em possessao deste mundo,
a saber, em sua pura esséncia, desnudada de seu
carater existencial, a sensacéo da realidade que poderia
nos tocar e nos ameacar (ARENDT, 1978, Parte I, p.
156).

O que nos leva a pensar, dentro do que fora
exposto, envolve necessidade: a necessidade de
concretizar as implicagdes do maravilhamento platénico,
a necessidade em Kant da faculdade racionalizante de
transcender as limitagbes do conhecimento, a
necessidade tornando-se reconciliada com que
atualmente € e o curso do mundo — aparecendo em
Hegel como a necessidade da propria filosofia

(ARENDT, 1978, Parte |, p. 166).
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Outra grande contribuicdo é a de SOcrates que
nao procurava ensinar a verdade ou determinar normas
de conduta, mas infectar os outros com a mesma
perplexidade que ele mesmo sentia (ARENDT, 1978,
Parte I, p. 172) e ainda dizia que ele mesmo néo tinha
nada a ensinar e ndo ensinava nada. Para uma melhor
compreensao, Arendt traz trés imagens que revelam a
contribuicdo de Sécrates (ARENDT, 1978, Parte I, p.
172-173). a mutuca, pois sabia como atazanar (picar) 0s
cidaddos que, sem ele, iriam dormir despreocupados
pelo resto de suas vidas, a menos que alguém viesse
desperta-los ao pensamento e a examinagao, sem 0S
guais a vida nao teria valor algum. Outra imagem € a das
parteiras gregas estéreis. No Teeteto, Soécrates dizia
gue porque ele era estéril sabia como livrar os outros das
opinides, daqueles pré-julgamentos ndo examinados
gue os impedia de pensar. Outra imagem € a da enguia
elétrica que paralisa todo mundo que chega perto. A
primeira vista a enguia parece oposta a mutuca, pois
enquanto a enguia paralisa a mutuca perturba. Na
realidade, paralisa 0 senso comum, o0 que estéa fora, mas
isto & sentido como o mais alto estado de estar ativo e
Vivo.

Segundo Arendt, o proprio Socrates sabendo que
estava tratando de coisas invisiveis em sua jornada,
usou uma metéfora para explicar a atividade pensante,
a metafora do vento, dizendo que os proprios ventos sdo
invisiveis, mas o que eles fazem se manifesta para nés
e de alguma forma é sentida a sua abordagem
(ARENDT, 1978, Parte |, p. 174). Sécrates procurava
fazer com que as pessoas fossem perturbadas por esse
vento, despertadas do sono, tornando-as
completamente despertas e vivas, fazendo-as perceber
gue, entdo, nada ficaria sob seu dominio, mas somente
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perplexidades, e o melhor a fazer seria compartilha-las
com o0s outros. Nesses termos, sentir-nos-iamos
paralisados se deixados presos as condutas regidas por
regras gerais, pois, de certa forma, nada pode subsistir
ao vento do pensamento (ARENDT, 1978, Parte I, p.
175). Para Arendt, em Sécrates, a busca pelo significado
da-se pelo amor (Erds), que se traduz primeiramente por
uma necessidade: deseja-se 0 que nao se tem. Assim,
por exemplo, a pessoa ama a sabedoria, porque ndo a
tem e ama a beleza, pois ndo € bela (ARENDT, 1978,
Parte |, p. 178).

Arendt destaca duas frases de Socrates no
Gorgias, escrito por Platdo logo que ele se tornou o
cabeca da Academia (ARENDT, 1978, Parte I, p. 180-
181). A primeira: “é melhor sofrer injustica do que
cometé-la” e a segunda: “Seria melhor que minha lira e
0 coro que dirijo desafine e soe em desarmonia e que
muitos discordam de mim do que eu — sendo um, néo
esteja em harmonia comigo e me contradiga”. A partir
dessa analise, a autora figura que o pensamento € uma
atividade solitaria, mas nao isolada; sempre teremos
uma companhia, nem que seja a nossa mesma
(ARENDT, 1978, Parte I, p. 185). A solitude, apresenta-
se assim, como aqguela situagdo humana em que eu fago
companhia para mim mesmo. Esse dualismo entre o
mundo e eu, entre eu e eu mesmo € apresentado por
Arendt pelo dois-em-um (eme emauto) - o didlogo de
mim comigo mesmo, no qual concomitantemente sou
um e sou plural. Ele consiste no ato de estar consigo
mesmo durante o ato de pensar. O dois-em-um de
Sdcrates traz a unidade do mim comigo mesmo. Assim,
o0 Unico critério do pensamento socratico seria o acordo,
ou seja, ser consistente consigo mesmo (ARENDT,
1978, Parte |, p. 186). No entanto, deve-se considerar,
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segundo Arendt, que a crise moderna da identidade
poderia somente ser resolvida em nunca estarmos
sozinhos e nunca pararmos de pensar (ARENDT, 1978,
Parte I, p. 187). Sem essa cisao, causada pelo pensar,
a harmonia socratica do dois-em-um tornar-se-ia sem
significado. Esse ato de pensar é dialético, € um pensar
sobre algo, € diferente da consciéncia, a saber, dos atos
intencionais, ou seja, dos atos cognitivos. Até Socrates,
embora amando o mercado publico, precisa voltar para
casa, onde estava sozinho, em solitude, a fim de
encontrar o outro (ARENDT, 1978, Parte I, p. 190).

Para Arendt, o pensamento ndo cria valores e
nem descobrird o que, de fato, seja o bem, também néo
confirma, mas dissolve regras aceitas de conduta. Ele
n&o possui relevancia politica, a ndo ser quando surgem
emergéncias especiais. Aqui, Arendt questiona-se se é
0 caso de transcender os limites de minha propria vida e
comecar a refletir sobre o passado, julgando-o, e sobre
o futuro, formando projetos de vontade. Assim, 0
pensamento deixard de ser uma atividade marginal.
Conforme a autora, em tais atividades surgirdo
inevitavelmente emergéncias politicas (ARENDT, 1978,
Parte I, p. 192). O partejamento Socratico que destréi os
valores, teorias, doutrinas e até convic¢cdes néao
examinadas € politico por implicagdo, pois essa
destruicdo tem um efeito de liberacdo de uma outra
faculdade, - a faculdade de julgar, que € a mais politica
das habilidades mentais. Para Arendt, enquanto o
pensar universaliza o0s particulares, o julgamento
particulariza. A faculdade de julgar particulares (Kant),
ou seja, a habilidade de dizer isto esta errado, isto é
bonito, e assim por diante, ndo é igual a faculdade de
pensar., O pensar lida com invisiveis, com
representacdes de coisas que estdo ausentes; 0
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julgamento sempre se atém a particulares e a coisas
prontas, a mao. Todavia, lembra Arendt, ambas as
faculdades estéo interligadas. O pensamento — o dois-
em-um do dialogo silencioso, atualiza a diferenca dentro
de nossa identidade (ARENDT, 1978, Parte I, p. 193).

Segundo a autora, € porgue o pensamento lida
com generalidades, coisas invisiveis, que nao existe um
lugar para pensar. O lugar do pensar € um lugar nenhum
e quando se particulariza orienta-se ao campo da ética
e da politica (ARENDT, 1978, Parte I, p. 200). O nosso
pensamento retira-se da espacialidade e do tempo,
entendido linearmente no senso comum. A atividade do
pensamento nos retira da continuidade da vida cotidiana
em um mundo das aparéncias, na medida em que o
passado e o futuro se manifestam como puras
entidades, de forma que nos tornamos conscientes de
um nao-mais que nos empurra para frente e um ainda-
nao que nos puxa para tras (ARENDT, 1978, Parte I, p.
206).

Para Arendt, a localizacdo do Ego pensante no
tempo seria 0 entre-meios (in-between) o passado e
futuro, a saber, o presente, este misterioso escorregadio
agora, uma mera lacuna no tempo, através da qual
passado e futuro s&o dirigidos na medida em que
denotam o que ndo é mais e o que ainda nao €. Usando
uma expressao de Kafka, Arendt relata que as duas
forcas antagonicas do passado e do futuro, uma vinda
do infinito passado e a outra do infinito futuro resultam
em uma terceira forca; esta € um resultado do choque
temporal das forgcas antagbnicas que, por sua vez,
igualmente, dirige-se ao infinito, essa forca que lanca
em diagonal as forcas antagbnicas é a atividade do
pensamento (ARENDT, 1978, Parte I, p. 208-209).
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Na lacuna entre o passado e o futuro,
encontramos Nosso espago no tempo onde pensamos,
ou seja, quando somos suficientemente distanciados do
passado e do futuro para recebermos a invocacao para
descobrir 0os seus significados, para assumir uma
posi¢cdo de arbitro, julgando sobre as multiplas e nunca
findadas ocupacdes da existéncia humana no mundo,
nunca chegando a uma solucéo final dos seus enigmas,
mas prontos a dar respostas novas as perguntas que
estdo em questdo (ARENDT, 1978, Parte I, p. 209-210).
Para autora, a atividade da mente sempre cria para si
mesma um presente que dura, um lapso entre 0 passado
e o futuro (ARENDT, 1978, Parte Il, p. 12).

A vontade

A maior dificuldade com a vontade é que ela é tida
nao meramente com coisas que estdo ausentes de
nossos sentidos e que precisam ser presentificadas
através do poder da re-presentacdo da mente, mas com
coisas, Vvisiveis e invisiveis, que nunca existem
(ARENDT, 1978, Parte Il, p. 13). Nesses termos, ela é
contingente, pois 0 que pode vir a ser através da acao é
aquilo que poderia ter sido de outra forma; sendo que
sua caracteristica é a liberdade (ARENDT, 1978, Parte
II, p. 14). Nesses termos, Arendt diz que o liberum
arbitrium (livre arbitrio) decide entre coisas igualmente
possiveis e dadas a nés em statu nascendi como meras
potencialidades, enquanto o poder de comecar algo
realmente novo nao pode proceder por qualquer
potencialidade. A autora traz uma critica a posicao
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kantiana de que um comeco absoluto sé seria capaz
através de um comeco relativo, pois sempre existira algo
anterior a acdo como a causa da mesma. A critica de
Arendt se direciona ao fato de que a vontade tem o
poder do comeco absoluto, j& que ela inicia algo de
novo. Ela exemplifica dizendo que se eu fago algo
corriqgueiro e habitual o evento representa uma
continuacdo das séries precedentes, mas se decido algo
diferente, entdo acontece algo de novo. Pode, diz a
autora, por acaso a sinfonia produzida pelo musico ser
possivel antes de ser real, como se esperasse para ser
produzida por um musico qualquer (ARENDT, 1978,
Parte I, p. 30)?

Teoricamente, para Arendt, a dificuldade sempre
tem sido que o livre arbitrio, sendo ele entendido como
uma escolha livre ou como a liberdade de comecar algo
imprevisivelmente novo, parece incompativel, nao
apenas com a divina Providéncia, mas com a lei da
causalidade. Assim, a0 mesmo tempo que se constata
uma liberdade da vontade, ela, mesmo assim, ndo pode
ser provada (ARENDT, 1978, Parte I, p. 32).

Segundo Arendt, em Hegel e Marx, o poder da
negacao, que move a histéria, deriva-se da habilidade
da vontade de atualizar um projeto. O projeto nega o
agora como também o passado e assim ameaca O
continuo processo do Ego pensante. Na medida em que
a mente, retirada do mundo das aparéncias, traz a ela o
gue esta ausente, 0 que ndo é mais e o0 que nao € ainda;
€ como se 0 passado e o futuro pudessem se unir em
um denominador comum, podendo ambos serem salvos
do fluxo temporal. Nessa condi¢cdo, 0 nunca stans, a
lacuna entre o passado e o futuro, onde se localiza o Ego
pensante, enquanto podendo absorver aquilo que ndo &
mais, sem qualquer perturbacdo com o mundo exterior,
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nao pode reagir com a mesma equanimidade com
relagéo a projetos formados pela vontade para o futuro
(ARENDT, 1978, Parte Il, p. 36). Para Arendt, a volicao
anseia pelo seu proprio fim, buscando a sua
concretizacdo, a sua realizacdo, como se O
temperamento do Ego volitivo fosse a impaciéncia, a
inquietude e a preocupacao (Sorge), ndo como uma
preocupacdo de medo e esperanca caracteristicas da
alma, mas porque o projeto da vontade pressupbe um
Eu-posso que ndo € de forma alguma garantido. Essa
preocupacdo inquietante da vontade s6 pode ser
apaziguada por um eu-posso-e-fago, ou seja, por uma
interrupcdo de sua propria vontade e a liberacdo da
mente de sua dominacdo (ARENDT, 1978, Parte I, p.
37). Como se 0 eu-quero, antecipasse um eu-posso; 0
eu-quero-e-eu-posso é o deleite da vontade. Arendt ira
chamar de tonalidade (ARENDT, 1978, Parte Il, p. 38) a
atividade mental da habilidade da vontade de
presentificar o ainda-néo que é o oposto da lembranca,
cuja manifestacdo se da mais no pensamento. A
vontade sempre quer fazer algo menosprezando o
pensamento puro que ndo quer fazer nada. Mas a mente
da pessoa e seus interesses e suas faculdades é
afetada tanto pelas mudancas no mundo, cuja
significacdo ele examina, quanto, e talvez de forma até
mais decisiva, por suas proprias atividades (ARENDT,
1978, Parte I, p. 56). Dentre todas as atividades, a maior
€ o Ego vaolitivo.

Evocando a contribuicdo do Apoéstolo Paulo,
Arend traz o problema da interioridade da vontade.
Assim, quando lidamos com experiéncias relacionadas
a vontade, estamos lidando com experiéncias que as
pessoas tém nao apenas consigo mesmas, mas também
dentro delas mesmas (ARENDT, 1978, Parte Il, p. 63).
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A descoberta do apodstolo Paulo, descrita em grande
detalhe na Epistola aos Romanos, envolve novamente
um dois-em-um; mas esses dois ndo sdo amigos ou
parceiros como eram em Socrates; estdo, ao contrario,
em permanente luta (ARENDT, 1978, Parte Il, p. 64). O
resultado é que eu ndo conhego minhas proprias acoes,
tornando-me uma questao para mim mesmo. “Pois ndo
faco o que quero, mas o que odeio, isso € o que fago
(Romanos 7:15)”. Segundo Arendt, Paulo ndo discute
em termos de duas vontades, mas em termos de duas
leis, a lei da mente que o deixa desfrutar da lei de Deus
em seu mais intimo, e a lei de seus membros, que Ihe
diz para fazer o que, no seu mais intimo, ele odeia. A
propria lei € entendida como a voz de um senhor
exigindo obediéncia; o tu deves da lei exige e espera um
ato voluntario de submissdo, um eu-quero de
assentimento. A velha lei dizia ndo faras. A nova lei diz
nao quereras. O que levou a descoberta da vontade foi
a experiéncia de um imperativo que exigia submisséo
voluntaria (ARENDT, 1978, Parte IlI, p. 68). Nesses
termos, Paulo apresenta uma faculdade em virtude da
gual ele pode, independentemente de necessidade e
coacao, dizer sim ou ndo, concordar ou discordar
daquilo que é dado factualmente, incluindo seu préprio
self e sua existéncia. Na compreensao paulina, se a
vontade nao tivesse a opc¢ao de dizer ndo, ela ndo seria
mais uma vontade; e se ndo houvesse uma
contravontade em mim, despertada pelo préprio
conteudo do mandamento — tu deves, em terminologia
paulina, se 0 pecado nédo habitasse em mim, eu néo
precisaria absolutamente de uma vontade (ARENDT,
1978, Parte Il, p. 69). Paulo descreve uma experiéncia
interna, a experiéncia do eu-quero-e-nao-posso.
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Enquanto o Apdstolo Paulo fala de um lado fraco
da vontade, Epiteto ird expressar um lado positivo da
vontade. Epiteto definia a filosofia como a “arte de viver
a propria vida (ARENDT, 1978, Parte I, p. 74)". A
primeira coisa que a razado pode ensinar a vontade,
segundo Epiteto, é a distingdo entre as coisas que
dependem da pessoa, que estdo em seu poder e
aguelas que nao estdo. O poder da vontade reside em
sua decisdo soberana de interessar-se somente pelas
coisas que estdo em poder da pessoa; e estas coisas
residem exclusivamente na interioridade humana. Logo,
a primeira decisdo da vontade € ndo querer o que nao
pode obter e ndo se interessar por qualquer coisa sobre
a qual ndo tenha poder. Para Epiteto, a pessoa nao tem
poder no mundo real, uma vez que depende de
consentimento préprio para poder ser real. Assim,
Epiteto propbe o afastamento do que é exterior em
direcdo a um interior invencivel que requer treino e
constante discussao, ja que ndo sé a pessoa vive sua
vida diaria no mundo como ele €, mas também seu eu
interior, enquanto vive, localiza-se dentro de algo
externo, um corpo que ndo esta em seu poder, mas
pertence as coisas exteriores.

Hannah Arendt traz, também, para a discusséo
sobre a vontade, a contribuicdo de Santo Agostinho.
Agostinho confere bastante importdncia a vontade.
Todavia, Agostinho difere dos estoicos quando falam
que preferiam nada e nao ser. Para Agostinho, quem
disser preferiria ndo existir a ser infeliz ndo merece
crédito, ja que, enquanto esta dizendo isso, ainda esta
vivo (ARENDT, 1978, Parte Il, p. 90). Também,
diferentemente de Paulo, o problema n&o era a natureza
dual da pessoa, metade carnal e metade espiritual, mas
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0 problema esta na faculdade da vontade ela mesma
(ARENDT, 1978, Parte Il, p. 93).

Para Agostinho, em primeiro lugar, a ciséo dentro
da vontade é um conflito, ndo um didlogo, e
independente do conteddo daquilo que se quer
(ARENDT, 1978, Parte II, p. 95). Uma vontade ruim ndo
€ menos dividida do que uma vontade boa. Em segundo
lugar, a vontade, comandando o corpo, ndo passa de um
orgdo executivo da mente, ou seja, o corpo obedece a
mente porgue ndo possui qualquer 6rgdo que torne
possivel a desobediéncia. A vontade, ao dirigir-se a si
mesma, desperta a contravontade, porque o intercambio
se da completamente na mente, uma competicdo so é
possivel entre iguais. Em terceiro, uma vez que esta na
natureza da vontade ordenar e exigir obediéncia, esta
também na sua natureza resistir a si mesma. Agostinho
ird dizer que ndo ha qualquer solugéo ao enigma dessa
faculdade que se divide contra si mesma. Com essas
colocacgOes, Agostinho descobre a interioridade - a
pessoa interior que se torna um problema para ela
mesma.

Essa vontade, para Agostinho, ndo € entendida
como uma faculdade separada, mas em sua funcéo
dentro da mente como um todo, onde todas as
faculdades singulares, como memodria, intelecto e a
prépria vontade referem-se mutuamente. A vontade
encontra sua redencdo quando é transformada em
amor. Amor como um tipo de uma vontade duradoura e
livre de conflitos que é apresentado como um peso que
interrompe as flutuagdes da alma, caracterizando-se
como o Eu que perdura de Stuart Mill, que prevalece nas
decisdes da vontade. Dessa forma, os homens ndo vém
a ser justos por saber o que é justo, mas por amar a
justica (ARENDT, 1978, Parte II, p. 104).
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Diferentemente de Agostinho, Tomas de Aquino
estabelece uma distingdo entre duas faculdades de
apreensdo, o intelecto e a razdo, sendo que ambas
estdo relacionadas as faculdades intelectualmente
apetitivas, a saber, a vontade e o livre arbitrio. O
intelecto e a razao lidam com a verdade. O intelecto,
também chamado de “razdo universal’, lida com a
verdade matematica ou autoevidente, com 0s primeiros
principios que dispensam demonstragcdo para serem
admitidos, enquanto a razdo, ou chamada “razéo
particular, é a faculdade através da qual retiramos
conclusdes particulares de proposicdes universais,
como nos silogismos. A razao universal é por natureza
contemplativa, ao passo que a tarefa da razéo particular
€ passar do conhecimento de uma coisa ao
conhecimento de outra, e, assim, raciocinamos sobre
conclusdes que chegam por meio de principios. Nesses
termos, a verdade, percebida apenas pelo intelecto,
revela-se a mente e a ela se impde sem que haja
qualquer atividade da parte da mente, enquanto que, no
processo do raciocinio discursivo, a mente compele a si
mesma (ARENDT, 1978, Parte Il, p. 116).

No que diz respeito a vontade, S0 Tomas toma
como base o livro de Aristételes intitulado Etica a
Nicbmaco, fazendo uso da categoria meios-fim. Assim,
o fim, embora sendo objeto da vontade, é dado a
vontade pelas faculdades de apreensdao, isto é, pelo
intelecto. A “ordem da acido” adequada é, portanto, a
seguinte: “Da-se primeiro a apreenséao do fim, depois a
deliberacédo sobre os meios e, finalmente, o desejo pelos
meios.

O intelecto apreende o Ser absolutamente e para
todo o sempre, e 0 homem, dotado desta faculdade, sé
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pode desejar sempre existir. Tal € a inclinacdo natural
da vontade, cujo objetivo final é para ela tdo necessario
guanto a verdade € coercitiva para o intelecto. Portanto,
a vontade é livre apenas no que diz respeito a bens
particulares, pelos quais ela ndo é necessariamente
movida, embora 0s apetites possam ser por eles
movidos. O desejo que o intelecto tem de existir para
sempre mantém os apetites sob controle, de modo que
a distingdo concreta entre os homens e 0os animais se
manifeste no fato de que o homem ndo € movido de
imediato, mas aguarda a ordem da vontade, que é o
apetite superior e, assim, o apetite inferior ndo basta
para causar 0 movimento a ndo ser que o apetite mais
alto consinta (ARENDT, 1978, Parte Il, p. 119). E o ser
gue aparece como bom e desejavel para a vontade e
verdadeiro para o intelecto, de forma que néo é a razéo,
mas a nossa vontade de viver que torna forcosa a
verdade. Esses dois poderes estdo incluidos um no
outro em seus atos, porgue o intelecto entende que a
vontade quer, e a vontade quer que o intelecto entenda
(ARENDT, 1978, Parte Il, p. 120).

Em que consiste o fim e a felicidade dltima do
homem? Para Agostinho, era 0 amor, ja Tomas de
Aquino sustenta que uma coisa é possuir o bem que é o
nosso fim, e outra é ama-lo, pois o amor era imperfeito
antes de possuirmos o fim, e perfeito depois de dele
termos tomado posse. Para Aquino, um amor sem
desejo € impensavel, e, portanto, a resposta € que a
felicidade dltima do homem é essencialmente conhecer
Deus pelo intelecto (ARENDT, 1978, Parte I, p. 112).

Se Sao Tomas argumentava que a vontade é um
0rgao executivo, necessario para executar os insights do
intelecto, ou seja, uma faculdade meramente
subserviente, Duns Scotus, por sua vez, sustenta que o
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intelecto serve a vontade, fornecendo a ela seus objetos,
bem como o conhecimento necessario, ou seja, 0
intelecto torna-se, por sua vez, uma faculdade
meramente subserviente. Precisa vontade para
direcionar sua atencdo e sO pode funcionar
adequadamente quando seu objeto € confirmado pela
vontade. Sem esta confirmagdo, o intelecto deixa de
funcionar (ARENDT, 1978, Parte Il, p. 126).

Para Duns Escoto, a caracteristica essencial de
nossos atos volitivos é o poder de escolher entre coisas
opostas e de revogar a escolha, uma vez que tenha sido
feita (ARENDT, 1978, Parte I, p. 130). E assim que para
Escoto, ndo é absolutamente impossivel para 0 homem
descartar de todo a felicidade ao fazer seus projetos
voluntérios.

De acordo com Arendt, foi somente quando a
humanidade se preocupou com a questao da certeza, na
esteira de Descartes, que a pessoa se tornou o centro
de interesse da ciéncia e da filosofia. Isso néo
acontecera em tempos anteriores, muito embora a
descoberta da vontade tenha coincidido com a
descoberta de uma “pessoa interior” em um momento
em que o homem se tornara “uma questdo para si
mesmo”. Somente quando a ciéncia provou ndo s6 que
0s sentidos humanos estavam sujeitos ao engano, que
poderiam ser corrigidos a luz de uma nova evidéncia
para que fosse revelada a verdade, mas também que
seu aparato sensorial ficara para sempre incapaz de
certezas autoevidentes, foi que a mente humana, entéo
totalmente lancada de volta a si mesma, comecou, com
Descartes, a procurar uma certeza que fosse um dado
puro da consciéncia. Quando Nietzsche chamou a Era
Moderna da escola da suspeita, quis dizer que, pelo
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menos a partir de Descartes, 0 homem ja ndo estava
mais certo de coisa alguma, nem mesmo de ser real, que
precisava de uma prova da existéncia ndo s6 de Deus
como também de si mesmo (ARENDT, 1978, Parte Il, p.
150).

No que vimos, Arendt apresenta duas maneiras
completamente diferentes de se entender a faculdade
da vontade: uma faculdade de escolha entre objetos ou
metas, o liberum arbitrium, que atua como arbitro entre
fins dados e delibera livremente sobre os meios para
alcanca-los; e, por outro lado, uma faculdade de
comecar espontaneamente uma série no tempo, ou
como a capacidade de a pessoa iniciar, por ela mesma,
um comec¢o. Com o0 conceito de Progresso da Era
Moderna e sua inerente alteracdo do entendimento do
Futuro, que deixa de ser aquilo que se aproxima de nés
para ser aquilo que determinamos com 0s projetos da
vontade, seria natural que o poder instigador da vontade
fosse algado ao primeiro plano (ARENDT, 1978, Parte Il,
p. 158).

Por outro lado, nada € mais caracteristico do
inicio do que hoje chamamos de existencialismo do que
a auséncia de qualquer desses tracos de otimismo. Essa
falta de otimismo encontramos na filosofia de Nietzsche.
Para Arendt, Nietzsche traz perspectivas novas em torno
da vontade (ARENDT, 1978, Parte Il, p. 168-169). Em
primeiro lugar, para Nietzsche, a vontade n&o pode
guerer retroativamente, ou seja, ndo pode parar a roda
do tempo, todavia € este querer retroativo que a vontade
guer e pretende alcancar. Dessa impoténcia, Nietzsche
retira todo o mal humano, o rancor, a sede de vinganca
(castigamos porque ndo podemos desfazer o que foi
feito), a sede de poder para dominar os outros. Tal
impoténcia da vontade persuade o homem a preferir
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olhar para tras, relembrando e pensando, porque para o
olhar retrospectivo, tudo o que € parece ser necessario.
O repudio da vontade libera o0 homem de uma
responsabilidade que seria intoleravel caso nada do que
foi feito pudesse ser desfeito.

Em segundo lugar, o conceito de vontade-de-
poténcia é redundante; a vontade gera poder para o
querer. Logo, a vontade que tem como objetivo a
humildade ndo é menos poderosa do que aquele cujo
objetivo € mandar nos outros. O ato de vontade em si ja
€ um ato de poténcia, uma indicacdo de forca que vai
além do que se requer para satisfazer as necessidades
e demandas da vida cotidiana.

Em terceiro lugar, a vontade, seja quando é
vontade retroativa e percebe sua impoténcia, seja
guando é vontade projetiva e percebe sua forca,
transcende a simples (giveness) dadiva do mundo. Tal
transcendéncia é espontanea e corresponde a
avassaladora superabundéancia da vida. Nesses termos,
0 objetivo auténtico da vontade é, portanto, a
abundéncia. Com a expresséo liberdade da vontade
falamos desse sentimento de excesso de forca, e o
sentimento é mais do que uma simples ilusdo da
consciéncia, porque corresponde de fato a propria
superabundancia de vida. Seria, portanto, possivel
entender toda a vida como vontade-de-poténcia.
Somente onde ha vida ha também vontade. Esse
transcender, que € inerente a vontade, Nietzsche chama
de “superacao’. Ele é possivel por causa da abundancia:
a atividade em si é vista como criatividade, e a “virtude”
gue corresponde a todo esse complexo de ideias é a
generosidade, superacdo da sede de vinganca. E a
extravagancia e a inconsequéncia de uma vontade
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transbordante e esbanjadora que abre um futuro para
além de todo o passado e de todo o presente. O além-
pessoa (superman) é, portanto, a pessoa que é capaz
de transcender, de superar a si mesma. Nossa mente
precisaria recriar todo o “foi assim” em um “assim eu quis
que fosse”; ai dar-se-ia a redencdo (ARENDT, 1978,
Parte Il, p. 169), pois busca-se um mundo que nao seja
autocontraditorio, nem enganador, que ndo mude, um
mundo verdadeiro. O niilista € a pessoa que julga o
mundo como ele é e como ndo deveria ser. A superacao
do niilismo vem através da for¢ca da reversao dos valores
e da exaltacdo do mundo aparente como o Unico mundo.

Hannah Arendt volta-se para as contribuicbes de
Heidegger. Para sublinhar a semelhanca entre cuidado
e vontade em um cenario moderno, toma Bergson que,
algumas décadas antes de Heidegger, segue a
evidéncia imediata da consciéncia, propondo a
existéncia de dois selves, um social (0 Eles de
Heidegger) e o fundamental (o auténtico de Heidegger)
(ARENDT, 1978, Parte Il, p. 183). A funcao da vontade
€ recuperar esse eu fundamental das atribui¢cdes da vida
social em geral e da linguagem em particular, isto é,
daquela linguagem falada habitualmente em que cada
palavra tem um significado social. A vida comum com 0s
outros criou seu préprio tipo de fala, que leva a formacéo
de um segundo eu que obscurece o primeiro. A tarefa
da filosofia € levar de volta esse eu social para o eu real
e concreto, cuja atividade nédo pode ser comparada a
qualquer outra forca, porque essa forca é a pura
espontaneidade de que cada um de nds tem consciéncia
imediata, e que é obtida somente pela observacao
imediata que se faz de si mesmo. Assim, Bergson, na
esteira de Nietzsche e em sintonia com Heidegger,
enxerga a prova dessa espontaneidade na criatividade
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artistica. A geracdo de uma obra de arte ndo pode ser
explicada por causas antecedentes, como se aquilo que
agora é real estivesse antes latente ou potencial, seja na
forma de causas externas ou de motivos internos.
Todavia, em Heidegger, o conceito de criatividade
proveniente da articidade ndo é o de uma criatividade
pura como é em Nietzsche e em Bergson. Em Ser e
Tempo, ao contrario, o self torna-se manifesto na voz da
consciéncia, que chama o homem para retornar de seu
proprio enredamento cotidiano nas pessoas; retorno que
a consciéncia, em seu chamado, desvela como culpa
humana.

Para Heidegger, a ideia de culpa demonstra que
a existéncia humana é culpada a medida que existe
factualmente (ARENDT, 1978, Parte II, p. 184). Todas
as pessoas que ouvem o chamado da consciéncia sédo
culpadas, pois ha uma culpa que é dada pela existéncia
humana na vida inauténtica do Eles. Quando a
consciéncia chama e desnuda essa condicdo, chama o
ser para si mesmo. Confrontado com o ser, a atitude da
pessoa deve ser de agradecimento (ARENDT, 1978,
Parte II, p. 185).

Arendt faz uma distingdo entre liberdade politica
e liberdade filoséfica. A liberdade politica € uma
qualidade do eu-posso, e ndo do eu-quero (ARENDT,
1978, Parte II, p. 200). Uma vez que é possuida pelo
cidaddo, e ndo pelo homem em geral, s6 pode se
manifestar em comunidades onde o relacionamento dos
muitos que vivem juntos é, tanto no falar quanto no agir,
regulado por um grande numero de leis, costumes,
habitos e similares. Em outras palavras, a liberdade
politica s6 € possivel na esfera da pluralidade humana e
com a condicdo de que essa esfera nao seja
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simplesmente uma extensdo deste eu-eu-mesmo dual
para um nos plural. A acdo, em que um nos esta sempre
engajado em mudar nosso mundo comum mantém a
oposicdo mais aguda possivel com a atividade solitaria
do pensamento, que funciona no dialogo de mim comigo
mesmo. Arendt caracteriza como erro 0 pensamento
moderno que acredita que a intimidade do didlogo, a
acao interna na qual o apelo a mim mesmo ou ao outro
self, 0 amigo em Aristételes, o amado em Jaspers, o Tu
em Buber, possa estender-se e tornar-se paradigmatica
para a esfera politica.

Conforme Arendt, o Unico traco em comum entre
todos os modos e formas de pluralidade humana é
simplesmente sua génese, isto €, o fato de que, em
algum momento no tempo e por alguma razao, um grupo
de pessoas tenha pensado sobre si como um nés
(ARENDT, 1978, Parte Il, p. 202). A autora faz uma
analise do novus ordo seaclorum a partir do poeta
Virgilio para tratar da questdo do comeco. O que era
decisivo nessa expressao € que havia um hiato entre
desastre e salvacdo, entre liberacdo de uma antiga
ordem e a nova ordem, incorporada em um novus ordo
seaclorum (ARENDT, 1978, Parte Il, p. 204), uma nova
ordem das eras pela qual surge um novo mundo
estruturalmente transformado. Um legendéario hiato
entre o ndo-mais e um ainda-nao claramente indica que
a liberdade ndo seria um resultado automético de
liberacdo, que o fim do antigo n&o é necessariamente o
comeco de novo, que a nog¢do de um todo-poderoso
continuo do tempo é uma ilusdo. Assim, entende-se a
liberdade politica como fundada de novo apenas na luz
retrospectiva das revolucdes passadas e fracassadas.
As reflexdes de Arendt sobre a nova idade das eras
revelam que uma politica totalmente secular ndo tem
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outro conteddo sendo a experiéncia de tais novos
comecos a partir de nossas proprias misérias passadas,
calamidades e fracassos. O abismo entre liberdade e a
nova ordem das eras nao pode ser resolvido a ndo ser
fazendo apelo a uma outra faculdade, ndo menos
misteriosa do que a faculdade do comecar, a faculdade
do julgamento (juizo) (ARENDT, 1978, Parte Il, p. 217),
cuja analise poderia no minimo dizer o que esta em jogo
em Nossos prazeres e desprazeres.

A vontade como tal, insiste Arendt, ndo pode
escapar do conflito intrinseco que atravessa sua
liberdade: a redencédo da vontade vem do ato que
interrompe o conflito. Entre velle e nolle (ARENDT, 1978,
Parte Il, p. 89), ou seja, entre a capacidade de querer e
ndo querer - ou, em outras palavras, a vontade é
redimida por deixar de querer e comecar a agir. A
redencdo da vontade ndo pode ser mental, e é neste
contexto da nocdo de umaredenc¢do da vontade, atravées
da acéo que o tema do comec¢o € mencionado.

O julgamento

Seguindo a esteira de Kant, Arendt busca
subsidios na faculdade de julgar, intrigando-se sobre os
padrdoes da operagdo da reflexdo. Na critica do Juizo,
Kant fala da faculdade do gosto, que representa um
sentido interno, envolvendo escolha. Tal escolha, ela
mesma € sujeita a uma outra escolha (ARENDT, 1978,
Parte Il, p. 267). Assim, podemos provar ou desaprovar
o simples fato de aprazer. Todas essas aprovacoes e
desaprovacfes sdo re-pensamentos, pois s6 quando
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refletirmos tais sentimentos € que seremos capazes de
ter um prazer adicional; o prazer de aprovar. Neste
prazer adicional, ndo é mais o objeto o que apraz, mas
o fato de que o julgamos prazeroso. Dai a questdo: como
escolher entre a aprovacao e a desaprovagado? O critério
€ a comunicabilidade ou o carater publico e o padrao
para decidir sobre ele é o0 sensus comummunis
(ARENDT, 1978, Parte Il, p. 268).

A sensacao dos sentidos € comunicavel
(ARENDT, 1978, Parte Il, p. 267) em geral porque
podemos supor que todos tém sentidos semelhantes
aos nossos. O juizo reflexionante, que esta relacionado
ao belo, deve estar associado a experiéncia; ser valido
e validado na presenca dos outros. Aquilo que o sujeito
sente em relacdo ao objeto € singular; mas a estrutura
da experiéncia € universal. Esse sentido ¢é
especificamente humano porque a comunicacgao, isto €,
a fala, depende dele. Depois disso, seguem-se as
méaximas deste sensus communis: pensar por si mesmo
(a maxima do esclarecimento); colocarmo-nos no lugar
de todos os outros em pensamento (a maxima da
mentalidade alargada); e estar de acordo consigo
mesmo (maxima da consisténcia).

Nesse ponto, a Critica do Juizo incorpora a ideia
de humanidade que foge do escopo do interesse
particular, para um sentimento desinteressado, comum
a todos. Arendt vé a necessidade, no que concerne as
acOes, de buscar subsidios na critica do juizo, para nédo
se pautar tdo somente por um dever ser (Critica da
Razdo Prética), pois os espectadores mudam de
geracdo em geracao, possuindo diferentes opinides e se
enfadam com a mesmice. ISso acontece porque 0S
espectadores julgam temporalmente as aparéncias do
presente. Através do juizo de gosto kantiano, Arendt
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guer resgatar uma ligagdo do pensamento a condigdo
humana da pluralidade. Aqui, o ator e o espectador
passam a estar unidos; a maxima daquele que age e a
méaxima segundo a qual o espectador julga o espetaculo
do mundo tornam-se uma soO. Nesses termos, segundo
Arendt, o imperativo categoérico para a acdo poderia
enunciar o seguinte: aja sempre segundo a maxima que
permita que esta unidade original possa ser realizada
em uma lei geral (ARENDT, 1978, Parte Il, p. 271).

As pessoas entram em consenso sobre aquilo
gue é captado pelos sentidos. Entretanto, a faculdade do
pensamento € livre, podendo ndo se satisfazer com os
objetos que lhe sé@o apresentados. Isso implica em
abandonar o mundo das aparéncias e migrar para o
pensamento em busca do significado. O avanc¢o das
civilizagcbes, cultural e cientificamente depende dessa
capacidade do homem em buscar significado, de
exercer a faculdade de pensar. O espectador
desinteressado, que reflete, confere um novo sentido ao
mundo das aparéncias, pois julga temporalmente e
encontra redencgéo na agéo.

Interlocucdo com Arendt

Em sua obra A vida da mente, a autora busca
apresentar o ser humano como envolto no mundo em
que vive, sendo um sujeito e um objeto ao mesmo
tempo. Segundo Arendt, todas as espécies sao
esquipadas para viver neste mundo comum, mesmo
possuindo suas peculiaridades. Nesse viés, Arendt traz
a metéfora do palco, que € comum a todos, mas cada
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um aparece de forma diferente nele. No palco o sujeito
se manifesta e esta tomado pelo desejo de
autorrevelacao, respondendo a sua prépria aparéncia.
Nesse ponto, a autora se questiona se nossas atividades
mentais estdo fadadas igualmente as aparéncias como
esta nossa epifania aqui neste mundo.

Para Arendt, nem o cientista nem o fildsofo
podem escapar das aparéncias, embora ambos
procurem dissipar os erros do senso comum. N&o seria
0 caso entdo, pergunta-se a autora, de nos atermos a
superficie, em vez de buscarmos uma verdade em um
self interior? Arendt diz que todas as manifestacdes
interiores encontram sua expressao no pensamento por
intermédio da linguagem. Em outras palavras, a
expressdo linguistica, dada pela reflexdo, de uma
manifestagdo interior, como emocgdes, dor, traumas e
assim por diante, sdo transformadas em aparéncias pela
linguagem. Resta saber, como podemos sair do senso
comum? Para Arendt, o que comportaria uma sensacao
de realidade seria a contextualidade do mundo, o corpo
e a atestacao dos outros.

Doravante, Arendt precisa vencer um paradoxo:
como as atividades mentais, sendo autbnomas, ainda
assim estéo ligadas a contextualidade do mundo, ao
corpo e a atestacao dos outros? E ainda, sendo elas o
pensamento, a vontade e o0 julgamento: como tais
atividades, ndo se derivando uma da outra, implicam-se
mutualmente? Aqui, podemos perceber a influéncia
kantiana no pensamento de Arendt, quando Kant faz a
grande sintese do empirismo e do racionalismo. Kant
estabelece a autonomia do sujeito sobre o objeto, mas
afirma que tudo comeca com a experiéncia, todavia, ndo
necessariamente terminando com ela. A diferenca é que
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Arendt ndo defendera uma supremacia categérica como
em Kant.

Quando nossas atividades mentais se retiram do
presente e das urgéncias do dia a dia elas sado capazes
de fazer presente 0 que esta ausente e reconstruir uma
histéria para n6s mesmos, dizendo néo ao passado ou
afirmando suas contribuicbes e se preparando para o
futuro. Segundo a autora, a vida da mente, como pura
atividade, pode parar pela vontade. Edmund Husserl ja
falara de um Eu posso que pode mudar o curso das
modalidades imanentes, saindo de um determinismo
tido como garantido. Tanto Arendt como Husserl
guebram a ideia determinista, revelando uma forca
imanente em suas respectivas atividades (modalidades)
mentais.

Podemos dizer, de acordo com Arendt, que ao
nos retirarmos das urgéncias cotidianas, ha uma de-
sentizacao do objeto. O objeto deixa de ser a coisa em
si, para tornar-se uma outra coisa, todavia nao distinta
dela mesma, mas analoga. Essa analogia ¢é
caracterizada pela metafora que é capaz de unir as
atividades mentais ao mundo, mas escapando das
aparéncias. Inclusive as atividades mentais podem
constituir uma nova forma de compreender o mundo,
desordenando o0 senso comum. O pensamento,
propriamente dito, possui essa caracteristica da
desordem, pois muda a cronologia ordinaria e cria novas
possibilidades de lidar com o presente. Arendt nos
lembra, neste viés, que as atividades mentais ndo séo
pura enérgeia, mas sao instrumentos pelos quais
lidamos com nosso mundo. Epiteto chegava a dizer que
0 pensamento por si so € estéril.
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O fato do uso de metéaforas, como forma de
analogia, nao significa que o visivel esta separado do
invisivel, que a experiéncia sensivel esta separada do
pensamento, mas que se pertencem mutualmente, sdo
feitos um para o outro. Arendt traz para discussao o
pensamento de Epiteto, pelo qual o pensar transforma-
se em techné, um tipo particular de habilidade, que visa
a conduta da propria vida.

Outra personagem filosofica que contribui para a
reflexdo arendtiniana é a de Socrates, que procurava
infectar os outros com a mesma perplexidade que ele
mesmo sentia. Para tanto, Arendt traz algumas imagens
de Sdcrates, como a de uma mutuca que tira 0os outros
de seu estado de repouso e conforto deterministico; a
imagem das parteiras estéreis que livra os outros das
falsas opinibes e a imagem da enguia elétrica que
paralisa 0 senso comum. Socrates procurava fazer com
gque as pessoas fossem  perturbadas pelo
maravilhamento de sua atividade pensante, fazendo-as
despertarem do sono. O filésofo grego vé a atividade
pensante como processo dialético, onde se torna
necessaria uma coeréncia interna, um estar em
harmonia consigo mesmo. Assim, o dialogo seria de mim
comigo mesmo, no qual sou um e sou plural. Aqui
podemos nos reportar a Heidegger que dizia que somos
um self e um Eles, ou ao inconsciente coletivo de Jung
e de sua defesa da necessidade de um acordo interno
entre o consciente e o inconsciente.

Quando Sdcrates fala da injustica, que é melhor
sofrer do que cometé-la, refere-se a atividade interna do
pensamento, como forca dialética que revela o que é
justo e produz o mesmo de forma interna em coeréncia
consigo mesmo. Dai a necessidade de traduzir aos
outros esse maravilhamento interno, trazendo as outras
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pessoas igualmente a justica. Em Socrates, a coeréncia
interna precisa ser compartilhada. O partejamento de
Sdcrates por si so traz implicacdes politicas, pois destroi
os valores e o senso comum, liberando, assim, uma
outra atividade mental, que é a faculdade de julgar, que,
para Arendt, € a mais politica de todas as atividades
mentais. Nesses termos, o0 proprio pensamento é
retirado de sua condicdo marginal, ja que reflete a
prépria vida espaciotemporalmente, julgando-a;
comecando, portanto, a formar projetos de vontade. O
julgamento julga as particularidades do cotidiano,
enquanto o pensamento desordena a ordem normal dos
acontecimentos.

Para Arendt, devido ao fato de que o pensamento
lida com generalidades, com coisas invisiveis, ndo existe
um lugar para pensar; s0 quando encontra lugar ou
particulariza-se, € gue se orienta ao campo da ética e da
politica. Para a autora, 0 Ego pensante esta entremeios
0 passado e o futuro, criando um presente que dura e
gque é escorregadio. Arendt usa uma expressao de
Kafka, que diz que o pensamento surge do choque de
duas forcas antag6nicas, uma vinda do infinito passado
e a outra vinda do infinito futuro, formando uma atividade
gue igualmente se dirige ao infinito. Dessa forma, a
atividade do pensamento é sem lugar, ndo é politica,

apresenta-se apenas como uma necessidade.

J& 0 querer possui uma preocupacao inquietante
no sentido de pressupor um Eu-posso que ndo é de
forma alguma garantido. Como a caracteristica da
vontade € a liberdade que se da pela possibilidade de
comegar algo de novo, seu deleite seria o eu-quero-e-
eu-posso.
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Arendt falara da redencdo da vontade que so é
alcancada quando deixa de querer e comeca a agir.
Nesse viés, a redencdo da vontade ndo € mental, ela
precisa ser transformada em acdo. Ela precisa
interromper o conflito intrinseco que atravessa sua
liberdade, ou seja, entre a capacidade de querer e nao
guerer, sendo que tal conflito s6 acabara com a sua
redencéo pela acao.

Outra atividade mental € do julgamento que,
igualmente, possui originalidade propria, todavia
encontra implicagcdo nas demais atividades mentais.
Enquanto o pensamento trata de generalidades, o
julgamento julga sobre questdes particulares e enquanto
a vontade lida com projetos, o julgamento vé-se
deliberando assuntos especificos. Para Arendt, o
julgamento é essencialmente politico por natureza.

Essas trés atividades possuem, em suas mutuas
implicacdes, para Arendt, um poder de transformacéao da
sociedade. Segundo a autora, entramos em consenso
sobre  variadas coisas, entretanto, guando
abandonamos o mundo das aparéncias em busca de
significado, damos um novo sentido as proéprias
aparéncias. Para a autora, nossa ciéncia, nossa cultura,
nossa ética e 0S NOVOS rumos que iremos assumir para
a humanidade, dependem da capacidade do homem em
buscar significado, concretizando-o em acdes.

As contribuicdes de Hannah Arendt para nossa
proposta de uma estruturacdo da psiqué inclusiva, faz-
se perceptivel pela sua busca em explicar a relacdo das
atividades da mente com nossas experiéncias sensiveis
e como tais atividades mentais podem proporcionar um
novo sentido para 0 mundo em que vivemos. A autora,
na esteira de Husserl, vé que as atividades mentais se
implicam mutualmente ao ponto de encontrarem
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redencédo através da acdo. Nossa visdo de uma psiqué
inclusiva vai além de fatores implicativos; ela radicaliza
a acao de forma a vé-los como estando entrelacados em
uma mesma tessitura carnal, para usar uma expressao
de Merleau-Ponty. Nesses termos, a imanéncia e o
mundo estdo imbricados na construcédo de sentido. Ha
uma dialética entre a imanéncia e 0 mundo que nédo
deixa nenhum dos lados ilesos, afetando as pretensdes
de ambos os polos. O préprio tratamento terapéutico ndo
pode ser isolado dessa imbricacdo carnal, pois a
imanéncia precisa realizar-se na existéncia, ou seja, ela
precisa de um espagco e um tempo de realizagcdo que
dificilmente seria encontrado em uma sociedade injusta.
Um mundo ético inclusivo torna-se necessario para que
possamos possuir saude psiquica. A prépria terapia
inclusiva ensina a filosofia que necessitamos de
espacos inclusivos e de um tempo para exercermos a
integridade de nossa historia. De alguma forma, somos
devorados (verschlingt) (HUSSERL, 1976, p. 183) por
esse mundo e 0 mundo, por sua vez, esta marcado pela
nossa historia.

Michel Foucault entre o cuidado do self

e o conhecimento do self

Michel Foucault, em uma série de aulas
conferidas no Collége de France entre os anos de 1981-
82, reunidas em uma obra intitulada A hermenéutica do
sujeito, traz uma nova reflexdo sobre a questédo do self.
O autor inicia propondo uma questao: sobre qual forma
histérica as relacdes entre sujeito e verdade, elementos
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gue usualmente ndo estdo incluidos nas praticas e
analises historicas, formam-se no Ocidente?

A fim de responder a essa questao, Foucault toma
inicialmente a nogao grega do “cuidado do self” que em
grego corresponde ao epimeléia heautol e em latim cura
sui. Epimeléia heauto( € o cuidado de si, do ser em
relacdo ao si e assim por diante. Foucault faz uma
relacdo entre Epimeléia heauto( e outra nocdo grega
gue fora mais vastamente assumida pela cultura
Ocidental que é a prescricdo délfica gnothi seautdn
(conhece a si mesmo) (FOUCAULT, 2001, p. 5).
Segundo Foucault, ha um tipo de subordinacdo no
periodo classico do conhece a si mesmo ao preceito do
cuidado do self. Foucault toma a personagem de
Socrates para elucidar essa subordinacdo com maior
clareza.

Na Apologia (FOUCAULT, 2001, p. 7), SoOcrates
possuia como principal funcdo e posicdo a de encorajar
as pessoas a cuidarem de si e ndo de se auto
negligenciarem. Essa funcdo, Socrates acreditava, era
confiada a ele pelos deuses. Foucault lembra que, ao
cuidar dos outros, Socrates nao cuidava de si proprio.
Nesse sentido, ao exercitar a atividade de cuidar dos
outros, Sdcrates negligenciara seu proprio interesse,
sua riqueza, uma série de vantagens civicas, carreira
politica ou cargos publicos (FOUCAULT, 2001, p. 9).
Outra funcdo dessa atividade de encorajamento é
despertar as pessoas, ou seja, fazé-las abrirem os olhos,
como o primeiro olhar sob a luz do dia. Finalmente,
Sdcrates é comparado a uma mutuca, a um animal que
caca e pica animais, tirando a paz e permanecendo ao
redor deles. O cuidado do self é um tido de ferrdo que
deve ser fincado na carne humana, dirigido a sua
existéncia, e que deve tirar a paz e trazer movimento de
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uma continua preocupacdo com a vida (FOUCAULT,
2001, p. 10).

Segundo Foucault, pode-se ver que a no¢ao do
epimeléia heautol possui uma longa histéria que se
estende a partir de Sécrates até o asceticismo cristéao,
fazendo o comeco da vida ascética comegar com o cuido
do self (FOUCAULT, 2001, p. 12). Deve-se considerar,
dentro da nocdo de epimeléia heautol, que ha:
primeiramente, uma certa maneira de considerar as
coisas, de comportamento no mundo, de empreender
acOes e formas de relacionamento com outras pessoas.
O epimeléia heautol é uma atitude através de si mesmo,
dos outros e no mundo. Em segundo lugar, o epimeléia
heautod é também uma certa forma de atencdo, de
olhar. Preocupar-se com o self implica que nés olhamos
para o interior, abstendo-nos do exterior, pois a palavra
epimeléia é relacionada com o meleté, que significa
exercicio e meditacdo. Em terceiro lugar, epimeléia
heautod, designa inimeras acdes exercitadas sobre o
self pelo self, acdes pelas quais cada um assume
responsabilidade sobre si mesmo, que transformam,
purificam e transfiguram o self.

Com essas consideracdes gerais, Foucault
levanta a seguinte questdo: por que o pensamento do
Ocidente e a filosofia negligenciaram a nocao do
cuidado do self, favorecendo o conhecimento do self?
Foucault procurara analisar o0s processos de
transformacdo do conceito de epimeléia heautod,
através do qual o cuidado do self foi compreendido como
um ato egoista ao longo da histéria e fora dos padrdes
da supremacia do conhecimento na modernidade. Para
Foucault, a razdo mais séria pela qual o epimeléia
heautol tem sido esquecido foi o que ele préprio chama
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de o momento Cartesiano (FOUCAULT, 2001, p. 15).
Conforme Foucault, primeiramente, 0 momento
Cartesiano requalificou o gnéthi seautén (conhecimento
do self) como uma forma de consciéncia que da acesso
a verdade, descreditando o principio do cuidado do self,
excluindo-o do pensamento moderno filosofico.

Foucault caracteriza a filosofia 0 que questiona a
possibilidade de o sujeito ter acesso a verdade e que
tenta determinar as condicfes e limites do acesso a
verdade pelo sujeito. Ja a espiritualidade, para o autor,
caracteriza-se pela busca, pratica e experiéncia através
da qual o sujeito realiza as transformacfes necessarias
em si mesmo a fim de ter acesso a verdade
(FOUCAULT, 2001, p. 16). Foucault chama a
espiritualidade esse grupo de buscas, praticas e
exercicios, tidos como purificacdes, exercicios
asceticos, renuncias, conversao do olhar, modificacdes
da existéncia, etc. Segundo Foucault, tais praticas séo o
preco a ser pago para se ter acesso a verdade. Nesses
termos, Foucault expde trés caracteristicas da
espiritualidade como elas se apresentam no Ocidente
(FOUCAULT, 2001, p. 16-17):

Primeiramente, a espiritualidade postula que a
verdade ndo é dada ao sujeito por um simples ato de
conhecimento, através de uma estrutura da
subjetividade. Para se ter acesso a verdade, o sujeito
deve ser transformado, mudado e tornar-se, até certo
ponto, outro além de si mesmo. Tal conversédo toma a
posicdo de uma forma de movimento que remove o0
sujeito do seu status e condicdo atual de forma que se
chega ascendentemente a verdade ou que ela vem até
ele e o ilumina. Foucault chama esse movimento, em
ambas as dire¢des, convencionalmente de érés (amor).
Outra forma pela qual o sujeito pode e deve ser
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transformado para que se possa ter acesso a verdade é
um tipo de trabalho. E um trabalho do self no self, uma
elaboracdo do self pelo self, uma transformacéo
progressiva do self pelo self para que se possa tomar
responsabilidade em um longo labor de ascese. Para
Foucault, érds e askesis sdo as duas maiores formas da
espiritualidade ocidental para que 0 sujeito possa ser
apto a verdade. Por ultimo, a espiritualidade postula que
uma vez que o acesso a verdade tenha sido aberto, ela
produz um efeito da prépria verdade no sujeito, chamado
por Foucault de retorno, de volta (de retour)
(FOUCAULT, 2001, p. 17). A verdade néo é alcancada
aqui por um ato do conhecimento, mas algo que ilumina,
gue traz beleza, que traz tranquilidade, que preenche e
que transfigura o sujeito. Para Foucault, em toda a
Antiguidade o tema da filosofia (como ter acesso ao
conhecimento?) e a questdo da espiritualidade (quais
transformacdes no ser do sujeito sdo necessérias para
0 acesso a verdade?) nunca foram separadas. Foucault
aponta apenas Aristoteles como uma excecao para o
gual a espiritualidade era menos importante.

No periodo Moderno houve um abandono da
espiritualidade em sua relagdo com o conhecimento.
Esse momento, chamado de momento cartesiano por
Foucault, caracteriza-se pela busca do conhecimento
pela propria atividade do conhecimento. As condi¢gfes
dessa atividade séo objetivas, regras formais, regras de
método e analisa-se a estrutura do objeto a ser
conhecido (FOUCAULT, 2001, p.19). Assim, precisava-
se ter o conhecimento através dos estudos, de certos
consensos cientificos, ser esfor¢cado, perseguir carreira,
status combinados com pesquisa desinteressada etc.
Segundo o autor, o conhecimento ndo possui mais o
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sentido de causar efeito transformador no sujeito, de
mudanca de vida.

Os momentos do cuidado do self

Foucault ird se concentrar em trés momentos do
cuidado do self: (1) o momento Socratico-Platénico; (2)
o periodo da era de ouro da cultura do self e (3) a
transicdo da cultura filoséfica paga para o asceticismo
cristao.

O primeiro momento: Socrético-Platdnico
(FOUCAULT, 2001, p. 32). Nesse periodo surge o
epimeléia heautol nas reflexbes filosoficas, em
particular no Alcibiades. Esse livro narra a passagem da
posicao privilegiada de Alcibiades de grandeza, riqueza,
familia tradicional e seu desejo de governar a cidade-
estado. Aqui o cuidado do self aparece no contexto da
vontade de exercitar poder sobre outros (FOUCAULT,
2001, p. 37). Assim, ndo se pode governar outros bem,
ou transformar seus privilégios em acdes politicas sobre
0s outros, em acbes racionais, se nao ha uma
preocupagdo consigo mesmo. Em segundo lugar,
Alcibiades desconhecia suas limitacfes, a inadequacao
de sua educacdo. Por dltimo, ja era tarde para
Alcibiades aprender, pois havia pulado um momento
critico da sua aprendizagem. Esta parte, segundo
Foucault, parece entrar em contradigdo com a Apologia
guando Sécrates dissera perante os juizes que foi
confiado a ele pelos deuses a encontrar as pessoas nas
ruas, sendo jovens ou adultos, cidadaos e nao cidadaos,
alertando-os a tomarem cuidado deles mesmos. Aqui, 0
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epimeléia heautol aparece como uma funcédo de toda a
vida, enquanto no Alcibiades ele aparece no momento
da aprendizagem da pessoa jovem (FOUCAULT, 2001,
p. 39). A grande questdo do Alcibiades €é: 0 que é este
self que devo tomar cuidado para ser capaz de tomar
cuidado dos outros aos quais devo governar
propriamente? Em outras palavras, o que sou eu? - Eu
sou minha alma (FOUCAULT, 2001, p. 54).

Segundo Foucault, quando Platdo (ou Sdcrates)
emprega a nogdo de wuso, (khrésthai/khrésis)
(FOUCAULT, 2001, p. 56) para identificar o que é este
heautol na expressao do cuidado do self, ele ndo quer
designar uma relacdo instrumental da alma com o resto
do mundo ou com o corpo, mas antes o sujeito singular,
a posicao transcendente que o cerca, dos objetos
dispostos a ele e, também, as outras pessoas com quem
se relaciona, ao seu préprio corpo e finalmente a si
mesmo. Assim, quando Platdo emprega a nocao de
khrésis para encontrar o self que se deve cuidar, ndo se
refere & substéncia alma, mas antes ao sujeito alma
(FOUCAULT, 2001, p. 57). Embora khrdomai significa
eu uso, eu utilizo (um instrumento, uma ferramenta),
igualmente designa meu comportamento ou minha
atitude. Dessa forma, a expressédo usando os deuses
(théois khésthi) nado significa que alguém utilize os
deuses para um fim, mas fala da prépria e legitima
relacdo com os deuses, significando honra, adoracéo e
fazer o que se deve fazer com eles. Assim, o cuidado do
self sera o cuidado do self na medida em que ele seja
um sujeito de um certo nimero de coisas: 0 sujeito
instrumental das acbes, das relacbes com outras
pessoas, do comportamento e das atitudes em geral e o
sujeito em sua relacdo consigo proprio.
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Foucault chama a atengdo para um momento
decisivo do texto de Alcibiades. Na passagem em que
Socrates exclama: Assim como o espelho é mais claro,
mais puro e mais brilhante que o espelho do olho, assim
Deus € mais puro e mais brilhante do que a melhor parte
da alma. Alcibiades responde: Realmente que sim
Socrates. Socrates entédo diz: Se Deus, entdo, € a quem
devemos olhar: para quem deseja julgar a qualidade da
alma, ele é o melhor espelho das coisas humanas elas
mesmas que possamos ver e conhecer. Sim, diz
Alcibiades (FOUCAULT, 2001, p. 69). Assim, o
movimento pelo qual conhecemos a nés mesmos, no
cuidado do self, possibilita que a alma alcance a
sabedoria. A alma seréd dotada de sabedoria tdo logo
gue entra em contato com o divino como fonte de
pensamento e conhecimento. Quando a alma é dotada
de sabedoria ela sera capaz de retornar ao mundo. Sera
capaz de distinguir o bem do mal, o verdadeiro do falso.
Retornando ao mundo, e suportados pelo conhecimento
do self, que € o conhecimento do divino, e que € a regra
de conduzir-se propriamente, saberemos que seremos
capazes de governar e quem quer que tenha feito esse
movimento ascendente e descendente sera bem
gualificado para governo. Entdo, Alcibiades promete
preocupar-se com a justica. Tal promessa revela que
tomar cuidado do self, em seu desenvolvimento,
significa ter cuidado pela justica (FOUCAULT, 2001, p.
71).

Foucault passara, em seguida, a analisar a
questao do cuidado do self em relacdo ao periodo que
cobre mais ou menos o primeiro e segundo séculos A.D.
Uma das marcas deixadas pelo cuidado do self no
periodo  Socratico-Platonico, e que perdurara
subsequentemente, é sua coextensividade com a vida.
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Todavia, o periodo Helenistico e Romano assumira
caracteristicas novas, como a questao pedagdgica que
nao recebera tanta importancia como momento de
transicdo indispensavel no final da adolescéncia. Agora
nao existe idade para o cuidado do self (FOUCAULT,
2001, p. 85). Outra diferenca € que a preparacdo néo
serd mais devotada para a vida profissional, mas
envolvera um treinamento que os proteja de qualquer
acidente e eventos que possam ocorrer; a iSS0 0S gregos
deram o nome de paraskheué e que fora traduzido por
Séneca por instrictio. A préatica do self ndo é mais
imposta simplesmente contra um fundo de ignorancia e
da ignorancia néo ciente de si mesma, como era no caso
de Alcibiades. A pratica do self é doravante estabelecida
contra um fundo de erros, maus hébitos, ou seja, a
pratica do self desenvolve mais um eixo de correcéo-
liberagdo do que treino-conhecimento (FOUCAULT,
2001, p. 91). Para os cinicos, a pratica do self envolvia
um desaprender os vicios, pois aprender a virtude seria
desaprender vicios (FOUCAULT, 2001, p. 92). Houve
também uma forte associacdo com a medicina
(FOUCAULT, 2001, p. 93) voltada para a pratica da cura,
ja que a pratica do self também seria corrigir, restaurar,
proteger.

Segundo Foucault, a pratica do self fora
concebida pela filosofia como uma operacdo médica
pela qual se desenvolveu a nocao fundamental de
Therapetein (FOUCAULT, 2001, p. 95) que em grego
significa trés coisas. Therapeulein significa, é claro,
exercer uma acao meédica cujo propdésito é a cura ou
tratamento. Também significa a atividade do servo que
obedece a seu mestre e o serve. Finalmente, significa
adorar (rendre un culte). Assim, Therapeuein significa ao
mesmo tempo dar tratamento médio ao self, ser seu
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préprio servo e devotar-se a si mesmo. Nessa
configuracdo  médico-filosofica, surgem  escolas
filosoficas cujo propdsito era curar a alma e os males do
corpo que levam aos vicios. Epiteto chegava a conceber
a escola de filosofia como um hospital ou clinica da
alma.

A questdo do corpo assume uma hova
configuragdo. Para os epicuristas e estoicos, havia uma
forte conexao entre os problemas da tensdo da alma e a
saude do corpo. O corpo reemerge muito claramente
como um objeto de preocupacao de forma que o cuidado
do self envolve tomar cuidado tanto da alma como do
corpo (FOUCAULT, 2001, p. 104). Uma outra questao
gue surge nesse periodo é o valor dado a velhice.
Embora com muitas limitacdes fisicas, era a idade da
sabedoria. Assim, apesar de que o cuidado do self
poderia ser praticado por toda a vida, assume sua
completa dimenséo quando se é completamente adulto.
O velho homem é aquele que finalmente pode ter prazer
em si mesmo, estar satisfeito consigo mesmo, depositar
alegria e prazer em si mesmo, sem esperar prazer,
alegria ou satisfacdo de nada mais que nao é mais
capaz. Para Séneca, € nessa idade (para ele depois dos
60 anos) que o self finalmente chega a si mesmo, e que
alguém se volta para o self, e que se obtenha uma
perfeita e completa relagdo para com o self, tanto com
maestria e com satisfagdo (FOUCAULT, 2001, p. 106).

Na analise de Foucault, ndo se trata mais daquilo
gue Socrates falou a Alcibiades: Se vocé deseja
governar outros, cuida do self. Agora é dito: Tome
cuidado do self e isso é tudo. Foucault chama a atencéo
para o fato de que isso ndo significa um tipo de lei ética
universal, pois era um grupo, uma seita, aqueles que
escolhiam que poderiam cuidar do self, porque



MARCIO JUNGLOS 209

necessitava-se de ociosidade, tempo, pratica,
tranquilidade (FOUCAULT, 2001, p. 109). Segundo
Foucault, embora o apelo ao cuidado do self era
universal, eram raros 0s que se dedicavam a ele.

Foucault toma o exemplo da Carta 52 a Lucilio
(FOUCAULT, 2001, p. 126). No inicio da carta, ele se
refere rapidamente a inquietacdo e irresolugcdo mental
pelas quais estamos naturalmente afligidos. Essa
inquietacdo mental, essa irresolucéo € o que chamamos
stultitia. Stultitia aqui € algo que nao é decidido e nao
satisfeito sobre coisa alguma. Esse termo também
aparece na obra De Tranquilitate. Para Séneca,
ninguém consegue sair desse estado por conta propria,
precisa-se de um mestre que possa corrigi-lo, reforma-
lo como um médico que reestabelece a saude. O stlltus
(FOUCAULT, 2001, p. 127) ¢é alguém que
constantemente muda seu ponto de vista, uma pessoa
inconstante que nao cuida do self. A pratica do self tem
como sua mateéria prima a stultitia, tendo como objetivo
escapar-se dela. O stultus ndo possui coeréncia no
guerer, sendo seus objetivos constantemente mudados,
nao possuindo, assim, um livre querer. Séneca propde o
querer livre, absoluto, no qual possa-se sempre querer.
Mas qual sera esse querer pelo qual se pode orientar de
forma que possa ser exercido sem ser determinado por
nada externo? Qual objeto a vontade pode ser sempre
capaz de querer sob qualquer circunstancia, sem que
possa ser alterada de acordo com a ocasido ou o0
tempo? Na interpretacdo de Foucault é o self
(FOUCAULT, 2001, p. 128), aquele que, segundo
Séneca, deve-se querer absolutamente. Segundo
Foucault, nota-se claramente que ndo se trata aqui de
um trabalho de instrucdo ou educacdo ou de um
conhecimento tedrico, um saber como. Mas se trata, iSso
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sim, de uma certa acao exercida sobre o individuo pela
gual se da uma méo (porrigére manum) (FOUCAULT,
2001, p. 129) corrigindo habitos no sentido de uma
operacao focada no modo de vida do sujeito ele mesmao.

Esse operador (oppérateur) que ajuda nha
construcdo da relacdo do sujeito consigo mesmo é o
filosofo, aquele que faz a mediacdo da mudanca da
stultitia para a sapientia (FOUCAULT, 2001, p. 130). O
filosofo se proclama o Unico capaz de se governar e
governar outros, de ver que o individuo é capaz de
querer o self, de chegar no self, de exercer sua
soberania sobre o self e encontrar toda a felicidade

nessa relagéo.

Préticas em relacéo ao self

Foucault aborda uma outra figura que surge além
das instituicdes, dos grupos e individuos, ou seja, fora
de uma instituicdo filosofica, da filosofia profissional,
embora tivesse alguma orientacéo filoséfica. E a figura
do mestre que possui uma relacdo muito intima para
com a pessoa que enseja conselhos, sendo essa
relacdo familiar, de amor, ou de amizade. E o caso de
Marco Aurélio e seu mestre de retorica Fronto
(FOUCAULT, 2001, p. 152), o qual Marco Aurélio
mencionara nas Meditacfes. Ele ndo era um fildésofo
profissional, mas professor de retérica. Esse novo
mestre exercia outras atividades na vida publica e falava
ndo em uma linguagem teodrica filoséfica, mas com
franqueza que tal relacdo de intimidade permitia. Esse
mestre dara conselhos sobre a saude, o cuidado do
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corpo, o bem-estar econémico, o cuidado em relacdo ao
amor (erético) (FOUCAULT, 2001, p. 155-156) e assim
por diante. Tais conselhos visam praticas do self. Esse
fator, revela um cuidado em relacéo ao outro self, amor
e amizade com o outro self. Assim, a formacédo da
relacdo do self para o self conecta-se com a relagao do
self com o outro (FOUCAULT, 2001, p. 150). Foucault
apontara para uma nova relacao ética de relacao verbal,
gque permite, através dessa intimidade, falar
francamente com o outro, cuja concepcao afixa-se na
nocao de parrhésia (FOUCAULT, 2001, p. 158).

Outro elemento importante, analisado nesse
periodo por Foucault, € que o cuidado do self ndo é mais
um elemento transicional que conduz a outra coisa, a
cidade-estado ou a outros; emerge mais como um fim
autossuficiente do self (FOUCAULT, 2001, p. 170).
Consequentemente, o self é o definitivo e Unico objetivo
do cuidado do self. A palavra catarse assume
proeminéncia nesse contexto, traduzindo essa
separacao e autossuficiéncia do self, pois no periodo
helenistico e romano haverd uma absorcédo cada vez
mais marcada da filosofia na espiritualidade, através da
transformacéo do préprio sujeito em seu proprio modo
de vida. Da-se, segundo Foucault, uma tékhne to( biou
(FOUCAULT, 2001, p. 171), ou seja, uma arte, um
método reflexivo para se conduzir a vida, uma técnica de
vida. ldentifica-se aqui uma arte da existéncia com o
cuidado do self. A guestdo que aparece entdo sera:
como eu posso me transformar, converter-me
(metandia) para ser capaz de ter acesso a verdade?

Foucault traz também o tema da salvagéo
(soteria) (FOUCAULT, 2001, p. 175). Em Platao, alguém
cuida do self porque esse alguém tem que cuidar de
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outros. E quando alguém salva outros, esse alguém se
salva a0 mesmo tempo. No periodo helenistico e
romano, essa relacao se reverte - alguém deve cuidar
do self porque esse alguém é o self, e simplesmente por
causa do self. O cuidado dos outros &€ como uma
recompensa para a operagao e a atividade da salvacao
gue se exercita com perseveranca sobre si mesmo
(FOUCAULT, 2001, p. 185). Por exemplo, na concepgéo
de amizade para Epicuro, encontramos uma forma de
utilitarismo (FOUCAULT, 2001, p. 188), no sentido do
gue o Util do si mesmo para outros e de outros para o Si
mesmo possui 0 objetivo geral da prépria salvacao e do
cuidado do self. Pode-se ver uma figura invertida da
reciprocidade platbnica. Agora, a amizade epicurista
permanece dentro do cuidado do self e inclui a
reciprocidade de amizade como garantia da ataraxia e
felicidade.

Segundo Foucault, o termo epistrophé
(conversdo) (FOUCAULT, 2001, p. 201) platonico
encontra caracteristicas diferentes no periodo
helenistico e romano. No periodo platnico a epistrophé
consistia em livrar-se do mundo das aparéncias, da
ignorancia e conduzia a recordacdo, ou seja, ao mundo
das ideias. Agora, essa conversdo envolvera muito mais
exercicios, praticas e treino, torna-se askesis antes de
conhecimento (FOUCAULT, 2001, p. 202). Também,
conforme o autor, ndo € o caso de ser uma metandia que
fora desenvolvida no terceiro e, principalmente, no
guarto século com o cristianismo. Esta envolvia mais
uma mudancga abrupta, uma mudanca de um tipo de ser
para outro, da vida para a morte, da mortalidade para a
imortalidade, da escuridéo para a vida, do reino do mal
para o reino de Deus e assim por diante e, finalmente,
envolvia uma negacdo de si mesmo, uma morte de si
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mesmo, para um novo renascimento, para um novo self
gue ndo tem nada a ver com 0 antigo ser, com seus
habitos e éthos (FOUCAULT, 2001, p. 203). Trata-se,
todavia, de uma conversao do self em beneficio do self.
Foucault analisa a conversao desse olhar no sentido de
como o olhar sobre si mesmo e o olhar sobre o
conhecer-se a si mesmo fora estabelecido para a
conversao do self. Nesse sentido, deve-se deixar o olhar
curioso sobre 0s outros e concentrar-se em Si mesmo,
de forma que o olhar sobre si, fagca-se conhecimento de
si. No texto de Plutarco, Tratado sobre a curiosidade, vé-
se claramente esse conselho de voltar o olhar a si
mesmo e afastar-se do olhar sobre o0s outros
(FOUCAULT, 2001, p. 210), ou seja, de interessar-se
por si mesmo e nao olhar para o que esta acontecendo
na vida das outras pessoas (FOUCAULT, 2001, p. 211).

Segundo Foucault, havia, nesse periodo, uma
visdo mais util do conhecimento, no sentido de um
voltar-se para o self. No livro VII De Beneficiis, Séneca
cita um longo texto do cinico Demétrio sobre o
conhecimento atil. O conhecimento util, pelo qual a vida
humana estad em jogo, seria um modo de conhecimento
relacional que prescreve e afirma ao mesmo tempo e é
capaz de produzir uma mudanca no modo de ser do
sujeito. Os epicuristas falavam de um conhecimento
fisiolégico, cuja funcdo é, entdo, paraskeuein, prover a
alma com o equipamento necessario para uma luta,
visando a vitoria. Assim, paraskeué, seria 0
equipamento que armava O sujeito para qualquer
circunstancia da vida, possibilitando a resisténcia a cada
iImpulso e tentacdo que pudesse vir do mundo externo
(FOUCAULT, 2001, p. 230). Nesses termos, para
Foucault, o conhecimento para os cinicos e epicuristas
€ um conhecimento relativo as coisas, ao mundo, aos
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deuses e as pessoas, mas cujo efeito e funcédo é para
mudar o ser do sujeito. A verdade deve ter efeito no
sujeito (FOUCAULT, 2001, p. 233).

Foucault também faz uma analise do livro de
Séneca intitulado Questdes naturais que vé a existéncia
como uma existéncia pontual (FOUCAULT, 2001, p.
266), tanto no tempo como no espaco, ou seja, ser para
nds mesmos em nossos préoprios olhos o que nos
somos, nomeando um ponto, pontualizando nés
mesmos no sistema geral do universo. Para Séneca,
esse reconhecimento existencial, que termina por
compreender a natureza e o lugar que ocupamos nela,
é libertador, pois constatamos que possuimos a mesma
natureza da razéo divina e podemos nos contemplar
(contemplatio sui) (FOUCAULT, 2001, p. 268). Assim,
ndo perdendo de vista nés mesmos e explorando o
mundo nos aproxima de Deus, da atividade da
racionalidade divina, sentimo-nos parte da providéncia
divina. Com isso, podemos controlar nossas acgdes e
pensamentos, jA& que em contato com o todo do
universo, tornamo-nos livres de nossas vaidades e
paixdes interesseiras.

Foucault fala da metafora da navegacédo
(FOUCAULT, 2001, p. 238) para retratar o0 movimento e
retorno ao self. A metafora da navegacao envolve varios
componentes. Primeiramente, ha a ideia da jornada, do
movimento real a partir de um ponto ao outro. Em
segundo lugar, a metafora da navegacao implica que
este movimento seja direcionado através de um certo
objetivo, ou seja, tenha um objetivo. Esse objetivo é o
porto, um lugar de seguranca onde estamos protegidos
de qualquer coisa. Também nessa ideia de navegacéo,
ha o tema do porto que procuramos como porto/casa,
um porto no qual encontramos nosso lugar de origem,
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nossa terra natal. Tal jornada é comparada por Foucault
a uma Odisseia. A quarta ideia, ligada a essa metafora,
€ que a jornada € perigosa e desejamos alcancar o lugar
de seguranca. Durante a jornada, encontram-se riscos
imprevistos que podem desviar o navegador do curso e
até mesmo guia-lo a um curso errado. Por fim, essa
metafora envolve um conhecimento, uma técnica, uma
arte, a fim de empreender bem a viagem e chegar ao
objetivo.

Foucault passa a analisar o modelo cristéo,
caracterizado como monastico-ascético, que comeca a
ser formado no terceiro e quarto século (FOUCAULT,
2001, p. 244). Nesse periodo, o conhecimento da
verdade era exigido pelo fato de que o coracéo deveria
ser purificado a fim de compreender a Palavra, sendo
gue receberia a Palavra aquele que fosse capaz de
realizar tal purificacdo. Para Foucault, h4 uma relacao
circular entre conhecimento do self, conhecimento da
verdade e cuidado do self. Nesses termos, se alguém
quiser ser salvo devera aceitar a verdade dada no Texto
e manifestada na revelacdo. No processo de
conhecimento do self, que € acompanhado através de
técnicas, cuja funcdo essencial é dispersar as ilusdes,
reconhecer as tentacdes que crescem dentro da alma e
do coragdo e, também, frustrar as seducdes as quais
nos vitimam. Segundo Foucault, surge entdo um método
de decifragem dos processos secretos e movimentos
que se revelam dentro da alma e cuja origem e forma
devem ser compreendidas. Esse método é o método da
exegese do self (FOUCAULT, 2001, p. 245). Um outro
aspecto desse modelo, para Foucault, € que se precisa
renunciar o self para a possibilidade da conversao, ou
seja, o velho self d& lugar a um novo self transformado
pelo Texto e pela Revelagéo.
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De acordo com Foucault, no nivel das praticas do
self, possuimos, entdo, trés grandes modelos que
historicamente sucederam um ao outro: o modelo
platbnico que gravita em torno da recordacao; o modelo
helenistico, que orbita em torno da auto finalizacdo da
relacéo do self e o modelo Cristdo, que gira em torno da
exegese do self e da renuncia do self (FOUCAULT,
2001, p. 247).

No periodo helenistico e romano, a skesis ndo é
estabelecida como uma técnica por referéncia a uma
autoridade como a lei. A 4skesis €, isso sim, uma pratica
da verdade, € uma forma de ligar o individuo a verdade
(FOUCAULT, 2001, p. 303). Para os cristaos, a ascese
tinha como fim a rendncia do self e para os helénicos e
romanos o fim era o self, que se constituia pela ascese.
Nesse sentido, a ascese nao reduz, ela equipa e nos
prové com aquilo que na Grécia era chamado de
paraskeué, que geralmente Séneca traduzia por
instrGctio (FOUCAULT, 2001, p. 306), que tinha o
objetivo de preparar o individuo para a vida. Assim, a
paraskeué era um elemento de transformacéo do logos
para o éthos (FOUCAULT, 2001, p. 312).

Para Foucault, o significado e funcéo da filosofia
helenistica romana ascética era assegurar o discurso
verdadeiro da subjetivacdo, assegurando que o self
pudesse se tornar o sujeito da enuncia¢éo do verdadeiro
discurso. Dessa forma, na rota da renuncia do self, a
ascese crista dirigir-se-a mais para a confisséo, ou seja,
guando o sujeito se objetifica em um discurso verdadeiro
(FOUCAULT, 2001, p. 316). A ascese paga detém-se
ndo a uma objetivacdo do self, mas envolve a
subjetivacdo de um discurso verdadeiro em uma prética
e exercicio de si mesmo sobre o self. Portanto,
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desenvolver-se-a técnicas do discurso verdadeiro como
escuta-lo, escrevé-lo, Ié-lo e fala-lo propriamente.

Na compreensdo de Foucault, a confissdo crista
inicia-se com a prética da parrhésia de forma obrigatéria.
Como era nos circulos epicuristas onde se praticava o
falar francamente tanto do mestre para com seu
discipulo e vice-versa, como entre os préprios discipulos
que cultivavam relacbes de amizade entre eles
(FOUCAULT, 2001, p. 373).

Analisando o termo parrhésia, embora com
conotacdes diferenciadas entre os varios autores que
dela se apropriam até o periodo helenistico romano,
Foucault encontra aspectos gerais que sSao comuns.
Nesses termos, parrhésia € um falar livremente, livre de
regras, livre dos procedimentos retoricos, adaptando-se
as situacdes que envolvem as particularidades do
ouvinte. Também, do lado da pessoa que a profere,
envolve um compromisso, estabelecendo um certo
pacto entre o sujeito da enunciacao e sujeito da conduta.
Assim, no momento em que se fala a verdade,
compromete-se com ela de modo que nao pode haver
ensinamento da verdade sem um exemplum
(FOUCAULT, 2001, p. 389). A parrhésia, nesse sentido,
seria uma troca de vivéncias, compartilham-se vidas. No
cristianismo, de outra forma, a verdade ndo parte
daquele que guia a alma, mas € dada de outro modo
(Revelacdo, Texto, Livro etc.) (FOUCAULT, 2001, p.
390).

Foucault passara a analisar como o dominio da
ascese pode ser ativado no sujeito, ou seja, como 0
discurso verdadeiro pode ser transformado em éthos
(FOUCAULT, 2001, p. 398). Para caracterizar esse
grupo de exercicios, sera utilizado o termo ascético por
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Foucault e ndo ascetismo ou ascese. Assim, ascético
designard um grupo de exercicios mais ou menos
coordenados que sao disponiveis, recomendados e até
obrigados, realizados por individuos em um sistema
moral, filosofico e religioso a fim de alcancar um
definitivo objetivo espiritual. Por objetivo espiritual,
Foucault compreende uma certa transformacao,
transfiguracdo dos sujeitos, como sujeitos da acao e
como sujeitos do verdadeiro conhecimento. Essas
técnicas comportam abstinéncia, meditacdo, meditacédo
da morte, meditacdo sobre os maus futuros, exame de
consciéncia etc.

Conforme  Foucault, no cristianismo a
espiritualidade se desprende da gnosis. As praticas
asceéticas no cristianismo consistirdo no deciframento do
self, como um tecido de impulsos e pensamento, e do
decifrar do coracao, que carrega a marca do mau. Esses
exercicios focam mais na suspeita do self do que no
reconhecimento do divino. Um dos maiores elementos
da espiritualidade crista € a regula vitae (a regra de vida)
(FOUCAULT, 2001, p. 405), ou seja, a vida crista deve
ser uma vida regulada. A vida filoséfica é definida e
prescrita, por sua vez, ndo pela regra; ela se submete a
forma, a um estilo de vida, a um tipo de forma que
alguém destina a sua vida.

Na compreensdo de Foucault, as praticas
ascéticas, tais como abstinéncia e testes, configuram-se
de formas diferentes no periodo imperial e no periodo
cristdo. Assim, por exemplo, a abstinéncia de comida,
roupa, casa, no periodo do inicio cristianismo, servia
para regular a vida de acordo com interdicdes e
proibicdes precisas e ndo para formar um estilo de vida.
Ja para os estoicos, 0s testes representavam uma
atitude real frente a vida, como se o todo da vida fosse
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um teste (FOUCAULT, 2001, p. 411). O
desenvolvimento da ideia de teste (probatio) no periodo
imperial, diferentemente de abstinéncia, torna-se uma
geral em relagdo a vida, e ndo apenas um tipo de
treinamento cujos limites se fixam em um certo momento
da vida. Assim, surge a necessidade crucial de
reconhecimento da vida, que deve ser pensada, vivida e
praticada como um constante teste (FOUCAULT, 2001,
p. 419). Essa ideia da vida como um teste encontra-se
claramente no texto de Séneca De Providéncia,
considerando o todo da vida como educacdo, na qual
vida e treino coexistem mutualmente. Esse texto de
Séneca ecoa em varios textos de Epiteto (Discursos).

Com o desenvolver de suas pesquisas, Foucault
conjectura a hipétese de que no Ocidente praticaram-se
trés formas de exercicios do pensamento, ou seja, trés
formas de reflexividade (FOUCAULT, 2001, p. 441). A
primeira € a forma da memoria. Essa forma de
reflexividade da acesso a verdade, a verdade conhecida
na forma de reconhecimento. Nessa forma, que
consequentemente leva a uma verdade que se recorda,
0 sujeito é modificado, pois no ato da memoria ele traz
sua libertacdo; seu retorno a sua terra natal e ao seu
proprio ser. A segunda forma é a forma da meditacao
gue encontra proeminéncia nos estoicos. Essa forma de
reflexividade faz coexistir pensamento e vida, tendo
como objetivo a constituicdo de um sujeito ético da
verdade. A terceira forma de reflexividade é chamada de
método que estabelece critérios para toda possivel
verdade, indo de verdade em verdade até a organizacao
e sistematizacao de um conhecimento objetivo.

A meditacdo (meletan) envolve um exercicio do
pensamento a varias coisas: atitude através de eventos,
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as coisas que nos afetam, como podemos remedia-las e
como podemos erradica-las. Tais atitudes nos levam
proximo a natureza divina. No estoicismo, o olhar sobre
o self deve representar o teste constitutivo do self como
sujeito da verdade e isso se da através do exercicio
reflexivo da meditacdo. A questao que se pde é: Sou eu
realmente o sujeito ético da verdade que eu conheco?
Para Foucault, os estoicos possuiam varios exercicios
para responder a essa questdo, mas 0s mais
importantes eram 0  praemeditatio  malorum
(FOUCAULT, 2001, p. 445), o exercicio da morte e o
exame da consciéncia.

Para Foucault, o praemeditatio malorum ndo € um
pensamento imaginario sobre o futuro. Ele € uma
anulacao do futuro e uma reducdo da imaginagao para
arealidade simples e despida do mal para o qual se esta
voltado. O objetivo da praemeditation malorum € selar o
futuro através da simulacdo da realidade, para reduzir
sua realidade, despindo-a na imaginagdo. Assim,
podemos nos equipar com uma verdade que, quando o
evento ocorrer, podemos usa-la para reduzir ao
elemento da verdade estrita todas as representacdes
gue poderiam mover e perturbar nossa alma se néo
estivéssemos assim preparados. Segundo Foucault, o
praemeditatio malorum € um paraskeué (FOUCAULT,
2001, p. 454).

O exercicio da morte (meleté thanatou)
(FOUCAULT, 2001, p. 460) que consiste no pensamento
da morte, ndo € um pensamento sobre o futuro. Esse
exercicio, pensando sobre a morte, € apenas um meio
de possuir essa visdo transversal da vida que possibilita
compreender o valor do presente. O julgamento do
presente e a avaliacdo do passado estdo implicitos
nesse pensamento da morte. O exame de consciéncia
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representa uma antiga regra pitagérica que assume
novas feicdes para o0s estoicos. Esses exames eram
feitos costumeiramente de manha e ao findar do dia. O
exame matinal consistia em definir e relembrar cada um
das tarefas a fazer, dos objetivos e fins que se pretendia
e como empreendé-los. O exame vespertino
correspondia a fazer um balanco das acdes
programadas ou previstas pela manha, assumindo
caracteristicas administrativas do préprio self, embora
no texto de Séneca Sobre a Ira encontremos a figura
daquele que é julgador e que se senta sobre sua prépria
corte, sentando-se como juiz e estando presente como
acusado. Foucault enfatiza que essa forma se trata de
uma  forma mais administrativa  do que
judicativa/punitiva, como sera o caso dos exames de
consciéncia realizados posteriormente pelos cristaos,
gue ird se desembocar nas confissdes (FOUCAULT,
2001, p. 462). Nao se trata de uma reprovacao, nem
punicdo do self, mas de uma inspecéao do self para que
de hora em diante ndo se cometa 0S mesmos erros.
Assim, trata-se de uma inspec¢édo administrativa do self
(FOUCAULT, 2001, p. 463).

Foucault conclui que fazer filosofia no primeiro e
segundo séculos tratava-se de uma atitude voltada a
uma preparagédo, colocando-se em um estado de
espirito, de tal forma que a vida como um todo seria
compreendida como um teste. A filosofia ascética
devera ser compreendida, portanto, como uma certa
forma de constituir o sujeito do conhecimento como um
sujeito da acado correta (FOUCAULT, 2001, p. 465).
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Interlocucdo com Foucault

Michael Foucault traz um estudo inovador em sua
obra A hermenéutica do sujeito. Fala de uma vidara de
conhecimento histérico que acontece no Ocidente em
relacéo as perspectivas de compreensao e de como lidar
com o self. Para o autor, em um momento da historia, a
humanidade n&o se preocupa mais com a
espiritualidade, mas tdo somente com o0 conhecimento
pelo préprio conhecimento. Na espiritualidade,
compreende Foucault, para se ter acesso a verdade, o
sujeito precisa passar por um processo de
transformacdo, de conversdo mesmo, a fim de que
possa chegar, ascendentemente, a verdade ou que, de
certa forma, a verdade venha até ele e o ilumine. O
momento de separacdo é chamado, pelo autor, de o
momento cartesiano.

Para falar da antiguidade, Foucault cita o exemplo
de Sdcrates como aquele que incitava as pessoas a
cuidarem de si, como uma mutuca que perturbava os
animais, tirando deles o sossego. Para Foucault, havia
uma certa subordinacdo do conhecimento de si em
relacdo ao cuidado de si, ou seja, havia uma maneira de
considerar as coisas como estando relacionadas as
acOes, ao comportamento no mundo e as relagcdes com
outras pessoas. Esse cuidado formava uma atitude em
relacéo a si mesmo, aos outros e ao mundo, envolvendo
praticas através de exercicios e meditacdo, visando uma
responsabilidade sobre si préprio que transforma,
purifica e transfigura o self.

Enquanto Arendt busca a possibilidade de as
atividades mentais se redimirem em agdes, Foucault fala
de um periodo em que isso era um processo normal da
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prépria busca pelo conhecimento. Na antiguidade, as
atividades mentais n&o implicavam a experiéncia, eram
parte inseparavel dela. Depois do momento cartesiano,
a propria psicologia, em sua génese, encontra
problemas em lidar com a psiqué, pois a pensava como
uma entidade autbnoma. Adler foi o uUnico, dos
psicologos classicos que trabalhamos, que considerou
gue era necessaria uma terapia que envolvesse uma
transformacao do estilo de vida da pessoa, estando em
colaboragé&o com outras pessoas.

No periodo socratico-platénico, o principio de boa
governamentabilidade estava relacionado a um bom
governo de si préprio e isso exigia tempo. Nao basta ser
de boa familia, ter prestigio e dinheiro, € necessario um
tempo para o cuidado do self. Esse movimento do
cuidado do self possibilita que a alma alcance a
sabedoria. A alma alcanca a sabedoria quando entra em
contato com o divino e, assim, é capaz de retornar ao
mundo, sendo capaz de distinguir o bem do mal, o
verdadeiro do falso. Neste movimento, ascendente e
descendente ao divino, o self esta bem qualificado para
governar. Esse tempo prepara o self para a justica de tal
forma que tomar cuidado do self significa ter cuidado
pela justica. Esse tempo de preparacdo envolvia um
processo dialético que possibilitava a descoberta da
justica que seria parte da constituicdo do proprio self.
Agora ele, descobrindo a justica e sendo justo, poderia
governar justamente. O self possui uma coextensividade
com a vida.

No periodo helenistico-romano o cuidado do self
envolvera mais um treinamento para enfrentar os
problemas que possam ocorrer, ndo envolvera tanto um
tempo ou uma vida devotada a questéo profissional. A
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pratica do self se aproximava muito da medicina nesse
periodo, pois se voltava a préatica da cura, da correcéo,
da restauracdo e prevencdo contra 0s perigos, dos
males que poderiam afligir a alma.

Esses dois momentos, elucidados por Foucault,
revelam que o conhecimento do self e o cuidado do self,
além de estarem unidos, precisavam ter uma
participacéo na vida, sendo para bem governar ou para
se preparar para os problemas que a vida apresenta.
Essa coextensividade com a vida, j4 apresentada em
Sdcrates e que se estende até o periodo romano, torna-
se fundamental para uma psiqué que pretende ser
inclusiva, pois o individuo precisa estar pronto para lidar
com os problemas que lhe serdo apresentados. A
imanéncia psiquica precisa realizar-se neste mundo,
ndo em um mundo imaginério; ela precisa de um chéo
para caminhar, de pessoas para interagir, de um corpo
para ter acesso ao mundo-da-vida.

No momento helenistico-romano ira surgir a
figura do mestre como aquele que constréi uma
intimidade com seu discipulo, diferente do filésofo
profissional e puramente tedrico. Esse mestre
acompanha a instrucdo do discipulo, sendo aquele que
faz a mediacdo da transformacéo sapiente do discipulo,
gue da uma mao em seu processo de cuidado do self
para a vida. Busca-se uma relacéo franca e aberta com
o discipulo, a fim de aconselha-lo sobre varios aspectos
gue se relacionam com a vida. Esse falar francamente
(parrhésia) cria uma relacdo de empatia com o discipulo,
estabelecendo lagos de confianga entre ambos. Um dos
fios que nos ligam a integridade do self envolve nossa
relacdo com o outro, dai a importancia de o terapeuta ja
ser o outro que acompanhara o processo pelo qual o
paciente possa encontrar possibilidades de realizacao.
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O terapeuta talvez seja o primeiro outro de confiancga, o
primeiro outro que procura ajudar no reestabelecimento
dos fios que nos ligam a integridade do self.

O conhecimento do self e o cuidado do self,
embora, no primeiro momento, se destinassem mais a
governamentabilidade e, no segundo momento, mais a
autossuficiéncia do self, ambos configuravam uma
relacdo indispensavel com a vida. Nesses termos, a
coextensividade com a vida € uma das contribuicbes
fundamentais desses periodos para o aprofundamento
de nossas praticas terapéuticas atuais que ainda sofrem
com 0s respingos histoéricos que ocorreram quando essa
separacdo se tornou evidente. No periodo que se
estende até o romano, a verdade precisava ter efeito no
sujeito em sua relacdo com a vida.

No periodo monastico-ascético ha uma rendncia
da identidade do self com o objetivo de assumir uma
nova identidade, a do texto e da revelacdo. Nesse
periodo, criam-se técnicas para ver 0s intentos do
coragao, no sentido de saber se, de fato, a pessoa havia
se convertido em um outro self. Foucault chama essas
técnicas de exegese do self. Jung também ird mencionar
os ritos de transformacao pelos quais o individuo pode
assumir uma nova personalidade. Esses ritos, na critica
de Foucault, sdo técnicas que possibilitam que o sujeito
renuncie seu velho self e assuma um novo self. Nossa
proposta inclusiva para a psiqué nao se trata de uma
renuncia do self, mas de uma realizacéo do self através
de nossas diferencas préprias.

Aqui ndo se trata apenas de uma implicacédo das
atividades mentais em nossas acbes, mas de efeitos
concretos em nossas acoes. Trata-se, isso sim, de um
momento histérico em que isso era uma pratica. Nao
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obstante, com a perspectiva da perda da identidade do
self e de uma completa separacao do self, a humanidade
ja ndo percebe um conhecimento que faca sentido real
para a vida. Nesse sentido, a ciéncia, a economia, a
arquitetura urbana e assim por diante, ndo conseguem
proporcionar espaco, nem tempo de realizacdo para as
pessoas. Nas palavras de Merleau-Ponty, trata-se de um
pensamento de sobrevoo. Esse pensamento de
sobrevoo causard efeitos concretos na carne e na
psiqué humana.

Paul Ricoeur e os problemas com relacdo a

identidade do self

No primeiro estudo de sua obra O si-mesmo como
um outro, Paul Ricoeur trabalhara o sentido mais
simples (sens le plus pauvre) da nocao de identificagédo
(RICOEUR, 1990, p. 39). Nesse estagio de identificacéo,
nao se dara ainda a identificacdo do si-mesmo (self),
mas volver-se-a a identificar algo. Assim,
preliminarmente, Ricoeur diz que a individualizag&o
repousa em procedimentos especificos de desighacao,
distintos da predicacao, visando a espécime, excluindo
todos os outros da mesma classe (RICOEUR, 1990, p.
43).

Como podemos nos mover do individuo em geral
para o individuo que é cada um de n6s? Para responder
a essa questdo, Ricoeur traz a estratégia usada por F.
P. Strawson em Individuals. Essa estratégia consiste
em isolar entre todos os particulares, em relacdo aos
quais podemos referir, para identifica-los, detalhes
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privilegiados pertencentes a um certo tipo, que o autor
chama detalhes basicos. Desse modo, o conceito de
pessoa, assim como o de corpo fisico, é considerado um
conceito primitivo, na medida em que ndo ha como ir
além. Nesses termos, a pessoa € uma das coisas das
quais falamos, antes de ser ela mesma um sujeito
falante. Como o self é suprimido dessa consideragao
inicial, a identidade é descrita como mesmidade
(mémeté) e ndo como selfhood (ipséité) (RICOEUR,
1990, p. 45).

Colocando sua énfase principal ndo em quem
estd falando, mas no que dos particulares, incluindo
pessoas, toda a analise da pessoa como uma base
particular é posta sobre o nivel publico, localizando
coisas em relacdo com 0 esquema espaciotemporal
onde estdo contidas. A segunda ampla tese de
Strawson, em Individuals, € que o primeiro particular
basico sdo os corpos (RICOEUR, 1990, p. 46), pois
satisfazem o critério de localizacdo em um esquema
espaciotemporal Unico. A prioridade dada aos corpos
representa grande importancia para a no¢ao de pessoa,
sendo que a nocao primitiva de corpo reforca a primazia
da categoria de mesmidade, jA& que corpos sao
imediatamente identificaveis e reforcados como sendo o
mesmo.

Segundo Ricoeur, inimeras dificuldades surgem
a partir dessa estratégia em assumir a problematica da
pessoa através dos corpos objetivos situados em uma e
mesma estrutura espaciotemporal. O primeiro problema
tem a ver com 0 noSsso proprio corpo em sua relagdo com
0s corpos objetivos no mundo; para dizer que o corpo é
meu, é preciso reconhecer a forca logica de um self.
Nesses termos, a posse de um corpo por alguém ou por
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cada um possui um enigma de uma propriedade
intransferivel, que contradiz a no¢cdo comum de
propriedade. Em segundo lugar, guando
desqualificamos eventos mentais e a consciéncia de
ocupar posicao nos particulares basicos, a partir de um
sujeito légico, tem como contrapartida o crescente
cancelamento da questéo do self.

Paul Ricoeur passa a analisar o segundo
problema do self decorrente da filosofia da linguagem, a
saber, o da enunciacdo (énonciation) (RICOEUR, 1990,
p. 55) pelo qual se debruca a teoria dos atos de fala
(speech acts). Assim, passa-se da semantica para a
pragmatica, na qual se vé a teoria da linguagem como é
usada no contexto da interlocucdo. Nesses termos, 0
centro do problema ndo é a declaracdo, mas a
enunciagao, o ato de fala ele mesmo, que designa o
falante reflexivamente. A pragmatica, portanto, coloca
diretamente no palco o Eu e o Tu em suas situacdes de
fala.

Ricoeur, dentro de uma teoria integrada entre a
semantica e a pragmatica, questionard como o Eu-tu da
interlocugédo pode ser externalizado em um Ele ou em
uma Ela sem perder sua capacidade de designar a si
proprio, e como o ele/ela da referéncia identificante pode
ser internalizado em um sujeito falante que designa a si
mesmo (a) como um Eu.

A fim de prosseguir em suas analises, Ricoeur
acrescentara os pressupostos alavancados pela teoria
da acao. Nessa teoria, acdo e agente pertencem ao
mesmo esquema conceitual, contendo no¢des como
circunstancias, intencdes, motivos, deliberacdes,
mog¢Oes voluntarias e involuntérias, passividade,
constrangimentos, resultados intencionados ou néo e
assim por diante. Segundo Ricoeur, 0 importante no
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estabelecimento do alcance do significado de cada um
desses termos € o fato que todos pertencem a mesma
rede (RICOEUR, 1990, p. 75). Assim, a nocdo de rede
de acdes compartilha 0 mesmo status transcendental da
rede conceitual dos particulares basicos. As nocoes
chaves da rede da agédo desenvolvem seus significados
a partir da natureza especifica dada as respostas as
gquestbes especificas que sdo elas mesmas
significacdes entrecruzadas: Quem? O que? Por que?
Como? Onde? Quando? A vantagem da teoria da agéo
€ que ela garante um status conceitual a terceira pessoa,
englobando todas as pessoas dos pronomes pessoais
(eu, tu, ela, etc.). No nivel de uma acdo semantica
simples, a questdo Quem? admite introduzir todas as
respostas a qualquer pronome pessoal: Eu fiz, vocé fez,
ela fez. A aceitacdo indiscriminada das trés pessoas
gramaticais, tanto no singular como no plural, é a grande
forca da andlise referencial (RICOEUR, 1990, p. 77-78).

O problema com a teoria da acédo € que, embora
ela descreva as pessoas, nenhuma entidade interna
acessivel somente ao agente é introduzida. Nesses
termos, a acdo esta la, e a fim de descrevé-la, ela é
explicada. Agora, explicando-a, citando um resultado
subsequente ndo € nada mais do que se envolver em
um raciocinio pratico (RICOEUR, 1990, p. 89). Assim, na
tentativa de explicar a questédo O que? e a questao Por
que? contribuiu-se para a obliteracdo da questao
Quem?. Na opinido de Ricoeur, quando se atribui a agédo
a um agente coloca-se o problema da veracidade e nédo
mais um problema de verdade, em um senso descritivo

do termo (RICOEUR, 1990, p. 91).

Nas perspectivas de Donald Davidson, em
Essays on Actions and Events, sobre uma ontologia dos
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eventos, ele defende que os eventos deveriam ser
tratados como substéncias, individuos concretos, ao
contrario de abstrair e de generalizar. Para Ricoeur, a
ontologia dos eventos ocultaria 0 agente e, por
consequéncia, o problema do self (RICOEUR, 1990, p.
106), nos conduzindo para longe de Quem? e nos
dirigindo, por conseguinte, através do par O que? Por
que”?.

No livro 3 da Etica a Nicomaco, Aristételes faz o
agente o principal (arkhé) de sua relacdo entre acéo e
agente, mas no sentido da arkhé que nos autoriza dizer
gue as acOes dependem (preposicao epi) do agente ele
mesmo (autd) (RICOEUR, 1990, p. 111). A teoria da
atribuicdo da acdo a um agente de Aristoteles envolvera
acOes involuntarias, acfGes voluntarias e escolha
preferencial. Nas agbes involuntarias, cujas
caracteristicas sdo compulséo e ignorancia, o principio
movente esta fora, sendo um principio que nada
contribui com a pessoa que esta agindo ou sentindo
paixdo. Ao contrario, quando se age voluntariamente, o
principio que move a parte instrumental do corpo em
acdo esta nele (en autd) e as coisas pelas quais o
principio movente é no agente ele mesmo (en autd), em
seu poder (ep’ autd) para agir ou ndo agir (RICOEUR,
1990, p. 112). Em relacdo a escolha preferencial,
Aristételes diz que ela surge através de um processo de
deliberacdo, no qual deliberamos sobre coisas que
estdo em nosso poder (ton eph’ hémin) e podem ser
feitas. O objeto da escolha, sendo uma das coisas em
nosso proprio poder, no qual é desejado depois da
deliberacdo, sera um desejo deliberado de coisas em
nosso proprio poder, pois quando decidimos, sendo
resultado de deliberacéo, nés desejamos de acordo com
nossa deliberacdo (RICOEUR, 1990, p. 114-115).
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Paul Ricoeur apresenta algumas aporias em
relacdo a teoria da atribuicdo. A primeira se relaciona ao
problema do outro genuino. Assim, o agente deve ser
capaz de designar a si mesmo de tal forma que haja um
genuino outro pelo qual a mesma atribuicao seja feita de
forma relevante. Dessa forma, para Ricoeur, deve-se
mover da semantica da acdo para a pragmatica, que
leva em consideracao proposicdes cujo significado varia
de acordo com a posi¢ao do sujeito falante e que, nesta
medida, impligue uma situacdo de fala face-a-face de
um Eu e um Tu (RICOEUR, 1990, p. 121). A segunda
aporia é concernente ao status da atribuicdo em relacao
com a descricdo. Se a atribuicdo ndo é uma descricao,
nao é em virtude de uma certa afinidade que permanece
a ser clarificada com a prescricdo? Nesses termos, para
Ricoeur, prescricdo aplica-se ao agente e as acdes. E
para alguém que é prescrito agir de acordo com essa e
aquela regra de acdo. Ha uma imputacdo que assegura
um agente responsavel por acbes nas quais elas
mesmas sao consideradas permitidas ou nao
permitidas. A terceira aporia se relaciona ao retorno de
uma causa eficiente. Assim, dizer que a acdo depende
de seu agente é dizer, de forma equivalente, que ela
estad sob o poder do agente, cuja nocdo de poder faz
retornar a velha nog¢do de causalidade eficiente.
Levando em conta que cada pessoa esta entrelacada
ndo somente com o curso fisico das coisas, mas com o
curso social da atividade humana: como podemos
distinguir em um grupo de acdes que pertencem a cada
grupo social de atores? Raymond Aron, seguindo Max
Weber, ndo estava errado em distinguir entre
responsabilidade historica e responsabilidade moral. O
gue ambos tém em comum € precisamente a ilustragdo
da nocao kantiana do relativo primeiro comeco. Essa



232 PSIQUE INCLUSIVA

nocao implica uma multiplicidade de agentes e de acdes
iniciais, pelas quais pode ser identificada somente em
termos de uma série distinta de a¢fes atribuidas a cada
um. Segundo Ricoeur, a estrutura conflitual dessa
atribuicdo ndo pode ser eliminada; delimitando o guia de
uma decisdo responsavel que contribui para um efeito
de fechamento. Esse efeito de fechamento, que é
essencial para a tese da liberdade de causalidade,
contradiz a abertura ilimitada da série de causas
requerida pelas antiteses da terceira antinomia kantiana
(RICOEUR, 1990, p. 131).

Segundo Ricoeur, hd uma grande lacuna nos
estudos precedentes que se refere a dimenséo temporal
do self e das acdes como tais. Nem a definicdo de
pessoa a partir da perspectiva da referéncia
identificante, nem a perspectiva do agente na conjectura
da semantica da acéo levaram em consideracéo o fato
de que a pessoa de quem estamos falando e o agente
do qual a acdo depende tém uma historia. Também
falharam na reflexdo referente as mudancas que afetam
um sujeito capaz de designar ele mesmo em
significando o mundo. Nas palavras de Ricoeur, o0 que
faltou a questdo da identidade pessoal, pode ser
articulada somente na dimensao temporal da existéncia
humana (RICOEUR, 1990, p. 138).

Ricoeur entre mesmidade e ipseidade

Ricoeur ira tratar o problema da identidade
através de dois aspectos: de um lado a identidade vista
como mesmidade (Idem-identidade) (Latim idem, Inglés
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sameness, Alemao Gleichheit, Francés mémeté); de
outro lado ela é vista como ipseidade (Latim ipse, Inglés
Selfhood, Alemé&o Selbstheit, Francés Iipséité)
(RICOEUR, 1990, p. 140). Essa diferenca entre
mesmidade e ipseidade surge agora devido ao problema
da permanéncia no tempo. A primeira vista, de fato, a
gquestdo da permanéncia no tempo concerne
exclusivamente a idem-identidade. Podemos assim
classificar a identidade numérica e a identidade
guantitativa. A identidade numérica pode-se dizer de
duas ocorréncias de uma coisa, formando uma e a
mesma coisa. A identidade corresponde aqui ao sentido
de reidentificacdo do mesmo, que faz cognicéo
recognicdo: o mesmo duas vezes, ou muitas vezes. A
identidade quantitativa se refere ao extremamente
semelhante: nos dizemos que x e y estdo usando o
mesmo casaco, Ou seja, roupas semelhantes
(RICOEUR, 1990, p. 141). Isso pode ser dito da
identidade fisica de uma pessoa. NOs ndo encontramos
problemas em reconhecer alguém que simplesmente
entra e sai, aparece, desaparece e reaparece. As
ddvidas aumentam quando a ocorréncia no tempo se
torna muito distante e com menos frequéncia.

Paul Ricoeur aponta dois modelos de
permanéncia no tempo que podem ser descritivos e
emblematicos: cardter e mantendo a palavra
(RICOEUR, 1990, p. 143). Segundo Ricoeur, o carater
expressa uma quase completa sobreposicdo muatua da
problematizacdo do idem e do ipse, enquanto mantendo
a palavra marca a extrema lacuna entre a permanéncia
do self e do mesmo. Por carater, Ricoeur compreende
um conjunto de marcas distintas que permitem a
reidentificagdo do individuo humano como sendo o
mesmo. Pelas feicbes descritivas que serdo dadas, o



234 PSIQUE INCLUSIVA

individuo compde identidade numérica e quantitativa,
continuidade ininterrupta e permanéncia no tempo. Aqui
a mesmidade da pessoa é designada
emblematicamente. Nesse sentido, o carater aparece
para mim como minha maneira de existir conforme
perspectivas finitas, afetando minha abertura para o
mundo de coisas, ideias, valores e pessoas (RICOEUR,
1990, p. 145). Em outras palavras, o carater designa um
conjunto de disposicdes pelas quais a pessoa é
reconhecida.

A primeira nocdo relacionada a dimensdo da
disposicéo é o habito (RICOEUR, 1990, p. 146), tanto o
habito que formamos como aquele adquirido, possuindo
ambos uma significacao temporal. O habito proporciona
uma histéria do carater. Para Ricoeur, ha uma
sobreposicao do ipse pelo idem no habito, ou seja, meu
carater € meu, mas este ipse se anuncia como idem,
formando um traco do caréter, sendo nada mais do que
um conjunto desses sinais distintivos.

A segunda nocao relacionada a disposicédo € um
conjunto de identificagdes adquiridas pelas quais o outro
entra na composi¢cdo do mesmo. Por esse viés, a
identidade de uma pessoa ou de uma comunidade é
feita de identificagbes com valores, normas, ideais,
modelos e herdis, através dos quais uma pessoa ou
comunidade reconhece-se a si mesma. Reconhecendo
a si proprio em contribui para reconhecer-se por.

Considerando  aspectos de estabilidade,
emprestados de habitos adquiridos e identificacdes
(disposicdes), o carater assume de uma sO vez
identidade numeérica, identidade guantitativa,
continuidade ininterrupta através das mudancas e,
finalmente, permanece no tempo como um mesmo
definitivo (RICOEUR, 1990, p. 147). Ricoeur diz que a
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identidade do carater expressa certa aderéncia do O
gue? ao Quem?. Assim, o carater € verdadeiramente o
O que? do Quem?.

Ricoeur fala da importancia da distingdo entre a
identidade do self e a identidade do mesmo, cessando
de sobreporem-se e, até mesmo, desassociando-se
uma da outra. O outro modelo de permanéncia no tempo
gue consiste em manter a palavra, expressa, assim, uma
autoconstancia que nado pode ser inscrita, como era o
caréter, dentro da dimensdo de algo em geral, mas
somente dentro da dimensédo do Quem?. Nas palavras
de Ricoeur, mantendo a promessa traz um desafio para
o tempo, uma negacao da mudanca. Assim, até se meu
desejo mudasse, até se mudasse minha opinido ou
minha inclinagdo, manter-me-ia firme (RICOEUR, 1990,
p. 149).

Para compreender a dialética da ipseidade e
mesmidade, Paul Ricoeur traz a tona a genuina natureza
da identidade narrativa (RICOEUR, 1990, p. 167). A
identidade narrativa procura articular uma significancia
historica que Ricoeur retira do conceito de
Zusammenhang des Lebens (conectividade da vida)
(RICOEUR, 1990, p. 168) de Dilthey que ele
espontaneamente atrelou a uma historia da vida.

Segundo Ricoeur, contando uma histéria é dizer
gquem fez o que e como, espalhando no tempo a
conexao entre esses varios pontos de vista. Assim, é na
narrativa que a atribuicdo é restaurada (RICOEUR,
1990, p. 174). Retornando a problematica da antinomia
kantiana, a narrativa resolve a antinomia com sua
propria forma, de um lado, garantindo ao carater uma
iniciativa, ou seja, o poder de comecar uma série de
eventos, sem que esse comego venha a constituir um
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absoluto comec¢o, um comeco no tempo e, de outro lado,
atribuindo a narrativa o poder de determinar o comeco,
0 meio e o final da acdo (RICOEUR, 1990, p. 174-175).
Tornando a iniciativa pertencente ao carater, coincide
com o comeco da acao; a narrativa satisfaz a tese sem
violar a antitese. Sob multiplos aspectos, constitui 0 que
Ricoeur chama de resposta poética fornecida pela
nocao da identidade narrativa as aporias da atribuicéo.
A funcao narrativa ndo prové uma resposta especulativa
as aporias, mas torna-as produtivas em outra ordem da
linguagem.

A correlagcdo entre acdo e carater, em uma
narrativa, resulta em uma interna dialética do carater que
€ 0 exato corolario da dialética da concordancia e
discordancia desenvolvida pelo enredo da acdo. A
dialética consiste no fato de que, seguindo a linha de
concordancia, o carater desenha sua singularidade a
partir da unidade da vida considerada uma totalidade
temporal que é ela mesma singular e distinta de todas
as outras. Seguindo a linha da discordancia, essa
totalidade temporal € ameacada pelo efeito disruptivo
dos eventos imprevisiveis (encontros, acidentes, etc.).
Por causa da sintese concordante/discordante, a
contingéncia dos eventos contribui para a necesséria,
retroativa historia da vida, na qual € equacionada a
identidade de carater. Nesses termos, a pessoa,
compreendida como um carater em uma histéria, ndo é
uma entidade distinta de suas experiéncias. E a
identidade da histéria que faz a identidade de carater
(RICOEUR, 1990, p. 175).

De acordo com Ricoeur, algumas objecdes
podem ser postas a questdo da narrativa como: O
equivoco da noc¢ao do autor, a narrativa vista como uma

incompletude de viva e a probleméatica do
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entrelacamento entre a histéria de vida em uma dialética
da lembranca e antecipacédo (RICOEUR, 1990, p. 191).
Ricoeur responde dizendo que € precisamente por
causa do carater elusivo da vida real que nés
precisamos da ajuda da ficcdo para organizar a vida
retrospectivamente, depois do fato, tomando-o como
provisorio e aberto para revisar qualquer figura do
enredo emprestado da ficcdo ou da histéria. Afinal, nos
nunca temos completa visdo de nossas memodrias, da
completude da vida e da projecéao total do futuro. Ricoeur
toma o ser-para-a-morte de Heidegger para ressaltar a
incompletude e a incerteza do futuro. Para Ricoeur, nao
ha nada de absurdo em falarmos da narrativa como uma
unidade de vida?, pois a narrativa nos ensina como
articular narrativamente retrospecgéo e prospecgao. A
narrativa literaria e as histérias de vida, longe de serem
mutualmente excludentes, s&o complementares,
embora com seus muitos contrastes. Nesses termos, a
narrativa auxilia a propria compreensao histérica nas
suas tramas e nas suas tensdes (RICOEUR, 1990, p.
192).

Narrativa e ética: visar avida boa com e para os

outros, em instituicdes justas

Continuando suas investigacfes, Ricoeur
comecara a trabalhar as relagcfes entre teoria narrativa
e teoria ética. Primeiramente, Ricoeur buscara

2 Ricoeur empresta este termo de Maclntyre em: After virtue, a study in
moral theory. Notre Dame (Ind.), University of Notre Dame Press, 1981.
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estabelecer a primazia da ética sobre a moralidade, ou
seja, do visar (la visée) sobre a norma. Assim, procurara
garantir o lugar certo das normas morais, sem permitir a
elas a palavra final (RICOEUR, 1990, p. 202). Para
melhor esclarecimento, Ricoeur define a intencao ética
como um visar a vida boa com e para os outros, em
instituicdes justas.

O primeiro componente é o que Aristoteles chama
de vida boa, vida verdadeira, vivendo bem. A primeira
grande licdo que recebemos de Aristételes é procurar
encontrar a base fundamental do visar a vida boa na
praxis. O segundo é tentar construir a teleologia interna
da praxis como um principio estruturante para o visar da
vida boa. Para Ricoeur, ha controvérsias em relacdo a
interpretacdo ética de Aristételes sobre os fins do visar
ético e os meios do visar ético. Assim, Ricoeur empresta
0 conceito de bens imanentes (biens immanents)
(RICOEUR, 1990, p. 208) de Macintyre a fim de prover
um suporte inicial ao momento da estima do self, no
sentido de que é avaliando nossas acfes que avaliamos
ndés mesmos como seus autores. Esses bens constituem
imanéncias teleoldgicas para a acao.

Segundo Ricoeur, é no interminavel trabalho de
interpretacdo aplicado & acdo e a n0s mesmos que
buscamos a adequacédo entre o que nos parece melhor
em relacdo a nossa vida como um todo e as escolhas
preferenciais que governam nossas praticas. Assim,
primeiramente, entre nosso visar de uma vida boa e
nossas escolhas particulares, uma espécie de circulo
hermenéutico é tracado em virtude do movimento de
vaivém entre a ideia da vida boa e as decisdes mais
importantes de nossa existéncia (carreira, amores, lazer,
etc.). Isso pode ser comparado a um texto no qual o todo
e a parte devem ser entendidos em relagdo um com o
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outro (RICOEUR, 1990, p. 210). Em seguida, a ideia de
interpretacdo acrescenta a ideia simples de significar um
significado para alguém. Para o0 agente, interpretar o
texto de uma acdo é interpretar a si préprio. Aqui,
Ricoeur relaciona-se com um dos principais temas de
Charles Taylor em seus Philosophical Papers: o homem,
diz ele, € um animal que interpreta a si proprio (TAYLOR,
1985, p. 45). Da mesma forma, o conceito de self de
Ricoeur é grandemente enriquecido por essa relacédo
entre interpretacdo do texto da acao e interpretacdo do
self. No plano ético, a interpretacdo do self se torna
estima do self. Em troca, a estima do self segue o
destino da interpretacdo. Na interpretacdo ha
controvérsia, disputa, rivalidade - em suma, ha um
conflito de interpretacbes no exercicio do julgamento
pratico. Isso significa que a busca pela adequacao entre
nossas ideais de vida e nossas decisdes, que sao vitais,
ndo esta aberta ao tipo de verificacdo esperado nas
ciéncias da observacdo. A adequacao da interpretacdo
envolve um exercicio de julgamento que, na melhor das
hipéteses, pode aspirar a plausibilidade aos olhos dos
outros, mesmo que, aos olhos do agente, sua prépria
conviccdo faga fronteira com o tipo de evidéncia
experiencial (RICOEUR, 1990, p. 211).

Avancando um pouco mais na intencao ética, de
visar a vida boa com e para os outros a questao que
surge € a seguinte: como o0 segundo componente do
visar ético, que se designa pela solicitude, se associa ao
primeiro? A reflexividade parece, de fato, levar consigo
o perigo de fechar-se e de mover-se na direcdo oposta
da abertura, do horizonte da vida boa. Apesar desse
perigo, a tese de Ricoeur é que a solicitude ndo é algo

acrescentado a estima do self de fora, mas que
desdobra a dimensdo dialdégica da estima do self.
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Desdobrando-se em uma ruptura na vida e no discurso
gue cria as condicbes para uma continuidade de
segunda ordem, de modo que a estima do self e a
solicitude ndo possam ser experimentadas ou refletidas
uma sem o outra (RICOEUR, 1990, p. 212).

Ricoeur destaca que se esta falando da estima do
self e ndo da estima do meu self. Dizer self ndo é dizer
meu self. Para trabalhar a relagdo da estima do self e a
solicitude, Ricoeur conserva a questdo ética da
reciprocidade de Aristételes, do compartilhar, de viver
juntos (ver Livro 9.12). Ricoeur vé consisténcia na ideia
de que somente o self pode ter um outro diferente do
self. Assim, a ideia de reciprocidade né&o suprime a
estima do self. Quanto ao corolario da reciprocidade, ou
seja, a igualdade, coloca a amizade no caminho da
justica, onde a vida compartilhada por poucas pessoas
da lugar a distribuicdo de partilhas em uma pluralidade
na escala de uma comunidade politica histérica
(RICOEUR, 1990, p. 220).

Toda a filosofia de Emmanuel Lévinas baseia-se
na iniciativa do outro na relagdo intersubjetiva. Na
realidade, essa iniciativa ndo estabelece qualquer
relacdo, na medida em que 0 outro representa uma
exterioridade absoluta em relagdo a um Ego confinado
pela condicdo de separacdo. O outro, nesse sentido,
absolve-se de qualquer relacéo. Essa irrelacao define a
exterioridade como tal (RICOEUR, 1990, p. 221).

Em virtude dessa irrelacdo apontada por Lévinas,
a aparicdo do outro diante do outro ilude a viséo,
enxerga formas e até escapa a escuta, apreendendo
vozes. Na verdade, a face ndo aparece; ndo é um
fendbmeno; é uma epifania. Mas de quem é essa face?
Para Ricoeur, interpretando Lévinas, essa face € a de
um mestre da justica, de um mestre que instrui e faz isso
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apenas no modo ético: essa face proibe o assassinato e
ordena a justica. O que dizer sobre a relagdo entre essa
instrucdo, essa injuncdo e a amizade? Segundo
Ricoeur, 0 que impressiona imediatamente é o contraste
entre a reciprocidade da amizade e a dissimetria da
injungdo. Para ter certeza, o Eu é convocado para a
responsabilidade pelo outro. Mas como a iniciativa da
injuncdo vem do outro, é apenas no modo acusativo que
o Eu é ordenado. E a convocacdo a responsabilidade
opde-se simplesmente a passividade de um Eu que foi
chamado. A questédo é, entdo, se, para ser ouvida e
recebida, a injungcédo n&o deve exigir uma resposta que
compense a dissimetria do encontro face-a-face.
Tomada literalmente, uma dissimetria interromperia a
troca de dar e receber, e excluiria qualquer instrucéo da
face no campo da solicitude. Esse tipo de instrucéo
poderia ser inscrito na dialética de dar e receber, se a
capacidade de retribuir ndo fosse liberada pela prépria
iniciativa do outro? Agora, que recursos poderiam ser,
se ndo 0s recursos, que s6 poderiam brotar de um ser
gue nao se detesta a ponto de né&o poder ouvir a
injuncdo vinda do outro? Ricoeur fala aqui da bondade,
mencionando que em muitas linguas a bondade é, ao
mesmo tempo, a qualidade ética dos objetivos da acéo
e a orientacao da pessoa para com 0S outros, como se
uma acdo ndo pudesse ser considerada boa, a menos
gue fosse feita em nome de outros, em consideracéo
aos outros.

Para uma melhor compreensao, Ricoeur volta a
guestao da primazia do ético sobre o moral. Desse ponto
de vista, o vocabulario de convocacéo e injuncéo talvez
ja seja demasiado moral. E por isso que é tdo
importante, segundo Ricoeur, dar a solicitude um status
mais fundamental do que a obediéncia ao dever. Seu
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status € o da espontaneidade benevolente, intimamente
relacionada a estima do self dentro da estrutura do visar
da vida boa. Com base nessa espontaneidade
benevolente (spontanéité bienveillante) (RICOEUR,
1990, p. 222), a recepc¢do estd em pé de igualdade com
a convocacao da responsabilidade, sob a forma do
reconhecimento do self da superioridade da autoridade
gue o ordena a agir de acordo com a justica. Essa
igualdade, com certeza, ndo é a da amizade, em que dar
e receber sao hipoteticamente equilibrados. Em vez
disso, compensa a dissimetria inicial resultante da
primazia do outro na situacao de instrucdo, através do
movimento inverso do reconhecimento.

Para Ricoeur, a situacdo que é o reverso da
injuncdo é o sofrimento (RICOEUR, 1990, p. 223). O
outro é agora um ser sofredor. O sofrimento ndo é
definido apenas pela dor fisica, nem mesmo pela dor
mental, mas pela reducéo, ou até mesmo a destruicéo,
da capacidade de agir, experimentada como uma
violacdo da integridade do self. Aqui a iniciativa,
precisamente em termos de ser-capaz-de-agir, parece
pertencer exclusivamente ao self que da sua simpatia,
sua compaixao, termos sendo tomados no sentido forte
do desejo de compartilhar a dor de outra pessoa.
Confrontando essa caridade, essa benevoléncia, o outro
parece ser reduzido a Unica condicdo de receber. De
certo modo, este é realmente o caso. E é desta maneira
gue o sofrimento-com se da, numa primeira
aproximacdo, como O oposto da atribuicdo de
responsabilidade pela voz do outro. E, de outra maneira
gue no caso anterior, ocorre uma espécie de
equalizacado, originada no outro sofredor, gracas a qual
a simpatia é mantida distinta da simples pena, na qual o
self fica secretamente satisfeito em saber que foi
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poupado. Na verdadeira simpatia, o self, cujo poder de
agir € no inicio maior do que o do outro, encontra-se
afetado por tudo o que o outro lhe oferece em retorno.
Do outro sofredor vem uma doagcdo que ndo € mais
tirada do poder de agir e existir, mas da prépria fraqueza.
Este é talvez o teste supremo de solicitude, quando o
poder desigual encontra compensacdo numa auténtica
reciprocidade em troca, que, na hora da agonia,
encontra reflgio no sussurro compartilhado de vozes ou
no débil abraco de maos entrelacadas.

Essa apercepcdo na reciprocidade pode ser
analisada em varios elementos: reversibilidade, néo-
substitutibilidade e similitude (RICOEUR, 1990, p. 225).
Encontramos um modelo inicial de reversibilidade na
linguagem no contexto da interlocugdo. A troca de
pronomes pessoais € exemplar a esse respeito: quando
eu digo “tu” para outra pessoa, essa pessoa entende o
“Eu” por si mesma. Quando o outro se dirige a mim na
segunda pessoa, sinto que estou implicado na primeira
pessoa; a reversibilidade diz respeito simultaneamente
aos papéis do falante e do ouvinte, bem como a
capacidade de autodesignacdo que se presume ser
igual no emissor do discurso e no seu receptor. Mas,
para Ricoeur, esses sdo simplesmente papéis que sao
reversiveis.

Sozinha, a ideia de ndo-substitutibilidade leva em
conta as pessoas que desempenham esses papéis. Em
certo sentido, a nao-substitutibilidade € igualmente
pressuposta na pratica do discurso, mas de outra
maneira do que na interlocucdo, ou seja, em relacdo a
ancoragem do “Eu” em wuso. Por causa dessa
ancoragem, nao saio do meu lugar e ndo elimino a

distingcdo entre aqui e ali, mesmo quando me coloco no
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lugar do outro na imaginacao e na simpatia. Os agentes
e pacientes de uma agao estéao envolvidos em relagdes
de troca que, como na linguagem, unem a
reversibilidade dos papéis e a ndo-substitutibilidade das
pessoas. A solicitude acrescenta a dimensao do valor,
em que cada pessoa € insubstituivel em nosso afeto e
em nossa estima. A esse respeito, € ao experimentar a
perda irreparavel do outro que aprendemos, através da
transferéncia do outro a nos, o carater insubstituivel de
nossa propria vida. E primeiro para o outro que sou
insubstituivel. Nesse sentido, a solicitude responde a
estima do outro por mim.

Finalmente, acima das ideias da reversibilidade
dos papéis e da nao-substitutibilidade das pessoas,
Ricoeur coloca a similitude (RICOEUR, 1990, p. 226),
gque ndo é apenas 0 acompanhamento natural da
amizade, mas de todas as formas inicialmente desiguais
do vinculo entre si e 0 outro. Similitude é o fruto da troca
entre estima por si mesmo e solicitude pelos outros.
Essa troca nos autoriza a dizer que n&o posso ter estima
pelo self a menos que aprecie 0S outros como eu
mesmo. “Como eu mesmo”, para Ricoeur, significa que
vocé também é capaz de iniciar algo no mundo, de agir
por uma razao, de hierarquizar suas prioridades, de
avaliar os fins de suas ac¢0es e, tendo feito isso, de se
estimar enquanto self mantenho “Eu” mesmo em estima.
A equivaléncia entre “tu também” e “como Eu” repousa
sobre uma confianca que pode ser considerada uma
extensdo da atestacdo pela qual acredito que posso
fazer alguma coisa e que valho a pena. Todos os
sentimentos éticos mencionados acima pertencem a
essa fenomenologia de “tu também e “como eu”, pois
eles expressam bem o paradoxo contido nessa
equivaléncia - o paradoxo da troca no proprio lugar do
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insubstituivel. Ricoeur frisa que o fato de que o visar a
vida boa, de certo modo, engloba o senso de justica que
esta implicito na prépria nogéo do outro. O outro também
é diferente do Tu. Correlativamente, a justica se estende
além dos encontros face a face (RICOEUR, 1990, p.
227).

Segundo Ricoeur, viver bem ndo se limita as
relacdes interpessoais, mas se estende a vida das
instituicdes. A instituicdo como ponto de aplicagdo da
justica e da igualdade como conteudo ético do sentido
de justica sdo as duas questdes da investigacdo do
terceiro componente do visar ético. Dessa dupla
investigacao resultara uma nova determinacao do eu, -
0 de cada: para cada um, seus direitos. Por instituicdo
devemos entender aqui a estrutura da convivéncia, pois
ela pertence a uma comunidade histérica - pessoas,
nacdo, regido e assim por diante - uma estrutura
irredutivel as relagfes interpessoais e ainda ligada a
elas em um sentido notavel que a noc¢ao de distribuicéo
nos permitira esclarecer. O que caracteriza
fundamentalmente a ideia de instituicdo é o elo de
costumes comuns e ndo o de regras restritivas. Nisso,
somos levados de volta ao Ethos de onde a ética leva
seu nome. O carater distributivo de cada (chacun)
(RICOEUR, 1990, p. 236) passa do plano gramatical ao
plano ético. Por causa disso, 0 senso de justica nédo tira
nada da solicitude; o senso de justica a pressupde, na
medida em que considera pessoas insubstituiveis. A
justica, por sua vez, aumenta a solicitude, na medida em
gque o campo de aplicacdo da igualdade € o todo da
humanidade.

Conforme Ricoeur, a Regra de Ouro e o
imperativo do respeito (tratar as pessoas como fim em si
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mesmas e ndo como meio) ndo tém simplesmente o
mesmo campo de exercicio, mas possuem 0 mesmo
objetivo: estabelecer reciprocidade onde quer que haja
falta de reciprocidade (RICOEUR, 1990, p. 262). A
consciéncia da autonomia € chamada de fato da razéo,
ou seja, o fato de que a moralidade existe. Afirma-se
agora que a moralidade existe porgue a propria pessoa
existe como um fim em si mesma. Aqui, faz-se
importante diferenciar entre pessoas e coisas: podemos
obter coisas, troca-las, usa-las; o modo de existir das
pessoas, ao contrario, consiste precisamente no fato de
gue elas ndo podem ser obtidas, utilizadas ou trocadas.
Na andlise de Ricoeur, a existéncia aqui possui um
cardter ao mesmo tempo pratico e ontologico
(RICOEUR, 1990, p. 263): pratico no sentido de que €&
na maneira de agir, de tratar os outros, que a diferenca
entre modos de ser é confirmada; ontologico no sentido
de que a proposicao “a natureza racional existe como
um fim em si” € uma proposicdo existente. Se nao
declara o ser, pelo menos indica o ser assim. Essa
proposicdo, que pode ser considerada de natureza
ético-prética, se impde sem intermediarios.

Kant conseguiu distinguir, no plano ontoldgico, o
respeito devido as pessoas da autonomia? Segundo
Ricoeur, sim e ndo. Sim, na medida em que a noc¢ao de
existir como fim em si mesmo permanece distinto de dar
a si mesmo uma lei; como resultado, a pluralidade, que
faltava na ideia de autonomia, € introduzida diretamente
junto com a da pessoa como um fim em si mesma. Nao,
na medida em que, em expressdes como homem, todo
ser racional e natureza racional, a alteridade é impedida
de se desdobrar pela universalidade que a circunda.

Segundo Ricoeur, no plano das instituicdes,
pode-se dizer que o contrato ocupa o lugar ocupado pela
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autonomia no plano fundamental da moralidade
(RICOEUR, 1990, p. 266). Isso se d& da seguinte forma:
uma liberdade suficientemente desligada da gangue das
inclinacbes fornece uma lei para si mesma que é a
propria lei da liberdade. No entanto, embora se possa
dizer que a autonomia € um fato da razao, isto é, o fato
de que a moralidade existe, o contrato s6 pode ser uma
ficcdo - uma ficcdo fundadora, porque a republica ndo é
um fato. Agora surge um problema: como resolver o
problema entre a autonomia e a ficgdo fundadora?

Na compreensao de Ricoeur, John Rawls tenta
propor uma solugcado para esse problema nao resolvido.
Ele propbe o termo equidade (fairness) como a chave
para o conceito de justica, porque a justica caracteriza a
situacdo original do contrato do qual a justica das
instituicbes basicas € sustentada. Rawls, portanto,
assume plenamente para seus proprios propositos a
ideia de um contrato original entre pessoas livres e
racionais, preocupado em promover seus interesses
individuais. Da situacao original surgem dois principios
de justica (RAWLS, 1971, p. 60-61): cada pessoa deve
ter um direito igual ao mais abrangente sistema de
liberdades bésicas iguais que sejam compativeis com
um sistema de liberdade para as outras. Em segundo
lugar, as desigualdades sociais e econdmicas devem
ser ordenadas de tal modo que sejam ao mesmo tempo:
a) consideradas como vantajosas para todos dentro dos
limites do razoavel e b) vinculadas a posi¢des e cargos
acessiveis a todos. O ponto (a) se refere ao principio da
diferenca e o ponto (b) ao principio de igual oportunidade
para todos. Esses principios devem primeiramente ser
aplicados a estrutura béasica da sociedade, devendo
governar a atribuicdo de direitos e deveres e regular as
vantagens sociais e econdmicas. Nesse viés, para
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Ricoeur, o contratualismo e o individualismo avancam.
Se a tentativa for bem-sucedida, uma concepc¢éo de
justica puramente processual, ndo apenas livraria de
todos os pressupostos relativos ao bem, mas libertaria
definitivamente a justica da tutela do bem, primeiro ao
nivel das instituicdes, depois por extensao ao nivel dos
individuos e das pessoas e dos estados-nacéo
considerados grandes individuos.

Segundo Ricoeur, uma moralidade da obrigacao
produz situacGes conflituosas nas quais a sabedoria
pratica ndo possuira outro recurso a nao ser voltar a
intuicdo inicial da ética; ao ambito dos julgamentos
morais em situagdo (RICOEUR, 1990, p. 279), ou seja,
ao visar uma vida boa com e para 0S outros em
instituicdes justas. Na sequéncia, Ricoeur ird buscar na
Tragédia recursos para tentar resolver questdes da ética
em situacdo, que nem o imperativo da razéo, tdo pouco
um contrato originario, conseguem resolver. Tomando o
exemplo da tragédia de Antigona, Ricoeur reporta-se ao
solo da experiéncia humana, onde testemunhamos o
interminavel confronto entre homem e mulher, velhice e
juventude, sociedade e individuo, vivos e mortos,
humanos e deuses (RICOEUR, 1990, p. 283).

A tragédia e a arte da conversacgao

Na peca de Sofocles, Creonte havia baixado um
decreto que dizia que quem quisesse enterrar Polinice
seria punido com a morte. Antigona discute com seu tio
Creonte e, ao cair da noite, pede ajuda a sua irma
Isménia. A irma, com medo, se recusa a ajudar.



MARCIO JUNGLOS 249

Antigona resolve entdo cavar a sepultura com suas
proprias maos e enterrar Polinice, prescrevendo 0s
rituais necessarios. Ao terminar de rezar foi
surpreendida por um guarda, que a levou ao seu tio
Creonte. Discutiram novamente e Antigona foi
sentenciada a morte. Disse que preferia morrer de bem
com os deuses que eram eternos, a obedecer a um
decreto real que era efémero.

Por que, no entanto, essa preferéncia para
Antigona? E a vulnerabilidade da mulher que nos move?
E porque, como uma figura extrema de ndo-violéncia em
face do poder, ela sozinha n&o violou nada? E porque
sua “irmandade” revela uma qualidade de philia que n&o
é alterada pelo érds? E porque o ritual do enterro atesta
um vinculo entre os vivos e 0s mortos, 0 que revela o
limite da politica - mais precisamente, o limite da relacao
de dominacdo que, por si sO, ndo esgota o vinculo
politico? De certo modo, a propria Antigona restringiu
essas leis ndo escritas as exigéncias funebres. Mas ao
invocé-las para encontrar sua convic¢do intima, ela
postulou o limite que aponta para o carater humano,
demasiado humano, de toda instituicdo. A instrucédo da
ética pela tragédia vem do reconhecimento desse limite
(RICOEUR, 1990, p. 285).

Uma das fungbes da tragédia em relacéo a ética
€ criar uma lacuna entre a sabedoria tragica e a
sabedoria pratica (RICOEUR, 1990, p. 288).
Recusando-se a contribuir com uma solucdo para os
conflitos insolUveis pela ficcdo, a tragédia, depois de ter
desorientado o olhar, condena a pessoa da praxis a
reorientar a agdo, por sua conta e risco, no sentido de
uma sabedoria pratica em situacdo que melhor
responde a sabedoria tragica.
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Paul Ricoeur coloca duas questbes: o que torna
os conflitos éticos inevitaveis? Qual solucdo € a agéo
capaz de resolver conflitos? Para a primeira pergunta, a
resposta proposta sera a seguinte: a fonte do conflito
reside ndo apenas na parcialidade dos caracteres, mas
também na unilateralidade dos principios morais que
sdo confrontados com a complexidade da vida. Para a
segunda questdo, a resposta a ser eshocada é a
seguinte: nos conflitos aos quais a moralidade da
origem, apenas o recurso ao fundamento ético contra o
gual a moralidade se destaca pode dar origem a
sabedoria do julgamento em situacédo (RICOEUR, 1990,
p. 290).

Deliberar e tomar uma posicdo sobre esses
conflitos comuns constitui a primeira oportunidade, de
acordo com Ricoeur, que nos é oferecida para direcionar
a Sittlichkeit hegeliana na diregdo da phronesis
aristotélica (RICOEUR, 1990, p. 302). A phronesis
aristotélica envolve o julgamento da situacdo, que, nas
democracias ocidentais, procede de eleicdes livres.
Nesse sentido, é inatil - quando ndo é realmente
perigoso - contar com um consenso que acabaria com
os conflitos. Conforme Ricoeur, a democracia ndo é um
sistema politico sem conflitos, mas um sistema no qual
os conflitos sdo abertos e negociaveis de acordo com
regras reconhecidas de arbitragem. Em uma sociedade
cada vez mais complexa, os conflitos ndo diminuirdo em
namero e em seriedade, mas se multiplicardo e se
aprofundardo. Pela mesma razdo, o livre acesso do
pluralismo de opinides a expresséo publica ndo é nem
um acidente, nem uma doenca, nem um infortanio; € a
expressdo do fato de que o bem publico ndo pode ser
decidido de maneira cientifica ou dogmatica. Para



MARCIO JUNGLOS 251

Ricoeur, a discussao politica é sem concluséo, embora
nao seja sem decisao.

Segundo Ricoeur, o debate diz respeito, também,
ao que pode ser chamado de bom governo. Esta é uma
discussdo de longo prazo; os pensadores politicos
empiricos ou positivistas tendem a considerar esse
debate como o terreno privilegiado da ideologia, no
sentido pejorativo da palavra. Muito pelo contrario,
conforme Ricoeur, o debate sobre o bom governo é
parte integrante da mediacdo politica pela qual
aspiramos a uma vida plena, a vida boa. Outro ponto de
discussdo se dirige a legitimacdo democratica
(RICOEUR, 1990, p. 303). Trata-se do proprio processo
de legitimacdo da democracia sob suas varias formas.
As pessoas tém razdo em falar de uma crise de
legitimacéo, denotando a falta de qualquer base que
pareca afetar a propria escolha de um governo do povo,
pelo povo e para 0 povo.

Nesse viés, Ricoeur trabalhara no patamar
argumentativo, tratara de como conflitos séo tratados.
Precisamente porque a argumentacdo nao €
simplesmente postulada como o antagonista da tradicédo
e da convencao, mas como a agéncia critica operando
no coracdo das convicgcdes. Dessa forma, a
argumentacdo assume a tarefa ndo de elimina-las, mas
de leva-las ao nivel das convic¢cbes consideradas, no
gue Rawls chama de equilibrio reflexivo.

O que torna a convic¢ao uma parte inevitavel aqui
€ o fato de expressar as posi¢cdes das quais resultam os
significados, interpretacdes e avaliacGes relativas aos
multiplos bens que ocupam a escala da praxis, das
praticas e seus bens imanentes, passando por planos de
vida, historias de vida e incluindo as concepg¢des que as
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pessoas tém, sozinhas ou juntas, sobre o0 que seria uma
vida completa. Ricoeur se questiona: afinal o que
discutimos, se ndo o melhor caminho para cada parte no
grande debate, apontando, para além das mediacdes
institucionais, para uma vida completa com e para outros
em instituicbes justas? As articulacbes que nunca
deixamos de reforcar entre a deontologia e a teleologia
encontram sua expressao mais elevada - e mais fragil -
no equilibrio reflexivo entre a ética da argumentacédo e
as convicc¢des consideradas (RICOEUR, 1990, p. 335).

Em outras palavras, Paul Ricoeur busca um
equilibrio entre universalidade e historicidade. Assim,
somente uma discussao real, na qual as convicgoes
podem ser elevadas acima das convencdes, sera capaz
de afirmar, no final de uma longa histéria ainda por vir,
gue supostos universais se tornardo universais
reconhecidos por “todas as pessoas envolvidas”
(Habermas), isto &, pelas “pessoas representativas”
(Rawls) de todas as culturas. Nesse sentido, uma das
faces da sabedoria é a arte da conversacao, na qual a
ética da argumentacdo € posta a prova no conflito de
convicgdes (RICOEUR, 1990, p. 336).

Nas analises alavancadas por Ricoeur o papel
gue atribuimos a analise implica que o desvio por meio
da objetivacdo é o caminho mais curto do self para ele
mesmo. Seguindo uma perspectiva heideggeriana, o
self é essencialmente, para Ricoeur, uma abertura para
0 mundo, e sua relagdo com o mundo € uma relacéo de
preocupacdo/cuidado (Sorge) total: tudo me preocupa.
E essa preocupacao/cuidado realmente se estende do
ser vivo ao pensamento militante, passando pela praxis
e pelo viver bem. Nesses termos, o Dasein ndo apenas
parece ser um substituto para esse desvio objetivante,
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mas parece pressupor ou exigi-lo (RICOEUR, 1990, p.
363).

A dialética entre ipseidade e alteridade:

para uma ontologia fundamental

Com o objetivo de revelar uma base ontologica
essencial, Ricoeur estuda uma ligacdo dialética entre
ipseidade e alteridade (RICOEUR, 1990, p. 367) que é
mais fundamental do que o contraste entre ipseidade e
mesmidade. A principal virtude de tal dialética é que ela
impede que o self ocupe o lugar da fundacdo. Essa
proibicdo € perfeitamente adequada a estrutura ultima
de um self que néo seré exaltado, como nas filosofias do
cogito, nem humilhado, como nas filosofias do
anticogito. Nesses termos, a alteridade unida a
individualidade s6 é atestada em uma ampla gama de
experiéncias diferentes, seguindo uma diversidade de
centros de alteridade.

A esse respeito, como hip6tese de trabalho,
Ricoeur sugere o que poderia ser chamado de triade da
passividade e, portanto, da alteridade (RICOEUR, 1990,
p. 368). Primeiro, ha a passividade representada pela
experiéncia do corpo préprio - ou melhor, da carne -
como o mediador entre o self e um mundo que é ele
proprio levado de acordo com seus graus variaveis de
praticabilidade e de estranheza. Em seguida,
encontramos a passividade implicada pela relagéo do
self com o estrangeiro, no sentido preciso do outro (que)
self e, assim, a alteridade inerente a relacdo entre
subjetividade. Finalmente, temos a passividade mais
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profundamente escondida: a da relacéo do self consigo
mesmo, que é a consciéncia no sentido de Gewissen e
nao de Bewusstsein (RICOEUR, 1990, p. 369). Ao
colocar a consciéncia em terceiro lugar em relacédo a
passividade-alteridade do préprio corpo e a de outras
pessoas, 0 autor ressalta a extraordinaria complexidade
e a densidade relacional da metacategoria da alteridade.
Em contrapartida, a consciéncia projeta, apés o fato, sua
forca de atestacdo em todas as experiéncias de
passividade colocadas diante dela, na medida em que a
consciéncia €, também, através da atestacao.

Para Ricoeur, s6 quando a ontologia da carne se
libertar tanto quanto possivel da problematica da
constituicdo (RICOEUR, 1990, p. 376), podemos, assim,
enfrentar o paradoxo inverso do que € proposto pela
teoria de particulares basicos de Strawson: ou seja, nao
no sentido que um corpo € meu corpo, isto €, carne, mas
que a carne é também um corpo entre os corpos. E aqui
gue a fenomenologia encontra seu limite, pelo menos a
fenomenologia que pretende derivar 0s aspectos
objetivos do mundo a partir de uma experiéncia
primordial ndo-objetivadora, principalmente por meio da
subjetividade. Para inscrever o nome proprio - meu
nome - no registro civil, € necessario, como o proprio
Husserl declara, tornar a carne parte do mundo
(mundanéiser) (RICOEUR, 1990, p. 377), se ela
aparecer como um corpo entre corpos. E aqui que a
alteridade dos outros como estrangeiros, além de mim,
parece ter que ser, ndo apenas interconectada com a
alteridade da carne que sou, mas mantida em seu
caminho para ser anterior a reducdo a propria
propriedade. Segundo Ricoeur, minha carne aparece
COMO um Ccorpo entre 0s corpos apenas na medida em
gue eu sou, eu mesmo, um outro entre todos 0s outros,
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na apreensdo de uma natureza comum. Na
compreensao de Ricoeur, é porque Husserl pensou no
outro além de mim apenas como outro eu, e nunca do
eu como outro, que ele ndo tem resposta para o
paradoxo resumido na pergunta: Como posso entender
gue minha carne também é um corpo?

Pergunta-se Ricoeur, ndo deveriamos entdo nos
voltar para Ser e Tempo para desenvolver uma ontologia
da carne que leve em conta tanto a intimidade da carne
com o self como sua abertura para o mundo? Apesar de
gue foi Husserl e ndo Heidegger quem abriu o caminho
para essa ontologia, a estrutura geral do pensamento
em Ser e Tempo parece mais adequada a esse tipo de
empreendimento. De acordo com Paul Ricoeur, se
existe uma categoria existencial especialmente
apropriada para uma investigacdo do self como carne,
seria aquela de ser jogado (RICOEUR, 1990, p. 378). Se
estivermos dispostos a admitir que essa expressao néao
sugere gueda de algum lugar mais alto, da maneira
gnostica, mas a facticidade com base na qual o Dasein
se torna um fardo para si mesmo, entdo o carater do
peso da existéncia significa imediatamente ser entregue
a si mesmo, dai uma abertura, em virtude da qual todos
os tons afetivos expressam tanto a intimidade prépria do
Dasein como as maneiras de aparecer no mundo. A
nogao de um projeto de langamento, mesmo no sentido
de decaido, deteriorado (Verfallen), leva de fato ao nivel
do conceito a estranheza das finiténcias humanas, na
medida em que é selada pela corporificacdo; o que
chamamos de alteridade primaria, para distingui-la da
alteridade do estrangeiro. Poder-se-ia até dizer que a
ligacdo, na mesma perspectiva do estado de espirito, do
carater oneroso da existéncia e da tarefa de ter-que-ser,
expressa, por sua vez, o que é mais crucial no paradoxo



256 PSIQUE INCLUSIVA

de uma alteridade constitutiva do self e, dessa forma,
revela pela primeira vez a forga total da expressao “si
mesmo como outro”.

E, no entanto, apesar de ter estabelecido um
aparato conceitual que parece tdo bem adaptado ao
desenvolvimento de uma ontologia da carne, temos que
admitir, segundo Ricoeur, que Heidegger néo
desenvolveu a nogédo da carne como um distinto
existentiale. Ricoeur vé varias razfes para esse siléncio.
A primeira tem a ver com o0 que pode ser denominado o
impeto fenomenoldgico da ontologia de Dasein. Por ter
colocado énfase demasiada no medo (Ser e Tempo, §
30) e, finalmente, na ansiedade, decorrente do dirigir-se
a morte, ndo se negligenciam as instru¢des que uma
fenomenologia do sofrimento estaria mais propensa a
dispensar? Somente no trabalho de Michel Henry
encontramos essa fenomenologia praticada (RICOEUR,
1990, p. 379). Em seguida, se permanecermos dentro
da estrutura esbocada pela ontologia do ser-no-mundo,
poderemos nos perguntar se a fenomenologia da
espacialidade, tdo propositadamente iniciada em
Husserl, recebe a atengdo que merece em Heidegger. E
verdade que o paragrafo 24 de Ser e Tempo é
especificamente dedicado a espacialidade do Dasein e
ressalta a irredutibilidade dessa espacialidade no
espaco geométrico como um sistema de lugares
indiferentes. Por que, entdo, Heidegger ndo aproveitou
esta oportunidade para reinterpretar a nocao
husserliana de carne, da qual ele ndo poderia estar
inconsciente, em termos da analise do Dasein? A
espacialidade do Dasein, com certeza, ndo é a de estar
a mao, ou mesmo a de estar pronto a mao, mas é contra
o pano de fundo da espacialidade das coisas disponiveis
e manipulaveis que a espacialidade do Dasein é feita.
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Se o tema da encarnacgao parece ser sufocado, se nao
reprimido, em Ser e Tempo, isso € indubitavel porque
deve ter parecido muito dependente das formas
inauténticas de cuidado - digamos, de preocupacéo -
gque nos fazem tender a interpretar a nés mesmos.
Podemos nos perguntar, entdo, se ndo €é o0
desdobramento da problemética da temporalidade,
triunfante na segunda secédo do Ser e do Tempo, que
impedia uma auténtica fenomenologia da espacialidade
- e, junto com ela, uma ontologia da carne - de ter a
chance de se desenvolver? E como se a temporalidade
fosse o tema exclusivo de uma meditacdo sobre a
existéncia auténtica, como se as caracteristicas
auténticas da espacialidade fossem finalmente
derivadas daquelas da temporalidade. Por udltimo,
podemos nos perguntar se Heidegger viu 0s recursos
que poderiam ser encontrados em uma filosofia do ser
que substituiria o transcendental do ato pelo de
substancia, como é exigida por uma fenomenologia do
agir e do sofrimento?

A segunda significagdo contida na metacategoria
da alteridade - a alteridade de outras pessoas - esta
intimamente ligada as modalidades de passividade que
a hermenéutica fenomenoldgica do self encontra na
relacdo do self com o outro do que o self (RICOEUR,
1990, p. 380). Uma nova dialética do mesmo e do outro
€ produzida por esta hermenéutica, que, em muitos
aspectos, atesta aqui que o0 outro ndo é apenas a
contrapartida do mesmo, mas pertence a constituicdo
intima de seu sentido. De fato, no nivel propriamente
fenomenoldgico, as multiplas maneiras pelas quais o
outro do que o self afeta a compreenséo do self, por si
mesmo, marca, precisamente, a diferenca entre o Ego
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gue se postula e o self que se reconhece apenas através
dessas afeicoes.

Mesmo no plano linguistico, escutar a fala torna-
se parte integral do discurso, na medida em que é
dirigido a outro. H4 uma situacédo de fala em que cada
participante é afetado pela fala dirigida a ele ou a ela. Na
autodesignacdo do agente de acdo ela parece ser
inseparavel da atribuicdo por outro, que me designa no
acusativo como autor de minhas a¢cdes. Nessa troca
entre a atribuicho na segunda pessoa e a
autodesignacao, pode-se dizer que a recuperacao
reflexiva deste ser-afetado pela atribuicdo pronunciada
pelos outros esta entrelacada com a atribui¢cdo intima de
acdo a si mesmo. Esse entrelacamento é expresso no
plano gramatical pelo carater onipessoal do self, que
circula entre todos os pronomes. A afecao do self pelo
outro que o self é a base para essa troca ordenada entre
as pessoas gramaticais.

Assim, parece que a afeccao do self pelo outro do
gue o self encontra na ficcdo um meio privilegiado para
experimentos mentais que nao podem ser eclipsados
pelas relagdes reais de interlocugdo e interacdo
(RICOEUR, 1990, p. 381). Em contrapartida, para
Ricoeur, a recepc¢éo de obras de ficcao contribui para a
constituicdo imaginaria e simbolica das trocas reais de
palavras e acdes. Ser afetado no modo ficticio €,
portanto, incorporado ao ser afetado no modo real.

E finalmente no plano ético que a afeccéo do self
pelo outro mostra as caracteristicas especificas que
pertencem tanto ao plano propriamente ético quanto ao
plano moral da obrigacdo. A prépria definicdo de ética
gue Ricoeur prop0de - viver bem com e para 0os outros em
instituicdes justas - ndo pode ser concebida sem que o
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projeto de que viver bem seja afetado pela solicitude,
tanto pelo que é exercido, quanto pelo que € recebido.

Ricoeur diz que uma filosofia ligada a
representacdo, para Lévinas, ndo pode deixar de ser
idealista e solipsista. Representar algo para si mesmo é
assimild-lo a si mesmo, inclui-lo em si mesmo e,
portanto, negar sua alteridade. A transferéncia
analdgica, que é a maior contribuicdo das Meditacdes
Cartesianas, nédo escapa desse reinado de
representacdo. Assim, para Lévinas, quando a face do
outro se levanta diante de mim, acima de mim, ndo é
uma aparéncia que eu possa incluir dentro da esfera de
minhas préprias representacdes. Para ter certeza, o
outro aparece, seu rosto o faz aparecer, mas o rosto ndo
€ um espetaculo; € uma voz. Essa voz me diz: “Nao
mataras”. Cada rosto é um Sinai que proibe o
assassinato. E em mim que o movimento que vem do
outro completa sua trajetoria: 0 outro me constitui como
responsavel, isto €, como capaz de responder. Desse
modo, a palavra do outro vem a ser colocada na origem
dos meus atos. Para Ricoeur, essa proposta levinasiana
implica que a imputacdo do self, esta agora inscrito
dentro de uma estrutura dialégica assimétrica cuja
origem esta fora de mim (RICOEUR, 1990, p. 388).

Na interpretacdo de Ricoeur, enquanto Kant
colocava o respeito pela lei acima do respeito pelas
pessoas, com Lévinas o0 rosto singulariza o
mandamento: € pela primeira vez em cada caso que o
outro, um outro particular, me diz: “Nao mataras”. A
filosofia de Lévinas surge como um efeito de uma
ruptura que ocorre exatamente no ponto em que o que
acabamos de chamar de uma fenomenologia alternativa
esta unida a uma reformulagdo dos grandes tipos do
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mesmo e do outro. Porque o mesmo significa totalizacao
e separacao, a exterioridade do outro ndo pode mais ser
expressa na linguagem da relagdo. O outro absolve-se
da relacdo, no mesmo movimento pelo qual o infinito se
liberta da totalidade. Ricoeur considera uma separacao
hiperbdlica feita por Lévinas, usada como uma
estratégia a fim de produzir um efeito de rompimento em
relacdo a ideia de exterioridade no sentido de uma
absoluta alteridade, causando um excesso, chegando
ao ponto de uma substituicdo do eu pelo outro
(RICOEUR, 1990, p. 390).

No capitulo de Ser e Tempo, intitulado Gewissen
(RICOEUR, 1990, p. 393), Segundo Ricoeur, Heidegger
descreveu perfeitamente esse momento de alteridade
gue distingue a consciéncia. Longe de ser estranha a
constituicdo da ipseidade, essa alteridade esta
intimamente relacionada ao seu surgimento, na medida
em que, sob o impeto da consciéncia, o self é capaz de
se apoderar do anonimato dos eles. Essa implicagcéo da
consciéncia na oposicao entre o self e o0 eles ndo exclui
outro tipo de relagdo entre ser-self e ser-com, na medida
em que o eles ja é uma modalidade inauténtica do ser-
com e, além disso, essa retirada para o coracdo oculto
oferece ao outro o vis-a-vis que ele ou ela tem o direito
de esperar, isto €, o self. Agora, como o self se liberta do
eles? Aqui é encontrada a caracteristica que distingue o
fendbmeno da consciéncia, ou seja, 0 tipo de
convocacao/chamado (Ruf) ou apelo (Anruf), que é
indicado pela metafora da voz (RICOEUR, 1990, p. 394).
Nessa conversa intima, o self parece ser chamado e,
nesse sentido, deve ser afetado de uma maneira Unica.
Diferentemente do didlogo da alma consigo mesma, do
gual Platdo fala, essa afetacéo por outra voz apresenta
uma notavel dissimilaridade, que pode ser chamada
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vertical, entre a agéncia que chama e o self chamado. E
a natureza vertical do chamado, igual a sua
interioridade, que cria o enigma do fenbmeno da
consciéncia, pois é na existéncia que o Dasein é
lancado. A declaracao da passividade, da ndo-maestria
da afetagdo, ligada ao ser-chamado, é dirigida a uma
meditacdo sobre o nada, isto é, sobre a radical ndo
escolha que afeta o ser-no-mundo, considerada em sua

facticidade (RICOEUR, 1990, p. 402).

Nas conclusdes de Ricoeur, se, por um lado, a
injuncao procedente do outro ndo for parte integrante da
atestacdo do self, perde-se o caréater de injuncdo, por
falta da existéncia de um ser-intimado frente a intimacao
como seu respondente. Se eliminarmos essa dimensao
da afetacdo do self, torna-se supérflua a metacategoria
da consciéncia; a categoria do outro € suficiente
(RICOEUR, 1990, p. 409). Em sua analise sobre
Heidegger, Ricoeur discorda que a atestacdo €
primordialmente injuncédo, correndo o risco de perder
todo significado ético ou moral. Com relacéo a Lévinas,
Ricoeur discorda que a injuncdo é primordialmente
atestacdo, de forma que a injuncdo arrisca nao ser
ouvida e o self ndo ser afetado no modo de ser intimado.
A profunda unidade da atestacdo do self e da injuncéo
vinda do outro justifica o reconhecimento em sua
especificidade irredutivel, da modalidade de alteridade
correspondente, no plano dos grandes tipos e na
passividade da consciéncia no plano fenomenoldgico.
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Interlocucdo com Ricoeur

Paul Ricoeur procurarg, em sua obra O si-mesmo
como um outro, saber identificar quem é o self. Em um
primeiro momento dessa busca, 0 autor se pergunta:
como podemos nos mover do individuo em geral para o
individuo que é cada um de nés? Para tanto, Ricoeur
procura analisar as contribuicbes de Strawson, em
Individuals, sobre essa tematica, todavia constata que
este acaba suprimindo o self ao tratd-lo como algo
particularizado entre coisas, como um corpo objetivo.

Em seguida, Ricoeur ira buscar subsidios na
filosofia da linguagem, no que concerne a problemética
da enunciagdo, tema explorado pelos atos de fala.
Nessa teoria, procura-se designar o falante
reflexivamente, expondo as situacdes de fala entre o Eu
e 0 Tu. Entretanto, para Ricoeur, essa teoria n&o
responde a questdo de como o Eu-tu da interlocucéo
pode ser externalizado em um Ele ou em uma Ela sem
perder sua capacidade de designar a si préprio.

Logo apés, procurard subsidios na teoria da acéo
qgue é capaz de incluir ndo s6 a terceira pessoa, mas
todas as pessoas dos pronomes pessoais, criando uma
rede de relacdes entrecruzadas, suscitando questdes
alusivas a elas como: Quem? O que? Por que? Como?
Onde? Quando? Contudo, segundo Ricoeur, a teoria da
acdo apenas é explicativa, acaba por ndo conseguir
dizer exatamente quem € o self. Dessa forma, para o
autor, na tentativa de explicar a questdo O que? e a
guestao Por que? oblitera-se a questdo Quem? De igual
forma, Donald Davidson, quando fala sobre a ontologia
dos eventos, tratando-os como substancias, também

acaba por distanciar-se da questdo Quem?.
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Por fim, Ricoeur passa a analisar a teoria da
atribuicdo da acdo a um agente de Aristételes, que
busca atribuir uma acao, no sentido de causa eficiente a
um agente em uma acao. Neste viés, procura-se saber
se uma acdao é voluntaria ou involuntaria. Quando feito a
devida distincdo, atribui-se a agao a um agente
especifico. Ricoeur se guestiona se de fato ao atribuir
uma acdo, observando sua causalidade, seremos
capazes de saber o Quem? de uma a¢do. Podemos até
identificar, mas nao dizer o Quem?.

Conforme Ricoeur, houve uma grande lacuna na
compreensao do self que pode ser somente articulada
na dimensdo temporal da existéncia humana, ou seja,
as teorias estudadas nao levaram em consideracdo o
fato de que o self ttm uma histoéria. Para trabalhar essa
guestdo histérica, o autor inicia pela questdo da
permanéncia no tempo que se da dialeticamente entre
mesmidade e ipseidade, ou seja, entre aquilo que
permanece como identidade do self e entre aquilo que &
o self. Esses termos desafiam e acompanham a
dinamicidade do tempo sob a perspectiva dialética da
identidade do self.

Para melhor compreender essa dialética, Ricoeur
empresta de Dilthey o conceito de conectividade da vida
com a histéria. Nesses termos, usando a narrativa para
evidenciar essa conectividade, Ricoeur procura espalhar
no tempo a conexao entre varios pontos de vista de
forma que a atribuicdo a um self seja restaura. Assim,
garante-se, através da narrativa, uma iniciativa ao
carater de comecar uma série de eventos, sem ser este
um absoluto comecgo, pois ndo se desvincula da
experiéncia totalmente e confere a narrativa, ao mesmo
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tempo, o poder de determinar o comeco, o meio e o final
da agéo.

Ricoeur vé na narrativa uma valiosa ferramenta
para compreendermos a historia nas suas tramas e nas
suas tensoes, pois a ficcdo nos ajuda a elaborarmos um
enredo mais préximo da experiéncia que vivemos,
mesmo que seja impossivel estabelecermos um elo
insofismavel que venha definitivamente identificar o self
com sua historia de vida, todavia, a narrativa desvenda
muitos desses mistérios que nos conectam com a vida.
Nosso método terapéutico inclusivo também procura dar
espaco para O mistério que somos nds Mesmos.
Contudo, o método nao abandona a objetividade
cientifica, pois embora erros possam ocorrer, eles
ensinam e dinamizam novas possibilidades de
descobertas. Narrar nossas historias, contar histérias
sempre abrirdo novos horizontes e novas perceptivas
sobre n6és mesmos, - mas 0 mistério sempre ird
permanecer.

Em seguida, Paul Ricoeur procura relacionar a
teoria narrativa com a teoria ética, dando primazia a
ética sobre a legalidade, a fim de evitar um determinismo
normativo. Assim, a intencdo ética dar-se-ia como um
visar a vida boa com e para os outros, em instituicoes
justas. Doravante, o autor deparar-se-A& com uma
guestdo: como encontrar a base fundamental do visar a
vida boa na praxis? Para responder a esta questdo,
Ricoeur empresta o conceito de bens imanentes de
Maclintyre, através dos quais se estabelece que é
avaliando nossas acbes que avaliamos nés mesmos
como seus autores, provendo, assim, imanéncias
teleoldgicas para a acdo. Dessa forma, torna-se
necessario refletir sobre nossas acdes e decisfes, com
0 intento de realizarmos uma autointerpretacdo. No
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plano ético, a interpretacdo do self se torna estima do
self. Mas como associar os dois, a estima do self e a
solicitude? A estima do self deve desdobrar-se para a
solicitude, pois estimar o self, ndo significa estimar meu
self, mas o self per si. A vida boa, assim, estende-se,
pela estima do self, a solicitude, abrindo-se a
horizontalidade do que realmente se pretende por visar
a vida boa. A vida boa, ndo é minha vida boa, tdo pouco
a estima do self € a estima do meu self. Nesses termos,
a reciprocidade ndo suprime a estima do self, mas da
sentido a ela.

Essa relagéo de reciprocidade ndo pode ser s6 a
partir de uma convocacgao e de uma injuncao (Lévinas),
mas se deve dar a solicitude um status mais
fundamental do que a obediéncia ao dever. Este status
€ o da espontaneidade benevolente que reconhece na
relacdo uma estima do self no patamar de um visar a
vida boa. Agora, ha uma igualdade de reciprocidade,
onde um procura estimar o outro e agir em benevoléncia
com relacdo ao outro. Essa relagéo, além do carater de
reversibilidade, que aponta para a estima mutua do self,
h& a consideracdo de que o outro é insubstituivel, ou
seja, que possui valor, que € insubstituivel em minha
estima e em meu valor. Outro carater, apontado por
Ricoeur, é da similitude que é fruto da troca entre estima
por simesmo e solicitude pelos outros, de forma que nao
posso ter estima pelo self a menos que aprecie 0s outros
COmO um eu mesmo.

O terceiro componente ético se estende as
instituicdes como ponto de aplicacdo da justica. Aqui, 0
senso de justica ndo suprimird a solicitude, mas devera
pressup6-la, pois ndo abandonara a ideia da estima do
self ligado a reciprocidade, a insubstituibilidade e a
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similitude. A questdo agora é: como garantir a justica?
Através de um principio universal para a acéo ou através
de um contrato ficticio? Segundo Ricoeur, Rawls
procura resolver esse problema estabelecendo
principios de justica que, em uma posicdo original,
através de um véu de ignorancia, pessoas iriam
naturalmente escolhé-los como principios para a justica,
submetendo a eles inclusive as leis e ideias de bem. Mas
Rawls ir4 conseguir resolver os problemas de justica
como equidade em uma ética em situacao?

Paul Ricoeur buscard, entdo, ajuda da tragédia
para tentar resolver esse problema. A tragédia abre uma
possibilidade de confrontarmos a parcialidade, a
unilateralidade e principios morais com a complexidade
da vida; ela suscita uma forma de narrar a complexidade
da vida que, nem a lei, nem a autonomia conseguem
atingir. Para o autor, a tragédia coloca os julgamentos
em acéao.

Agora que Ricoeur consegue, através da
tragédia, problematizar os conflitos vividos, dos quais
tornar-se-a4 necessario uma ética pratica em situacao,
como ele chegara a uma resposta que seja ética? Para
0 autor, serd somente por uma discussao real, na qual
as convicgcdes podem ser elevadas acima das
convencles, ou seja, através da conversacao que
podemos encontrar uma resposta para o visar a vida boa
com e para 0sS outros, em instituicdes justas. Essa
situacdo de conversa, de discussdo real, ndo €
racionalizada como em Habermas ou pelo lume do
imperativo categ6rico como em Kant, tdo pouco regido
por principios de justica como em Rawls, mas pela
busca da integridade do self que, para Ricoeur, significa
uma estima pelo self, pela qual se visa a vida boa, em
instituicbes justas. De certa forma, em Ricoeur, a
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verdadeira relacdo a ser considerada, mais fundamental
do que ipseidade e mesmidade, é a relacdo ipseidade e
alteridade. Em outras palavras, ha uma ontologia
fundamental que se d& entre o si mesmo como um outro
gue deve ser politizada através de nossas instituicoes,
para que a justica possa receber seu estatuto ético de
primazia.

Paul Ricoeur prové uma compreensao do self que
se estende até a justica social, procurando responder ao
paradoxo entre a ipseidade e a alteridade. Para o
método terapéutico inclusivo, igualmente, quando a
integridade do self é garantida, a ética também
encontrara sua manifestacdo adequada nas instituicoes
sociais. Porém, isso so6 sera possivel através de atitudes
inclusivas (JUNGLOS, 2014; JUNGLOS, 2019) e nédo
apenas por um visar ou um estimar. E necessario que
possamos responder ao outro que € insubstituivel e que
tem valor como noés, merecendo 0 mesmo status de
estima. E mesmo que o outro seja um self patoldgico que
procure destruir a integridade alheia, mesmo assim, nao
podemos perder de vista tanto o visar, quanto o estimar.
O caminho ético da humanidade depende disso.

Thomas Fuchs e as teorias neurocientificas

Thomas Fuchs inicia sua obra Ecologia do
cérebro apresentando algumas visdes sobre o cérebro.
Umas das principais suposi¢cdes dos neurocientistas e
neurofilésofos € que o0 que as pessoas experienciam, na
realidade, € uma constru¢do ou até mesmo uma iluséo
criada pelo cérebro (FUCHS, 2018, p. 3). De acordo com
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autor, uma das mais radicais elaboracbes dessas
suposi¢des foi elaborado na obra Tunel do Ego do
neurofildsofo Metzinger, que defende que o contetdo da
experiéncia de nossa consciéncia ndo € somente uma
construcdo interna, mas também uma extrema forma
seletiva de representar informagfes. Segundo essa
visdo  neuroconstrutivista, o mundo real é
dramaticamente  diferente daquele de nossa
experiéncia. Assim, o0 mundo que percebemos nédo é o
mundo das coisas simplesmente coisas, mas antes
imagens que elas evocam em nds. O mundo real é antes
um espaco sombrio de campos de energia e
movimentos de particulas sem qualquer qualidade. A
arvore que vemos a nossa frente ndo é verde, sua
floracdo ndo possui fragrancia e os passaros em seus
galhos ndo cantam melodicamente: tudo isso € somente
a representacdo de mundos ilusorios Uteis, realidades
simuladas. De fato, permanecemos trancados no buraco
de nosso cranio como na caverna de Platdo (FUCHS,
2018, p. 4). A esse ponto, Fuchs lanca um
guestionamento: como 0S neurocientistas podem
elaborar qualquer declaracdo sobre o cérebro se o que
podemos ter € somente um contato com uma simulacéo
da realidade, um mundo de aparéncias? Todavia,
continua-se afirmando, nessa visdo, que somente 0S
fisicos ou neurobidlogos poderiam esclarecer qualquer
coisa sobre a natureza real do mundo.

Para Fuchs, a epistemologia da neurociéncia
carrega junto algumas caracteristicas do idealismo. O
idealismo é a filosofia que, na esteira de Descartes, se
desenvolve a partir da teoria da imagem da percepcao.
Para Locke, Hume e Kant nossas percep¢des sao
impressodes, ideias ou representacdes a partir das quais
podemos apenas aferir conclusdes problematicas em
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relacdo a realidade, na qual acreditamos viver (FUCHS,
2018, p. 6).

Fuchs traz a pintura La condition humaine de
René Magritte (FUCHS, 2018, p. 7) para ilustrar o quanto
a concepcao idealista tem modelado a esclarecida
consciéncia no século vinte. Essa obra mostra uma
pintura que é indistinta da real paisagem atrds da
pintura. O pintor pés uma tela na frente de uma janela
que deve ser vista do interior da sala, representando a
paisagem escondida atrds da tela como se tudo que
recebemos do mundo exterior fossem representacoes,
pinturas multicoloridas que o pintor da consciéncia tem

criado para nos.

Na visdo de Fuchs, a cémara idealista da
consciéncia e o0 mundo interno neurobiologico
combinam perfeitamente bem, no sentido que o sujeito
perde seu poder sobre o mundo. Todavia, com a
concepcao reducionista do cérebro, o sujeito ndo possui
mais autonomia sobre seu proprio palacio (FUCHS,
2018, p. 8).

No que concerne a pintura do mundo como um
constructo interno, Fuchs apresentara trés criticas em
suas respectivas etapas: a primeira chama-se
percepcao incorporada. Segundo essa critica, n0s s6
percebemos a partir de algum lugar, percebemos a partir
de um corpo situado em uma posi¢cao. Assim, a visao da
janela ja inclui a possibilidade de mover-se até ela, de
vé-la através de mdltiplas perspectivas, de forma que
através do movimento podemos perceber uma
paisagem além da tela. Quando percebemos, estamos
sempre situados no mesmo mundo das coisas
percebidas, ou seja, nés as percebemos como
disponiveis a nossa interagdo com as mesmas. Para
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percebermos, devemos estar fisicamente no mundo,
estar relacionado a ele, ser capaz de mover e agir a fim
de perceber algo.

Com o afinco de melhor esclarecer essa critica, o
autor traz o classico experimento de Held e Hein (1963)
de dois gatinhos impossibilitados de ver desde o
nascimento. Os gatinhos foram colocados atados em um
lugar onde se moviam em circulos através de um
cilindro, um movia-se ativamente enquanto o outro era
movido pelo movimento do ativo, sendo que ambos
possuiam o mesmo campo de visdo. Aquele que se
movia passivamente ndo desenvolveu a visdo de
profundidade, n&o conseguindo, por exemplo, piscar
com a aproximacgao de um objeto. Held e Hein chegaram
a conclusdo de que é necessario a interagcdo com 0 meio
para o desenvolvimento da visdo. Fuchs também lembra
gue pessoas operadas de cataratas e que haviam
enxergado apenas no comeco de suas vidas possuem
resultados, em relacdo ao campo de visao, semelhantes
ao gato que recebera passivamente o movimento. A
partir dessas observacdes, segue-se que a percepgao
espacial é somente possivel para seres incorporados e
ativos (FUCHS, 2018, p. 10). Dessa forma, o ato de
perceber envolve ter parte no mundo, tocar e ser tocado
por ele, estar entrelacado nele, baseia-se em uma
pratica incorporada (FUCHS, 2018, p. 11). Mas como
fica a divisdo cartesiana entre o corpo objetivo e o
subjetivo? Como se explica a dor no corpo? Em outras
palavras, qual € a relacdo entre corpo subjetivo e corpo
objetivo? Quem cria quem?

De acordo com Fuchs, ha um sintopia entre o
corpo vivido (Leib) e o corpo fisico (Korper) (FUCHS,
2018, p. 12), ou seja, existe uma coextensao do corpo
vivido e do corpo fisico. O corpo apresenta-se como um
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organismo irritavel, sensivel e responsivo. Para o autor,
a sensibilidade elementar comeca na periferia do corpo.
O desenvolvimento do sistema nervoso central néo
remove a sensibilidade periférica, mas a integra por
meio do sistema nervoso periférico espalhado por todo
0 corpo. Ha uma integralidade entre o corpo vivido e o
corpo fisico e ndo algo separado como propde a tradigdo
cartesiana. Outro fator € a questéao da intersubjetividade.
Assim, se para a premissa neuroconstrutivista cada
cérebro produz seu proprio espaco virtual, entdo nao
existe um feno-espaco (phenospace) (FUCHS, 2018, p.
13) entre 0 médico e o0 paciente. Mas como ha um
espaco constatado de dor, ha, igualmente, uma
intersubjetividade compartilhada.

Segundo Fuchs, a dor ndo € nem anatémica, tao
pouco apenas ativacbes neuronais no cortex
somatossensorial. Onde se encontra a dor entdo? Fuchs
defende que a dor acontece sintopicamente, ou seja,
pressupfe que a subjetividade e o espaco objetivo do
corpo coincidem-se sintopicamente (FUCHS, 2018, p.
17). Tal sintopia ndo se restringe tdo somente a pessoa,
mas se estende ao mundo ao qual ela vive, fazendo uso
de ferramentas e até adotando instrumentos para suprir
membros perdidos ou membros que necessitam de
apoios especificos. O sujeito adota tais objetos como
partes de seu corpo. Como escreve Fuchs:

O sistema nervoso periférico e
autbnomo, os sentidos, a pele, os
musculos, o coragdo, as visceras -
todos estes sdo portadores de
subjetividade também. Nos
pertencemos ao mundo, com pele e
cabelo - somos seres corpéreos, vivos
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e, portanto, mais organicos do que o
cerebrocentrismo neurocientifico nos
faria crer (FUCHS, 2018, p. 19).

O segundo criticismo, proposto por pelo autor,
refere-se a objetividade do mundo fenoménico. Para o
autor, a percepgdo nédo ocorre em um vaso chamado
consciéncia, no qual os estimulos sensoriais séo
importados de fora. N&o percebemos sensacgdes visuais,
pinturas ou representacdes, mas antes a escrivaninha,
a janela ou o céu. Também ndo ouvimos sensacgdes
sonoras, mas vozes e musica. Nesses termos, a
percepcdo estabelece uma relacdo direta entre as
pessoas que percebem e o objeto percebido (FUCHS,
2018, p. 19). Na esteira de Husserl, Fuchs acrescenta
gue nossa experiéncia com um objeto depende de um
horizonte de possiveis posteriores experiéncias com os
objetos, um horizonte a partir de outras formas
anteriores de lidar com o objeto e um horizonte comum,
- intersubjetivo (FUCHS, 2018, p. 20). No proprio
exemplo de Husserl, quando vemos uma casa, vemos
primeiramente um lado da casa. Todavia, podemos nos
mover aos outros lados, ou seja, € nosso envolvimento
no mundo que permite ver a casa em si e ndo uma mera
impressao sensorial de uma imagem subjetiva. Nos
lembra ainda Fuchs, no proprio exemplo da casa, ela
nao esta |4 apenas para a imanéncia subjetiva de um
individuo, mas estd disponivel para outros,
proporcionando atualidade objetiva, descreditando a
possibilidade de uma iluséo subjetiva (FUCHS, 2018, p.
21).

O outro criticismo refere-se a qualidade das
cores. Fuchs questiona-se sobre as qualidades, como
as cores, sons e odores pelas quais o0 mundo faz-se
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familiar e habitavel. Seriam elas apenas construtos
internos que n&o possuem existéncia fora de nosso
cérebro ou de nossa consciéncia? Apesar de néo
vermos ondas de luz e ndo ouvirmos ondas sonoras e
sim cores e tons, devemos considerar iSSo como uma
ilusao criada pelo cérebro? Para o autor, o fato de ondas
de luz ndo serem coloridas e ondas sonoras néo serem
barulhentas ndo é razdo para refutar a realidade das
cores e dos tons. Tais qualidades s&o partes de um
mundo-da-vida compartilhado. Segundo Fuchs, as cores
ndo sao caracteristicas objetivas do mundo material,
nem um mero produto de um mundo interno; séo, ao
contrario, uma expressdo de uma complementaridade
de seres vivos e seu ambiente (FUCHS, 2018, p. 25).
Para o autor, seres viventes produzem diferencas
gualitativas a partir de quantidades, transformando-as
em caracteristicas objetivas. Dessa forma, a percep¢ao
apresenta mais do que meras configuracdes de
estimulos contidos no campo perceptivo; ela néo
apresenta qualquer construto, mas o mundo real, ndo o
mundo ele mesmo, antes o0 mundo em sua relacao
conosco (FUCHS, 2018, p. 28).

Para Fuchs, hd& um canto coral crescente da
neurofilosofia materialista anunciadora da mensagem de
gue nossa experiéncia subjetiva nada mais é do que a
interface de um usuario de um neurocomputador, que
cria a ilusdo do proprio usuario. Nossa experiéncia de
sermos 0s autores de nossos pensamentos e acgdes é
apenas parte dessa grande ilusdo. A realidade real
consiste nos processos computacionais da maquinaria
neuronal que esta por tras de nossos pensamentos e
acOes (FUCHS, 2018, p. 29), como se féssemos apenas
um sonho dentro de um sonho, no sentido que o cérebro
fosse um simulador do mundo e ao mesmo tempo
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autossimulador. Para a teoria do automodelo de
Metzinger, a subjetividade seria concebida de forma
andloga a um piloto que acredita que esteja
experenciando a realidade, mas o que acontece é que
ele esta em um simulador de voo, do qual ele é apenas
um produto deste simulador (FUCHS, 2018, p. 30).

Fuchs: entre o cérebro e aconsciéncia

No intento de alavancar a insustentabilidade de
uma falsa subjetividade, Fuchs abordard trés criticas. A
primeira diz respeito a irredutibilidade da subjetividade.
Para o autor, ao contrario do cérebro, a consciéncia ndo
€ um objeto no mundo; € a presenca do mundo para o
sujeito (FUCHS, 2018, p. 33). Embora um terceiro possa
relatar uma experiéncia de outra pessoa, ou até
testemunhar sua intengdo, nunca sera o sujeito proprio
da experiéncia, sempre faltara algo (FUCHS, 2018, p.
34-35).

Experiéncias em seu envolvimento com
percepcdes, pensamentos, desejos, ideias ou memoria
possuem caracteristicas de intencionalidades. Assim,
elas possuem conteudos intrinsecos pelas quais se
relacionam, ou seja, a intencionalidade abre a dimenséo
do sentido (FUCHS, 2018, p. 36). Nesses termos, para
Fuchs, a intencionalidade ndo pode existir sem a
subjetividade. Embora a realizagéo de atos intencionais
esteja ligada a um processo organico de um vivente, seu
conteudo, a saber, "apreender algo como algo", néo
corresponde a nenhuma descricéo fisica ou fisiologica.
N&o ha, de fato, nenhum significado, nenhum sentido
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sem sujeitos. Cada relacdo de representacao existe
para uma pessoa, que a reconhece e interpreta como
tal. Uma foto ndo € uma foto sem alguém que a
apreende como uma foto; um signo nao significa nada a
menos que haja alguém que o entenda como um sinal.
O conceito de representagdo nao pode substituir a
intencionalidade dependente do sujeito (FUCHS, 2018,
p. 43).

A segunda critica corresponde a falacia
mereoldgica. Ao consultar a literatura neurocientifica
constatamos conclusbes como o ceérebro calcula,
acredita, interpreta, constréi hipéteses, reconhece e
decide. Bennett e Hacker (2003) que nomearam essa
falacia, apontam justamente para o equivoco de atribuir
a uma parte (o cérebro) predicados ou caracteristicas
gue dizem respeito ao todo (a pessoa, 0 organismo).
N&o é o cérebro que pensa, sente ou escolhe, mas sim
a pessoa como um todo. N&o é o cérebro que é criativo,
apaixonado ou feminino, mas sim as pessoas. Nenhum
cérebro sozinho, isolado de um corpo, € capaz de
pensar, sentir, escolher ou aprender (FUCHS, 2018, p.
43-44). De acordo com Fuchs, o cérebro pode muito
bem ser o lugar central para o processo fisiol6gico que
€ necessario para que haja consciéncia, mas nao é
consciente, nao percebe, ndo se move, nao fica zangado
ou se sente feliz - todas essas séo atividades de seres
Vivos que sdo conscientes (FUCHS, 2018, p. 45). Dessa
forma, a consciéncia € uma caracteristica dos seres
VivOos, ou mais precisamente, uma promulgacao da vida.

Outra falacia ligada a mereoldgica € a falacia da
localizacdo (FUCHS, 2018, p. 46). Ela consiste em
localizar um Unico fendmeno da experiéncia em uma
area especifica do cérebro. De acordo com esta falécia,
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por exemplo, a percepcdo visual € produzida na
associagcdo visual do cortex, medo na amigdala ou
memodrias nos lobos temporais. Constantemente, novas
areas sao encontradas para todos os tipos de
fendbmenos mentais - dor, tristeza, preconceito racista,
engano deliberado, autocritica, compreensdo da
perspectiva do outro, empatia e, até mesmo, tracos de
personalidade. Esse programa de pesquisa €, em
primeiro lugar, baseado em sugerir que as funcdes
mentais devem estar localizadas em certas areas do
cérebro.

by

O terceiro criticismo volta-se a tentativa de
elucidar que a consciéncia € produzida pelo cérebro.
Nesse sentido, um neurobiologista poderia concordar
gue a consciéncia existe, mas, nao obstante, é
produzida pelo cérebro. Nesse viés, podemos muito
bem acreditar que nés mesmos dirigimos NOSsSOS
pensamentos e acdes, porém, eles sdo projetados por
sistemas neuronais e emergem na consciéncia (FUCHS,
2018, p. 53). Nesse contexto, fala-se, por exemplo, em
psiquiatria sobre uma falta de liberdade, sobretudo nos
varios impedimentos de disfun¢cdes do cérebro.
Pacientes com lesdes cerebrais frontais sofrem de falta
de propésito e de iniciativa; eles ndo podem mais manter
um arco intencional direcionado, abrangendo etapas
mais longas. Pacientes com sindrome de Tourette séo
compelidos a fazer movimentos espasmodicos ou
expressar palavrbes, e sao incapazes de se
recomporem. As pessoas com compulsdes nao podem
evitar fazer coisas que elas mesmas acham sem
sentido, ou pensar o que elas ndo querem pensar.
Pacientes esquizofrénicos até mesmo experimentam
suas acdes como sendo dirigidas por poderes externos.
Em todos esses casos, trata-se de disturbios de funcdes
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cerebrais que restringem a liberdade dos pacientes ou
ditam a eles o que devem fazer.

Na esteira de Husserl, Fuchs defende que estar
pronto ou preparado para algo, ou antecipar o0 que esta
por vir, somente € possivel em um ser vivo consciente.
Desse modo, antecipar o ainda-nao e reter o que nao €,
vem a ser uma das principais fungdes da consciéncia.
Em outras palavras, embora o cérebro possibilite
condi¢cdes neuronais a consciéncia (FUCHS, 2018, p.
61), disso ndo se segue que ele produz a consciéncia ou
que o decidir, escolher depende do cérebro, mas, ao
contrario, depende da consciéncia. O cérebro nédo é
capaz de liberdade e néo decide nada.

Para Fuchs, a consciéncia ndo pode ser vista
como uma camara invisivel que esta literalmente contida
na cabeca e escondida atras dos 6rgaos sensoriais. De
fato, ndo esta contida de maneira alguma no corpo
fisico, mas esta encarnada (FUCHS, 2018, p. 69): o ato
consciente € uma atividade particular e integral de um
organismo vivo, autossustentavel, sensorial-receptivo e
mével. Portanto, a dimensao primaria da consciéncia é
a relacdo reciproca, homeostética, sensorio-motora e
ativa-receptiva da consciéncia viva, capaz de dissociar-
se da interacdo atual até certo ponto e de se desprender
intencionalmente de re-presentacbes de objetos
ausentes, virtuais ou possiveis. Além disso, os seres
humanos tém a capacidade peculiar de assumir uma
postura em relacdo a si mesmos, de observar sua
propria experiéncia e de refletir sobre si mesmos como
sujeitos de experiéncia.
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Subjetividade encarnada: corpo vivido,

corpo fisico e o mundo

Segundo Fuchs, a possibilidade de
representacao e autodistancia que as pessoas humanas
tém ndo suspende seu ser-no-mundo primordial e
encarnado. N&o transforma toda a sua experiéncia em
representacdo ou em uma reduplicacdo para a mente
como um recipiente separado. Pelo contrario, somos
seres vivos, habitando nosso corpo vivo como meio de
experimentar o mundo. Essa relagcdo de ancoragem foi
descrita na fenomenologia, especialmente na filosofia de
Merleau-Ponty (1962) (FUCHS, 2018, p. 70), como
subjetividade corporal ou como ser-para-o-mundo
através do corpo vivido. A vida e o corpo vivido sdo a
fonte fundamental de nossa atuacéo na vida, incluindo
nossas atividades conscientes.

Fuchs afirma que a vida ndo pode ser atribuida a
uma consciéncia pura, tampouco pode ser reduzida ao
organismo fisico. A vida se manifesta como um
movimento corporal e subjetivo basico: é o principio
fundamental, mas ndo o objetivo da experiéncia. Além
disso, a vida sempre precede o ato de se tornar
consciente; o self sente-se no modo de sua autorretirada
(FUCHS, 2018, p. 71). Seja o que for que planejemos ou
fagamos conscientemente, n6s somos a base de um
fundo inconsciente e corporal que nunca somos capazes
de reviver totalmente para nd6s mesmos. Esse pano de
fundo permeia todos os atos de percepg¢ao, pensamento
e acao.

7

Para Fuchs, o corpo subjetivo é, portanto,
inicialmente, ndo o corpo fisico que vemos, tocamos ou
sentimos; ao contrario, € nossa capacidade de ver, tocar



MARCIO JUNGLOS 279

e sentir. Ndo € um objeto no mundo, mas o0 medium, o
campo ou a capacidade que revela o mundo para nés
(FUCHS, 2018, p. 73).

Através de suas andlises de Husserl, Fuchs
ressalta o aspecto de duplicidade subjetiva-objetiva.
Uma pessoa € um corpo vivido (Leib) na medida em que
seus estados subjetivos, experiéncias e acdes estédo
ligados ao meio do corpo. Entretanto, as pessoas
também séo corpos vividos por si mesmos, percebido
diretamente na carne por meio de suas expressoes,
atitudes e atos - e ndo como uma combinacéo de corpo
fisico puro e psiqué oculta, mas como uma entidade
unificada. Se alguém me sauda estendendo a mao, isso
nao representa para mim um ato mental interior que
envolve um movimento do corpo fisico como um simbolo
externo. Pelo contrario, essa pessoa esta presente para
mim em virtude de sua saudacgao, em sua mao oferecida
(FUCHS, 2018, p. 74).

Em contraste, o corpo se revela como um corpo
fisico (Korper) como o resultado de uma objetivacao.
Isso ja ocorre na experiéncia cotidiana, onde o corpo
ganha uma exterioridade como objetos que podem ser
vistos ou tocados. No entanto, como Husserl observou,
nunca constitui um objeto completo que se oponha a
nés. Além disso, mostra o fendmeno peculiar das
sensacbes duplas (Doppelempfindungen; (Husserl
1973a, 378). Por exemplo, ao tocar a méo esquerda com
adireita, isso produz tanto uma sensacao de tocar a mao
esquerda (como um objeto externo) quanto uma
sensacao da méo esquerda sentindo o toque; 0 mesmo
se aplica a méo direita. Assim, a sensacao dupla marca
um ponto de conversdao (Umschlagspunkt) de
subjetividade em objetividade e vice-versa. Portanto, o
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corpo vivido nunca € apenas sujeito e nunca apenas
objeto, € antes um sujeito-objeto (HUSSERL, 1952, p.
195) ou € ambos Leib e Kdrper.

Consequentemente, para Fuchs, a subjetividade
€ essencialmente encarnada: o corpo ndo € meramente
o conteudo do objeto da consciéncia, mas, como corpo
vivido, torna-se a base constitutiva do proprio sujeito.
Vivenciamos todos 0S nossos  sentimentos,
pensamentos, percepcbes e acdes como seres
corporeos subjetivos e, a0 mesmo tempo, como seres
fisicos (FUCHS, 2018, p. 77). Dessa forma, o ser
apresenta um aspecto dual, tanto como um corpo vivido
gue é experienciado subjetivamente (perspectiva de
primeira pessoa) e percebido por outros em uma atitude
personalista (perspectiva de segunda pessoa), € como
um corpo Vvivo que corresponde a unidade composta de
organismo, incluindo todas as suas estruturas
fisiologicas e processos como observaveis (perspectiva
de terceira pessoa) (FUCHS, 2018, p. 80).

Para Fuchs, a funcdo do cérebro sé pode ser
entendida adequadamente depois de considerarmos a
estrutura geral do organismo vivo e sua relagdo com o
ambiente (FUCHS, 2018, p. 83-84). Assim, embora o
organismo vivo seja autbnomo no sentido de um sistema
vivo auto-organizado (FUCHS, 2018, p. 84): tal sistema
nao é possivel em um estado de autarquia. A forma de
um organismo ganha controle soberano sobre sua
substancia apenas ao preco da dependéncia do meio
ambiente - isto é, por causa de sua
caréncia/necessidade (FUCHS, 2018, p. 86). No
entendimento de Fuchs, por suas necessidades, a vida
estd necessariamente conectada ao seu ambiente e
depende de troca. Deste modo, o metabolismo de um
organismo vivo é sua conexao primaria com o0 meio
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ambiente. A membrana celular ndo é um limite, mas uma
zona de interconexdo. Além disso, o metabolismo € a
base para o surgimento de valéncias e preferéncias nos
sistemas vivos. Em outras palavras, 0s sistemas vivos
atuam em seu mundo como inseparaveis de sua propria
estrutura e agbes (FUCHS, 2018, p. 89).

Na compreensao de Fuchs, o organismo vivo néo
entra em relacdo com o mundo, como se também
pudesse existir antes e independentemente dele. Em
vez disso, em certo sentido, é ele mesmo essa relagao,
na medida em que, de acordo com sua estrutura, ele
seleciona seu especifico ambiente (Umwelt) e estd em
constante troca com ele. O ser vivo e seu mundo co-
originam e permanecem acoplados um ao outro
(FUCHS, 2018, p. 89). Portanto, um organismo vivo n&o
estd no mundo da mesma forma que existe uma coisa
no estado fisico; em vez disso, € através do mundo
(Merleau-Ponty). A medida que o organismo vivo
seleciona e reconhece os elementos apropriados, de
suporte ou prejudiciais dentro de seu ambiente, estes
sao integrados em um sistema abrangente que consiste
no organismo vivo e no ambiente. Esse sistema vivo &
de carater subjetivo e objetivo.

O sistema vivo encena seu ambiente, um mundo
de significancia, e essa é a marca basica da cognicgéo.
No entanto, esse tipo de cogni¢cdo, a0 mesmo tempo,
implica afetividade, no sentido de que o ser vivo é objeto
de preocupagdo e, assim, jamais indiferente a sua
existéncia e ao meio ambiente. O processo de
sensibilizacdo implica aspectos cognitivos relevantes do
meio ambiente e a avaliagdo de sentir-se atento as
necessidades e preocupacfes do organismo; por iSso
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experimentar pulsdes e emocdes € também o meio pelo
qual o ser vivo avalia e seleciona suas possiveis agoes.

Fuchs conclui que a subjetividade, portanto,
preenche a lacuna entre as necessidades e a realizacao
do organismo, bem como a lacuna entre a percepcgao e
o movimento, cuja linha é inibidora e mediada pelo
sistema nervoso central. Esse duplo hiato entre presente
e futuro e entre percepcdo e acdo € superado pela
subjetividade, por um lado e por sua extenséo temporal
e, por outro lado, por varias formas de selecéo,
atribuicdo de significado, orientagdo emocional e,
finalmente, atuando com relacdo ao meio ambiente. No
entanto, a subjetividade ndo é algo além do organismo,
mas sO pode ser compreendida como encarnada: é o
corpo subjetivo com suas disposicdes e capacidades
gue estabelece as relagdes originais com 0 mundo
(FUCHS, 2018, p. 91).

Com essas conclusdes, na esteira de Thompson
(2007), Fuchs defende que todas as formas de
experiéncias sdo formas de vida; ha uma profunda
continuidade entre a vida e a mente, ou, em outras
palavras, entre a vida vivida e a vida experenciada, entre
Leben e Erleben (FUCHS, 2018, p. 94).

Causalidade integral, emocdes e a homeostase

Fuchs lembra que, nas bios e neurociéncias, a
nocéao de causalidade fisica monolinear ainda prevalece:
uma causa A é seguida pelo efeito B, um estimulo por
uma resposta e assim por diante. No entanto, a
causalidade especifica dos organismos vivos como
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sistemas autopoiéticos, autorreprodutores requer um
conceito autbnomo, mais ndo autarquico. Em
associacdo com modelos sinérgicos, Fuchs descreve
esse conceito como causalidade circular. Aqui, as
formas de relacGes circulares ou reciprocas podem ser
distinguidas como verticais e horizontais, a primeira se
refere a relagdo entre partes e todo no organismo, a
outra a relacdo entre organismo e ambiente (FUCHS,
2018, p. 94).

Para Fuchs, a conexdo da causalidade vertical
(interna) e horizontal (externa) agora leva a uma nocao
de causalidade integral (FUCHS, 2018, p. 99). Por meio
disso, um organismo vivo realiza certas conquistas em
conjunto com um ambiente complementar que contribui
para a constituicdo de sua vida: perceber, desejar ou
compreender, caminhar em direcdo a um objetivo, falar
ou escrever e assim por diante. Essas realizagoes
representam a vida que ndo se relaciona apenas com
processos parciais ao organismo como, por exemplo, o
reflexo do tend&o, etc. Em vez disso, elas envolvem o
organismo como um todo. Isso significa que, em sua
realizacdo, o ser vivo é revelado em seu duplo aspecto
como um corpo fisico e um corpo vivido - como o
sentimento, percepcao, desejo e acao.

Essa causalidade € baseada em uma constituicdo
disposicional do organismo vivo, a qual Fuchs
caracteriza referindo-se a nocdo aristotélica de
capacidade (dynamis). Com isso, denota as disposi¢coes
inatas ou adquiridas de um organismo vivo para as
realizacbes ativas (enérgeia) de realizacbes em
contextos ambientais adequados. O conceito de
capacidade descreve assim uma forma de
potencialidade integral, que o organismo vivo possui.
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Isto € verdade mesmo se em cada caso houver
correlatos organicos especiais para estas capacidades,
principalmente as estruturas nervosas centrais, e
receptores relevantes e 6rgaos efetores (FUCHS, 2018,
p. 99-100). Por exemplo, o organismo vivo pode realizar
0 ato unificado ao agarrar uma caneta e escrever uma
carta. Ao perceber sua capacidade de pegar e escrever,
a pessoa age em uma combinacéo integral, vertical e
horizontal de causalidade interligada (FUCHS, 2018, p.
100).

Na compreensdo de Fuchs, as capacidades
perceptivas e motoras ancoradas organicamente
formam circuitos abertos que se conectam com
contrapartes adequadas no ambiente, de modo que no
momento da correspondéncia uma percepcao ou acao €
alcancada. Ao perceber uma arvore, o conhecimento
disposicional de uma arvore é realizado em contato com
0 objeto real, ou, em termos aristotélicos, dynamis se
transforma em energéia. Assim, com base nas
capacidades existentes, € criada uma nova coeréncia
situacional do organismo e do ambiente. Fuchs cita
Merleau-Ponty: "Nosso corpo, um sistema de poderes
perceptuais motores, (...), € um agrupamento de
significados vivenciados que se movem em direcdo ao
seu equilibrio” (MERLEAU-PONTY, 1962, p. 139).

A ligacdo a causalidade vertical e horizontal é
modificada e expandida para os seres humanos no
decurso de uma biografia, isto é, através de processos
de aprendizagem e memorizacdo. Na esteira de
interagcbes horizontais com o ambiente, padroes
recorrentes de percepcdo e comportamento Sao
extraidos e sedimentos como esquemas sensoriais,
motores, emocionais ou outros dentro do substrato de
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memodria de um organismo, sobretudo no cérebro
(FUCHS, 2018, p. 101).

De acordo com Fuchs, o ambiente primario do
cérebro ou seu meio organico é o corpo. Por meio da
rede de fibras nervosas sensoriais, motoras e
autbnomas, mas também por meio de sinais bioquimicos
transmitidos pelo sistema circulatério, ele esta
inextricavelmente ligado a todo o organismo. Somente
através do corpo todos os sinais do ambiente interno e
externo chegam ao cérebro (FUCHS, 2018, p. 109).
Nesses termos, para Fuchs, as atividades conscientes,
como perceber, pensar e agir, ndo se baseiam apenas
NOS Processos neuronais no neocortex, mas igualmente
nos processos continuos de regularidade vital e afetiva
gue envolvem todo o organismo e sua condi¢cdo atual
(FUCHS, 2018, p. 111).

De acordo com Fuchs, a consciéncia primaria nao
€ um produto do neocoértex, mas da-se através de um
processo que ocorre entre o tronco cerebral e o
organismo, em outras palavras, desenvolve-se como
uma subjetividade encarnada desde o comego. O self
ndo é o resultado de uma sofisticacdo cognoscitiva ou
reflexdo; antes surge com o0s instintos afetivos e
motivacionais que servem as necessidades vitais do
organismo (FUCHS, 2018, p. 113). Fuchs da o exemplo
da hidranencefalia. Esta condi¢cdo afeta as criancas que,
como resultado de um grande derrame no Utero, nascem
sem um cérebro (cértex, tdlamo, ganglio basal),
deixando apenas o tronco cerebral intacto. Embora os
exames mostrem quase toda a cavidade craniana
preenchida com liquido cefalorraquidiano, essas
criancas nao sao apenas despertas e conscientes, mas
também mostram claramente a expressdao de
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sentimentos basais, um tipo de senciéncia primitiva e
subcorticamente mediada e um comportamento
correspondente (sentem medo de estranhos, ficam
felizes com cuidadores, tem certas preferéncias
musicais e seguem estimulos positivos/ prazerosos, e
assim por diante). Uma consciéncia afetiva basal, assim,
surge ja através da integracao dos estados corporais no
nivel do tronco cerebral, como um sentimento de viver
em si; para isso, 0 cortex ndo é necessario (FUCHS,
2018, p. 114).

Para Fuchs, as emocbes sao expressdes
integrais da vida, através das quais todo o organismo se
direciona em especificas situagdes no ambiente, tanto
de forma avaliativa como motivacional (FUCHS, 2018, p.
122). Nesse contexto, Fuchs apresenta formas
encarnadas e modelos estendidos de emocdes
(FUCHS, 2018, p. 123-124):

1. As emocdes emergem como formas
especificas de direcionamento corporal de um sujeito
para as qualidades afetivas e valores de uma dada
situacdo. Elas abrangem sujeito e situagcao e, portanto,
podem nédo estar localizados no interior das pessoas
(seja na psiqué ou no cérebro). Em vez disso, o sujeito
afetado esta engajado com um ambiente que tem
gualidades de afeto (por exemplo, atraente, confortavel,
repulsivo, assustador, estranho, etc.) Por exemplo, na
vergonha, uma situacdo embaragcosa e o0s olhares
desconsiderados dos outros sdo experienciados como
uma afei¢éo corporal dolorida (ruborizando, queimando)
gue é o modo como O sujeito sente a subita
desvalorizacdo nos olhos dos outros. A emocdo da
vergonha é, assim, estendida sobre a pessoa que sente
e seu corpo.
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2. Emocgdes implicam ainda mais dois
componentes da ressonancia corporal:

* Um componente centripeto ou afetivo, isto é, ser
afetado, movido ou tocado por um evento através de
varias formas de sensacdes corporais (por exemplo, o ja
mencionado rubor e queimacédo da vergonha). Essa
ressonancia, por sua vez, influencia a percepgao afetiva
da situacéo - por exemplo, sentir o coracéo batendo e a
falta de ar aumenta a impressao assustadora de uma
situacao perigosa.

* Um componente centrifugo ou emotivo, isto €,
uma prontiddo para a acdo corporal, implicando
tendéncias especificas de movimento (por exemplo, se
escondendo, evitando o olhar do outro, fugindo da
reacao de ansiedade). Em emoc¢des, somos movidos a
nos mover.

3. Com base nisso, as emog¢des podem ser
consideradas como interagcfes circulares ou ciclos de
feedback entre afeicdo, percepcdo e movimento. Ser
afetado pelas caracteristicas de valor das qualidades
afetivas de uma situacdo desencadeia uma ressonancia
corporal especifica (afeicdo) que, por sua vez, influencia
a percepcao emocional da situacdo e implica uma
prontiddo de acdo correspondente. A afetividade
incorporada consiste em todo o ciclo interativo,
crucialmente mediado pela ressonancia do corpo
sensivel.

4. Dessa maneira, a ressonancia corporal serve
como meio de nosso envolvimento afetivo em uma
situacdo. Para Fuchs, ressonancia ou afetabilidade do
corpo é um componente crucial das emocdes.
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Fuchs conclui que o cérebro ndo € um o6rgéo
isolado que produz seu préprio mundo dentro do cranio
e, com base nisso, envia sinais para o corpo. Pelo
contrario, € um 0Orgao de regulacdo e apreensdo para
todo o organismo. O corpo é o verdadeiro ator em
campo: sua homeostase e sua relacdo com o ambiente
sdo cruciais e seus estados internos podem dar
melhores indicagdes sobre reacbes e comportamentos
apropriados. O centro e a periferia estdo, portanto,
intimamente conectados e influenciam um ao outro em
circuitos de feedback circulares constantes (FUCHS,

2018, p. 124).

Segundo Fuchs, o cérebro é incorporado no
organismo e ligado ao ambiente por suas varias
interacdes, principalmente sensdério-motoras. 1sso so se
torna compreensivel sob o0 aspecto do desenvolvimento:
o cérebro humano ndo é s6 o mais complexo, mas
também o 6rgdo mais adaptavel que conhecemos. Para
Fuchs, devido ao seu alto grau de plasticidade, ele pode
incorporar a historia de aprendizado do organismo
desde seus primeiros estagios intrauterinos de vida;
desenvolve-se epigeneticamente em um 6rgdo que é
estruturado complementarmente em relacdo ao
ambiente do individuo (FUCHS, 2018, p. 139). Assim,
todas as nossas experiéncias, percepcoes e interacoes
com o ambiente modificam continuamente nossas
estruturas neurais ao longo de nossas vidas.

Com o tempo, as experiéncias tornam-se
disposicbes, habitos e esquemas de interacéo
organicos. Fuchs caracteriza essas experiéncias de
saber como (know-how), oriundas da memodria; de
memo©ria implicita (FUCHS, 2018, p. 144). O know-how
implicito s6 se torna acessivel no processo de acao.
Somente por meio dos meus dedos e do teclado é que
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€ possivel tocar um piano erudito, e ndo por meio de
uma imagem de movimento, como se minha memaria
estivesse contida em minha mente ou no cérebro de
forma isolada. A capacidade de tocar o piano existe
apenas com referéncia a todo o circuito funcional, que
sempre é atualizado (FUCHS, 2018, p. 145).

De acordo com o que fora exposto, Fuchs formula
teses basicas sobre as fungdes superiores do cérebro
(FUCHS, 2018, p. 147-148):

Principio dos circuitos abertos (open loops): o
principio central da funcao cerebral superior consiste no
fato de que formam circuitos abertos por meio de
acoplamentos neuronais, que, em sua atualizacéo,
levam a uma coeréncia do organismo e meio ambiente,
manifestada na experiéncia consciente.

Formacdo de padrbes: os circuitos abertos séo
originarios de uma sedimentacdo de configuractes
recorrentes de estimulos ou elementos, com 0s quais o
organismo interage, nomeadamente sob a forma de
padrdoes complexos de excitabilidade neuronal.

Ressonancia: desses padrdoes estabelecidos
agora correspondem a uma constelacdo atual do
ambiente, eles sao ativados, resultando em um estado
sistémico abrangente ou ressonancia do cérebro,
organismo e ambiente, que se manifestam nos gestos
perceptivos e motores de nossa experiéncia consciente.
Em outras palavras, os circuitos abertos sdo atraidos
pelo acoplamento interativo do organismo e do
ambiente.

Transformacéo: aqui a funcdo central do cérebro
consiste em transformar constelagcdes de elementos



290 PSIQUE INCLUSIVA

individuais em totalidades e, assim, possibilitar
percepcdes e movimentos integrais.

Transparéncia: o acoplamento neuronal esta
subjacente aos acoplamentos implicitos por meio dos
quais percebemos as configuracbes de elementos
individuais como gestalts. Assim, a transformagdo no
nivel neuronal possibilita transparéncia fenomenal.
Como resultado, o corpo se torna um meio transparente
do sujeito encarnado.

A nocdo fenomenoldgica de transparéncia
defendida aqui é obviamente de um tipo muito diferente.
Ela é o meio transparente que torna a prépria realidade
acessivel para nés - como imediacdo mediada (FUCHS,
2018, p. 164). Segundo Fuchs, é através de movimentos
individuais dos dedos que percebo as teclas do piano. E
se 0 corpo de outra pessoa se torna transparente em
relacdo a simesma de uma maneira que ela aparece em
Seu corpo e se expressa, entao isso nao € ilusdo - pelo
contrario: se eu sO vejo Seu COrpo huma perspectiva
objetivante, perco o que € essencial.

Nesses termos, tanto a percepcdo quanto o
movimento dependem de uma atividade enddgena
continua que fornece (a) as energias motivadoras e (b)
0s esquemas de imagem e acgao que prefiguram o bem-
sucedido acoplamento sensorio-motor do organismo e
do ambiente. Além disso, a percep¢do e 0 movimento
séo igualmente baseados em processos de ressonancia
e transformacéo, que, na circularidade vertical, integram
eventos elementares de estimulos a padrées de
ressonancia de ordem superior. Naturalmente, ambos
os sistemas podem nao ser concebidos separados uns
dos outros. Perceber um objeto como gestalt
significativa implica imaginar como seria lidar com o
objeto no contexto da acdo intencional. Isso envolve
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areas cerebrais relacionados com a atividade motora,
gue sdo necessarios para compreender as
possibilidades (affordances) do objeto (uma bola para
agarrar ou jogar, um céo para brincar, ou fugir etc.).
Reconhecer um objeto sempre envolve saber como lidar
com isso. Com certeza, a maioria dessas possibilidades
ndo é explicitamente imaginada, mas todas essas
imagens, que ja estdo sedimentadas devido as inUmeras
experiéncias passadas com objetos semelhantes,
entram em nosso estado atual.

Olhando para as teorias localizacionistas e
holisticas da funcéo cerebral, pode-se agora dizer que
cada uma representa um aspecto do que acontece: as
atividades locais e integrais dependem uma da outra
(causalidade circular). De um lado, o processamento é
analitico, especializado e localizado; por outro lado, o
alto grau de interligacdo entre os subcentros e a
sincronia  oscilatéria superordenada permite a
integracéo do processo parcial. Isso implica, no entanto,
gue toda atividade sensdrio-motora deve ser concebida
como um processo integral que ndo € composto de
modulos separaveis de representacdes dissociadas,
mas, ao invés disso, une a atividade neural, o corpo e o
mundo (FUCHS, 2018, p. 155).

Fazendo uso das interpretacbes de Dreyfus e
Taylor do De Anima de Aristételes, Fuchs faz analogia a
sua concepcao de ressonancia (FUCHS, 2018, p. 166).
Assim, de acordo com o De Anima de Aristoteles, o
conhecimento e a percep¢ao atualizados, em certo
sentido, tornam-se um com seu objeto: "o conhecimento
e a sensacao sao de certo modo idénticos aos seus
respectivos objetos” (De Anima, 431b22). De fato, eles
nao se tornam idénticos ao objeto material; porque "nao
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€ a pedra que esta presente na alma, mas a sua forma
[eidos] (431, b29)".

Eidos significa a forma que molda o objeto, mas
também a Gestalt ou padrdo, o modelo ou prototipo.
Essa gestalt também pode ser recebida pela mente; pois
0 hous é para Aristoteles a "forma de formas" (431 b31),
a potencialidade mais geral (dynamis), isto é, pode
potencialmente receber toda forma. Na realizacdo da
forma (enérgeia), isto €, no reconhecimento ou
percepcdo atual, a mente se torna uma com o objeto.
Em outras palavras: na percepc¢do de um objeto, 0 nous
é formado pelos mesmos eidos que também moldam o
objeto: "Quando eu vejo este animal e sei que é uma
ovelha; mente e objeto sdo um porque eles se rednem
ao serem formados pelos mesmos eidos (DREYFUS &
TAYLOR 2015, p. 18)". O objeto fisico ndo é estranho ou
incomensuravel a mente, pois apresenta uma forma
potencialmente mental e, portanto, capaz de informar a
mente.

A capacidade ressonante do cérebro

O principio da forma agora pode ser entendido
como padrdo de ordem. O cérebro pode ser concebido
como uma matriz que, como a mente, € capaz de
"receber todas as formas", isto €, de assumi-las ao ponto
de "mente e objeto tornarem-se um", correspondendo a
um estado de sistema ressonante abrangente no qual o
mesmo padréo ou forma € ativado no cérebro conforme
€ exibido pelo objeto. O principio da ressonancia de
padrdes, portanto, pode significar um substrato organico
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do qual o proprio Aristételes ainda néo tinha
conhecimento suficiente. Ele assumiu o o6rgdo da
percepcao unitaria, que integra todas as modalidades
sensoriais em um "sensus communis” (koiné aisthésis),
nao para ser o cérebro, mas o coracédo (FUCHS, 2018,
p. 167).

Para Fuchs, a funcdo central do cérebro para a
criatura viva experimentadora e atuante consiste em
transformar configuragdes de elementos individuais em
padrbes ressonantes que formam a base de atos
integrais da vida. Assim, o cérebro se torna o 6rgao de
mediacdo entre 0 mundo microscépico dos processos
material-fisiologicos e, de outro, 0 mundo macroscopico
dos seres vivos. O Cérebro apresenta-se como uma
matriz geral de padrbes, capaz de receber todas as
formas e ser moldada por elas, e como uma ressonancia
€ um acesso ativo ao mundo para a criatura viva. Esse
acesso ndo € possivel diretamente, mas requer
processos mediados. As formas e gestalts ndo podem
simplesmente ser destacadas da matéria e, como tal, ser
transferidas de forma imediata. Os processos fisicos que
servem a esse proposito sdo transformados pelos
orgaos sensorios e pelo cérebro na propria atividade do
organismo, 0 que, no entanto, ndo os transforma em
modelos internos, mas ressoa continuamente com 0s
padroes do ambiente. Em outras palavras: a
transferéncia de formas procede por padrdoes de
transformacdo e padrdes de ressonancia (FUCHS,
2018, p. 169).

O resultado ndo é um mero constructo, nem
tampouco uma apreensao da "coisa em si". Na esteira
de Plessner, Fuchs (FUCHS, 2018, p. 170) defende uma
imediacdo mediada da relagcdo entre o sujeito e o
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mundo. De acordo com Plessner, a conexao direta entre
sujeito e objeto é possivel apenas como uma mediagéo
imediata (PLESSNER, 1975, p. 48). Assim, uma forma
de conexdo é denotada, "em que o elo de mediacédo é
necessério para estabelecer a imediagdo da conexao"
(PLESSNER, 1975, p. 324); nisso consiste a estrutura
basica da criatura viva em relacdo ao meio ambiente.

De acordo com Fuchs, o cérebro possui uma
potencialidade Unica, que ndo pode ser realizada por si
mesma. O desenvolvimento da mente encarnada
humana ndo exige somente interacdo entre cérebro,
corpo e ambiente, mas essencialmente interacdo com
outros seres humanos. Nesses termos, as capacidades
afetivas e cognitivas, especificamente humanas estéo
certamente enraizadas no organismo, e transcendem o
nivel puramente bioldgico. Elas se originam na esfera
cultural compartilhada e n&o somente adquiridas no
contexto da interacdo social. No caso dos seres
humanos, a sociedade e a cultura tém um impacto muito
mais forte no desenvolvimento de habilidades
emocionais, cognitivas e sociais do que no caso de
qualguer outra espécie. As primeiras experiéncias
interativas dos bebés tém uma influéncia sustentada em
suas capacidades de lidar com os outros, na confianga
e no vinculo e, portanto, nos futuros padroes de
relacionamento. Ao longo do «curso de seu
desenvolvimento, as criancas internalizam, de maneira
crescente, os sistemas de simbolos culturais, os papéis
e 0s padrbes comportamentais de sua sociedade, que
influenciam o cérebro (FUCHS, 2018, p. 175).

O desenvolvimento humano comeca com a
concepgao e, consequentemente, o desenvolvimento do
cérebro durante o primeiro més de gravidez. Desde o
principio, precede em intima associacdo com o0
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ambiente materno. A embriologia e a psicologia pré-
natal demonstraram que o feto ja existe com mudltiplas
relacées com o seu entorno, seja no nivel sensério motor
ou emocional. Desde o inicio do periodo fetal até o
primeiro ano de vida, a relacéo diadica entre mée e filho
€ a mais importante condicdo para o desenvolvimento
mental da crianca, além de formar um desenvolvimento
adequado de seu cérebro (FUCHS, 2018, p. 176).

Desde o nascimento, a simbiose pré-natal de mae
e filho é transformada em uma relacdo dialdgica e
intercorporea. Por meio de expressdes faciais, gestos,
contato visual e vozes, o bebé contribui ativamente para
0 vinculo com a mée apOs o nascimento. Ele tenta
estabelecer o0 maximo de contato fisico possivel para
experimentar as sensagdes de calor, olfato, tato e ser
segurado; o que ele percebe ser agradavel. Os recém-
nascidos também mostram um interesse
significativamente maior nas expressoes, no olhar e no
comportamento do que nos objetos fisicos inanimados.
Essa intersubjetividade primaria € caracterizada por
formas de relacionamentos incorporadas, afetivas e
intuitivas, que precedem a comunicacdo simbdlica e
verbalmente mediada (FUCHS, 2018, p. 177).

Desde o inicio, a comunicacao corporal efetiva
entre mae e bebé é sedimentada na memdéria implicita
da crianca. Os desenvolvimentos motor, emocional e
social ndo seguem caminhos separados, mas estédo
ligados a esquemas interativos ou memoria
intercorporeal (FUCHS, 2018, p. 180). Em termos
neurais, isso significa que toda interagcdo com 0s outros,
por meio do aprendizado sinaptico, deixa vestigios no
nivel neural; ndo pode ser armazenada sob a forma de
memarias, imagens armazenaveis ou representativas
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das interacdes, mas sob a forma de disposi¢cGes para
perceber, buscar e comportar-se de certas maneiras.
Tais disposicdes sdo baseadas em conexdes de rede
generalizadas que envolvem igualmente centros
sensoriais, motores, limbico-emocionais. Eles ressoam
com as situacdes ambientais atuais e ativam as formas
apropriadas de comportamento sem que a crianga tenha
que se lembrar explicitamente de processos de
aprendizagem anteriores (FUCHS, 2018, p. 181).

Para Fuchs, se, além disso, levarmos em
consideracao as funcdes linguisticas e seus correlatos,
podemos dizer que o cérebro como um todo é um 6rgéo
social, ndo apenas feito de regides sociais individuais
cerebrais (FUCHS, 2018, p. 182). Assim, o sistema de
ressonancia social s6 pode cumprir sua funcdo se
estiver inserido em um espaco intersubjetivo de acéo e
de significado compartilhados (FUCHS, 2018, p. 190).
Nesses termos, Fuchs defende que a capacidade de
falar, portanto, s6 se desenvolve dentro de andaimes
sociais através de uma pratica intercorporea que é
orientada por um ambiente compartilhado (FUCHS,
2018, p. 196). Para o autor, a linguagem nada mais é do
gue uma manifestacdo de nossa sociedade encarnada
(FUCHS, 2018, p. 201).

O carater relacional

Segundo Fuchs, a mente e a consciéncia surgem
apenas numa interacdo abrangente e dindmica do
organismo, cérebro e ambiente. Processos cognitivos
nao sao produzidos por um aparato neuronal isolado que
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espelha internamente 0 mundo por meio de
representacdes. Ao contrario, eles transcendem
constantemente os limites do cérebro e do corpo. A
mente é baseada em significados e significados de
relacdes. Elas se enraizam nas primeiras experiéncias
de atencao conjunta, apontando, no uso compartilhado
da linguagem e no simbolismo intersubjetivo das
palavras. Correlatos dessas relacdes significativas
abrangentes sao funcionalmente e morfologicamente
inscritos no cérebro em todo o curso da socializacéo
como padrbes neurais. Assim, o cérebro se torna o
orgdo da mente - mas a mente nao esta exclusivamente
no cérebro (FUCHS, 2018, p. 207).

Conforme Fuchs, essa mente estendida refere-se
a informacao que ndo é apenas acessivel com base em
correlatos neurais no cérebro, mas esta disponivel nas
multiplas estruturas do ambiente: nas estruturas do
corpo humano, nas relagbes humanas, na linguagem
escrita e falada, nos mitos e praticas coletivas, na arte,
na literatura, na tecnologia e na ciéncia. Todos esses
produtos culturais ndo sao fendbmenos produzidos pelo
cérebro, mas, inversamente, fenbmenos que moldam o
cérebro. Os agentes cognitivos humanos estruturam
ativamente seu mundo, e essas estruturas
desempenham um papel crucial em seus processos
cognitivos, 0 que, por sua vez, orienta a continuacao da
estruturagdo. A mente humana €, portanto, ndo apenas
estendida ao ambiente social, mas também socialmente
edificada: os seres humanos constroem nichos culturais
gue influenciam o desenvolvimento cognitivo de seus
filhos e exercem sua influéncia por geracdes (FUCHS,
2018, p. 208).
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Para Fuchs, como uma atividade consciente, o
pensamento ndo é possivel sem uma experiéncia de
fundo corporal latente, embora muitas vezes difusa e
variavelmente ampliada (FUCHS, 2018, p. 211). Assim,
a fenomenologia do ser-corporal-através-do-mundo e a
ecologia do organismo-em-seu-ambiente correspondem
um ao outro, sem serem identificaveis entre si (FUCHS,
2018, p. 215). O aspecto dos atos integrais da vida e o
aspecto dos processos fisiolégico-organicos sao
entrelacados na pessoa como um ser animado e
historico. Neste contexto, pessoas sao seres humanos
viventes, agraciados com fala e intelecto, que se
percebem mutualmente como uma unidade interna e
externa, como um corpo subjetivo e como seres
intencionalmente direcionadas e com a capacidade de
focar mutua atencdo nos mesmos objetos (FUCHS,
2018, p. 216). Baseando-se na nogéo de Merleau-Ponty
do sujeito corporeo como subjetividade primaria, Fuchs
afirma que o self consciente de alguém néo € sendo o
organismo humano que se €, ou seja, na medida em que
€ considerado como a fonte e o agente da vida
consciente (FUCHS, 2018, p. 218). N&o ha consciéncia
humana sem o cérebro; mas igualmente, sem
consciéncia nao haveria cérebro humano (FUCHS,
2018, p. 228).

Para Fuchs, a estrutura do cérebro e meus
pensamentos estéo interligados. Assim, ndo € o cérebro
que produz o pensamento, t&o pouco 0 pensamento que
comanda o cérebro; o processo é integral e sem um
ponto reducionista conjectural. Dessa forma, no
processo de tomada de decisdo, ha uma carnalidade
livre, ou seja, ndo determinista que faz com que se
assuma uma escolha livre. Nesse viés, a ideia de
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liberdade consiste na habilidade da pessoa de (FUCHS,
2018, p. 240):

1. Suspender seus impulsos primarios;

2. Esclarecer suas intengdes em uma moratoria
gue garanta que elas estejam de acordo com motivos,
sentimentos e atitudes pessoais;

3. Inicialmente identificar-se com possibilidades
de forma experimental e a luz do relacionamento
pessoal consigo mesma,;

4. Chegar a uma coeréncia interna ou sentida
concordancia em tomar uma decisao, e finalmente,

5. Transpor a decisdo em acdo ou em uma série
de acdes.

Conforme Fuchs, tomar uma decisdo ndo é uma
intervengao de um self autbnomo, mas a atividade de um
sujeito encarnado que deve ter aprendido e incorporado
as capacidades de inibicdo e reflexdo na vida de sua
biografia. O livre arbitrio €, portanto, uma capacidade
complexa de agentes humanos cujos componentes s6
podem ser adquiridos e praticados através de um cultivo
do self no decorrer das interacdes sociais (FUCHS,
2018, p. 241). Nesses termos, liberdade encarnada é
baseada na formacdo de estruturas organicas que
facilitam a criacdo de espacos de possibilidades. Diante
disso, o cérebro € um 6rgéo de liberdade (FUCHS, 2018,
p. 242), que viabiliza uma série de possibilidades.

Desde que a primeira "década do cérebro" foi
inaugurada, em 1990, grandes esperancas foram
depositadas nessa virada biologica da psiquiatria. A
psiquiatria logo seria capaz de explicar o transtorno
mental como circuitos cerebrais defeituosos e fazer
diagnoésticos objetivados por meio de neuroimagem e
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outros biomarcadores (FUCHS, 2018, p. 252). Fuchs
conjectura uma abordagem ecoldgica, baseada em
conceitos de cognicdo encarnada e enativa oferecendo
um paradigma alternativo que concebe o cérebro, o
organismo e o ambiente em sua unidade dinamica.
Assim, 0s processos neuronais sdo entdo reconhecidos
como componentes de processos superordenados, que
podem ser considerados em diferentes niveis (FUCHS,
2018, p. 255): (1) no nivel macro de processos
psicossociais ou interacbes de pessoas, (2) no nivel
meso de processos psicossociais ou interagdes entre o
cérebro, organismo e ambiente individuais; (3) no nivel
micro de processos neuronais e moleculares no cérebro.
Tais interagbes devem ser consideradas como
processos circulares, incluindo causalidade horizontal e
vertical. A circularidade horizontal caracteriza, em
particular, os niveis macro e meso das interacdes sociais
e interorganizacionais, em que a causalidade vertical é
efetiva entre os niveis mais altos e mais baixos dentro
do organismo. No entanto, também existem relacbes
circulares (de cima para baixo e de baixo para cima)
entre o nivel macro e o micro.

Para Fuchs, dados neurais ou genéticos apenas
produzem desvios estatisticos, ndo dignosticos. Isso
significa que as definicbes de transtorno mental
dependem crucialmente de fatores subjetivos e culturais
que estdo fora do dominio da ciéncia natural (FUCHS,
2018, p. 259). De ambos os aspectos da circularidade
(horizontal e vertical), e antes de qualquer analise
etiolégica, se segue que uma simples descricéo linear -
casual da explicacao do transtorno mental com base nas
condi¢des neuroldgicas, nao é adequada para o nivel de
complexidade envolvido. Nenhuma condicao
psiquiatrica pode ser descrita ou explicada sem
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referéncia a subjetividade e as relagbes interpessoais.
Os transtornos mentais sempre afetam a pessoa
humana nos relacionamentos com outras pessoas
(FUCHS, 2018, p. 262).

A nocao da estrutura basica holistica ndo afeta
todas as doencas mentais que precisam ser
consideradas da mesma maneira. Segundo Fuchs, é
necessario, por todos os meios, distinguir se uma
doenca deve ser rastreada até uma relagdo
compreensivel entre a histéria de aprendizagem de uma
pessoa e a experiéncia do ambiente (como nos
transtornos de ansiedade), se corresponde a uma
disfuncéo neurossistémica geneticamente condicionada
gue afeta a constituicdo do self (como no caso da
esquizofrenia), ou de uma lesdo macroscopicamente
identificavel do cérebro (como no caso de um acidente
vascular cerebral apoplético). Dependendo da doenca,
0S aspectos psicossociais e bioldégicos devem ser
ponderados de maneira diferente (FUCHS, 2018, p.
267).

A medicacdo pode ndo apenas ser usada para
aliviar os sintomas, mas também para tratar disfuncdes
basais, como aumento da excitabilidade, impulsividade
ou instabilidade emocional. Por outro lado, a
psicoterapia pode ajudar o individuo a mudar seus
padrbes, atitudes e comportamentos relacionais
implicitos, e a reformular seu preconceito para que se
alinhem com a natureza real dos eventos. Nesses
termos, o autor defende que uma abordagem bioldgica,
seja farmacologica ou através de outra forma de
influenciar as condicbes cerebrais, sera suficiente
apenas para aliviar ou suprimir 0s sintomas existentes e
inibir as disposi¢des neuronais previamente alcancadas.
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N&do produz novos padroes de relacionamento e
autoconceitos, nem pode conjurar NOvVos processos de
aprendizagem. Apenas a atividade consciente e
encarnada e uma interacdo repetida com o ambiente,
isto é, processos de aprendizado interpessoal podem
estabilizar novos atrativos de percepcdo e
comportamento no cérebro.

Fuchs conclui que o cérebro ndo é um cosmos na
cabeca, mas um érgao de mediacéo, de transformacao,
de modulacéo, de ressonancia, que esta encarnado nas
relagbes do organismo humano com o0 meio e nas
relacbes interpessoais. O cérebro se apropria de tais
relacionamentos, atuando como seu portador e
facilitador, sem produzi-los por conta propria. Por outro
lado, a plasticidade de alto nivel do cérebro faz com que
ele seja uma matriz para as experiéncias humanas que
séo sedimentadas nas estruturas neuronais da memoria
como a base das capacidades humanas. O cérebro
facilta a apropriacdo de todas as habilidades,
disposicfes e modos comportamentais que compdem
0os tracos de carater essenciais de uma pessoa.
Portanto, o cérebro pode ser chamado de "6rgdo das
potencialidades” (FUCHS, 2018, p. 279). Nesses
termos, o cérebro ndo pode ser descrito por um
paradigma Unico. E necessario que uma neurobiologia
ecologica possa integrar a outras humanidades, como a
psicologia, estudos culturais e filosofia (FUCHS, 2018,
p. 285).

A pessoa humana é formada dentro e através do
corpo vivido. Todas as experiéncias e acbes de uma
pessoa deixam tracos no organismo e isso muda seus
dispositivos, habilidades e potencialidades. Uma pessoa
esta continuamente se tornando, e esse tornar-se
também esta constantemente se fazendo. No entanto,
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as pessoas humanas moldam seu desenvolvimento néo
através de formacdes diretas do self, mas de processos
recorrentes de passar pelos ciclos funcionais de
percepcéo e acédo, e de interagbes com o0 meio social.
Elas indiretamente moldam seu préprio
desenvolvimento através de suas decisdes, acoes e,
também, pela escolha de um ambiente especifico que
influencia seu desenvolvimento. Elas ndo vivem, mas
levam sua vida e, assim, também se formam. As
pessoas humanas tornam-se unidas a si mesmas, nao
em um mundo mental ou neuronal, mas em seu ser
corporal e intercorpéreo, sendo-no-mundo e atuando-
no-mundo (FUCHS, 2018, p. 290).

Interlocu¢céo com Fuchs

Em seu livro Ecologia do cérebro, Fuchs trabalha
com uma abordagem holistica do cérebro. Para Fuchs,
nao € o cérebro que pensa, sente ou escolhe, mas sim
a pessoa como um todo. N&o €é o cérebro que é criativo,
apaixonado ou feminino, mas as pessoas. Nenhum
cérebro isolado de um corpo € capaz de pensar, sentir,
escolher ou aprender. Segundo Fuchs, o cérebro pode
muito bem ser o lugar central do processo fisiologico
necessario a consciéncia, mas ndo é consciente, ndo
percebe, ndo se move, nao fica zangado ou se sente
feliz - tudo isso séo atividades de seres vivos que séo
conscientes. Desta forma, a consciéncia é uma
caracteristica dos seres vivos, ou mais precisamente,
uma representacao da vida.
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Segundo o autor, o cérebro esta inserido no
organismo e ligado ao ambiente por suas diversas
interacdes, principalmente sensorio-motoras. 1Sso so se
torna compreensivel sob o aspecto do desenvolvimento:
o cérebro humano ndo € apenas o mais complexo, mas
também o 6rgdo mais adaptavel que conhecemos.
Devido ao seu alto grau de plasticidade, pode incorporar
a histéria de aprendizado do organismo desde seus
primeiros estagios intrauterinos de vida; ele se
desenvolve epigeneticamente em um 06Orgdo que €
estruturado complementarmente em relacdo ao
ambiente do individuo. Assim, todas as nossas
experiéncias, percepgodes e interagcbes com o ambiente
modificam continuamente nossas estruturas neurais ao
longo de nossas vidas.

H& uma sintopia entre o corpo vivido e o corpo
fisico, permitindo uma coextensividade entre ambos que
se estende em sua relacdo com o mundo. Segundo o
autor, a propria dor possui uma relagao sintépica com a
consciéncia, pois pressupde que a subjetividade e o
espaco objetivo do corpo coincidam mutualmente.

O desenvolvimento da mente humana nao requer
apenas interacao entre cérebro, corpo e ambiente, mas
exige, de igual modo, interagdo com outros seres
humanos. Desta forma, o cérebro humano néo pode, no
entanto, realizar-se por si s6. Dai a importancia de
buscar incluir outras ciéncias, pois o cérebro extrapola
sua constituicdo fisico-quimica. As capacidades do
cérebro dao-se através de interacdo social também
desde muito cedo. Fuchs alega que as primeiras
experiéncias interativas da crianca tém uma influéncia
sustentada em suas capacidades de lidar com os outros,
na confianca e no vinculo e, portanto, nos padrbes
futuros de relacionamento. Portanto, ao longo do curso
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de seu desenvolvimento, as criangas internalizam cada
vez mais os sistemas de simbolos culturais, os papéis e
os padrbes comportamentais de sua sociedade, que
influenciam o cérebro. Assim, desde o inicio, a
comunicacdo corporal afetiva entre mae e bebé é
sedimentada na memoria implicita da crianca. O
desenvolvimento motor, emocional e social ndo segue
caminhos separados, mas estdo ligados em esquemas
interativos ou memodria intracorporea.

Conforme Fuchs, em termos neurais, iSsO
significa que toda interacdo com 0s outros, por meio da
aprendizagem sinaptica, deixa vestigios no nivel neural;
e claro, ndo na forma de memdérias, imagens ou
representacdes armazenaveis e localizaveis das
interacbes ou figuras de apego, mas na forma de
disposicbes para perceber, sentir e comportar-se de
certas maneiras. Tais disposicdes sdo baseadas em
conexbes de rede generalizadas que envolvem
igualmente centros sensoriais, motores e limbico-
emocionais. Eles ressoam com as situa¢gfes ou com as
pessoas e ativam as formas apropriadas de
comportamento sem que a crianca tenha que se lembrar
explicitamente de processos de aprendizagem
anteriores.

Para Fuchs, a mente e a consciéncia dependem
de uma interacdo abrangente e dinamica do organismo,
cérebro e ambiente. Pode-se dizer que 0S processos
cognitivos ndao sao produzidos por um aparato neural
isolado que espelha internamente o mundo por meio de
representacdes. Ao contrario, eles transcendem
constantemente os limites do cérebro e do corpo. A
mente é baseada em significados e significado, segundo
0 autor, baseiam-se nas relagdes. Consequentemente,
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a mente humana é, portanto, ndo apenas estendida em
seu respectivo ambiente, mas €, também, social: os
seres humanos constroem nichos culturais que
influenciam o desenvolvimento cognitivo de seus filhos
e exercem sua influéncia através das geracoes.

Segundo Fuchs, quando as pesquisas do cérebro
despontaram em 1990, foram depositadas grandes
esperancas através de uma virada biolégica da
psiquiatria. Assim, acreditava-se que a psiquiatria logo
seria capaz de explicar os transtornos mentais como
circuitos cerebrais defeituosos e fazer diagndsticos
objetivos por meio de neuroimagem e outros
biomarcadores. Com base nisso, drogas altamente
especificas poderiam ser desenvolvidas, e até mesmo
pessoas em risco de transtorno mental poderiam ser
identificadas por exames genéticos para tratamento
preventivo. N&o obstante, Fuchs afirma que uma
abordagem ecolbgica, baseada em conceitos de
cognicao incorporada e enativa, oferece um paradigma
alternativo que concebe cérebro, organismo e ambiente
em sua unidade dinamica. Correspondentemente,
nenhuma condicdo psiquiatrica pode ser diagnosticada,
descrita ou explicada sem referéncia a subjetividade e
as relacdes interpessoais de um paciente. Fuchs
argumenta que os transtornos mentais sempre afligem a
pessoa humana nos relacionamentos com outras
pessoas. Assim, a depressdo resulta de uma perda
percebida de significado e ressonancia social, e nao de
uma falta de serotonina.

Para Fuchs, os medicamentos podem né&o
apenas ser usados para aliviar os sintomas, mas
também para tratar disfungdes basais, como aumento
da excitabilidade, impulsividade ou instabilidade
emocional. Por outro lado, a psicoterapia pode ajudar o
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individuo a mudar seus padrées, atitudes e
comportamentos relacionais implicitos e a reformular
suas crencas de modo a se alinhar com a natureza real
dos eventos. Nesses termos, para o0 autor, uma
abordagem bioldgica, seja farmacolégica ou através de
outra forma de influenciar as condi¢cfes cerebrais, sera
suficiente apenas para aliviar ou suprimir 0s sintomas
existentes e inibir as disposi¢cdes neuronais previamente
ancoradas. Nao produz novos padrbes de
relacionamento e autoconceitos, nem pode organizar
novos processos de aprendizagem. Somente
experiéncias conscientes e encarnadas sao capazes de
corrigir os padrdes disfuncionais correspondentes da
atividade neural. E apenas interacdes repetidas com o
ambiente, isto €, processos de aprendizagem
interpessoal podem estabilizar novos atratores de
percepgcdo e comportamento no cérebro.

Em conclusao, Fuchs afirma que o cérebro ndo é
criador do mundo, nem um cosmos na cabeca. Em vez
disso, o cérebro é principalmente um Orgao de
mediacdo, transformacdo, ressonancia e modulagao,
sendo incorporado nas relacdes do organismo humano
com o mundo circundante e nas relagfes interpessoais.
O cérebro se apropria de tais relacionamentos, atuando
como seu portador e facilitador, sem produzi-los por
conta prépria. Por outro lado, a plasticidade de alto nivel
do cérebro faz com que seja uma matriz para as
experiéncias humanas que sdo sedimentadas nas
estruturas neuronais da memodria como a base das
capacidades humanas. O cérebro facilita a apropriacéo
de todas as habilidades, disposicbes e modos
comportamentais que compdem os tracos de carater
essenciais de uma pessoa. Assim, para Fuchs, o
cérebro pode ser chamado de Orgdo das
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potencialidades. Todas as experiéncias e acdes de uma
pessoa deixam rastros no organismo e, assim, mudam
suas disposic¢des, habilidades e potencialidades. O ser
de uma pessoa esta continuamente em processo de vir
a ser e esse devir também é uma fazer. No entanto, as
pessoas humanas moldam seu desenvolvimento ndo
através da formacao direta do self, mas de um processo
recorrente de passar pelos ciclos funcionais de
percepcao e acao, e de interagdes com o0 meio social.
Elas indiretamente moldam seu préprio
desenvolvimento através de suas decisdes e acoes,
bem como pela escolha de um ambiente especifico que
influencia seu desenvolvimento. Elas n&o apenas vivem,
mas levam sua vida e, desse modo, também se formam.

Em suma, minha concepcdo de uma ética
inclusiva, juntamente com a compreensao ecoldgica da
pessoa e seu relacionamento entrelagado com o0s
outros, em Fuchs, proporciona um suporte cientifico
para elaborar uma psiqué inclusiva que vé a pessoa
como um todo em seu relacionamento consigo mesma,
com outras pessoas e com mundo, através de seu
corpo. Essa abordagem inclusiva oferece muitos
vislumbres de tratamentos terapéuticos e uma viséo
abrangente das possibilidades de recuperacéo e do
reestabelecimento de relacionamentos rompidos.

Desse modo, uma atitude inclusiva, que proponha
um sentido compartilhado em seu mundo interpessoal,
corporal e ambiental, poderia fomentar possibilidades
éticas que beneficiariam os tratamentos terapéuticos,
ajudando as pessoas a compreenderem a importancia
de ter um relacionamento saudavel consigo mesma,
com seus corpos, com o mundo e com 0s outros. Assim,
a atitude terapéutica deve envolver as pessoas naqueles
aspectos do mundo-da-vida que foram desfeitos por
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possiveis disturbios psicolégicos, relacionais e até
mesmo mentais.

Essa abordagem terapéutica ndo € apenas um
tipo de tratamento dado a alguém, mas € uma forma de
compreensao ética da pessoa e de sua relagdo com o
mundo-da-vida. Portanto, a terapia recebe um carater
ético prético, proporcionando um tratamento inclusivo,
onde a pessoa busca ndo apenas se inserir na vida
social, mas também ter uma atitude inclusiva, aceitando
o diferente como uma possibilidade e ndo como uma
ameaca (Waldenfels). A proposta ecolégica do Dr.
Thomas Fuchs da aportes cientificos para elaborar uma
psiqué, que é holistica em sua constituicdo e capaz de
atitudes éticas em relacdo aos outros. Em palavras
simples, a unido da psicologia com a psiquiatria, visando
uma terapia holistica (Fuchs), estd perfeitamente
conectada com uma atitude ética inclusiva. Assim, a
atitude terapéutica estd entrelacada com uma ética
inclusiva, moldando uma psiqué inclusiva. O ser humano
precisa de autoequilibrio, precisa interagir com o outro,
precisa de acessibilidade através de seu corpo, precisa
do ambiente para viver e precisa de justica para
prosseguir.






A DIMENSIONALIDADE DO SELF

O que € o self? Uma resposta que comportasse
toda a complexidade que envolve o self, ja seria retirar
uma de suas mais importantes caracteristicas que
dinamiza nossa busca e aprofunda nossas descobertas,
- que € o0 mistério. Esse mistério se direciona para todas
as dimensoOes do self, a saber, sua autorrelacao, seu
corpo, o outro e o mundo. Nas palavras de Waldenfels:
“O mistério ndo se da porque algo se passa, mas porque
algo se perde/escapa (entgeht) (WALDENFELS, 2006,
p. 111)”. Algo sempre escapara de nossa compreensao
quando falamos do enredamento humano no mundo-da-
vida.

Ja que nao podemos dizer o que € o self, devido
ao mistério que orbita em suas dimensdes, nao seria
insensato continuar investigando-o a fim de encontrar
uma forma terapéutica de suporta-lo, de ajuda-lo a
realizar-se aqui neste mundo? N&o estariamos
perdendo nosso tempo? Para uma terapia que se
propde inclusiva, para usar uma expressao de Husserl,
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0 mistério representa um paradoxo necessario
(HUSSERL, 1976, 852, p. 183). Nossa vida paradoxal,
tdo bem trabalhara por Husserl em todas as dimensdes
do self, suspende aquilo que € tido como certo, abrindo-
se para novas possibilidades. Sem mistério, ndo ha
possiblidades, nao ha transformacao e nao ha diferenca.

O quao simpldrio ndo seria se ao realizarmos uma
caminhada pela floresta, pudéssemos compreender
todos os mistérios da natureza ou apreciar uma obra de
arte e compreender toda a profundidade artistica? Que
descobertas iriamos fazer? Que sentido teria a ciéncia?
Aquilo que escapa a nossa compreensado dinamiza a
existéncia humana, desperta um sentido aventureiro que
€ necessario para desbravarmos e constituirmos
sentido.

Tudo o que traz o0 mistério a tona, ou seja, que faz
com que as coisas escapem, como paradoxos, a
diferenca, o evento, o inconsciente, os simbolos e assim
por diante, precisam encontrar seu espaco na cultura,
nas relacdes, na ciéncia, na religido, ou seja, naquilo que
envolve nossa vida em geral. Que sentido teria a ética
se as pessoas nao fossem diferentes? Que sentido teria
0 cosmos sem as surpresas do inesperado? Que sentido
teria  a ciéncia sem as novas descobertas
proporcionadas pelo espirito  aventureiro  do
pesquisador? Que seria da espiritualidade sem os
simbolos e ritos?

Husserl considera que o fluxo heraclitiniano
(HUSSERL, 1976, 852, p. 181) inviabiliza qualquer
forma de descrever, de documentar de forma definitiva
o elusivo fluxo da vida. Assim, embora a objetividade
faca parte da estrutura constitutiva, o fluxo imanente
também faz parte dessa estrutura. Neste viés, sempre
encontraremos espaco para um mistério latente na
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constituicdo de nossos sentidos. Podemos afirmar que
nossa espécie ndo atravessara sua existéncia tendo
seus problemas resolvidos de forma definitiva. Sempre
havera espaco e tempo para o0 mistério; a tentativa de
elimina-lo é catastréfica para a ciéncia e ética humana.

Os problemas acontecem e precisamos lidar
responsivamente com eles. Todavia, se armadilhas
psiquicas, 0 outro e a propria estrutura social inibem
uma responsividade pela qual possamos viver
integralmente, ficamos marginalizados e condicionados
aviver uma vida indigna. Viver uma vida indigna significa
viver sem ter tempo e espaco de realizacdo. Para que o
self possa se constituir em integridade € necessario que
todas as dimensdes do self possam estar equilibradas,
ou seja, que possamos ter coeréncia interna, ter
acessibilidade através do corpo, estimar o self
assimetricamente em uma sociedade justa.

Etica e Terapia

A verdade é que aquele que se encontra
marginalizado pela sociedade, muitas vezes, ndo tem
condigcdes financeiras alguma para pagar por uma
terapia. Ha sim uma relacdo umbilical entre a ética e
saude psiquica que precisa ser considerada. Em nossa
compreensao terapéutica inclusiva, a ética envolve uma
integralidade do self que precisa ser proporcionada.
Rawls ja dizia que seus principios de justica sé seriam
possiveis em uma sociedade bem-organizada (RAWLS,
1971, p. 6) e Ricoeur defendia que a vida ética precisa
de instituicées justas que a comportam. Foucault, por
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sua vez, fomentava que essa relacdo entre ética e
terapia jA era uma causa indispensavel no periodo
classico e que fora se dissolvendo até uma separagao
abrupta no periodo moderno, onde o conhecimento se
distancia do cuidado do self, para assumir autonomia
propria.

A ética precisa criar espacos e tempo de
realizacdo através dos quais possamos ter integridade
existencial. Tanto o tratamento terapéutico como a
prépria ética dependem de atitudes. Na terapia, o
paciente precisa tomar uma atitude mediante o0s
problemas enfrentados, assim, apesar da ajuda e do
cuidado terapéutico, um Eu posso precisa surgir. Na
ética, as atitudes sdo essenciais, pois, embora
estimemos o0s outros em suas diferencas, a acao é a
Unica forma de nos redimirmos com relagdo as nossas
atividades mentais (Arendt). Essas atitudes® precisam
ser desenvolvidas em relacédo a integridade do self, ou
seja, precisam ser inclusivas e nao se deterem em uma
concepcao moral, ideoldgica ou religiosa.

Thomas Fuchs, como médico e pesquisador, da
um aporte cientifico para a relacdo do organismo com o
ambiente no qual ele vive. Para o autor, embora nosso
corpo possua autonomia simbiodtica prépria, essa
autonomia ndo € independente do ambiente, interage de
forma homeostatica com ele. Indo além, Fuchs ressalta
a Importancia das ciéncias sociais no suporte
terapéutico, pois ndo somos apenas seres biologicos,

3 No livro Fenomenologia da inclusividade (2014) desenvolvemos seis
atitudes inclusivas: (1) possuir uma reflexdo latente; (2) inclusdo no
mundo-da-vida. (3) evitar o fechamento de nossas teses. (4) evitar o
reducionismo dos polos subjetivo e objetivo. (5) promover a
reversibilidade da cumplicidade de sentido. (6) promover a fronteirizagao
dos sentidos como possibilidade ético-responsiva, p. 68.
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somos seres culturais; interagimos com outras pessoas
e vivemos em um mundo comum. Assim, embora
representemos papéis diversos e diferentes, o palco € o
mesmo para todos (Arendt).

De certa forma, a terapia ja € uma aproximacao
do individuo com o seu meio, buscando integra-lo na
sociedade com o afinco de que possa se realizar como
ser humano. Nesse sentido, a terapia instrui a filosofia
ao campo ético-pratico, ou seja, ela busca uma
coeréncia interna com a vida. Na andlise foucaultiana do
periodo classico, a terapia, a saber, a cura do self
precisa ser coextensiva com a vida.

Dentro de nossa proposta de uma psiqué
inclusiva, que busca integridade existencial, a propria
ética é pressuposta pela realizacdo dessa integridade,
isto €, a busca da cura terapéutica ndo € so6 do individuo,
€ de toda a sociedade. A saude psiquica fica
comprometida em um ambiente injusto. E claro que o
terapeuta pode apenas apontar caminhos para que o
paciente busque uma conformidade com status quo
social, apresentando mecanismos adaptativos que nao
0 comprometa muito, mas essa néo € a hossa proposta.
A nossa proposta se direciona ndo sé ao passado ou ao
presente, mas se volta para o futuro e, principalmente,
para o futuro de nossa civilizagdo (Hans Jonas). Nesses
termos, a visdo temporal da ética inviabiliza uma terapia
conformista ou conveniente.
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Conversacao e Terapia

Para Gadamer, tanto o diadlogo como o jogo
guebram o monodlogo solipsista, ou seja, a rigidez
inserida pelos nossos preconceitos na linguagem
(GADAMER, 1993, p. 131). O dialogo permite, assim,
uma relagdo muatua entre perguntas e respostas,
dinamizando novas possibilidades de interpretacéo.
Nesse viés, a pratica do dia-logos (LINDAHL, 2013, p.
255), entre o paciente e o0 terapeuta, assume papel
proeminente na busca de um tratamento que venha a
desencadear um Eu posso, no intento de reestabelecer
a integridade existencial pela qual o individuo pode
encontrar realizagao. Fuchs oferece uma elucidagao do
Eu posso como um corpo Subjetivo:

Todas as habilidades adquiridas no
curso da vida sempre se referem a
uma capacidade original do sujeito
corporal, a um Eu posso elementar.
Isso ndo significa apenas um controle
consciente dos movimentos do corpo,
mas uma percepcao protencional pré-
reflexiva do proximo movimento
possivel que nos acompanha em
todas as situagbes (FUCHS, 2016, p.
103).

A conversacao se da entre-meio a expressao de
nossos corpos, onde usamos nossa fala, nossos
olhares, gesticulamos, encenamos a fim de
encontrarmos uma possibilidade terapéutica para que o
Eu posso possa obter uma atitude frente ao estilo de
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vida. A terapia envolve uma atitude, uma conversa, uma
mudanca; é possibilidade para a autorrealizacao social.

Foucault traz, em suas descobertas do periodo
helenistico/romano, uma perspectiva pertinente ao
momento da conversa entre o mestre e o discipulo.
Trata-se de uma conversa franca, aberta, sem a rigidez
das regras ou procedimentos retéricos. Aqui, 0 mestre e
o discipulo compartiiham suas vidas, assumem
compromissos juntos. Esse falar francamente € muito
salutar para a pratica terapéutica, pois ambos constroem
uma confianca através da qual o paciente relata suas
perspectivas e frustragdes abertamente, abrindo mais o
horizonte de compreensdo do problema a ser
enfrentado. Essa empatia entre o paciente e o terapeuta
favorece a confianga, aumentando, assim, as
possibilidades de reestabelecimento através da terapia.
Nas palavras de Fuchs:

N6s mesmos também somos o
instrumento real de tratamento, da
relacédo terapéutica. Quando se trata
da pessoa do paciente, nenhuma
varredura cerebral e nenhum
biomarcador sera suficientemente
superior. Ndo se trata de palavras
bonitas sobre a humanidade ou “um
pouco mais de empatia”. Nao - esse é
0 Nnosso nucleo do nosso lidar
psiquiatrico. E isso 0 que os pacientes
esperam de nos: eles querem ser
entendidos, sua experiéncia
compartilhada para compartilhar
conosco, eles sO querem ser
reconhecidos em sua autoalienagéo,
em sua confusdo, reconhecidos e
acompanhados (FUCHS, 2017, p.
526).
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Esse ambiente construido de confianca entre
paciente e terapeuta é muito importante para o
reestabelecimento da integridade existencial do self,
pois o terapeuta pode ser o primeiro outro ao qual o
paciente se relacionard, ou seja, o primeiro outro ao qual
serd depositada confianca. Portanto, o tratamento
terapéutico ja se inicia através do contato com o outro
na prética terapéutica que, através da conversacao, ou
do didlogo sem artimanhas retéricas, 0 paciente
comeca, passiva e ativamente, a interagir e a descobrir
caminhos pelos quais ele possa realizar-se nas
dimensdes do self.

Ndo € por menos que autores como Freud,
Gadamer, Paul Ricoeur e Arendt, dentre muitos outros
autores, encontram na conversacdo um aporte
necessario para o reestabelecimento, seja da ética, da
justica ou da saude psiquica. Esse retorno a
conversacdao, ja tida em alta consideracdo e elaborada
desde o periodo classico, torna-se fulcral para o inicio
do processo de tratamento terapéutico.

Nos embates tedricos, quando ndo conseguimos
entrar em um acordo, nada melhor que a prética da
conversacao para tentar resolver o problema. Mesmo
em nossas discussfes particulares ou nos
relacionamentos, nada melhor que uma conversacgao. A
conversagao sempre se torna uma boa alternativa para
superar preconceitos e desacordos teoricos, pois sua
natureza quebra o mondlogo solipsistico que se enraiza
e se consolida em nossa estrutura psiquica.

Em uma conversa com o outro, contamos
histérias, expomos nossas experiéncias, elucidamos
nossas limitacdes, buscamos alternativas,
confidenciamos sentimentos e falamos de nossos
sonhos. A pratica da conversacao € uma chave notavel



MARCIO JUNGLOS 319

tanto psiquica como social para buscarmos atitudes
éticas que venham a contribuir para a integridade do
self. Nesses termos, a conversacao dinamiza a rigidez
tedrica e viabiliza possibilidades préaticas. Todavia,
novamente, as atitudes assumidas precisam ser
redimidas em acgoes.

A temporalidade do self

O jurista Ronald Dworkin procurara visualizar o
direito em sua integridade temporal, fomentando as
injusticas que podem ocorrer através de decisfes
engessadas, restando aos juristas somente alternativas
discricionarias ou o determinismo juridico. Dworkin
elabora o método construtivo (DWORKIN, 1986, p. 52)
do direito pelo qual os juristas poderiam desenvolver
suas fundamentacbes a partir de uma base histérica
(passado/presente) e decidir qual a melhor resposta
para cada caso em questdo. Para Dworkin, o direito
passa por um processo histérico que precisa ser
considerado a fim de evitar fundamentagcdes
deterministas. Todavia, Hans Jonas vai além,
demostrando que a ética precisa contemplar a dimensao
do futuro, pois, caso contrério, corremos o risco de tomar
decisbes impostas por um circulo vicioso, encontrando
solucbes para sanar consequéncias imediatas como,
por exemplo, usando a violéncia para combater a
violéncia (abuso do poder militar), legalizacdo do
trabalho infantil, (visando vantagens econdmicas),
implementac&o de uma educacgdo puramente tecnicista
(objetivando o mercado de trabalho) e assim por diante.
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Essas decisdes nado correspondem aos anseios da
justica, mas surgem de aspiracbes particulares,
interesseiras e sem carater de horizontalidade temporal.

A justica é uma das prerrogativas maximas da
cura terapéutica, pois necessitamos de uma sociedade
na qual podemos encontrar tempo e espaco para nos
realizarmos como seres que habitam esse planeta.
Precisamos de uma sociedade saudavel, terapéutica.
Para tanto, a justica precisa estar alicercada na
integridade existencial do self que contempla uma
historia, um presente e um futuro. Estar alicercada na
integridade do self, ndo significa que devemos defender
uma ética para seres humanos, mas para a criacdo que
€ parte indissociavel do self.

Quando Heidegger fala que o Dasein (o ser
existencial) se temporaliza, quer dizer que ele unifica o
passado, o presente e o futuro em sua existéncia
(HEIDEGGER, 2010, 865, p. 314). Todavia, na ética
essa relacdo ecstatica® geralmente é muito curta ou
atinge sO as pessoas interessadas, ou seja, ela pode
visar so a prosperidade de um ou poucos individuos em
detrimento de uma soma consideravel de pessoas que
sdo prejudicadas para o beneficio desses poucos. De
certa forma, buscar o sentido do ser existencial é
encontrar uma ontologia capaz de fazer com que
pensamos uma é€tica que envolve uma estrutura
existencial. Para a psiqué inclusiva, essa estrutura
possui uma dimensao de integralidade (a autorrelacao,

4 Para Heidegger a temporalidade é ek-statica, o termo em alem3o para
ek-statica é ekstatisch, que deriva de ecstatica que é indicativa de saindo
de si mesma. Assim, a temporalidade é este movimento para fora de si,
mas em dire¢do ao proprio sentido de si mesmo. Nesse viés, a existéncia
é sempre um reunir o presente, o passado e se projetar adiante.
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0 outro, 0 mundo e o corpo) que deve ser compreendida
temporalmente.

No tratamento terapéutico, compreender a
integridade do self em sua temporalidade ajuda a
encontrar, em conversagao entre terapeuta e paciente,
um desencadeamento possivel para o]
reestabelecimento do self. Em outras palavras, o
tratamento terapéutico envolvera uma compreensao de
como estd a relagdo do self consigo mesmo, com o
outro, com o0 mundo e com seu corpo, procurando fazer
com gue ele possa encontrar um espacgo e um tempo de
realizacdo aqui neste planeta, possibilitando que a
proxima geracao também possa subsistir e realizar-se.
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Este livro propde um método terapéutico inclusivo pelo qual
o self é reconhecido em sua autorrelagdo, em sua relagdo com
o outro, com 0 mundo e com o corpo. Essas dimensoes consti-
tuem o self em sua integridade existencial. Quando uma delas
fica comprometida, todas as outras comprometem-se conjun-
tamente. Desse modo, para atingir um equilibrio inclusivo, o
tratamento terapéutico precisa reestabelecer as dimensdes do
self que foram enfraquecidas ou se romperam. Dessa forma, o
tratamento, proposto no livro, buscard um possivel desenca-
deamento para que o self seja capaz de viver espaciotempo-
ralmente e, assim, buscar realizar-se em sua humanidade.
Para que isso seja possivel, ética e terapia entrelagam-se,
formando uma condigdo para que se possa viver em equilibrio
neste mundo com as dimensdes que compdem o self. Em
outras palavras, a concepgdo da ética entrelaga-se com a inte-
gridade existencial. Nesses termos, individuo, sociedade e
mundo imbricam-se mutualmente no processo de cura tera-
péutica.




