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WONDRACEK, Karin H. K. Ser nascido na Vida: a contribuigdo da fenomenologia da Vida
de Michel Henry para a clinica. Sdo Leopoldo : Escola Superior de Teologia, 2010.

RESUMO

Esta tese investiga a contribuigdo de Michel Henry (1922-2002) para a clinica
psicoterapéutica. Sua original fenomenologia da Vida aprofunda questdes trazidas do didlogo
entre Freud e Pfister. Parte I: Vida, obra e pensamento de Michel Henry: Sua critica aos rumos
do pensamento ocidental aponta efeitos da redugdo galileana que pelo monismo ontologico
apenas considera verdadeiro o que ¢ passivel de ser representado ou visualizado. Esse ¢
insuficiente para a compreensao da condi¢gdo humana; Henry propde o dualismo do aparecer e
a inversdo do método fenomenoldgico para abarcar a fenomenalizagdo da vida que se doa
como afeto na imanéncia. Como maior contribuicio de Henry estd o pioneirismo na
investigagcdo fenomenologica da condi¢do autoafetiva do afeto. Parte II: O percurso de Henry
pelo cristianismo como proposta fenomenoldgica de acesso a verdade da Vida: O cristianismo
lega a filosofia um paradigma, ainda pouco explorado, de propor a compreensao da vida na
inteligibilidade do Logos invisivel que gera todo o visivel. A condicdo humana ¢ a de Filho,
nascido na Vida absoluta; sua vida doada como um Si dado na passibilidade radical. Pela
fenomenologia da encarnagdo se aprofunda a nogdo de pathos, com desdobramentos para a
questdo do sofrimento e da angustia. A condicdo humana ¢ paradoxal na articulagdo entre a
verdade visivel e a invisivel. Parte III: A leitura henryana da psicanalise: essa alberga a vida
na aridez do pensamento ocidental, mas também sofre seus efeitos, inclusive nos conceitos
fundamentais, especialmente na abordagem do afeto. Como contraponto a genealogia
apontada por Henry se destaca o enraizamento judaico da psicanalise, que lhe permite manter
o paradigma da irrepresentabilidade e da errdncia. Com Julia Kristeva indicamos a
proximidade com as afirma¢des da fenomenologia do cristianismo. Ao final, volta-se a clinica
e as contribuicdes da fenomenologia da Vida para a pratica, no paradigma do duplo aparecer.



WONDRACEK, Karin H. K. Being born in Life: The contributions of phenomenology of Life
from Michel Henry to clinical practice. Sdo Leopoldo : Escola Superior de Teologia, 2010.

ABSTRACT

This thesis investigates Michel Henry’s contribution to the psychotherapeutic clinical practice.
His very original phenomenology of Life deepens questions raised in the dialogue between
Freund and Pfister. Part 1: Life, Work and Thinking of Michel Henry. His criticism of the
directions of Western thought points to effects of Galilean reductionism on ontological
monism, which only considers true what can be represented or seen. This is insufficient to the
understanding of the human condition; Henry proposes the dualism of appearance and the
inversion of the phenomenological method in order to encompass the phenomenalization of
the life that donates itself as affection in immanence. Henry’s most important contribution is
his pioneering phenomenological investigation of the self-affectional condition of affection.
Part II: Henry's journey through Christianity as a phenomenological proposal of access to the
truth of Life: Christianity bestows a paradigm to Philosophy, which is still little explored,
proposing the understanding of life in the intelligibility of the invisible Logos that generates
everything visible. The Human condition is that of Son, born in the absolute Life; his life
donated as a Self given in radical passivity. Through the phenomenology of incarnation the
notion of pathos is deepened, with consequences for the issues of suffering and anguish. The
Human condition is paradoxical in this articulation between visible and invisible truth. Part
III: The Henryan reading of Psychoanalysis: Psychoanalysis shelters life amidst the
barrenness of Western thought, but is also affected by it, even in its fundamental concepts,
especially its approach to affection. As a counterpoint to genealogy as described by Henry, the
Jewish enrooting of Psychoanalysis is highlighted, which allows him to maintain the
paradigm of nonrepresentability and of errancy. With Julia Kristeva we point to the proximity
with the affirmations of the Phenomenology of Christianity. In the end, we return to the
clinical setting and to the contributions of Phenomenology of Life to the praxis, in the
paradigm of the double appearance.
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Introducio

1 O ponto de partida tedrico-académico

Nesta investigacdo partimos da vida e de perguntas sobre ela. Perguntas e observacdes,
como mostraremos adiante. Perguntas sobre o viver, o amar, o sofrer, o angustiar-se, 0 morrer.
Observacgdes e auto-observagdes sobre modos diversos de se deixar impressionar por essas di-

ferentes condic¢des, que novamente levavam a mais perguntas e a mais observagoes.

Muitos desses verbos foram conjugados na clinica e nas diferentes demandas que ali
sobrevieram. Intervencdes, supervisoes, leituras, tendo sempre por chdo a psicandlise de Sig-
mund Freud. Seu pensamento tem nos sustentado na pratica profissional e também ¢ dela que
langamos pontes em dire¢do a outras disciplinas, como a teologia e, dentro desta, o aconselha-
mento pastoral, e agora a fenomenologia. A riqueza e grandeza de Freud levam-nos a “criar e
descobrir variadas formas de relagdo com uma obra que sendo especifica, ¢ extensa, em conti-

9]

nua mutagao e, simultaneamente, coerente™".

A forma de relacdo na qual nos situamos e realizamos esta pesquisa esta inspirada na
ligacdo do psicanalista e pastor Oskar Pfister com Sigmund Freud: permeada de amizade e
com fecunda troca de ideias, foi precursora das atuais reflexdes no campo da teoria e da clini-
ca em abordagem interdisciplinar’. Sua dupla postura de discipulo e questionador’ lhe possibi-
litou celebrar o rico aprendizado com Freud e simultaneamente discordar e criar ideias e prati-

cas clinicas proprias, bem como criticar alguns rumos do desenvolvimento da psicanalise. O

" AB’SABER, Tales A. M. O sonhar restaurado. Sio Paulo: Editora 34, 2005. p. 245.

2 CAON, José Luis. “Dialogos a beira de abismos entre Freud e Pfister”. In. WONDRACEK, K. (org.) O futuro
e a ilusdo. Petropolis: Vozes, 2003. p. 229-241.

* GOMEZ, Maria Luisa Trovato. Um percurso cristdo na psicandlise: o legado de Oskar Pfister. 1999. Disserta-
¢do (Mestrado) — Instituto de Psicologia da USP, 1999. p. 24 . Orientada por Gilberto Safra.
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contato com sua obra nos animou a traduzir suas cartas*, a organizar um livro sobre psicanali-
se e religido’ e a pesquisar sua vida e obra no mestrado®. Como conclusio, alinhamos algumas
pistas para futuras investigagcdes. Dentre elas, a que nos atraiu e abragou, para dizé-lo numa
linguagem corporal, estd a pergunta sobre os efeitos da cosmovisdo sobre a condicdo humana

e a clinica.

Desde o inicio do contato com a psicanalise sentimos fascinacdo com seus achados e
também certo estranhamento. Aos poucos, pudemos compreender que as reservas surgiam
quando a linguagem empregada para falar do humano se arraigava nos modelos mecanicistas
das teorias do século XIX, com énfase no quantitativo € no econdmico. Cedo descobrimos eco
a nossas ressalvas em Bowlby’ e seus questionamentos do modelo fisicalista que privilegiava
conceitos econdmicos para compreender a condicdo humana. Mais tarde, nas leituras de
Winnicott® e no contato com o professor Gilberto Safra’, descobrimos ponderagdes na mesma

direcdo, o que foi alimentando o desejo de investigar essa questao.

Outro marco neste sentido foi o contato com o psicanalista e tedlogo Dietrich Ritschl,
que aponta os limites que esse modelo cientifico impde a compreensdo da condi¢cdo humana,
inclusive no estabelecimento de seu devir: “A historia da teoria da terapia analitica mostra
uma nitida prevaléncia das metaforas espaciais [mecanica, hidrica], em detrimento das tempo-
102>

rais ", o que resulta em compreensoes antropologicas que enquadram o adoecer e o curar nes-

se molde mecanico, o que, em certo sentido, os limita e fragmenta. Em decorréncia, na teoria

* FREUD, E.; MENG, H. (Orgs.). Cartas entre Freud e Pfister: um dialogo entre a psicanalise e a fé cristd. Vigo-
sa: Ultimato, 1998, 2009. Tradug@o de Ditmar Junge e da autora. Doravante abreviado por Cartas.

> WONDRACEK, K. (Org). O futuro e a ilusdo: um embate com Freud sobre psicanalise e religido. Petropolis:
Vozes, 2003. Doravante abreviado por Futl.

® WONDRACEK, K. O amor e seus destinos: a contribuigio de Oskar Pfister para o dialogo entre teologia e
psicanalise. Sdo Leopoldo: EST; Sinodal, 2005. Doravante abreviado por AmD.

"BOWLBY, John. Uma base segura. Porto Alegre: Artes Médicas, 1989, especialmente pp. 44, 73ss.

8 WINNICOTT. D. Natureza humana. Rio de Janeiro: Imago, 1990. cf. p. 154-155. Um resumo da posi¢do de
Winnicott encontra-se em LOPARIC, Zeljko. “Winnicott e o pensamento pds-metafisico”. Psicologia USP, VI,
(2), p. 39-62, 1995. Voltaremos a esse texto no capitulo 6.

’ Somos gratos ao Professor Dr. Gilberto SAFRA pelo didlogo fecundo durantes esses anos. Cf. SAFRA, G. 4
face estética do self. Aparecida: 1déias e Letras; Sdo Paulo: Unimarco, 2005. Também Hermenéutica da situagdo
clinica. Sao Paulo: Sobornost, 2006.

"% Dietrich Ritschl é professor nas Universidades de Basiléia e Heidelberg; em 2006, ministrou uma disciplina na
Faculdades EST, da qual participamos. RITSCHL, Dietrich. “Zeiterleben und Zeitinterpretation in der Kunstther-
apie”. In: Zur Theorie und Ethik der Medizin. Neukirchen: Neukirchener, 2004. p. 64. “Die Geschichte der The-
orie analytischer Therapie zeigt eine deutliche Bevorzugung der rdumlichen Metaphern gegeniiber der zeit-
lichen”. A proxima também: “Man hort mit Freuds Triebtheorie wenig iiber die offene Zukunft der Patienten,
iiber das Werden, die Lebensziele [...]”. Tradugdo propria.

Em aula, mencionou sua preocupagdo com os rumos do Ocidente pela perda do fundamento comum de mitos,
lendas e crencas, o que a seu ver explica a dificuldade de compreensdo miitua e também conduzira cada vez mais
ao adoecimento e a violéncia.
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das pulsdes freudiana “pouco se ouve sobre o futuro em aberto dos pacientes, sobre o ser, 0s

alvos da vida [...]”.

Com o psicanalista Abrdo Slavutzky'' aprendemos que a formagdo analitica original
era bem ampla, com estudo da mitologia, estética, filosofia, historia das religides, entre outras
disciplinas. Ou seja, os primeiros analistas, mesmo estudando psicandlise com sua derivacao
do modelo fisicalista-mecanico, ainda recebiam — tanto em sua formacdo humanista europeia
quanto nas instituicdes analiticas — um conhecimento abrangente que lhes possibilitava apro-
fundamento na condi¢do humana. Ao compararmos com o momento atual, vimos que a cultu-
ra como um todo ja ndo fornece esse legado amplo, e nem sempre as instituigdes analiticas o
suprem, e talvez aqui esteja uma das explicagdes para essa impressdo de achatamento da com-
preensdo do humano. Segundo Odilon de Mello Franco Filho'?, o desconhecimento que mui-
tos analistas t€ém de campos como o existencial, o artistico e o religioso, redunda num “ponto
cego” preocupante na clinica psicanalitica: os pacientes sentem que seus valores mais subli-
mes sdo sistematicamente reduzidos ao infantil, e com isso a clinica ndo permite que sejam re-
trabalhados além desse ambito. Isto ¢, a antropologia de base dos psicanalistas, herdeira do
positivismo dominante nos tempos de Freud, deixa de contemplar algumas dimensdes essen-

ciais da vida e com isso reduz a compreensdo da condi¢do humana e de seus conflitos".

O esvaziamento da condi¢do humana foi um dos temas que encontramos nos didlogos
de Pfister e Freud, expresso em diferentes cartas, o que nos mostra que permeou seus encon-
tros e reflexdes. Pfister expressa a Freud sua preocupacdo com o efeito da cosmovisdo cienti-
fica na vida dos analisandos, que assim correm o risco de desprezar bens culturais da humani-
dade, por esse conceito estreito de realidade ndo abarca-los. O apice da discussdo travou-se
em torno do escrito O futuro de uma ilusdo", no qual Freud confessa sua crenga otimista na

ciéncia e nos beneficios que trard para a vida humana. No seu texto de resposta a Freud, inti-

" Curso de Psicandlise e Literatura promovido no entdo Nucleo de Estudos Sigmund Freud, 1999. Sou muito
grata a Sigmund Freud Associagdo Psicanalitica que, simultaneamente ao estudo de psicanalise, ofereceu semi-
narios de mitologia com o Prof. Dr. Donaldo Schiiler, bem como diferentes oportunidades de estudar humanida-
des.

2 FRANCO, O. M. Experiéncia religiosa e psicanalise: do homem-Deus ao homem-com-Deus. Revista
Brasileira de Psicandlise, Sao Paulo, XXIX (4), p. 860, 1995. Também em SAFRA, 2006, cap 1 a 3.

¥ Também SAFRA, 2006; RIZZUTO, Anna-Maria. O nascimento do Deus vivo: um estudo psicanalitico. Sdo
Leopoldo: Sinodal; EST, 2006; DREWERMANN, E. Religido para qué? Séo Leopoldo: Sinodal; EST, 2004;
LODER, James. The logic of the spirit: human development in theological perspective. Sdo Francisco: Jossey-
Bass, 1998. Idem nossa monografia “A logica do Espirito: uma introducao as idéias de James Loder”. PPG-EST,
2005. Idem nosso capitulo “Freud, Pfister e suas ilusdes: Que ciéncia? Que religido? Futl, p. 167-200.

* FREUD, Sigmund. O futuro de uma ilusdo (1928); Novas conferéncias introdutorias a Psicanalise: Conferén-
cia XXXV (1933). In: Obras completas. Rio de Janeiro: Imago, 1977. Doravante abreviado por OC.
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tulado A ilusdo de um futuro®, Pfister questiona o otimismo freudiano com a Weltanschauung
cientifica; mostra-se cético com o objetivismo e o rigor dos conceitos € pergunta pela serven-
tia desses para tornar as pessoas mais felizes e melhores. Aponta que seu entusiasmo com a te-
oria psicanalitica ndo decresce com essas preocupagdes, mas teme que sua riqueza se esvaia
por caminhos aridos e estéreis, ao deixar-se enveredar por essa trilha de assimilagdo acritica

da ciéncia.

Na dissertagdo de mestrado e no livro O futuro e a ilusdo, investigamos o pano de fun-
do dos argumentos de Pfister e concluimos que seu cristianismo lhe fornecia outra cosmovi-
sdo e, em decorréncia, outra leitura da condi¢do humana. Com isso, manteve uma diferenca
importante com a psicanélise classica, que repercutiu também no modo de ser analista'.

Numa de suas cartas, Pfister faz de suas convicgdes uma confissao:

Perdoe-me, um velho aficcionado pela arte, fa da humanidade, servo de Deus! Deixo-me guiar
justamente pela obra maravilhosa da sua vida e sua terna bondade, que encarnam por assim
dizer o sentido do ser, em diregdo as fontes profundas da vida. E eu ndo posso, na margem
delas, ficar somente pesquisando, eu tenho que beber e recolher forgas vitais. A frase de Goethe
“se ndo o sentirdes, ndo o conseguireis alcancar” é valida sempre de novo'.

Quando Pfister reconhece Freud como guia as fontes profundas da vida, guia que en-
carna o sentido do ser — expressoes que ganham ainda maior dimensao na fenomenologia da
Vida —, ele se aproxima de Henry, que também vé€ na psicanalise de Freud o lugar de albergar
a vida num tempo devastado pelo racionalismo. No entanto, seguindo o raciocinio de Pfister e
Henry, a teoria psicanalitica corre o risco de perder esse acesso a profundidade por se deixar

impregnar por essa cosmovisao, como veremos adiante.

Ap0s a leitura de Henry, a frase de Goethe a respeito do sentir ganha maior relevancia,
pois o sentir refere-se ao ambito do afeto, da prova de si, que para ele ¢ o modo originario da
vida se manifestar em cada ser humano. Fazendo uma releitura de Pfister a partir de Henry,

d . be f p h T - hd mai
podemos intuir que também em Pfister o afeto ganhara proeminéncia'®, ou seja, ha mais um
elo em comum entre seu modo de conceber a vida humana e o que Henry aponta ser a essén-
cia da manifestagdo. Pfister confessa que talvez para Freud seu modo de ver a vida e clinicar
era tolerado como condigdo (Servitut) imposta pela vocacao pastoral, mas que, para ele, Pfis-

ter, essa visdo de vida era consequéncia de uma filosofia que considerava mais condizente

" PFISTER, O. 4 ilusédo de um futuro. In: Futl, p. 17-58. Também na carta a Freud de 24.11.1927. In: Cartas, p.
150.

'® O capitulo 2 da nossa dissertagdo abordou as diferengas e trouxe um exemplo da clinica de Pfister. AmD p.
114-137.

7 Carta de Pfister a Freud, em 9.2.1929. p. 165. O grifo ¢ meu.
'8 Com a relagdo estreita entre pulsdo de amor e pulsdo de vida (Liebestrieb e Lebenstrieb). AmD, p. 78ss.
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com a natureza humana, que ultrapassava o naturalismo e o positivismo que estavam na base
da formacdo de Freud e que era bem fundamentada em relag¢do a pessoa e a sociedade'. Con-
cordamos com Pfister que essa diferencga ndo se situa apenas na ordem da tolerancia, mas con-
vida a investigacdo. Vimos que, nele, o cristianismo ndo ocupou apenas o lugar de uma “teo-
logia” como revelagdo do divino, mas embasou a “antropo-logia”, e por isso influenciou o
modo de compreensdo da vida humana, do seu adoecer e do seu curar. Aqui encontramos o
elo comum entre Pfister e Henry: ambos fazem de sua incursdo ao cristianismo uma reflexao
filosofica a respeito da condi¢do humana, na qual trazem contribui¢des para os temas canden-
tes da vida que povoam a clinica: nascimento, sexualidade, angustia, dor, morte, para falar de

alguns.

Na conclusdo da dissertagdo, nomeamos alguns aspectos do cristianismo que podem
enriquecer a relacdo entre condi¢do humana e clinica, € na pesquisa atual ganham destaque

duas das conclusdes ali apontadas:

A de numero quatro, na qual sugerimos a aproximacao da doutrina da encarnagdo as
ciéncias. Com a ressalva de que isso ndo significa “teologizar ou cristianizar as ciéncias na
forma de compulsdo a repeticao da histéria, mas aproxima-las de um paradigma légico que
possibilite operar com conceitos avessos a opera¢do conjunta dentro da ldgica tradicional”?.
Esse nos pareceu um dos legados mais fecundos do aporte filoséfico ao cristianismo, pois for-
nece uma abordagem que permite “a coexisténcia de contrarios como vida-morte, prazer-reali-
dade, natureza-cultura, sexualidade-sublimagdo”, e também a superacdo do dualismo cor-
po-alma. No decorrer do doutorado, pesquisamos a aproximagao epistemologica a encarnacao
em Kierkegaard, Paul Tillich, James Loder, Frank Lake e, por Gltimo, Michel Henry, em quem

encontramos uma profunda reflexdo a esse respeito, especialmente na relagdo entre Logos e

encarnagdo e entre imanéncia e transcendéncia.

Também a conclusdo de nimero cinco queremos retomar aqui, mesmo que indireta-
mente. Essa traz a recomendagdo de Thomas Bonhoeffer, proferida num encontro em memo-

ria de Oskar Pfister, de que “a contribuicdo mais significativa que a fé crista pode fornecer a

1% Carta de Pfister a Freud, de 24.11.1927: “Assim, persiste entre o senhor € mim esta grande diferenga: Eu prati-
co a analise dentro de um plano de vida, que o senhor, com bondosa consideragdo, tolera como Servitut” da mi-
nha profissdo, enquanto que eu ndo considero esta visdo da vida apenas como poderoso fomento para a cura (na
maioria das pessoas), mas justamente como conseqiiéncia de uma filosofia mais condizente com a natureza hu-
mana e o cosmo, que ultrapassa o naturalismo e o positivismo, e que é bem fundamentada em termos de higiene
da alma e da sociedade. Sera tarefa do paciente o quanto ele quiser trilhar o caminho adequado a suas condigdes
sociais e individuais, ¢ dependera dele o quanto necessitara de ajuda para encontrar o correto para ele”. O grifo é
meu. In: Cartas, p. 151.

0 AmD, p. 189. A proxima citagdo também.
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cultura ¢ ressignificar a crucificacdo”, principalmente para as questdes da confianga originaria
e da culpa. “Ressignificar a crucificacdo, uma tarefa que Pfister iniciou e que aguarda segui-
mento. Acolher esta tarefa parece ser um desafio possivel de encarar, nestes tempos de inter-
disciplinaridade e de abertura para a logica paradoxal.”* Se isso ja foi realizado no ambito do
aconselhamento pastoral, pouco saiu dos muros dessa para o didlogo interdisciplinar com as
ciéncias que se ocupam da satde. Esse tema, objeto de nossa pesquisa no doutorado nos auto-
res ja citados, encontrou em Michel Henry uma vertente fenomenologica através do seu con-

ceito de pathos, derivado do sofrimento de Cristo na Paix@o, como veremos adiante.

Nesse caminho, como ja afirmamos, tomamos como base a relagao entre Freud e Pfis-
ter; a aceitagdo de Freud desse caminho de Pfister, diferente e contraditorio® também nos re-
mete a logica paradoxal, na qual Kierkegaard, Paul Tillich, Winnicott e também Michel Henry
concebem a condi¢ao humana. Durante o mestrado, tomamos como eixo uma carta de Pfister
a Freud sobre a diferenca na conceituagao do inconsciente e sua relagdo com outras instancias

presentes na vida.

Assim preciso situar o inconsciente dentro da totalidade da vida animica, esta na sociedade, no
cosmo e suas realidades transempiricas, e para isso necessito primeiramente de uma teoria do
conhecimento. Se ainda se imiscuir o engano, o senhor, conforme seu proprio julgamento, ndo
tem melhor sorte.

De forma muito parecida, Henry expressa que o problema que o ocupa ¢ “conseguir
uma defini¢do de homem que rejeite, como fundamentalmente impréprio, o realismo ingénuo
que insere o homem no mundo como um seu elemento — elemento homogéneo a substancia de

que este mundo ¢ feito e, por conseqiiéncia, submetido as mesmas leis que ele”*.

Nas frases acima estdo sintetizados os desafios de nossa pesquisa, indicando que na

obra de Michel Henry encontramos contribui¢des significativas para aprofundar a busca de

2 AmD, p. 190 .

22 Carta de Freud a Pfister, em 25.11.1934. “Seu livrete em nova lingua, que enfim me alcangou, experimentou
uma bela carreira e certamente trabalhou em cada estagdo pelo esclarecimento e divulgacdo da analise. Alegro-
me por todos os seus sucessos. Que o senhor possa ser um analista tdo convicto e ao mesmo tempo ainda um se-
nhor espiritual, pertence as contradi¢oes que tornam a vida tdo interessante.” O grifo é meu. Cartas, p. 184.

2 Pfister a Freud, carta de 24.11.1927. Anterior a esse pardgrafo, Pfister escreveu: “Compreendo muito melhor
um célebre naturalista como Driesch, que apds longas e extremamente exitosas pesquisas experimentais passa a
filosofia, do que alguém que se detém no que ¢ dado. De qualquer modo, a experiéncia ‘pura’ ¢ a meus olhos
uma fic¢do, e quando revisamos a historia das ciéncias vemos como a realidade contida na nossa assim chamada
experiéncia ¢ dubia. £ também essa mistura de ilusdo e verdade a que chamamos de ‘experiéncia’, nos so a ob-
temos com a ajuda de pressuposi¢oes transempiricas. Conceitos como causa, atmosfera, atomo, etc., certamente
estdo saturados de contradi¢des mais grosseiras que aqueles dos tedlogos, e o senhor sabe melhor do que eu
como as leis da natureza encontram-se desmanteladas na fisica atual. O cientista so-empirico é aos meus olhos
um nonsens" , e aquele que se detém no fato dado é comparavel ao cardiologista que ndo se importa com o or-
ganismo todo e suas ‘leis’, ‘funcionalidades’ invisiveis, etc.”. O grifo ¢ meu. Cartas, 1998, p. 149.

* HENRY, M. Eu sou a verdade. Lisboa: Vega, 1998. p. 101. Doravante abreviada por EV.
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Pfister por inser¢do da condicdo humana em esferas mais amplas, no sentido de compreender

metodologica e fenomenologicamente essa questdo. Alguns pontos que merecerdao destaque:

1. Investigar a fenomenologia da Vida de Michel Henry a respeito da condi¢do huma-
na e suas possibilidades de aprofundar o que Pfister propos como inser¢ao na “totalidade da
vida animica”. Isso remete a necessidade expressa por Pfister de uma teoria do conhecimento
que abarcasse as realidades visiveis e as invisiveis e que nao situasse a investigacdo da vida
apenas no horizonte das realidades postas pela cosmovisdo cientifica da época, horizonte ao
qual Freud pertencia e o qual pretendeu suplantar com sua descoberta do inconsciente. Nisso

temos nosso segundo objetivo:

2. Compreender a formacao do conceito de inconsciente dentro do pensamento ociden-
tal através da critica que Michel Henry faz a genealogia desse pensamento. Com ele obtemos
fundamentagdo para pensar que certos limites encontrados pela psicanalise se devem ao seu
“bergo cientifico”, fazendo com que a reducao metodoldgica por vezes se torne redugdo epis-
temologica® da condi¢do humana. Vimos com esse autor que a compreensio desta tltima re-
dugdo precisa ser feita no horizonte do pensamento ocidental como um todo, desde Galileu e
Descartes — ¢ a partir dessa investigacao que se mostram os nexos entre teoria do inconscien-

te, papel do afeto, conceito de realidade e condicao humana.

3. A luz das contribui¢des de Michel Henry, refletir sobre o papel do afeto na condigdo
humana e na clinica e procurar verificar se ndo ¢ justamente a genealogia ocidental que dimi-
nui sua relevancia. Para o psicanalista Almerindo Boff*, o que falta a psicanalise ¢ uma ade-
quada teoria do afeto; este é reconhecido como fundamental, mas ndo suficientemente teoriza-
do. Se a Organiza¢do Mundial da Saude®” expressa sua preocupa¢do com o incremento das
doengas afetivas, a relevancia da tematica do afeto na clinica cresce e certamente contribuira

para a abordagem mais profunda dos mal-estares contemporaneos.

Cabe ainda aclarar que por “psicanalise” queremos definir o corpo tedrico sistematiza-
do por Freud para a abordagem do psiquismo humano e situar com Henry nossa abordagem
critica dos eixos que levaram a constru¢do do conceito de inconsciente, tal como elaborados
nos textos da metapsicologia na década de 1910-1920, e sua relagdo com a compreensao da
condi¢do humana. Num segundo momento, abordamos textos posteriores para investigar o se-

guimento da tematica do afeto. Os autores pos-freudianos serdo nossos interlocutores, na me-

» SCHOBERTH, Wolfgang. Einfiihrung in die theologische Anthropologie. Darmstadt: WBG, 2006. p. 134ss.
2 BOFF, Almerindo. Comunicagdo pessoal em dezembro de 2009.
T Cf. <http://www.who.int/whr/2001/chapter2/en/index3.html>. Acesso em: 22 jan. 2010.


http://noticias.uol.com.br/uolnews/saude/entrevistas/2005/03/23/ult2748u15.jhtm.%20Acessado%20em%2022
http://noticias.uol.com.br/uolnews/saude/entrevistas/2005/03/23/ult2748u15.jhtm.%20Acessado%20em%2022
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dida em que se ocuparam dessa tematica, como ¢ o caso de Winnicott, Green e outros aqui ci-

tados.

A psicandlise e a fenomenologia tém estabelecido poucos pontos de contato no
decorrer da historia. Henry”® aponta que desde Husserl perpassa a impressdo de que ambas
ndo partilham do mesmo campo: a psicanalise tem visto a fenomenologia mais no ambito da
consciéncia e por isso ndo compartilha dos processos inerentes a teoria de Freud”. A
fenomenologia cléassica, por seu lado, tem olhado com reservas a psicanalise, pois ela nao

compartilha da importancia da intencionalidade™.

A fenomenologia da Vida, também chamada de fenomenologia material e
fenomenologia ndo-intencional, diferencia-se da abordagem fenomenologica classica e
debruca-se sobre a manifestacdo da vida na invisibilidade, a fenomenalidade enquanto tal.
Assim traz novas possibilidades ao didlogo com a psicanalise, que aos poucos se constroem.
Por isso realizamos esse aporte especificamente pelo pensamento de Michel Henry, pois,
como expressa Martins, “A fenomenologia da vida, ao mesmo tempo em que inaugura um
‘outro comeco’ filoséfico, redescobre o pensamento que esteve na origem da filosofia moder-
na e contemporanea™'. Inaugurar e redescobrir sdo atividades humanas preciosas a psicanali-

se, e por 1sso nos sentimos felizes em participar dessa caminhada interdisciplinar.

Uma tultima questdo introdutodria é acerca do motivo de tal pesquisa se dar no horizon-
te de um programa de pds-graduagdo em teologia e ndo em psicanalise ou filosofia. Reconhe-
cemos que ambas poderiam ter abrigado essa investiga¢do, desde que os preconceitos com
uma interdisciplinaridade que inclua o cristianismo nao lhe criassem obstaculos, pois ndo po-
demos ser ingénuos quanto a hegemonias e patrulhamentos nesses campos. Acreditamos que
atualmente esse risco ja ¢ menor e talvez até alcangadssemos maior didlogo com nossos pares
se tivéssemos optado por outro programa de pos-graduacdo. Por outro lado, justamente essa

restricdo ¢ um indicio do que esbogamos acima...

 HENRY, Michel. Phinomenologie und Psychoanalyse. In: Affekt und Subjektivitiit. Lebensphinomenologische
Beitrdge zur Psychologie und zum Wesen des Menschen. Freiburgo; Munique, 2005. p. 106ss. Tradug@o de Rolf
Kiihn. Originalmente em FEDIDA, P.; SCHOTTE, J. (Orgs). Psychiatrie et Existence. Grenoble: Millon, 1991,
p. 101-115. Doravante abreviado por PhPsy.

¥ Foge do nosso objetivo esmiucar essa relagdo, apenas indicamos, além do texto acima de Henry, o artigo de
COELHO JUNIOR, Nelson. “Encontros ¢ Desencontros”. Revista Psicandlise e Filosofia, ano 11, n. 6, p. 24-35,
que indica ja no titulo as singularidades da relacdo entre ambas; também FRANCO, Sérgio de Gouvéa. Subjeti-
vidade: psicanalise e fenomenologia. Disponivel no site < http://pepsic.bvs-psi.org.br/pdf/lajfp/v5nl/
vSnlall.pdf>. Acesso em 15 mar. 2008.

3 Fazemos essa afirmagdo de modo genérico, sem desprezar os didlogos entre psicanélise e Heidegger, encetados
no nosso meio por Gilberto Safra e Zeljko Loparic, entre outros.

3 MARTINS, Florinda. Introdugdo a A4 felicidade na fenomenologia da vida. In: MARTINS; CARDOSO, 2006.
p. 6.


http://pepsic.bvs-psi.org.br/pdf/lajfp/v5n1/
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Um segundo nexo a derivar do local da investigacdo ser teoldgico, nexo ndo pensado

no principio, ¢ relembrar o parentesco € a origem comum de todos os saberes na academia
ocidental, desde a fundacdo das universidades modernas a partir das disciplinas teologicas,
passando pelo objetivo partilhado de que, ocupando-se com a revelacdo acerca do divino, si-

multaneamente também se ocupavam com a condi¢ao do humano.

Rosa resgata uma afirmac¢do de Husserl da aproximagao entre fenomenologia e teolo-
gia: “O método fenomenoldgico satisfaz todos os genuinos problemas da evidéncia [...], o que

vale igualmente para as evidéncias religiosas”™. E agrega:

Nao ¢ verdade que o anelo fenomenologico de “retornar ao ver sem pressupostos”, bem
enraizado na tradicdo optica do pensamento ocidental, ndo guarda ainda uma secreta nostalgia
das antigas experiéncias hierofanicas e teofanicas? Nao mima a Fenomenologia, a seu modo, o
antigo desejo de “ver Deus face a face”?™

O autor agrega que ¢ importante essa possibilidade de coordenagdo das linguagens
para o objetivo de ir até “um plano prévio ao do tradicional litigio entre a razdo — conheci-
mento natural e revelagdo — conhecimento sobrenatural”. Novamente nos lembramos de Pfis-
ter ¢ do seu desejo de insercdo. E se agora esse escopo pode parecer distante da psicanalise,
nosso chao de partida, cabe lembrar que parte do instrumental psicanalitico repousa na arte de
interpretar sinais de algo que ndo se v€, mas que se revela nas entrelinhas do texto sagrado,

dos sonhos e das visdes*, e por isso também na contracultura do espirito da época.

Esperamos que as possibilidades de didlogo se ampliem quando esclarecermos que to-
mamos o cristianismo no sentido de Pfister, como paradigma para compreender a vida, e com
isso a condi¢ao humana. Ou seja, ndo como doutrina a respeito do divino, mas como fonte
para conhecimento do humano. Também nisso temos em Henry um precursor exemplar de ri-
gor metodologico e conceitual. Sua investigagdo do cristianismo, paradoxalmente, atesta o seu
espirito cientifico, pois, como afirma Rosa, “uma Fenomenologia que se quis rigorosa desde o
principio ndo pode excluir a priori possibilidades e modos essenciais de aparecer, muito me-
nos evacuar gratuitamente testemunhos nesse sentido”*. Testemunhos remetem a vida, tanto a
nossa como a de nossos pacientes. Estamos no ambito do humano e do seu pathos, € nao po-

demos deixar contribuigdes expressivas de lado.

32 Husserl, carta a Erich Przywara, de 15 de julho de 1932, apud ROSA, José Maria Silva. “Da esséncia trinitaria
da ‘Fenomenologia da Vida’ de Michel Henry. In MARTINS; CARDOSO (Orgs.), 2006, p. 177.

3 Na sua tese de doutorado, Rosa agrega que justamente uma fenomenologia radical supera a cisdo entre conhe-
cimento natural e revelacdo, abrindo “uma via esquecida”. ROSA, José Maria. O primado da rela¢do: Da inten-
cionalidade trinitaria da filosofia. Tese de doutorado. Lisboa: Universidade Catdlica Ed., 2007, p. 135.

¥ FUKS, Betty. Freud e a judeidade: a vocagdo do exilio. Rio de Janeiro: Jorge Zahar, 2000.

3 ROSA, 2006, p. 188.
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Na época do mestrado, fizemos a experiéncia de que justamente o programa de pos-
graduacao em teologia oferecia um ambiente propicio, com menos preconceitos € com Otimas
condi¢des de pesquisa interdisciplinar e interinstitucional. A experiéncia bem-sucedida convi-
dou a continuidade e, na forma de intercambios entre institui¢cdes, de coorientagdes e didlogos

com nossos pares, buscamos manter o ambito interdisciplinar da nossa pesquisa.

Cabe ainda esclarecer uma possivel estranheza no titulo da tese: Ser nascido na vida.
Esta ¢ a forma com que Henry expressa a condi¢do humana; este “na” vida traz um estranha-
mento proposital a questdo da nossa origem, do nosso nascimento, ¢ indica uma subversao da
gramatica para apresentar um campo de significados pouco presente no raciocinio usual. Por
isso reproduzimos uma extensa nota de Rodrigo Marques, tradutor de Genealogia da Psica-

nalise®®, para que aclare questdes semanticas, ajudando a diminuir estranhamentos desneces-

3 HENRY, Michel. Genealogia da Psicandlise: o comego perdido. Curitiba: UFPR, 2009. Doravante abreviada
por GP. Nota de Rodrigo Marques, tradutor, p. 36-37: “Uma dificuldade constante na tradug@o de Henry trata-se
do uso dos verbos franceses ‘arriver’, ‘venir’, ‘parvenir’, entre outros que ddo idéia de movimento, aos quais ele
(trans)-gride o uso comum de sua regéncia no proprio francés. Ao contrario de construi-los com a preposigédo
‘a’, o filésofo faz uso da preposigdo ‘dans’, correspondente ao nosso ‘em’. Sabemos que, em latim, preponderava
uma diferenca muito importante, nos verbos de movimento, que se tornava patente nas possibilidades de uso ora
de ‘in’ (movimento para o interior de), ora de ‘ad’ (movimento até as proximidades de). Parece-nos que a inten-
cao do filésofo é fazer acentuar o primeiro uso, sem corroborar um fora e um dentro extremos, colocando
a lingua em funcéio da linguagem e nido o contrario. O movimento ja ¢, por si s, interior. O movimento da
vida, para o fildsofo, difere de qualquer movimento mundano. A vida é, como me acentuava [Roland] Vaschalde,
a0 mesmo tempo a origem e o lugar de exercicio de seu movimento que conduz a seu destino, destino esse
que é a propria vida. Por isso, a idéia de um movimento do interior para o interior ndo teria sentido, acabaria
sendo ainda um modo diferente de indicar ainda uma exterioridade. Assim, ao invés de ‘parvenir a la vie’ (che-
gar a vida), temos ‘parvenir dans la vie’ (chegar na vida), um movimento sem exterioridade no qual a vida se da
a si mesma. Qual seria a razdo? A experiéncia da vida e da propria afetividade é uma experiéncia totalmente
imanente a si mesma, dai os estranhamentos frente a redundancias como ‘s ‘éprouver soi-méme’ (fazer-se a prova
de si mesmo, experienciar-se a si mesmo). Quanto a isso, Vaschalde me testemunhou também que, tendo consci-
éncia das redundéncias, ‘Henry ndo tinha medo delas justamente para insistir sobre a irredutibilidade de si e de
seu carater imanente’. Deixando o uso de ‘parvenir a’, o filosofo ndo queria ser partidario de um acontecimento
que se da sem interioridade, assim como ¢ notorio na expressao ‘je parviens a un but’(eu chego a um fim). Mui-
to pelo contrario, o que justamente ele denuncia ¢ um primado da exterioridade que toara conta da filosofia oci-
dental. Dai a necessidade de, por meio da linguagem, encontrar um meio de indicar a idéia de um vinculo a
si e de um movimento radicalmente interno e sem ek-stasis*, sem a veiculacdo da nogao tradicional de inten-
cionalidade na qual se indica uma esteira de superag@o para uma dimensao de exterioridade. Em L Essence de la
manifestation, temos a confirmag¢ao disso. Embora seja uma citacdo longa, creio ser bastante esclarecedora: ‘Que
a propria esséncia advenha em si, que seu poder, aquele de advir na luz da exterioridade, seja primeiramente o de
advir neste advir, de se unir a ele, de se reunir assim consigo na forga de sua unidade interna, isso ndo quer dizer
simplesmente que um tal poder existe, que a esséncia deva ser presenga para agir? Ou melhor, que ela é efetiva -
mente presente e que ela age assim? O contetido ontologico do conceito de imanéncia que compreendido ‘em sua
significagdo essencial’ ndo ¢ constituido, no mesmo titulo que o que se encontra visado pelo pensamento na ‘re-
lacdo de imanéncia’ da esséncia com seus modos, pela simples pressuposicao desta na tautologia onde a esséncia
¢ reconhecida e nomeada sem mais, onde se diz que ela ‘¢’. Mas o que significa ser? Com a determinagdo da
possibilidade fundamental da esséncia como possibilidade para ela de advir em si, ¢ a estrutura originaria do
préprio ser, que se encontra descrita e apreendida pela problematica. E somente, com efeito, sobre o fundo nela
dessa estrutura onde a esséncia se recebe originariamente a si mesma na imanéncia que o ser ¢ suscetivel de se
unir a si mesmo e de ser assim o que é, que o ser ¢ suscetivel de ser. Com efeito, o ser ndo ¢ algo morto ou intei -
ramente feito, ndo € nada que seja dado simplesmente. Seu ser, o ser ndo obtém seniio pela obra nele da essén-
cia que o faz ser na unidade originaria que o constitui. Com efeito, a unidade nio é mais algo morto. Ela é
justamente uma obra e uma realiza¢do. A maneira pela qual se realiza essa obra, a obra interior do ser, ¢ aqui
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sarios e a ampliar os que Henry quer provocar, a qual sugerimos que se volte durante a leitura

sempre que os estranhamentos dificultarem o avanco da leitura.

Durante este estudo, defrontamo-nos com esses estranhamentos, tanto em ndés como
em outros, e tivemos na professora Florinda Martins a pessoa competente e disponivel que
nos ajudava a discerni-los e a seguir naqueles que se mostravam portas apertadas para lugares
fecundos. Sua apresentagdo da tradugdo brasileira da Genealogia da Psicandlise, ocorrida du-
rante nosso estudo, tem-se mostrado como uma bussola alentadora em mares bravios; ali tam-

bém comenta que

a dificuldade de compreender a fenomenologia da Vida em Michel Henry, bem como os
horizontes aos quais ela nos abre: neste caso a terapéutica da vida, deste “corpo que ¢ um eu”.
Se na origem da Vida, deste corpo que eu sou, ha alguma noite, essa Noite ndo se confunde
com a da cegueira da vida, sede de instintos irracionais, inteligiveis apenas posteriormente a
luz da razdo ou consciéncia, entendida como consciéncia de algo, nunca consciéncia de si
mesma. A noite afectiva ¢ inteligivel em si mesma. Ela apenas ¢ Noite por dispensar ou antes
recusar por-se fora de si para se fazer sentir’’.

O percurso desta pesquisa na dupla posi¢ao de Pfister reflete o que o psicanalista Tales
Ab’Saber nos sinaliza, de que cada psicanalista “a seu tempo tera de reproduzir por si mesmo
a sua propria descoberta do inconsciente, € o seu posicionamento cultural e transferencial em
relagdo a0 monumento que €, para nos, a obra freudiana”®*. Também, segundo esse autor, &
preciso ter em mente que o desenvolvimento conceitual analitico se fez num tempo ndo-linear
e profundamente comprometido com “a alma de quem faz o trabalho, o fato de nosso saber
surgir de um corpo e de um ser historico vivo, e sempre retorna também a ele”. Voltamos a

encarnagdo, tema precioso para Pfister e Henry.

Esse € o objetivo desta tese ao procurar na obra de Michel Henry elementos para com-
preender o pano filoséfico de fundo no qual Freud cria a psicanélise ¢ sua compreensao da
condi¢do humana e também para ampliar seu referencial pela fenomenologia da Vida. Nesse

sentido, queremos assumir a postura sugerida por Monique Schneider de se colocar “como al-

0 que representa o pensamento que dispde categorias ontologicas fundamentais onde se encontra definida a pos-
sibilidade para o ser de advir originariamente em si’. (1963, p. 343-4). Ora, procurando manter essa idéia, a do
surgimento de uma nova tonalidade, a de um outro modo de fazer a prova de si ou, para seguir a expressao pro-
pria a Henry, o fazer-se a prova de si mesmo, o experienciar-se a si mesmo, o caminho escolhido foi o uso do
verbo ‘advir’ — que possui em sua constituigdo uma preposi¢ao que expressa idéia de movimento — acompanhado
da preposi¢@o ‘em’ todas as vezes que assim surgir no texto original. Além das justificativas dadas para o uso de
‘em’, vale a observacdo que me faz Vaschalde acerca do uso de ‘dans’s [em] na lingua francesa. A preposicio
nio indica apenas lugar, mas também uma tonalidade interior, conforme o termo latino ‘quomodo’. O por-
tugués, por sua vez, ndo esta muito longe disso: ‘Eu escrevi a carta na alegria’. Aqui ndo ha um lugar, mas um
‘modo subjetivo de efetuagdo’. Logo, ‘parvenir dans la vie’, pode indicar também, mais do que um lugar, um
‘modo fenomenologico de manifestacido’. Pensando no problema da fenomenalidade, no Wie inerente a todo fe-
ndmeno, creio ser mais do que pertinente essa observagdo”. Os grifos sdo do tradutor, o negrito ¢ meu.

37 MARTINS, Florinda. Apresentagdo. In: GP p. 11. Doravante abreviada por ApGP.

% AB’SABER, 2005, p. 245. A proxima também. O grifo ¢ meu.
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guém que no texto freudiano e na heranga que o continua faz surgir outras pistas tedricas, efi-
cientes a0 mesmo tempo que ocultas™. Com Henry, fazemos o movimento inverso, de inves-
tigar, na psicanalise, ndo tanto seus herdeiros, mas o legado oculto que ela herdou e transmi-

tiu, para entdo fazer surgir com mais for¢a sua riqueza e profundidade.

2 Fenomenologia do ponto de partida clinico

E era ela, aguela de quem nem o nome eu conhecia, guem me pedia, tal como os deuses

outrora, que prosseguisse sem olhar para trds; que abrisse as arcas do meu sétdo

arejando os maleficios de Pandoral Que ndo perdesse, que eu ndo perdesse a libertagdo

dos sinais de eternidade que ela tdo ternamente expressava.*

O paragrafo acima, retirado do pequeno livro sobre a fenomenologia da vida na clini-

ca, escrito em tipo diferente, pretende marcar o ponto de partida clinico para a memoria, para
nos ajudar a ndo esquecé-lo em todo o percurso. O ambito da tese de doutorado mostrou-se fe-
cundo para a pesquisa de inquietagdes que nos acompanham desde o fascinio inicial por
Freud, que nos fez ingressar na formagao tedrica, nos estabelecer na pratica clinica e também
buscar andlises pessoais. Sentimo-nos préximos ao que Ab’Saber expressa, de que precisamos
refazer o percurso de Freud com a alma, “sabendo encontrar a nés mesmos nesse trabalho,
bem como entender melhor o proprio lugar de Freud em nods, condi¢ao para toda liberdade

possivel em psicanalise™'.

A palavra fenomenologia do titulo quer assinalar que nesta secdo quero me ater a des-
crever fenomenologicamente o que se me passava na clinica e que me levou a essa pesquisa.
Para isso, preciso abrir mao do presente no plural, pois se trata da descri¢do das minhas ativi-

dades interna e também clinica.

Muito antes de ler Henry ja me ocupava com a multiplicidade de demandas numa tera-
pia. Sentia que tanto em meu processo analitico como no de pacientes, além das problemati-
cas e associagdes que remetiam a historia infantil (diretamente ou na transferéncia), havia vi-
véncias que pareciam ultrapassar o que habitualmente surge nesse contexto de retorno ao in-
fantil, quer seja pela forma, quer pelo contetido. Percebia que havia outra demanda, na qual a
colocagdo em palavras parecia antes afastar que aproximar. O que vinha era de outra ordem,

29 ¢ 9% ¢

mas que também ndo se enquadrava no “primitivo”, “ndo-transcrito”, “arcaico”, no sentido da

¥ SCHNEIDER, Monique. O entre-dois do pensamento. Entrevista a Revista Percurso, disponivel em:
<http://www2.uol.com.br/percurso/main/pcs28/28 Entrevista.htm>. Acesso em: 27 set. 2009.

4 MARTINS, Florinda; TEIXEIRA, Maria Candida. Tecidos de afectos em fios quatro-zero. Lisboa: Colibri,
2007.

“ AB’SABER, 2005, p. 246.


http://www2.uol.com.br/percurso/main/pcs28/28Entrevista.htm
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historia pessoal pré-verbal bem como do transferencial no sentido classico. Ao contrario, a
forma costumeira de interpretar ndo alcangava a riqueza dessas questdes, pois as colocava
como necessitando receber uma camada de linguagem e de aclaracdo para serem integradas a
vida e a historia pessoal, historia que foi permeada desde a infincia com referéncias a realida-
de do invisivel e do inefavel, e que resistia as interpretacdes classicas. A linguagem do nasci-
mento ¢ do novo nascimento que permearam minha iniciagdo religiosa e a fascinacao em es-
cutar histdrias de encontros transformativos com o sagrado ndo cabiam nas classificagdes de

processos defensivos frente ao desamparo universal que todos temos de enfrentar®.

Muitas vezes, esses conteidos compareciam pela via dos sonhos, desses que conti-
nham personagens emblematicos, indicadores de caminhos para compreender o passado, mas
também o presente e o futuro, assinaladores de fatos a levar em consideragao num dado mo-
mento. Lembro-me de um sonho no qual perguntava pelo caminho a Roma, e a resposta veio
por uma senhora idosa de pés descalgos, moradora de uma casa de palha na beira da estrada,
que parecia conhecer profundamente o caminho. Para mim, esse sonho, se dando na virada
para meus 40 anos, indicava que um caminho a um centro “capital” [ Roma ¢ anagrama de
amor] se daria se eu prestasse atencao a sabedoria do que ¢ simples em mim, do que esta des-
cal¢o e conhece o caminho por senti-lo com os pés e ndo por olhar em um mapa: um convite
para usar meu corpo ¢ minha sensibilidade para palmilhar a vida e ndo a via da representagao

nem a regressao ao infantil.

Esses sonhos e outros momentos intensos relatados por pacientes ou colegas em anali-
se (nos quais se falava de encontros significativos, enlevo perante artes, éxtase com sexualida-
de, musica, leitura de textos sagrados, meditagao, contemplagdo da natureza) vinham acompa-
nhados, por vezes, de dividas ou queixas de ndo se sentirem compreendidos por seus analistas
— pois, ao terem esses eventos interpretados como vivéncias narcisicas, ou como “fugas” pe-
rante o real, “material primitivo”, necessidade “infantil” de amparo, “negacao” da realidade
da morte, ndo se sentiam crescendo para aquilo que Pfister, em sua constante antropologica,

denominava de inserc¢do na totalidade®.

Também em certas leituras e discussdes tedricas com meus pares eu me sentia invadi-

da por desconforto. Debrucados sobre minticias, em busca da melhor explicagdo para o que

2 FREUD, S. O futuro de uma ilusdo, OC, v. XXI (1928-1977). Também BIRMAN, Joel. Gramdticas do erotis-
mo. Rio de Janeiro: Civilizagdo Brasileira, 2001, especialmente o cap. VIII, p. 221-244. Sou muito grata ao ami-
go e colega Sérgio de Gouvéa Franco, que nos 10 anos do Grupo Independente de Pesquisas em Psicandlise e
Religido, que ambos coordenamos, acolheu e fomentou em mim a discussdo em torno do “desamparo amparado”
e do “amparo desamparado”, paradoxos que criamos para tentar dar conta dessas experiéncias significativas.

4 Voltamos a esse tema na secdo 4.3.
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estava sendo vivido com o paciente, essas leituras e discussdes pareciam estéreis e ndo leva-
vam a compreensdo efetiva. Por vezes, parecia que a evolugdo de um paciente em direcao a
cura fazia com que tivesse de abrir mao de tesouros de significado, seu enraizamento na fami-
lia, na cultura de origem ou na devogao religiosa. As discussdes levavam ndo para a integra-
¢do de realidades multiplas, mas para o abandono de uma vivéncia por outra, que me causava

uma sensa¢do de empobrecimento e esvaziamento da vida.

A sensacao que me sobrevinha nesse tipo de discussdo clinica era de perda de tempo,
parecia que aquele momento pouco agregaria a minha clinica, pelo contrario, que se distancia-
va do tesouro de significados que a vida humana carrega em si, e também alienava da intensi-
dade do sofrimento do paciente e do meu ser analista que queria compreender a vida humana
em suas multiplas dimensdes. Em mim, essas discussoes produziam vontade de me afastar,
desejo de distanciamento do cendrio em que sedavam™: Quando me percebia, estava longe em
pensamento, desejosa de sair dali. Ou entdo, se houvesse abertura e disposi¢ao para tanto, sur-
gia a vontade de intervir no sentido de espelhar esse sentimento de esterilidade. Mas nem
sempre sentia ressondncias no ambiente analitico e, por vezes, tampouco eu compreendia do
que se tratava, apenas sentia esse desnorteamento, essa sensagao de esterilidade no ar. Em ou-
tros momentos, no entanto, a leitura e a discussdo me entusiasmavam muito — ambas estavam
prenhes da intensidade do que acontecia no espago da clinica — e via que isso acontecia quan-
do eu sentia que tocavamos aspectos fundamentais da condigao humana. Ali, o estudo fluia e
as trocas entre colegas se davam em grande profundidade e fecundidade®. Passei a perscrutar
no que consistia a diferenga, e a compreensao desses acontecimentos se ampliou nas leituras

de Henry a respeito da génese do pensamento ocidental.

Interrompo a descri¢dao fenomenolodgica para pontuar que nessas ocasides me lembrava
da queixa de Pfister a Freud de que, por vezes, a condugdo da cura parecia levar as pessoas a
um deserto de gelo dentro de um mundo saqueado, no qual havia pouco lugar para a arte, a fi-

losofia e a religido*. Se no contato com Ritschl, Winnicott ¢ Safra essas sensagdes ganharam

# Manterei meu “ato falho” da escrita, mais um indicador do que estava querendo expressar.

4 A recordagdo que me vem ¢ de uma reunido tedrica que iniciou sobre a qualidade do encontro terapéutico, mas
que, 14 pelas tantas, se concentrou na discussdo em torno do nimero de sessdes que garantiriam o processo de
tratamento. Nessa discussdo, senti-me invadida por um incémodo, uma sensa¢ao de inutilidade, de desvio. Fiquei
com raiva daquela situacdo estéril, de uma discussdo em torno de numero de sessdes. Consegui transformar meu
incomodo numa verbalizagdo, na qual, além de falar do incomodo, trouxe um recorte clinico de um paciente que,
apods poucos encontros, numa frequéncia “baixa”, relatou um sonho que denotava que nossas conversas o leva-
ram para um terreno fértil dentro de si. A partir disso a discussdo mudou o rumo, e de frequéncia se passou a dis-
cutir que qualidade possibilita que um encontro terapéutico seja “fecundo”, simbolizado pelo objeto que meu pa-
ciente sonhara.

4 Carta de Pfister a Freud em 24.11.1927. Cartas, 1998, p. 150.
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rosto, foi durante a leitura de Henry que a compreensao do que estava no pano de fundo cres-
ceu, pois em seu pensamento encontrei elementos para aprofundar a inquietacao sentida e os
recursos na clinica. Foi com a fenomenologia da Vida que as dimensdes teodricas e culturais
desse processo ficaram claras, e também passei a realizar que o distanciamento sentido em
mim fazia parte de um distanciamento historicamente construido, que perpassa nossa cultura

e, em decorréncia, também assola nosso fazer analitico.

3 Rota e caminho

A pergunta que se avolumou no decorrer dos estudos de Henry foi a respeito da melhor
forma de condensar numa tese os eixos de sua critica, da contribuicdo da fenomenologia da
Vida e sua aplicagdo para nosso fazer clinico num contexto de quase total desconhecimento

do autor e da sua obra.

A estrutura da tese tentou responder a essa questdo: optamos por iniciar com a apre-
sentacdo biografica e bibliografica — mostrando algumas relagdes e também o surgimento de
alguns conceitos-chave em suas obras. Para aqueles que ja conhecem Henry, sugerimos iniciar

a leitura pelo capitulo 2.

No segundo capitulo, apresentamos um resumo do pensamento de Michel Henry em
trés partes: 1. Explanacdo de sua diferenciacdo da fenomenologia tradicional; 2. Genealogia
do pensamento ocidental, que alicerca a critica a genealogia da psicanalise, que sera abordada
adiante; 3. Conceitos basicos da fenomenologia da Vida. Ao final desse capitulo, o leitor e a

leitora terdo um resumo do pensamento geral de Henry até a ultima década de sua vida.

Os trés capitulos seguintes serao dedicados aos ultimos anos do pensamento de Henry,
ou seja, sua compreensao filosofica do cristianismo abordada em sua trilogia. Cada livro esta
sintetizado em um capitulo da tese, na ordem em que foram escritos, seguindo a énfase pré-
pria de cada um. Como veremos, sua leitura original do cristianismo parece conter uma possi-
bilidade fecunda de dialogar com as inquietagdes e orfandades contemporaneas, intuidas por

Pfister e por muitos outros que se seguiram.

Como ultimo movimento, no capitulo 6, voltamos ao ponto de partida: a teoria psica-
nalitica e a clinica, com o proposito de esbocar um didlogo interdisciplinar e transdisciplinar
entre essa e a fenomenologia da Vida. Iniciamos com a abordagem de Henry do pensamento
freudiano, na qual demonstra seu pertencimento ao pensamento ocidental de uma forma pou-

cas vezes suspeitada, e com consequéncias significativas, especialmente para a metapsicolo-
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gia freudiana e sua lida com o afeto. Num segundo momento, acompanhamos as ressonancias
de autores pos-freudianos sobre a tematica do afeto e, em sua leitura das entrelinhas do pro-

prio Freud, indicamos modificagdes sobre o lugar do afeto na teoria e na clinica.

Como ultimo momento, ja em tom de pensamentos finais, voltamos a fenomenologia
da Vida na clinica e procuramos descrever de que forma este estudo afetou nossa postura de
analista. Na clinica, a vida comparece com todas as suas nuances, € por iSso cremos ser o me-
lhor lugar para esse ensaio final. Deste contato com a fenomenologia da Vida também surgi-

ram alguns desafios teoricos, que alinhavamos como pistas para futuras investigacoes.

Esta ordem — primeiro a clinica e depois a teoria — remete ao aprendizado realizado:
com Henry aprendemos que ¢ a Vida que se doa como pensamento, e este tltimo € tributario
de algo que o antecede. Ela, a Vida, ¢ originéria, e da sua encarnacgdo deriva todo pensamento,

também o desta tese:

E pelo facto de o pensamento, dado a si na autodoagdo da vida, trazer esta em si como sua
propria substancia e como uma aquisi¢do essencial, que ele pode representar-se esta vida,
produzir dela a imagem ou a esséncia. Todo o método fenomenologico que se esforce por
pensar a vida repousa nesta doacdo prévia, que ndo ¢ obra nem da fenomenologia nem do
pensamento. E sempre a vida que torna possivel a sua auto-objectiva¢io no pensamento, como
condi¢io interior deste pensamento assim como do seu objecto?’.

Colocado o ponto de partida, alertamos para os limites que esse impde ao caminho: fi-
€is ao objetivo inicial, deixaremos lacunas na apresentacdo do pensamento de Henry, porque
essa ndo € a intengdo primeira. Mas no propoésito de ampliar sua apresentagdo, mantivemos,
no decorrer da escrita, deliberadamente mais citagdes textuais, bem como referéncias nas no-
tas de rodapé a outras fontes para maiores pesquisas. Sao pistas que encontramos durante nos-

sa investigacao e que gostariamos de compartilhar com quem possa se interessar.

Cabe também explicitar o emprego de alguns termos: ao afirmarmos que Michel
Henry desenvolve um pensamento original dentro da propria fenomenologia, tomamos origi-
nal no sentido de abragar os seus pressupostos, ¢ fiel a esses, convidar para uma fenomenolo-

gia radical, de busca pelas raizes da condigao humana, 14 onde a vida lhe ¢ doada.

Henry também faz uma distingdo entre o emprego de Vida e vida. O primeiro refere-se
a seu conceito de Vida absoluta — a vida originaria, doadora de todas as formas de vida. A se-
gunda, vida, refere-se a vida criada ou gerada, também a vida humana esta nesse caso. No en-

tanto, nem sempre essa distingdo ¢ tdo simples, como ficard mais claro durante a explanagdo

4" HENRY, Michel. Encarnagdo: uma filosofia da carne. Lisboa: Circulo de Leitores, 2001, p. 87. Doravante ab-
reviada por Enc.
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do lago que une ambas, e por isso pode haver ambiguidades na leitura do autor e na nossa es-

crita.

Sabemos que nos colocamos no delicado posto de questionar alguns aspectos do lega-
do de Freud. Valemo-nos de Loparic*®, para quem guestionar tem o sentido de “fazer com que
aquilo que estava encoberto possa vir a se manifestar e possa tornar-se verdadeiro”. A investi-
gagdo genealdgica de Henry vai nessa dire¢do, e desde o estudo da relagdo Freud-Pfister sabe-
mos que, embora o criador da psicandlise, muitas vezes, tenha hostilizado a confrontagdo por
outras areas do pensamento, em muitas ocasides conclamou-as a trabalhar unidas nos enigmas

que permaneciam®,

No decorrer da tese, apontaremos como os caminhos de Henry surpreendem, sao para-
doxais e, por vezes, até chocam, mas para n6s mostram vias fecundas para alcancarmos os ob-
jetivos apontados na conclusdo da dissertacdo de mestrado sobre Oskar Pfister, aprofundados
pelo percurso empreendido desde entdao. Dentro desse, citamos o fecundo periodo de Estagio
Doutorando no Exterior em 2008, com o apoio do Programa PDEE da CAPES, que possibili-
tou cursar um semestre de Antropologia Teoldgica na Universidade de Erlangen-Niiremberg,
em duas disciplinas com o Prof. Dr. Wolfgang Schoberth e com a Prof* Dr* Karin Ulrich-Es-
chemann. Na ocasido, também tivemos a oportunidade de participar de eventos sobre Michel
Henry em Lisboa, onde recebemos as primeiras orientagdes da Prof®. Florinda Martins, bem
como de frequentar os semindrios sobre a obra Eu sou a verdade, na Universidade de Frei-

burg, com os professores Dr. Rolf Kiihn e Dr. Marcus Enders.

Essas experiéncias vividas na realidade encarnada de contato vivo com esses docentes
e também com meus colegas nos aproximaram de dimensdes muito profundas do tema. Ao
mesmo tempo, a realidade encarnada — eu, brasileira de descendéncia alema, vivendo aqueles
meses entre a familiaridade e o estranhamento — me trazia nitidamente a sensagao de viver na
fronteira, em multiplos sentidos: fronteira de linguas, fronteira de campos, fronteira de papéis.
No decorrer desses meses, a vida na fronteira tornou-se uma metafora importante, no sentido
forte dessa: a sensagdo era de estar continuamente transportando conceitos pelas pontes
semanticas para me expressar, num esforco de tradugdo, de carga e descarga de conceitos e

afetos.

* LOPARIC, Zeljko. Winnicott € o pensamento pds-metafisico. Psicologia, Sdo Paulo: USP, v. 6, n. 2, p. 43,
1995.

4 FREUD, Sigmund. Novas conferéncias introdutérias sobre psicandlise. OC, v. XXII, (1933-1977), p. 193-
194, 203-204.
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No entanto, por vezes, esse esforco linguajeiro ndo era necessario, ¢ se dava uma co-
municagdo que nao advinha do ambito do verbal, mas apenas acontecia. Com Henry aprendi a
sentir que ali estava se doando a vida, na forma de afeto, de impressao sem representagdo, na
carne. Aos poucos realizei que ambos os modos sdo complementares e validos. Esta tese tam-
bém se situa nessa ponte, pois o objetivo € traduzir para palavras, de forma logica e articulada,
a contribuicao de Michel Henry que remete a uma fenomenologia do Vida geradora para além

das palavras — na Vida.

A pesquisa e escrita da tese ndo tiveram dedicacao integral, e os efeitos disso se notam
para o bem e para o mal — docéncia e clinica dividiram os espagos e tempos —; 0 que Vvivi
como um fardo que, por vezes, me esfacelava, mas, por outras, me fecundava — pois com pa-

cientes, alunos e colegas pude comprovar a relevancia do que estava a pesquisar.

No anexo I listamos as abreviaturas utilizadas na tese. Para auxiliar na compreensao
dos termos da fenomenologia, elaboramos um glossario com o auxilio da professora Florinda
Martins, que esta no anexo II. Na presente tese, os seus termos foram assinalados com asteris-
co (*) na sua primeira aparicdo. No anexo III, colocamos um texto de Freud abordado no ca-

pitulo 6.

Agradecemos a todos e todas que nos ajudaram nesse fransporte e tornaram o caminho

muito, muito mais leve...



PRIMEIRA PARTE:

Michel Henry: Vida e pensamento



CAPITULO 1 - Michel Henry: uma breve biografia intelectual

1.1 Infiancia e formacao

Michel Henry nasceu a 10 de janeiro de 1922 em Haiphong, Indochina, atual Vietna.
Segundo filho de um comandante naval e de uma pianista, ficou o6rfao de pai aos dezessete
dias de vida, morto num acidente de carro. Sua mae renunciou a sua carreira para se dedicar a
educagao dos dois filhos. Da infancia, Henry mantém na memoria os jogos em um grande jar-
dim e as longas viagens no mar quando voltavam das férias de verdo na Fran¢a. Da vida no
Oriente, traz o amor pelas antigas civilizagdes da Asia, o estilo de seus monumentos e suas es-

tatuas>°.

A familia mudou-se para a Franga em 1929. Apds um periodo de aclimatagdo em An-
jou e Lille, residéncia do avd materno, que era maestro e diretor do conservatoério de musica, a
vitiva Henry e seus dois filhos se instalam em Paris. Michel Henry estuda no Liceu Henri IV,
e suas qualidades intelectuais chamam a atengao do professor de literatura francesa, Jean Gué-
henno. Mas, nos anos finais, a filosofia ganha sua paixdo e a escolha para a graduagdo. Nas
aulas preparatdrias para a universidade, marca-o o curso com o filésofo Jean Hyppolite, que
se torna seu coorientador na graduacao, ao lado de Jean Wahl. Estuda filosofia com Paul Rico-
eur, Ferdinand Alquié € Henri Gouhier. Durante o inverno de 1942-1943, escreve sua monografia de
conclusdo sobre Espinosa, intitulada Le bonheur de Spinoza [A felicidade de Espinosa]. O di-
retor Jean Grenier quer publica-la pela Editora Gallimard, mas as restricdes de papel e a cen-

sura nazista impossibilitam-no por longos anos.

Em 1943, segue seu irmao a Inglaterra e ingressa na Resisténcia, numa divisdo consti-

tuida por intelectuais. Seu codinome foi Kant, pois sempre carregava consigo o Critica da

% Disponivel em: <http://www.michelhenry.com/biographie.htm>. Acesso em: 23 fev. 2009.


http://en.wikipedia.org/wiki/Henri_Gouhier
http://en.wikipedia.org/wiki/Ferdinand_Alqui%C3%A9
http://en.wikipedia.org/wiki/Paul_Ricoeur
http://en.wikipedia.org/wiki/Paul_Ricoeur
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Razdo Pura. Atuou na regido de Lyon, controlada por Klaus Barbie, de sinistra memoria. A
vida na clandestinidade e a necessidade de ocultar-se marcardao profundamente seu pensamen-

to filosofico.

Entre 1944 e 1946, procede a revisao de Metafisica e Moral. A guerra impede a possi-
bilidade de aspirar a seguir carreira na filosofia e, em 1945, Michel Henry passa a considera-
la apenas para reflexdo pessoal, enquanto ganha a vida ministrando aulas. Lé Sein und Zeit de
Heidegger, ainda ndo traduzido ao francés, e pouco depois visita o filosofo alemdo em sua re-
clusdo no chal¢ de Todtnauberg, durante estadia na Floresta Negra com amigos. Apesar da
longa entrevista, que o fascina, ja expressa certo descontentamento com a énfase fenomenolo-
gica na exterioridade®, primicias de suas criticas posteriores®* ao rumo tomado pelo pensa-

mento ocidental.

Casou-se com Anne Henry em 1958. At€1960, as atribui¢cdes da Fundacao Thiers im-
pedem-no de se dedicar com mais afinco a suas proprias pesquisas. A partir de 1960, torna-se
professor titular da Cadeira de Filosofia da Universidade de Paul Valéry em Montpellier, pre-
ferida a Sorbonne por ser distante da agitacdo cosmopolita com seus modismos filoséficos e
de ideologias dominantes. Isso lhe da condigdes de aprofundar suas proprias reflexdes e escre-
ver textos significativos que as explanem. Mantém-se nesse posto até sua aposentadoria, em
1982, apesar dos convites quase anuais de mudar-se para a Sorbonne. L4, torna-se professor
convidado, bem como da Ecole Normale Supérieure de Paris, da Universidade Catdlica de

Louvain, da Universidade de Washington (Seattle) e da Universidade de Téquio.

A relagdo de Henry com sua historia pessoal ¢ resumida de forma emblematica na en-

trevista concedida a Roland Vaschalde, que também nos da uma ideia do seu modo de pensar:

A histdria de um homem, as circunstancias que o envolvem, ¢ outra coisa que uma espécie de
mascara, mais ou menos lisonjeira, que ele mesmo e os outros estdo de acordo em colocar
sobre o seu rosto — ele que, no fundo, ndo tem rosto algum. Vocé observa que eu nasci em um
pais distante. E 0 que me disseram. Mas este pais ndo é mais longe do que a India e a China?
Para mim, eu nasci na vida, da qual ninguém ainda encontrou a fonte em algum continente. Eu
ndo conheci meu pai — mas ndo estd nisso a condigdo de todos os seres vivos? O homem do
qual minha méae falou mais tarde era capitdo de longo curso, eu o vejo como um personagem
de Conrad ou de Claudel. Na verdade, eu nada sabia dele. Mas eu sabia algo a mais sobre a
crianca que passou seus primeiro anos ali? Nos vivemos em um eterno presente que nunca nos
abandona. O que permanece fora dele estd separado de nés por um abismo. E isso porque o
tempo ¢ um meio de irrealidade absoluta. Eu partilho da opinido do Mestre Eckhart: “O que se
passou ontem esté tdo longe de mim quanto o que se passou ha dez mil anos™*.

31 A esse respeito, veja-se se¢do 2.2 € 6.2.

2 HENRY, Michel. Entrevista a Ronald Vaschalde.GP, 2009, capa. Original em Impressions du Sud, 17, p. 82-
83, 1988. Também, com outras entrevistas, em Entretiens. Paris: Sulliver, 2005 e 2007.
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As frases quase enigmaticas e contrarias ao modo usual de historizar-se chocam alguns

e despertam interesse em outros. A relagdo entre a biografia historicamente determinada e ou-
tra biografia do nascimento na Vida ocupara nossa reflexdo adiante. Aqui a deixamos ressoar

sobre a vida do nosso autor e contamos do interesse que sua obra despertou.

Michel Henry morre de cancer, em Albi, Franca, a 3 de julho de 2002. Em 2006, sua
esposa doa a Universidade Catolica de Louvain seus arquivos filosoficos e literarios. O Fonds
d’archives Michel Henry, dirigido pelo Prof. Dr. Jean Leclercq, constitui-se em nucleo de in-

vestigacdo, publica¢do e divulgacdo de sua obra™.

1.2 Influéncias e eventos impactantes

Este filésofo e novelista inscreve-se dentro da fenomenologia* com um pensamento
original. Sua obra apresenta-se em dois movimentos: a critica aos rumos do pensamento filo-
sofico, no qual percebe a auséncia de indagacdo a respeito da vida e do que constitui a essén-
cia mesma do fendmeno. E essa a reflexdo que se constitui no segundo movimento, no qual
investiga a fenomenalidade™ pura, a “matéria incandescente” do fendmeno. Henry nao sabia
de antemao o rumo que tomaria sua investigagdo fenomenologica. A intui¢do de que a essén-
cia da vida se manifesta como afeto* transformou-se em convicgdo, € a0 mesmo tempo se tor-
nou claro o montante de trabalho que lhe custaria fundamenta-lo, pois significaria ir aos ali-

cerces do proprio pensamento ocidental™.

3 LECLERCQ, Jean. Disponivel em: <http://www.uclouvain.be/263155 . html>;
<http://www.europhilosophie.eu/mundus/spip.php?article329#Universite-Catholique-de-Louvain>.

Sites sobre Michel Henry: <www.michelhenry.com>; <http://societemichelhenry.free.fr/>.

> TILLIETTE, Xavier. “Phénoménologies Autonomes: Michel Henry & Jean-Luc Marion”. Revista Portuguesa
de Filosofia, n. 60, 2004, p. 474.


http://societemichelhenry.free.fr/
http://www.michelhenry.com/
http://www.europhilosophie.eu/mundus/spip.php?article329#Universite-Catholique-de-Louvain
http://www.uclouvain.be/263155.html
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Como pensadores que o influenciaram, além de Husserl, Heidegger e Merleau-Ponty

na fenomenologia, citamos Mestre Eckhart™, Maine de Biran®® e Kierkegaard®. Por agora,
cabe destacar que Mestre Eckhart inspira principalmente os conceitos de eprouve de moi
(Selbsterprobung — experiéncia ou prova de si*), naissance transcendantale (Geburt in Gott
ou nascimento transcendental®) e de pauvreté (Abgeschiedenheit ou pobreza) como categoria
ontologica. De Maine de Biran, critico do racionalismo cartesiano, apreende a ideia de que o
cogito originario € corporal € que o ser humano s6 se experiencia onde é corpo™®. Assim se
apropria de um pensamento sobre a corporeidade que o difere dos tedricos contemporaneos
que se desenvolveram a partir das concepgoes filosoficas e biologicas do século XIX, impreg-

nadas de pressupostos mecanicistas.

A partir desses autores, Henry relé e dialoga com a fenomenologia cléssica. Florinda
Martins comenta que “Michel Henry ndo integra este grupo, pois inaugura outra fenomenolo-
gia. O que estd em jogo, em Michel Henry, ndo ¢ um ou outro aspecto da fenomenologia, nem

mesmo da filosofia, mas a procura das origens ou de um comego mais antigo que a propria fi-

> Mestre Eckhart (1260-1328), mais conhecido como Meister Eckhart, foi um frade dominicano, tedlogo e filo-
sofo, um dos mais fecundos pensadores da filosofia alema medieval. O resumo do artigo de M. Raschietti apre-
senta de forma sucinta a relagdo entre a antropologia e a necessidade de prescindir de representagdes, que Henry
desenvolve: “De origem nobre, a vida do mestre dominicano teve um destino plebeu ao ser condenado por here-
sia post mortem. Mesmo assim, seus discipulos mantiveram viva a chama da verdadeira nobreza apontada por
Eckhart, que ¢ propria da alma, do intelecto e do ser humano livre e desprendido de todas as imagens, inclusive
do proprio Deus. S6 quando o ser humano reconhecer a presenga dele no fundo da alma, encontrando a seme-
lhanga com Ele na dessemelhanca de si mesmo e de todas as criaturas, ¢ que sera possivel experimentar a verda-
deira nobreza ¢ o fim da alteridade entre o deus absconditus e sua obra-prima da criagdo.” RASCHIETTI, Ma-
theo. As imagens da nobreza na vida e na obra de Meister Eckhart. Disponivel em: http://www.revistamirabilia.-
com/Numeros/Num9/artigos/13.pdf >. Acesso em: 30 mar. 2010.

% Marie-Frangois-Pierre Gonthier de Biran (1766-1824) foi o iniciador da reagdo espiritualista que marcou a fi-
losofia francesa no comego do século XIX. “De modesto discipulo a elogiado mestre, Maine de Biran viveu
sempre afastado do reconhecimento publico ou da notoriedade académica; apenas publicou em vida "A influén-
cia do habito sobre a faculdade de pensar” (1802) e dois ou trés breves textos vindos a estampa sob pseudénimo.
Escreve, contudo, incessantemente, deixando no seu espoélio, para surpresa de seus amigos e admiradores mais
proximos,cerca de doze mil paginas manuscritas. Afastando-se do sensismo de Condillac, Biran inica um percur-
so de activa observagdo experiencial dos movimentos da subjectividade, que o levam a afirmar como "fait primi-
tif" da consciéncia, ndo a sensagdo passiva e elementar dos empiristas e sensistas, mas "l'éffort", o esfor¢o volun-
tario que gera a percep¢ao. Este esforco ¢ uma "motilité" originaria que, em "conesthése", ou seja, em concomi-
tante accdo fisica e animica, gera e conhece os dados imediatos da consciéncia. Este "sens intime", ou timico, € o
vértice do "moi", "tal como o percebemos a cada instante, ndo dependendo de qualquer sentido ou externa exci-
tacdo; (por exemplo,)na visdo, o orgdo muscular ¢ levado a agir, contrai-se, 0 movimento ¢ efectuado sem a in-
tervencao de nada mais sendo a sua propria forga, que enquanto se exerce ¢ percebida de imediato, ndo havendo
nisto qualquer signo que o apresente a imaginagdo, ou intervencdo de qualquer outro sentido que lhe seja exteri-
or". Assim, a passividade da elementar sensagdo empirista e ao vazio da subjectividade kantiana, onde quedam
os "a priori", inertes e sem paternidade, Maine de Biran contrapde uma percepcao que ¢é fruto de uma subjectivi-
dade energética, activa, operante: "Volo, ergo sum".”

Disponivel em: <http://www.leonardo.com.pt/revistal/index.php?option=com_content&view=article&id=239:
assim-falavamaine-de-biran&catid=41:assim-falava&Itemid=103> Acesso em 30 de margo de 2010.

37 A respeito das influéncias de Kierkegaard em Henry, cf. MOONEN, Christoph. Touching from a Distance: In
Search of the Self in Henry and Kierkegaard. Studia Phaenomenologica, v. IX, p. 147-156, 20009.

8 Cf. KUHN, Rolf, anotagdes de aula na Universidade de Freiburg, julho de 2008.


http://www.studia-phaenomenologica.com/index.php?page=issue&id=9
http://www.studia-phaenomenologica.com/index.php?page=issue&id=9
http://www.leonardo.com.pt/revista1/index.php?option=com_content&view=article&id=239:assim-
http://www.leonardo.com.pt/revista1/index.php?option=com_content&view=article&id=239:assim-
http://www.leonardo.com.pt/revista1/index.php?option=com_content&view=article&id=239
http://pt.wikipedia.org/wiki/S%C3%A9culo_XIX
http://pt.wikipedia.org/wiki/1824
http://pt.wikipedia.org/wiki/1766
http://pt.wikipedia.org/wiki/Dominicano
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losofia grega™

. Além da influéncia dos pensadores citados, a obra de Henry foi impactada
profundamente pela manifestacao estudantil de 1968. Seus textos posteriores expressam essa
marca e apontam tanto para os antecedentes como para os desdobramentos desse movimento

nos diferentes ambitos da cultura.

Na década de 1990, surpreende a filosofia francesa ao trazer para o campo fenomeno-
logico os escritos do cristianismo. Sua leitura ndo se torna teologica, mas realiza o que chama
de fenomenologia do cristianismo, com a proposta de destacar que ali estd uma abordagem
original e ndo-grega da condicdo humana, destacando o pensamento de Jodo, especialmente

seu prologo, no qual encontra sua concepgao de vida doada na imanéncia.

1.3 Obras e percurso do pensamento®

Introduziremos ao pensamento de Michel Henry através de uma viagem cronologica
por seus escritos. Desta forma, a entrada em sua obra se faz de forma encarnada, na vida, coe-
rente com suas ideias. Queremos marcar a relacdo entre obra e vida, ja que para Henry todo
pensamento ¢ doado na Vida, da qual a biografia visivel ¢ apenas uma das manifestacdes.

Desta forma, acompanharemos o paulatino desenvolvimento de suas ideias.

Além de proporcionar uma familiarizagao com o percurso vivencial de Henry, esta sin-
tese bibliografica torna mais conhecida a sua produg¢do, visto que temos acesso precario a seus
textos no Brasil. Também temos o objetivo de apontar que, em toda a diversidade de seus es-

critos, persiste um eixo comum em seu percurso: o estudo da subjetividade viva:

O tnico assunto de sua filosofia ¢ a subjetividade viva, o que quer dizer a vida real de
individuos vivos. Este assunto perpassa todas as suas obras e assegura sua unidade profunda
em contraste com a diversidade dos temas abordados. Tem sido sugerido que ele propos, no
século vinte, a teoria mais profunda da subjetividade®'.

Passemos a seus escritos, em ordem cronologica:

1.3.1 Um inicio feliz: Le bonheur de Spinoza|1945] A felicidade de Espinosa [1997]

Em sua monografia de conclusdao da graduagdo em filosofia, Henry debruca-se sobre

Espinosa e seus pensamentos a respeito da felicidade. O de Espinosa no titulo tem duplo sen-

> ApGP, p. 13, nota 18.

% Para uma relagdo completa de suas obras veja <http://mondodomani.org/dialegesthai/ili06.htm>. Acesso em:
21 jan. 2010.

' Michel Henry, Biography. Disponivel em: < http://en.wikipedia.org/wiki/Michel Henry .mht>. Acesso em: 23
fev. 2009. “The only subject of his philosophy is the living, which is to say the real life_of living individuals.
This subject crosses all his work and ensures its deep unity in spite of the diversity of tackled themes. It has been
suggested that he proposed the deepest theory of subjectivity in the twentieth century”. Traducdo propria.


http://en.wikipedia.org/wiki/Subjectivity
http://en.wikipedia.org/wiki/Life
http://mondodomani.org/dialegesthai/ili06.htm
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tido, pois a felicidade é conceitual e também corporea, ou seja, € do proprio filosofo. Esse ti-
tulo trouxe dificuldades a Henry; os editores ndo o aceitaram a principio. Nesse escrito®,
Henry destaca a critica espinosiana a busca da felicidade no exterior, no espago e no tempo,
com principio e fim. Esses ndo satisfazem o ser humano, porque o desejo deste tem outra ori-
gem e busca algo da ordem do infinito. Depois de mostrar a relatividade da felicidade, Henry
mostra que, em Espinosa, a felicidade adquire um sentido diferente: felicidade ndo esta ligada

a prazer, mas a beatitude:

Beatitude ¢ esse estado soberanamente ativo da alma, em nada altera a sua Vida, em que as
acOes exteriores estdo perfeitamente de acordo com a sua natureza interna. A Alegria é o que
permite que a nossa esséncia se realize plenamente. [...] E um sentimento, mais que um
conhecimento, ¢ sentido pelo contato. E um vinculo interior. Aderimos absolutamente ao ser.
Tudo provém do sentimento da experiéncia interna®.

Esse “sentimento da experiéncia interna” Henry tomard de Espinosa, € as reunira em
L’Essence com a nogao de affectio da filosofia medieval de Mestre Eckhart. Henry volta-se
assim, desde a primeira obra, para a dimensao do afeto, o grande ausente do pensamento oci-
dental. Para a antropologia e a clinica, temos aqui indicios de uma concepg¢do de felicidade
que ndo a relaciona necessariamente a prazer, bem como outro lugar para o sofrimento, que

desembocara no seu conceito de pathos.

1.3.2 Henry como romancista: Le jeune officier [1947/1954]

Henry inicia suas publicagdes filosoficas com um romance. Integra desta forma o bri-
lhantismo registrado pelo professor de literatura com a paixdo pela filosofia. Baseado num
evento contado por um amigo oficial da Marinha, escreve Le jeune officier (1947)*, sobre a
tentativa de desinfestar um navio dos ratos. O livro aborda a vanidade desse intento e a amplia
para a impossibilidade de dar uma estrutura logica a vida, retratando, no dizer de Florinda
Martins, o “sentimento de fracasso perante a impossibilidade de erradicar o sofrimento das

nossas vidas”®.

2 HENRY, Michel. A felicidade de Espinosa. Tradugdo de Florinda Martins. In: MARTINS, F.; LOURENCO, O.
A felicidade: Fénix renascida do niilismo. Lisboa: Mathesis; CEFi, 2006. p. 7-120. Critérios para listar os titulos
de Henry nesta sec¢do: colocamos o original francés em primeiro lugar, seguido da tradugdo para o portugués en-
tre parénteses, sempre que houver, seguida das datas da escrita e da publicag@o.

8 HENRY, Michel, 2006. p. 88. Uma sintese estd em Da felicidade ao pathos: uma introdu¢do a Fenomenologia
da Vida de Michel Henry, da autora, 2009. Disponivel em: <http://www.sig.org.br/_files/artigos/dafelicidadeao-
pathosumaintroduofenomenologiadavidademichelhenry.pdf>.

% HENRY, Michel. Le jeune officier. Paris: Gallimard, 1954.

% MARTINS, Florinda. O impossivel do sofrimento — indecisdes fenomenoldgicas no romance Le fils du roi. Fi-
losofia. Revista da Faculdade de Letras. Porto: Universidade do Porto, II Série, v. XIX, 2002b. Separata, p. 141.
Também disponivel em: <http://ler.letras.up.pt/uploads/ficheiros/1825.pdf>.


http://www.sig.org.br/_files/artigos/dafelicidadeaopathosumaintroduofenomenologiadavidademichelhenry.pdf
http://www.sig.org.br/_files/artigos/dafelicidadeaopathosumaintroduofenomenologiadavidademichelhenry.pdf
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Para Martins, a escrita de romances de Henry ndo deve ser vista como mera distragdo

ou diletantismo. A imaginag¢do é lugar onde “a vida modaliza o sofrimento em frui¢ao”®

, € Co-
menta que a reflexdo do autor sobre o sofrimento seguiu nos romances, como veremos. O
transito entre os dois registros — o da filosofia e o da criacdo imaginaria — se complementam e

se ilustram mutuamente.

1.3.3 O corpo, primazia da vida: Philosophie et Phenomenologie du Corps [1949 /1965]

Iniciado em 1946 e concluido em 1949, este trabalho prepara a inversao da fenomeno-
logia que operara L essence de la Manifestation. Destinado inicialmente para ser capitulo des-
ta ultima, sera publicado apods esta®. Philosophie et Phenomenologie du Corps versa sobre o
pensamento de Maine de Biran®, principalmente suas criticas a Descartes e Condillac. Essas
concedem a Henry um ponto de partida para desenvolver a sua propria intui¢ao na dire¢do de
uma filosofia da imanéncia concreta, uma concepgao de sujeito pensado como ser humano
real, encarnado, em oposicao ao ser humano abstrato do idealismo. Maine de Biran compreen-
de o cogito originario como esforco [effort] volitivo-corporal e ndo como algo reflexivo, ao

modo de Descartes.

Henry da especial relevancia a intui¢do de Biran do corpo subjetivo*, da subjetividade
encarnada ou corps vivant [corpo vivente]”. A realidade fenomenoldgica do ego € ser “corpo
subjetivo”. O ego como corpo subjetivo nao € objeto do mundo que ¢ experimentado, mas ¢
imanente, localizado no coragdo da realidade humana. O corpo ndo ¢ s6 acdo, mas fundamen-

talmente pathos, paixao, no reconhecimento de uma passibilidade radical.

A imanéncia do ego anula o dualismo mente e corpo e torna possivel a unidade do po-

der do ego como agdo, emogdo, intelecto, num nico movimento da passibilidade™ de si,

% MARTINS, 2002b, p. 141.

S HENRY, Michel. Philosophie et phénoménologie du corps. Essai sur I'ontologie biranienne. Paris: PUF, 1965.
[2. ed. 1997].

%0 trabalho filosdfico de Maine de Biran “foi realizado na forma de memorias, reflexdes e diarios. Através da
meditacdo introspectiva dos seus proprios estados fisicos e psiquicos, chegou a concepgdo de que a consciéncia,
entendida como uma substancia independente, existe somente como esfor¢o oposto a resisténcia do objeto exter-
no. Na resisténcia ¢ que se daria a consciéncia do ‘eu’, resultado final da introspeccdo que iria além dos multi -
plos estados, nos quais os sensualistas (como Condillac) dissolviam a subjetividade. Maine de Biran estabelece
ainda uma distingdo fundamental entre a impressdo passiva (provocada pelo exterior) e a ativa (resultante da ati-
vidade interna do sujeito). Seus esfor¢cos foram para constituir o que seria uma antropologia filosofica: a distin-
¢do entre vida animal, vida humana e vida espiritual. Seu pensamento manifestou uma evolugdo, através de eta-
pas que podem ser caracterizadas como verdadeiras conversdes ao platonismo e ao cristianismo”. Disponivel em:
<http://en.wikipedia.org/wiki/Maine _de Biran>. Acesso em: 23 fev. 2009.

% TILLIETTE, 2004, p. 477.

7 Nas primeiras obras, Henry usa a expressdo passividade; nas Ultimas, passibilidade. Optamos pela ultima para
uniformizar a explanagdo; apenas nas citagdes textuais continuard aparecendo a discrepancia, que, no entanto,
ndo se traduz em diferenca conceitual.
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como Eu posso. Esse poder do ego se da na imediaticidade, ou seja, na ndo-representagao,
sem distancia entre o que experiencia € o que ¢ experienciado. Aqui estd a base da sua critica
a Descartes. Como expressa Lipsitz, a descoberta de Maine de Biran do carater subjetivo do
corpo influenciou Henry a afirmar que ““El cuerpo no es ‘objeto de experiencia’ sino
experiencia, no es objeto de voluntad sino voluntad, no es objeto de nuestro esfuerzo sino el

9571

esfuerzo mismo.””". Mais tarde, em Encarnag¢do (2000), Henry aprofunda o tema do corpo

subjetivo e reafirma sua admiracdo por Maine de Biran:

O génio de Maine de Biran consistiu em radicalizar a redugdo fenomenoldgica* inicial de
Condillac, de nunca se por fora da estatua, para descrever do exterior os movimentos da sua
mao, tomados deslocagdes objectivas de um 6rgdo mobil sobre corpos situados no espago do
mundo. Ele compreendeu que ¢ a posigdo cartesiana da questdo que a torna insoluvel, que esta
questdo ¢ uma falsa questdo, que a alma ndo age sobre o corpo extenso. E no interior do
movimento, experienciando-se ¢ movendo-se a si mesmo, que deve ser circunscrita uma
experiéncia que ndo advém sendo a ele: a experienciacdo de qualquer coisa sobre a qual acaba
por embater, de um termo que resiste ao seu esfor¢o ¢ que Maine de Biran chama o “continuo
resistente”. Trata-se de “uma qualquer coisa” que s6 se d4 no movimento e deste modo na
auséncia de toda a intencionalidade representativa, também na auséncia de cada um dos
sentidos tradicionais que sdo a vista, o ouvido, o tacto, o olfacto ou o gosto™.

Florinda Martins” comenta que o estudo de Maine de Biran traz a fisiologia dos sécu-
los XVIII e XIX para o pensamento de Henry, uma fisiologia preocupada com as sensagdes.
J4 de partida isso lhe confere uma diferenciacdo da psicologia e também da fenomenologia

classica, e embasara a sua discussdo com elas™.

1.3.4 A habilitacio: L’essence de la manifestation [1963/1965]

Escrito como tese de habilitagao a docéncia, este livro” levou 10 anos para ser conclu-
ido, e constitui sua obra magna. Nela, Henry apresenta sua pesquisa fenomenoldgica em bus-
ca da manifestacdo™® mais originaria e essencial. Em mais de 900 paginas, divididas em intro-
ducdo, quatro se¢des com 77 capitulos e apéndice, busca estabelecer a esséncia da fenomena-
lidade, ou seja, da manifestacdo, do puro aparecer. Para isso analisa e critica os fundamentos
da fenomenologia classica, a seu ver presa no pressuposto da “distancia fenomenologica”. As
primeiras se¢oes descrevem as consequéncias de o ser sempre ter sido pensado na exteriorida-

de transcendental, numa ruptura e separagao originaria de si.

"' LIPSITZ, Mario. Eros y nacimiento fuera de la ontologia griega: Emmanuel Levinas y Michel Henry. Buenos
Aires: Prometeo, 2004, p. 72.

2 Enc, p. 158.

» MARTINS, Florinda. Recuperar o humanismo. Cascais: Principia, 2002a, p. 57. Doravante abreviado por RH.
™ Esse ndo ¢ nosso objetivo nesta tese, mas remetemos a HENRY, Fenomenologia Material, bem como a RH.

» HENRY, M. L'essence de la manifestation. Paris: PUF (Presses Universitaires de France), 1963. 902 p. Dora-
vante abreviado por EM.
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A tese principal deste trabalho € que a imanéncia é a esséncia da transcendéncia que se revela
como dado fenomenoldgico na categoria de receptividade, isto ¢é, a percep¢ao da imanéncia ¢é a
revelacdo da transcendéncia a que a razdo tem acesso pelo seu caracter fenomenoldgico. A
objectividade nunca revela essa manifestagdo porque anula a transcendéncia e se queda pela
realidade sem entender a sua fenomenocidade.”

Na terceira parte, apresenta as ideias de Mestre Eckhart a respeito da natureza do co-
nhecimento, dentro da mais pura racionalidade filos6fica. Essa pesquisa se torna o fundamen-

to para, na quarta parte, apresentar a afetividade®* como esséncia da manifestacao:

Que a afetividade constitua a esséncia originaria da revelag@o significa: a afetividade ¢ em
todos os seus pontos revelagdo e que ser totalmente revelacdo quer dizer que sua substincia
mesma, a matéria de que ela estd feita e o que ela ¢, sua afetividade, ndo tem em si nada de
opaco, nada que deva ser aclarado por alguma outra coisa que venha a lhe dar explicagdo, nada
que ndo pertenga a fenomenalidade”.

No L’Essence, Henry reconhece o carater imanente da subjetividade. Ou seja, seguin-

do Maine de Biran, a subjetividade esta no corpo:

a realidade de nosso corpo coincide com seu saber interior, que nunca ¢ um pensar tampouco
oferece-se a um pensamento: o corpo transcendental, isto €, o corpo fenomenologico originario
do ser humano é um saber interior de cada um de seus poderes, saber que se identifica com
esses. O movimento da mao, por exemplo, se conhece interiormente sem necessidade de uma
reflexdo, € seu conhecimento interior ndo ¢ alheio a0 movimento, mas, ao contrario, é idéntico
a ele: s6 se conhece o movimento pelo proprio movimento™,

A identidade entre 0 movimento e a esséncia do aparecer faz com que todo movimento
seja um saber e todo saber seja experiéncia. Desta forma, ndo ¢ a razdo nem a vontade que fa-
zem a mediagdo entre os movimentos e poderes do corpo subjetivo e o sujeito, mas o saber do

corpo, além de ser mais originario que a razdo, ainda funda o saber da razao”.

A banca de exame em fevereiro de 1963, composta por J. Hyppolite, J. Wahl, P. Rico-
eur, F. Alquiée e H. Gouhier, ficou impressionada com sua tese, com sua capacidade de des-
mantelar grandes sistemas de pensamento existentes “para chegar, depois de uma redugao fe-

nomenolodgica rigorosa, a fixar novos conceitos claramente definidos, que abrem novas pers-

 MAGALHAES, Fernando Silvestre Rosas. Caro cardo salutis: O Contributo de Michel Henry

para uma Cristologia da Encarnacdo. 2008. Dissertacdo (Mestrado) — Universidade Catolica Portuguesa, Porto,
2008. p. 23.

7 HENRY, EM, p. 667 apud LIPSITZ, 2004, p. 39. “Que la afectividad constituye la esencia originaria de la
revelacion significa: la afectividad es en todos sus puntos revelacion y que sea totalmente revelacion quiere decir
que su sustancia misma, la materia de que ella esta hecha y lo que ella es, su afectividad, no tiene en si nada de
opaco, nada que deba ser aclarado por alguna otra cosa que venga darle su explicacion, nada que no pertenezca a
la fenomenalidad.”

® HENRY, EM, apud LIPSITZ, 2004, p. 50. “La realidad de nuestro cuerpo coincide con su saber interior que
nunca es un pensar ni tampoco puede ofrecerse a un pensamiento: el cuerpo trascendental, es decir el cuerpo fe-
nomenoldgico originario del hombre es el saber interior de cada uno de sus poderes, saber que se identifica con
éstos. El movimiento de la mano, por ejemplo, se conoce interiormente sin necesidad de una reflexion, y su co-
nocimiento interior no es ajeno al movimiento sino por el contrario idéntico a €l: s6lo se conoce el movimiento
por el movimiento mismo.” Tradugao propria.

" LIPSITZ, 2004, p. 50.
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pectivas e um imenso territorio a especulagio pela sua renovagio positiva”*. No dia seguinte

a defesa de tese, Jean Lacroix qualificou Henry como “o novo Bergson” no jornal Le Mon-

deSI

1.3.5 Na contracorrente: Marx I: Une philosophie de la réalité; Marx II: Une

philosophie de la économie (1976)

Em 1965, 4 ideologia alemd de Karl Marx torna-se a base para o inicio da escrita das
mais de mil paginas sobre a genialidade do pensador. Marx® é a primeira aplicagdo da feno-
menologia exposta em L’ Essence, e propde sua releitura em seu aspecto filoséfico (primeiro
volume) e econdmico (segundo volume). Escrito num tempo em que o comunismo estava for-
te e alcancava grandes simpatias, afirma que as ideias de Marx foram deturpadas por seus se-

guidores.

Em seu extenso livro sobre Marx, Henry pos fenomenologicamente ‘“entre parénteses” o
marxismo para analisar sua significagdo, distinguindo, de inicio, Marx do marxismo. [...] Para
Henry, Marx é compreensivel a partir de uma ontologia: a ontologia do social, ou do “ser
social”, prévia a todo “sociologismo”. Desse ponto de vista, o pensamento de Marx nao
aparece nem como positivista nem como materialista, mas como um pensamento da realidade
que ¢ a fundamentagio (ontologica) da realidade. A nogdo de praxis* ¢ ligada, desse modo, ao
ser do fundamento (ontolégico): a praxis € o poder original de ser € de atuar do homem.®

Na contramao da cultura, Henry propde-se a resgatar algumas ideias despercebidas em
muitos circulos, mostrando como possibilitam criticar conceitos fundamentais da tradicao fi-
losofica, como “objetividade” e “consciéncia”. V& surgir em Marx uma nova defini¢do de
subjetividade, caracterizada por sua concretude, sua individualidade, seu ser “praxico”. Desta-
ca que ele reconduz o sistema da economia de volta ao trabalho vivo, a praxis. Trata-se de
uma redugdo fenomenoldgica, no sentido de recondug¢do — “da objetividade a subjetividade

viva, tantas vezes esquecida”®,

% Disponivel em: <http://fr.wikipedia.org/wiki/Michel Henry>. “Son jury, J. Hyppolite, J. Wahl, P. Ricoeur, F.
Alquié, H. Goubhier, avait été impressionné en février 1963 par une démonstration qui passait par le démontage
des grands systémes existants pour aboutir, au terme d’une réduction phénoménologique rigoureuse, fixée par
des notions neuves clairement définies, & des perspectives inédites qui ouvraient un immense territoire a la
spéculation par leur renouvellement positif”. Acesso em: 23 fev. 2009.

8l MORATALLA, T. Domingo. Introdugéo. In: HENRY, Michel. La Barbdrie. Madri: Caparros, 1997. p. 9. A re-
lag@o entre Henry e Bergson ¢ trabalhada no recentissimo artigo de RIQUIER, Camille. Henry, Bergson et la
phénoménologie matérielle. In: Henry's Radical Phenomenology. Studia Phaenomenologica, v. IX, p. 157-172,
2009.

82 HENRY, M. Marx: Une Philosophie de la réalité. Gallimard: Paris. 1976. [2. ed. 1991]. v. 1.

Marx: Une Philosophie de 1'économie. Gallimard: Paris, 1976. [2. ed. 1991]. v. 2.

8 MORA, José Ferrater. Dicionario de filosofia. Disponivel em: <www.google.googlebooks>. Acesso em: 10
jan. 20009.

8 MORATALLA. In: HENRY, 1988, p. 10. “Es una reduccion — el el sentido de re-conduccion- de la objetividad
a la subjetividade viva, tantas vezes olvidada.” Traducdo propria. Um resumo dessa abordagem encontra-se em
HENRY, M. “O conceito de Ser enquanto produ¢do”. In: Phainomenon, n. 13, 2006, p. 191-214. Tradugdo de
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Rolf Kiihn comenta que Henry mostra um Marx que conduz todas as grandezas hipos-
tasiadas posteriomente pelo marxismo — como classe, historia e dialética — a subjetividade
como pathos constituido de fruicdo e sofrimento. Com Marx se inaugura o valor da subjetivi-
dade no trabalho. E o primeiro, com excegdo de Maine de Biran, a ligar o conceito de verdade
ndo a teoria, mas a encarnacao na corporeidade. “Marx ndo apenas ¢ um pensador atual no
que tange aos produtos fenomenologicos de cada sociedade, mas ele trouxe paralelamente um
‘giro ontoldgico’ para o conceito de verdade do Ocidente.”® Neste sentido, Marx é o precur-
sor de Eu sou a verdade e Encarnagdo e por isso escandalosamente préximo ao cristianis-

mo®®.

As leituras de Marx, aliadas as viagens de Henry pelos paises do leste europeu domi-
nados pelo comunismo, convenceram-no das consequéncias desastrosas da iniciativa comu-
nista de construir uma sociedade em moldes autoritarios sem se preocupar com os individuos.
A escrita de Marx foi encorajada por Jean Hippolite, contudo este faleceu em 1968 sem ver a

obra concluida.

1.3.6 Dentincia em forma de romance: L’Amour les Yeux fermés [1976] O amor de olhos

fechados [2001]

Neste romance®’, ganhador do Prémio Renaudot daquele ano, Henry traz em forma de
narrativa a historia de uma cidade que conhecera o apogeu e agora experimenta a agressao
contra si propria. No fundo dessa agressao esta a ampla assimilagdo da ideologia cientificista,
que para Henry tem todo esse impacto ndo tanto pelo seu conteudo, mas pela afinidade com o
espirito do nosso tempo, que oferece ao sujeito contemporaneo a possibilidade de evadir-se de

si mesmo quando ndo se suporta mais a si mesmo®é,

As repercussodes e criticas foram grandes na época, comenta Michel Henry no prefacio

a edicdo portuguesa. A narrativa da destruicao repercute porque € a propria vida que constroi

Jorge Leandro Rosa.

8 KUHN, Rolf. Michel Henry. In: ROTTGERS, Kurt; BEDAORF, Thomas (Hgs.). Die franzésische Philosophie
im 20. Jahrhundert. Darmstadt: Wissenschaftliche Buchgesellschaft, 2009. p. 159. “Marx ist nicht nur ein stets
aktueller Denker in Bezug auf die phidnomenologischen Protoakte jeglicher Gesellschaft, sondern er hat eine
‘ontologische Wende’ fiir den abendldndischen Wahrheitsbegriff tiberhaupt herbeigefiihrt”. Tradugao propria. O
autor segue: “Die subjektive Arbeit der immer als Pluralitdt gegebenen Individuen ist jene Praxis, durch welche
jede geistobjektive Universalitdt (Hegel) obsolet wird, da diese in dem seit den Griechen ererbten Biindnis von
Denken/Sein verharrt und “Wahrheit’ nicht als Realprozef3 des Lebens ergreift, sondern als Re-prdsentation”.

8¢ KUHN, 2009, p. 159.

¥ HENRY, M. L'Amour les yeux fermés. Paris: Gallimard, 1976. O amor de olhos fechados. Tradugdo de Helena
Brasdo, prefacio de Michel Henry. Lisboa: Principia, 2001.

% BALLBEO, Raul. Fenomenologia da vida de Michel Henry. Disponivel em: <http://www.revistacriterio.-
com.ar/art_cuerpo.php?numero_id=31&articulo_id=653>. Acesso em: 22 dez. 2007.


http://www.revistacriterio.com.ar/art_cuerpo.php?numero_id=31&articulo_id=653
http://www.revistacriterio.com.ar/
http://www.revistacriterio.com.ar/
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tais obras de arte, e, portanto, a aniquilagdo dessa cidade imaginaria tem a ver com a destrui-
¢do da propria vida: “E por isso que, ao vernos reproduzir-se por todo lado o niilismo que des-
cobre o seu rosto aterrador diante de nds, sentimos ser contemporaneos desses fendmenos

monstruosos”®

. "O amor de olhos fechados e depois La barbarie ¢ uma critica social que
aponta para a decadéncia cultural que advém do esquecimento da vida. Pois se a cultura surge
do incremento da vida, a decadéncia s6 pode vir quando esta ¢ esquecida."” No romance, as
pessoas destroem os monumentos e simbolos estéticos porque j4 ndo se sentem vivas; tal

como expressa o pensamento de um personagem:

Como era possivel tamanha indiferenca em relagdo ao que viam? Como ¢ possivel suportar a
existéncia sem o espirito? E ai pensava no facto de estarmos a caminhar para uma época em
que o olhar dos homens se tornaria semelhante aquele que me fixava vagamente na escuridio®'.

1.3.7 Subjetividade e loucura: Le Fils du Roi [1981]

Este romance® trabalha de forma simbdlica a condi¢do da vida subjetiva. Através dos
personagens, loucos que habitam um hospicio, Henry explora a literatura psiquiatrica, em par-
ticular a obra de Pierre Janet. Florinda Martins comenta que o desconcerto de Le fils du roi
consiste em mostrar "a inutilidade de uma psicoterapia que busca a inser¢do do material pato-
l6gico no registro da consciéncia”, sem o embasamento de uma inteligibilidade da afetividade
em si, que ndo se apreende na consciéncia. “A inteligibilidade do afecto ¢ de orden afectiva e

nao representativa nem reflexa.”” Para nosso tema, cabe destacar este comentario:

E se os limites da Vida sdo tragados do interior da propria vida e tanto podem ser momentos de
eternidade gloriosa como de inferno insuportavel, também a terapia, a conversao da vida as
suas posibilidades, s6 do interior da propria vida pode acontecer®™.

O romance aborda a possibilidade de ser si mesmo a partir da afeccdo da Vida, e a
“conversao” do ego a relacdo com os outros a partir desse si. Ha recuperagdo da confianga que
“possibilita de novo a fruicdo da vida e a transfiguragdo do impossivel na possibilidade de si,
na recuperacao da dignidade perdida: ‘tive dificuldades de reconhecé-los’, transfigurados que
estavam™”. As linguagens ja nos apresentam indicios das raizes e dos percursos do pensamen-

to do autor. Por ora, queremos apenas registra-lo.

% HENRY, 2001, p. 8.

% MARTINS, 2009, ApGP, p. 13.

' HENRY, 2001, p. 176.

2 HENRY, Michel. Le fils du Roi. Paris: Gallimard, 1981.

% MARTINS, 2008, ApGP, p. 21.

% MARTINS, F. O impossivel no sofrimento — indecisdes fenomenoldgicas no romance Le fils du roi. Revista da
Faculdade de Letras da Universidade do Porto, 11, v. XIX, 2002b. Separata, p. 145.

% MARTINS, 2002b, p. 145.
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Na mesma época, Henry escreve uma pega radiofonica, La vérité est un cri [A verdade
¢ um grito], levada ao ar na Radio France naquele ano. Ambos os escritos sdo um exercicio

preparatorio para sua proxima obra filosofica, Genealogia da Psicandlise.

1.3.8 O dialogo com Freud e sua arvore genealogica: Généalogie de la psychanalyse: le

commencement perdu [1985] Genealogia da Psicanalise: o comeco perdido [2009]

Em 1983, Henry foi convidado pelo professor Yorihiro Yamagata para lecionar por trés

meses no Centro de Filosofia Francesa de Osaka. L4, proferiu seminarios que serviram de

fundamento para esta obra”, que se tornou o escrito que melhor introduz ao pensamento do
autor. Henry faz aqui uma critica respeitosa e profunda a relagdo entre o conceito de conscien-
te — base do pensamento ocidental a partir de Descartes — € o conceito de inconsciente, pilar
da psicandlise. Perscruta a genealogia do pensamento freudiano e mostra como esse estd per-

meado pela racionalidade ocidental que pretende suplantar.

Henry procura demonstrar que a teoria freudiana significou um grande avango e su-
plantagdo do racionalismo da época, mas, por carregar os mesmos problemas e aporias que a
filosofia desde Descartes, tem dificuldades de “albergar a vida”. O objetivo do livro, portanto,
nao ¢ declarar seu desacordo com uma doutrina particular, mas de investigar os antecessores
de Freud, os supostos sobre os quais a psicanalise foi erigida. “Sao as pressuposi¢des que gui-
aram, ou melhor, extraviaram a filosofia classica e que Freud recolheu sem saber ou querer,

para conduzi-las as suas ltimas implicagdes, que devem ser postas em causa.””’

Genealogia da Psicanalise é o escrito mais filoséfico desde La Essence. Aqui encon-
tramos a melhor explanacao de suas leituras de Descartes e dos filosofos que o sucederam, até
chegar na psicanalise; por isso o nome de “Genealogia”. Para Florinda Martins, esse livro tem
um lugar preeminente nas investigacdes de Henry porque “as questdes do inconsciente sdo

contemporaneas as questdes da consciéncia"”

. A tese central do livro € que o esquecimento da
vida como autoafetiva e autoimpressiva conduz a filosofia moderna e também a contempora-
nea a relegar o afeto, o originario, e a privilegiar o aparecer na exterioridade e toma-lo como

fundamento.

% HENRY, Michel. Généalogie de la psychanalyse. Le Commencement perdu. Paris: Puf, 1985. Em portugués:
GP.

7 GP, p. 35. O grifo é meu.

% GP, p. 36: “Entdo quando é que o conceito de inconsciente apareceu no pensamento moderno? Ao mesmo tem-
po que o de consciéncia e como sua exata consequéncia.”
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Martins vincula as ideias de Genealogia com a histéria do sujeito contemporaneo:
compreender a historia das relagdes entre consciente e inconsciente desde o cogito cartesiano
até Husserl e Heidegger e a fenomenologia da “segunda geracdo” ¢ integrar a compreensao de
nds proprios nesse historial, “sendo a Genealogia da Psicanalise a genealogia de todos esses

conceitos™.

1.3.9 A cegueira na polis: Le cadavre indiscret [1986./1996]

O cadaver indiscreto’” trata da evidéncia do disfarce na corrup¢io, notadamente na
corrupgao politica. “Mostra a incapacidade de vermos o que quer que seja, nem mesmo reco-
nhecer a presenca de um assassino, apenas com os 0rgaos de visdo.” O ver ¢ remetido ao co-

meco cartesiano, no qual este afirma que s6 a alma pode ver''.

1.3.10 Quando a vida é ameacada: La barbarie: une critique phenomenologique de la

culture [1987]

Este livro de Henry'” pode ser considerado continuagio da critica de Husserl sobre a
redu¢do da vida ao mundo da ciéncia. A investigacdo a partir da fenomenologia da Vida apon-
ta que a cientifizagdo da cultura significa um afastamento da vida, fonte de todas as manifes-
tagOes culturais. A barbarie ¢ um processo a ser compreendido ndo apenas em vista da cultura,
mas da propria esséncia de onde provém a cultura. Como toda forma de cultura tem sua ori-

103

gem na vida, a autodestrui¢do que a barbarie produz ¢ doenga da propria vida'”, pois inter-

rompe o processo autotransformativo da vida em cultura.

Henry aborda as consequéncias da destruicdo cultural pela ideologia cientificista e
mostra seus efeitos na distor¢ao das formas de vida ¢ de trabalho com efeitos na estética, eco-
nomia, lazer, educagdo e na ética — em suma, em toda a praxis humana. Para isso, Henry re-

porta seu conceito de cultura diretamente a sua filosofia da imanéncia. Para Florinda Martins,

% ApGP, p. 13. No Brasil, na década de 1980, foram publicados dois capitulos sobre Nietzsche retirados de Ge-
nealogia da Psicanalise em A morte dos deuses Vida e afectividade em Nietzsche. Editado por Jorge Zahar, tradu-
¢30 de Antonio José Silva e Sousa.

1 HENRY, Michel. Le Cadavre indiscret. Paris: Albin Michel, 1996.

" ApGP, p. 23.

2 HENRY, Michel. La Barbarie. Paris: Grasset, 1987. [2. ed. Paris: Puf, 2001]. Espanhol: La barbarie. Madrid:
Caparrods, 1996. [2. ed. 2006]. Um sintese destas idéias foram explanadas na conferéncia “Ser Igreja terapéutica
em tempos de barbarie”, proferida no I Congresso Nacional da Igreja Terapéutica, em Campo Grande, MS, 12
de setembro de 2009, a quem agradecemos a oportunidade de dialogar a partir de Henry sobre a realidade brasi -
leira.

1% HENRY, 2006, p. 39.
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“A Barbarie é uma critica social as formas de vida que se esquecem dessa vida que lhes esta

na origem”'*,

1.3.11 Arte e imanéncia afetiva: Voir Uinvisible: sur Kandinsky [1988]'"

Neste livro, na esteira do anterior, Henry elabora sua estética fenomenologica a partir
da obra do pintor Wassiliv Kandinsky, pois encontra grandes correspondéncias entre a obra do
pintor e a fenomenologia da Vida. A arte esta conectada a vida, e Henry mostra como as socie-
dades que privilegiaram o cientificismo em detrimento da arte também se afastam da vida —

este o correlato com O amor de olhos fechados € A barbarie.

A pintura abstrata de Kandinsky ¢ vista como tentativa de superar o objetivismo galile-

ano, permitindo ao ser humano recuperar-se a si mesmo'*

. Kandinsky relaciona cada traco e
cada cor a uma impressao subjetiva, a sua sonoridade intima ou valor intimo. Com isso, 0
ponto de partida e o ponto de chegada da arte sdo conectados com a imanéncia afetiva na qual

a vida se revela.

Henry viu no abstraccionismo de Kandinsky essa for¢a que destréi toda a exterioridade e faz
chegar nela mesma a vida, actualiza a vida, revela um novo conhecimento e ndo sdé uma
representacdo* do real ou da impressdo, mas a novidade que ¢ a Vida escondida e manifestada
na abstracc¢ao; toda a verdadeira arte ¢ abstracta porque s6 assim deixa de ser uma copia do real
e fala da vida na novidade em que ela se manifesta.'"’

Martins comenta que, em Voir ['invisible: sur Kandinsky, Henry expressa que “os cri-
térios de validacao ou nao de uma obra de arte prendem-se com a relagdo que esta tem ou nao

com o movimento da vida na efectiva¢io de si mesma”'®.

1.3.12 Rumo aos fundamentos: Phénoménologie Matérielle (1990) Fenomenologia

Material (2010)

Este livro'™ ¢ fruto de seis seminarios realizados na Universidade de Washington (Seat-
tle) em margo de 1989, no ambito do trabalho de Mikkel Borch-Jacobsen. O objetivo dessa
obra foi mostrar em que Henry se diferencia de Husserl e qual € o proprium da fenomenologia

da Vida, aqui denominada de fenomenologia material. Esta diz respeito a substancia fenome-

1% MARTINS, 2008, ApGP, p. 12.

1% HENRY, Michel. Voir I'invisible: sur Kandinksy. Paris: Frangois Bourin, 1988.

1% MORATALLA, Tomas D. Introdugdo. In: HENRY, Michel. La barbarie. 2. ed. Madrid: Caparrés, 2006. p. 12.
1 MAGALHAES, 2008, p. 86.

% MARTINS, 2008, p. 12.

1% HENRY, Michel. Phénoménologie Matérielle. Paris: PUF, 1990. Em portugués, tradugdo e apresentacdo de
Florinda Martins, a quem agradecemos o acesso ao texto. No prelo. Doravante abreviado como FM e a apresen -
tacdo como ApFM.
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nologica invisivel que torna o afeto possivel e com ele todas as coisas. “O que ela pde em

jogo, e de um modo radical, é o proprio conceito de matéria feito 'conteudo primario'.”""

Trata-se apenas de dar uma idéia daquilo que é a fenomenologia material, do método que a
torna possivel enquanto fenomenologia do invisivel, de por a prova enfim a sua capacidade de
renovacdo num dominio também dificil e aparentemente também irredutivel as suas premissas
como a intersubjectividade.""!

O objetivo desse escrito ndo € apenas mostrar as inconsisténcias da fenomenologia his-
torica, mas buscar “a dimensdo original da fenomenalidade que a fenomenologia historica ja-
mais apercebe”''?. Henry pergunta se a vida pode ser apreendida fenomenologicamente por
essas propostas que consideram apenas o aparecer no mundo como valido. “Nao s6 o que ¢
visto ¢ tomado ao viver mas o proprio ver ¢ apenas uma modalidade da vida: sem a sua au-
to-afecgdo nada seria alguma vez visto.”'® Conclui que tanto a fenomenologia de Husserl
como a de Heidegger falham nessa analise, pois justamente a Vida, a doadora de todo fendme-

no, furta-se a visibilidade do mundo.

A questao do outro compode a terceira parte. Mostra o fracasso da fenomenologia da in-
tencionalidade para tal intento e indica que “E paradoxalmente a vida que, em si, a nada mais
se reporta, que fornece o meio onde se cumpre toda a intersubjectividade possivel”'*. “Ego ¢
alter ego tém um nascimento comum, uma mesma esséncia e € por ela que eles 'comunicam':

porquanto eles sdo vivos.”'"

1.3.13 A vida (ou sua falta) na economia: Du communisme au capitalisme. Théorie d’une

catastrophe [1990]

Este escrito'® amplia algumas das teses do seu livro sobre Marx. Henry tece aqui sua
analise do desmoronamento comunista. Afirma que suas causas mais imediatas se encontram
na economia e na técnica. A base de toda a sua critica ¢ que a for¢a da vida repousa ndo em
entidades supraindividuais (como o marxismo pensa a Sociedade, o Estado), mas no indivi-
duo. E, nesse sentido, como o capitalismo se apoia em entidades tdo ou mais abstratas ainda,

ndo oferece alternativa melhor.

FM, p. 37.

"EFM, p. 6.

12 FM, p. 95.

13 FM, p. 100.

4FM, p. 4.

S FM, p. 4.

© HENRY, Michel. Du communisme au capitalisme: théorie d’une catastrophe. Paris: Odile-Jacob, 1990.
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Esse livro se constitui numa critica ao socialismo sem a ideologia liberal como alterna-

tiva e uma critica ao capitalismo sem remeter a ideologia socialista'*’. Henry conclui seu livro
expressando “A verdade € um grito: o grito de vida, que diz que ¢ vida, e ela quer viver”'®,
Como expressa Florinda Martins, o que hd em comum entre esse escrito e o Marx ¢ a afirma-
¢do de que a realizagdo do humano pelo trabalho “pressupde a adesdo de si a vida. E nela que
o sofrer e fruir origindrios mais nos dao conta de como em todas as qualidades sensiveis de

uma situagdo concreta se afectiva esta relagdo primordial do vivo com a vida™'"’.

1.3.14 C'est moi la verité [1996] Eu sou a verdade: para uma filosofia do cristianismo

(1998)

Este escrito'®

manifesta a aproximag¢do de Henry ao cristianismo ocorrida na ultima
década. Nele, o autor propde-se a resgatar ideias que diz terem sido pouco exploradas na filo-
sofia, no que considera como via alternativa de compreender a condi¢do humana a partir de

fontes “ndo-gregas”.

Para Henry, os escritos de Jodo portam uma leitura da condicdo humana que nada fica
a dever aos grandes filosofos; especialmente o prologo expressa a condigdo humana a partir
do Logos que se encarna e nele doa a vida a todos. Essa obra pode ser considerada como “um
culminar de um pensamento que analisou a afec¢do fenomenoldgica a luz da manifestacao
originaria do Ser e da Vida, trazendo consigo uma nova abordagem filoso6fica da verdade cris-

ta, através da expressdo duma Cristologia fenomenologica™'?!.

7 Comentario disponivel em: <http://www.blogdudemocrate.org/2006/08/11/du-communisme-au-capitalisme-
theorie-d%E2%80%99%une-catastrophe/. Acesso em: 24 mar. 2009.

8 HENRY, 1990. “La Vérité est un cri: c’est le cri de la vie, qui dit qu’elle est la vie et qu elle veut vivre”. Este
também ¢ o titulo de sua peca radiofonica, levada ao ar pela Radio France em 1982.

" MARTINS, ApGP, p. 21. Em abril de 2009, o0 Marx de Henry foi objeto das Lectures Michel Henry proferidas
na Universidade de Louvain por Rolf Kiihn, tendo abordado, entre outros aspectos, a crise econdmica atual,
anunciada 40 anos antes nos textos de Henry sobre o comunismo e o capitalismo. Também a professora Florinda
Martins, na apresentagdo a traducao brasileira de Genealogia da Psicandlise, destaca a pertinéncia das ideias de
Henry para o mundo do trabalho, discutidas no Collogque International de Lyon para esse fim em julho de 2008:
“Para Michel Henry, do ponto de vista de uma fenomenalidade radical da vida, nenhuma solidariedade é possivel
se ela se alimentar dos antagonismos dos individuos, nem mesmo do antagonismo do individuo em relacao ao
seu sofrimento. SO na adesdo a vida se podem acolher as dificuldades e transmuta-las em acréscimo e fruicdo de
si: s6 na vida se da essa passagem do sofrer em fruir, mas também do fruir em sofrer, porque a vida € originaria-
mente paixao” (ApGP, p. 23). A autora ressalta que essa modalizagdo do sofrer em fruir estd implicada no movi-
mento de adesdo criativa da vida a si mesma, e sera abordada por no6s no campo da clinica, e por Raphaél Gely o
foi em relagdo aos conflitos na area do trabalho no referido coloquio: GELY: “La souffrance originaire de la vie
et la souffrance au travail. Réflexions a partir de la phénoménologie radicale de Michel Henry”, 2008.

20 HENRY, Michel. C'est moi la verité. Pour une philosophie du christianisme. Paris: Seuil, 1996. Portugués: Eu
sou a verdade: para uma filosofia do cristianismo. Lisboa: Vega, 1998. Abreviado por EV, traducdo de Florinda
Martins.

12l MARTINS, Florinda. “C’est moi la vérité”: para uma Cristologia fenomenologica. Itinerarium, XLII, p. 475-
480, 1996. Separata.


http://www.blogdudemocrate.org/2006/08/11/du-communisme-au-capitalisme-theorie-d%E2%80%99une-catastrophe/
http://www.blogdudemocrate.org/2006/08/11/du-communisme-au-capitalisme-theorie-d%E2%80%99une-catastrophe/
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José Maria Silva Rosa destaca que essa aproximagao nao se da na forma de uma “con-
versao”. Henry continua o desenvolvimento rigoroso “de uma fenomenologia radical, inverti-
da por dentro, reconhecendo, ndo a pesar disso, mas por causa disso mesmo que tal logica fe-
nomenologica, transgredida ou invertida por via da Vida, tem no Cristianismo o seu cumpri-

mento verdadeiro par excés et par avance .

1.3.15 Rumo a carne: Incarnation: une philosophie de la chair [2000] Encarnacio: uma

filosofia da carne [2001]

Este escrito'?

aprofunda a abordagem filosofico-fenomenolégica do cristianismo, ago-
ra no tocante a encarnacdo. Nesse livro, publicado na Franca em 2000 ¢ em Portugal ja em
2001 (o livro foi escrito em didlogo com Florinda Martins), Michel Henry analisa a problema-
tica da carne* e faz uma releitura fenomenolégica da doutrina da encarnagdo e a aproxima a
sua fenomenologia material. Agora, o cristianismo fornece-lhe mais elementos sobre essa ou-
tra forma de conceber a vida, e a partir dessa critica a fenomenologia tradicional na sua con-
formagdo aos pressupostos do pensamento ocidental. Para o filésofo, a encarnagdo mostra

uma arqui*-inteligibilidade, um modo de revelacdo original. A esse respeito comenta a profes-

sora Maria Luisa Ribeiro Ferreira:

E precisamente sobre essa “afirmagio desconcertante”, a Encarnagdo, que Henry constréi uma
antropologia. A fenomenologia da carne que propde supera a mera explicacdo cientifica do
homem. O seu alcance ¢ muito maior do que o da ciéncia pois procura a Vida absoluta*, que
vem antes da carne. Uma fenomenologia da carne coloca a relagdo de um si a outro si enquanto
dependendo, como ponto de partida, de uma comum possibilidade transcendental — a Vida'*.

A obra Encarnagdo prolonga as teses de Maine de Biran, do corpo subjetivo como lu-
gar da verdade, ou seja, a “filosofia da carne”'®. A realidade do corpo nio depende do meio
fenomenologico em que esse se desvela, por isso sua realidade nao pode ser procurada na ob-

jetivagdo no mundo'*®.

122 ROSA, José Maria Sousa. “Da esséncia trinitaria da ‘Fenomenologia da Vida’ de Michel Henry”. In: MAR-
TINS; CARDOSO, 2006. p. 188.

12 HENRY, Michel. Incarnation: Une philosophie de la chair. Paris: Seuil, 2000. Portugués: Enc.

' FERREIRA, Luisa Ribeiro. "O que pode um corpo — Michel Henry, leitor de Espinosa". In: MARTINS; LOU -
RENCO, 2006. p. 156. A professora comenta, no inicio do seu artigo, sua percepcdo da pessoa de Henry, que co-
nhecera durante o langamento da tradugdo portuguesa de Enc.

2 MARTINS, ApGP, p 21.

126 Enc, p. 25. “Assim, consigo um corpo eterno, porque quer manifestar-se objectivando-se no mundo e que uma
pura objectivagdo ¢ ainda incapaz de produzir por si s6 o contetido concreto que deve mostrar-se nela. Este con-
tetido ¢ entdo posto metafisicamente (pura e simplesmente afirmado) — o que significa, ainda mais uma vez, que
a sua realidade nao depende do meio fenomenologico em que se desvela.”
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1.3.16 Paroles du Christ [2002] Palavras de Cristo [2003]

Em seu ultimo livro, escrito no ano de sua morte, Henry faz uma abordagem das pala-
vras de Cristo dentro da filosofia da linguagem. Volta-se a pergunta pela condi¢do humana e
expressa encontra-la descrita nas palavras de Cristo, num duplo sentido: palavras de Cristo a
respeito do ser humano e palavras de Cristo a seu proprio respeito, sendo que as primeiras so

sdo compreendidas se forem ressignificadas pelas ultimas.

Nesse livro, Henry novamente se ocupa das aporias da fenomenologia tradicional pela
investigacdo de seus fundamentos. Mostra como essas levam a incompreensao da condicio
humana e da vida: “Situada no coracao da realidade como sua revelagao original, a palavra da
Vida ¢ a grande esquecida da reflexdo contemporanea assim como do pensamento filosofico

tradicional”'’.

A Vida manifesta-se ao longo dos trabalhos de Michel Henry no tom caloroso e festivo ja
presente em A Esséncia da Manifesta¢do. Mais do que um pressentimento, a Vida ¢ presente,
fonte, 4gua que mata a sede, que suporta a fragilidade e vence a facticidade do tempo.'*

Eu sou a verdade, Encarnagdo e Palavras de Cristo sdo consideradas uma trilogia,
pois tétm em comum o estudo filos6fico do cristianismo e se constituem num exaustivo resga-
te do seu potencial filos6fico em discorrer sobre a vida. Henry mostra assim uma afinidade
expressa com Pascal e Kierkegaard, ambos protagonistas de uma aproximacao entre a filoso-
fia e o cristianismo na qual se destaca a realidade humana como coracdo e a estrutura parado-

xal da sua condi¢do'?.

1.3.17 Escritos péstumos

Ap6s sua morte, a Colegdo Epimethée, da Editora Presses Universitaires de France
(PUF), coordenada por Jean-Luc Marion e Paul Audi, publica quatro livros com artigos e pa-

lestras de Henry, dispostas por eixos tematicos:
Volume I: De la Phénoménologie (= Phénoménologie de la Vie I)
Volume II: De la Subjectivité (= Phénoménologie de la Vie II)
Volume III: De I’art et du politique (= Phénoménologie de la Vie III)

Volume IV: Sur I’éthique et la religion (= Phénoménologie de la Vie IV)

127 HENRY, Michel. Palavras de Cristo. Lisboa: Colibri; Forum de Ideias, 2003. p. 80. Doravante abreviado por
PdC.

128 ALMEIDA, José Manuel Pereira de. Prefacio da edigdo portuguesa. PdC, p. 10.
12 FERREIRA, Manuel Carmo. Palavras de Cristo. In: MARTINS; LOURENCO, 2006, p. 172.
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1.3.18 Seguimentos

As obras de Henry tém sido traduzidas para diversas linguas, fecundando variados
campos e gerando eventos: Em 1996, foi organizado o primeiro Coloquio Internacional Mi-
chel Henry em Cerisy la Salle, com a presenca de Jean Luc Marion, Didier Franck, Monique
Schneider, Florinda Martins, entre outros. Seguiram-se os coloquios de Beirute (1997), Na-

mur (1999), Paris e Montpellier (2003) e Notthingham e Lisboa (2005)"*°.

Assinalamos aqui o desenvolvimento em nossa lingua: Em Portugal, estuda-se a obra
de Henry desde 1986. A professora Florinda Martins, do Centro de Filosofia da Universidade
de Lisboa, dissertou no mestrado sobre O ser da-se como afeto, depois traduziu seus livros,
que tiveram boa aceitacdo, e juntamente com seus pares organizou conferéncias e coldquios
que atrairam diferentes areas do saber para interlocucdo. Michel Henry veio a Portugal pela
primeira vez em 1997, a convite do Centro de Estudos de Filosofia da Medicina IPO e da Uni-
versidade Catdlica Portuguesa de Lisboa®!, retornando ainda duas vezes'**. Os resultados des-
ses encontros foram transformados em textos, que, por sua vez, inspiram novas investigacoes
em interfaces tao distintas como filosofia, medicina, enfermagem, psicologia, economia, ergo-

nomia, teologia e estética'®’.

Na Alemanha, Rolf Kiihn'** tem traduzido e fomentado pesquisas sobre a fenomenolo-

gia da Vida em varias frentes como filosofia, psicoterapia, estética e teologia. O Forschungsk-

30 A apresentagdo de Florinda Martins e Adelino Cardoso aos anais desse Coldquio sintetiza o percurso do pen-
samento de Henry e sua inser¢do em diferentes campos. In: MARTINS; CARDOSO, 2006. p. 9-13. Os grupos de
trabalho organizados na época envolveram, além da filosofia, a enfermagem, a estética, a memoria e a biologia.
! No ano seguinte, ambas as instituigdes iniciaram o projeto “Sujeito e Passividade”, no qual a obra de Henry
foi um dos eixos para pensar “a subjetividade enquanto trago fundador do acto médico”. Cf. CARDOSO, Adeli-
no; MIRANDA JUSTO, José M. (org.)Sujeito e Passividade. Anais do Coloquio (2002) Lisboa: Colibri; CEFi,
2003.

132 EM 2000, por ocasido da apresentacdo da tradugdo da obra Encarnacdo, fez duas conferéncias — uma no Cen-
tro de Cultura e Literatura Portuguesa e Brasileira (hoje CEFi), da Universidade Catdlica Portuguesa, e outra na
Faculdade de Letras de Lisboa, no ambito do projeto “Sujeito e Passibilidade”.

Em 2001 Henry esteve no Porto no dmbito das atividades Porto Capital Europeia da Cultura, fechando um ciclo
de conferéncias iniciado por Jodo Lobo Antunes, passando por Antonio Damasio, André Green, Stuart Hame-
ford, Francisco Varela, Karl Pribam, Mathieu Richard, Jean-PierreChangeaux, Jean-Didier Vincent ¢ Michel
Henry. Disponivel em: <www.PORTO02001.com>.

13 O projeto “O que pode um corpo”, do CEFi (Centro de Filosofia da Faculdade de Letras da Universidade Ca-
tolica de Lisboa), tem uma vertente sendo desenvolvida no Porto: em reunides mensais na Galeria Simbolo, com
exposi¢do de trabalhos de artistas plasticos e debates que retinem psicoterapeutas (psicanalistas, psiquiatras, en-
fermeiras especialistas de saude mental) do Hospital de Sdo Jodo que procuram aliar, em suas praticas, fenome-
nologia e arte. O livro de MARTINS e TEIXEIRA, Tecidos de afectos em fios quatro-zero, ¢ um dos produtos
desses encontros ¢ introduz o pensamento fenomenologico a clinica como um todo, também para a nossa. A capa
e as ilustragdes de Margarida Lagarto sdo fotografias de uma dessas instala¢des. Ver Projeto de Estética e Ergote-
rapia na Galeria Simbolo <www.simbolo.net>.

134 Rolf Kiihn (1944-), autor de obras filosoficas (Geburt in Gott (2003), Gabe als Leib (2004), Macht der
Gefiihle (2008), entre outras, e tradutor de Michel Henry, especializado em filosofia francesa contemporanea.
Disponivel em: <www.michelhenry.de>.


http://www.michelhenry.de/
http://www.simbolo.net/
http://www.PORTO2001.com/
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reis Lebensphdnomenologie (Grupo de Pesquisas em Fenomenologia da Vida) reune profissi-
onais e docentes'?’; o Institut fiir Existenzanalyse und Lebensphdnomenologie Berlin"® discute
a aplicacdo terapéutica da fenomenologia da Vida, e no ambito académico acontecem semina-
rios e pesquisas em conjunto com o professor Markus Enders na Universidade de Freiburg e

também em outros locais.

A investigacdo sobre a fenomenologia da Vida — pesquisa e tradu¢do em seus escritos
originais — continua em varios paises, € para concluir ¢ encaminhar, destacamos da pena do
proprio Henry este misto de reconhecimento e estranhamento que acompanha a leitura de suas

obras:

Considerar que o pensamento nos entrega ao mundo e ao reino da exterioridade, enquanto que
a acgdo seria estranha a esse mundo e nos mergulharia no que ha de mais interior em noés, nao ¢é
algo conforme aos nossos habitos filos6ficos. Contudo, quando a acgdo bruscamente nos
convoca, ¢ no mais fundo de n6s mesmos que mergulhamos, na noite abissal da subjectividade
absoluta, até esse lugar onde dormem as poténcias do nosso corpo e onde, reunindo-nos a elas,
as colocamos em movimento — ai onde se actualizam, de subito, as potencialidades da
subjectividade orgénica, onde se manifesta o “Eu posso” fundamental que constitui a nossa
existéncia, ai onde somos um comnosco mesmos na unidade original onde ndo ha, nem

transcendéncia, nem mundo'®’.

Atendendo a essa convocacao, prossigamos...

133 Disponivel em: <http://www.lebensphaenomenologie.de/>.

Y6 Disponivel em: <http://www.guenterfunkeberlin.de/logotherapie-existenzanalyse/lebensphaenomenolo-
gie.html>. Sob a coordenagdo de Rolf Kiihn, edita a colegdo Seele, Existenz und Leben, ja com nove volumes a
respeito da fenomenologia da Vida na teoria e pratica clinica.

BT HENRY, M. O Conceito de Ser enquanto produgdo. Phainomenon, n. 13, out. 2006, p. 191-214. Tradugdo de
Jorge Leandro Rosa.


http://www.guenterfunkeberlin.de/logotherapie-existenzanalyse/lebensphaenomenologie.html
http://www.guenterfunkeberlin.de/logotherapie-existenzanalyse/lebensphaenomenologie.html

CAPITULO 2 - Da genealogia do pensamento ocidental a fenomenologia da

Vida: estrutura do pensamento de Michel Henry

Acontece porém, que hd momentos em que € a prdpria vida que nos afecta com os seus
fios e tecidos: no nascimento e na morte, na doenga e na terapia invadem-nos sentimentos
que, sem perderem a singularidade da vida afectiva, podem ser tipificados."*

No capitulo anterior, debrugamo-nos sobre a vida e a obra de Michel Henry e com isso
adquirimos uma pequena nog¢ao sobre suas ideias. Neste, queremos abordar os pontos princi-
pais do seu pensamento que se vinculam com nosso objetivo, em trés movimentos sucessivos
e complementares: 1. Particularidades da fenomenologia; 2. Genealogia do pensamento oci-

dental; 3. Conceitos basicos da fenomenologia da Vida.

2.1 Particularidades da fenomenologia

A fenomenologia da Vida decorre da fenomenologia classica, que inicia no final do sé-
culo XIX com Edmund Husserl. Para situa-la dentro do pensamento ocidental, cabe apontar o
proposito que Husserl estabeleceu no seu surgimento: enquanto as demais ciéncias se debru-
caram sobre fendmenos especificos — fisicos, quimicos, econdomicos, sociais, psiquicos, entre
outros —, a fenomenologia propos-se a investigar a fenomenalidade*®, ou seja, o que faz com

1% Assim se diferencia das demais ciéncias porque dis-

que um fendomeno seja um fendomeno
tingue, por um lado, entre o fendmeno abordado em seu contetdo e, por outro lado, o0 modo
de sua doagdo. E a diferenca entre o que se mostra e o acontecimento do mostrar-se, 0 puro

aparecer enquanto tal.

18 OLIVEIRA, Maria de Lourdes de Magalh3es. Nota Introdutéria. In: MARTINS; TEIXEIRA, 2007, p. 7.

139 HENRY, Michel. “Phénomenologie des Lebens”. In: Affekt und Subjektivitiit. Freiburgo; Munique: Alber,
2005. p. 13. Doravante abreviada por PhdL.
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Esse movimento vai contra a esterilidade do pensamento filoséfico da época e denun-

cia a distancia da filosofia do que ¢é vivo'*®

. Ha nela um poder de inteligibilidade que lhe ga-
rante continuidade, assegurada na inven¢do de um método e acima de tudo no abordar “uma
questdo onde se pode reconhecer a esséncia da filosofia”'*'. Henry aponta o lugar especial da
ciéncia inaugurada por Husserl: “A fenomenologia serd para o século XX o que o idealismo
alemao ¢ para o século XIX, o empirismo para o século XVIII, o cartesianismo para o século

XVII, Tomas de Aquino e Duns Escoto para a escolastica, Platdo e Aristoteles para a Antigui-

dade”.

A designacdo “fenomeno-logia” compreende-se a partir dos seus dois constituintes gregos —
phainomenon e Logos — de modo que, tomada a letra, a palavra designa um saber que diz
respeito ao fenomeno, uma ciéncia deste. Reflectindo sobre esta defini¢do bastante simples,
podemos avancar que o primeiro termo, o fenomeno, qualifica o objecto desta ciéncia, ao passo
que o segundo, o Logos, indica o0 modo de tratamento que convém aplicar a este objecto, o
método a seguir para dele se adquirir um conhecimento adequado. Objecto e método da
fenomenologia é o que de imediato se destaca na propria designagdo.'*

Fenomenalidade, portanto, refere-se ao modo de doacdo, também chamada de pura
manifestagcdo, puro aparecer, mostrar-se, desvelar, descobrir, aparecer, revelagao — e também,
usando uma palavra mais tradicional, de “verdade”'®. A passagem da investigagdo do feno-
meno ao modo de sua doagdo ou sua fenomenalidade confere objeto proprio a fenomenologia
e a torna uma disciplina autdbnoma, pois j& ndo se trata de reflexdo posterior sobre o que as ou-
tras ciéncias descobriram, mas de investigar o modo originario do aparecer. “Aperceber este
ultimo e analisa-lo em si mesmo vem a ser o contributo inestimavel da fenomenologia histori-

ca, é o seu tema.”'*

Na introdugado de Encarnagdo, Henry apresenta o diferencial da fenomenologia:

A propriedade dos pressupostos da fenomenologia é que eles sdo fenomenologicos, € isto num
sentido radical: trata-se do aparecer de que acabamos de falar, da fenomenologia pura. E ela
que deve guiar a andlise dos fendmenos no sentido da fenomenologia, isto ¢, considerados no
modo como eles se nos ddo, no “Como” do seu aparecer.'*

Esse movimento produz grandes consequéncias para a teoria do conhecimento e para a

concepg¢do de sujeito, pois se altera o conceito de sujeito por se alterar a nogdo de conheci-

140 Esse foi um dos motivos pelos quais Pfister se encantou com a psicanélise, pois a cura de almas da época an-
dava nos caminhos estéreis do racionalismo.

U FM, Prefacio, p. 1. A proxima também.
2 Enc, p. 2.

143 PhdL, p. 13. “Dieser reinen Phinomenalitét kann man verschiedene Namen verleihen: reine Manifestation
oder Erscheinung, Sichzeigen, Entbergen, Entdecken, Erscheinen, Offenbarung, oder auch mit einem
tradionelleren Wort: Wahrheit”.

1% FM, Prefécio, p. 1.
'3 Enc, p. 6.
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mento, e assim se da eco ao que Descartes criara nos seus primordios: “mais do que apreen-
sdo, conhecer € sentir”'*®. Segundo Martins, a fenomenologia, além de completar a inversdo
do platonismo comegada com Nietzsche com a aproxima¢do do mundo das ideias ao mundo
da vida, ainda avanca ao identificar “os poderes subjectivos com a vida, a vida de um corpo, o

corpo que sente”.

O entusiasmo de Henry pela virada promovida pela fenomenologia em relagdo aos sis-
temas que a precederam, no entanto, ndo deixa de apontar que ha uma tarefa a cumprir: a de
lidar com as lacunas “cujas premissas ndo estavam patentes nos fundadores”'¥’. Pois a feno-
menologia cldssica encontra-se inserida na genealogia dos pensadores que privilegiam o apa-
recer na exterioridade*, o ek-stasis*'**, que exige o afastamento do objeto para apreendé-lo.

Para Henry, esse nao ¢ o método apropriado para o “Como do aparecer”.

Porque ¢ ilusdo do senso comum, das ciéncias e da filosofia do passado compreender, em tudo

e sempre, aquilo que faz do fenémeno o que ele ¢ num afastamento primeiro, a vinda de um

Fora onde, na luz desse Fora, tudo se torna visivel, “fendmeno” .'*

Com o afastamento para melhor ver, expressa Henry, também ha um afastamento do
que se pretende investigar: da subjetividade e do que define o humano enquanto tal. A vida ¢ a
grande olvidada no pensamento ocidental, com consequéncias funestas em todos os campos.
No seu esfor¢o para compreender o caminho desse olvido, Henry volta-se aos fundamentos da
filosofia moderna e pergunta sobre o que foi feito da abordagem da vida, em que momento(s)
ela foi deixada de lado. Para isso, recua até os primordios da Idade Moderna e traga o percur-

so filosofico até os tempos atuais.

2.2 Genealogia do pensamento ocidental

Quanta cegueira na nossa lucidez! Quanta cegueira na lucidez das nossas evidéncias,
certezas, representagées! Existencialismos que deixam caddveres sem sepultura,
condenando-os a eternidade dos fantasmas. Existencialismos sem céu nem terral

- Ndo quero cegueira nem lucidez! Mas paixdo! Ndo um sentimento qualquer.
Quero Paixdol>®

16 MARTINS, 2006, p. 220. A proxima também.

47 FM, Prefécio, p. 2. Na se¢do 1.3.12, apresentamos brevemente algumas dessas criticas. Para aprofundar, cf.
FURTADO, José Luis. 4 filosofia de Michel Henry: uma critica fenomenologica da fenomenologia. Disponivel
em: <http://www.docstoc.com/docs/19929836>. Acesso em: 20 jan. 2010.

48 Mantivemos a grafia ek-stasis sugerida por Rodrigo Marques, conforme a nota do tradutor em GP, p. 37, “pela
insisténcia de Henry em assinalar a composicao etimologica da palavra em vista de sua filosofia, para com o pre-
fixo ek manter a carga semantica indicadora do deslocamento ou movimento que vai de dentro para fora”.

149 FM, Prefécio, p. 2.

5 MARTINS; TEIXEIRA, 2007, p. 15.


http://www.docstoc.com/docs/19929836
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2.2.1 A reducio galileana e seus efeitos no pensamento ocidental

O ponto de partida de Henry para a analise do pensamento ocidental ¢ a afirmacdo de
Husserl, em seus ltimos escritos'', de que a crise da ciéncia ocidental deriva de uma decisdo
intelectual tomada por Galileu Galilei no inicio do século XVII. Com Galileu, o mundo sensi-
vel recebeu uma critica radical, que acarretou a transformagdo da concepcao tradicional de

mundo, de ciéncia e de corpo.

A afirmacdo categodrica de Galileu ¢ que este corpo sensivel que nos tomamos pelo corpo real —
este corpo que se pode ver, tocar, sentir, ouvir, que tem cores, odores, qualidades tacteis,
sonoras, etc. — é s6 uma ilusdo e o universo real ndo é composto por corpos deste género.'*

O universo, para Galileu, pode ser reduzido ao corpo material extenso delimitado por
figuras e formas. Por isso o conhecimento sensivel do universo, tal como considerado até en-
tdo, ¢ desqualificado e substituido pela geometria, a ciéncia de figuras e formas que privilegia
a construcdo ideal do universo. Deste modo suas propriedades se tornam plenamente com-
preensiveis e inteligiveis. O génio de Galileu consistiu em retirar a geometria do campo das
figuras ideais e usa-la “como modo de conhecimento da matéria”'>*. Nao s6 do universo das
coisas, mas também do que toca ao ser humano: seu corpo passa a ser apreendido geometrica-
mente. Esse deslizamento abre uma nova era “fundada numa concepgao inédita do corpo hu-
mano e, por consequéncia, do proprio homem. Assim nasce a pretensdo, por parte da ciéncia
geométrica da natureza material, de constituir, doravante, o verdadeiro saber do homem”.
Esse conhecimento, forjado em campos estranhos ao humano, passa a ter a pretensao de “for-
necer a verdadeira aproxima¢do ao homem, de o procurar no mais intimo do seu ser, até no

prazer, no cora¢do do seu sofrimento ou do seu desanimo — da sua vida ou da sua morte”.

Nao apenas as qualidades sensiveis e os corpos sensiveis sdo afastados como forma de
conhecimento, mas, além disso, esses sdao retomados pela ciéncia geométrica, e tratados como
efeitos “dos quais ela exibe as causas. E assim que, constituindo-se em sistema, dando conta
das coisas materiais, mas também da maneira como as sentimos, se propde, no seu acto proto-

fundador, como um saber universal, a que nada escapa, € o unico verdadeiro”'>*.

! Henry baseia-se na critica de Husserl, especialmente em Die Krisis der europdische Wissenschaft und die
tranzendentale Phinomenologie (1936). A esse respeito, ver FAY, Eric; LE GUYADER, Sandra. Michel Henry
and Critical Theory, an Introductory Standpoint: The case of virtual organization. Trabalho apresentado no 6th
International Critical Management Studies Conference, Universidade de Warwick, GB, 13-15 Julho 2009, p. 8.
Disponivel em: <http://mngt.waikato.ac.nz/ejrot/cmsconference/2009/Stream10/Henry%20Critique%20and
%20V0%20Fa%C3%BF%20FV.pdf>. Acesso em: 13 jul. 2009.

12 Enc, p. 105.

133 Enc, p. 105. As demais citagdes desse paragrafo também.

154 Enc, p. 108. Grifo do autor.


http://mngt.waikato.ac.nz/ejrot/cmsconference/2009/Stream10/Henry%20Critique%20and%20VO%20Fa%C3%BF%20FV.pdf
http://mngt.waikato.ac.nz/ejrot/cmsconference/2009/Stream10/Henry%20Critique%20and%20VO%20Fa%C3%BF%20FV.pdf
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As impressoes e caracteristicas do humano sdo tratadas como simples “aparéncias”,

sem correspondéncia na realidade, desqualificadas porque atreladas as propriedades sensiveis
de quem as percebe. “Com efeito, ¢ nada menos do que a natureza sensivel deste mundo* as-
sim como a dos corpos que 0 compdem que € posta, brutalmente, em causa e rejeitada.”'> Por
isso o abalo aos fundamentos da condigdo humana: “E toda a nossa vida, tal como a experien-
ciamos, que vacila, de um s6 golpe, na ilusdo — as nossas sensagoes, as nossas emogoes, 0s
nossos sentimentos, os nossos desejos, as nossas rentncias e os nossos amores” "%, Um dos re-
sultados desse movimento estd na progressiva énfase a formulagdo quantitativa de tudo o que

se refere ao humano, com duas consequéncias:

1. “A nossa vida ja ndo se pertence, ja nada ¢ de autbnomo, que possua em si 0 seu
fundamento, as suas razdes, as suas leis.” Essas pertencem a realidade cega, independentes do

ser humano. “E assim, o principio da sua acg¢do, as suas modalidades, a significagao que lhe

confere, escapam-lhe a0 mesmo titulo que aqueles seus prazeres, angustias ou tristezas.”"’

2. Nossa realidade verdadeira e nosso destino passam a ser “este mundo do qual a vida
se retirou, despida de toda a qualidade sensivel, estranha a qualquer impressao”. Henry anali-

sa as consequéncias dessa inteligibilidade do mundo:

Entregue ao seu ver, o pensamento de tudo isso nada vé, o seu saber tornou-se uma ciéncia de
objectos, que ignora o homem. O ver do pensamento, a visibilidade do horizonte, por onde se
espraia o ver, ¢ a inteligibilidade de que dispde. Uma inteligibilidade que nos permite
compreender, com efeito, as coisas — ndo s6 porque estas se mostram nela muito simplesmente,
na sua facticidade opaca e incompreensivel.

Os seus arquétipos ddo-se a ver, nesta visdo de grau superior, nesta Inteligibilidade suprema
que nos pde frente a propria Inteligibilidade, abrindo-nos a luz na qual resplandece. Nesta
Inteligibilidade superior nio reside s6 a salvacdo do homem, isto €, a sua realidade verdadeira
— como sera repetido em todas as gnoses platonicas. Porque estes Arquétipos sdo também os
das coisas, porque a sua contemplag@o serviu de modelo a criagdo deste mundo que &, ao que
parece, o nosso, eles contém, precisamente, a inteligibilidade deste ultimo. Nao a sua simples
constatacdo, mas precisamente o foco de inteligibilidade que presidiu a sua formagao e, porque
¢ esta possibilidade que ¢ inteligivel (porque lemos os Arquétipos na luz que os ilumina), a

possibilidade do conhecimento a priori do mundo e de tudo o que existe'*®.

Henry destaca que o efeito de iluminagdo ndo cessa nos tempos atuais: “As teorias do
conhecimento, que caracterizardo a filosofia moderna, conservardo a marca desta ambigdo,
mesmo quando, centradas neste mundo, tomadas prosaicas, abandonaram toda a pretensao so-
teriologica”. O abandono dessa pretensdo destaca ainda mais uma outra marca dessa reducao:

a indiferenca perante o dado.

155 Enc, p. 105.

1% Enc, p. 108.

7 Enc, p. 109. A proxima também.
58 Enc, p. 92. A proxima também.
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Em si mesmo, passado pelo crivo da redugdo galileana, tomado este conjunto de corpos
materiais insensiveis que ndo sdo mais do que o correlato de proposigdes geométricas, o
universo ‘“real” da modernidade é tdo estranho ao terror como ao som, a luz como ao
“siléncio”: tao distante de nds que ¢ um problema saber como podemos ainda formar dele o
inconcebivel conceito.'>

Para Husserl, a génese do pensamento ocidental iniciou com o distanciamento de si;

para Henry, isso levou a indiferenga generalizada. Voltaremos a esse movimento de busca de

luz e suas consequéncias.

2.2.2 A contrarreducio cartesiana

Teorias do tempo ndo servem para uma vida sem tempo! [...]

Sensagdo vinda de algures: emergindo de um oceano de mim tocado por um outro oceano,

revolvendo a noite do meu dia e erquendo bem algo a marca desse togque solar!

O sol em marcas de dgua! Marcas que num instante rasgam e apagam o tempo, libertando

sinais da eternidade! "Marcas de dgual”'®

Embora Descartes siga Galileu no seu projeto de fundacdo da nova ciéncia e até a

complemente, ha uma grande diferenca na abordagem dos dados subjetivos. Se para Galileu a

certeza provém da pertenga ao mundo das ideias, para Descartes a verdade estd na impressao

e na subjetividade em geral. Para Henry, Descartes opera ao mesmo tempo uma contrarredu-

¢ao:

[...] em vez de, pura e simplesmente, excluir da esfera do conhecimento as qualidades
sensiveis, isto ¢, a sensibilidade, as paixdes, as emogdes, a vontade, numa palavra, a

de cogitationes'.

Em busca dos fundamentos do conhecer, Descartes investiga o par Videor*-Videre*, ti-

tulo do capitulo 1 de Genealogia da Psicanalise. Videor é a experiéncia imediata da visdo, o

conhecimento dela, e tal como o da dor*, € interior ao proprio ver. “O eu nao se cinde de si

mesmo para se ver ver’; ver-se ver ou sentir dor acontece “no préoprio advir como dor ou vi-

sd0”, sem poderem ser sentidos por algo exterior a si mesmos'®. Este é o fundamento tltimo,

irredutivel, da experiéncia:

Videor designa a parecenca primitiva, a capacidade original de aparecer e de se dar em virtude
da qual a vis@o se manifesta e se da originalmente a nds, qualquer que seja a credibilidade e a
veracidade que convém lhe outorgar enquanto visdo, o que quer que seja aquilo que vé ou

acredita ver é seu proprio ver'®,

1% Enc, p. 86.

1 MARTINS; TEIXEIRA, 2007, p. 13.
1! HENRY apud MARTINS, ApGP, p. 24.

%2 ApGP, p. 18.
1S GP, p. 56.
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Videre, por seu turno, ¢ o contetido representado no Videor; por isso depende deste.
“Videor ¢ um poder que tem o poder de se efectivar a si a partir de si, actualizagdo que ¢
acompanhada de consciéncia enquanto que Videre s6 o é sob o fundo, nele, do Videor. "% A
certeza ultima e irredutivel, para Descartes, estd no Videor: “At certe videre videor — No mini-
mo, parece-me que eu vejo.”'* Descartes ndo afirma aqui a consciéncia reflexa do ver, mas
a impressao imediata do ver, como nesta frase: “parece-me que vejo, que ouco, que me aque-
¢o, sendo isso 0 que em mim propriamente se denomina sentir, e, considerado de modo mais
preciso, ndo é nada mais do que pensar”'®. Ou seja, pensar originariamente ndo significava
representar [re-presentar, ou no alemao vor-stellen, ambas indicadores de uma distancia], mas
sentir-se vendo, sentir-se sentindo dor. Michel Henry apresenta, no Genealogia da Psicanali-
se, um Descartes imanentista que ndo se suspeitava: “Descartes ndo nega a certeza da visao
em favor do pensamento que se tem dela, o que afirma ndo ¢ a consciéncia refletida de ver,
mas antes a impressdo imediata de ver”'?’. Diferentemente de Galileu, e por isso cabe a ex-
pressao contrarredugdo, o movimento primeiro de Descartes significa o resgate da subjetivi-

dade como central:

Tal ¢ a significacdo radical da contra-reducdo cartesiana: tudo o que a redugdo galileana tinha
afastado do conhecimento racional do universo real, a titulo de “aparéncia” ou de “ilusdo”, de
“nome” ou de “convengdo”, a contra-reducdo recolhe-o nela para dele fazer o que ¢ mais certo
e mais essencial do que a realidade do universo: as cogitationes, cristais de certeza absoluta.
Mais ainda: estas cogitationes, que a redug@o galileana pretendia excluir do conhecimento do
universo real, tornam-se, por um retorno decisivo, a condi¢do incontornavel deste
conhecimento € o seu fundamento'®,

Ao analisar a davida* sobre uma percepcao, Descartes conclui que ndo pode ter a cer-
teza da existéncia do objeto sobre o qual paira a divida, mas pode ter certeza do seu senti-
mento de davida. Esta € a esséncia primeira da consciéncia: o consciente recebe, a principio, a

significacdo ontologica radical conforme a qual designa o aparecer considerado por si mes-
mo” '®. Ndo como qualquer coisa, mas “principio de toda coisa, a manifesta¢do original na

qual todo o que ¢ suscetivel de existir advém a condi¢do de fendmeno e, assim, de ser para

nos”.
[...] é este modo de estar em nos, este modo de interioridade como expulsdo de toda
transcendéncia, que constitui propriamente, com a imediagdo que determina, a esséncia
primeira da consciéncia, a revelagdo sob sua forma original. Assim torna-se transparente a
proposicdo enigmadtica e, todavia, decisiva pela qual Descartes reenvia toda mediacdo a esta
1% ApGP, p 18.

165 DESCARTES apud GP, p. 55.

1% DESCARTES apud GP, p. 57. In: Seconde Meditation, p. 422.
167 ALQUIE apud GP, p. 57.

1% Enc, p. 112. Grifo do autor.

% GP, p. 36.
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espécie de conhecimento interior (cognitione illa interna) que precede sempre o adquirido e
sobre a qual, com efeito, tudo se funda. Seja qual for o modo pelo qual ¢é expressa, é a esta
interioridade radical dificil de pensar que fazem referéncia os textos fundamentais cada vez
que se trata de desvelar em sua possibilidade ultima a esséncia de o aparecer como aparecer a

si, esséncia apreendida no cogito como “pensamento” e, de maneira mais ultima ainda, como

“consciéncia”.'”

Essa ¢ a “esséncia comegante e primeira”, o aparecer a si do aparecer, o Comeco, cha-
mado de cogito, consciéncia ou pensée. Remete assim a uma interioridade absoluta e nada

tem a ver com o cogifo que habitualmente se entende como pensar'”

. Aqui esta, para Henry, a
genialidade de Descartes: ter concebido que, no Comego, ndo estd um ente, nem sequer seu
aparecer, mas o aparecer do aparecer, “‘a autofenomenalizagdo da pura fenomenalidade”. Na
apresentacdo a Fenomenologia Material, Florinda Martins comenta a interioridade e

abrangéncia do cogito:

Assim, as actividades do cogito, proprias do ser vivo humanidade — duvidar, afirmar, negar,
inteligir algumas coisas, ignorar muitas, querer, negar, imaginar, amar, odiar'”?, ttm o mesmo
estatuto que sentir, normalmente relegado quer pela filosofia, quer pelas ciéncias e até pelo
senso comum para o dominio do empirico. Em Descartes ndo s6 a visdo ¢ inscrita na
fenomenalidade do cogito, mas também a audigdo, o tacto, a dor — ndo apenas o sofrimento — o
andar, o aquecer-se...embora ndo raro, seja pela visdo que a fenomenalidade do corpo ¢
tipificada.'”

O “ver-se ver” se da na imediatez de si mesmo, dado no corpo, na subjetividade e ndo
na distancia do aparecer na exterioridade. Pelo contrario, “¢ a certeza absoluta da percepcao
subjectiva do corpo, enquanto cogitatio certa, que serd susceptivel de fundar a certeza do uni-
verso e do seu conhecimento™ ™. Essa € a contrarredugdo cartesiana — pois inverte a perspecti-
va do conhecimento ao retira-lo da objetividade e ao voltar-se a impressao subjetiva. Contrar-
reducdo porque a €nfase passa da possibilidade de conhecer apenas o que se mostra na exteri-

oridade para a certeza a partir do conhecimento na interioridade.

No exemplo da duvida, a Unica certeza era de sentir-se duvidando. No caso da dor,
Descartes distingue entre o conhecimento imediato que se tem da dor — a experiéncia pura da
dor — e um juizo sobre a propria dor, que para julgar a pde diante de si, como algo que preten-

de avaliar ou mensurar. “Ora, para Descartes e retomado por Henry, o conhecimento imediato

17 GP, p. 60.

! Cogito foi traduzido por “penso”. Ou seja, a interpretagfo corriqueira desse cogito também ja estd subsumida
a genealogia que se seguiu.

72 Nota em ApFM, p. 3: AT,VIL,35 e AT, IX, 27. “‘ergo sum res cogitans, id es dubitans, affirmans, negans,
pauca intelligens, multa ignorans, volens, nolens, imaginans & sentiens’; que comparadas com o texto francés ‘je
suis une chose qui pense, ¢’est-a-dire qui doute, qui affirme, qui nie, qui connait peut de choses, qui en ignore
beaucoup, qui aime, qui hait qui veut, qui ne veut pas, qui imagine aussi et qui sent’.” Martins ressalta que “o
primeiro tradutor de Descartes, o duque de Luynes acrescenta o amor e 6dio, as possibilidades do cogito”, o que
indica a proximidade do conceito de cogito com o afeto, retomada aqui por Henry e também por Marion.

' ApFM in HENRY, FM, p. 3.

7 Enc, p. 112.
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da dor antecede e ¢ prioritario, porque originario, ao conhecimento dado pelo juizo sobre a
mesma dor. Assim, para ambos, consciéncia da dor e conhecimento da dor coincidem.”'” E

no sentir-se sentindo dor que o sujeito trava conhecimento da dor, neste “sentir constitutivo de

si* e ndo mero reflexo de si”'’¢, sem a presenga do pensamento, mas antes revelando a sua ori-

gem. O sentir-se sentindo dor, o deixar-se afetar pela mesma ¢ o originario; a partir desse po-

de-se desencadear o juizo. E Martins acrescenta:

A evidéncia do sentimento ndo ¢é explicada pela evidéncia da realidade objectiva da idéia,
porém sempre fundada no afecto. E isso, como mostra Henry, ja Descartes pressentira: “A
clareza do sentimento, do pensamento em geral considerado em sua realidade material, ndo tem
nada a ver com a clareza idéntica do conhecimento e da evidéncia, com a clareza da realidade
objetiva da idéia, clareza, desta vez, oposta a sua confusdo, mas vinculada a ela segundo uma
lei essencial”'”’.

Havendo certeza absoluta desse sentir-se sentindo algo (vendo, doendo, duvidando),
ha um dado fenomenolédgico e por isso passivel de investigacdo rigorosa. Essa manifestagdo
imediata ¢ uma experiéncia; sendo experiéncia, ¢ fenomenoldgica. Logo, “a andlise cartesia-
na é uma andlise fenomenologica”. A fenomenalidade ndo estd no processo de “re-presentar”,
mas no deixar-se afetar pela experiéncia em si, sem distancia dela. Essa impressao antecede a

representacdo™® e se constitui na “forma original do pensamento o qual chega imediatamente a

99178

(em) si, independente de todo representar”’”*, a “antiesséncia da representacdo” na qual Des-

cartes buscou a certeza absoluta que deveria fundar a representacao.

Descartes nunca duvidou do saber da ciéncia, mas sua genialidade pressentiu que esse
saber ndo era autossuficiente e que havia um outro saber mais originario anterior a esse'”,

“porque nos situa onde ele [o fendmeno] se nos da, onde se efectiva em nos, manifestando-se

imediatamente”'®°,

Este conhecimento imediato de nds mesmos, ou esta imanéncia* afectiva da consciéncia de si
permite-nos uma compreensdo de ndés mesmos a partir deste investimento originario da vida
em nés como nds e ja ndo na relagdo com algo exterior a nds, quer esta exterioridade se refira
as coisas quer a divindade. E esta relagdo originaria de si consigo, em que o eu se reconhece
com o dado a si na efectuacdo feomenologica da vida como si, estd todo um outro humanismo
que sendo embora, tal como no renascimento, a compreensao de si a partir de si, ndo fecha o
homem em si mesmo, uma vez que ele ¢ originariamente esse enredo primordial do si com a
Vida na qual advém como si.'®!

175 ApGP, p. 14.

176 ApGP, p. 17. A proxima também.

7 ApGP, p. 17.

178 GP, p. 121. As proximas do paragrafo também.

' HENRY, 1988, p. 33.

"' RH, p. 114.

81 ApGP, p. 17. Na apresentacdo de FM, Martins traz a investigagdo de Henry em Descartes a respeito da reali-
dade dos sonhos, interessante para nosso tema: “Mas Henry vai mais longe na fenomenalidade dessa revelagdo
imediata da vida na vida do cogito e pergunta se ‘alguma vez, uma Unica que seja, Descartes designou a
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Henry comenta que a profundidade e o alcance do conceito cartesiano de consciente

nao foram percebidos nem puderam ser preservados — nem por Descartes nem pela fenomeno-
logia contemporinea que os pretendeu retomar. “Serd que se prestou suficiente atencdo ao
fato, incansavelmente repetido, de que o cogifo se cumpre apenas com a epoché* do mundo,
com a retirada ndo s6 de tudo o que ¢, mas da fenomenalidade do mundo como tal?”'*? Feno-
menalidade do mundo que obstaculiza a ida a esséncia, pois remete ao modo de constitui¢ao
do pensamento, desde a filosofia grega, da qual Descartes se descolara num primeiro momen-

to.

Esse é o “cartesianismo do Comego”'™

, que serd a base filosofica de Henry para a fe-
nomenologia da Vida, como veremos adiante. Henry comenta em tom de lamento a efemeri-
dade dessa dadiva a filosofia, doada ‘““antes de [Descartes] estender ao infinito o reino da re-
presentacdo e da ciéncia, antes de oferecer a sua devastagdo toda terra”, como veremos a se-

guir.

2.2.3 Descartes e a perda do Comeco

Na passagem da Primeira para a Segunda Meditacdo, ao procurar estabelecer o método
para o conhecimento objetivo, Descartes desfaz a primazia da afetividade originaria, do “sen-
tir sentindo” ou “sentir vendo”. O privilégio dado anteriormente a impressdao afetiva passa
agora para a percep¢ao efetiva: “Nesse meu primeiro conhecimento, ndo se encontra nada
mais que uma percepgdo clara e distinta daquilo que conheco [...] Por isso sdo verdadeiras to-
das as coisas que concebemos muito clara e distintamente”'®. A luz da ratio proporcionara a

consisténcia e substituird sub-repticiamente a imediatez do aparecer, ocupando seu lugar.

En Descartes —al comienzo de sus Meditaciones—, yo pienso significaba la vida, es decir el
alma. Pero esta revelacion a la que se llega por la epojé del mundo se perdid y el pensamiento,

substancia fenomenoldgica da apari¢do [apari¢do dos sentidos] como auto-atestando-se a si mesma, como auto-
apresentando-se a si mesma, tal como ¢ [...] na sua fenomenalidade [...]?’ E a resposta ¢ afirmativa. No pardgrafo
26 das Paixoes da Alma, Descartes mostra a mesma certeza do sentir agora em relacdo a tristeza ou outra
emocao, quer se esteja a dormir quer se esteja acordado. Isto é quer a sinta acordado quer em sonho! Se a sentir
é real! A afeccdo em si da Vida, a impressionabilidade ¢ o seu tecido fenomenologico, tecido do qual fago prova
até durante o sonho! [...] Fazer prova da matéria ou do tecido fenomenoldgico da vida ¢ coincidir com eles, ser
parte integrante do processo gerador da vida. Esta ndo € residuo inacessivel, cujo olhar jamais apreende. 4 vida
ndo se da ao olhar, mas isso em vez de ser uma falta é possibilidade de participarmos nos seus enredos e
criagbes”. ApFM, p. 6. Os grifos sdo meus.

182 GP, p. 37. A proxima também, e na qual Henry segue: “O que Descartes buscou com tanta paixdo, nfo se ob -
tém, entdo, nem como a abertura de um Aberto outorgada por uma Natureza originaria, nem sob a forma da Idea
de Platdo, de sua percepcao dita cartesiana ou da representagdo dos modernos — mas precisamente pela recusa
deles e como o seu totalmente outro, o totalmente outro da ek-stasis”.

'8 GP, p. 121. A proxima também.

' DESCARTES apud GP, p. 86.
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al volverse conocimiento objetivo, se alejo de la vida para convertirse en el correlato de un yo
desmembrado.'®

As intengdes de assegurar o método e de fixar a ciéncia ganharam o primeiro plano,
desviando-o de suas metas anteriores e relegando-as finalmente ao esquecimento. Retomando
a questdo da visdo no par Videor-Videre, a énfase passou do conhecimento imediato do “ver”
[Videor] para o “ver algo” [Videre]. Deslizamento que foi assumido por Kant (eu como “eu
me represento’), passou por Husserl (eu como “intencionalidade”*) e chegou até Heidegger

(eu como “ser-no-mundo”)'®.

A constante fuga da fenomenologia do Videor para a fenomenologia do Videre, € o es-
tabelecimento do seu dominio, ¢ o tema central de Henry. Essa “perda do fenomeno na fulgu-
racdo do seu aparecer” deixa indeterminados ndo apenas o principio do conhecimento de si
(dominio da antropologia), mas também alcanca as possibilidades terapéuticas (dominio da

clinica):

porquanto sao eles [os afectos] que, enquanto os experienciamos, nos instruem acerca de nos
mesmos [...] supdem esta doagdo fenomenoldgica originaria do sentimento, sem a qual
nenhuma representagdo, nenhuma teorizagdo, nenhuma terapia da existéncia afectiva seria
concebivel'.

Henry lamenta o fracasso de uma fenomenologia radical com capacidade de discernir
“no seio mesmo do puro aparecer e sob a fenomenalidade do visivel, uma dimensao mais pro-
funda na qual a vida se alcanga a si mesma antes do surgimento do mundo”, na qual o concei-

to de consciéncia abarcava o visivel e o invisivel, essa revelagdo mais antiga tornada possivel

pela epoché do mundo'™®,

Deste modo, se produziu a desviagdo histérica pela qual foi abandonada a via aberta em
direcdo ao Comego, enquanto a filosofia da consciéncia se internava em uma diregdo oposta
que conduzia ao mundo e a seu saber, a uma teoria transcendental do conhecimento ¢ da
ciéncia, fazendo possivel por sua vez o dominio das coisas e o universo da técnica.'®

5 BALLBE, Raul. Fenomenologia de la vida de M. Henry. Disponivel em: <http://www.revistacriterio.com.ar/

art_cuerpo.php?numero_id=31&articulo_id=653>. Acesso em: 22 dez. 2007. Ballbé ¢ psiquiatra, por isso seu ar-

tigo nos interessa ainda mais.

'8 Um extrato da analise historica de Henry: “O ‘progresso’ realizado primeiro por Kant € que consiste em iden-

tificar as condi¢des da representagdo do objeto com as condigdes mesmas do objeto, e seguido por Husserl com a

afirmac¢ao de que o ser alcangado pelo olhar intencional € o ser em si mesmo e tal como ¢ — tal progresso ¢ talvez

ilusério, uma vez que o ser dado na representacdo, quer dizer, em sua propria exterioridade com relagao a si, pre-

cisamente, ndo pode mais constituir o ser tal como ¢ em si mesmo, quer dizer, em sua realidade”. GP, p. 59.
Como ja dito, GP trata detalhadamente do prosseguimento do pensamento ocidental debaixo do que Henry

chama de desvio do Comego, € no nosso limite apenas detalhamos o que seja necessario para nosso objetivo.

'8 HENRY, “Souffrance et vie”. In : Phénoménologie de la vie. T. 1 Paris: PUF, 2003. p. 146 apud ApGP, p. 20.

% GP, p. 38.

"% GP, p. 38.


http://www.revistacriterio.com.ar/art_cuerpo.php?numero_id=31&articulo_id=653
http://www.revistacriterio.com.ar/art_cuerpo.php?numero_id=31&articulo_id=653
http://www.revistacriterio.com.ar/
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Ao invés do conhecimento imediato via afetividade, o conhecimento mediato via ins-
talagdo de uma distancia de “ob-jetividade”. A reducdo da vida subjetiva a uma consciéncia
reflexa e representativa recebe varios nomes no decorrer da histéria: transcendéncia, distancia
fenomenolodgica, alienacdo, diferenga'. A partir disso, o Ser serd pensado sempre na exteriori-
dade transcendental, em um ek-stasis, em uma ruptura e separacio originaria, trago em co-

mum da filosofia classica e da filosofia moderna da consciéncia, desde sua origem grega.

Na base do pensamento ocidental esta a presenga do monismo ontologico™: o conjunto
de supostos que fundamenta, no pensamento tradicional, o processo de conhecer. Em sua base
estd a ideologia grega que sustenta a preeminéncia da luz no ser e no conhecimento. E esse
marco que tornou possivel a oposi¢ao — classica a partir de Descartes — entre a consciéncia e a

coisa. Conhecer ¢ sempre conhecer a algo, nessa distancia tomada como necessaria.

Como a consciéncia ¢ identificada nesse pressuposto como a capacidade de autorrup-
tura e separacgdo de si do ser, a consciéncia sempre ¢ da ordem da apresentagao, como um ato
que se eleva sobre o ser, de tomar distancia desse, de colocar-se perante ele. “O surgimento da
consciéncia aparece assim na sua contemporaneidade como o desenvolvimento de uma distan-

cia, com o cumprimento da divisdo, da separacdo, da oposi¢do a si.”'"!

Na fenomenologia cléssica, isso redundou no conceito de intencionalidade, ou seja, s6
temos acesso as coisas se nos dirigirmos intencionalmente a elas, para as apreendermos inten-
cionalmente ou para agirmos sobre elas. Se todas as coisas, inclusive o proprio sujeito, sdo co-
nhecidas pelo ato de tomar uma distancia e colocar-se perante elas, a filosofia da consciéncia
ndo ¢ um dualismo ontoldgico, mas um monismo, pois para ela existe apenas um modo de
manifestagdo: o sujeito como modo de manifestagdo do objeto. Monismo ontologico* porque
até os dualismos (de vontades, pulsdes e forgas, por exemplo) sao apenas dualismos de subs-
tancias, mas ndo abrem mao do pressuposto de que o conhecimento se d4 por representagcdo

ou por intencionalidade; no fundo, trata-se de uma forma unica de acesso as coisas e ao ser.

Relagao, estrutura, intencionalidade sdo os termos concretos para 0 monismo ontologi-
co; sujeito e objeto sdo termos abstratos. “A abstragdo do sujeito ndo faz mais do que expres-

sar a indeterminagdo total em que se encontra o conceito de subjetividade no pensamento mo-

0 LIPSITZ, 2004, p. 34. A proxima também. Também MORATALLA apud HENRY, 1988, p. 9ss.

I HENRY, EM, p. 96 apud LIPSITZ, 2004, p. 35. “El surgimiento de la conciencia aparece asi en su contempo -
raneidad con el despliegue de una distancia, con el cumplimiento de la division, de la separacion, de la oposicion
a si.” Tradugdo propria. Também a proxima citacdo: “La abstracion del sujeto no hace mas que expresar la inde-
terminacion total en que se encuentra el concepto de subjetividad en el pensamiento moderno”. Traducdo pro-
pria.
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derno.” Assim o Comego sofre um ocultamento, uma “reducdo catastrofica”, na qual o ser ori-
ginal da subjetividade e da vida ¢ simplesmente abolido. O afeto deixa de ser considerado
como meio de revelacdo do si a si mesmo, € a consciéncia passa a ser considerada “um refle-
xo de si, um reflexo que constrange a afectividade a um inconsciente irredutivel & conscién-
cia””. O cogito reduzido ao pensar nao € proposto apenas como “uma’ verdade, mas como

critério de toda verdade possivel.

De forma repentina, desvela-se, diante de nods, uma pressuposi¢do absolutamente geral da
filosofia ocidental: privada de sua dimensdo de interioridade radical, reduzida a um ver, a
uma condicdo de objetividade e da representagdo, constituindo, sobretudo, essa estrutura e
idéntica a ela, a subjetividade do sujeito ndo é nada mais que a objetividade do objeto."”

Florinda Martins explana no que consiste essa modificagao:

O fundamento de todas as coisas — o que ja esta posto diante de si, a partir de si, ¢ interpretado
doravante, como o0 homem. Em cada época da histdria o ser destina-se-nos de forma a dar-se na
retirada do seu proprio ser. Com o cogito, que inaugura a metafisica dos tempos modernos, esta
obnubilagdo atinge o seu ponto extremo, quando o homem se toma pelo subjectum usurpando
as prerrogativas do ser e pretendendo po-las em ac¢do. O homem pde-se, ele mesmo, a partir
de si, como o fundamento da verdade, erigindo-se em cada dominio como centro ¢ medida de
tudo o que é'*.

“Los pies de la filosofia de luz que hasta ahora dirigi6 el destino del pensar occidental
han progresado tapando el suelo que ésta buscaba y sobre el que estaba parada.”'* A via aber-
ta em direcdo ao Comeco foi abandonada e ndo participou do desenvolvimento cultural do
Ocidente, pois neste o ser humano passa a ser definido pela razdo e pelos dados na exteriori-
dade do aparecer. Se a vida reaparece em Schopenhauer e Nietzsche, mostra-se reduzida ao
escopo do andnimo, selvagem, impessoal, e assim transmitiu esse tom sobre a filosofia e a

cultura, abrindo “as vias da for¢a bruta, da violéncia e do niilismo”"%.

As consequéncias desse ocultamento da vida ainda ndo foram suficientemente consi-
deradas: para compreender nosso tempo, ¢ necessario relaciond-lo com esse processo histori-
co'’. A amplitude requerida para isso foge a nosso objetivo presente. Apenas apontamos que a
critica henryana ao desenvolvimento filosofico subsequente indica como o pensamento oci-
dental carrega consigo o historial do desvio, que levou a privilegiar apenas o reino da repre-

sentacdo, o reino do visivel e do aparecer. A indeterminagdo da subjetividade do sujeito afetou

92 GP, p. 68. “A dissociagdo fenomenoldgica estrutural do videor € do videre é o prévio tedrico indispensavel ao
debate classico concernente ao que, na filosofia de Descartes, convém entender por pensamento.”

193 GP, p. 85. O grifo é meu.
94 RH, p. 35.

195 LIPSITZ, 2004, p. 28, € segue: “En efecto, la esencia — piensa Henry — no es producto sino comienzo. Si la fi-
losofia es posible, es porque la esencia de la manifestacion ya se ha manifestado”.

19 PhdL, p. 23.
1 GP, p. 77.



63
o syjeito filos6fico moderno, mas também as criticas a esse sujeito moderno, pois essas pade-

cem da mesma genealogia'®®.

Trata-se da afirmacdo decisiva e tdo mal compreendida pela posteridade filoséfica, segundo a
qual o contetido representativo da idéia, a saber, sua realidade objetiva, nunca se identifica com
a realidade e ndo poderia da-la nunca em si mesma, mas somente na imagem. Descartes: “As
idéias sdo em mim como quadros ou imagens” — de tal modo que esta lacuna ontologica
definitiva e insuperavel do ser visto depende de ser visto como tal, da representacdo e do ek-
stase.'”

O que importa aqui ¢ destacar que a concep¢ao de mundo fenomenologica que surge
nas diferentes acepgdes desse deixar ver, para sempre € incapaz de colocar por si qualquer re-

200

alidade que constitua a substancia concreta deste mundo e, por conseguinte, da vida“™. Lipsitz
comenta que dessa forma se perde a possibilidade de acesso ao “fendomeno por exceléncia” —
o infinito, pois esse ndo ¢ fenomeno no sentido grego, de poder ser limitado pelo horizonte fi-

nito da luz que o manifesta®"'.

2.3 Conceitos basicos da fenomenologia da Vida

Se alguien durante mil afios preguntara a la vida: ‘;Por qué vives?'... ésta, si fuera capaz de
contestar, no diria sino: ‘Vivo porque vivo'. Esto se debe a que la vida vive de su propio fondo

y brota de lo suyo, por ello vive sin porqué justamente porque vive para si misma.
Mestre Eckhart®”

J4

A expressao “noite” ¢ usada por Henry para denominar o campo a ser perscrutado pela
fenomenologia da Vida, em oposi¢do as coisas que se mostram na luz do aparecer. A vida € in-
visivel, mas ainda assim nao ¢ um Nada fenomenologico; longe disso, justamente € nela que o
aparecer surge originariamente em si mesmo: “Este aparecer a si do aparecer ¢ justamente

aquele da vida, que se prova ou se experimenta a si em cada ponto de seu ser’>®,

A investigacao fenomenologica da vida e a saida dos confinamentos postos a ela sdo o
fio condutor de toda obra de Henry e se constituem numa “contrarreducdo fenomenologica”.

Ele retoma a primeira formula¢ao de Descartes a respeito do conhecimento do Comego e, fun-

1% LIPSITZ, Mario. Michel Henry y la critica del Intuicionismo. Revista de Filosofia. Disponivel em:
<http://serbal.pntic.mec.es/~cmunoz11/henry.pdf>. Acesso em: 18 jan. 2008.

1% GP, p. 59. A citagdo de Descartes: FA, 11, p. 440; AT, IX, p. 33.

200 PhdL, p. 19.

OV LIPSITZ, 2004, p. 17. O autor destaca esse elo comum entre Henry e E. Levinas, ambos a seu modo defen-
dem uma fenomenologia nio-intencional, que “intenta salvar la riqueza inagotable del infinito”. Remetemos ao
livro do autor para a compreensdo aprofundada de ambos, bem como de suas diferengas. De modo geral, pode-se
dizer que Henry volta-se a imanéncia para resgatar a fenomenologia do infinito, enquanto Levinas se volta a
transcendéncia encontrada no Outro.

2MAESTRO ECKHART, Serméo 5b - In hoc apparuit charitas. In: Tratados y sermones. Barcelona: Edhasa,
1983, p. 308. Alemao Meister Eckhart mystische Schriften. Frankfurt; Leipzig: Insel, 1991, p. 36.

23 PhPsy, p. 112. “Dieses Selbsterscheinen des Erscheinens ist genau jenes Leben, das sich selbst in jedem Punkt
seines Seins erprobt oder erfihrt.” Tradugdo propria.
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damentado nas contribuicdes e criticas de Maine de Biran, afirma que ha um modo de conhe-
cer que dispensa a distancia, a representagdao e a intencionalidade, modo esse que ¢ proprio

para as manifestagdes que ndo se doam na luz do aparecer.

Biran afirma que ha no ego* um outro modo de conhecer, ao qual chamou de dualis-
mo do aparecer®, e que Henry assume: o ego conhece através do sentimento imanente de es-
forco. O ser do ego ndo estd determinado como puro pensamento, cuja esséncia se dd no co-
nhecimento da extensao e na contemplagdo das coisas, mas esse ego aparece identificado com
a agdo pela qual ele modifica continuamente o mundo — desde a acao que assegura a continu-
acdo da existéncia, indo em dire¢do ao universo ou se refugiando dele. “O ser do ego ¢ o pro-
prio elemento destes movimentos. O ego € um poder, o cogito ndo significa ‘eu penso’, mas
‘eu posso’*.”** Mesmo que esse “eu posso” esteja presente em outros filosofos (Schelling, Fi-
chte, entre outros), hé algo exclusivo em Biran: esse “eu posso” ¢ compreendido como um co-

gito imanente, como conhecimento interior.

Para Henry, a consequéncia dessa tese do duplo aparecer ¢ infinita: ao afirmar o per-
tencimento do ser do movimento a dimensdo da imanéncia radical* ou absoluta da subjetivi-
dade, Maine de Biran propde uma teoria completamente nova do modo de conhecimento pela
qual o movimento nos ¢ dado como movimento subjetivo. Se no segundo Descartes o conhe-
cimento se da na forma de ideias, em Biran se da na forma de movimento. O conhecimento
em Biran se d4 como desejo, agdo e movimento,; em Descartes se d4 na forma de ideias de de-
sejo, de agdo e de movimento. Em Descartes, o movimento real ¢ extensdo, sendo que o movi-

mento subjetivo é apenas um esbogo e por isso ineficaz desse movimento real”.

Maine de Biran foi capaz de abrigar os correlatos reais dessas ideias no proprio seio da
subjetividade, porque rompeu com o monismo ontologico cartesiano que sé permitia a intui-

¢ao abrir o ambito do ser.

Asi es como el cuerpo, expulsado por Descartes de la esfera de la subjetividad y mas bien
considerado como un intermediario entre el alma y sus movimientos sobre la extension, va a
entrar en la definicion del Yo biraniano, comprendido agora como un cuerpo transcendental
idéntico al conjunto de poderes que tiene sobre el mundo. En esta identificacion impensable
por el cartesianismo, entre el ego, el esfuerzo, el movimento y el cuerpo subjetivo radica,
afirma Henry, la posibilidade para el ego biraninao de actuar ‘directamente’ sobre el mundo.?*

204 LIPSITZ, Mario. Vida y subjetividad: Los Descartes de Michel Henry. In: Topicos. Disponivel em:
<http://www.scielo.org.ar/scielo.php?script=sci_arttext&pid=S1666-485X2006000100002>. Acesso em: 8 dez.
2009.

25 HENRY apud LIPSITZ, 2009.

206 LIPSITZ, 2009. O grifo ¢ meu.


http://www.scielo.org.ar/scielo.php?script=sci_arttext&pid=S1666-485X2006000100002
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Na imanéncia do movimento, a esséncia da Vida, como esse autoaparecer, essa autor-

revelagdo, “onde se manifestam no mesmo movimento e sem ruptura, agir e padecer”™"’.

A vida sente-se, experimenta-se a si mesma. N3o que ela seja qualquer coisa que, ademais,
teria a propriedade de se sentir a si mesma, mas que ai reside a sua essé€ncia: a pura experiéncia
de si*, o facto de se sentir a si mesma. A esséncia da vida reside na auto-afec¢do.®

2.3.1 O abrac¢o da Vida como afeto

Saida da mesm(idade) e nascida como ipse(idade), a vida esculpia-se no tempo, uma

singular conaturalidade com o eterno. Na terra como no céu!

A fenomenologia da vida, de Descartes a Henry, encontrara no corpo dotado de sentidos,
impressées, sinteses passivas, afectividade, afectos, essa conaturalidade do sensivel com

o incondicionado! E nisso consiste a dignidade do humano. Néo jd “animal racional”, mas
afectividade: transcendental na sua sensibilidade.”

Qual ¢ essa substancia fenomenoldgica invisivel por meio da qual a vida se da? Desde
L’Essence, cuja se¢ao IV lhe foi destinada, até suas ultimas obras, Henry expressa que a vida
vem a nds como afec¢do, para usar a palavra mais aproximada. A vida ¢ “tdo-s6 um afecto ou,
melhor dizendo, aquilo que torna o afecto possivel, isto ¢ toda afec¢do e desse modo todas as
coisas” 2!, Somos afetados pela vida que se doa em nos; o afeto ¢ 0 modo do nosso Si ser in-
vestido em nds; ¢ como experienciamos originalmente a doagdo da vida em noés. Essa impres-
sionabilidade da vida ndo ¢ passageira, como sdo as demais impressdes que vém e passam. Ao
contrario, a impressao da Vida € constante, “porque a Vida que a possibilita esta sempre pre-

sente, num abrago sem falha™*'!.

Onde provamos o abrago da vida? O local da “prova imediata das impressoes do ser e
da vida € 0 nosso corpo. Com ele somos afectos na Vida”*>. Aqui estd a heranga de Maine de

Biran: o corpo na sua imanéncia ¢ lugar de conhecimento da vida, e ali a vida se doa como

afeto; ou seja, afeto € o modo pelo qual a vida feita corpo se doa ao Si*".

Impossivel definir um medo, uma angustia, uma dor, um prazer, um desejo, uma obstinagdo
pura a ndo ser pelo seu caracter afectivo. Aqui deixa-se reconhecer o contetido fenomenologico
especifico de tudo aquilo que em si ¢ “impressdo”, de tudo aquilo cuja fenomenalidade interna
¢ a afectividade enquanto tal.*"*

27T ROSA, 2006, p. 188.

208 HENRY apud ROSA, 2006, p. 188.
20 MARTINS; TEIXEIRA, 2007, p. 16.
210 FM, Prefacio, p. 2.

2 DELOOZ apud ROSA, 2006, p. 188.
22 MARTINS, 2009, ApGP, p. 20.

213 MARTINS, 2002, p. 25.

2 EM, p. 8.
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Sao as exigéncias fenomenologicas que levam a uma afetividade originaria: a vida da-

se como impressao afetiva, como causa primeira. ‘Afeto “é o que se sente sem que seja por in-
termédio dum sentido™". Afeto ndo é efeito de uma causa, ¢ a matéria fenomenologica da
Vida na qual somos investidos no corpo vivo, no qual somos possiveis € do qual ndo podemos
nos libertar. Esse poder sentir no qual somos possiveis, que nos chega como afec¢o, afeto ou
afetividade, remonta ao antigo conceito de affectus®'® da Idade Média. Nio se trata de uma es-
fera especial da vida, mas do que perpassa e funda a totalidade do agir®"’. “E portanto um con-
creto, uma auto-afeccdo, um sentir-se a si mesmo, antes de mais, que se constitui e de define

em si proprio sem referir-se a mais nada, fenomenoldgicamente puro, que se auto-revela.”*'*

Esse sentir-se a Si mesmo ganha, na fenomenologia, o nome de ipseidade* (Selbs-

theit). Essa ¢ a denominagao para o Si-mesmo, enquanto “apreendido na sua possibilidade in-

terior™?"°.

Ora, o Si n3o existe nem no “diante de” nem na “posse de”, os quais ndo sdo nem sequer
possiveis como tais, por si mesmos. O Si ¢ um fendmeno da vida que surge na interioridade
radical de sua auto-afeccdo, ao mesmo tempo que ela, idéntico a ela. Que o “diante de” e o
“nos dominios de” ndo existem como tais, por si mesmos, mas somente como “diante de sis” e
“nos dominios de si”, sob a condi¢do prévia deste Si, quer dizer o seguinte: a interioridade ¢ a
condi¢do de toda exterioridade, o Si ¢ a condi¢do da representa¢do.””

O si-mesmo ou a ipseidade* €, na esséncia, afeto. Henry faz questdo de mostrar que
ndo se trata da sensibilidade, mas de ser afeto ou afetado na vida pelo poder que doaré a sensi-

bilidade e todo o mais, o poder de sentir', a prova de si mesmo** ¢ a descoberta do si na es-

215 EM apud MAGALHAES, 2008, p. 24. Grifo do autor.

216 Embora os dicionarios de filosofia sinalizem diferentes acepgdes e derivagdes de affectus, para a compreensdo
de Henry destacamos duas ndo-excludentes e complementares: 1. a que destaca a qualidade passiva de algo que
sobrevém (afeta) e assim se enlaga com paixdo e pathos; 2. a que aproxima afeto a sentimento, emogdo. HOU-
AISS, A. Dicionario Houaiss da lingua portuguesa. Rio de Janeiro: Objetiva, 2001, p. 101. Também ABBAG-
NANO, Nicola. Dicionario de Filosofia. Sao Paulo: Martins Fontes, 1998, p. 19. Disponivel em: <http://www.s-
cribd.com/doc/6982465/Dicionario-de-Filosofia-Nicola-Abbagnano>. Acesso em: 22 jan. 2010.

27 PhdL, p. 25.

28 MAGALHAES, 2008, p. 24.

29 FM, 11, p. 11. A citagdo continua “e ao qual todo o ‘si’, até o mais exterior, reenvia secretamente”.

0GP, p. 117.

21 EM, p. 577 apud MAGALHAES, 2008, p. 24.

22 Cf. KUHN, Rolf. Epreuve deriva de Erprobung, e no século XII, era uma expressdo usada para experiéncia da
realidade, da verdade, do cotidiano. Fara sentido para os desenvolvimentos de Henry que também era usada para
Gottes Urteil = sentenga de Deus. (Anotagdes de aula na Universidade de Freiburg, julho de 2008.)

A necessidade de expressar o pensamento henryano gera algumas dificuldades semanticas: a respeito de prova
de si, transcrevemos outra nota de Rodrigo Marques: “O verbo francés éprouver geralmente ¢ traduzido, no por-
tugués, por ‘experimentar’. O sentido corrente desse verbo ¢ a acdo de submeter uma dimensao de algo ou de al-
guém a uma experiéncia suscetivel de estabelecer o valor positivo dessa dimensdo. Nesse sentido, associa-se ao
substantivo éprouve, prova. Pode-se dizer, pois, ‘provar um vinho’, no sentido de testd-lo, mas também de sabo-
rea-lo. Todavia, provar tem outro sentido, aquele de revelar algo, certificar-se de algo. Apesar do sentido pejora-
tivo que adquirira na imagistica cientifica, parece-nos uma boa escolha no sentido de diferenciar éprouver de fai-
re ’éxperience, dado que a palavra ‘experiéncia’, no seu uso histdrico, encontra-se quase que no mesmo patamar
de ‘prova’. Queremos com isso, resgatar o sentido de ‘provar’ ou de ‘prova’ como a referéncia a uma experién-


http://www.scribd.com/doc/6982465/Dicionario-de-Filosofia-Nicola-Abbagnano
http://www.scribd.com/doc/6982465/Dicionario-de-Filosofia-Nicola-Abbagnano
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séncia da sua ipseidade,”” numa passibilidade* ontologica estrutural, uma identidade entre

afetante e afetado, que funda o si na sua imanéncia e o abre a toda recep¢io®”.

O que distingue o conceito de afetividade como ipseidade de si de Henry dos outros
pensadores é a autonomia da presenca do afeto, o seu caréter irreflexo. E a partir da autoafec-
cdo* de si na vida que o afeto se anuncia, e ndo por uma intencionalidade que lhe afigure um
valor ou lhe perceba uma dire¢do, ou lhe atribua uma qualificagdo e decida responder-lhe ou
nd0**’. Ndo ha decisio, ¢ na passibilidade do si e na impossibilidade de fugir do afeto que afe-

ta, na total identidade entre ambos.

Na base esta o conceito de pobreza (Abgeschiedenheir) de Mestre Eckhart*°, trabalha-
do em L’Essence: o sentir dispensa todo e qualquer artificio para ser ele, pois vive de si e € de

si que surge toda a sua riqueza, dando acesso a vida em si, despida ou desprendida, sustentan-

do-se na sua propria solitude. “A vida sem desejo de ser diferente de si.”*’

Eu sou nesse afecto, e € nessa ipseidade do afecto, que a vida se revela a si mesma ao mesmo
tempo que me revela a mim propria, independentemente de uma posterior apropriagdo pela
consciéncia, intencionalidade ou a representagdo o que obriga a repensar toda a fenomenologia
tradicional que culmina com o eu sou enquanto “eu me represento” e no qual o si, o
fundamento € relegado para o irrepressivel inconsciente.?®

Henry busca na dor a ilustragdo da sua explanagdo: fazendo a reducdo* fenomenologi-

ca da dor, capta-se o doloroso enquanto tal — o puro elemento afetivo da dor — “A “pura’ dor se

cia, a0 mesmo tempo, de saborear, experienciar, mas também da revelagdo, manifestacdo e apresentacdo”. GP, p.
41, nota do tradutor.

23 EM, p. 581 apud MAGALHAES, 2008, p. 24. “Nada tem, portanto, a ver com sensibilidade e com sentimen -
tos, antes os precede como o poder de sentir.”

24 MAGALHAES, 2008, p. 24.

3 RH, p. 66.

226 Esse conceito consta do texto principal de Eckhart: esse “orbitar em torno de um Deus que somente ¢ alcanga-
do pelo ser humano na medida em que este, assemelhando-se a Deus mesmo, esvazia-se quenoticamente no des-
prendimento [ou pobreza], na palavra Abgeschiedenheit. Desprender-se é o0 movimento para o Nada. Desprender-
se provoca os interesses divinos na alma que assim se faz vazia: uma gravidade divina tende, inevitavelmente,
para todo cristdo que assume a postura desprendida diante da vida, do sofrimento e da morte. De tal desprendi-
mento, portanto, chegamos ao estagio necessario da Gelassenheit: a plena serenidade ndo estdica diante da exis-
téncia. Assim como Deus é Nada, fazer-se Nada ¢ atrair Deus a si mesmo sendo, assim, feitos como somos real -
mente: um com Deus que s6 ¢ Deus na dimensdo da existéncia, porém, ndo da esséncia e, destarte, o mestre nos
remete a origem humana e leva-nos a sermos o que ja somos desde sempre”. Disponivel em: <http://pt.wikipedi -
a.org/wiki/Mestre_Eckhart>. Acesso em: 25 jul. 2009.

227 MARTINS, Florinda. “A pobreza como categoria ontoldgica”. Primeira parte da Dissertagdo de Mestrado “O
ser da-se como afecto”. 1992. Lisboa: Arquivos da Biblioteca Nacional. A professora Florinda Martins informa
que a partir de entdo se iniciou uma fecunda discussdo interdisciplinar, especialmente com a medicina: MAR -
QUES, 1999, 2003 e 2006; BOTELHO, 2006, MELO, 2003; VASCHALDE, 2006; ¢ a enfermagem: TEIXEI-
RA, 2006, MARTINS e TEIXEIRA, 2006. Lembramos que foi justamente pela filosofia da medicina que soube-
mos de Michel Henry, através de Carlos Hernandez e seu orientador de tese, professor Dr. Nolberto E. Espinosa
da Universidade de Cuyo, Mendoza, Argentina.

28 ApGP, p. 14.
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revela a si em si mesma”*”, como puro afeto do sofrer. Apenas o sofrer nos permite saber o

que ¢ o sofrer. A modalidade do “fora-de-si” esta ausente nesse modus da vida. Nao ha o que
separe o sofrer dele proprio, e por isso ndo ha como langar um olhar sobre ele, pois ninguém

jamais viu seu sofrer, sua angustia ou sua alegria®’.

A fenomenologia da Vida mostra assim como ¢ que a doag@o afectiva ndo ¢ um mero efeito da
Vida em noés: no poder em que somos investidos experienciamo-la como este si efetivo que sou,
um si que € por isso pessoa e enquanto tal tornando-se ele mesmo possibilidade efectiva de
accdo. O afecto ndo pode ser visto como efeito de uma causa pois ele ¢ a matéria
fenomenoldgica da Vida na qual sou investida neste corpo vivo, no qual sou possivel e por isso
ndo me posso libertar dele. A vida ¢ irrepressivel, nas modalidades do sofrer e do fruir:
investimos numa ou noutra modalidade; operamos a passagem de uma a outra, nesta trama
interna em que todas as relagdes se tecem. O sofrimento ndo é um afecto causado por um
acontecimento estranho ao si, mas revela este modo originario de eu ser nesta situacdo
concreta em que me encontro®'.

Todos — dor, prazer, angustia™?

— sa0 modalidades invisiveis da vida, dadas a si no pa-
thos*, conceito-irmao de afeto. Pathos originario € essa relacao de si consigo na vida, essa re-
lagdo origindria do sofrer e do fruir. A vida se dd como afeto no pathos — nesse misto de pai-

xd0 e passibilidade — “Vida que nada mais é que esse estreitar patético”*

— sou abragado pela
vida, sou afetado, sou tocado e ndo posso fugir desse modo de a vida fenomenalizar-se em

mim.

Comega a ficar mais clara a énfase num método fenomenoldgico que dé conta da feno-
menalidade da vida: pois s6 a fenomenologia da afetividade dé4 acesso ao ser e a vida. A feno-
menologia tradicional propds-se, como primeiro principio, “ir as coisas mesmas” €, Como se-
gundo, o acesso via intencionalidade. “Nem uma nem outra nos permitem sairmos do univer-

so das abstrac¢des, um universo de aparéncias cujo ser € transcendéncia pura”>*,

Nada irreal, nada representado nunca forma o lugar de uma afecg¢do possivel, mas somente o
que se auto-afeta originalmente em si mesmo: o Si real, o Si vivo. E diante deste, na realidade,
nele, em seu poder, que ¢ representado todo o representado: que este representado implique
ainda em seu intento consciencial, em sua representatidade, um irreal, s6 ¢ a expressdo do
processo real da representacdo e do fato essencial de que nele se apresenta todo representado
possivel a um Si, a um Si real.*’

A revelagdo propria da vida mostra suas caracteristicas em tudo contrastantes ao apare-
cer no mundo. Enquanto este ultimo se manifesta “fora-de-si”’, de modo que tudo que nele se

descobre ¢ externo (ou outro, diferente), a caracteristica mais marcante da revelacao da vida

29 PhdL, p. 20. “Dieses reine Leid offenbart sich an sich selbst.” Tradugdo propria.
0 GP, p. 61, 81 ¢ 86.

3 ApGP, p. 27. Os grifos sdo meus.

232 Voltaremos a questdo da originariedade da angustia na segdo 4.3.

2 EM, p. 2.

24 ApGP, p. 20.

5 GP, p. 119.
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consiste em que ndo ha brecha entre ela e sua revelagdo, e nenhuma diferenciagdo entre ela e
o que ela revela. “A Vida revela a si prépria. A vida é uma auto-revelagido.””* Em duplo sen-
tido: 1) E a vida que faz a obra da revelagdo, e esta é tudo menos uma coisa ou um objeto; 2)
o que ela revela € a si mesma. Assim desaparece, na fenomenologia da Vida, a distancia entre

0 sujeito e o objeto: “a revelacdo da Vida e aquilo que se revela nela sdo um”.

Pois a vida ¢ aquilo que se prova a si mesma ¢ tudo aquilo que ela prova, tudo o que a afeta s6
a afeta sob esta condicdo prévia: que ela se afete a si mesma em si. Seja o que for, tudo o que
estd vivo traz consigo essa esséncia da vida e s6 o que esta vivo pode ser afetado pelo que quer
que seja de outrem e pelo mundo. A Vida ¢é que se revela, ela ¢ a esséncia da manifestagdo: a
vida ndo ¢ uma coisa ou objeto, mas o principio de todas as coisas. Nela ¢ que todos 0s nossos
poderes se nos sdao dados. Por isso a vida ndo pode ser reduzida a um objeto de estudo, como o
aborda a biologia. “£ uma vida fenomenoldgica nesse sentido radical que a vida define a
esséncia da fenomenalidade pura e por conseguinte do ser porquanto o ser ¢ coextensivo ao

fendmeno e se funda nele”.?’

Para Henry, essa ndo ¢ uma questdo metafisica, mas fenomenoldgica: “A Vida ¢ total-

99238

mente fenomenoldgica™ >, e ndo seria possivel conceber um vivente que nado traga a vida em

si**. O fildsofo cita a expressdo do cientista Frangois Jacob: "nos laboratorios ja néo se inter-
roga a vida"**’. A vida pertence ao ambito da fenomenologia e se constitui na questdo central

para a fenomenologia da Vida, com um alcance imenso para a subjetividade:

Se a sensibilidade ndo acontece no mundo da objectividade racional, inaugurada por Galileu,
nem no mundo dos sentidos, reduzidos estes as suas formas empiricas, ela constitui-se como
nossa vida subjectiva: experienciando-se em cada “impressdo” ¢ a vida, a vida fenomenologica
transcendental®, a inica vida que existe, aquela que habita cada uma das modalidades da nossa
existéncia, desde a mais insignificante dor.

Assim desaparece, na fenomenologia da Vida, a distancia entre o fendmeno da vida e o

sujeito vivo, “a revelagdo da Vida e aquilo que se revela nela sdo um”*!. Portanto, a investiga-

36 PhdL, p. 19, grifo de Henry. A proxima também: “Die Offenbarung des Lebens und das, was sich in ihm
offenbart, sind eins”. Tradugdo propria.

1FM, p. 3. Grifo do autor.

28 PhdL, p. 19. “Das Leben ist ganz und gar phinomenologisch, es ist weder ein Seien oder eine Seinsweise des
Seienden.”

29 PhdL, p. 21. “Denn wie lieBe sich ein Lebendiger begreifen, der nicht das Leben in sich triige? Aber es stellt
sich gleichfalls die Frage, warum es einen Lebendigen im Leben gibt? Warum kein Leben mdglich ist, welches
ein anonymes, unpersonliches Leben wére, jeder Individualitit gegeniiber fremd? Nun ist aber auch die Frage
des Verhdltnisses zwischen dem Leben und dem Lebendigen genausowenig eine metaphysische Frage wie jene
der Immanenz, kein Gegenstand spekulativer Konstruktionen oder unendlicher Debatten. Die Frage nach diesem
Verhiltnis gehdrt in den Bereich der Phinomenologie, genauer gesagt zu einer Phdnomenologie des Lebens,
deren zentrale Frage sie sein wird”. Tradugao propria.

20 PhdL, p. 19, também apud ApGP, p. 24. A proxima também. Ambas as citagdes fazem parte de um dos textos
mais significativos de Henry para nosso estudo: a conferéncia Souffrance et Vie [Sofrimento e Vida], escrita por
ocasido da V Conferéncia Internacional “Philosophie et Psychiatrie”, realizada na Faculdade de Medicina de Pa-
ris, junho 2001 e retomada em 14 de Setembro na conferéncia durante “Porto 2001, resumida e comentada por
Martins em ApGP, p. 24-27. Em alemio: Leid und Leben. In: Affekt, p. 124-139. Abreviada doravante por Souf-
france.

! PhdL, p. 19. “Die Offenbarung des Lebens und das, was sich in ihm offenbart, sind eins.”
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¢do nao pode se ancorar na manifestacdo do aparecer, mas na propria vida, e por isso é neces-

sario falar em inversao fenomenologica.

2.3.2 Ainversio fenomenologica e a fenomenologia do invisivel

Para adequar o método com o objeto em estudo, no caso a vida, Henry propde que é
necessario alterar o modo de investigacdo e voltar-se para o interior do sujeito, 14 onde a vida
se doa a ele, e com ela doa todas as outras manifestacdes. “Imersas no pathos da vida, jamais
se vendo a si mesmas, as coisas sio complemente diferentes.”*** E acrescenta: “Porque, que
posso saber de um ser que ndo aparega?” Sendo a vida, no coragdo do ser a sua primeira feno-
menalizagdo e por isso aquilo que faz o si ser, ¢ necessario inverter a hierarquia tradicional e

voltar-se a vida e ndo ao ser.

Além da inversdo da hierarquia, também € necessario abandonar a pretensao de visibi-
lidade e fazer uma fenomenologia do invisivel, pois a manifestagcdo originaria se d4 nessa di-
mensdo. “Lo invisible, escribe Henry, es la determinacion primera y fundamental de la
fenomenalidad, modo fenomenolégico de revelacion de la afectividad en su autoafeccion
inmanente.”** Este € o terreno da pulsdo, da forga, do afeto, tudo o que somos no fundo de
ndés mesmos, tudo aquilo que importa, “[...] tudo se move na vida e ndo ha ser sendo nela,

tudo & vivo 2.

A pergunta se ainda é fenomenologia do que Henry trata, Martins responde que as re-
lacdes Vida/corpo em Henry “evidenciam um modo de manifestacdo — a manifestagdo afetiva
da Vida — que, ao dar-se no acto de afecto, esta impossibilitada de se fazer representar no acto
manifestativo, num horizonte de visibilidade™**. Ou seja, se a vida se manifesta como afeto
na invisibilidade, é necessario criar um método que dé€ conta dessa invisibilidade, para interro-
gar o modo como a vida se fenomenaliza originalmente. Esta ¢ a tarefa da fenomenologia da
1246:

Vida ou fenomenologia material“: interrogar a “substancia, o tecido, a matéria fenomenolo-

gica da qual ¢ feita — a sua materialidade fenomenologica pura™.

Para Henry, com a consideragdo da invisibilidade ndo se entra na irrealidade ou ilusdo,

ou num atrds-mundo fantdstico, mas justamente o contrario disso. E o aparecer-no-mundo que

2 FM, p. 40.

3 LIPSITZ, 2008.

#FM, p. 6.

5 RH, p. 26.

26 A énfase na materialidade da vida ficard mais clara adiante, na se¢do sobre imanéncia.
T FM, p. 3.



71
rouba de cada coisa a sua realidade e a reduz a uma aparigdo exterior. O aparecer no mundo
ndo pode criar aquilo que revela. “E na vida que cada uma das suas modalidades ¢ realidade.
Uma tal realidade imediata, indubitavel, indominada”**. Na vida unem-se revelacdo e realida-
de. Ao contrério, na representa¢do da dor nos encontramos apenas em uma irrealidade pensa-
da (noematica) a respeito do significado de “sofrimento”. Apenas quando a distincia é sus-
pensa, apenas quando se experimenta e se prova o sofrimento no puro sofrer, ¢ que se trata re-

almente de um sofrimento; somente entdo a realidade e a revelagdo se unem?®®.

A pergunta que nos acompanha ¢é: Qual o alcance disso para nosso didlogo com a clini-
ca? Para Henry, se se perde o acesso ao fundamento da vida, também se perde em grande par-
te a eficdcia da clinica. Em sua conferéncia Souffrance et vie, Henry expressa a importancia
da fenomenologia para a clinica: se dor e prazer sdao as modalidades afetivas originarias nas
quais a vida se nos manifesta, ¢ na fenomenologia da Vida que podemos encontrar a resposta
tanto para a determinacdo dessas tonalidades, quanto para essa passagem ou modaliza¢do que

¢ a raiz e fundacdo do ato clinico®*.

2.3.3 Método da fenomenologia da Vida: a reducio radical

Como trabalha a fenomenologia da Vida? Através do que Henry denomina reducdo
radical, uma radical analise fenomenologica. Radical no sentido de ir a raiz da vida, o que
significa ir a ela mesma. Sem distanciamento do fendmeno, sem nenhum pressuposto teorico,
qualquer que seja. Esse fenomenologizar radical estd colocado antes do puro pensar, na pura
autoafec¢do. A inversdo do método faz a “reducgdo radical”, até que “el modo originario de
revelacion sea arrancado del olvido debe empujar entonces la reduccion pura hasta que la

donacion se de”®!.

Para compreender a diferenca da reducdo radical com a reducdo da fenomenologia
classica, ¢ preciso levar em conta que existem dois modos de aparecer — heterogéneos e irre-
dutiveis: o primeiro, da fenomenalidade grega, do aparecer objetivo, acessivel pela intencio-
nalidade; e o segundo, da fenomenalidade invisivel, na qual a transcendéncia se recebe e se
afeta a si mesma em uma autoafec¢do patética e nao-intencional, que ¢ confundida no pensa-
mento ocidental com a sensacdo. “El fundamento de la manifestacion, la autoafeccion de la

afectividad, esta pues oculto por esencia, y por esto destinado al olvido, pero s6lo a quien lo

28 PhdL, p. 20. “Im Leben hingegen ist jede seiner Modalitéiten eine Realitit; eine jihe, unmittelbare, unbezwei-
felbare, unbezwingbare Realitét.”

29 PhdL, p. 21.
20 ApGP, p. 26.
BLLIPSITZ, 2008.



72
busca en la fenomenalidad ek-statica.”** Cabe ir em diregdo as raizes, pela fenomenologia ra-

dical.

2.3.4 Imanéncia como fundamento da transcendéncia

Ja vimos que a fenomenalidade da vida ndao se mostra na distancia do aparecer. A vida,
ao contrario, conserva em si o que ela revela e como aquilo que lhe possibilita o viver. Por
conseguinte, ¢ necessario considerar uma nova relacdo da vida com o vivente, sem a qual ndo

se pode compreender nada dessa.

Essa sensibilidade original, esse sentir-se vendo, sentir-se duvidando, esse “sensual
L) ~ 4 ~ : 13 A : :
puro”, ndo se encontra nos 0rgaos dos sentidos, mas no que Henry chama de “imanéncia radi-

cal”, “o ser impressional enquanto tal, enquanto isento em si de toda a transcendéncia®*”

, sem
distincia alguma entre o que se revela e a apreensdo desse. A imanéncia € a esséncia da trans-
cendéncia®*; essa ¢ a tese principal do L’Essence de la Manifestation ¢ que se revela como
um dado fenomenologico na dimensao da receptividade, ou seja, “a percepcao da imanéncia €
a revelagdo da transcendéncia a que a razdo tem acesso pelo seu caracter fenomenologico™*.
O pensamento de Henry reverte toda nocao constituida ao afirmar que o fendmeno da imanén-
cia ¢ mais origindrio que o da transcendéncia, pois funda a realidade desta ultima, e inclusive,
do ponto de vista ontoldgico, sua condi¢do de possibilidade ultima**. Para Lipsitz, a contri-
buicao original de Henry estd no afirmar o carater absolutamente fenomenologico do ser

como afetividade ontologica fundante, cujo modo de revelagdo é a imanéncia®’.

A pulsdo, o pensamento|...] Elas ndo pertencem a imanéncia porque se encontram 14 por acaso,
mas porque é apenas la que sdo possiveis. O mesmo se passa com o olhar, com o ver, o qual
jamais se vé — com o conhecimento por consequéncia ¢ com a propria ciéncia: tudo se move na
vida e nfo h4 ser sendo nela, tudo é vivo.>*

22 L IPSITZ, 2008.

2 EM, p. 6.

2 HENRY apud MAGALHAES, 2008, p. 23.
25 MAGALHAES, 2008, p. 23.

2% BALLBE, 22 dez. 2007. “La tesis que liga finitud y trascendencia proviene del olvido del fenomeno mas
originario que consiste en que el acto que trasciende es anterior a un mundo que puede descubrir y estd siempre
presente a si mismo en el seno de su inmanente auto afeccion. Para la subjetividad absoluta, la existencia misma
es absoluta.”

7T LIPSITZ, 2008.

28 FM, p. 17. Devo a meu co-orientador, Dr. Carlos J. Hernandez, a primeira mengdo a fenomenologia e sua im-
portancia para a clinica. Agora, ressignificando este tempo de trocas, noto que sua atividade reflexiva e clinica
trazem a marca da fenomenologia pela grande sensibilidade ao dado na imanéncia. E com Henry compreendo
melhor também sua sensibilidade para ver na imanéncia a transcendéncia, na carne e sexualidade o sagrado.
Acompanhar sua investigagio doutoral inspirou muitos dos meus movimentos. HERNANDEZ, Carlos J. Le re-
flexion filosdfica-teologica y el ejercicio clinico como actividade complementarias en la practica psiquiatrica.
Posadas: Ed. Universitaria de Misiones, 2008
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Na imanéncia, a revelagao da esséncia. Um conceito que sera ampliado em Eu sou a

verdade ¢ em Encarnacdo.

2.3.5 Dor e passibilidade radical

Se na secao 2.3.1 ilustramos a vinda da vida como afeto tomando a dor como exemplo,
agora cabe aprofundar o tema da dor e suas implicacdes. Embora a experiéncia humana dife-
rencie entre a dor e o prazer, esses ndo sao colocados por Henry como originarios, mas revela-
dores de um poder anterior a sua distingdo: o poder experienciar-se na vida, o provar de si, o
padecer de si. Tanto na passibilidade como na atividade, o si vivo implica um padecer de si, e
esse ¢ possivel se houver uma adesdo interna ao si, “enlagando-se, recolhendo-se, consentindo
em ser a pura experiéncia de si”**”. Apenas ha vida subjetiva se houver esse padecer de si,

“padecer esse que inscreve em si nada mais do que a dignidade radical do individuo™®.

Assim a minha dor advém na vida como revelacdo da vida em mim. O poder de a conhecer esta
nela e ndo num qualquer processo de objectivacdo, como naturalmente a referimos a uma parte
especifica do nosso corpo. £ sempre a vida que é a origindria, ela é a doadora de todos os
demais processos, como os do pensamento e da objetivacdo. Ou seja, a chave estd com ela, e
confundir os planos é razdo de muitas das falhas nas terapias.”'

Ha uma dupla passibilidade: ndo apenas em relag¢do a vinda dos sentimentos, mas mais

262 No enlace

profundamente passibilidade a respeito de sua condi¢ao de ser dado a si na vida
entre as duas passibilidades, a clinica ganha um importante elemento de reflexdo: a adesdo ao
que sobrevém significa adesdao a vida, e nisso radica sua possibilidade de transformacao, de
passagem do sofrer ao fruir de si: "O si vivo, o si constitutivo da vida fenomenoldgica ¢, nesse
sentido, tdo-s6 consentimento do padecer da vida. H4 vida subjectiva quando do padecer
emerge quem adere a si, se mantém em si”**. O alcance terapéutico dessa tese de Henry aos
poucos se tornara compreensivel, mas cabe ressaltar com Rafael Gely que € na recepcao da

dor como autoexperienciar de si que se faz a experiéncia do eu aderido a vida, e com isso esse

eu adquire a possibilidade de suplantar a categorizagao da dor e do prazer.

Se apenas ha experienciar da vida no seio de um que se experiencia, ¢ porque, precisamente, na
medida em que s6 ha experienciar consentindo interiormente nele, aderindo ao seu proprio
padecer, permanecendo no interior de si, amando-se, ipseizando-se. Este consentimento a si do
padecer € o proprio padecer. Diremos ainda que o si vivo € o proprio auto-consentimento do
padecer, que é o padecer da vida afectando-se. E este consentimento a si do padecer que torna

29 GELY, Rafael. Sofrimento e atengdo social a vida — elementos para uma fenomenologia radical do cuidado.
2009, p. 1. Tradugdo de Florinda Martins.

20 GELY, 2009, p. 1. O grifo é meu. Apenas queremos sinalizar o caminho que se abre para a bioética aqui.

! ApGP, p. 25. O grifo é meu.

62 LIPSITZ, 2004, p. 66.

% GELY, 2009, p. 1.
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possivel o facto de haver padecer. Cada vivéncia subjectiva ¢ habitada pelo movimento de
adesfo do padecer da vida a si mesmo.**

As implicacdes disso sdo consideraveis “na medida em que o fruir de si da vida de que
fala Henry, longe de ser aquilo que acontece a uma vida que se experiencia, é aquilo em que a
vida advém a si mesma no seu poder experienciar-se”. Ou seja, fornecem a pista rumo a es-

séncia da vida. Martins resume duas resultantes da compreensao henryana do afeto:

1. Sentimento como experiéncia de si: Nenhum sentimento provém de um processo
impessoal, sempre ¢ uma experiéncia do si — “esta dor ¢ minha dor, e isso ¢ o que Michel
Henry denomina de Ipseidade ou de teoria da geragdo* de um Si real”**. Assim como a dor é
experiéncia do si, também a depressdo e o desespero, mais do que nunca, o sdo. Baseado no
Tratado do desespero de Kierkegaard, Henry expressa: “Porque o desespero se processa na
vida e a ela diz respeito, o desespero é-o sempre do eu e, mais ainda, um desespero de si mes-
mo do eu”™°. A fenomenologia da Vida defende que a vida ndo é um processo andnimo, redu-

tivel ao material, mas é doacdo e frui¢io da Vida absoluta*?®,

2. Pathos originario: a relagdo de si consigo na vida como relacdo originaria do sofrer
e do fruir. Henry se apoia em Kierkegaard: o que significa o desespero de si mesmo? Tao-s6
isto: o si ¢ dado a si mesmo na passibilidade radical do advir em si, que Henry chama o so-
firer-se a si mesmo. E dessa passibilidade do advir a si na Vida que o eu ndo pode libertar-se,
pois ela ¢ a sua possibilidade de ser. Desesperar de si € querer desfazer-se de si, € romper esse
lago de si consigo na Vida. Por isso o desespero ¢ em Kierkegaard uma doen¢a mortal, uma

doenca que quer desembaragar-se de si sem o poder.

Porque o desespero nos da a sentir esse caracter invencivel do viver em nds é que ele nos abre
também a ele [ao viver], numa dialéctica paradoxal, o sofrer contrapde a beatitude. Por isso
Kierkegaard pode declarar que “o desespero ¢ aquela doenca cujo pior dos males é ndo a ter
tido”.268

Nessa dialética paradoxal esta a possibilidade terapéutica mais fecunda: “Sem duavida

que ¢ em virtude desta dialéctica paradoxal escondida nos arcanos da vida que, na presenca

24 GELY, 2009, p. 1. O grifo é meu. A proxima citagdo também.

25 ApGP, p. 26.

266 Souffrance apud ApGP, p. 26. Em Kierkegaard: O desespero humano. Sdo Paulo: Martin Claret, 2001. A res-
peito desse texto, cf. ROOS, 2006.

267 Para o dialogo com a filosofia é interessante comentar semelhangas e diferengas com Sartre, pela palavra de Florin-
da Martins: “Até aqui, parece ndo haver novidade alguma em Henry: temos algo de semelhante em Sartre ao afirmar
que a ‘consciéncia apenas se conhece como interioridade absoluta’. Mas para Michel Henry, diferentemente de Sartre,
a consciéncia da dor ndo apenas se conhece numa interioridade absoluta, como coincide em absoluto comigo, consigo:
a dor é-me propria, conhego-me nela e por ela. Mais ainda, sou constituido em mim mesmo nessa afecgéo, ndo sendo
por isso possivel expulsar o meu ego da consciéncia de mim como acontece em Sartre”. ApGP, p. 22.

268 Souffrance apud ApGP, p. 27.
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das mais graves doengas que afectam ndo so o corpo mas a propria vida, uma terapia é sem-

>, Martins comenta que, para Henry, aqui estd o fundamento da clinica, porque

pre possive
quando o desespero dé-nos sentir o carater invencivel da vida em nos, também nos abre ao
aderir a vida e a fazer a passagem do sofrer ao fruir e vice-versa — sempre ¢ a vida que se doa
por si e em si. Depois de ter mostrado que o olhar do clinico ¢ essencialmente esse olhar
transcendental da vida como sofrer/fruir, Michel Henry termina Souffrance et Vie com Kafka:

“uma vida doente, ainda que de uma doenca mortal, tem o seu poder e a sua felicidade de vi-

ver; ‘nisso a vida em nada ¢ hostil’”.

Aqui se mostra um viés para o dialogo com Freud — este também concede relevancia
ao papel do desprazer como expressao da impossibilidade de fugir dos estimulos e tensdes das
necessidades””. Por ora, guardemos o alcance da experiéncia do si na dor: “A Vida fenomena-
liza-se e entrega-se como este transcendental concreto que sou eu, que és tu”?". E a vida na
materialidade do seu puro aparecer que nos dé acesso a si mesma e nao nas ilusérias formas

de apreensdo da mesma ou de aceder ao real.

2.4 Fenomenologia da alteridade

As concepgdes de Henry também repercutem na compreensao da intersubjetividade.
Como expressa no prefacio para Recuperar o Humanismo: para uma fenomenologia da alte-
ridade em Michel Henry’”, a fenomenologia da Vida obriga a repensar qualquer questdo es-

sencial como a da alteridade.

Paul Ricoeur afirma que o grande mérito de Henry € o de ter retirado a relagdo com o

273

outro do discurso tedrico e inserido seu inicio na experiéncia de si na passividade®””. Na con-

feréncia proferida em 1989 sobre Fenomenologia da Comunidade™,

Henry expressa que o
ser em comum sempre se cumpre como modificacdo imediata da subjetividade absoluta, na
partilha do ser em comum efetivo e concreto, como no da mae com o filho, do hipnotizador

com o hipnotizado, do amante com o amado, do analista com o analisado. Ou seja, em todas

8 Souffrance apud ApGP, p. 27. A proxima também.
% Desde o Projeto para uma psicologia cientifica (1895) até suas obras posteriores, Freud afirma que a impossi-
bilidade de fugir do desprazer requer o desenvolvimento do psiquismo para dar conta deste.

78 RH, p. 49. O grifo é meu, para destacar essa paradoxal jungdo que Martins faz entre dois termos
aparentemente inconcilidveis, mas que na fenomenologia da Vida tém intima conexao.

772 HENRY, Prefacio. In: RH, p. 7.
23 RICOEUR apud RH, p. 15. O original é Soi méme comme Un Autre, Paris, 1990.

77 HENRY, Michel. “Fenomenologia da Comunidade”. Conferéncia proferida em 1989, ¢ publicada em Feno-
menologia Material. Tradugao de Florinda Martins. 2009. p. 135. No prelo. Doravante abreviada por FdC.
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7% comum anterior a percep¢do do outro: “Antes de apreender

as relagdes sempre ha um Fundo
a intencionalidade do outro enquanto outro, antes da percep¢ao do seu corpo e independente-
mente dele, toda a experiéncia de outrem no sentido de um ser real com ele cumpre-se em
nés, sob a forma de afecto””. E na afetividade transcendental, ou seja, na Vida como esséncia
que se da o a priori universal da experiéncia do outro. Assim a percep¢ao do Outro recebe

novo acento:

Mesmo quando a percepgdo intervém nesta experiéncia e parece ter nela um papel orientador,
quando justamente queremos ver alguém, quando por exemplo os amantes se olham, se
desnudam e se tocam, a questdo pde-se precisamente em saber se em tais casos a percepcao € o
que nos da o outro ou o que ndo o da, de tal forma que o ser em comum, enquanto desejo, teria
na realidade precedido essa percepgdo ao passo que esta, incapaz de lhe responder, a reenviaria a
ele mesmo, isto € a historia patética da subjectividade pura e ao seu destino proprio®”’.

E no Fundo da vida que se prova o outro, e nio nele mesmo enquanto a propria prova
que o outro faz do Fundo. Cada um tem a prova de si na vida, no aquém-representacdo. E
também ¢ nesse Fundo da vida que se estabelece a conexao, ja que ambos sao dados a si nele.
“A comunidade ¢ um lencol de dgua afectivo, subterraneo, e cada um bebe ai a mesma dgua
nessa fonte e nesse pogo que é ele mesmo — mas sem o saber, sem se distinguir de si mesmo,

nem do outro nem do Fundo.”?”®

r

A questdo da alteridade ¢ assim retirada do fora de si, pois esse ¢ “falsa abertura ao ou-
tro”, € “evaso para o universo da irrealidade””. Para considerar a alteridade, ndo se parte do
ego — pois intersubjetividade ndo ¢ relacao entre egos. Pois se cada ego ¢ gerado como Si
transcendental vivo no processo de autogeracdo da Vida Absoluta, entdo é esse processo que
deve ser considerado primeiro. “Nele reside a possibilidade ultima, ndo apenas de cada Si

vivo, mas do ser-com o outro, de todos os Si(s) — presentes, passados e futuros.”

De forma paradoxal, ¢ mergulhando mais fundo no si, no encontro com a dadiva deste
Si gerado na Vida absoluta que se estabelece o contato com o outro. “A imanéncia de Si na

Vida abre a dimensdo de uma transcendéncia real que nao ¢ a dispersdo numa exterioridade

5 Mantivemos a grafia em maiuscula de Henry para designar este Fundo absoluto, como nesta frase: “O vivo
ndo se fundou ele mesmo, ele tem um Fundo que ¢ a vida, mas esse Fundo ndo difere dele, ele é a auto-afecgdo
na qual se auto-afecta e na qual e com a qual, desse modo, se identifica”. FM, p. 145.

76 FdC, p. 135. O grifo é meu.

7TFdC, p. 118.

8 FdC, p. 136. A metafora da fonte profunda ¢é usada por Pfister para se referir 4 densidade da psicanalise, ja ci-
tada na introducdo. Com Henry e seu estudo de Jodo, este também conhecido de Pfister, essa tematica pode ser
aprofundada como portadora de vida. Também o didlogo entre Freud e Pfister pode ser compreendido, em lin-
guagem da fenomenologia da Vida, como dando-se nessa profundidade em que a alteridade é gerada sob uma
base comum e na qual continua sendo doada.

7 HENRY, Preficio. In: RH, p. 8. A proxima citagdo também.
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vazia e fantasmagorica.”®° A base esta dada na continuidade: “O que é antes de nos ‘antes do
nosso Si, do nosso eu e do nosso ego’ da-se em nds, que n’Ele somos com os outros”. Frase
lapidar, que aponta para um fundamento comum de todos os Si(s), eus e Egos. Talvez ai algu-
mas biografias fiquem mais compreensiveis, na medida em que revelam que o mergulho na

imanéncia lhes confere maior sensibilidade para a alteridade.

Esses dados sdo obtidos pela inversao do método fenomenologico, pela qual se chega
a fenomenalidade da relagdo prévia a todas as tomadas de posi¢do; desta forma atendendo “a
efetiva atencao ao outro, ao acto em que o eu se dispde a receber, a acolher em si, a consentir

que o eu se afecte pelo diferente de si, podendo assim estar com o outro em si”?'.

Se acima destacamos que na imanéncia se desenvolve a sensibilidade ao diferente,
com Martins também destacamos o outro polo dessa relagdo, muito importante para a clinica
na profundidade: quanto mais se esta com o outro, mais se estara consigo, pois esse ato de re-
cepcao ¢ consentimento, e nao invasdo. “Entdo, o consentimento unifica o eu consigo mesmo,
exige-lhe a autonomia necessaria, indispensavel ao consentimento do outro.” O outro € o eu,

através do acolher e do confiar, se unificam na relacao de afeto.

No entanto, essa inversdo ndo autoriza a desconsideracdo do aparecer no mundo, pois
se a relagcdo dos vivos se dd na imediagdo da vida enquanto afeto, se cumpre na mediagdo do
mundo — pois os vivos se olham, se pensam e se representam como um ego ou Como um outro

99282

ego. Mas isso ndo deixa de ser “uma superestrutura dos vivos na vida”***, e por isso a investi-

gacdo deve ser reconduzida a ela:

Por isso ela deve compreender, nos seus tracos mais decisivos, ndo mais a partir da
representacdo mas a partir da vida. O olhar por exemplo ¢ ele mesmo um afecto, de modo que
pode ser um desejo. E por isso que olha o que olha, buscando sempre ver o que quer ver. Ha
sempre no ver um nio-ver que o determina por completo®®:.

A contribuic¢do da fenomenologia da Vida estd na investigacdo desse traco mais decisi-
vo dado na Vida. Com essa doagdo na Vida, é na ipseidade que se da o afetar-se pelo outro, o
diferente e simultaneamente proximo. “E quanto a nos, s6 na ipseidade o eu se consente em
afectar-se pelo outro, conviver com ele, amando-se amando-0.”*** Novamente encontramos

aqui uma ponte com a psicanalise: a esséncia da alteridade, portanto, se cumpre a partir da

20 HENRY. Prefécio. In RH, p. 9. A préxima também.
1 RH, p. 66. A proxima citagdo também.

* RH, p. 66.

 FM, p. 136.

24 RH, p. 68. A questdo do proximo, tdo cara aos evangelhos, pode ser fertilizada pela nogdo de alteridade pro-
posta aqui, pelo reconhecimento do Fundo comum na Vida, doador de toda vida.
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imediagdo, e por isso como destino de pulsdes e afetos. Assim também o amor de transferén-
cia em Freud reedita o arcaico, o grande achado da psicanalise ao qual voltaremos, especial-

mente lhe dirigindo a pergunta sobre o que considerar como mais arcaico.

O conceito de comunidade ¢ mais amplo e ndo se restringe aos humanos, mas abarca
tudo o que se compreende pelo sofrer primitivo da vida bem como pela possibilidade do softi-
mento. “Podemos sofrer com tudo o que sofre, ha um pathos-com [pathos-avec ou Mitpathos|
que ¢ a forma mais alargada de toda a comunidade concebivel.”* Nesse ambito se inclui o

cosmo,

do qual cada elemento — forma, cor — ndo ¢, por ultimo, enquanto se auto-afecta isto ¢
precisamente nessa comunidade patética e por ela. ‘O mundo, diz Kandinsky, ¢ cheio de
ressonancias. Ele constitui um cosmo de seres que exercem uma accdo espiritual. 4 matéria
morta é um espirito vivo ™.

Vida que abarca a matéria e o dito inorganico: abre-se aqui um potencial de inclusdo
de tudo o que diz respeito a vida, a experiéncia de for¢as e de afetos, afinado com o pensa-
mento contemporaneo de uma s6 comunidade de vivos conectada no subterraneo vivo, “uma
unica esfera de inteligibilidade onde tudo o que ¢ inteligivel aos outros € a si mesmo sobre o

fundo dessa inteligibilidade primordial que ¢ a do pathos™*"".

2.5 Fenomenologia do Ur-nascimento

A partir deste fundamento mais intimo tu deves realizar todas as tuas obras sem um porqué.

Aus diesem innersten Grund heraus sollts du alle deine Werke wirken ohne ein Warum.
Mestre Eckhart

As intuigdes a respeito do que une a todos os viventes sdo aprofundadas na conferén-
cia Phénoménologie de la Naissance, de 1994**. Se todos os egos chegam na vida sobre o
mesmo Fundo do autoengendramento® da Vida absoluta, ¢ preciso compreender de que trata

este na da chegada da vida.

Diferentemente dos demais seres — e Henry faz nas primeiras paginas de Naissance
uma digressdo de que sob 0 monismo ontologico tanto a pedra como o ser humano trazem-se

no vir a ser € sdo —, na dualidade do aparecer a singularidade da condi¢do humana na vida faz

289

com que apenas o ser humano nas¢a™’. Diversamente das coisas e dos outros seres vivos, 0

5 FM, p. 136. As proximas também.

26 KANDINKSY apud FM, p. 137, referéncia a “Sobre a questdo da forma”, publicado no Almanach Der Blaue
Reiter. Traducdo J.-P. Bouillon. In: Regards sur le passé. Paris: Hermann, 1974. p. 160.

371 EM, p. 137.

28 HENRY, M. “Phénoménologie de la naissance”. Alter, revue de phénoménologie 2: Temporalité et affection,
1994. p. 295-312. Também em De la subjectivité. Vol 1, Phénoménologie de la Vie. Paris: PUF, 2003, p. 123-141.
% Um resumo encontra-se em LIPSITZ, 2004, p. 56-59.
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ser humano tem sua doa¢do na forma de nascimento na carne. As coisas ndo “nascem”. Nas-

Cer concerne apenas ao vivente.

A tematica da natividade chega a fenomenologia da Vida como seu aprofundamento. O
que nos antecede e nos doa a vida ndo sao os pais bioldgicos, pois esses nao detém o poder de
por e manter a vida, apenas transmitiram o que também receberam. Mesmo que eles percam a
vida, continuamos vivos. Por isso ¢ pertinente conceber fenomenologicamente um poder ca-

paz de efetivar a geragdo originaria, ao que Henry chama de nascimento na Vida.

Trata-se do nascimento originario [Ur-naissance] pelo qual o Eu chega a si — ou seja,
nasce — nesse autoengendramento da Vida absoluta®. A argui-Vida ao se doar gera-se como
nosso Si, antes de qualquer consciéncia, intencionalidade ou pensamento, “que sao sempre
tardios em relagdo a esta auto-doagdo arqui-principial”**. A nossa condigdo passa a ser defini-
da pelo nascimento transcendental* que diz respeito a autogeracdo do Eu na Vida absoluta.
Assim se afasta da concepcao corriqueira de nascimento como evento para significar com nas-
cimento uma condi¢do. Como condi¢do, nunca cessa de se dar — o Eu sempre estd sendo gera-

do na Vida, como vida, como um Si e como um Eu®'.

Nascer significa, para esse vivente, se tornar um si transcendental vivo dentre todos os
que somos, como cada um de no6s €. Em consequéncia, ¢ preciso realizar a fenomenologia do
nascimento como tarefa da fenomenologia da Vida, ou seja, investigar fenomenologicamente
a chegada do vivente na vida. Na em duplo sentido: 1. Como ¢ gerado o ego na Vida
absoluta? 2. Como o vivente (que nasce) entra em relagdo com aquilo (que autogerando-o)

ndo nasce, mas ja sempre estava (a Vida absoluta)?

Henry tematiza-o a partir da pergunta: Como a Vida engendra o ego e o faz vivente? A
Vida engendra o ego enquanto se engendra a ela propria e do mesmo modo, em uma autoafec-
¢do eterna. Mas a vida ndo somente engendra a si, mas se engendra como Eu. “Eu mesmo nao
sou outra coisa que esse Si. Esta gera¢ao do eu na autogeracao da vida absoluta ¢ meu nasci-

mento transcendental.”®? Com Mestre Eckhart, Geburt in Gott™”.

2 ROSA, 2006, p. 188.

' HENRY apud LIPSITZ, 2004, p. 61. “Somos constantemente engendrados en el autoengendramiento absoluto
de la vida y solo en ¢€l, por eso es que el nacimiento no es un evento sino uma condicion.” Original: Phénoméno-
logie de la Naissance, 1994, p. 139. O grifo ¢ meu.

2 HENRY apud LIPSITZ, 2004, p. 60. “Pero la vida no solo se autoengendra como si misma sino también como
yo. Yo mismo no soy outra cosa que ese si. Esta generacion del yo ‘en el autoengendramento de la vida absoluta
es mi nacimiento trascendental’.”

3 Tradugio: “Nascimento em Deus”. A respeito da influéncia de Eckhart em Henry, comenta MAGALHAES:
“A necessidade defendida pelo Mestre de ultrapassar o plano da criatura, da criacdo para alcangar a esséncia,
esse Fundo que é Abismo que depois de alcancado se revela um novo nascimento porque a alma descobre a ope-
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Mas ser nascido ndo significa vir ao mundo. O vir ao mundo ¢ decorréncia do nascer

na Vida: “Apenas porque viemos a vida ¢ que podemos também vir ao mundo. Em cada uma
das nossas actividade somos habitados pela memoria da Vida, por uma corporeidade origina-
ria que ‘sustenta e guarda na sua carne’ o poder que usufruimos no mundo”**. O nascimento

na Vida serd oposto ao nascimento no mundo:

O grande equivoco da fenomenologia contemporanea: a vida ndo se manifesta no advir fora de
si. Fora da Vida nada existe a ndo ser a caréncia, a irrealidade, a alienagado, a estranheza, o

desafecto! [...] O fora de si, o fora da vida ¢ por natureza ndo nativo, jamais podendo por isso

fazer prova da natividade®”.

Lipsitz afirma que essa inflexdo de 1994 muda parte das teses de L 'Essence: Henry es-
tabelece uma nova relagdo entre a Vida e o vivente ao afirmar que a Ur-geragao do Si, o nas-
cimento transcendental, ¢ tdo-somente um modo da autogeragdo da vida. Desta forma a subje-
tividade ndo € coextensiva ao todo da vida, e assim introduz-se uma diferenga entre a Vida ¢ o
vivente — o vivente nasce na Vida, mas esta o precede. Como essa distin¢ao ¢ fenomenologica,

deve poder ser apreendida na fenomenalidade do vivente finito®*.

Embora esses termos sejam aclarados no proximo capitulo®’

, uma breve mengao ao
segundo sentido do na vida: Henry sustenta que nao estd falando de vida em termos conceitu-
ais, mas de uma vida real fenomenologicamente efetiva. Por isso precisa incluir na sua inves-
tigagdo aquela Ur-Ipseidade na qual esta vida real vem a si, na qual ela prova a si mesma:
“uma ipseidade fenomenologicamente efetiva: um Si real, o Primeiro Si vivo, no qual a Vida

se revela a si mesma através da prova de si — sua Palavra ou seu Verbo”?®,

Henry ressalta que na fenomenologia do nascimento h4 simultaneidade de autogeracao

e autorrevelacdo: E a Vida que vai gerando vida enquanto se revela, por isso a autogeragao se

racdo que lhe da origem que ¢ a mesma de Deus. Ou seja, a sucessdo de plano ndo é feita por rejeigdo mas como
procura da esséncia que ¢ a unidade ontoldgica entre Deus e a alma. Esta unidade ¢ recebida directamente de
Deus sem mediagdes, por isso 0 homem ¢ um Téognoste (Gottwissender Mensch), ndo sé que tem acesso a Deus
mas que se conhece nessa unidade com Deus para a qual a experiéncia e descoberta da esséncia o encaminha, em
dois conhecimentos diferentes: da exterioridade, o conhecimento da noite, e o da interioridade, da esséncia, o co-
nhecimento da manha. Indo mais adiante, esse duplo conhecimento funda um homem exterior ¢ um homem inte-
rior, mas 0 homem nobre ¢ o homem interior porque é esse que conhece a Unidade e nessa Unidade, conhece
igualmente Deus ¢ a criatura”. 2008, p. 24. Geburt in Gott ¢ o titulo de livro de R. Kiihn. Freiburg;Munique: Al-
ber, 2003, abordando a relagdo entre religido, metafisica, mistica e fenomenologia.

2% PhdL, p. 23.

5 MARTINS, F. A fenomenologia de volta ao Natal. Communio, ano XX, n. 1, Separata, p. 55, 28 de fevereiro
de 2003.

6 LIPSITZ, 2004, p. 60. A prova fenomenoldgica serd dada pela dupla condi¢do do Si e do Ego, explanada na
secdo 3.8.1.

7 Egpecialmente a se¢do 3.4 ¢ 3.8.

2% PhdL, p. 22. “Eine phinomenologisch effektive Ipseitit: ein relles Sich, das Erste Lebendige Sich, in dem sich
das Leben durch sine Selbsterprobung an sich selbst offenbart — sein Wort (Verbe).”
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da pelo processo de autorrevelagdo, e numa forma em que esta ultima nao estd no final do
processo, mas pertence ao proprio processo € lhe ¢ simultaneamente condi¢do imanente de
sua concretizagdo (realizagdo)*”. Em termos praticos, a condi¢gdo humana como nascido na
Vida indica que este Eu que eu sou ndo ¢ originario, pois ndo me fundei neste Eu que eu sou.
“Eu me sou dado, mas ndo sou eu que me dei a mim. Eu sou apenas eu na autodoagdo da Vida
absoluta doada na interioridade de seu Verbo, e da mesma forma também minha vida me €

dada naquele Si que eu sou.”"

A pergunta repetida por todos os humanos: De onde vem a vida?, ¢ transformada por
Henry para Que poder doa a vida? Ja que somos todos viventes, ¢ possivel fazer uma investi-
gacdo fenomenologica do poder que doa a vida a cada vivente, que lhe revela e gera a vida.

As implicagdes comecam a aparecer:

A esséncia da poténcia ndo ¢, portanto, o Inconsciente, mas o primeiro aparecer, a vinda em si
da vida. O principio da memoria ndo ¢ a representacdo, mas o Arqui-Corpo no qual a hiper-
poténcia ¢ efetiva e ao qual a memoria representativa também pertence, porquanto ¢
primeiramente um poder*”.

Justamente o esquecimento do hiperpoder da vida, da ipseidade e da esséncia leva a fi-
losofia moderna a uma metafisica da subjetividade na qual o Eu ¢ considerado como origem
de seu proprio poder’, com as consequéncias que ja mencionamos. Podemos sentir essas

questdes de fundo na psicanalista Frangoise Dolto:

He reflexionado [sobre o que transferimos sobre un nifio atin desconocido] y lo creo es que
transferimos que es un ser humano, nacido de dos seres humanos, quienes a su vez nacieron
cada un de dos seres humanos, y asi hasta Adan y Eva. O sea que transferimos la pulsion que
nos es mds desconocida: es un semejante, pero ignoramos qué es un semejante, ya que
ignoramos quiénes somos>®.

Dolto afirma que nossa pulsdo de origem ¢ a mais desconhecida porque ignoramos
nossa condi¢do. Com Henry avangamos nessa questao, pois ha uma relagdo entre a ignorancia
— por vezes expressa como “esquecimento” ou “ocultamento” — acerca do nosso nascimento
transcendental e nosso desconhecimento de nos e do semelhante. Relacdo entre antropologia e

clinica, para dizer do nosso foco. Segundo Martins, justamente a doagao da vida no afeto nos

2% PhdL, p. 22. “sondern diesem ProzeB zugehort und ihm als eine immanente Bedingung seiner Verwirklichung
gleichwesenhaft ist.”

390 phdL, p. 23. “Ich bin ich selbst, aber ich habe mich nicht selbst in diesem Ich begriindet, welches ich bin. Ich
bin mir selbst gegeben, aber nicht ich bin es, des sich sich selbst gegeben hat”. Henry aqui esta se referindo ao
“Ich bin Ich”’[Eu sou Eu] de Husserl para expressar que este ndo ¢ originario. E segue: “Ich bin mir nur selbst in
der Selbstgebung des absoluten Lebens innerhalb seines Wortes gegeben, und ebenso auch mein Leben, welches
sich in jenem Sich gegeben ist, welches ich bin”.

U GP, p. 365.

32 LIPSITZ, 2004, p. 61.

33 DOLTO, F. Textos inéditos. Buenos Aires; Madrid: Alianza, 1998. p. 17.
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fornece pistas para recuperar essa memoria, ndo na representacdo, mas na imanéncia. “A ip-
seidade distingue-se de uma egologia, na medida em que enraiza-se na fenomenologia do nas-
cimento transcendental do ego, dado a si mesmo na arquipassividade do afecto, constituido

pelo proprio afecto™®,

Sigo com Dolto: “El tnico que probablemente sepa algo, o por lo menos lo sabe pero a
lo mejor no sabria decir lo que sabe, es ese nifio que se acerca a lo que motivo su llegada al
mundo™®. A resposta de Dolto pode ser entendida de modos diversos: nio ¢é o saber do dizer,
ou a capacidade representacional que importa aqui. Também depende do que se considerar
nascimento, se sob o monismo ontoloégico ou na duplicidade do aparecer®. No primeiro ape-
nas ha o nascimento como evento no aparecer do mundo, tendo como motivo ultimo o desejo
dos pais visiveis. Sob a duplicidade do aparecer temos o nascimento transcendental, o Ur-nas-
cimento na Vida absoluta se torna condi¢do que nao cessa de se doar, também doadora da vida

do pai e da mae*.

A partir daqui apenas podemos seguir se nos colocarmos na dupla posi¢ao de Pfister.
E, ousando um passo a mais, mostrar o efeito em Henry de suas leituras na época de Phéno-
ménologie de la naissance, que o fizeram dar passos proximos ao modo da psicanalise de en-
contrar em campos aparentemente distantes do seu uma analogia ou coincidéncia que elucida
aspectos da condi¢do humana. Freud o fez com sua incursio aos mitos gregos de Edipo e Nar-
ciso, que fundamentaram a compreensao psicanalitica da condi¢do humana e suas conflitivas
basicas. Acompanhemos o movimento de Henry em dire¢do a um outro modo de conceber o
Logos, mantendo esse passo em mente.
Enquanto Joana cresce "naturalmente” com a vida que nela jorra, Tomé, nascido da vida,

permanece inato. Ndo hd conaturalidade entre Tomé e a vida na qual Tomé se encontra a
viver. Ele ndo v€ no efémero o eterno, mas a completa auséncia de sentido de si. >

3% RH, p. 68.

3% DOLTO, 1998, p. 18.

3% Na contemporaneidade, o nascimento como condi¢do humana foi postulado por Hannah Arendt ( Vita ativa, p.
317) sendo retomado por Karin Ulrich-Eschemann como “um novo comego para o discurso sobre o humano”
[“Ein neuer Anfang fiir das Reden vom Menschen”]. ULRICH-ESCHEMANN, Karin. Vom Geborenwerden des
Menschen. Miinster; Hamburg; Londres: LIT, 2000. p. 15. Ter recebido esse livro do nosso orientador significou
o0 inicio da aproximagdo com Karin Ulrich-Eschemann e esses conceitos, e sou muito grata por isso. Como tarefa
futura, aguarda a aproximacgdo com a obra de Henry (esse “novo comego” e 0 Comego em Descartes, por exem-
plo) — e também para as questdes de género, pois o feminino esta mais proximo a fenomenologia do nascimento
e também culturalmente ao afeto. Ou seja, parece que a reducdo galileana afetou mais ao género masculino, na
esfera publica,que o feminino, no privado. A fenomenologia da Vida esta sendo relacionada as questdes de géne-
ro por Eric Fay, pesquisador da fenomenologia da Vida na Franga.

37 MARTINS; TEIXEIRA, 2007, p. 24.



SEGUNDA PARTE:

Fenomenologia da Vida e cristianismo



“Nascer da vida ndo significa nascer para a vida. Rita era mde e ainda ndo tinha nascido
para a vida. (...) Como pousar o seu olhar em alguém, André, se ninguém por sua vez o tinha
pousado nela?"™®.

Desafiado pela fenomenologia do nascimento, Henry investiga fenomenologicamente
o poder que doa o nascimento transcendental. Em sua busca por propor o invisivel como ori-
gem do visivel, depara-se com a grande analogia e também coincidéncia®” entre a fenomeno-
logia da Vida e os textos fundantes do cristianismo particularmente os escritos de Jodo. Sao

textos que dizem o que € a vida, este € seu critério nico; o texto ¢ palavra de vida®.

Para espanto de muitos e como prova de genialidade para outros, Henry expressa que
o cristianismo traz original contribuicdo para a compreensdo do ser humano, ainda pouco ex-
plorada pela filosofia: ali estd “a primeira exposi¢do conhecida de uma teoria transcendental

do homem™3",

No entanto, a ida ao cristianismo ndo se transforma em teologia, porque o método de
Henry continua sendo fenomenologico: “Se esta singular relagdo da Vida com as suas afec-
cOes apresenta semelhangas com uma reabilitagdo de temas teoldgicos no seio da filosofia,
ndo o faz certamente fora do rigor do método que decidiu ser o mais adequado as suas preocu-
pacgdes’™'?. Henry teoriza de dentro da fenomenologia a “génese fenomenologica das relagdes
Vida / Arqui-ipseidade / ipseidade singular / sensibiliza¢do de si/ corpo”. A coincidéncia ou

analogia entre Fenomenologia da Vida e cristianismo surge “no reconhecimento de um co-

% MARTINS e TEIXEIRA, 2007, p. 43.

3% Henry por vezes usa “analogia”, e em outras “coincidéncia”. Deixemos para nosso ambito valer ambas as ex-
pressdes, mesmo sabendo que ha diferengas entre elas, e que talvez remetam aos dois modos de perceber a rela-
¢do entre Fenomenologia da Vida e cristianismo. [Comunicacdo pessoal de Rolf Kiihn, em agosto 2008)

310 LECLERCQ, Jean. Anotagdes da conferéncia “Questdes e problemas ‘vivenciais’”, no Encontro sobre Feno-
menologia da Vida, em Lisboa, 17 de abril de 2008.

3 HENRY apud LIPSITZ, 2004, p. 63.

312 RH, p. 26. A proxima citagdo também. Martins comenta que o trabalho filosofico sobre temas do cristianismo
ndo ¢ novidade no seio da filosofia, j& presente, por exemplo, em Heidegger e Nietzsche. .
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mum pressuposto que ja ndo é o pressuposto do pensamento’™". Ambas remetem a doagdo de
um “antes”, a Arqui-inteligibilidade que abre “desde sempre” a dimensdo fenomenoldgica do

invisivel:

Antes do pensamento, antes pois da fenomenologia, assim como antes da teologia (an-
tes da filosofia ou de qualquer outra disciplina tedrica), uma Revelagdo esta actuante, a qual
que nada lhes deve mas que todas elas supdem, igualmente. Antes do pensamento, antes da
abertura do mundo e do desenvolvimento da sua inteligibilidade fulgura a Arqui-Inteligibili-

dade da Vida absoluta, a parusia do Verbo com a qual ele se abraga.

Martins expressa que a apreensao filosofica do cristianismo tampouco se d4 como teo-
logia negativa, pois a fenomenologia trata da doacdo da vida na positividade. O desconcerto
com este passo de Henry ndo passou desapercebido nos circulos filoséficos, em alguns ”a ou-
sadia e os riscos desta reflexao sd3o mais facilmente anotados do que as possibilidades da mes-
ma”>"*. Henry atribui esta postura ao esquecimento que a propria vida acarreta pois sua doa-
¢do ¢ total, nao persistindo memoria nenhuma da mesma. Acompanhemos os passos propostos
para a rememoragao possivel, pois “¢ do interior do proprio ser humano que a Vida se lhe re-

vela como sagrada e em comunhdo com a vida que os Evangelhos anunciam”.

313 Enc p. 274. A proxima também.

314 RH, p. 51, nota 91. A proxima citagdo também. O grifo é nosso. Em sua conferéncia Phinomenologie des Le-
bens proferida em Munique, Henry responde a critica de Janicaud (Phenomenology and the ‘theological turn’:
the French Debate. Nova lorque: Fordham, 2000, p. 33 e 34) de que sucumbira a Virada teologica ¢ de que sua
investigag@o da vida se afastara do método fenomenoldgico e se tornara especulagdo ou dogmatica. Henry argu-
menta que a Vida na sua manifesta¢do origindria ¢ questdo fenomenologica, mesmo que coincida com afirma-
¢oes do cristianismo, e que ndo seria cientifico deixar de investigé-lo por isso(PhdL, p.22ss). Também Martins
(RH), apoiando-se em Marion, avalia a critica de Janicaud como pouco fundamentada nos pressupostos teologi-
cos de que parte. Para Rosa (2006, p. 178), o que acontece em Henry ndo ¢ uma “virada teoldgica”, mas uma in-
versdo fenomenologica “inversdo in radice que constitui, afinal, o seu prolongamento rigoroso e 0 cumprimento
de suas melhores promessas”. O autor comenta que a devogao do proprio pai da fenomenologia, Husserl, pode
ser origem desta aproximagdo entre cristianismo e fenomenologia, em Magalhdes (2008, p.18) temos alguns da-
dos interessantes sobre a relagdo de Husserl com o cristianismo: “Husserl ¢ de origem hebreia e s6 contactou
com o cristianismo mais tarde, j4 na Austria, onde se baptizou na Igreja Evangélica aos 27 anos. Sempre se
sentiu seduzido pelo Cristianismo, encantado com a leitura do Novo Testamento, mas a sedugao da filosofia foi
mais forte. Ele pretendia uma via para Deus que passasse pela filosofia, a vida do homem ndo é mais do que um
caminho para Deus. Eu procuro atingir esse fim sem provas, métodos ou auxilios teologicos, isto é, atingir Deus
sem o auxilio de Deus, preciso, em certo modo, de eliminar Deus do meu pensamento cientifico para indicar o
caminho para aqueles que ndo tém, como nos, a seguranca da fé da Igreja... sei que um tal método seria
perigoso para mim se ndo tivesse profundos lagos de unido com Deus e a fé em Cristo. Intuimos que esta abertu-
ra de Husserl tenha sido ocultada por preconceitos com o religioso, pois este era visto como incompativel ao ri-
gor cientifico. O mesmo acontece também em outras biografias famosas (J. Piaget, C. Maxwell, N. Bohr cf. Lo -
der, 1998). Também o conceito de “esquecimento” abordado adiante (secdo 3.7) ajuda a compreendé-lo.



Capitulo 3 — Eu sou a verdade: Para uma filosofia do cristianismo

Deus enviou seu filho unigénito ao mundo”, isso vos ndo deveis compreender para o mundo
externo [...] deveis compreendé-lo para o mundo interno. Assim como é verdade que o Pai em
sua natureza simples gera a seu Filho em forma natural, também é verdade que o gera no
mais entranhavel do espirito e isso é o mundo interior. Ai o fundo de Deus ¢ meu fundo e meu
fundo é fundo de Deus.

Mestre Eckhart’"

A apresentagdo a traducgdo portuguesa Eu sou a verdade expressa que o livro “repre-
senta o encontro da reflexdo filosofica com a identidade doutrinal do cristianismo exposta em

termos de fenomenologia radical com grande lucidez e coeréncia logica™'.

Na introducdo, hd uma desconstrucdo de bases postas pelo pensamento ocidental:
Henry aponta para a fragilidade da palavra e da historia — ambas enfatizam o campo do regis-
tro objetivo, o que chama de “aparecer no mundo”. Sua critica a0 monismo ontoldgico se
aprofunda com base no Prélogo de Jodo: ha uma verdade que ndo ¢ revelada na escrita ou no
dialogo — essa verdade ¢ revelada na vida, ela nasce na vida. Toda critica de Jesus Cristo a ex-
terioridade e ao palavreado ¢ tornada aliada de uma fenomenologia que critica o aparecer

como prova de verdade.

Linguagem e histdria, duas formas recorrentes do aparecer, sdo ambitos de irrealidade
e fugacidade. Ambas deixam escapar verdades de vidas e fatos. “Verdade da historia, verdade

da linguagem, verdade do cristianismo sdo trés formas de verdade — mas por que a terceira

3 Meister Eckhart mystische Schriften. Frankfurt; Leipzig: Insel, 1991. p. 55. Predigt 5b: “‘Gott hat seinen
eingeborenen Sohn in die Welt gesandt’, das sollt ihr nicht fiir die &uBere Welt verstehen [...] ihr sollt es fiir die
innere Welt verstehen. So wahr der Vater mit seiner einfachen Natur den Sohn natiirlich gebiert, so wahr gebiert
er ihn in des Geistes Innigsten, und das ist die innere Welt. Hier ist Gottes Grund mein Grund und mein Grund
Gottes Grund.” Tradugao propria.

316 FREITAS, Manuel Costa. Preficio a HENRY, Michel. Eu sou a verdade. Tradugio de Florinda Martins. Lis-
boa: Verus, 1998. p. 10. O livro teve uma aceitagdo surpreendente e sua primeira edicdo esgotou rapidamente.
Doravante abreviado pela sigla EV, seguida do niimero da pagina. Além de EV, algumas citagdes serdo retiradas
de PhdL, que resume grande parte desses conceitos.
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tem o poder de remeter as outras duas a sua insignificincia?”*'” No final do capitulo 1, uma

resposta contundente a essa pergunta:

Tudo que aparece no mundo estd submetido a um processo de irrealidade originaria, que é
diferente da passagem de um estado primitivo de realidade a abolicdo desse estado porque poe
a priori o estado de irrealidade originaria de tudo o que assim aparece. Nao ha algo que
desaparece depois de ter estado presente. Desde o inicio esse algo era ja passado. Quando ainda
era futuro, ja perpetrado das sucessivas fases de uma futura existéncia, sem se deter no

presente, esse algo propulsava para o nada no passado. Em momento algum deixou de ser este

nada®'®.

Henry faz uma releitura da reducao galileana a partir do cristianismo: a Vida escapa no
seu conjunto a fenomenalidade do mundo que domina o pensamento ocidental. A Vida feno-
menologica, como autorrevelagdo™ que a si mesma se experimenta no seu viver, ¢ a grande
ausente. Pergunta como essa auséncia pode passar despercebida, como este “maior dos para-
doxos, um paradoxo insuportavel™*" ficou de fora dos sistemas de pensamento. Por todo o li-
vro, expressa a “caréncia fenomenologica” da racionalidade ocidental e sua permanente inca-

pacidade de pensar a Vida como verdade®”

, €, mais grave ainda, a confusao feita entre apare-
cer do ser vivo e sua esséncia origindria. Confinada a visibilidade, a vida foi recalcada ao es-
treito espaco da animalidade, a relagdo fragil e exterior com organismos, aquilo que denomina
de “verdade do mundo”. Com isso, “apesar dos progressos maravilhosos da ciéncia, ou me-

lhor, por causa deles, sabe-se cada vez menos sobre a vida™?*'.

O autor traca as consequéncias dessas “diversas formas de caluniar a vida” — e liga-as
as tragédias do ultimo século, destacando sua raiz comum: “a incapacidade de construir uma
fenomenologia da Vida™**. Somos assim remetidos por Henry ao que chama de tese decisiva
do cristianismo: “a Verdade da Vida ¢ irredutivel a verdade do mundo e por isso nao se revela
nele”. A Vida fenomenologica, da qual a sensibilidade ¢ uma modalidade, encontra na Verda-
de do cristianismo sua explica¢do e ndo na verdade do mundo, pois ha uma “expulsdo recipro-

ca” da Verdade da Vida e da verdade do mundo’®%.

Para compreendé-lo, faz-se necessario precisar o conceito joanino de Verdade.

TRV, p. 21.

318 BV, p. 30. A profusfo de citagdes que se seguem tem o objetivo de mostrar a escrita do autor.
¥RV, p. 51.

0BV, p. 55.

LRV, p. 47.

322 BV, p. 59; a anterior também.

33 BV, p. 49; a proxima também.
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3.1 O conceito de Verdade do cristianismo

Para Henry, o cristianismo realiza a inversdo dos conceitos fenomenoldgicos que fun-
dam o pensamento e a experiéncia na qual a racionalidade se modela. “Jodo rompe com qual-
quer equivaléncia possivel entre luz € mundo num sé movimento em que opoe a luz do mun-
do uma luz verdadeira que, simultaneamente, enjeita para as trevas e a elas reduz a luz do
mundo”.*** Ha uma “radical irredutibilidade fenomenoldgica™ entre os dois modos de revela-
¢do — o logos joanino (modo cuja esséncia ¢ a Vida como autorrevelacdo do Verbo* de Vida) e

o logos grego (modo cuja esséncia € a luz do mundo como éxtase e exterioridade).

No cristianismo, a verdade e a revelagdo dao-se na interioridade. Ali onde nods somos
subjetividade, ali Deus se revela a nés. A Verdade de Deus tem o poder de a si mesmo se
revelar. “E Deus que a si mesmo se revela, ou Cristo enquanto Deus.”*

Nao ¢ o “corpus” dos textos do Novo Testamento que pode dar-nos o acesso a
Verdade, a esta Verdade absoluta de que fala, mas ¢ a verdade e s6 ela que nos dé acesso a si
mesma € nos permite, simultaneamente, compreender o texto em que ela estd deposta,

reconhecendo-se nele.*?

Esta ¢, para Henry, umas das afirmagdes mais essenciais do cristianismo: s6 a Verdade
pode dar testemunho de si, s6 ela “pode provar-se a si mesma — revelar-se a si e por si
mesma”. Mais radicalmente ainda, a esséncia divina consiste na Revelagdo como autorrevela-
¢do, como revelacdo de si em si, a partir de si. S6 aquele a quem essa revelagdo ¢ dada pode
entrar na sua Verdade absoluta. O entendimento do Evangelho ¢ dado na autorrevelagcdo da
Verdade absoluta. Essa Verdade absoluta, a si mesmo se revelando, “se revela aquele a quem ¢

dada a entender e faz daquele que a ouve filho dessa verdade, o filho de Deus”.

O acesso a essa verdade vem pelo crer. Para Henry, crer ndo ¢ saber inferior, ndo ¢
substituto de um ver ainda ausente — é crer no que estd ja presente e permanece incapaz de
tornar visivel o que se vé, o Verbo na sua condicao de Verbo, porque este ¢ invisivel e jamais
algum ver o apreendera®”’. No ato de crer acontece a substitui¢do de uma “manifesta¢do funci-
onalmente inadequada” por uma “revelacdo mais essencial e de outra ordem”, a do Verbo da
Vida. Essa revelacao acontece na autorrevelagao do Verbo e sob a forma de Verbo. Assim sen-

do, “s6 no Verbo e por ele a ele se tem acesso™ %,

24 EV, p. 93.

33 BV, p. 17. Jodo 1.14: “E o Verbo se fez carne e habitou entre nos, cheio de graca e verdade”.
36 BV, p. 20. As citagdes do proximo paragrafo também.

2TEV, p. 91. As proximas citagdes do paragrafo também. O grifo é de Henry.

EV, p. 92.
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A linguagem apenas ¢ portadora de fragmentos dessa realidade maior, e ndo ¢ por ela

que se chega ao convencimento da veracidade do Cristo. Essa extrapola a capacidade do texto
de revela-la: “O texto € referencial, ajustando-se a uma realidade diferente da sua de tal modo

»329 “Verdade” no contexto do

que a realidade visada pelo texto ndo ¢ nunca posta por ele
Evangelho de Jodo ¢ sinonimo de testemunho. Dar testemunho da verdade significa que ¢ a
propria Verdade que da testemunho de si. “Nasci a fim de dar testemunho da verdade” (Joao
18.37). Dando testemunho de si, testemunha a autogeracdo da Vida absoluta. “A geragdo do
Primeiro Vivente ndo difere da auto-gerag¢do da Vida eterna, da sua auto-revelagdo como reve-
lagdo de Deus, como sua Verdade, como seu Testemunho.”**° Testemunho da Verdade, que é
Vida. A estreita relagdo entre Verdade e Vida no cristianismo faz encontrar as afirmacoes a

respeito do encontro de ambas no Verbo.

3.2 O conceito de Vida na fenomenologia e no cristianismo

No capitulo 2, abordamos o conceito de vida como afeccdo, percebida na experiéncia
de si, e assim mostra-se a distancia do conceito de vida da atual biologia e também do concei-
to filosofico de vida como razdo. Para Henry, ¢ preciso sair do bindmio pensar = viver para a
compreensao do viver como possibilidade do pensar. Desde que esse viver nao seja reduzido
ao ambito de certa biologia que esquadrinha neurdnios em busca das sinapses do pensamento,
mas se aprofunde para a investiga¢ao da doacgao da vida, doadora também do pensamento e do
pensar.®' E esse o sentido da aproximagcio do cristianismo a fenomenologia, pois o conceito
cristdo de Vida como Verdade se apresenta como “formidavel e intemporal antitese” dos pen-

samentos que nortearam a razao ocidental.

Cristo nao diz s6 que a Vida ¢ Verdade, opondo-se assim ao cientismo e positivismo de todos
os tempos, a fenomenlogia grega, a Schopenhauer e Freud, e que [a Vida] esta longe de ser
absurda inconsciente e cega. Ele afirma determinantemente que a Verdade é Vida. A Revelagdo
primordial [a primeira Verdade], que arranca do nada todas as coisas fazendo-as aparecer,
revela-se primeiro a si mesma como abrago de si, antes das coisas, antes do mundo a que
nada deve — nesta auto-fruicdo absoluta que tem o nome de Vida.**

Vida ¢ o nome dessa primeira revelacao, da primeira Verdade. Essa ¢ a primeira dadi-
va, revelacdo primordial que constitui tudo o que segue. A Vida como Verdade constitui o

contetdo essencial do cristianismo; Henry aponta que isso traz uma concepcao de ser humano

¥ EV, p. 17.

30RV, p. 74.

31 KUHN, 2008. Anotagdes do seminario sobre EV na Universidade de Freiburg, maio-julho 2008. A esse
respeito, ver o trabalho conjunto entre Florinda Martins e Antonio Damazio, entre outros.

B2EV, p. 59. O grifo é meu.
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completamente diferente — constituido pela Vida, compreende-se o ser humano como “ser

vivo”. Eis a primeira tese do cristianismo: O ser humano é vida.

H4 diversas consequéncias dessa tese que aos poucos serdo explicitadas; por agora,
Henry defende que a condigdo humana baseada na apari¢ao na verdade do mundo “seja subs-
tituida pela auto-doagdo no viver da vida, pela auto-doagdo da vida™*. A originalidade dessa
concepg¢do nem sempre € levada as suas ultimas consequéncias. Henry destaca a sua estranhe-
za para o pensamento ocidental, pois nesse o ser humano ¢ mais que um ser vivo, pois ¢ dota-
do de razdo e linguagem. Reciprocamente, a vida ¢ menos que o ser humano, e Henry ndo
cansa de ver nisso a causa para o desprezo da vida na contemporaneidade, e no decorrer da

sua obra volta as consequéncias funestas dessa desconsidera¢do.***

No cristianismo, ao contrario, a Vida ¢ mais que o ser humano. Se a Vida € superior ao
humano, ¢ pela Vida e ndo pelo ser humano que se precisa comecar. “A vida que nada diz sabe
tudo, sabe muito mais do que a razdo.”** Eis a segunda tese do cristianismo: A vida é mais do
que o ser vivo. Essa tese se aplica a Vida que € capaz de se autogerar, “a que o cristianismo
chama Deus, n6s chamamos Vida absoluta ou Vida fenomenoldgica absoluta”. A Vida absolu-
ta, Uinica capaz de autogerar, gera pela primeira vez ao que chama de Primeiro Vivente. As
afirmagdes do cristianismo sdo aproximadas a fenomenologia para investigacao da geracao da

vida:

Ao que ¢ gerado na Vida enquanto Primeiro Vivente, o cristianismo chama Primogénito, Filho
unico ou, segundo a tradi¢do hebraica, Cristo o Messias. O homem gerado na Vida chama-se
“Filho de Deus”. A Vida absoluta enquanto a si mesma se engendra e assim o fazendo
engendra o Primeiro Vivente, o cristianismo chama Pai**®,

“Pai” ¢ o nome que o Cristo d& “a este auto-gerar da Vida que se chama Vida eterna,
uma vida que precede e que precedera todo o vivente™*’. Essa relagdo primordial entre Pai e
Filho ndo ¢ apenas a esséncia da Vida; nem ¢ s6 geracdo cuja esséncia gera os termos “Pai” e
“Filho”, mas “gera-os como interiores um ao outro”**, Eles copertencem um ao outro, “numa
unidade mais forte que qualquer unidade concebivel, na unidade inconcebivel da Vida cuja

auto-geracao se faz na unidade de geracdo e Gerado”.

3B EV, p. 51.

34 Em EV, cf. a conclusdo “O cristianismo ¢ o mundo moderno”, p. 261-277, € os livros La barbdrie ¢ O amor
de olhos fechados.

3 EV, p. 60. As proximas deste pardgrafo também.

3SRV, p. 60.

3TEV, p. 81.

3BV, p. 75. As proximas também
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A geragdo do Filho somente é possivel porque o Pai se gera Nele. Essa geragao da-se

na Vida e se revela como vida, ndo sendo passivel de conceituagao. Como a interioridade reci-
proca do Pai com o Filho ¢ fenomenoldgica por esséncia, o conhecimento do Pai s6 € possivel
no Filho. A revelacao do Filho ¢é a autorrevelagdo do Pai; em Jodao ha diversas declaragdes de
Cristo nesse sentido: Quem vé a mim vé ao Pai. “O Filho se revela na auto-revelacdo do Pai

enquanto que a auto-revelag¢do do Pai se cumpre como revelagio do Filho.”**

Henry expressa que esse conteudo do cristianismo, quando iluminado, deixa a todo

ue o percebe “abalado”, pois subverte seu conhecimento, em modo e contetido**. “Nos dois
2 b

casos trata-se de ver, no cristianismo, uma fenomenologia transcendental cujos conceitos cen-

trais sdo Pai e Filho.”**' As propriedades fenomenoldgicas da vida corroboram as afirmagdes

do cristianismo a respeito da Vida:

a) SO ha uma Vida que ¢ a unica esséncia de tudo o que vive. Nao uma esséncia imo-
vel, mas operante, “que se desdobra com uma forca invencivel, fonte de poder, imanente, po-

der de engendrar tudo o que vive e ndo cessando de lhe dar a vida™*.

b) Essa esséncia ndo se da a conhecer pelo pensamento, ¢ ausente do mundo, e por isso

ndo se deixa captar no campo da logica e da visibilidade.

¢) A analise fenomenologica da vida ilumina a inteligibilidade das teses do cristianis-
mo: “temos acesso a propria vida. Onde? Na Vida. Como? Pela Vida. Se o acesso a Vida s
nos ¢ possibilitado por ela e nela, isso implica uma pressuposi¢do decisiva: a Vida provém de

si mesma [...] a Vida é auto-revelagdo™*.

d) O ser vivo vem ao ser na Vida, acontece na Vida, sustém-se no proprio acontecer da

Vida, identifica-se com ela: “A auto-revela¢do da Vida é idéntica a Revelacdo de Deus™*.

e) Para compreender o advir da vida em si e 0o modo como ela se efetiva, urge afastar o
conceito de “ser”. Dizer “a vida é” constitui-se numa falacia; “a vida ndo ‘é’. Ela advém e ndo
cessa de acontecer. Esta vinda incessante da vida € o seu eterno acontecer que ¢ processo sem

fim, movimento™*.

3 EV, p. 74.
M0 EV, p. 62.
MEV, p. 61.

2BV, p. 63. Henry cita Efésios 4.6: “S6 ha um Deus ¢ pai de todos, que estd acima de todos, age € esta em to-
dos”

M EV, p. 64.
M EV, p. 64
BV, p. 64. Henry usa diferentes verbos: “brota de si”, “Perde-se em si”, “experimenta-se em si”, “frui de si”.
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f) Nessa autogeracdo que ndo tem fim, cumpre-se a efetivagdo fenomenoldgica do
acontecer da vida como prova de si. “Nisto consiste o viver: O ‘provar-se a si mesmo’, ofere-

cido pelo advir da vida.”*

g) Esse movimento que se autoprova jamais se separa de si, nada o faz resvalar desse

autoexperimentar-se.

h) Esse sentir-se a si € a primeira forma de toda a fenomenalidade concebivel. Mas
além desse advir em si ser nascimento origindrio da fenomenalidade, também ¢ revelagao,
porque nele revela-se 0 modo como essa fenomenalidade se fenomenaliza: como pathos e cor-

po afetivo.

1) Essa identidade do experimentar com o experimentado ¢ a esséncia originaria da ip-
seidade. Nesse processo de experimentar-se € do qual ndo se pode fugir esta implicada uma

ipseidade essencial, que ¢ a condi¢do de produgdo desse advir.

Neste processo hd uma passagem da abstracao a fenomenologia:

Quando Deus ndo "¢" objeto da razdo, nem unidade absoluta que o pensa — o entendimento por
exemplo — nem nada que se possa ver ou compreender; quando a esséncia divina € estranha a
toda e qualquer mediacdo fenomenolégica que desconhece a sua fenomenalidade propria e se
impde como efectuacdo fenomenolodgica da Vida absoluta e assim, como a sua auto-efectuagio

no Si da sua Ipseidade essencial, entdo os conceitos abstractos ddo lugar as determinagdoes

fenomenologicas fundamentais da vida e a rede de relagdes que as une®”.

Essa rede de relagcdes também diz respeito ao modo de acesso ao Filho e ao Pai — essa
se da na Vida e, sendo assim, também na dependéncia da geracdo na Vida Absoluta. Desta
forma Henry interpreta o joanino “Ninguém pode vir a mim se ndo lhe for concedido por meu
Pai” (Jodo 6.65). Uma razdo absoluta, a priori, se da aqui, para Henry: “o caminho que con-
duz a Cristo so pode ser a repeti¢do do seu Arqui-nascimento transcendental no seio do Pai”

8 QOu seja, para falar da condi¢do humana, é preciso falar da condi¢do do Cristo.

3.3 Fenomenologia de Cristo

Henry faz um movimento inédito, filosoficamente, ao nomear seu capitulo 5 de “Feno-
menologia de Cristo”. A fenomenologia de Cristo relaciona-se as formas de presenca do pro-
prio Cristo. Nela se contrapdem novamente a verdade do mundo, visivel, como consta na ge-
nealogia de Cristo presente no inicio dos Evangelhos de Mateus e Lucas, e a verdade da Vida,

invisivel, que se mostra na retificagdo que essa genealogia recebe na continuidade dos Evan-

M6 EV, p. 65.
¥ EV, p. 75.
M EV, p. 76.
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gelhos, ao apresentar Cristo como Verdade e Vida, e a Deus como seu Pai. E a luz da sua con-

349

dicao de Verdade da Vida que ele fala da sua condi¢cdo de Filho°*. E Henry pergunta se € pos-

sivel falar da condicdo de filho a partir de outra condi¢ao, pois sé nessa € possivel vir a vida.

Na verdade do mundo o homem é filho de um homem e de uma mulher. Na Verdade da Vida, o
homem ¢ filho da Vida, ¢ filho do proprio Deus.*™

E o Pai — “movimento por nada e que ninguém conhece o nome, pelo qual a Vida se

99351

efectiva para se provar’™’ — que o gera como Primeiro Filho “o homem invisivel, como Cris-

to; o homem que nasce da Vida e obtém deste nascimento transcendental os seus atributos pa-

téticos; o homem transcendental do cristianismo, o Filho de Deus™%.

“O Primeiro Vivente € este Si singular no qual a vida se abraga, Si que ¢ o inico modo
possivel de efectivar esse abraco da vida consigo.” Ele ¢ Primeiro, ndo no sentido humano de
ter nascido antes dos demais, “mas como Aquele que habita a Origem, sendo ele mesmo o Co-
mego — Aquele que é engendrado no processo pelo qual o Pai a si mesmo se engendra™*,
Como o processo de autoengendracdo € o da sua autorrevelagdo, entdo o modo como a Vida
absoluta se engendra € o proprio modo como ela se revela — ou seja, o Filho ¢ a propria reve-

lacdo de Deus, o seu Logos. Diferente do Logos grego, cuja fenomenalidade ¢ idéntica a do

mundo, esse Logos da Vida tem sua fenomenalidade na substancia fenomenologica da vida.

O grande salto fenomenologico e filosofico dé-se a partir de tomar o Logos que € Cris-
to como origem de toda vida. Cristo permanece na Vida e ela permanece nele. Os textos joani-
nos enunciam um “movimento eterno em que o Pai e o Filho se unem um com o outro, a gera-
¢do eterna do Verbo na auto-geragdo eterna do Pai”***. Cristo € o cumprimento dessa vida e é

efetivagdo da vida. “O que se diz nele e o que ele diz, ¢ o mesmo que esta vida diz.”

Henry interpreta a afirmagdo “Eu sou o caminho, a verdade e a vida” (Jodo 14.6) como
sinonimia: caminho = verdade = vida. Jesus Cristo, o Arquifilho, é a porta que acede ao cami-
nho de verdade e vida. O “acesso a Cristo so € possivel na vida e na verdade que lhe sdo pro-

prias — recordar que “Cristo nao esta separado da vida, mas permanece nela e ela nele”.

W EV, p. 79.

30V, p. 78.

SRV, p. 66.

2RV, p. 109.

RV, p. 66.

34 EV, p. 95. As duas proximas também.
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Nao ha assim outra forma de ter acesso ao Filho a ndo ser no movimento deste enlacamento da
Vida; como ndo héa outra forma da vida se enlagar a ndo ser nesta Ipseidade essencial do
Primeiro Vivente — nenhuma outra forma de se revelar a ndo ser no Verbo.**

Cristo ¢ o cumprimento dessa vida; ¢ efetivagdo da vida: “o que se diz nele e o que ele
diz, ¢ o mesmo que esta vida diz”. Cristo ¢ a vinda da Vida na sua esséncia, e essa lhe vem do
Pai. “E em nome daquele que o enviou que Cristo faz tudo o que faz, diz tudo o que diz, assim
como ¢ daquele que o enviou que retira a sua condi¢ao de enviado de Deus, enviado da Vida e

sendo o seu Verbo.”**

Aqui reaparece o conceito de Arqui[Ur]nascimento — um nascimento que € contem-
poraneo ao surgir da vida e que estd implicado nela, que € uno com ela. Esse Arquinascimento
ganha o adjetivo de transcendental para diferencid-lo de todo processo natural ou mundano. O
conceito de Arquinascimento transcendental s6 convém ao Arquifilho, e s6 a ele, em rigor, se
aplica, mas a inteligibilidade ganha com ele se espraiara para além. “O conceito de nascimen-
to recebe uma significag¢do inesperada e, no entanto, veridica do conceito de Arqui-Filho e do

357

seu Arqui-nascimento™”’ — que subverte e deixa na penumbra o significado usual deste.

“Nascer nao ¢ vir ao mundo, mas advir na vida”, ¢ entrar na vida, “aceder a esta condi-
cdo misteriosa e extraordinaria de ser doravante um ser vivo”. Esse carater misterioso perten-
ce ao estatuto fenomenolédgico da vida, e a fenomenologia do nascimento tera a tarefa de elu-
cida-lo, s6 possivel na fenomenologia da Vida. A pergunta de base é: como a vida engendra
nela e a partir dela o vivente? A essa questdo responde a teoria da geragdo do Primeiro Viven-

te, o Cristo.

Estranho a histéria e mais ainda a verdade do mundo, o contetido do cristianismo consiste
numa rede de relagdes transcendentais, acosmicas e invisiveis que podemos formular assim:
relagdo da Vida absoluta com o Primeiro Vivente — do Pai e do Filho, de Deus e de Cristo;
relagdo da Vida absoluta com todos os viventes — do Pai e dos filhos, de Deus e dos “homens”;
relagdo do Filho e dos filhos, de Cristo e dos viventes; relagdo dos filhos, dos viventes, dos
homens entre si — a que chamamos em filosofia, intersubjetividade.**®

Um dos critérios para o exame rigoroso dessas questdes estd na possibilidade de rever-
sibilidade. Esta se da entre o Pai e o Arquifilho, mas ndo entre o Pai e o Arquifilho com os fi-
lhos. “Assim, o Pai e o Arqui-Filho sdo reversiveis, o Pai ou o Arqui-Filho com os filhos nao
sao reversiveis.” O trago em comum entre todas essas relagdes esta em que ndo sao intencio-

nais, pois que se dao na Vida. “A vida ¢ relacdo que gera ela mesma os seus ‘fins’.”

3BV, p. 95. A proxima também.

36 EV, p. 96,

¥TEV, p. 67. As proximas também.
BEEV, p. 69. As duas seguintes também.
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Disso trata o conteudo do cristianismo, na forma de elucidagdo “sistematica, inaudita,

desta relagdo da Vida com os viventes como geragdo ou nascimento”**. Se a vida tem origem
no Cristo, ¢ preciso fazer uma releitura da condi¢do humana a partir dele. Para compreender a
si, o ser humano deve retomar as afirmagdes acerca da condi¢do de Cristo. Um passo ousado e

radical!

3.4 A verdade que sou eu: ser nascido na Vida

Henry chama a ateng@o para uma confusdo antropoldgica vigente na atualidade: pelo
fato de vermos o ser humano no “horizonte de visibilidade”, concebemo-lo de acordo com as
leis do mundo: espaco, tempo, causalidade, as multiplas determinag¢des que norteiam o dia-a-
dia e as ciéncias da natureza. Assim, equivocadamente pensamos a condi¢do humana dentro
desses parametros. O ser humano no horizonte “do mundo” ¢ “irmao dos automatos susceti-
veis de serem construidos segundo as mesmas leis — e sé-lo-30"**. Para Henry, isso ¢ realismo

ingénuo’®!

No cristianismo o ser humano ndo ¢ ser do mundo, nem no sentido natural, nem no
sentido transcendental. Por isso ndo ¢ “nem o filho do seu pai. Qualquer explicacdo humana
de humanitas qualquer que seja o nivel em que se edifique, encontra-se desapossada da pre-
tensdo de alcangar a realidade primeira e ultima a partir da qual o homem se torna

possivel™%,

O ser humano conforme a fenomenologia transcendental cristd ndo mais ¢ definido
pela aparicao exterior na verdade do mundo, mas pela Verdade que se faz “auto-doagao no vi-
ver da vida, pela auto-doacio da vida™*®. E no seio dessa geragdo do Primeiro Filho pela Vida
absoluta que a vida humana é engendrada. E no Logos que o ser humano ¢é gerado. O indivi-
duo s6 pode identificar-se com a vida universal, ndo através de uma dissolugdo na vida, mas
sob a condic¢do de se conservar numa ipseidade essencial’**. Na perspectiva da Vida, tal rela-
cdo ¢ chamada de geracdo: “Porque uma tal relagdo se reporta ndo a relagdo de Deus consigo
mesmo mas com o homem, a vida efectiva-se como gera¢do do homem transcendental no in-

terior da auto-geragdo de Deus %,

B EV, p. 70.

RV, p. 109.

$LEV, p. 101.

32 BV, p. 107. Voltaremos a este tema e suas consequéncias na clinica, na Seg¢do T2 da conclusdo.
S EV, p. 51.

RV, p. 125.

3 EV, p. 60. Em EV, p. 61, Henry refere que introduz o conceito de “transcendental” para diferenciar do signifi-
cado usual de nascimento, pai, filho, para que remeta a possibilidade mais intima, a sua esséncia. E acrescenta
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Na perspectiva do ser vivo, tal relacdo é chamada de nascimento. Nao no sentido da
sucessdo de seres vivos, mas “na vinda de cada um a vida, a partir da Vida”**. Desta forma,
um outro modo de fenomenalizacdo da fenomenalidade constitui a realidade substancial do
humano, a sua “carne”: o cristianismo substitui a forma de verdade do mundo por outra quan-
do atribui ao ser humano a condigio de filho da Vida absoluta. Geburt in Gott: E a partir do
seu nascimento nessa que a condi¢ao humana deve ser compreendida, “a partir da Vida e da
Verdade que lhe ¢ propria™®. Com Mestre Eckhart, Henry expressa: “Deus engendra-se como
eu proprio”™®. Portanto, trata-se de saber qual ¢ a natureza dessa natureza humana que ¢ doa-

da na Vida absoluta:

A geragdo desse Si singular que sou eu, Eu transcendental vivo na auto-geracdo da Vida

absoluta, ¢ o meu nascimento transcendental que faz de mim verdadeiro homem, o homem

transcendental cristdo®®.

No entanto, como esse Si singular continua a ser sustentado na Vida absoluta, que dele
constitui a esséncia, em todo momento faz sentido dizer “a Vida engendra-me como a si mes-
ma”. E se com o cristianismo se chama a Deus Vida, se poderd dizer: “Deus engendra-me

como a si mesmo’>"’,

Para compreender a inteligibilidade filoséfica da esséncia da vida, € necessario apro-
fundar o conceito de autoafeccao: esta define o vivenciar-se que constitui o viver. Ao nivel de
mundo externo, um ente me afeta ao fazer-me sentir, mostrar-se-me, dar-se-me — ao entrar na
minha esfera de experiéncia. Quando algo externo vem a mim, essa manifestacdo ¢ a sua ver-

dade, por isso verdade e afec¢do sdo termos equivalentes nessa dimensao.

que a vida transcendental ndo € ficgdo inventada pela filosofia, mas ¢ a “Unica existente”.

RV, p. 85.

7RV, p. 103.

3% ECKHART, Serm#o VI, apud EV, p. 110. A respeito de Henry e Mestre Eckhart, cf. REAIDY, Jean. La con-
naissance absolute et 1'essence de la vérité chez Maitre Eckhart et Michel Henry. Michel Henry’s Radical Pheno-
menology. Studia Phaenomenologica. v. 1X, 2009, p. 287-302.

A respeito do conceito de nascimento em Eckhart comenta MAGALHAES: “A necessidade defendida pelo Mes-
tre de ultrapassar o plano da criatura, da criagdo para alcancar a esséncia, esse Fundo que é Abismo que depois
de alcangado se revela um novo nascimento porque a alma descobre a operagdo que lhe da origem que é a mes-
ma de Deus. Ou seja, a sucessao de plano ndo ¢ feita por rejeicdo mas como procura da esséncia que ¢ a unidade
ontoldgica entre Deus e a alma. Esta unidade é recebida directamente de Deus sem mediagdes, por isso 0 homem
¢ um Téognoste (Gottwissender Mensch), ndo s6 que tem acesso a Deus mas que se conhece nessa unidade com
Deus para a qual a experiéncia e descoberta da esséncia o encaminha, em dois conhecimentos diferentes: da ex-
terioridade, o conhecimento da noite, ¢ o da interioridade, da esséncia, o conhecimento da manha. Indo mais adi-
ante, esse duplo conhecimento funda um homem exterior ¢ um homem interior, mas o homem nobre ¢ o homem
interior porque ¢ esse que conhece a Unidade e nessa Unidade, conhece igualmente Deus e a criatura”. 2008, p.
24. O grifo é meu.

3 EV, p. 110. A proxima também. Tentamos manter o maiasculo para Eu, Si, Ego sempre que se referir a essén-
cia dessas instancias, doadas na Vida absoluta. Como nem sempre ¢ possivel precisar do que o autor esta tratan-
do, havera sem duvida ambiguidades.

30 ECKHART, Sermio VI, apud EV, p. 110.
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Algo diferente ocorre quando se trata da autoafeccdo — pois nessa o que afeta é o mes-

mo que o afetado. Essa situacdo extraordinaria so € realizdvel na vida, e se define como a es-
séncia desta vida. Aqui estd uma mutagdo decisiva da fenomenologia, uma passagem da feno-
menalidade do aparecer no mundo para a fenomenalidade da vida. E se constitui um problema
“a possibilidade de uma dissociagdo entre o filho da vida, eu transcendental vivo, minha ipsei-
dade, por um lado e por outro, o Arqui-Filho, esséncia fenomenologica da Vida absoluta, o

proprio Deus™.

Por isso cabe aqui elucidar dois sentidos de autoafeccao; o sentido forte e o sentido
fraco do termo: A autoafec¢do no sentido forte compreende a esséncia de Deus, a sua capaci-
dade tinica de produzir a vida e o seu conteudo, e este tltimo ndo como uma criagdo exterior,
mas como ela mesma. “A vida engendra, dando-se a si mesma o conteudo que ¢ ela propria”.
Somente a Vida absoluta ¢ capaz de autogerar vida. A Vida absoluta ¢ a que afeta e quem se

afeta, “vida fenomenoldgica absoluta e s6 a ela convém, s6 a Deus convém”.

No sentido fraco, o conceito de autoafeccado compreende a esséncia do ser humano e
ndo a de Deus. Enquanto eu “afecto-me a mim mesmo, sou o afectado e o que o afecta, o ‘su-
jeito’ dessa afeccdo e o seu conteudo”. Mas, como nao fui eu quem me dei a mim mesmo nes-
sa condi¢ao de me vivenciar, “vivencio-me sem ser a fonte dessa vivéncia”. Voltamos ao con-

ceito de passibilidade, que determina completamente a condi¢do humana primeira.

A autoafecc¢ao no sentido forte e a autoafeg¢cao no sentido fraco estao relacionadas: “O
Si 56 se auto-afecta porque nele se auto-afecta a Vida absoluta”’”. O Si singular autoafeta-se,
mas nao foi ele quem se pos essa identidade. Enquanto Filho, o ser humano esté inscrito na re-
ciproca relagdo entre as duas autoafecgdes, ou seja, na relacdo que se estabelece entre a vida
constantemente afetada sem ser a fonte dessa autoafecgdo (sentido fraco) — e a Vida que abso-
lutamente se autoafeta como ¢ a Vida de Deus (sentido forte). Esta autoafec¢do da Vida Abso-
luta na afec¢do do Si remete a condigdo humana de ser gerado no Pai. Falemos da condi¢do de

filho...

3.5 O ser humano como Filho de Deus

Esse ¢ o nome de um dos capitulos de Eu sou a verdade, e constitui um dos seus eixos
centrais. Para Henry, ¢ a partir da fenomenologia do Cristo que se pode desvendar a condigao

humana. Para compreender a si, o ser humano deve debrugar-se sobre o Cristo. “O homem

LBV, p. 112. As dos proximos dois paragrafos também.
T EV, p. 113



98
ndo ¢ do mundo e por conseguinte nem é um ser natural nem o filho do seu pai.”*” Essa € a

interpretacdo do “A ninguém chameis de pai, porque s6 um ¢ vosso Pai” (Mateus 23.9)._

Ao declarar que o ser humano ¢ Filho de Deus, Henry chega a afirmacao desconcer-

7 E em sua geragdo na Vida absoluta que deve bus-

tante de que ndo ha natureza dita humana
car sua esséncia. Ou seja, para o cristianismo ¢ um absurdo conceber o ser humano com natu-
reza propria; tal intento seria confundir-se com o divino — s esse tem natureza “propria”, pois

s6 esse tem o dom de gerar vida®”.

A afirmag@o central do cristianismo, a proposito do homem, ¢ que este é Filho de Deus. Esta
defini¢do rompe, em definitivo, com as habituais representagdes do homem no ambito do senso
comum, da filosofia, da ciéncia moderna e ainda com a maioria das definigdes religiosas.*’

Também interdita compreendé-lo como um ser que tem o mundo como horizonte e
modalidade de todas as suas experiéncias®”’. O ser humano passa a ser compreendido “a partir
do nascimento transcendental como Filho da Vida e, por conseguinte, se a Vida ¢ Deus, como
Filho de Deus". Jesus Cristo como Verdade diz respeito a verdade de cada ser humano e de

toda vida. Jesus ¢ a “porta” (Jodao 10.7 e 9) pela qual cada pessoa tem acesso a Vida.

Henry destaca a originalidade dessa concep¢do. J& vimos que no pensamento grego a
vida é menos que o ser humano e no cristianismo a Vida ¢ mais que o ser humano. Logo, sua
humanidade ¢ mais do que razdo. O ser humano ¢ Filho da Vida, recebe sua vida como dadiva
da Vida absoluta. Usando a primeira pessoa, Henry expressa: “Sou-me dado a mim mesmo,
neste corpo vivo € assim sou um eu, sou o meu eu. Mas ndo sou eu que me dou a mim, nao

sou eu que me unifico™”,

O pensamento cristdo ¢ extremamente original ao relacionar o conceito de Individuo
com o conceito de Vida, que requer uma analise diferenciada das usualmente feitas, pois essa

relacdo se identifica “no processo de auto-geragdao da Vida, como geracdo do Arqui-Filho, na

B BV, p. 107.

M EV, p. 107ss.

5 BV, p. 106. “O que salta aos olhos, € que 0 homem que confunde misteriosamente a sua natureza com a essén-
cia divina do Logos, consubstancial ao Pai, ¢ 0 homem do mundo, o0 homem do senso comum, do empirismo ¢
do racionalismo, o homem que se compreende como animal racional, o homem natural que se vé como parte in-
tegrante do universo material ou o homem transcendental aberto ao mundo para o vivenciar — numa palavra o
homem que o cristianismo rejeita e a ele opde um homem radicalmente diferente, o Filho de Deus, Filho da Vida,
o novo homem transcendental que nasce da Vida fenomenologica absoluta, engendrado na auto-geracao da Vida
recebendo nela a sua esséncia — o homem semelhante a Cristo, 0 homem imagem de Deus!”

76 BV, p. 100.

77 RV, p. 107.

BBV, p. 99.

PRV, p. 121.
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relagdo de interioridade reciproca do Pai e do Filho”**’. Nessa relagdo primordial, que € o co-
ra¢do do cristianismo, estd a relacdo entre Individuo e Vida. “Esta alteragao tem efeitos em
tudo o que precede ou sucede ao cristianismo. Esses efeitos consistem em inverter e tornar ca-
duco o que era.” A copertenga originaria da Vida e do Individuo ¢ uma das afirmagdes mais

essenciais do cristianismo.

No cristianismo, a relagdo entre o Individuo e a Vida ¢ uma relagdo na Vida, dela pro-
cedendo e nada mais sendo do que o seu proprio movimento. Nesse movimento, a Vida ad-
vém num constante vivenciar-se, no seu “viver”, engendrando-se e engendrando nela a ipsei-

dade que possibilita o seu viver, o enlace consigo mesma.

3.6 A condicio humana como Filho no Filho e a alteridade

A condi¢do humana, o acesso a0 Eu da-se no “receber a chegada desta prévia vinda
que o constitui”, ou, na linguagem do Evangelho de Jodo, ao “passar a porta” (Jodao 10.9) que

¢ Cristo. Dito em linguagem poética: o acesso ao Eu da-se ao “atravessar a vedagdo incandes-

99381

cente desta Ipseidade origindria na qual arde o fogo da Vida””*'. Em outras palavras, sou-me

dado como Filho no Filho, com todas as consequéncias na minha carne:

Cristo ndo ¢ apenas o mediador entre os homens e Deus. Cristo ¢ primeiramente, o mediador
entre cada eu consigo mesmo, permitindo a cada eu ser eu. Esta ndo é uma relacdo abstrata,
redutivel a uma conceptualizagdo formal. Ha, ja o dissemos, uma existéncia fenomenologica,
uma carne. Se € a Ipseidade originaria do Arqui-Filho que edifica o eu, unindo o eu consigo
mesmo, esta relagdo unificadora é também o alimento que apascenta as ovelhas, as nutre e
lhes assegura o crescimento porque o eu unificado consigo, acresce-se engrandece-se.

Em cada nascimento transcendental se reproduz, de certa forma, a geragdao do Arquifi-
lho na autogeracdo da Vida Absoluta, “porque sempre ¢ uma s6 e tnica Vida”, que faz nascer
os eus “irredutivelmente diferentes e novos”, na autofruicdo em sua ipseidade originaria,

“cada um ¢ este Si singular, para sempre distinto, para sempre novo”>*,

“Eu ndo sou a porta
que me abre a mim mesmo. Eu ndo sou a erva que me alimenta e me faz crescer. No meu cor -
po, sou-me dado, mas eu ndo me dou o meu corpo. A minha carne, 0 meu corpo vivo € o de

Cristo.”%

Quais as consequéncias dessa defini¢do de condi¢do humana para a alteridade? O tema

nos ocupara mais adiante, mas cabe fazer aqui uma primeira colocagdo para mostrar que a fe-

3#0 BV, p. 123. A proxima também. Henry usa aqui Individuo para significar “a esséncia verdadeira, o Eu trans-
cendental vivo, a verdadeira esséncia do homem”.

BLEV, p. 121. A proxima também. O grifo é meu.
MRV, p. 134,
WEV, p. 121.
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nomenologia da Vida ndo se transforma em solipsismo no retorno ao proprio umbigo: se a
condi¢do humana ¢ a de filho gerado no Primeiro Filho, € nessa relagdo que o eu e o outro se
tocam. A presenca do Cristo € porta para o si € para o outro, pois o eu do outro também adveio

em Cristo.

E impossivel ter acesso a alguém, toca-lo, sem ser através de Cristo. Através da Ipseidade
origindria que o entrega a si mesmo, fazendo-o Si — este alguém, este “eu” que ele é. E
impossivel tocar alguém sem tocar Cristo. E, é Cristo quem o afirma: “Sempre que fizestes isto
a um destes irmados mais pequenos, foi a mim que o fizestes” (Mateus 25,35).%%

Henry agrega que ndo se trata de uma metafora e traca uma critica aos devaneios do
pensamento contemporaneo que quer se defender dessas verdades transformando-as em irrea-
lidades e assim retira a concretude do eu e do proximo. O alcance dessa afirmagdo para a éti-
ca, o aconselhamento e a clinica ¢ imenso e desafiador: as explicagdes “mundanas”, baseadas
na paternidade e maternidade do horizonte visivel, ndo alcangam a “realidade primeira e ulti-
ma” da condi¢gdo humana: “Se me ocupo comigo, ocupo-me com Cristo. Se me ocupo de ou-

trem, ocupo-me de Cristo”.

3.7 O esquecimento

Para compreender o movimento defensivo em relacdo a essa realidade ultima, Henry
introduz o conceito de esquecimento. Suas multiplas formas sdao examinadas no sentido de
ajudar a esclarecer os diferentes modos de conceber a condigdo humana. O esquecimento da
condi¢do de Filho no Filho ¢ um movimento que mostra suas consequéncias em todo o per-

curso do pensamento ocidental.

3.7.1 Formas de esquecimento no pensamento ocidental

A partir do desenvolvido até aqui, as representacdes da condi¢gdo humana — no senso
comum, na filosofia, em grande parte do pensamento religioso e na ciéncia moderna — sdo re-
visitadas para perscrutar sinais do esquecimento da condi¢ao de Filho, para depois aprofundar

o significado dessa rememoragao.

O senso comum vé o ser humano como habitante do mundo, com faculdades superio-
res as dos animais. Uma ampliacdo dessa dire¢do estd na filosofia, que v€ o ser humano como
animal dotado de razdo, capaz de produzir e articular significagdes. Esse pertencimento ao
mundo ndo estd eliminado das doutrinas religiosas que concebem o ser humano a partir do

conceito de criagdo. “Criagcdo quer dizer criagdo do mundo e o homem enquanto ser criado,

B EV, p. 121 e 122. A proxima também.
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enquanto ens creatum, também pertence ao mundo™*, como algo exterior a esséncia divina,

99386

“diferente dela, dela separado™*, o que reduz a concepgao de salvacao a religacdo com a es-

séncia®®’.

A ciéncia moderna, herdeira da revolugdo galileana, embora expresse que a esséncia
humana permanece oculta, produz teses cientificas que concebem o ser humano “como parte
do universo material, reduzindo-o em ultima instincia a elementos fisico-quimicos™**, ou
seja, ao pertencimento do mundo. Henry comenta que sua grande fraqueza ¢ justamente a de
“apagar as cruciais diferencas entre fendmenos de ordem material e os que sdao proprios do
homem™*. A pressuposi¢do de homogeneidade dos fendmenos materiais ¢ humanos, cujo
alvo era aprofundar e apressar o conhecimento /ivre de preconceitos, mostrou-se obstaculo a
1sso. Pois, segundo o autor, todo progresso na analise do que ¢ especificamente humano des-
mente essa continuidade. Logo, essa homogeneidade, proposta como principio para maior

compreensdo do humano, tornou-se fator de mais incompreensao por desembocar num “redu-

cionismo cada vez mais vivaz”.

Justamente a preocupacdo de ndo cair nas malhas desse reducionismo possibilitou in-
contaveis avangos a fenomenologia do século XX na compreensdo do proprium do humano.

Embora reconhecendo seu avango, para Henry a fenomenologia cldssica “também sucumbiu a

2% 390 391

verdade do mundo ao privilegiar o aparecer, o ser-no-mundo”'. H4 um problema comum
em todas essas abordagens: o esquecimento da geracdo do Eu na condi¢do de Filho, esqueci-

mento que tem multiplas causas e modos.

¥RV, p. 100.

B EV, p. 101.

%7 Na teologia, essa afirmagdo origina sem duvida uma série de discussdes, nas quais ndo julgamos pertinente
entrar aqui, visto ndo ser esse o nosso foco. Apenas apontamos o risco, afirmado pela propria teologia, de consi-
derar o ser humano apenas a partir da sua condi¢do visivel e material e trata-lo assim. Cf. LODER, 1998 ¢ SCHI-
PANI, Daniel. O caminho da sabedoria no aconselhamento pastoral. Sdo Leopoldo: Sinodal, 2004.

¥ BV, p. 100.

¥ EV, p. 101. As duas proximas também.

30 BV, p. 102. Esta critica se encontra mais detalhada na p. 108: “Mas, logo que o homem transcendental fica re-
duzido a ‘consciéncia de alguma coisa’, ao ‘In-der-Welt sein’, ou a fenomenolodgica abertura ao mundo, ou seja, a
abertura fenomenoloégica do mundo, o que constitui a sua esséncia transcendental fica falsificada e perdida. E,
isto porque o modo de fenomenalizago originaria, segundo o qual o ‘homem’ advém a condigdo de Filho, como
Vivente na Vida, na fenomenalizagdo originaria da Vida, nada tem a ver com a ‘consciéncia de alguma coisa’
nem com a abertura fenomenoldgica do mundo — com o éxtase de uma exterioridade”.

¥ EV, p. 103. “A possibilidade do conhecimento ndo reside nas coisas mas no facto de se nos darem e aparece-
rem, ou seja, na sua manifestagdo”. A fenomenologia, ao tematizar o modo como as coisas nos sdo dadas e a nos
se apresentam ou manifestam, confere uma radicalidade extrema a problematica transcendental inaugurada por
Kant. Ao mesmo tempo, evidencia os limites dessa problematica ja que a doag@o se delimita, em Kant e na feno-
menologia [cldssica], ao aparecer do mundo e na verdade deste.
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3.7.2 Formas de esquecimento da condicido de Filho

O debrugar-se do Eu sobre o mundo e suas categorias indica a Henry que houve um
esquecimento da condi¢ao de Filho. Para aborda-lo, retoma a pergunta de Plotino: por que é
que os filhos ja ndo sabem que sdo filhos?** Mas ndo se trata de apenas elucidar esse esqueci-
mento, pois paradoxalmente ele estd ligado com a propria geracdo de todo Eu na vida, “tor-
nando necessario apercebé-la e reassumi-la na interioridade deste processo da vida que se faz
Ipseidade — Si e eu”. Se ocultacdo da condigao de Filho e a génese do Eu coincidem, € neces-

sario abordar ambos simultaneamente.

Henry faz uma declaragdo contundente: o ser humano nao sabe nada a respeito do seu
eu; “ndo ¢ o homem que sabe o que fez dele um homem. Este saber s6 a Vida o possui”, ja
que o ser humano ndo se origina em si mesmo. A possibilidade de dizer "eu", "eu proprio", até
a possibilidade de existir algo como um "eu proprio" e um "eu" vivos a cada instante s6 € inte-
ligivel "no absoluto da Vida fenomenoldgica, na Ipseidade que engendra todo e qualquer Si e

todo e qualquer eu". Aqui esta a tese do cristianismo acerca do ser humano: ele s6 ¢ humano

"enquanto € um eu e s6 € um eu porque ¢ um Filho, um Filho da Vida, isto €, de Deus".

3.7.2.1 O esquecimento do Si

Para avancar na compreensdo do eu, convém abordar a dupla génese do eu: o si e o

ego. O ser humano define-se por dois conceitos: 1. Como eu-si* (je) e como eu-ego (ego)*”.

Eu-Si significa o Si gerado na ipseidade origindria da vida, enquanto objeto direto
(acusativo). “O Si singular diz-se e deve dizer-se primeiramente no acusativo, pois traduz o
facto de ser engendrado, de ser posto na condi¢do que € a sua, fruindo-se como um Si, mas
auferindo esta fruigdo de si na auto-afec¢io da Ipseidade eterna da Vida.”** Para Henry, o fato
de o ser humano se nomear primeiramente como objeto direto ja denota sua origem na passi-
bilidade. O significado dessa condi¢do pode agora ser ampliado pela fenomenologia do cristi-

anismo, e se relaciona com dois passos na constitui¢ao do eu:

1. A vida se d4 como um Si. Esse ¢ um modo da impoténcia absoluta, de passibilidade

radical. No inicio, sou puramente receptividade da vida.

2. Sobre a dadiva do mim se edifica o Ego posteriormente. Também como Ego nao sou

fundamento de minha vida. O ponto de partida do Ego dé-se na voz passiva: ele ¢ dado pri-

2BV, p. 139. As dos proximos dois paragrafos também.
3% Para maior clareza na exposigdo, distinguiremos entre Si (como objeto direto) e Eu (como sujeito).
¥ EV, p. 139. A fenomenologia da passibilidade ja foi abordada na segdo 2.3.5.
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meiramente como um Si. Fruindo-se na Ipseidade da Vida, o Ego paulatinamente “toma posse
de si e de cada um dos poderes que o habitam”*°, de modo a poder exercé-los. Ao final desse
processo, ¢ conferida ao Ego uma nova capacidade, “a capacidade de tomar posse de si, de se
unificar com tudo o que o eu acarreta consigo e que lhe pertence como multiplos componentes
do seu ser real”, como poder mover-se, tocar, mover olhos, ouvir, falar. Além desses poderes
do corpo, também os do espirito lhe sdo concedidos, como o de formar ideias, imagens, que-

rer, desejar.

O ego nao ¢ copia do Si, nem sindnimo, mas um acréscimo ao Si que indica sua trans-
formacdo de passivo em ativo. Ego significa estar na posse de suas capacidades e delas poder
dispor como Eu posso®*®: eu ando, eu sinto, eu me movo, eu imagino, eu quero, eu ndo quero.
Ao final dessa génese, o eu estd na posse de si e de todas as suas capacidades; “apossou-se de
si e de tudo que este si comporta™®’. “O Eu foi entregue a si mesmo”, dado a si como um eu
proprio, na autodoacdo da Vida Absoluta. Como esses poderes coincidem com o Eu, ndo pode
o Eu libertar-se deles. Ou seja, hd um “eu ndo posso” ainda mais decisivo, que se refere a ab-
soluta impoténcia do eu para libertar-se desses poderes, aspecto esse que instruira o dialogo

com a clinica.

Todo poder de que o eu dispoe ¢ dado ao ego no processo em que ¢ engendrado, como
um si, na ipseidade do Arquifilho**®. “Sem mim, nada podeis fazer” (Jodo 15.5). Este é o cora-
¢do da teoria cristd do ego: ndao ha ego sem ser o do Filho. Henry expressa que aqui esta a ori-
ginalidade do cristianismo: ndo existem “forcas obscuras, poderes andnimos ou agdes incons-
cientes"*”. Essas s0 se desenvolvem “se previamente a si mesmas forem entregues pela auto-
doagdo da Vida Absoluta. A palavra do apostolo “Porque ¢ Deus que produz em nos o querer e

o operar” (Filipenses 2.13) ¢ levada até suas primeiras consequéncias.

Poder, dito assim, significa ndo a nomeacao exterior de um simples poder particular,
“mas o facto de estar na posse de uma potencialidade* que reside nele e dele depende para, a
qualquer momento, passar a acto”. Este também ¢ o sentido de liberdade: “poder atualizar a
qualquer momento, essa multiplicidade de poderes que constituem o seu proprio ser”*”. Qual-

quer liberdade estd baseada num prévio poder e € sua consecucdo. Este também e o cerne da

3% BV, p. 140. Grifo do autor. A proxima também.

3% Henry toma o conceito de Eu-posso de Maine de Biran. EV, p. 143.
¥V, p. 140.

I EV, p. 142. Grifo do autor.

W RV, p. 142.

40 As duas citagdes em EV, p. 143.
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resposta de Jesus Cristo a Pilatos: “Nao terias nenhum poder sobre mim, se do alto ndo te fos-

se dado” (Jodo 19.10-11)*",

Henry critica aqui as concepgdes que negam a liberdade ao ego; fazem-no porque o
afirmam como um ente mundano, sujeito as leis do mundo. Mas como sua ipseidade pertence
a Vida, caducam os habituais discursos sobre o ego. “O ego frui-se como liberdade de exerci-
cio de cada um dos seus poderes. O ego experimenta e usa liberdade, isto ¢ usufrui o poder de
exercer cada um dos poderes que lhe sdo outorgados.”*** Essa outorga ¢ tdo radical que ofusca
a imersao do ego num poder maior. O ego apresenta-se como sendo a sua origem, “como se

esta lhe pertencesse em absoluto”. A isso Henry nomeia de ilusdo transcendental do ego™:

Fonte e origem, de alguma forma absoluta, dos poderes que compdem o seu ser — o ser efectivo

e agente com que se identifica e se define — o ego considera-se, também e indevidamente,

como sendo a fonte do seu ser*®.

Voltamos a falar de esquecimento, e cabe agora aprofundar sua dimensao.

3.7.2.2 A ilusdo transcendental do ego

Tal como uma corrente de 4gua que esquece sua origem nos subterraneos da terra, tal é
a 1lusdo transcendental do ego. Esta ¢ a primeira forma de esquecimento da condic¢ao de Filho,
com duas dimensdes: além de esquecimento, ha falsificagdo do fundamento e da fonte do ser

do ego.

1. Na dimensao do esquecimento da condi¢cdo de Filho, o Ego esquece-se da Vida que

entrega o Ego a si mesmo e simultaneamente lhe doa poderes e capacidades.

2. Na dimensao da falsificacdo, o Ego faz da doa¢do a si dos poderes uma obra pro-
pria. “Nesta ilusdo transcendental o ego vive-se como o hiperpoder da Vida, transformando a

doagdo em auto-gerag¢do”.

Henry afirma que Paulo denuncia essa ilusdo transcendental na sua raiz: “Que possuis
tu que nao tivesses recebido?” e “Se alguém julga ser alguma coisa, ndo sendo nada, engana-
se a si mesmo” (1 Corintios 4.7 e Galatas 6.3). E na boca do Cristo assume uma forma mais

violenta: Mentirosos e ladrdes! (Jodao 10.1,8)

Mentiroso! Pois, como poderia exercer esse poder se a Vida o ndo tivesse entregue a si mesmo
e, simultaneo com ele, todas as suas capacidades? Mentiroso ¢ também ladrdo! Pois atribuir-se

DRV, p. 142,
2BV, p. 143. A proxima também.
43 BV, p. 144. A proxima também. O grifo é meu.
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a si 0 que lhe ndo pertence ¢ um roubo. E quando o roubo diz respeito ndo a um objecto
particular mas & propria natureza do poder que age, esse roubo é permanente.**

Henry segue afirmando que a ilusdo transcendental do ego agrega-se a segunda causa
do esquecimento, que ¢ de outra ordem, pois ela comporta uma parte de “realidade” e de “ver-
dade” essencial: 0 ego esquece porque recebeu a doagdo integral. E a prépria Vida que faz do
Ego um vivente total, e por isso seu dom é completo. A vida se da a si mesma no mesmo dom

em que a si mesmo entrega o ego; “a Vida ndo retira com uma mao o que da com a outra”™®,

“Se conhecesses 0 Dom de Deus” Jo 4.10 — Esta palavra de Cristo quer dizer que este dom ¢ o
dom da Vida — o dom sem o qual nada seriamos, nenhum eu seria, pois somos nds que advimos
na vida e nela emergimos, fruindo-nos irremissivelmente na embriaguez de um Si, de um ser
vivo. Mergulhando em nds mesmos, isto ¢ nesta transparéncia da vida, o ego dispde de cada
um dos poderes nele depositados pela vida. [...] Assim a positividade de uma experiéncia
irrecusavel dissimula o que incessantemente a torna possivel. “Eu, ego” — o “eu, ego”
sobrepde-se constantemente a condi¢do de Filho sem a qual ndo haveria “ego” nem “eu”, nem
qualquer poder.

Para Henry, tanto o Eu posso (Ego) como o Eu sou (Si) sofrem desse esquecimento da
sua fonte. A efetividade do Eu posso-Eu sou recobre seu advir “no incessante operar da Vida”.
Isso s6 acontece porque a Vida ¢é invisivel por natureza, radicalmente imanente e por isso
nunca exposta numa exterioridade mundana. Ela, a Vida, permanece em si mesma “ignorada

pelo ego que a si atribui o poder que ela lhe confere”.

Hé mais uma consequéncia que deriva desse ocultamento da Vida invisivel no ego: ab-
re-se um espaco mundano, “deixando o ego livre, nesse espago e para esse espago. Quanto
mais escondida do ego fica a Vida, mais o ego se abre e se dispde para o0 mundo™*®. Cria-se a
insolita situacdo de o ego so se preocupar com o que lhe é exterior, “perdendo de vista a sua
condicdo de Filho”. Estamos no império da visibilidade, cujas consequéncias ja foram aponta-
das. Contudo, Henry ressalta que o ego se volta aos objetos do mundo apenas a medida que
esses servem para assegurar ao ego esse Eu posso, no qual frui deles e se identifica com eles.
Egoismo ¢ o nome deste “sistema em que o ego ¢ o alfa e 0 omega”. “Egoismo transcenden-

tal”, porque ¢ do ser do ego que esse egoismo retira a sua possibilidade de ser.

A terceira forma de esquecimento da condi¢do de Filho, e a mais extrema, ¢ abordada
com a categoria Cuidado, para nomear o estado do ego de reportar a si o mundo e seus bens.
Essa representa a terceira forma de esquecimento da condi¢@o de Filho, para Henry a mais ex-
trema: “Reportar-se a si sob a forma do cuidado e por-se diante de si, projectar-se para si, ab-

rir-se um caminho que € o estar fora de si, na exterioridade do mundo. E projetar-se para um

MRV, p. 144,
45 BV, p. 145. As dos dois paragrafos seguintes também.
Y6 BV, p. 146. As seguintes deste paragrafo também.
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eu exterior, um eu que ha-de vir um eu irreal””’. Mas sua irrealidade principal estd em que
este eu se exibe na verdade do mundo, “onde nao ha Vida nem Ipseidade e onde nenhum eu,
por consequéncia, ¢ possivel”. Em decorréncia, pode-se distinguir duas formas de relacdo do

ego a si, de reciproca exclusdo:

1. A relagdo consigo no Cuidado de si: essa projeta o ego para fora de si . Com isso,
tem-se acesso a um fantasma apenas. ’Quanto mais em si pensa, mais se esquece da sua con-
di¢do de Filho.”*® Como o Eu verdadeiro nio é posto em cena na exterioridade do mundo,
nao ¢ possivel que se torne cuidado para o ego. Por conseguinte, recusar a defini¢ao de ser hu-
mano como Cuidado “¢ afastar a redu¢do da fenomenologia a fenomenalidade mundana e, por

conseguinte, recusar a defini¢do do homem como ser-no-mundo”.

2. A relacdo do ego consigo na ipseidade da Vida: Aqui esta o Eu real, o Si absoluta-
mente imanente, “tomado no enlace patético da Vida e constituido por ela, jamais se distanci-
ando de si, ndo se objetivando diante de qualquer olhar”*®. Como o Eu verdadeiro ndo é posto
em cena na exterioridade do mundo, ndo ¢é possivel que se torne cuidado para o ego. Por con-
seguinte, recusar a definicdo do homem como cuidado “¢ afastar a redugdo da fenomenologia
a fenomenalidade mundana e, por conseguinte, recusar a defini¢do do homem como ser-no-
mundo”™*'’. Do fato do homem néo ser, primeiramente, Cuidado, ndo tendo que comportar-se
como tal, resulta a tese do ser humano como Filho que encontra sua esséncia na Vida. Na Vida
ndo ha mundo, nao hé qualquer lugar para o Cuidado. Por isso o poema:

A rosa ndo se ocupa consigo
A rosa ndo se ocupa consigo nem deseja ser vista (Angelo Silesius)

A oposigdo entre ser humano do mundo e ser humano que ndo é do mundo retrata es-

truturas fenomenoldgicas diferentes, e ndo apenas comportamentos.*'! Sendo de naturezas di-

versas, faz surgir a hostilidade entre as duas formas de ser eu: faz os seres humanos do Cuida-

97 BV, p. 147. A proxima também. A controvérsia aqui é com Heidegger e suas categorias de Cuidado e Ser-no-
mundo. Nao esta no nosso foco aprofundar aqui essa discussao.

Y8 BV, p. 148. As proximas também. Aqui um aporte para a “teologia do cuidado” — quando o Eu ¢é dadiva, mere-
ce ser cuidado como um presente. Uma possibilidade de resgate do conceito de mordomia, presente em algumas
tradigdes cristas.

YRV, p. 147.

RV, p. 148.

41! Aqui estd uma ponte para compreender as interpretagdes do principio do prazer freudiano que o relacionam
com a descrig@o da estrutura fenomenologica de ser-no-mundo, em contraposi¢do com a estrutura de ser-no-Fi-
lho. Esse pode ser relacionado com o principio do prazer elevado de Pfister (que compreende o “perder” a Vida,
para ganha-la), no qual o prazer mais elevado seria o considerar-se Filho no Filho, e fruindo dessa condigao.
Aqui também entrariam os misticos que diluem seu Eu no Fundamento que os doou, tal como Tersteegen no hino
Ich bete an die Macht der Liebe.
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do*'? “erguerem-se contra os Filhos da Vida que s6 a Vida reconhecem como principio do seu

agir, do sentir e do fruir e so a ela suplicam o viver™",

O esquecimento da condi¢do de Filho, paradoxalmente, ¢ constituinte e permite que se
compreenda melhor a verdadeira natureza do Eu, que nao ¢ da ordem da memoria e da repre-
sentagdo. Sendo doado pela Vida, que ndo ¢ pensamento, e por isso ndo pode ser apreendida
por essa funcdo. A vida ¢ imemorial, ¢ um “imergir de si sem nunca se por diante de si”, sem
se propor numa qualquer forma visivel (sensivel ou inteligivel). Um Eu radicalmente imanen-
te, um “‘eu estranho a qualquer apari¢ao de si no mundo”, um “eu sem rosto que jamais mos-

trara sua face”, pois se caracteriza pela auséncia de qualquer perceptibilidade e pensatividade.

414

Sem memoria, ndo ha imagem que se interponha entre o eu e o Eu, “dai que o eu se es-
treite consigo mesmo, sem qualquer amparo e com uma tal violéncia que nada o defendera da
vida nem de si mesmo”. Apenas nessa violéncia da vida que faz do Eu um ser vivo ¢ que o Eu
¢ possivel, e nessa violéncia nao ha memoria que lhe reenvia sua imagem, nem nada a separa-
lo de si nem liberta-lo de si, “sendo este eu para sempre”. Ou seja, o esquecimento de si da
Vida ndo ¢ argumento contra a vida, mas sua consequéncia e prova. E, como veremos adiante,

essa propriedade impregnara o modo de rememoragdo da condi¢ao de Filho.

A quarta forma de esquecimento, o esquecimento mais radical, trata do esquecimento
do que “adveio antes de sermos”. Refere-se a esquecer “o sistema de frui¢ao autarquica [...]

415 " anterior ao eu € a0 €20 cOmo 0s

constituido pela interioridade reciproca do Pai e do Filho
nossos. Esse ¢ o esquecimento do Imemorial, do “Arqui-Antigo que se furta a qualquer pensa-

mento”.

42 BV, p. 150 traz alguns aspectos que poderdo fundamentar discussdes futuras a respeito da categoria Cuidado:
para Henry, o cristianismo tem a profunda intuicdo da desrealizagdo originaria efetivada pelo Cuidado. “Cobi-
cais e nada tendes” (Tiago 4.2), e assim a equivale a concupiscéncia. A critica é no sentido de uma “dissolugdo
ontoldgica entre o Cuidado e aquilo de que ele cuida”. Cf. Tiago 4.13,14; Lcucas 12.15; 12.25; 11.23.

O estatuto fenomenoldgico do Cuidado ¢ preso de estranha dialética: seu modo de vida pertence a um modo
da fenomenalidade da vida, que consiste na provagdo de um desejo vazio. Mas quando projetado para fora de si —
esse desejo se torna ocupado, e entdo “fascinado nesta sua exterioridade, [...] ¢ a fenomenalidade do mundo que
invade o seu olhar invertendo-se os conceitos de fenomenologia — inversdo que faz da Luz trevas” (Mateus
6.22,23). Em outras palavras, o Cuidado esquece que o Eu ¢ dado na Vida absoluta, ¢ na sua busca situa o Eu no
aparecer do mundo e se ocupa deste apenas.

Para o dialogo com a psicanalise: “A razdo deste insucesso nao estd no desejo, mas no modo do desejo, no
modo de manifestacdo do que no Cuidado ¢ cuidado, no modo de manifestagdo que desrealiza tudo que ¢ mani-
festo”, uma critica também no sentido da dissoluc¢do ontoldgica acima apontada.

13 Henry ressignifica aqui Jodo 17.14: “E o mundo odiou-os porque ndo sdo do mundo, como Eu ndo sou do
mundo”, e também agrega 1 Jodo 4.5,6; Colossenses 3.2,3; 4.10,11.

414 BV, p. 153. As duas proximas também.

5BV, p. 154. As duas proximas também.
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Esquecendo-se da condi¢do de Filho, também se esquece da sua condi¢do de ego, de
Eu-posso. Esquecendo ou ocultando a ipseidade essencial na qual o Eu e o ego sdo gerados,
também a condi¢do de Eu e a de ego sdo esquecidas: “o ego ndo mais ¢ possivel”. Essa disso-
lugdo do ego traduz uma das maiores caracteristicas do pensamento contemporaneo: o “extre-
mamente grave” questionamento do ser humano por ele mesmo, com sua desvalorizagao e re-

ducao ao nada:

E preciso seguir passo a passo as modalidades deste assassinato teérico do homem através das
multiplas “criticas ao sujeito” praticadas de Kant a Heidegger e, mais superficialmente, pelo
marxismo, o estruturalismo, o freudismo, as diversas ciéncias humanas, sem falar do cientismo
proprio da nossa época*'®.

O cristianismo, porém, anuncia a possibilidade de ultrapassar esse esquecimento radi-

cal, unindo-se a Vida absoluta de Deus; isso ndo seria outra coisa que a salvagao.

3.8 Redescobrindo a condi¢cao de Filho — nascer de novo

Vimos nas se¢des anteriores que a dadiva da vida foi total ao ego, gerada no esqueci-
mento da Vida absoluta. Uma dadiva completa, como Henry expressa. Esse Ego, esquecido da
sua condi¢do de gerado na Vida Absoluta e encantado com o Eu-posso no mundo, é convida-

do pela Vida a redescobrir sua verdadeira origem:

Unir-se a esta Vida absoluta, que ndo tem comego nem fim, serd unir-se com ela, identificar-se

com ela, viver de novo desta Vida que ndo nasce nem morre — viver como ela, e ndo morrer, do

mesmo modo que ela*'’.

Henry pergunta: unir-se com a Vida absoluta, reencontrar uma condi¢do que ¢ a sua,
ndo serd nascer uma segunda vez? Estamos na conversa de Jesus com Nicodemos (Jodo 3),

ressignificada pela fenomenologia da Vida.

418 BV, p. 154. Este ¢ o tema de Genealogia da Psicandlise ¢ La Barbarie. O grifo é meu.
MRV, p. 155.
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3.8.1 Nascer de novo como rememoracio da condicido de Filho

A verdadeira condi¢do do Ego ¢ a de ter sido gerado e continuar sendo gerado na Vida
absoluta. No entanto, ndo ¢ com as categorias do mundo que o ego encontrard sua condigao,
ou seja, ndo ¢ através de conhecimento, saber e ciéncia. “O acesso a Deus ndo se cumpre no
pensamento, nem pelo pensamento, € muito menos que em qualquer outro, no pensamento ra-
cional.”*"® O reencontro do Ego com sua gera¢do na Vida Absoluta da-se apenas na Vida, atra-
vés das disposicdes que esta oferece. Pois a possibilidade de “um ego como o0 nosso” se ins-
crever na Vida Absoluta ndo reside no ego enquanto ego, diz Henry, “mas na sua condigao de

Filho, na condigdo daquele que advém a si no advir da propria Vida™",

A Escritura expressa que no esquecimento da sua condi¢do de filho o vivente pode
perder essa condi¢do. Mas também expressa que justamente ¢ pelo recordar o status preexis-
tente de filho que essa condigdo é reencontrada*’. “O devir susceptivel de lhe advir pressupde
no vivente este Antes-absoluto: e este devir mais ndo é que voltar.”**! Assim, o regresso do fi-
lho prodigo a casa do Pai, o regresso do filho a condi¢do de Filho, ¢ tornado possivel pela pro-
pria condi¢do de Filho. Nascer de novo ¢ “voltar a Vida, re-nascer, a partir desta possibilidade

principial sempre presente aquele que nasceu da Vida™?*.

Nascer, como Jesus afirma a Nicodemos, ndo da vida temporal, da mae concreta, mas
reconhecer que sua vida foi gerada na Vida absoluta € superar esse esquecimento primordial.
No nascimento transcendental ja estava implicado o renascer, ou seja, para Henry, a segunda
vida a que se quer chegar ndo ¢ mais que a primeira, a que era no comego, “porque fora dela e
sem ela, nem o vivente e nem a vida seriam possiveis”. A Vida permanece em cada filho como
a pressuposicao interior a sua condi¢do e da qual o filho ndo pode excluir-se; isso nem o filho

prodigo esqueceu.

E o0 ego que ndo faz esse caminho de volta? Para Henry, a Vida absoluta deu-se radi-
calmente; decorre dai que a Vida permanece no vivente mesmo se este nao se apercebe dela,
por isso 0 ego pode continuar fruindo dela, sem o saber. “O poder mais interior ao homem que

o proprio homem, o poder que o da a si mesmo, pode continuar a operar nele sem que ele o

48 BV, p. 157. Henry, em muitos trechos, critica implicitamente certos ramos da teologia que tentam reduzir o
cristianismo a esse plano. Para ele, o racional serve para provar racionalmente que o campo da salvacao, da re-
cordagdo da condi¢do de Filho na Vida, ndo acontece por essa via.

4BV, p. 164
420 T ucas 15 — A parabola dos dois filhos.
21EV, p. 167.
2BV, p. 168. As duas proximas também.
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saiba: € para ele como se ndo o fosse.” E esse esquecimento que o ego é convidado a ultrapas-

sar através de uma mutagdo na vida que acontece no interior de si mesma.*

3.8.2 A refundacio da Vida

A mutagdo decisiva que opera a superacao desse esquecimento nao acontece no campo
da memoria. A feoria crista do segundo nascimento afirma que ndo ¢ por recordacdo, pensa-
mento ou representacdo que se procede essa mutacdo, mas no pathos, no Mim patico, no mo-

vimento que mora dentro de cada percepcao, sentimento ou modalidade da vida.

Justamente a imanéncia da Vida absoluta na vida singular do ego torna possivel a sal-
vagdo para este ego. Ou seja, ndo ¢ algo que dependa do desenvolvimento das capacidades
mundanas, como abstragdo ou pensamento, mas acontece na imanéncia, 14 onde a Vida abso-
luta se da e gera a vida do Ego. Trata-se de uma “autotransformacao da vida segundo as suas
leis e a sua propria estrutura™***, Essa transformacdo esta no cerne da ética cristd, e nela acon-
tece assim um deslocamento da ordem da palavra (pensamento e conhecimento) para a ordem
do agir.

A reinscri¢do do ego na Vida Absoluta di-se por um determinado modo de “fazer**®,

porém ndo qualquer fazer, mas aquele fazer que o ego opera no esquecer de si e do mundo. O
modo de agir que leva e vem da Vida Absoluta ¢ aquele que “deixou de ter em vista o ego
agente reportando-se a si”*°. Nas obras de misericordia, e aqui Henry esta seguindo Kierke-

gaard,

opera-se a conversdo decisiva na qual o poder do ego ¢ reconduzido ao hiper-poder da Vida
absoluta no qual o ego ¢ dado a si mesmo. Numa tal conversdo, o ego esquece-se de si, de
modo que neste esquecimento de si do ego se revela uma Ipseidade essencial — ndo o Eu mas o
poder que o da a si, constituindo-o, a auto-doagdo da Vida absoluta na Ipseidade do Arqui-
Filho que age no Si. J4 ndo sou eu a agir, é o Arqui-Filho a agir em mim (Galatas 2.20)*.

“Esquecido de Si no agir misericordioso, o eu ¢ doacdo a si mesmo na Arqui-Doagao
da Vida absoluta e da sua Arqui-ipseidade. O eu reencontrou o Poder que ndo nasce mas o faz
nascer. O eu renasceu.”® Henry comenta que aqui estd a genialidade da ética cristd — pois

desta forma as condi¢des e exigéncias sdo dadas na simplicidade da vida e se tornam acessi-

B EV, p. 169.

4RV, p. 169.

42 Henry reporta-se a “Nao sdo os que dizem Senhor, Senhor que entrardo no reino dos céus, mas aquele que fi-
zer a vontade de meu Pai que esta nos céus”, Mateus 7.21, e também ao procedimento ético descrito em Mateus
25, realizado em estado de desconhecimento.

RV, p. 172.

TRV, p. 173.

RV, p. 173.
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veis a todos, na medida em que a vida do ego ¢ transformada ela prépria em vida de Deus. As-
sim, langa-se um pouco de luz sobre a capacidade de Filhos e Filhas da Vida absoluta realiza-
rem obras inimaginaveis no mundo. Esquecidos de si, unidos a Vida absoluta, esses Eu-posso
se despreocupam consigo e simplesmente vivem. E Henry arremata: A salvagdo da-se quando
um Filho se refere ao outro como a um outro Filho — como aquele Eu dado a si na ipseidade
originaria da Vida absoluta e no Si originario dessa ipseidade. “Aquele que vos recebe a mim

recebe e quem me recebe recebe aquele que me enviou” (Mateus 10.40).*°

42 Mateus 10.40 apud EV, p. 259.



CAPITULO 4 — Encarnaciio: para uma fenomenologia da carne

Esta carne viva que somos realmente e que nos incumbe hoje redescobrir,

apesar do objetivismo reinante.

O invisivel precede todo o visivel concebivel. Na sua certeza invencivel, no pathos da sua
carne passivel ou da sua Alegria, ndo lhe deve nada. Se nele se trata da Vida, Deus é muito
mais certo do que o mundo. Nos também. Uma fenomenologia da carne é agora possivel.
Michel Henry 4%

O tema central de Encarnagdo: uma filosofia da carne é a chegada da vida como car-
ne®'. Mas, iluminado pelo descobrimento da Arquicarne, Henry também retoma o tema inver-
s0, ja abordado em 1965, da relagdo da carne com a vida. O objetivo ¢ aprofundar a descrigao
da subjetividade encarnada e sua topologia patética [afetada pelo pathos], e assim “restituir
una plena inteligibilidad a la génesis trascendental del viviente”**. Florinda Martins sugere
que se leia Encarnagdo tendo em conta a diferenca de dois registros da fenomenologia: o de
Husserl, da intencionalidade ou transcendéncia, no sentido de estar a olhar para uma dor e
procurar vé-la claramente; e o de Henry, de estar a sentir a dor e senti-la cada vez mais inten-
samente. O primeiro leva a compreensao da intencionalidade, esséncia, visdo; o segundo leva
a experiéncia de si [['épreuve de soi], na imanéncia*”.

“Comprender adecuadamente la existencia encarnada no consiste segin Henry en hacer
transparente un fenémeno misterioso llamado cuerpo, sino en comprender su fenomenalidad,
esto es, tomar su experiencia como tema”.** Em outras palavras, tomar a fenomenalidade do

corpo como tema requer uma busca das origens da sua experiéncia. Para Henry, requer aclarar
corpo e carne, ou seja, uma fenomenologia da carne.

0 Enc, p. 273 e p. 75.

BULIPSITZ, 2004, p- 73.

42 LIPSITZ, 2004, p. 73.

43 Florinda Martins, e-mail em 18.12.08.
$4LIPSITZ, 2004, p. 72.
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4.1 Fenomenologia da carne

4.1.1 Do pensamento sobre a vida a vida no pensamento

Em primeiro lugar, ¢ necessario estabelecer a relagdo entre pensamento sobre o corpo
e a fenomenologia desse corpo. Henry mostra seu estranhamento com o método tradicional de
considerar o pensamento como precursor € meio de apreensdo do corpo. A segunda parte de

43, chamada Fenomenologia da carne, inicia abordando o equivoco da prioridade

Encarnacdo
do pensamento como ato primeiro. E necessario religar a faculdade de pensar com sua doacao
na vida, tecendo a fundamental pergunta: “como adquirir no pensamento um conhecimento

desta vida que d4 este ver a si mesmo sem, contudo, se mostrar a si?”*°,

Sua resposta a essa questdo aponta para a reconexao das capacidades humanas com
sua doagdo originaria para habilitar o pensamento como forma de conhecimento. Podemos
formular um pensamento a respeito da vida se conhecermos a vida da mesma forma como ela
se conhece a si mesma — na Arqui-Inteligibilidade do seu pathos, pois € nessa Arqui-Inteligi-
bilidade que viemos a ndés mesmos, na condi¢ao de viventes, “na posse desta vida que nos

pOs na posse de nés mesmos”*’.

A Vida ¢ doadora até do pensamento; Henry considera catastrofico esquecer a ordem

que concede a vida a prioridade, mormente em se tratando de corpo e carne®®

. Em outras pa-
lavras, ndo ¢ suficiente remeter a origem do pensamento ao corpo visivel, pois, no saber tradi-
cional, o aparecer do corpo confunde-se com o saber a respeito dele.**’ Por todo o livro, Henry
aponta as consequéncias funestas de esquecer a “indigéncia ontologica” inicial a respeito da

incapacidade de por por si mesmo a vida.

Quando a indigéncia inicial se mostra a respeito do corpo, conduz a uma constatacao

paradoxal:

45 A discussdo com os pressupostos da fenomenologia classica ocupa toda a primeira parte de Encarnacdo, aqui
deixada de lado por néo se tratar de nosso foco.

46 Enc, p. 74.

“7 Enc, p. 75.

% Enc, p. 78. A distingdo entre corpo e carne na fenomenologia j4 foi realizada por Husserl, cf. MAGALHAES,
2008, p. 18: “A distingdo entre Leib e Korper ¢ importante para se entender o que fenomenologicamente se quer
dizer com incarnacéo, como processo que conta com a vinda da carne a ela mesma, como intricagdo origindaria
do corpo e do espirito, que transforma um, o corpo material (Korper), ndo apercebido como tal, ndo reflectido,
em corpo de carne que se apercebe como carne (Leib), o outro, o espirito retirado nele mesmo e ndo consciente
dele mesmo, desencarnado, em espirito encarnado (Depraz). Esta espécie de dinamismo permanente, ja presente
em Maine de Biran, como veremos, ndo tem nada a ver com a Encarnac¢do no sentido teoldgico mas interessa-
nos muito porque ela ¢ o lugar da primeira experiéncia da transcendéncia e em Michel Henry é determinante”.

49 Enc, p. 102.
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0 COrpo — um corpo, qualquer corpo que seja, 0 nosso assim como qualquer outro —, esse corpo
que encontra sem duvida alguma o seu lugar no mundo e, desde sempre, parece pertencer-lhe,
ndo ¢ o aparecer do mundo que pode, precisamente, dele prestar contas. Tal ¢ o paradoxo: ao
primeiro passo, a elucidagdo fenomenologica do corpo mundano arranca a sua existéncia ao

mundo, pondo gravemente em causa a primeira via de acesso escolhida para lhe circunscrever

a natureza e prosseguir a analise*’.

Em outras palavras, sdo as proprias capacidades sensiveis do corpo que requerem a sua
desconsideragdo, bem como a do pensamento, na busca do principio doador originario; € o ri-

gor fenomenoldgico que obriga a isso.

4.1.2 Do corpo objetivo ao corpo subjetivo
"Alguns viam seu corpo desfigurado. Ela era o seu corpo vivo, sensivel, afectivol”**

A constatacao paradoxal acima indica que a capacidade de sentir do corpo nao pode
ser explicada a partir das categorias de visibilidade. Sua sensibilidade retira-o da condi¢do de

objeto (corpo sentido) e leva-o para a condi¢do de corpo-sujeito (corpo que sente).

Um corpo-sujeito, oposto a um corpo-objecto do qual é a condigdo. Um “corpo subjectivo” a
priori diferente do corpo objectivo, no sentido em que aparece como o seu fundamento. Um
corpo subjectivo transcendental, doando e sentindo o corpo sentido e doado por ele — qualquer
corpo objectivo mundano.**

Henry transporta para a esfera do corpo a duplicidade ja postulada em Eu sou a verda-
de a respeito do Si e do ego. O corpo subjetivo, o poder que tem de sentir a si € justaposto ao
corpo-objeto, que ¢ sentido. Henry chama esse corpo subjetivo “principio de experiéncia, con-
dicdo de possibilidade™* de corpo transcendental, composto por um conjunto de poderes
fundamentais. Requer uma anélise ndo mais do corpo material, mas da sensibilidade, cujo
conceito, comenta Henry, “permanece tradicionalmente mergulhado na mais completa obscu-

ridade”.

Consideremos pois de novo estas prestagdes do corpo transcendental que nos abrem, com
efeito, as coisas, dando-no-las desta maneira muito particular que consiste em senti-las, que sdo
as prestagdes dos nossos sentidos, da visdo, da audi¢do.**

A sensibilidade remete a experiéncia passiva da impressionabilidade. Essa é uma pro-

priedade da esséncia, “a pressuposi¢ao fenomenoldgica incontornavel de qualquer impressao”

40 Enc, p. 103. O grifo é meu.

“! MARTINS; TEIXEIRA, 2007, p. 22.

42 Enc, p. 95.

43 Enc, p. 94.

44 Enc, p. 97.

45 Enc, p. 47. “A passividade da dor e do sofrimento nio ¢ pois a propriedade de uma impressdo particular, uma
modalidade da existéncia advindo-lhe em duas circunstancias contrarias, quando ela se experiencia, ndo raro,
como um fardo — € uma propriedade de esséncia, a pressuposicao fenomenoldgica incontornavel de qualquer im-
pressdo.”
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. Como ja visto no capitulo 2, a incapacidade de se desfazer de si revela a passibilidade na ori-
gem do Si. Essa revelagao, da qual nao se pode fugir, expressa o modo da vida se revelar — ou

seja, ela mostra a autoafecc¢do da carne, a sua revelagao:

A impossibilidade do sofrimento de a si mesmo escapar, de se referir a si afastando-se de si, no
manter-conjunto de um ver, de uma sin-tese, por mais passiva que seja — ¢ tao-s6 o inverso de
uma positividade absoluta: essa vinda a si no sofrimento, na sua paixdo, nessa identidade
consigo que ¢ a sua substancia mesma. A paixdo do sofrimento ndo é s6 o que a interdita, para
sempre, evadir-se ¢ fugir de si mesmo: ela so6 significa essa interdi¢cdo porque ¢ primeiro essa
vinda a si do sofrimento que a carrega com o seu proprio conteudo e a une indissoluvelmente a
ele. A paixdo do sofrimento ¢ o seu jorrar a si mesma, o ser apreendida por si, a sua aderéncia a
si, a forca em que coincide consigo e na forga invencivel dessa coeréncia, dessa identidade

absoluta consigo na qual se experiencia e se revela a si mesma, a sua revelagdo — a sua parusia
446

A impossibilidade de fuga remete ao poder doador da vida, “seu jorrar a si mesma, a
aderéncia a si, a identidade absoluta”, que envia a sua revelagdo. Se corpo estd na ordem da

manifestagdo, carne estd na ordem da revelagdo, da parusia.

4.1.3 Da manifestacio a revelacido: do corpo a carne

Para Magalhaes, a definicdo de carne e sua diferenca de corpo sdo fundamentais para

entender Henry e a fenomenologia da encarnagdo. Carne ¢ esse corpo transcendental que nao

447

¢ mais do que a corporeidade imanente que encontra a sua esséncia na vida™'. A carne invisi-

vel ¢ a “autodoacdo primitiva”, “um tipo de sabedoria propria do estado de inocéncia

original”, a “memdria imemorial dos nossos poderes”, na qual eles se experimentam interior-

mente “sem recordar nem antecipar”™**,

E a vida que revela a carne ao engendra-la. A carne é, portanto, uma substancia fenomenolégia
pura, € a substancia mesma da vida, nasce dela. A carne ¢ impressiva e afectiva porque provém
da vida e contém a impressibilidade e a afectividade da vida, sdo pois, consubstanciais. A carne
ndo depende dela [propria] mas depende da vida.*”

A inteligibilidade dos poderes sensiveis do corpo so se torna possivel nesta carne viva,

“uma carne invisivel, inteligivel no invisivel da vida e s6 a partir dela™*°,

Carne, para Henry, ndo ¢:

— o término de algum processo de objetivacdo, um dado cego;

46 Enc, p. 65.

“T MAGALHAES, 2008, p. 29.

4% LIPSITZ, 2004, p. 73. “[...] La carne es también una memoria inmemorial de nuestros poderes, memoria sin
retencion, una suerte de sabiduria propia del estado de ‘inocencia original’ en que los poderes se experimentan
interiormente sin recordar ni anticipar.” Traducdo propria.

“ MAGALHAES, 2008, p. 29.
430 Enc, p. 68.
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— uma matéria constituida intencionalmente.
Carne é:

— “a instalag@o primitiva em nds mesmos’;

— a subjetividade do sujeito®';

— a matéria fenomenologica do pathos;
— a afetividade pura, impressionalidade pura, autoafec¢ao radicalmente imanente;

— “a passibilidade de uma vida finita alimentando a sua possibilidade na Arqui-passibi-

lidade da vida infinita>*?.

No entanto, Lipsitz comenta que Henry tenta evitar a todo tempo que a semantica do
poder seja reconstruida de modo regressivo. Esse poder deve ser compreendido a partir da re-
alidade imanente de nossas faculdades subjetivas, uma realidade efetiva: “La carne es en
Henry el punto inicial de todo esfuerzo, el punto silencioso pero no inconsciente donde nues-
tros poderes se apoyan en su propio fondo patético”**. A diferenca entre carne e corpo ¢ para
ser pensada até o fim e remete as origens dessa carne que esta sendo revelada. Pois quando a
vida revela a carne, ndo o faz como se fossem dois termos, um que revela e outro que ¢ reve-
lado, “a maneira como o mundo desvela um corpo que nao cria. 4 vida revela a carne engen-
drando-a, como o que nasce nela, formando-se e edificando-se nela, tirando a sua substan-
cia, a sua substdncia fenomenoldgica pura, da substincia da prépria vida**. A impressiona-
lidade e afetividade da carne nunca provém de outra coisa sendo da impressionalidade e afeti-
vidade da propria Vida. Essa ndo € obra sua, diz Henry, mas da Vida, “ela propria que se traz

ela mesma a si”.

“La carne es mas verbal que substantiva, es el obrar silencioso que instala
interiormente nuestros poderes en ellos mismos para que entonces, pudiéndose, apoderandose
de si, puedan poder efectivamente.”*> Qs diferentes verbos da citagdo corroboram a dinimica

ativa da vida na carne. A carne ¢ o modo como a vida se faz Vida. Imanéncia levada até as pri-

41 LIPSITZ, 2004, p. 73. “La carne es, en efecto, la instalacion primitiva en nosotros mismos y su sustancia
fenomenolodgica es idéntica al conjunto de poderes a que nos abre y que Henry identifica con la subjetividad del
sujeto”. Tradugdo propria.

2 Enc, p. 183. Grifo do autor.

43 LIPSITZ, 2004, p. 74. Grifo do autor.

44 Enc, p. 106. A proxima também.

5 LIPSITZ, 2004, p. 73. O grifo é nosso.
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meiras ¢ ultimas consequéncias, como veremos adiante. “Nao hd Vida sem uma carne, mas

ndo ha carne sem Vida.”**®

4.1.4 Carne e afetividade originaria

Se a carne ¢ o modo como a vida se faz, e nos capitulos anteriores vimos que a vinda
da vida se d4 como afetividade, cabe agora relacionar a carne com a afetividade originaria. E
a afetividade originaria que se experimenta a si como pathos na vida, que torna possivel o ex-
perimentar-se sem distancia no abraco de si. Ora, a matéria que faz essa experiéncia de si ndo
¢ inerte, mas ¢ uma carne: “Esta auto-impressionalidade viva ¢ uma carne. S6 porque ela per-
tence a uma carne, porque traz em si esta auto-impressionalidade patética e viva, ¢ que qual-

quer impressio concebivel pode ser o que €, uma ‘impressdo”*’.

Nossa carne ¢ “esta matéria impressionante padecente e fruinte na qual se auto-im-
pressiona a si mesma”. E ela que experiencia em si, “sem diferir de si, de modo que esta ex-
periéncia ¢ uma prova de si e ndo de outra coisa, uma auto-revelacdo em sentido radical”,
imanente, excluindo qualquer heteroafeccao. Aos poucos, os alcances dessa afirmagao se acla-

rarao.

A revelacao da carne ndo se da no mundo, no visivel. Henry descobre no cristianismo
a primeira teorizagdo consistente da origem invisivel do corpo e de suas propriedades: O ver-
bo se torna carne. A investigacdo fenomenolodgica desse axioma do cristianismo ocupa o res-
tante do Encarnag¢do e redefine a condicdo humana a partir da sua origem no Verbo da Vida
absoluta. “E pelo facto de o tinico poder que existe, o hiperpoder de se trazer a si mesmo a
vida e deste modo viver, ndo pertencer sendo a esta Vida Unica, que todo o ser vivo recebe

dela o conjunto de poderes que recebeu, a0 mesmo tempo que a vida.”**®

Essa conexdo reordena, entre outros, a relagdo entre corpo, pensamento e linguagem:
A linguagem ¢ conectada com corpo e carne na forma menos esperada — na Biblia, onde o
Verbo se torna carne e habita entre os humanos. Para Henry, aqui acontece a subordinagao dos
fendomenos da linguagem a fenomenalidade pura. Essa subordina¢do nao apaga a especificida-
de dos fendmenos da linguagem; antes, coloca-os perante sua possibilidade mais originaria:
“Esta chama-se Logos ™*¥. Essa afirmacio exige a passagem da fenomenologia da carne para

a fenomenologia da encarnagao.

48 Enc, p. 131.

47 Enc, p. 43. As do proximo paragrafo também.
4% Enc, p. 165.

4% Enc, p. 45.
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4.2 Fenomenologia da encarnacio
Antes de seguir, um breve resumo do que foi visto até aqui:
1. O conceito de “corpo” ndo dé conta de fundamentar a vida e sua sensibilidade.

2. A doagdo no aparecer na intencionalidade (Husserl) ou no Dasein (Heidegger) ndo ¢
suficiente para explicita-la. Para Henry, ¢ preciso considerar fenomenologicamente que ha
uma duplicidade do aparecer: 1. por um lado, o movimento para fora, como o ver, ouvir, €
sentir; 2. por outro lado, o movimento para dentro, investigando o poder que constitui o ver

(ver-se vendo; ouvir-se ouvindo; sentir-se sentindo).

3. Para compreender fenomenologicamente este ultimo aparecer, uma outra forma de
doagdo precisa ser considerada. “E pois, na verdade, um outro modo de doagéo, diferente da
doacdo do mundo, cujo pensamento ¢ aqui exigido, se qualquer coisa como uma carne, como
nossa carne, nio pode permanecer em estado de pressuposicdo infundada.”*® Ou seja, ha a

exigéncia metodologica de precisar a origem da carne.

4.2.1 O Logos se tornou carne

A aproximacao de Henry ao cristianismo em Encarnagdo vai nesta direcao: se em Eu
sou a verdade a énfase estava na fenomenologia do cristianismo no tocante ao nascimento
transcendental e ao conceito de Verdade, aqui o tema ¢ a fenomenologia da vinda do Verbo

€m carne.

Do prologo de Jodo Henry deriva a condigdo humana na correlagdo originaria entre

! Vinda na carne do

carne, vinda na carne e autorrevelagao da Vida absoluta no seu Verbo
Verbo quer dizer que ele veio ao mundo num corpo, num corpo pertencente ao mundo, € as-
sim revestiu uma condi¢do humana. Desta forma, a propria condigdo humana deve ser com-
preendida a partir de outra inteligibilidade, “a partir de uma Arqui-Inteligibilidade que s6 a

Deus pertence e da qual os humanos sdo Filhos™*,

A fenomenologia da carne remete a duas dimensdes: 1. a fenomenologia da encarna-
¢do como pressuposicao ultima da condi¢do humana; 2. a releitura do corpo como a face visi-

vel de uma carne invisivel: torna possivel o corpo “transcendental intencional que nos abre ao

40 Enc, p. 147.
! Enc, p. 143.
42 Enc, p. 12.
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mundo no sentir ¢ assim a tudo o que ¢ sentido. [...] A relagdo da carne com o corpo ¢ pois

uma questdo insuperavel™®.

Em outras palavras, essa “outra inteligibilidade” ndo apenas modifica o modo de ver a
origem da condi¢do humana na Vida absoluta, mas também se torna a chave de acesso ao
mais concreto — corpo, sexualidade, angustia, para citar alguns dos temas que comparecerdo
em Encarnagdo. Henry explica que sua escolha de abordar em segundo lugar a fenomenolo-
gia da encarnacdo, que na verdade precede a fenomenologia da carne, deve-se a que esta ¢
mais dificil, proporcional as dificuldades do pensamento para fazer a inversao fenomenologi-

464

ca proposta®. As palavras empregadas o revelam: Henry fala de “inversdo radical”, “revisdes

99465

2 G

dilacerantes”, “violéncia do confronto™*® para mostrar o efeito da afirmacao de Jodo sobre o
Verbo se ter feito carne. Algumas repercussoes as ideias de Henry atestam a dificuldade de

acompanhar tal raciocinio no pensamento atual.

4.2.2 Da Arquicarne a carne

Henry mostra a necessidade metodologica de postular uma origem outra para a propria
carne — se esta carne se revela como vida que estd sendo engendrada enquanto ¢ revelada, ¢
necessario considerar que ha uma vinda originaria a si mesma que se cumpre no Arquipathos
que se mostra na fruicdo de uma Arquicarne, numa anterioridade originaria: nesse “antes”, no
modo como a Vida vem eternamente a si no Arquipathos da sua Arquicarne, se estabelece o
modo fenomenologico de toda vida vir a si, “0 modo originario segundo o qual se fenomenali-

za a fenomenalidade” da vida*®.

Henry chama a atencdo para a necessidade de compreender isso dindmica e
fenomenologicamente, ou seja, ndo apenas como possibilidade, mas como dado
fenomenologico — todos sdo vivos, todos receberam a vida da Vida absoluta, que por primeiro
deu-a a si: “sempre e ja a vida veio a si mesma, ela ¢ eterna vinda a si na Arquipassibilidade
na qual se experiencia sem cessar ela mesma e frui de si no amor infinito com que eternamen-

te se ama a si mesma”*?’.

3 Enc, p. 134. A proxima também.

4% Enc, p. 134. “Mas é mais simples aborda-la a partir s6 da fenomenologia da carne, deixando provisoriamente
de lado os temas mais dificeis da fenomenologia da Encarnagdo. Esta, a relagdo da Arquicarne com a carne ins-
crita na palavra joanica — ‘E o Verbo se fez carne’ —, cumpre-se, com efeito, no interior da Vida, longe do mundo,
antes dele, independentemente do seu aparecer cujo pensamento tem tantas dificuldades a vencer quantas a in-
versdo da fenomenologia nio efectuou nem cumpriu.”

435 Enc, p. 135.

46 Enc, p. 182.

47 Enc, p. 130.
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Uma das intui¢des mais extraordinarias do cristianismo ¢ esta: a singularidade de cada

468

si ¢ gerada no fundo da Vida absoluta, ali vindo e ali se apoderando de cada si**. Aqui se

propde “uma defini¢do universal da condi¢do humana apreendida na sua possibilidade origi-

nal, a saber, a Vida absoluta*®.

O ponto de partida muda significativamente: ndo apenas sai da esfera da matéria, mas
também se diferencia de outras teogonias, que geram a vida, impassiveis ao sofrimento huma-
no; a Vida absoluta justamente ama na doacao da vida, e na fruicdo dessa doacdo se faz co-

47 Henry quase chega a

nhecida e amada, tal como os primeiros cristaos afirmavam e viviam
chocar com o conceito de transcendéncia depreendido do cristianismo, mas que mostra ser

consequente com sua linha de raciocinio:

Transcendéncia designa a imanéncia da Vida em cada vivente. Porque esta imanéncia diz
respeito a auto-revelagdo de cada vivente, visto que ela se cumpre na auto-revelacdo da vida

absoluta, ela encontra a sua possibilidade fenomenoldgica e deste modo a sua efectuacdo

concreta na Arquipassibilidade na qual a Vida absoluta se revela originariamente a si*’".

Algumas consequéncias da imanéncia da transcendéncia:

a. A doagdo do vivente na vida apenas ¢ obra da Vida, e nesta o aparecer do mundo
ndo tem parte alguma. Nao ha na vida nem “fora” nem “corpo” no sentido que atribuimos a

essa palavra.

b. A carne esta ligada a Vida absoluta como condi¢ao fenomenolédgica da sua possibili-
dade mais interior, a ponto de se identificar com ela. Nao hé Si (ndo hé eu, ndo ha ego, ndo ha
ser humano) sem uma carne — mas também “ndo ha carne que nao traga nela um Si. Nem um
Si que na passibilidade da sua efectuagdo fenomenologica carnal ndo seja este ou aquele, o teu

ou 0 meu”*",

c. Nossa geracdo como carne se torna possivel pela relagdo com a geracdo eterna da
Arquicarne do “Arqui-si”, na sua autogeragao da Vida absoluta como sua autorrevelagdao na

Arquipassibilidade.

d. Ao ser humano compreendido como vivente dado a si na Vida absoluta, “o dualismo

da alma e do corpo ndo lhe diz respeito de forma alguma™:

48 Enc, p. 265.

49 Enc, p. 189. Grifo do autor.

47 Enc, p. 131. “Dados a si mesmos nesta vida, amavam-se a si mesmos nela, experienciavam que ela os amava
necessariamente e que nisto consistia o seu amor: da-los a si mesmos na embriaguez da sua propria alegria, fa-
zer-se assim conhecer eles que se experienciavam a si proprios na embriaguez da sua alegria. Rezavam entio
como Tertuliano, pedindo a Deus ndo ja para se amarem nele, mas para ama-lo neles — e unicamente a ele”.

4! Enc, p. 132.

472 Enc, p. 133.
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A carne ndo se acrescenta, pois, a0 eu como um atributo contingente e incompreensivel, uma
espécie de adjuncdo sintética ao nosso ser, vindo cindi-lo em duas instancias opostas e
inconcilidveis. Porque a carne ndo é mais do que a possibilidade, a mais interior, do nosso Si,
este ¢ um Si unitario. O homem ignora o dualismo. O Si pensa ali onde age, onde deseja, ali
onde sofre, onde ha um Si: na sua carne. Como no caso do judeo-cristianismo, Eu e Carne
fazem um s6. Se Eu e Carne fazem um sé é porque provém um ¢ outro da Vida, sendo tdo-s6 as

modalidades fenomenoldgicas origindrias e essenciais segundo as quais a vida vem a si ¢ se

encontra ser a vida*”.

e. A condicdo humana como ser nascido ¢ aproximada da fenomenologia da carne:
nascer é experienciar a si mesmo na carne. “‘Uma tal possibilidade recebe-se na Arquipassibi-
lidade da Vida absoluta. Nascer significa vir numa carne, ai onde toda a carne vem a si, na Ar-

quicarne da Vida.”*"* A fenomenologia volta ao Natal*” e a doutrina da encarnagao.

4.2.3 Os Pais da Igreja e a questiao da encarnacao

No pardgrafo 24, Henry reporta-se as doutrinas dos Pais da Igreja, especialmente
Irineu e Tertuliano, a respeito da realidade da carne de Cristo. Recorda o confronto violento
entre a concepg¢do grega do corpo e a concepgao cristd da carne, inaugurada pela afirmagdo da
vinda de Deus na condi¢@o humana. A tese defendida obstinadamente pelos Pais da Igreja ¢ de

que a carne de Cristo é semelhante a de todo ser humano*’®, ¢ uma carne como a nossa.

Aqui se apoia a fenomenologia da Vida: quando os Pais se esforcam por compreender
a natureza da carne de Cristo, “ndo t€ém em vista uma carne diferente da nossa: é uma teoria
da carne em geral que constroem*”””. Com muitas dificuldades, pois se trata de explicar a in-
tuicdo judaico-cristd em meio ao pensamento grego sobre o corpo. “Pelo menos o que deve
ser pensado como proprio do homem — e por conseguinte de Cristo, ele mesmo tomando a
condi¢do de homem — ¢ desde ja apreendido a maneira hebraica e ndo mais grega: como uma

Came.”478

Assim a dupla e essencial correlacdo que a carne mantém com a Vida [que ela ¢ gerada

na Vida absoluta e em todo tempo se mantém nesta], por um lado, € com o nascimento, por

47 Enc, p. 133. O grifo é meu.

47 Enc, p. 134. “Vir 4 Vida como um Si transcendental vivo, experienciando-se a si mesmo na sua carne, do
modo como se experiencia toda carne, é nascer. Nascer ndo significa pois, como ingenuamente se imagina, vir ao
mundo sob a forma de um corpo-objecto, porque entdo, nele, jamais haveria individuo vivo algum, quando muito
a apari¢do de uma coisa, de um corpo mundano submetido as leis do mundo, recebendo as suas propriedades fe-
nomenologicas — a sua espacialidade, a sua temporalidade, as suas relagcdes de causalidade com o conjunto dos
corpos — do aparecer do mundo; desprovido, no entanto, no principio, do que jamais advém a ndo ser na vida:
esta possibilidade originaria e transcendental de se experienciar pateticamente a si mesma numa carne. Uma tal
possibilidade recebe-se na Arqui-passibilidade da Vida absoluta.”

475 MARTINS, Florinda. A fenomenologia de volta ao Natal. Communio, ano XX, n. 1, p. 52-60, jan./fev. 2003.
4% Enc, p. 134. A proxima também.

477 Enc, p. 135.

478 Enc, p. 136.
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outro, ¢ trazida para primeiro plano. Henry pergunta pelo pressuposto fenomenoldgico e, por
conseguinte, ontoldgico com o qual Tertuliano compreende o nascimento, a carne € sua

necessaria correlagdo. Como Cristo nasceu para salvar o mundo, era necessario que sua carne

fosse uma carne mortal, uma “carne votada a morte”*”.

Ao designar a origem da carne, a correlagdo entre esta e o seu nascimento revela, pois, sem

equivocos, a natureza verdadeira desta carne, uma carne terrena como a da mulher de que toda

a carne nasceu, da qual ¢ inicialmente uma parte. Dai decorrem as duas caracteristicas que

interessam aos Padres: o caracter mortal desta carne — porquanto Cristo deve morrer — € o seu

caracter humano — porque ¢ revestindo esta carne que Cristo toma a condi¢do de homem.

Assim se rejeitou a heresia que pretende dar ao nascimento de Cristo um outro lugar que ndo o
EE 1Y EEEN 1Y

do ventre de uma mulher, uma carne de origem “celeste”, “astral”, “psiquica”, “espiritual”, ou
outra — e, deste modo, uma natureza menos indigna da sua condigdo divina.

Se ndo for possivel afirmar a completa encarnacao do Filho de Deus, se o seu softri-
mento ndo for totalmente genuino, sua morte e ressurreicdo serdo reduzidas a uma série de
aparéncias. Henry detalha os argumentos de Irineu, que nos importardo sobremaneira na abor-

dagem do sofrimento:

Como as suportou ele proprio, no jejum do deserto, no meio das tribulagdes e durante a sua
paixdo, enquanto os carrascos lhe batiam e o flagelavam, enterravam a coroa de espinhos na
sua fronte martirizada, trespassavam a sua carne com 0s pregos € com a lanca. Mas para
suportar tudo isto é preciso justamente uma carne, uma carne real, que possa ser ferida,
flagelada, trespassada, escarnecida, depois de ter suportado a fome, a sede, o frio, a fadiga
durante a sua existéncia terrestre. E se esta carne ndo for real, nada disso o é: ¢ uma aparéncia
de fome, uma fome que ndo tem fome, uma sede que ndo tem sede, uma queimadura que ndo
arde nada, uma lacerac¢do de carne onde ndo ha laceragdo nem carne. O Mestre da humildade e
da dogura, aquele que jamais retorquiu aos seus inimigos, que tudo suportou em siléncio, que
“sofreu a sua paixdo”, nada sofreu e nada suportou se sé teve uma aparéncia de carne. O
Mestre ¢ um impostor. Enganou grosseiramente os seus contemporaneos, mas também todos os
que iriam crer nele através dos séculos, praticar a imitatia Christi, entregando-se ao ascetismo,
recusando o prazer, ultrapassando o egoismo, acolhendo a injusti¢a ou a calinia por causa de
Cristo e do seu nome, entrando por sua vez na paixdo, numa dessas multiplas formas de paixdo
de que o mundo ¢ tdo prodigo, aceitando, enfim, o sacrificio e o martirio. As palavras terrificas
de Irineu ecoam até nés. Como enganou os homens parecendo ser o que nao era, enganando-
nos, também, ao exortar-nos a suportar o que ele proprio ndo suportou. Estaremos mesmo
acima do Mestre quando sofrermos e suportarmos o que este pretenso Mestre ndo sofreu nem

suportou*®.

A problematica central de Irineu e assumida por Henry € definir a realidade da carne ja
ndo pelo seu aparecer no mundo, mas pela capacidade de sentir-se, ou seja, pela matéria feno-
menologica da vida como vida que sofre, enquanto realidade fenomenolédgica pura e patética:
“a vida de que se trata ja ndo € a que os Gregos conhecem, o bios da sua biologia: é a vida fe-
nomenologica transcendental, a auto-revelacdo patética de que a carne recebe o seu

pathos . A encarnagio da carne na formulac¢do de Jodo torna-se central, pois traz a correla-

479 Enc, p. 143. A proxima também.
40 JRINEU apud Enc, p. 137. [Contre les hérésies, p. 365].
81 Enc, p. 142.
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¢do origindria entre a carne, a vinda na carne e a autorrevelagdo da vida absoluta no seu Ver-

bo. A transcendéncia revela-se como imanéncia no pathos.

Henry transporta as criticas dos Pais da Igreja ao gnosticismo para suas criticas a feno-
menologia que privilegia o aparecer no mundo: “E preciso pois perguntar com todo o rigor fe-
nomenolégico: onde € que a carne ndo passa de uma aparéncia? No mundo”. Esse aparecer na
exterioridade, expressa Henry, retira da carne a sua autenticidade, tanto da de Cristo como da
carne do ser humano. “E isto diz respeito a nossa carne, assim como a de Cristo e assim como
a do Verbo.”**? A realidade da carne de Cristo prova-se no sofrimento; e a pergunta é se aqui

também estaria uma chave para a realidade da condi¢do humana.

4.2.4 Da paixao ao pathos: sofrimento como realidade da carne

A questdo do sofrimento, base da clinica, ganha na doutrina da encarnagdo uma base
fenomenologica surpreendente. Henry aponta que os argumentos usados para provar a realida-
de da carne passam da descri¢do do corpo sensivel e da natividade para a questdo da sensibili-

dade ao sofrimento, e assim constituem-se dentro do rigor fenomenoldgico:

Opera-se, entdo, na problematica dos Padres, a viragem decisiva pela qual as determinagdes
objectivas do corpo material, mostrando-se-nos no mundo, cedem o lugar as determinacdes
impressionais ¢ afectivas que se revelam no pathos da vida. Ora sdo estas determinagdes

impressionais e afectivas que constituem a matéria fenomenologica de que a carne ¢ feita, a

carne desta carne, a sua verdadeira substancia, a sua realidade*®.

Essa substituicdo das “determinagdes objetivas” pelas “determinagdes impressionais”
opera a dissociacdo insuperavel entre corpo e carne, j& ndo mais passiveis de serem
confundidos: “o primeiro devolvido ao mundo, de tal forma que ele jamais é uma carne, a

segunda devolvida a vida, de tal forma que, em si mesma, jamais é um corpo”**.

No sofrimento, a carne ndo expressa apenas uma modalidade afetiva qualquer, mas ela
reenvia ao processo no qual a vida advém originalmente no seu sofrer primitivo, a sua
Verdade absoluta. Reenvia a Arquicarne e a paixdo, o Arquipathos da sua Arquirrevelagao.
Carne e pathos, Arquicarne e Arquipathos “sdo consubstanciais ao processo no qual a Vida
absoluta advém em si, sdo a matéria fenomenoldgica originaria na qual a Arqui-Revelacdo se

cumpre”.

2 Enc, p. 143. “E entdo a verdadeira inversdo das posi¢des da gnose que assistimos. A gnose niio queria para
Cristo uma carne real como a nossa, uma carne terrena, material, demasiado trivial para o seu gosto. Ela preferia-
a menos opaca, mais leve, transparente ao olhar do espirito: inteligivel. Mas & precisamente no mundo que toda a
carne ¢ uma irrealidade — uma idealidade —, uma simples aparéncia de carne.”

8 Enc, p. 140.

48 Enc, p. 140. A proxima citagdo também. Grifo do autor.
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Henry comenta que a afirmacdo dos Pais da Igreja a respeito da realidade da carne se

da sem arrazoados filosoficos e sem justificagdes conceituais, mas pelo detalhamento da carne
sofredora “recebendo a realidade do seu sofrimento, da sua fenomenaliza¢do patética da
vida. E da realidade de uma carne definida pelo seu sofrimento que a Encarnagdo de Cristo e,

de forma exemplar, a sua paixio recebem agora a sua realidade e a sua verdade™*®.

A Paixdo de Cristo atesta a realidade da sua carne; o sofrimento vivido como pathos
pertence a “edificacdo interior de toda a realidade, a realidade absoluta da qual procede e na
qual se inscreve por uma qualquer razdo de esséncia”**¢. Sofrimento e pathos como realidades
da carne remetem a questdo fundamental da imanéncia da Vida na carne, como abordado no
primeiro capitulo, agora fundamentados fenomenologicamente. A liberdade, a autonomia, o
movimento, o ser, a poténcia, a ipseidade, a singularidade, a carne, ndo ¢ a exterioridade que
as da, é a imanéncia a si da Vida. Com o conceito cristdo de imanéncia, como imanéncia da

487

Vida em cada vivente®™’, a Vida absoluta ¢ doadora da vida e de seus elementos, como ja

percebera Irineu:

Notavel ¢ o facto de Irineu reconhecer imediatamente em cada uma das estruturas do corpo
transcendental a imanéncia da vida absoluta como constitutiva da sua realidade
fenomenologica, e ao mesmo tempo, da possibilidade de ela exercer o seu poder. Porque a
capacidade da carne receber a vida aparece como a defini¢do da sua realidade, ela estende-se
também aos diversos elementos que a compoem. Restituida na sua integridade, a proposicao
precedentemente citada escreve-se: “A carne ¢ capaz de receber e conter o poder de Deus, visto
que, no comego ela recebeu a arte de Deus e deste modo uma parte de si mesma tornou-se o
olho que vé€, uma outra o ouvido que escuta, uma outra a mao que palpa e que trabalha [...].
Ora o que participa da arte e da sabedoria de Deus participa também do seu poder. A carne
ndo esta pois excluida da arte, da sabedoria, do poder de Deus, mas o poder de Deus, obtido na
vida, desenvolve-se na fraqueza da carne”**,

No entanto, junto com a face gloriosa dessa participagdao, Henry também traz a face da
fraqueza, pois se a carne retira o seu poder da participacdo na Vida absoluta, significa que ela
nada € por si mesma, recebe apenas a sua realidade dessa doagdo e por isso ndo pode afastar-
se de si mesma. “A incapacidade de todo o poder em relacdo ao poder absoluto que o pos em
si mesmo e contra o qual nada pode, a impossibilidade que dai resulta para se desfazer de si,
esta dupla incapacidade tem de extraordinario isto. ¢ ela que confere a todo o poder o que faz
dele um poder.”*® Acontece aqui a singular inversdo, afirmada ja por Paulo, de que ha uma
relacdo paradoxal na qual a condigdo de possibilidade reside na descoberta da impossibilida-

de: “Quando me sinto fraco, ¢ entdo que sou forte”. E ainda: “A afli¢do ¢ o nosso orgulho”

8 Enc, p. 141. Grifo do autor.

46 Enc, p. 141.

7 Enc, p. 174.

488 IRINEU apud Enc, p. 145.

4 Enc, p. 190. O grifo é do autor. A proxima citagdo também.
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(respectivamente 2 Corintios 12.10 e Romanos 5.3). Aqui esta o ndo-poder que acompanha o

poder, fonte de angustia e sofrimento.

4.3 Angustia, carne e espirito — um didlogo com Kierkegaard

A vida arrisca os seus possiveis: nds afectos nela: nds o agora do eterno. Na terra o odor

do céu! E ndo seremos céu por podermos ser odor de terra? Corpo: caminhos meios entre

céu e terral O nosso possivel viver:

"assim na terra como no céu"t*

No tema da angustia, novamente a influéncia de Kierkegaard se faz presente. A ele

Henry atribui o mérito de ter descartado qualquer origem externa da angustia. Sua formulagao
confere ao pathos um lugar jamais ocupado anteriormente na filosofia e fornece condigdes
para por a prova a tese de que a afetividade transcendental constitui a possibilidade interior de

toda a forca concebivel, de todo o poder, que ¢ s6 nela que esse entra na posse de si, tornando-

se assim uma verdadeira for¢a®'.

4.3.1 Angustia e possibilidade

O conceito-chave para a compreensao da angustia em Kierkegaard € a relacao entre a
inocéncia e o conceito de possibilidade, ou possibilidade de poder. A angustia surge pela
possibilidade de perda dessa inocéncia. A essa inocéncia que nada sabe de si Henry aproxima
seu conceito de carne, invisivel, ndo representacional, pura afetividade. “Esta inocéncia
absorvida em si, que nenhum olhar perturba, €, por exemplo, a inocéncia da carne — mais: € o

que faz dela uma carne. Toda a carne ¢ inocente.”*”

A possibilidade de poder, presente em cada um dos elementos da carne, faz com que a
inocéncia seja habitada por uma angustia secreta que a penetra por completo. Angiistia
secreta, diz Henry, porque esta longe da esfera do olhar, apenas no dominio invisivel do

pathos. Por isso mesmo sentida mais fortemente € em expansdo. “Entregue a si mesma, a

4% MARTINS, Florinda. O corpo: caminhos meios entre céu e terra. In: CARDOSO; JUSTO (Orgs.), 2003. p.
187.

1 Enc, p. 204. “Deve-se ao génio de Kierkegaard ter ligado, logo a partida, o conceito de angustia ao conceito
de possibilidade ou de poder. A favor de uma tal conex@o esta ndo apenas o facto de ser uma tonalidade afectiva
fundamental — ao mesmo nivel que as do Sofrer ou do Fruir, ou ainda, para nos cingirmos ao quadro da
problematica kierkegaardiana, do Desespero —, que se encontra no centro da problematica filosofica, mas ¢
também o pathos, em geral, que obtém, nesta, um lugar que jamais tinha ocupado. Uma tal precedéncia,
reconhecida a Afectividade, de modo algum a isola. Ligada ao poder, a Afectividade é interpretada como o
principio da acgdo, de modo que esta ndo mais pode ser compreendida sendo na sua motiva¢do real que,
precisamente, ¢ uma motiva¢do afectiva. Mais, a Afectividade ndo fornece, apenas, a accdo a sua verdadeira
motivagdo, ela constitui propriamente a sua esséncia, e isto porque constitui a esséncia da realidade.”

42 Enc, p. 205.
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possibilidade de poder angustia-se a respeito de si mesma.”** Atrai como o desconhecido
atral a uma crianga, mas também apavora. Simultaneamente, a vertigem da liberdade e a lei
do pathos afetam até ao ponto de ficar insuportavel, pois a possibilidade de poder embate com

um poder mais antigo, que a d4 a si mesma.

A fenomenologia da carne repousa sobre a distingao essencial que estabeleceu entre os poderes
facticios dos quais a vida quotidiana exprime um desenvolvimento espontineo (ver, ouvir,
mover-se) e, por outro lado, a possibilidade transcendental de os por em ac¢do num “eu posso”
capaz de se exercer a partir de si — esta possibilidade de poder idéntica a nossa liberdade. E

esta possibilidade radical de poder que se nos revela brutalmente na angustia, tal é a intuicdo
29 494

fulgurante de Kierkegaard: “A angustiante possibilidade de poder”.

Aqui, o primeiro principio explicativo da angustia: essa ¢ a expressao paroxista da
esséncia do Si, “do pathos no qual, unido a si e tornado assim este Si que €, se encontra para
sempre investido desta possibilidade de poder que ¢ a sua liberdade infinita*°. A angustia,
estranho processo no coragdo da acdo humana, diferencia para sempre os processos humanos
dos demais processos materiais. Nesse paroxismo, a angustia aumenta vertiginosamente € a
possibilidade de poder “experiencia-a projectada sobre si mesma, quer dizer, ao mesmo
tempo, sobre o poder que a torna possivel. Lanca-se nele, como sua Unica saida, a unica

possibilidade que lhe resta, e passa ao acto”.

4.3.2 Angustia redobrada na duplicidade do aparecer

O segundo principio explicativo da angustia, para Kierkegaard, estd ligado ao conceito

496

de espirito como sintese entre corpo e alma™®. O paragrafo 38 de Encarnagdo mostra, no

titulo, a juncao proposta por Henry: a duplicidade do aparecer e o redobrar da angustia. A
fenomenologia da encarnagdo aproxima-se pela duplicidade do aparecer ao conceito de

angustia de Kiekegaard:

Essa “sintese da alma e do corpo” cuja possibilidade ¢é o “espirito” — é aqui interpretada por
Kierkegaard num sistema de pensamento ainda classico, pois trata-se do dualismo moderno
atribuido a Descartes —, reconhecemos-lhe, sem dificuldade, o teor fenomenoldgico: é a
duplicidade do aparecer. De acordo com ela, a alma, o que quer dizer também a nossa carne
viva — o conjunto das nossas impressdes, das prestagdes dos nossos sentidos e dos nossos
diversos poderes — apercebe-se do exterior sob o aspecto de um corpo objectivo cujas
configuragdes, as partes, os membros, os Orgdos, as multiplas particularidades, nada tendo de

4% Enc, p. 207.

4 Enc, p. 208.

493 Enc, p. 207. A proxima também.

4% As palavras de Kierkegaard aproximam os conceitos do Si - Self com o espirito como sintese: “O ser humano
¢ espirito. Mas o que ¢€ espirito? Espirito é o self. Mas o que ¢ o self? O self é uma relagdo, que se relaciona a si
mesma, ou o ¢ na relacdo que a relagé@o se relaciona a si mesma; O self ndo é a relag@o, mas a relagdo se relacio -
nando a si mesma. O ser humano ¢ uma sintese do infinito e do finito, do temporal e do eterno, de liberdade e ne-
cessidade, em resumo, uma sintese”. Apud ROOS, 2006, p. 156.
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comum com 0 que ela experimenta, originariamente, ndo podem aparecer-lhe sendo como

determinagoes incompreensiveis e, numa palavra, até mesmo absurdas®”.

A exterioridade, posta de lado para a explicagdo da angustia, surge aqui como lugar de
despertamento dessa. O espirito expressa como angustia a sua relacao paradoxal com o corpo;
a diferenca entre suas qualidades e suas fungdes e contingéncias traduz-se como
heterogeneidade radical. H4& um abismo entre o aparecer desse corpo e a revelacao do espirito
como sintese. “Nao ¢ pois diante deste sistema objectivo inverossimil, com as suas fungodes
pouco apeteciveis, o seu conjunto de moléculas ou de processos quanticos cegos, que o espiri-

to se angustia, mas é por ser isso.”*®

O redobramento da angustia da-se pela superposicdo de duas angustias, “como duas
correntes misturam as suas dguas num leito que tudo vai submergir”: a primeira — oriunda na
contradi¢do do espirito posto num corpo com a sua especificidade sexual — mescla-se a se-
gunda angustia — esta ultima brotada da possibilidade de tocar o espirito no corpo, “ai onde se
unem um com O outro, nesta inimagindvel sintese na qual o espirito parece acessivel neste
corpo sexuado que € o seu ser ai. Ai onde tocar este corpo, este sexo, queria dizer tocar o

49925

proprio espirito™””’, ou seja, tocar a vida “ai onde ela se experiencia a si mesma no seu proprio

Si irredutivel a qualquer outro™.

Confiar a esse aparecer a relagdo erotica, procurar nele a vida, significa incrementar e
redobrar a angustia. A angustia ergue-se simultaneamente ao desejo, pela mesma razao e do
mesmo modo que este. SO ha desejo quando o que se deseja ndo ¢ dado na sua realidade, mas
estd além: se o corpo coisificado exposto no mundo ndo oferecer, nesta exposi¢do e por ela, a

realidade da carne. E esta que é desejada.

“O nosso corpo mundano nao reenvia s6 a uma subjectividade invisivel: sob as suas
espécies visiveis esconde-se, sempre presente € sempre viva, uma carne que nao deixa de se
auto-impressionar no pathos da sua noite.”*” Desejo € o desejo de carne, no sentido mais pro-
fundo dessa palavra: do que é vivo no outro. E precisamente porque a vida ndo se mostra no
ser ai do corpo coisificado que ¢ e pode ser desejada. Henry reforca a realidade dessa carne,

mesmo invisivel: “Héa um circulo da realidade. S6 uma carne real, uma carne viva, ¢ capaz de

7 Enc, p. 211.
4% Enc, p. 212. O grifo é meu. A proxima citagdo também.
49 Enc, p. 219.
39 Enc, p. 216.
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provocar um desejo real, uma angustia real. Uma carne real e viva que se revela na auto-im-

pressionalidade da vida, nunca no fora de si de um mundo ™',

A sintese kierkegaardiana da alma e do corpo no espirito cumpre-se de tal forma que
este estd presente naquele, a vida invisivel no nosso corpo objetivo. O desejo ¢ real, mas nao ¢
fendomeno natural, como um processo material qualquer — bioldgico ou quimico. “O desejo s
na angustia ¢ possivel; o mundo do desejo ¢ o mundo da angustia. Os caracteres, as motiva-
¢Oes, a historia, o destino do desejo sdo as motivagdes € o destino da angustia.”>** Assim como
a angustia ndo esta ligada ao estar-ai do corpo objetivo, também o desejo nasce simultanea-

503

mente como desejo desse corpo habitado pela carne>™”. Desejo de carne... desejo de vida!

4.3.3 Sexualidade, diferenca e angustia
O olho ndao vé. S6 a nossa carne, a nossa “alma”, dizia Descartes, vé.”™

Henry pergunta se as duas explicagdes sucessivas propostas por Kierkegaard na
analise da angustia ndo se recobrem, reenviando a um mesmo possivel, “de modo que a
angustia ligada a este se reduplica com efeito ao ponto de se intensificar até este estado
paroxistico de onde surge o irrepressivel desejo que vai conduzir a falta?”>* Estamos nova-
mente no ambito da possibilidade, tematica ja presente na fenomenologia da Vida, e agora se

relacionando ao desejo, a determinagdo sexual e ao corpo.

Dentre as caracteristicas do corpo, “uma de entre elas parece mais incompreensivel e
mais contingente do que todas as outras™: a da determinagdo sexual, que o marca ¢ o dife-
rencia radicalmente, “inserindo-o numa categoria especifica de individuos, machos ou fémeas,
definindo-o por uma funcdo — a de ‘gerador’ ou de ‘mae portadora’ eventualmente — com a

qual ndo tem, enquanto espirito, nada a ver”.

O destaque novamente ¢ para o estranhamento do espirito com os dados da
exterioridade: Henry reforca que Kierkegaard nunca considerou o corpo objetivo em si, mas
apenas na relagdo de sintese com a alma, no espirito. E na presenca deste ultimo que o corpo,
com sua diferenga sexual e suas configuragdes surpreendentes, ¢ absurdo. Ou seja, o corpo di-

ferencia-se do espirito, porque este abriga a infinitude, que no corpo a vé constrangida e

%! Enc, p. 218. Grifo do autor.

92 Enc, p. 219.

5% Enc, p. 218.

% Enc, p. 218.

% Enc, p. 213-214.

3% Enc, p. 212. A proxima também.
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compactada na diferenca sexual. Espirito é o outro nome da vida transcendental®”’, e se

angustia pela limita¢ao dessa no corpo sexuado.

Porque a descoberta do corpo proprio como corpo objectivo e, mais ainda, como corpo
objectivo marcado pela diferenga sexual se mostra ser identicamente uma disposi¢do afectiva,
¢ no inicio que a pertenca ao espirito de um tal corpo se experimenta sob a forma de angustia.
No estadio da inocéncia, a angustia, vimo-lo, ja 14 esta. E estd 1a ndo so6 porque a inocéncia traz
consigo esta capacidade de poder, mesmo quando ndo sabe o que quer, mesmo quando ¢
angustia perante ‘“nada”. Esta ali porque, na sua ignorancia, a inocéncia ¢ esta sintese da alma
com o corpo, constitutiva do “espirito”, da qual jamais se separou.®®

Henry comenta que Kierkegaard apresenta aqui uma “dialética até agora desconhecida,

uma dialética patética™"

, que resulta em interpretar a situacdo ndo em termos de passagem
de um ao outro dos elementos inconcilidveis postos em contato na sintese, mas no “acréscimo
simultaneo e vertiginoso dos dois elementos em presenga. Acréscimo que assim € nada mais
que o da sua relagdo antagonica no ‘espirito’, quer dizer, o acréscimo qualitativo da propria

angustia”.

Sem espaco para desenvolver o tema apropriadamente, apenas apontamos o modo

como Henry se articula com Kierkegaard: a descoberta do corpo sexuado, provocadora da

510

modificacdo qualitativa do proprio pathos, culmina no salto no pecado’. Visto que esse

pathos se revela como disposi¢do afetiva ja presente mesmo no estado de inocéncia, ndo ¢é

necessaria a intervengdo de algo externo para que o “espirito seja levado ao pico da diferenca

99511

da sintese™"’ perante essa diferenga enorme que se estabelece entre ele e seu corpo sexuado.

Cada ser humano, para Kierkegaard, refaz a trajetoria humana de possuir a inocéncia e perdé-

la, a exemplo de Adao.

Cada uma das determinagdes fenomenoldgicas constitutivas do Si transcendental lhe pertence e
ndo poderia estar-lhe dissociada. A idade na qual um individuo perde a inocéncia depende s6
do grau de corrupgdo da sociedade a qual pertence. A angustia, também ela, se ndo deixa
esquecer.’"?

7 Enc, p. 215.

% Enc, p. 213.

% Enc, p. 213. A proxima também. Trata-se aqui da logica paradoxal, como desenvolvida pelos estudiosos de
Kierkegaard (cf. ROOS, 2006 e 2007; LODER, 1989 ¢ 1998). Como desdobramento clinico possivel apontamos:
a condigdo humana dentro da logica paradoxal impede a interpretagdo reducionista de passagem de psique a cor-
po ou vice-versa, porque no redobrar da angustia considera o incremento em ambos (uma boa possibilidade para
compreender psicossoma e outras afecgdes que costumam ser interpretadas pela 16gica da passagem, e ndo pela
simultaneidade do aumento em ambas).

319 Remetemos a ROOS, 2006 para a compreensdo desse conceito em Kierkegaard e o aprofundamento do que
Henry quer significar com o esquecimento do Si como pecado. No conceito de pecado imbricam-se desespero
(“ma relacao do eu consigo mesmo em seu amago e, exatamente por isso, com Deus”, p. 172) e pecado como de-
sespero intensificado, estado no qual o self perde a relag@o consigo mesmo.

! Enc, p. 213.

312 Enc, p. 209.
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A relagdo entre perda da inocéncia e corrupgao na sociedade convida as reflexdes de
Henry sobre o nosso tempo e suas manifestagdes de angustia. A clinica se beneficiara de suas

contribuicdes, alinhavadas a seguir.

4.3.4 Angustia, eros e contemporaneidade

Para Henry, o redobrar da angustia acontece em todos os tempos e culturas, mas na
cultura atual se incrementa porque hd um movimento coletivo de exclusdo da vida. A sua ana-
lise traz importantes indicativos para compreender o que acontece quando a vida ¢ condenada

a objetividade.

Se entdo a vida ¢ diminuida ou ocultada, se cessa de ser posta no principio da organizagdo de
uma sociedade como a vida de cada um, no principio de cada uma das suas actividades, entdo o
tempo do niilismo chegou. Ele chega sempre que, de modo explicito ou implicito, esse
distanciar-se da vida se produz, e isso para cada uma das actividades de que ela ¢é afastada.’”

O niilismo para Henry tem por caracteristica, na estrutura fenomenolédgica da dualida-
de do aparecer, a exclusao do modo originario da revelacdo da vida. Quando as sociedades
apregoam que apenas se considere verdadeiro o que se mostra na luz do aparecer, hd conse-
quéncias em todos os campos; ceticismo e cinismo generalizam-se sem tréguas com acolhi-
mento de todas as formas de perversdo e abolicdo das regras morais. Entdo a angustia ndo se
esvanece mais e se instala no comando, anunciando-se por dois fendmenos aparentemente

contraditorios:

1. “Por um lado, h4a uma reducdo sistematica a objectividade por meio das ciéncias objectivas,
das técnicas que elas propdem, das interpretagdes que impdem (por exemplo a reducdo da
carne ao corpo, da nossa vida transcendental a processos materiais, etc.) — objectividade da
qual se espera, inconscientemente, que diminua ou oculte tudo o que o homem tem
propriamente de humano, a angustia, nomeadamente, os fenomenos que lhe estdo ligados, a
morte, por exemplo™*,

2. “A que corresponde simetricamente, por outro lado, o fabrico sistematico de objectos, de
condicdes, de condutas susceptiveis de as criar — de criar a violéncia, a indignidade, a infimia,
a ignominia, sob todas as suas formas, até esta espécie de prostitui¢do que se poderia chamar
artificial, na medida em que nio se trata mais de se prostituir pelo dinheiro, mas pelo prazer de
se prostituir — pela angustia que provoca toda a forma de aviltamento™*".

Ou seja, a angustia “é testemunha no homem que ele ¢ este Si transcendental, incapaz
como tal de se desembaragar de si”. A medida que ¢ incrementado o esquecimento desse Si

transcendental, a testemunha tem um papel ainda maior. E como se a angustia tivesse de lan-

313 Enc, p. 236.

si Enc, p. 209. A respeito da rela¢do entre niilismo e psicoterapia, ver Psychoterapie und kultureller Nihilismus.
In: KUHN, Rolf e STACHURA, Renate. Patho-genese und Fiille des Lebens. Freiburg-Munique: Alber, 2005, p.
170-187.

313 Enc, p. 209. A proxima também.
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car mao de um megafone para denunciar o anseio pela sintese, o desconcerto com sua reducao

ao corporeo visivel.

E um problema saber como é que todas as propriedades fenomenolégicas originarias de uma
carne viva, sentinte, desejante, padecente e fruidora podem mudar-se nas de um corpo que
nada sente e nem a si se sente, que nada deseja, desprovido nele da capacidade de querer e de
poder, da embriaguez e da angustia de uma liberdade.>'®

Paradoxalmente, a angustia gera assim prazer pelo testemunho que porta: “E se este
prazer fosse o da angustia — do que, no nosso mundo tornado desértico pelo seu anonimato,
pudesse s ele romper o insuportavel enfado de devolver o Si a si mesmo? """, Porque a an-
gustia ¢ a expressao da esséncia do Si levada ao paroxismo, do pathos no qual esse Si encon-
tra-se investido, mas cada vez mais esquecido. Em outras palavras, a angustia é o que resta

ao humano para que a sintese, que é o espirito, proteste contra seu esquecimento.

Nesse reducionismo também a relagcdo erotica, arrancada ao pathos da vida, sofre
achatamento: tendo sido oferecida ao mundo e assim achatada ao que se mostra nele — as de-
terminacdes objetivas de um corpo coisificado —, “ela fica reduzida do mesmo modo ao que
nele pode ainda ser o objecto de um desejo: a sua sexualidade”*'®. A vida é desnudada no ato
de concentréa-la no sexo, e assim cumpre essa mutagdo de carne em corpo, a maneira de um
salto. Proclamar um comportamento sexual apenas objetivo profana a vida, esta que se envol-

via “no segredo de um pudor original porque traz nela o espirito heterogéneo™"’.

Para nosso didlogo com a clinica cabe detalhar um pouco mais: a fenomenologia da
Vida compreende as patologias sexuais no paradigma do duplo aparecer: essas patologias sao
sintomas da “efectuacdo fenomenoldgica mundana da relacdo erdtica, com o ocultamento da
dimensdo da interioridade, com o desprezo da sintese que é o espirito™*. Assim essa relagdo

erdtica profanada se abre aos tragos correlativos do sadismo e do masoquismo:

E masoquismo para o espirito declarar que ele nada mais é do que uma determinacdo
objectiva contingente, precisamente estranha ao espirito; ¢ masoquismo aviltar-se ao nivel de
coisa, de um sexo do género masculino ou feminino. Masoquismo ao qual corresponde, como
seu correlato, o sadismo do outro, que goza com o sofrimento daquele que desse modo se

316 Enc, p. 235. O grifo é meu.

17 Enc, p. 208.

3% Enc, p. 236. A anterior € a seguinte também.

Y9 Enc, p. 237.

520 Enc, p. 237. O grifo é meu. Conhecendo mais a Kierkegaard e agora a Henry, podemos imaginar que as leitu -
ras do filésofo dinamarqués influenciaram Pfister a questionar Freud a respeito da energia basica ser sexual e
pretender amplia-la para amor. Na introdug@o de seu livro Die Liebe vor der Ehe und ihre Fehlentwicklungen
(1925) —, ele traz sua leitura de Kierkegaard — naquela época com tradug@o recente ao alemdo — a respeito do
amor. Ou seja, o conceito de sintese de Pfister, justamente abordado num livro pioneiro de psicologia do amor
erdtico, parece se aproximar do de Kierkegaard — como sintese entre corpo e alma pelo espirito —, muito mais
profundo que toma-lo apenas como polo oposto da anélise.
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avilta, afirmando, na sua exibigdo e por ela, que encontra a sua verdade nesta pobre coisa,
estranha, com efeito, ao espirito, indecente, absurda. Mas o outro da relacdo ¢ posto numa
mesma situacdo. Sadismo e masoquismo desde logo se alternam indefinidamente, tornando-se
elementos constitutivos da relag@o erdtica enquanto ela pede ao exterior e dele espera a sua
realizagio™'.

Também o voyeurismo ¢ relacionado a essa objetificacdo, como consequéncia logica
do ato de desnudamento “que exibe a carne identificada com um corpo ¢ a obriga desde entdo
a comportar-se como uma realidade objectiva na comunicacdo intersubjectiva dos seres
vivos™?*. No sentido de ser portador da significagdo radical dessa mudanga das propriedades
fenomenolodgicas de uma carne para as de um corpo, “de tal modo que ¢ este, na sua condi¢do

de objecto — visto, tocado, sentido, ouvido, repelido — que se torna o agente da comunicacao”.

Um comentério importante surge a respeito do dominio do ver no campo da sexualida-
de: o proprio ver ja implica o desnudamento que objetifica, o incluir a todos que “tiverem de-

99523

cidido abandonar a relacdo erética ao mundo’™* — real ou virtual.

Quer seja desnudarem-se em conjunto, entregarem-se a diversas praticas sexuais reduzidas a
sua objectividade, instituindo entre eles uma nova relacdo j4 ndo “intersubjectiva”, mas
“interobjectiva” e esperando dela as diversas tonalidades da angustia, do desprazer, do
aviltamento, do masoquismo, do sadismo, do gozo — deste prazer que causa o aviltamento —
que estas praticas sdo susceptiveis de proporcionar. Sem eles proprios recorrerem a tais
praticas, a elas acedendo num ver, ao qual as novas técnicas de comunicagdo, elas proprias
formas de voyeurismo, multiplicam a possibilidade.’*

A pornografia é “profanagio colectiva da vida™?, tentativa de levar a relagdo erética

ao limite da objetividade, pois nela tudo ¢ dado ao ver, mas sem ser encontrado o fudo que se
w . . . . .

procura, “‘como se qualquer coisa na sexualidade se recusasse indefinidamente a esta objecti-
vacao total”. Desvelado na objetividade do mundo e nela desnudado, “o sexo ndo oferece
mais do que esta aparéncia contingente e absurda™®. O ser humano exaspera-se e incrementa
a angustia justamente por ser habitado por uma carne que ndo se sente contemplada no vazio
das propostas que apenas descarregam no aparecer da exterioridade e que se desfazem em fu-

magca simultaneamente ao desejo.

321 Enc, p. 237. O grifo é meu.

522 Enc, p. 237. A proxima também.

523 Enc, p. 238.

% Enc, p. 238. O grifo é meu. Com Henry, a expressdo “mundo virtual” adquire sentido ainda mais profundo, e
por isso mais preocupante na atualidade. A respeito dos impasses que a condi¢do humana encarnada experimenta
em ambientes de trabalho virtuais, cf. FAY, E. e LE GUYADER, Sandra. Michel Henry and Critical Theory, an
Introductory Standpoint: The case of virtual organization. Trabalho apresentado no 6th International Critical
Management Studies Conference, Universidade de Warwick, GB, 13-15 Julho 2009. Disponivel em:
<http://mngt.waikato.ac.nz/ejrot/cmsconference/2009/Stream10/Henry%20Critique%20and%20V0%?20Fa
%C3%BF%20FV.pdf>. Acesso em: 13 jul. 2009.

5% Enc, p. 237. A proxima também.

526 Enc, p. 241.


http://mngt.waikato.ac.nz/ejrot/cmsconference/2009/Stream10/Henry%20Critique%20and%20VO%20Fa%C3%BF%20FV.pdf
http://mngt.waikato.ac.nz/ejrot/cmsconference/2009/Stream10/Henry%20Critique%20and%20VO%20Fa%C3%BF%20FV.pdf
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Henry expressa que esses fenomenos pertencem a todas as sociedades. Sempre que se
ignora a dualidade do aparecer como estrutura fenomenologica da natureza humana, os efei-

tos mostram-se como angustia e perturbagdo do desejo:

Tal ¢ a razdo pela qual as multiplas modalidades da existéncia que lhe estdo ligadas e dela
recebem a sua ultima possibilidade estdo, com efeito, presentes por toda a parte onde quer que
haja homens. O que caracteriza o niilismo €, nesta estrutura fenomenologica global da

dualidade do aparecer, excluir o modo originério e fundamental da revela¢do da vida™'.

Se o descrito acima se refere a um efeito presente em todos os tempos e culturas,
Henry mostra sua preocupagdo com os rumos erdticos no Ocidente. Pois, além do apontado,
ha nesse “um abandono proposital de Eros ao aparecer do mundo”, fruto da redugao galileana
com a motivacdo suplementar provinda do niilismo como categoria preponderante. Neste
caso, a redugdo ao corpo toma uma significagdo nova, “desmesurada e demencial™*, pois se

dissocia do fundamento e do elemento dominante:

Por isso, quando na reducdo galileana a objectividade ¢ desligada da vida e considerada em si
mesma de modo abstracto como uma instancia autdnoma, quando, ainda por cima, ela recebe
de um pensamento que aspira a racionalidade, a cientificidade e a verdade o privilégio de
definir este lugar e esta verdade e assim de toda a realidade, ¢ sobre o conjunto dos fendmenos

humanos, entdo, que paira a ameaca do seu disfarce e da sua desnaturagdo®”.

Aqui ndo se trata mais do fracasso do desejo no seu acesso a vida do outro na imanén-
cia, mas de um fendmeno bem mais amplo: a pressuposi¢do do saber moderno que toma a ob-
jetividade por realidade e o saber dessa realidade ja reduzida como unico modo de saber ver-

dadeiro.

As leis da comunicagdo erdtica sdo, pois, as da relagdo sexual objectiva a qual ela se reduz, ndo
s80 ja as leis do Eros, do Desejo infinito da vida aceder a vida de um vivente, de se unir com
ele e de o encontrar no mais profundo do abismo onde esta unido é possivel. S2o as leis que
regem os fendmenos objectivos — leis bioldgicas, quimicas, fisicas que relevam todas da
ciéncia moderna —, sdo as da realidade material do universo. A fusdo amorosa reduzida a sua
aparicdo objectiva, tal como se pode ver e fotografar nas diversas variaveis destinadas a
disfarcar a monotonia, tornou-se problema dos sexo6logos, dos psicologos, dos psiquiatras, dos
socidlogos™. So eles dispdem de métodos objectivos que permitem adquirir um conhecimento
rigoroso. “Catorze por cento dos franceses fazem amor nas escadas.” A questdo racionalmente

577 Enc, p. 237. A proxima também.

28 Enc, p. 238.

2 Enc, p. 238.

3% Aqui uma nota do proprio Henry que talvez possa inspirar um didlogo e uma preocupagdo: “A medicina nunca
foi uma ciéncia propriamente dita — ndo que lhe falte rigor. Repousando nas ciéncias duras como a biologia, a
quimica, etc., continua no entanto ‘humanista’ no seu proprio principio. Por isso € preciso entender que todos os
conhecimentos objectivos postos em cena sdo atravessados por um olhar que vé, para além deles, na radiografia
de uma lesdo ou de um tumor, para além do corpo objectivo, o que dele resulta para uma carne, para este Si vivo
e sofredor que € o paciente. A medicina ¢ ininteligivel sem esta referéncia constante a vida transcendental como
constitutiva da realidade humana. O olhar médico ¢ hoje um dos ultimos refiigios da cultura”. A fenomenologia
da Vida tem sido trazida para perto da medicina ¢ auxiliado esta a questionar sua perda de contato com a vida
com o dominio da técnica. A esse respeito, cf. os quatro artigos da secdo 4 fenomenologia da Vida e a medicina,
de MARTINS; CARDOSO, 2006, p. 43-152, bem como VASCHALDE, R. Maladie: de la phenomenologie a la
therapie. Phainomenon, n. 13, p. 155-164, out. 2006.
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posta neste contexto objectivo espera a regulamentagdo da proxima implementagdo no terreno
de um plano quinquenal ou do progresso da investigagdo cientifica sobre a AIDS.>!

Henry arremata que todos os saberes ancestrais da cultura — religido, ética, estética —,
saidos do saber mais origindrio da vida transcendental, que surgem na “autorrevelacdo e no
autodesenvolvimento do seu pathos” ndo tém lugar nesse novo paradigma, sdo obsoletos. Em

tempos de niilismo, eles ndo tém direito a palavra.

4.4 A vida é sem sentido

Henry enuncia uma formulagao a respeito da vida que lembra afirmagdes niilistas, mas
confere-lhe bem outra interpreta¢do: “a vida ¢ sem sentido”, “a vida ¢ sem por-qué”. Seu ar-
gumento ¢ que o por-qué remete a busca de sentido em propriedades que ndo sdo as da vida.
“A vida ¢ sem porqué. E isto porque ela nao tolera em si nenhum fora de si ao qual deveria
manifestar-se e assim ser o que ela ¢ — ao qual ela teria que perguntar por-que € que ela ¢ o

que ¢, por-que, e a que proposito € ela a vida.” Sua justificacdo € a sua propria autorrevelagao.

Se a vida ¢ sem “por-qué”, se ela ndo pergunta a nada nem a ninguém, a nenhum saber ek-
statico, a nenhum pensamento intencional em busca de um sentido qualquer, a nenhuma
ciéncia, o porqué da sua vida, é porque, experienciando-se a si mesma, ndo ¢ s6 nem primeiro o
que ela sente quando se sente a si mesma, mas o proprio facto de se sentir a si mesma, a
felicidade deste sentir que é o seu fruir que lhe diz que ela é boa.”*

A auséncia de sentido da vida, dito no duplo aparecer, reveste-se de reveréncia pela
vida e ndo de seu desprezo. Henry se volta a Mestre Eckhart e seu enraizamento fenomenold-
gico para mostrar o desejo de viver mesmo em circunstancias extremas: “Por mais dura que
seja a vida, quer-se, todavia, viver [...] Mas por que ¢ que tu vives? Para viver, dizes tu, € no
entanto nao sabes por que ¢ que vives. Tdo desejavel é a vida em si mesma que é desejada por
si mesma™>. A vida atesta que apenas o fato de senti-la e vivé-la € sua justificagdo suprema,
mesmo na infelicidade e no sofrimento. Novamente Mestre Eckhart, na sua “assercao-limite”:
“Até os que estdo no Inferno, nos tormentos eternos, anjos ou demoénios, nao querem perder a

vida; porque a vida é também para eles tdo nobre [...]"**".

4.5 Rumo a vida mais antiga: Génesis e Jodo

Henry expressa que a criagdo do ser humano tal como narrada em Génesis corre o ris-

co de gerar o equivoco de considerar o ser humano como ser no mundo, feito de p6. No entan-

3! Enc, p. 240. A proxima também.

32 Enc, p. 242.

533 M. ECKHART apud Enc, p. 242. O grifo é meu.

33 Traités et sermons. Trad. fr. Aubier et Molitor. Paris: Aubier, 1942. p. 48 apud Enc, p. 242.
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to, esse risco desaparece quando se destaca sua criacdo a imagem e semelhanga de Deus. “Se-
melhante a Deus, o0 homem em nada ¢ do mundo, nada nele se explica, em ultima analise, pelo
mundo. Semelhante a Deus, o homem nao ¢ o produto de um processo que pde fora de si, sob

a forma de uma imagem.”%

O ser humano nada ¢ de visivel, desconcerta Henry. A realidade verdadeira do huma-
no, seu Si transcendental vivo, ¢ invisivel. “E porque Deus ¢ a Vida que ele é invisivel. E por
esta razado que o homem também o nao ¢.” O prologo de Jodo traz a “proposi¢do iniciatica”
que permite compreender a unidade da visdo transcendental das Escrituras, substituindo o

conceito de criagdo pelo de geracdo, e assim recoloca a condi¢do humana no seu lugar.

E apenas a partir da ideia de geracio que o homem pode ser compreendido. A geragio do
homem no Verbo (notemos que a criagdo biblica se faz ela mesma no Verbo, na Palavra de
Deus que ¢ a Palavra da Vida: “Deus disse [...] repete a geragcdo do Verbo em Deus como sua
auto-revelagdo. Esta homogeneidade entre a geracdo do Verbo e a do homem explica a razdo
pela qual, quando o Verbo encarnou para se fazer homem, ndo foi no mundo que ele veio, foi
numa carne, “entre os seus” — entre aqueles que foram gerados Nele e desde sempre lhe
pertencem.***

E necessario inverter a compreensio derivada da cronologia das Escrituras, pois o pro-
logo de Jodo atesta que foi o Verbo que criou tudo o que Génesis narra. Logo, a criagdo preci-
sa ser reconduzida a geragdo no Verbo e pelo Verbo. “E o conceito de geragdo que dé o seu
sentido exaustivo e adequado a criacao; ¢ o Prologo de Jodo que nos permite compreender o

Génesis.”’

4.6 O corpo mistico de Cristo e o “outro eu”

Essas afirmagdes ganham seu lugar de prova ao retornarmos a questdo da alteridade.
Se o Verbo ¢ principio e fundamento da condi¢cdo humana, também a alteridade tera ali sua
compreensdo mais profunda. Apontando o fracasso das construgdes fenomenologicas tradicio-
nais para apreender o outro™®, Henry propde o mesmo paradigma usado para a questdo do eu

agora para a questdo do outro — um outro eu.

O paréagrafo 48 A4 relagdo com outrem segundo o cristianismo: o corpo mistico de

Cristo recupera a novidade do cristianismo para a alteridade, ainda ndo considerado em sua

3% Enc, p. 247. A proxima também.

336 Enc, p. 247.

37 Enc, p. 248.

3% O capitulo de FM “Fenomenologia da Comunidade”, abordado na se¢do 2.4, expressa que a alteridade ndo é
suficientemente abarcada pela intencionalidade em Husserl. Também o ser-com [Mit-pathos] de Heidegger corre
o grande risco de remeter a alteridade & dimensao do mundo.
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profundidade pelo espirito humano®’, novidade introduzida através de uma sucessido de per-

guntas que indicam as crescentes implicagoes:

Nao sera a experiéncia de outrem aquela que um eu faz de um outro eu? Tratar-se-4, para cada
um deles, de outra coisa mais do que aceder ndo apenas aos pensamentos do outro, mas a sua
propria vida, de alguma maneira viver dela mesma? Nao sera essa a razao pela qual, em todo o
lado e sempre, uma tal experiéncia ¢é, de inicio, afectiva, de modo que, em cada um, ¢ a
afectividade que o abre ou o fecha a esta experiéncia? Neste pathos, que constitui a matéria
fenomenoldgica da comunicacdo ao mesmo tempo que o seu objecto, ndo desempenhara a
carne, também ela, ¢ ndo s6 no caso da relagdo amorosa, um papel maior? Mas ndo sera que
estes elementos constitutivos da experiéncia de outrem provém em cada um do seu nascimento
transcendental — da vida no seu modo de revelagio especifica?’*

A base para a intersubjetividade estd na experiéncia comum em Cristo, sendo o corpo
mistico de Cristo, no qual todos sdo um s6 nele, uma forma-limite da experiéncia do outro e
que assim remete a esta. A relagdo entre a unidade no corpo mistico, a preservacdo do eu e a

consideragdo do outro coincidem no cristianismo e na fenomenologia da Vida.

Do ponto de vista fenomenoldgico, o corpo mistico s6 € possivel se a natureza da relagéo, que
os homens sdo susceptiveis de manter entre eles, puder chegar a este ponto-limite, onde eles,
com efeito, ndo sdo sendo um, de tal forma que, segundo os pressupostos do cristianismo, que
sdo igualmente os de uma fenomenologia da vida, a individualidade de cada um seja
preservada, isto ¢, exaltada e ndo mais abolida numa tal experiéncia, se ela for ainda a de
outrem.>!

Esse “ser-com” precede o encontro, pois todos recebem sua vida da uma e mesma
Vida, e tem o seu Si gerado no um s6 e mesmo Si, a Vida absoluta na sua ipseidade originaria

2 Os alcances dessas afirmagdes sdo surpreendentes:

1. Toda comunidade é por esséncia religiosa: pois a relacdo entre os diferentes Sis
pressupoe a relagdo com a Vida absoluta. Por conseguinte, “ninguém gera o seu vinculo com
o outro”, todos recebem na Vida absoluta a possibilidade de se referirem ao outro. Aqui o
sentido de religioso também abarca o significado de religio como religare entre os diferentes

sis.

2. “Toda comunidade ¢ por esséncia invisivel”. Como a gerac¢do da vida ¢é invisivel,
também a ligacdo entre os sis se da nessa dimensao. Pois assim como a visibilidade é portado-

ra do engano a respeito do individuo, também o ¢ para a interagdo com o outro.

3. Por ser invisivel e estranha ao mundo e suas categorias, também ao espago € ao tem-

po, a realidade da comunidade da-se na forma de relagdes paradoxais, que formam o cerne do

539 Enc, p. 264.
3 Enc, p. 260.
3! Enc, p. 255.
32 Enc, p. 265.
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cristianismo ¢ das quais Kierkegaard teve a intuicdo genial. O conceito de tornar-se contem-
poraneo de Cristo estd na base dessas afirmagdes, e seus alcances ainda nao foram suficiente-

mente investigados™.

E assim que uma relagio real se pode estabelecer entre Si transcendentais que nunca se viram e
que pertencem a épocas diferentes. Um homem pode ver a sua vida abalada pela leitura de um
livro, de um outro século, cujo autor é desconhecido. Um individuo pode fazer-se
contemporaneo de um acontecimento que se passou ha dois mil anos. Os pressupostos de uma
fenomenologia da vida mostram-se, aqui, como uma introdugdo as intui¢des decisivas do
cristianismo e, nomeadamente, da sua extraordinaria concepgdo da intersubjectividade.**

4. A tonalidade fenomenoldgica concreta de toda relagdo entre os humanos ¢ dada pelo
“ser conjunto nesta vida Unica e absoluta, o Verbo na Arquipassibilidade da sua Arquicarne”.
E este ser conjunto que possibilita que cada um compreenda o outro como compreende a si
proprio, ndo em virtude de uma histdria externa comum, mas pela origem comum, ou seja,
“antes de se reencontrarem”. Esta expressdo indica que, para a fenomenologia da Vida, todo

encontro ¢ um reencontro, pois a compreensao mutua se da

no lugar do seu nascimento, na medida em que este é identicamente o nascimento do outro,
seja qual for o lugar do mundo ou o momento da historia onde se dé. E a Vida no seu Verbo, do
modo como ela vem nele, antes do mundo, que une todos os viventes — de ontem, de hoje, de
amanhi —, e toma possivel o seu encontro como seu Uinico pressuposto. E este pressuposto que

toma possivel, por sua vez, toda a forma de relagdo historica, transhistorica ou eterna, entre

eles™.

5. Os alcances dessa compreensdo fenomenologica para as relagdes humanas — tanto
para as da intimidade (também as da clinica) como as da coletividade — sdo significativos: a
partir da alteridade na origem comum da Vida absoluta, a angustia da diferenca pode ter outro
destino. Se o ser-em-comum precede o Si, também precede a diferenga que o corpo carnal tes-
temunha. Neste caso, tanto a sensibilidade feminina como a sensibilidade masculina tém em
comum que ambas foram dadas a si mesmas “na autodoacdio da Vida absoluta’*°. Ou nas re-
lagcdes em coletividade, as diferencas da origem “no mundo”, como raga, cor, cultura, ndo in-
dicam mais nosso ponto de partida, mas precisam ser ultrapassadas para que o nascimento co-

mum dé€ a tonica e nos recorde que estd havendo um reencontro.

3 Apenas uma derivagio para cuidados paliativos e acompanhamento a enlutados: a possibilidade de ser conso-
lado face a morte de um ente querido através de tornar-se contemporaneo de todos os vivos nascidos na Vida.
Uma afirmagao teologica e com Henry compreendida fenomenologicamente. A fenomenologia da Vida abre um
importante campo aqui, independente do religioso.

> Enc, p. 264. Kierkegaard a respeito de tornar-se contemporaneo de Cristo: “Em relagdo ao absoluto ha apenas
um tempo: o presente; para aquele que ndo ¢ contemporaneo com o Absoluto, ele simplesmente ndo existe. E que
Cristo ¢ o Absoluto percebe-se facilmente, que em relagdo a ele ha unicamente uma situagdo: contemporaneida-
de; 0s 3, 0s 7, os 15, 0s 17, os 18 séculos ndo sdo nada, ndo fazem nenhuma diferenga; eles ndo o mudam, mas
eles também ndo revelam quem ele era, pois quem ele é, é revelado apenas para a f¢”. Apud ROOS, 2006, p.
191.

% Enc, p. 265. O grifo é meu.

36 Enc, p. 267.
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O outro esta nesta mesma situagdo de estar no Verbo, antes de estar consigo ou comigo — no
Verbo, no qual estd consigo como comigo — que sou eu mesmo com ele e comigo mesmo neste
Verbo. E exactamente assim que cada Si transcendental, estando com o outro ali onde ele é
dado a si mesmo, ele esta com o outro antes de toda a determinagdo ulterior — antes de ser
homem ou mulher.*

Esses sdo, para Henry, os pressupostos fenomenologicos imediatos da doutrina do cor-
po mistico de Cristo, corpo que abarca todos e no qual todos encontram sua origem e seu de-
senvolvimento, sempre como desenvolvimento imanente, também dele retirando sua forga e

sua consisténcia®®.

4.7 Encarnacio do Verbo — Encarnacio em nos

Um olhar: olhar que o devolva a si prdprio: lhe dé o sinal de néo ter sido abandonado na
ek-sisténcia, mas antes "posto" nela, na liberdade do amor para livremente poder usufruir
da liberdade de amar! S assim Tomé poderia por seu turno amar como Joana!

O corpo era para Joana e Tomé lugar de encontro!

Aceder d sua vida. Encontro! AlguémP*

Donde nascerda a ilusdo de possuir a vida, de esgotar todos os seus poderes, aquele que ndo
tem nenhum? Como é que os filhos se esqueceram que sdo filhos?
Michel Henry **°

Henry retira consequéncias fundamentais da encarnag¢ao do Verbo para a compreensao
da condi¢ao humana e resume a condicdo humana como “uma carne invisivel gerada na au-
to-geracgdo da Vida absoluta do seu Verbo, na Arquipassibilidade da qual toda a carne conce-

bivel retira sua matéria fenomenoldgica, a sua auto-impressionalidade patética™>'.

Quando o Deus biblico insuflou em nods o Sopro da Vida que fazia de cada um de nos
um vivente, foi esta geracdo que se efectivou. A Encarnacdo revela-nos a nossa propria
geracdo na vida, o nosso nascimento transcendental. Ela revela-nos a nossa condi¢do de
homem como a condicao de Filho e, subtraindo-nos a todas as nossas ilusdes, reenvia a sua

verdade abissal.??

Por agora, destacamos que, na conclusdo de Encarna¢do, Henry mostra com mais

clareza seu conhecimento do cristianismo e simultaneamente sua diferenga com a teologia.**

7 Enc, p. 267.

8 Enc, p. 267.

3 MARTINS; TEIXEIRA, 2007, p. 26 e 27. Grifo das autoras.

30 Enc, p. 168.

31 Enc, p. 278. O grifo é meu.

32 Enc, p. 278.

33O objetivo de Henry ¢ investigar fenomenoldgicamente a vida, o poder que doa a vida e com ela o pensamen-
to, tanto o da teologia como o da fenomenologia. Expressa Henry: “Filosofia e teologia ndo sdo concorrentes,
elas apresentam-se como duas disciplinas diferentes. A diferenga resulta de a teologia tomar como ponto de parti-
da e, mais ainda, como objecto da sua propria reflexdo as Escrituras, isto ¢, os textos tidos como sagrados. «Sa-
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Em todo tempo, o destaque é que o pensamento cristdo traz um modo original de

compreender fenomenologicamente a vida, particularmente a vida humana:

Ora eis que para nds, fenomendlogos pos-husserlianos, isto €, ndo gregos, o pressuposto cristao
adquire uma significacdo determinante. Ele ndo nos ajuda s6 a rejeitar a reducdo arrasadora e
absurda do nosso corpo a um objecto, objecto oferecido a investigag@o cientifica antes de ser
entregue a manipulag@o técnica e genética, no limite, as praticas abertas pela ideologia nazi.
Também ndo nos basta interpretar este corpo-objecto como um corpo subjectivo, enquanto esta
subjectividade for identificada com a intencionalidade, em ultimo recurso ao “fora de si” do
aparecer do mundo. O que temos a dizer é que a nova inteligibilidade que exige a elaboragdo
da questdo do corpo, na medida em que o nosso corpo ndo € um corpo, mas uma carne, ¢
totalmente estranha ao que, desde sempre, entendemos, por inteligibilidade. [...]
Originariamente e em si, a nossa carne real & arqui-inteligivel, revelada em si nesta revelagdo
anterior ao mundo, prépria do Verbo da Vida de que fala Jodo™.

A encarnacdo do Verbo porta a inteligibilidade da nossa carne, por isso, para com-

preender a si, o ser humano deve compreender o Cristo. “A carne, como matéria fenomenold-

gica absoluta, € a prova de que toda finitude é tecida de infinito, inseparavel dele, tem dele

tudo o que ela foi, é e serd. Para depois concluir com Sdo Paulo quando fala aos gregos: £

nele que temos a vida, o ser e o movimento (Atos 17.28).”**° Logo, a encarnagdo do Verbo ndo

apenas € o acontecimento extraordindrio da sua vinda para a salvagdo, mas também ¢é nesse

Verbo que nossa carne ¢ dada e se sustenta: “E no proprio Verbo que se cumpre o fazer-se

carne, fora do qual nenhuma carne, nenhum Si carnal vivo, nenhum homem jamais € possi-

vel”>¢, O prologo ilumina o Génesis... por isso a Palavra de Cristo tem preeminéncia sobre to-

das as outras palavras.

grados» ndo quer dizer que falem do que ¢ sagrado, de Deus, mas que provém d’Ele, que sdo a sua Palavra. Tra-
ta-se pois, em todos os aspectos, de uma Palavra de Verdade.” Assim inicia a conclus@o de Enc, Para além da sua
diferenciacdo, remetemos a Conclusdo de Enc — Para além da

“: remetemos a conclusdo de Enc retira conhecimentos fenomenolégicos da sua abordagem do cristianismo e nao

teologicos.
4 Enc, p. 274.

% DUFOUR-KOWALSKA apud MAGALHAES, 2008, p. 84.

%6 Enc, p. 275.



CAPITULO 5 — Palavras de Cristo

Chegamos ao ultimo livro de Henry. Na apresentacdo a tradugdo espanhola, Miguel
Garcia Bar6 assinala o furor que causou nos meios académicos de Paris a irrupg¢ao de um es-
tudo exegético “sensacional” do Evangelho de Sao Jodo feito por um marxista fenomendlogo.
A razdo dessa obra estd na afirma¢do de Henry de que “os paradoxos da linguagem evangélica
acerca da vida sdo, literalmente, a mais elaborada expressdo da verdade do Fundamento: frag-

357 no sentido de contemporaneidade de

mentos de uma auténtica ontologia fenomenologica
Kierkegaard. O cristianismo, “a dizer a verdade, ndo ¢ sendo a teoria, rigorosa e estupenda, de
que se da aos seres humanos, como sua por¢ado, esta autorevelagdo do Absoluto”. O amor pelo
qual Jodo define a natureza de Deus “ndo € outra coisa que o gozo de si mesma da Vida abso-

luta”SSS

A tradugdo para o portugués, publicada em 2003, foi realizada por Florinda Martins,

que também teve a oportunidade de acompanhar o autor na escrita da obra. O prefacio expres-

559 .
77, traz uma nova di-

sa que esse livro, “sublime e urgente que € como que o seu testamento
mensao a fenomenologia da Vida, seguindo a compreensao de Henry de que a Palavra das Es-
crituras se distingue de outras palavras porque ela traz consigo uma “pretensdo extraordinaria,

a de ser a Palavra de Deus”. Comenta que ndo usa pretensdo no sentido pejorativo, mas no

~ C e A e 560
mesmo de Husserl, quando aborda a pretensao de cientificidade por parte das ciéncias™ .

57 BARO, Miguel Garcia. Introdugdo. In: HENRY, Michel. Palabras de Cristo. Madrid: Sigueme, 2004. p. 11.
“Las paradojas del lenguaje evangélico acerca de la vida son, literalmente, la mas acabada expresion de la verdad
del Fundamento: fragmentos de una auténtica ontologia fenomenologica.” Tradugdo propria.

5% BARO. In: HENRY, 2004, p. 12. “Y el cristianismo, a decir verdad, no es sino la teoria, rigurosa y estupefaci-
ente, de que se da a los hombres, como su porcion, esta ‘autorrevelacion’ de lo Absoluto. Pues el amor por el que
san Juan define la naturaleza de Dios no es otra cosa que el gozo de si misma de la Vida absoluta”. Tradugdo pro-
pria.

39 ALMEIDA, José Manuel Pereira de. Apresentagdo de Palavras de Cristo. Lisboa: Colibri, 2003. p. 8.

0 HENRY apud ALMEIDA, 2003, p. 8.
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5.1 A palavra encarnada

Henry introduz seu livro escrevendo sobre a carne e sua finitude; esta se deixa reco-
nhecer por multiplos sinais, sendo a mais notavel a caracteristica de ndo bastar-se a si mesma
para sobreviver, pois ¢ constantemente assolada pelo seu conjunto de necessidades. Essas se
dao como tonalidades afetivas positivas e negativas, sendo a carne a sede do mal-estar da ne-
cessidade, da insatisfagdo, do desejo, da dor e do sofrimento. A busca de sua satisfacao exerce
um dominio sobre nds e corresponde a0 movimento que visa transformar nosso mal-estar em
bem-estar. “Quaisquer que sejam os desvios ou perversdes, as inversdes que na historia ela
venha a sofrer, aquilo a que chamamos ‘economia’ colhe a sua motiva¢do na nossa condi¢ao

encarnada, é o que Marx chamou de trabalho ‘subjetivo, individual e vivo’.”**!

Cristo também viveu a condig¢do encarnada, com sua temporalidade e ritmo proprios,
também conheceu fome, sede e dor. Se Cristo tem a dupla natureza — divina ¢ humana, tam-
bém suas palavras contém essa dupla natureza, no sentido de que ora se trata da palavra de um

homem ora se trata da de Deus®®

. A partir disso, Henry volta-se a filosofia da linguagem con-
temporanea e a constatacdo de que essa ndo abarca esse conjunto de concepgdes, abrindo uma
lacuna “surpreendente”, ou seja, “nada saberia da palavra que, no fim de contas, ¢ a inica que
interessa — a Palavra de Deus, isto é, 0 modo como Deus nos fala>®. Isso produz, segundo
Henry, ndo apenas uma lacuna, mas uma “ocultacao tao desastrosa quao definitiva”: a Palavra
de Deus ndo permaneceria apenas incompreendida, mas “ter-se-ia perdido até mesmo a idéia
dela™*, reduzindo-a a preceitos morais respeitiveis, mas ja ndo sendo palavras do Verbo de

Deus, o Cristo®®.

A questdo ultima para Henry ¢ investigar “em que é que esta Palavra é de proveniéncia
e de esséncia divinas, e desta forma saber, com um saber invencivel, que ela ¢, efectivamente,
Palavra de Deus — e de mais ninguém?”>%. E, mais ainda, sera possivel ao ser humano escutar
“na sua linguagem uma palavra que fale noutra linguagem — na linguagem de Deus, mais pre-

cisamente no seu Verbo?**””

I HENRY, Palavras de Cristo, 2003, p. 12. Doravante abreviado por PdC, seguido da pagina.

362 PdC, p. 12. Grifo do autor.

383 PdC, p. 13. Grifo do autor. A recente tradugdo de Rolf Kiihn para o alemdo ressalta no subtitulo a contribui¢do
desse texto para a filosofia da linguagem: Christi Worte: eine Phdnomenologie der Sprache und Offenbarung.
Freiburg; Munique: Alber, 2010.

4 PdC, p. 13.

%3 Nao faz parte do tema da tese, mas as ideias de Henry a respeito da exegese historico-critica do século XIX-
XX podem ser um subsidio interessante, como em PdC, p. 14. Considera-as também “verdades do mundo”, que
ndo levam a esséncia de Deus.

366 PAC, p. 15. Grifo do autor.

7T PdC, p. 15.
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Acusa o “dogmatismo totalitario” dos Estados que se afirmam “democraticos” pelo
“combate sem tréguas” contra o cristianismo. Em decorréncia, a educacao e a cultura foram
paulatinamente afastadas dessa Palavra, o que para Henry ndo apenas afeta a compreensao do

divino, mas a compreensdo da propria condi¢do humana™®,

Seu texto explora as diferentes conotacdes de palavra e linguagem, como nessa formu-

lacdo a respeito dos dois tipos de palavras de Cristo que se constituem em eixos do livro:

1. Palavras de Cristo enquanto homem, dirigindo-se aos humanos em sua linguagem e

falando-lhes deles.

2. Palavras de Cristo enquanto homem, dirigindo-se aos humanos em sua linguagem

para lhes falar acerca dele mesmo. ¥
A esses dois eixos se acrescentam mais dois, na forma de perguntas:

3. Em que a palavra de Cristo enquanto Palavra do Verbo se diferencia da palavra hu-

mana?

4. Como ¢ que os homens podem ouvir e compreender essa palavra que ja ndo ¢ sua,

mas de Deus?

Afirma que s6 depois de abordar essas questdes se estard em condi¢des de responder
aos humanos sobre a sua propria condi¢ao. Esse ¢ o alvo deste livro, com a hipdtese: “se, ca-
paz de ouvir a Palavra de Deus e aberta a sua escuta, o homem for, na verdade, apenas inteli-

givel na sua relagdo interior com esse absoluto de Verdade e de Amor que se chama Deus?”*"

5.2 Palavras de Cristo sobre o humano

Henry toma as palavras de Jesus a respeito do coracdo humano (Mateus 15 e Marcos
7) como a passagem de uma ordem externa para uma ordem interna de realidade. A realidade
externa com suas coisas ndo contamina porque essas nao sentem nada e nada provam; mas € o

coragdo que sente e prova. Henry interpreta as palavras de Cristo pela fenomenologia: Nao

68 PAC, p. 15. A relagdo entre reducionismo da condigdo humana e ensino depauperado estd apontada, como
nesse paragrafo: “Na realidade, a organizacdo do mundo com o seu omnipresente materialismo, os sordidos
ideais de éxito social, de dinheiro, de poder, de prazer imediato, com o seu exibicionismo € 0 seu voyerismo, a
depravacao de todo o género, a adoragao de novos idolos, as maquinas infra-humanas, de tudo o que ¢ menos
que o homem, a reducdo deste ao bioldgico e, através dele, ao inerte — ¢é tudo isto (de que o ensino se tornou o
reflexo absolutamente escandaloso, cego ou burlesco), este tumulto incessante da actualidade com os seus
acontecimentos sensacionais € com os seus saltimbamcos de feira, que abafa [e escrevi ‘afaga’ ao desejar este
siléncio] para sempre o siléncio onde fala a palavra que ja ndo ouvimos”. O grifo ¢ meu.

%9 PdC, p. 16. Henry também dialoga com a filosofia da linguagem (p. 12ss), que apenas apontamos aqui.

S0 pdC, p. 16.
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apenas o mal tem sua sede no coragdo, mas a propria vida — “ai onde o homem prova tudo o
que vive e se prova a si mesmo”*’"!. O ser humano é aquele que se prova a si mesmo, € por
esse motivo também a tudo que o rodeia. “A propriedade constitutiva da vida ¢ provar-se.

Com efeito, viver ndo € outra coisa: sofrer o que se ¢ e fruir disso, fruir-se.”

O coragdo, termo recorrente nos evangelhos, designa a realidade humana como essen-
cialmente afetiva. “A afectividade ¢ a esséncia da vida.” Do ponto de vista filosofico, essa de-
finicdo tem alcance revolucionario — abala a defini¢do grega de homem racional, ja ndo fa-
zendo da razdo a diferenciacdo com o animal. E também fornece uma base para nao concordar
com o biologismo atual de reduzir a vida aos processos materiais. Esses sdo aparentados com

o0 que os evangelhos designam por exterior, onde ndo ha mal, porque nada ha de humano®™.

Henry aponta que, nos evangelhos, ha um movimento de pensamento constante que re-
mete da ordem de realidade externa, a das coisas e da aparéncia, para outra, interna, que con-
templa a condi¢do humana de seres encarnados. Esse ¢ o seu mundo-da-vida [Lebenswelt],

composto por objectos sensiveis, recortados e determinados por necessidades e afectos, por-
tadores do conjunto de valores que a vida lhes confere””. Em nada essa Lebenswelt se parece
com a distin¢do tedrica entre um sujeito de conhecimento e o seu objeto; novamente a critica

aos pressupostos gregos feita a partir dos evangelhos.

Henry perpassa diversos textos dos evangelhos, mostrando que neles acontece essa
passagem da realidade visivel para a invisivel’’. Nas prioridades, no jejum, na oragio, na
acdo boa ou ma, ¢ na invisibilidade que elas se cumprem. Para Henry, a critica de Jesus nao
apenas se refere a questdes éticas, mas diz respeito a condi¢do humana: a diferenca entre visi-
vel e invisivel “ndo demarca a diferenga entre o que ¢ humano e o que ¢ divino, [...] o invisi-
vel diz respeito ao homem na sua verdadeira realidade. O homem ¢, com efeito, duplo, visivel

e invisivel a0 mesmo tempo™”.

Henry ressalta o alcance filos6fico-antropoldgico das palavras de Cristo: o ser humano
¢ concebido como carne viva em oposi¢ao ao corpo objetivo, tendo como condi¢do dessa opo-

sicdo a distingdo entre visivel e invisivel, dai resultando uma concepc¢ao inteiramente original

ST PAC, p. 18. A proxima também.

12 PdC, p. 19.

3 PdC, p. 20.

7 Mateus 6.25-34; Mateus 6.1-18; Mateus 23.27.

73 PAC, p. 22. Henry resume os conceitos ja abordados no Encarnacdo: “A anélise do corpo ndo estabeleceu que
este ultimo se d4 de duas formas diferentes? Por um lado, sob a forma de um corpo exterior visivel, como os ou-
tros corpos do universo; enquanto que, por outro lado, cada um vive interiormente o seu proprio corpo sob a for-
ma desta carne invisivel, sofredora e desejosa, com a qual faz um s6”.
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da agdo. Expressa a dificuldade de assimild-lo no pensamento inspirado pela filosofia grega, e
de que foi preciso esperar o inicio do século XIX para, com Maine de Biran, descobrir o corpo
subjetivo oposto ao corpo objetivo da tradigdo. Comenta como ¢ surpreendente que ainda esta

por ser compreendida a concepgdo de a¢do operada por esse corpo subjetivo.’’®

A extraordinaria profundidade do cristianismo consistiu em mostrar que o mundo ¢ apenas a
aparéncia exterior desta dupla rede de relagdes cuja realidade assenta na nossa vida invisivel —
mais precisamente na nossa carne de que o corpo é tio-s6 o aspecto exterior e visivel.””’

Passo a passo, Henry traz as palavras de Cristo seguindo as categorias apontadas no

inicio.
5.3 O desmoronamento do mundo pelas palavras de Cristo

Nao apenas os maus sao criticados pela palavra de Cristo, mas a natureza humana e

suas relacdes chamadas de naturais®™

. Assim abre-se uma fratura entre o que Cristo diz dos
humanos e o que esses pensam de si. As palavras de Cristo, para Henry, fazem uma inversdo e
uma subversdo, que “atinge sucessivamente os diferentes niveis da experiéncia, para, final-

99579

mente ferir a condigdo humana na sua propria esséncia””, no fundamento, na realidade mais

intima, no ganhar a vida ou perdé-la.

As afirmagdes de Cristo dispdem-se sistematicamente na forma de paradoxos, unidos
por uma “misteriosa afinidade”, entrelagados por uma outra Razao, um outro Logos, “como se
esta Palavra, em vez de ser estranha a nossa verdadeira realidade, lhe estivesse ndo apenas li-
gada por uma relagio que ainda ndo alcangamos, mas consubstancial”*®. Essa logica parado-
xal ndo se explica apenas pela passagem do fundamento visivel para o invisivel, ha uma sub-
versdo da logica interna dos afetos: “Felizes os que choram,... os que tém fome e sede,... 0s
pobres,... os que tém fome™*'. As relagdes humanas “habituais e naturais” ndo sdo apenas al-

teradas, mas “sdo desqualificadas, julgadas, condenadas™ ™. O trecho referido acima termina

576 PAC, p. 23. Expressa que alguns pensadores — [0 primeiro] Descartes, Schopenhauer € Nietzsche — desenvol -
veram algumas das intui¢des dos evangelhos, também ja presentes nas civilizagdes anteriores a escrita, “permi-
tindo ao homem viver ou sobreviver segundo prescrigdes que estdo gravadas nele como componentes da sua na-
tureza”.

ST PdC, p. 27.

78 PAC, p. 28ss. “A natureza humana é globalmente desqualificada. O que apressadamente tomamos como um
sistema que assenta a sua caréncia numa natureza comum, desconjunta-se irrevogavelmente, fazendo surgir in-
quietantes interrogagdes. [...] Como fundar uma ética sobre o que ¢ mau em si mesmo?”

7 PdC, p. 30. Henry destaca Mateus 10.34-36; Lucas 12.51-53.

%0 PdC, p. 30.

81 Mateus 5.5-11 e Lucas 6.20-26; em Lucas ainda as maldi¢des que também indicam essa subversdo. O versicu-
lo comentado a seguir ¢ 0 6.35.

82 pdC, p. 32, com base em Lucas 6.32-34: “Se amais 0s que vos amam, que recompensa podeis esperar?”
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com “Vos pelo contrario, amais os vossos inimigos, fazei o bem e emprestai sem esperar re-

torno”.

A condenacao de Cristo vai para uma caracteristica essencial das relagdes humanas: a
reciprocidade. A razdo € que essa entrega as relacdes a objetividade: “as relagdes humanas
manifestam-se assim, de novo, como relagoes reais, seguras de si mesmas, recebendo de si o
seu impulso™®. Unem-se a afetividade e a reciprocidade, comunicam sua for¢a s comunida-
des e se tornam o seu esqueleto. Henry segue, desvelando o significado oculto da reciprocida-

de: funda os seres humanos em si mesmos.

O que os homens fazem, o que eles sdo explica-se, assim, a partir deles mesmos. Deste modo,
ha um sistema do humano porque o homem se situa dos dois lados da relagdo que o liga a si
mesmo e da qual &, por isso, o fundamento.’®

Para compreender o motivo de sua condenacdo, Henry propde avancar mais para den-
tro das palavras de Cristo. A condi¢ao humana ja ndo se define pela mera oposi¢ao entre visi-
vel e invisivel; as palavras de Cristo abrem um novo abismo no seio do proprio invisivel, no
seio do qual se estabelece uma nova relagdo em secreto: “Mas tu, quando rezares, retira-te
para o teu quarto, fecha a porta e reza a teu Pai que esta presente no segredo; teu Pai vé o que
fazes em segredo” (Mateus 6.3-4, 6). Nas palavras de Cristo, o eu ja ndo se define pela relagdo
com o0s outros, nem pela referéncia a si, mas pelo olhar de Deus, “que o revela a si mesmo, ao
mesmo tempo que o revela a Deus, o homem esta-lhe unido nesta relacao interior que define

agora a sua realidade™®,

A reciprocidade, portanto, ¢ condenada porque funda o ser humano no humano e omite
“nada menos do que a relagdo interna do homem com Deus™ ™. A relagdo com Deus tem
como cerne a nao-reciprocidade: “amai a vossos inimigos... ¢ sereis filhos do Altissimo por-
que ele é bom com os ingratos e com os maus” (Lucas 6.34). A esséncia de Deus ¢ a ndo-reci-
procidade, que logo serd uma marca daqueles que reconhecem sua condicdo humana fundada

na relacdo com Ele:

Esta mudanca de natureza, esta transubstanciagdo de uma natureza humana em uma gerada em
Deus, divina no seu principio e cujas ac¢des podem doravante decorrer apenas deste principio e
desta origem divinas, ¢ expressa numa passagem de uma densidade extrema: “Fazei o bem e

8 PdC, p. 33. O grifo é meu.

¥ PdC, p. 33. O grifo ¢ do autor.

¥ PdC, p. 36.

3% PdC, p. 37. Esse é o motivo também da critica ao humanismo como em PdC, p. 28: “‘Torna-te no que és’.
Mas como ¢é que este tornar-se pode sobrepor-se a qualquer outro valor se a sua finalidade ¢ desprovida de valor?
Como pretende o humanismo ser uma sabedoria se aquilo a que se deve adequar ¢ uma realidade pervertida?
Como fundar uma ética sobre o que é mau em si mesmo?”’.
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emprestai, sem esperar, e sereis filhos do Altissimo...”; “Rezai por aqueles que vos perseguem e
sereis filhos do vosso Pai que esta nos céus” (Lc 6.35 € Mt 5.44)%.

O principio explicativo dessas novas relagdes esta dado pela tese central do cristianis-
mo, a condi¢ao de Filho: vos sois os filhos de Deus. Diferentemente da concepcao mundana
ou humanista, a condi¢do humana como Filho de Deus remete, para Henry, a um devir “e pa-

rece subordinada a realizac¢do deste ultimo™**: o da ndo-reciprocidade.

Como aproximd-la de nds, na sua extrema dificuldade, pergunta Henry. Apenas com
Deus nos servindo de exemplo? A questio ¢ anterior: a ndo-reciprocidade estd profundamente
imbricada na condi¢do humana: ela é a caracteristica mais intrinseca da nossa vida. Foi na
nao-reciprocidade que os humanos receberam a doacdo da vida: “A ndo-reciprocidade designa
a geragdo imanente da nossa vida finita na vida infinita de Deus™*. Cada ser vivo foi dado a
vida no processo interior desta vida infinita, numa relagdo que ignora qualquer reciprocida-
de. “A designagao Filho de Deus, que nos ¢ dada ao longo do Evangelho, ndo ¢ uma metafora,
¢ a nossa condi¢do real que ela qualifica”®. Pois nenhum ser humano, como vimos nos capi-
tulos anteriores, adveio por si mesmo a vida, e por isso também nao colhe sua vida de outros

seres humanos tao desprovidos como ele.

A genealogia humana ¢ “pura e simplesmente desqualificada em proveito apenas da
genealogia divina que faz de cada um deles o Filho de Deus®'”. Essa € a situagdo radical’®* de
todos os humanos, porque afeta sua raiz e seu fundamento, bem como o conjunto de suas rela-
coes e lagos familiares. Se ninguém pode ser pai, ninguém pode ser filho, irmao, irma basean-
do-se em lagos visiveis. Essa ¢ a interpretagdo de Henry do epis6dio em que Jesus desconside-
ra sua familia “humana” e chama de irmao, irmad e mae todo aquele que fizer a vontade de
Deus (Marcos 3.32-35; Mateus 12.48-50; Lucas 8.19-21)°%. E também do “ndo vim trazer a
paz, mas sim a espada, separar o filho de seu pai, a filha de sua mae...” (Mateus 10.34-36; Lu-

cas 12.51-53).

Henry traca algumas consequéncias dessa nova ordem genealogica:

7 PdC, p. 38. A proxima também.
% PAC, p. 38.
% PdC, p. 38.
9 PdC, p. 39.

3 PdC, p. 40. Essa qualificagdo ja foi abordada na se¢do 3.5, em ambos os contextos fundamentada em Mateus
23.9: “A ninguém chameis de pai pois um s6 € vosso ‘Pai’, aquele que esta nos Céus”.

22 p4C, p. 39.
93 PdC, p. 39.
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a) Os humanos nao ficam a deriva, privados de sua genealogia humana, pois ao des-
mantelamento segue imediatamente a reconstituicdo segundo a ordem divina. Aqui esta a pri-
meira revelagdo essencial que Cristo traz aos homens acerca deles proprios: “Vos sois os Fi-
lhos de Deus. Tendes um s6 e mesmo Pai. Estais ligados pelas relacdes que unem todos os que

tém um mesmo Pai e que, deste modo, sdo Irmados”>*.

Esta ordem que reconhece no seu principio, apenas, um unico Pai, de modo que todos os
homens sdo seus filhos e que a nica relagdo real que subsiste nesta nova ordem, com exclusao
de toda e qualquer distingdo, separagdo ou oposi¢do, ¢ a de irmios e irmas.>”

Henry afirma que essa revelagdo nao aponta um ideal nem se constrdi como metafora,

mas anuncia a realidade efetiva das relagdes que unem os humanos entre si.

As relacdes de irmdos que existem entre os homens sdo as suas relacdes reais porque a
realidade de cada um deles ¢ a de ser Filhos de Deus, ndo podendo conceber-se homem algum
que ndo o seja, que ndo seja o Filho deste Deus tnico que é Pai de todos.**

Da realidade de serem irmaos nascidos de um mesmo Pai surge uma nova consequén-

cia:

b) A ndo-reciprocidade da vida absoluta de Deus e a vida de cada um dos que foram
doados na vida criam uma nova reciprocidade, fruto da relacao interior de cada ser vivo com

a Vida, em que vive, e na qual tece uma relacdo com os outros vivos, “que colhem a sua pro-

pria vida nesta mesma Vida — que é sua e que ¢ deles, que € a vida de todos™’.

Essa relacdo interior entre os vivos € tdo-somente a nova reciprocidade fundada por
Cristo, que nada tem a ver com a reciprocidade das relagdes ditas naturais. Henry aponta as li-
mitagdes da reciprocidade “natural” — ela € reciprocidade de amor, mas também de odio. Além
do mais, até o amor humano sofre com o desgaste e a origem no coragao, “sede de todos os

males”:

Na auséncia de Deus, o amor dissolve-se naturalmente: sou tributario do amor do outro e o
amor do outro ¢ tributario do meu, aleatério, do mesmo modo que a reciprocidade a qual deve
a sua existéncia fugaz. Com efeito, o amor ¢ tdo-s6 o nome da vida e é-o tanto do nosso amor-
proprio como da nossa propria vida. Do mesmo modo que esta ndo pode fundar-se na vida do
outro nem a vida do outro pode fundar-se na minha, também o meu amor ndo pode repousar no
seu nem o seu no meu. O fundamento do amor, o fundamento da vida esfuma-se quando o
procuramos unicamente em realidade, mesmo que estas se correspondam, [mas] que ndo se
bastam por ndo se fundarem a eles mesmos. A reciprocidade ¢ aqui a marca do nada. Este
absurdo da relagdo humana reduzida a si mesma, este absurdo que mais ndo ¢ do que a negagdo

de Deus e que constitui a blasfémia, provoca a colera de Cristo™®.

94 PAC, p. 40.
5 PdC, p. 40.
96 PAC, p. 40.
37 PdC, p. 41. A relagdo entre coragdo e mal sera abordada na segdo 5.7.
¥ PAC, p. 41.
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Henry estabelece uma relacgao intrinseca entre os paradoxos das bem-aventurangas e a
aceitagdo da paternidade absoluta: “Os paradoxos das Bem-aventurangas sao o equivalente da

declaragdo apaixonada: Abbah, Pai!”*”

Declaragdes contundentes; radicais, no duplo sentido da palavra.

¢) Outra consequéncia esta na relagdo entre a condi¢do humana e os paradoxos. Henry
aponta que o Reino de Deus emerge do paradoxo e mantém uma relagdo constante com ele,
que permanece mesmo quando esse ndo ¢ designado e apenas ¢ significado pelas proprieda-

des.

Propriedades essas que ndo sendo as que a teologia tradicionalmente atribui a Deus, nos falam,
todavia, do seu Reino de modo infinitamente mais sugestivo. “Saciedade”, “riso”,

LEINT3 ” G EEINT3 LEINT3

“consolagdo”, “misericordia”, “visdo de Deus”, “regozijo”, “alegria”, eis o que oferece o Reino
e que vem satisfazer o grande Desejo do homem realizar a relagdo interior com Deus.*”

4. A relagdo interior que faz do ser humano um Filho de Deus ndo so transtorna suas
relacdes com os demais humanos, mas também faz emergir na vida de cada um novos para-
doxos, explicitamente formulados nas bem-aventurancas. Henry relembra que a revelagdo de
cada afeto (dor, sofrimento, fome) se da por ele proprio, o que agrega as bem-aventurancas
um carater ainda mais paradoxal, que gera a pergunta se a relagdo com Deus poderd alterar o
sofrer de cada um desses estados. No entanto, a resposta apenas nos sera dada se compreen-
dermos a segunda categoria das palavras de Cristo — as que Cristo diz de si e de sua propria

condi¢io®".

3% PdC, p. 41. Nao sabemos se Henry conhecia a transcri¢do dos evangelhos de CHOURAQUI, A. (Mathya [Ma-
teus]), que estabelece a relagdo entre Génesis e as bem-aventurangas, bem no sentido da geracdo da vida na Vida
absoluta: a estrutura quiasmatica da criagdo no Génesis ¢ comparada com a estrutura quiasmatica das bem-aven-
turancas — ambas alinham os elementos da mesma forma: Assim como no centro do relato da criagdo esta o sol,
no centro das bem-aventurangas estdo os misericordiosos [matriciais, derivado de ttero] e os de coragdo puro,
que tal como o sol, nada fazem, mas apenas sdo. A matriz intacta gera a vida e o puro de coragdo “vazio das tre-
vas do ego”, ambos refletem “as faces de IHVH e suas luzes, onde se inscrevem os rostos do real, permitindo ao
ser humano sua fun¢do matricial, divina e criadora” (Rio de Janeiro: Imago, 1998. p.87-88). Com Henry, diria-
mos que o fazem dentro da estrita ndo-reciprocidade, marca dos filhos da Vida absoluta.

890 P4C, p. 42. Foi com meu orientador Prof. Dr. Enio R. Mueller que ouvi pela primeira vez a respeito da condi -
¢do humana no paradoxo; agora com Henry todos estes anos de aprendizado sdo ressignificados! Estudamos Lu-
tero, Kierkegaard e Tillich, todos bebendo da mesma fonte, e depois ainda Frank Lake e Jame s Loder na aproxi-
magdo com a psicanalise. Nos seus escritos encontro subsidios tanto para a teologia ¢ filosofia do paradoxo
como para a terapia nesse duplo horizonte. Cf. MUELLER, Enio; BEIMS, Robert. Fronteiras e Interfaces: o pen-
samento de Paul Tillich em perspectiva interdisciplinar. Sdo Leopoldo: EST; Sinodal, 2005. Também MUEL-
LER, E. Os horizontes da angustia: recursos terapéuticos na Biblia. In: HOCH, L.; WONDRACEK, K. (Org.)
Bioética: avangos ¢ dilemas numa otica interdisciplinar. Sdo Leopoldo: EST; FAPERGS; Sinodal, 2006, p. 191-
199.

01 pAC, p. 43.
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5.4 Palavras de Cristo a respeito de sua condicao

O titulo do capitulo 4, longo, expressa a sua agenda: “Palavras de Cristo ao dirigir-se
aos homens em sua linguagem e ao falar-lhes ja ndo deles, mas de si mesmo. A afirmagado de
sua condi¢do divina”. A pergunta-chave aqui ¢ sobre a identidade daquele que diz tais coisas
sobre os humanos. Cabe buscar nas declaragdes de Cristo a seu respeito, feitas na linguagem

dos humanos, as informagdes sobre sua natureza.

A resposta, ja dada por Henry no Eu sou a verdade e Encarna¢io®, é aqui resumida:
Cristo ndo tem apenas uma natureza humana, mas também uma natureza divina. Cristo ndo ¢
um filho de Deus como os demais — “Aquele que lhes fala ¢ Aquele que, do mesmo modo que
o Pai, ¢é detentor da vida que ndo passa: o seu Verbo”*”. Sendo detentor da Vida absoluta,
Cristo intervém na geragdo do humano na Vida absoluta: “se inscreve na relagdo interior do
homem com Deus, ao ponto de se identificar com ela, definindo assim a via que conduz ao

Rein0a3604

A inscri¢do de Cristo no interior da relagdo entre o ser humano e Deus é procurada nas
palavras de Cristo: nos paradoxos das bem-aventurancas aparece quando afirma que a alegria
do Reino serd dada aos seus seguidores sempre que forem odiados, insultados e rejeitados por

605 ¢ a vergonha sera destinada a todos que se envergonharem dele®®. Ou

sua adesdo a Ele
seja, a presenga do Cristo no interior da condi¢do humana gera uma alegria que ¢ mais arcaica
e mais profunda que o sofrer fome, perseguicao e odio, entre outros. Eis a razdo desta outra
palavra de Cristo, na qual o paradoxo atinge seu limite: “Aquele que quiser salvar a sua vida
perdé-la-4, mas o que a perder por minha causa salva-la-4” (Lucas 9.24)%". A presenca de

Cristo no interior de cada Si é capaz de subverter até a prova afetiva de si, porque esta a fruir

a relacdo com o Si no qual foi engendrado.

Esse ponto torna mais compreensivel a critica de Cristo aos que o ignoram, pois assim

ignoram sua propria condi¢do.® Alias, Henry faz uma afirmagio categorica e chocante:

Nao ha natureza humana assim como ndo hd homem no sentido em que desde sempre se
entende: isto é, um homem com uma natureza propria, propria dos homens, pertencendo-lhes,

602 Secdio 3.3 ¢ 4.2.

3 pdC, p. 52.

84 pdC, p. 51.

695 Mateus 5.11-12 e Lucas 6.22-23.

6% Marcos 8.38, Lucas 9.26.

897 Também Marcos 8.35 ¢ Mateus 16.25, ¢ Henry grifa nos trés a énfase na relagdo com Cristo.
8% PdC, p. 51.
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uma “natureza humana”. O homem ¢ tdo-s6 o Filho de Deus. A sua origem esta no Verbo de

Deus, a sua natureza provém da de Deus®”.

Sendo constitutivo do eu, Cristo também o ¢ da relacdo com os outros: Cristo ¢ “a
substancia do lago que os une”, o que estabelece o primado de Cristo no interior das relagdes
humanas; esse primado o leva a declarar com toda a légica: “Aquele que ama seu pai ou sua
mae mais do que a mim ndo é digno de mim”®'’. Henry supde que nio seja casual a justaposi-
¢do dessa declaragdo nos evangelhos com a vista acima, sobre ganhar e perder sua vida, e afir-
ma o nexo comum entre ambas — a declaracao de Cristo a respeito de sua natureza divina e
sua participacdo na geracao de cada ser vivo: “No limite do paradoxo, quando ¢ preciso per-
der a vida para a ganhar, fulgura a afirmagdo assombrosa de Cristo sobre si proprio, a sua

identificagdo com Deus™*"'.

Desta forma, flui das palavras de Cristo a respeito de sua condi¢@o a palavra dita aos
humanos sobre a condi¢ao deles: na condi¢ao de Cristo como doador e gerador de toda vida
estd a chave para a lida com os paradoxos da condicdo humana. O nascimento na genealogia
divina faz com que “todo o que ao homem diz respeito, actos e afec¢des, deve proceder da
origem da qual ele deriva, da sua relagdo com Deus”®'?. Tomados pela genealogia na Vida ab-
soluta, vive-se a primazia dessa nas bem-aventurancas, € por isso “serdo consolados”; “deles ¢

o Reino dos Céus”; “Exultai, porque grande ¢ vosso galarddo” (Mateus 5.12).

5.5 Dos dois tipos de palavras a respeito da condi¢io humana

O capitulo VII, segundo Manuel C. Ferreira®?, é central para a compreensdo do pensa-
mento de Henry. Expde seu raciocinio a respeito dos desafios que o cristianismo traz para a fi-
losofia tradicional ao trazer a pergunta se ha uma outra palavra além da usada pelos humanos

para sua comunicagao.

Essa investigacdo se torna necessaria a partir da afirmacdo das duas naturezas de Cris-
to — com a pergunta se lhe correspondem também duas palavras, consonantes as duas nature-

zas. Ou seja, se ha no Cristo uma outra palavra que a usada para se comunicar com os huma-

9 pdC, p. 46.

810 pdC, p. 51.

S PdC, p. 51.

12 PdC, p. 59. No capitulo V, Henry fundamenta a inversdo das relagdes em diversas passagens dos evangelhos,
salientando que, nessas, ndo se trata de exemplos edificantes ou de normas éticas de conduta, mas do primado de
Cristo nos diferentes contextos e a reacdo a ele (chamado ao servigo, curas no sabado, julgamento das cidades,
julgamento de Cristo). Novamente a influéncia de Kierkegaard se faz notar.

13 FERREIRA, 2006, p. 172. Para os estudiosos da filosofia da linguagem, este capitulo traz consideragdes insti-
gantes ao aproximar os evangelhos desse campo.
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nos. Aqui comeca a fazer sentido a formulagao inicial de Henry sobre palavras aos humanos

“na linguagem deles” em oposi¢ao ao Verbo como palavra de Deus.

A linguagem usada para a comunicacdo humana ¢ denominada linguagem do mundo,
no duplo sentido: 1. designa todas as coisas que mantém uma ligacdo com o ser humano, des-
de as coisas inertes até os bens culturais; 2. s6 sdo possiveis de serem faladas se se mostrarem
— isso vale tanto para as realidades concretas quanto para o conjunto de qualidades e juizos
que lhes atribuimos, pelo qual elas sdo postas diante do nosso espirito, na exterioridade do

mundo.

Palavra do mundo compreende, portanto, toda palavra que se refere a algo que ela nao
produziu — refere-se a tudo que se mostra na distancia e na exterioridade. “Este aparecer nada
mais ndo ¢ do que aquilo a que os Gregos chamam o Logos.”®* Séo trés as caracteristicas do

aparccer no mundo:

1. O que se mostra o faz como exterior e diferente de nds;

2. ¢ indiferente ao que mostra — pois mostra fatos em sua objetividade®".

3. O aparecer no mundo € incapaz de criar 0 que mostra®'.

Esta incapacidade da palavra produzir a realidade que designa ¢ o caracter mais geral desta
linguagem. Se eu disser: “Tenho uma nota de cem euros no bolso” nio significa que a possua.
Tal ¢ a indigéncia da linguagem que falam os homens e a que chamamos, pelos motivos que
acabamos de expor, a “linguagem do mundo.”®"’

Henry estabelece a relagdo direta entre o aparecer no mundo e as teorias da linguagem:

Elas mais ndo fizeram do que aplicar a linguagem propriedades que decorrem directamente do
fundamento que elas lhe atribuem, conscientemente ou ndo, a saber, este aparecer no mundo, o
universo da visibilidade com o qual o senso comum identifica a realidade®'®.

A caréncia das teorias da linguagem, a seu ver, estd no fato de considerarem uma tal

linguagem como a Unica existente, sendo assim também ““vitimas da crenca ingénua” de con-

619

siderar o universo visivel como a Unica realidade verdadeira®”. Assim abre-se uma lacuna

14 pdc, p. 71.

815 PdC, p. 71. “Sob a abobada celeste, no palco da historia aparecem ora seres cheios de graga ora monstros, ac-
tos caritativos ¢ genocidios, conventos entregues a meditagdo com as suas preciosas bibliotecas, incéndios que os
destroem, invasdes que aniquilam cidades, civilizagdes e culturas insubstituiveis. E tudo isto se mostra do mes-
mo modo, numa terrificante neutralidade. Sdo factos e, na sua objetividade — esta objectividade da qual a moder-
nidade e as ciéncias tanto se orgulham —, todos esses factos sdo equivalentes.”

816 PdC, p. 72. “O mundo ¢é indiferente a tudo o que mostra porque ¢ incapaz de avancar a sua existéncia, de a cri-

2

ar.

57 PdC, p. 72.
515 PdC, p. 72.
519 P4, p. 73.
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imensa, com o ocultamento de uma outra palavra, mais original. Essa palavra mais original ¢
a Palavra da Vida, capaz de criar o que enuncia, e diz respeito a relacao que a Vida faz com

0S seres vivos:

A vida, a vida tal como a provamos em nds, que ¢ a nossa vida, ¢ em si mesma uma revelacio
— este modo Unico de revelagdo no qual o que se revela e o que ¢ revelado sdo uma s6 e mesma
coisa e que, por esta razdo, chamamos auto-revelacdo. Um tal modo pertence apenas a vida e

LRI

constitui a sua propria esséncia. Com efeito: viver consiste nisso: “provar-se”, “revelar-se”. Tal
¢ o trago decisivo e incontestavel da condigdo humana, que a diferencia inelutavelmente de
qualquer outra®.

Se ha uma relagdo essencial entre a palavra e o aparecer, hd uma nova questdo: “Na
medida em que a vida ¢ uma revelagdo, nao tornara ela, do mesmo modo, possivel uma pala-
vra que lhe seja propria?”®' E se a revelagdo propria da vida é a revelagdo de si, o que nos diz

essa palavra ndo estard firmado nela? “Revelando-se a si mesma, a vida fala de si propria.”

Nao sera no Logos grego® que essa palavra que fala de si propria sera encontrada, é

com o cristianismo que “surge a intui¢do inaudita de um outro Logos”®*

— Logos que ¢ reve-
lagdo, autorrevelagdo da Vida. “Uma palavra cuja possibilidade ¢ a propria Vida e na qual a
vida fala de si, revelando-se a si mesma — na qual a nossa propria vida se nos diz constante-
mente.” Henry alude a “experiéncia irrecusavel” que une palavra e vida, na qual a experiéncia

de algo que nos afeta nos diz a respeito desse algo.

O sofrimento prova-se a si mesmo, razdo pela qual, diziamos, s6 o sofrimento nos permite
conhecer o sofrimento. E s6 assim que o sofrimento nos fala, ele fala-nos no sofrimento, ¢ o
que nos diz, ao falar-nos deste modo, € que softe, que é sofrimento.***

Esse ¢ o modo de apresentacao de todas as modalidades da vida, em todas elas nos fala
a substancia da nossa vida, o poder onipotente “no qual cada uma ¢ dada a si, se prova ela
propria, a si € revelada, ¢ a auto-revelagdo da vida”. Essa ¢ a revelacdo origindria, “como tal
fundadora de uma palavra origindria, aquela a que Jodo chama o Verbo de Deus e que ¢ a sua

Palavra™®®.

820 pdC, p. 73.

621 PdC, p. 73. A proxima citagdo também, grifada pelo autor.

622 PdC, p. 73. “Vimos que os Gregos chamavam Logos & possibilidade da palavra; que situavam esta possibili-
dade num aparecer no qual nos ¢ mostrado tudo aquilo de que podemos falar; que tinham compreendido este
aparecer como a luz do mundo ou da ‘natureza’ — como uma exterioridade, porque ¢ na exterioridade de um ‘por
fora’ que toda a visdo, sensivel ou inteligivel, pode ver o que de cada vez se lhe apresenta como um conteudo
posto diante do seu olhar, como um ‘objecto’ ou um ‘em-face’.” Também em PdC, p. 79ss, iniciando com o reco-
nhecimento de que o Logos grego portava intuicdes fecundas a respeito da palavra como manifestacdes, intui-
¢oes essas que foram relegadas pela interpretacao unilateral ao mundo que se incutiu nas concepgdes classicas e
contemporaneas, que “dissocia a palavra do que ela diz, o Dizer e o dito”.

623 PdC, p. 74. A proxima citagdo também.

824 PdC, p. 74.

83 PdC, p. 74.
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Henry apresenta as caracteristicas dessa palavra de Vida na diferenciacdo entre uma
palavra sobre o sofrimento ¢ uma palavra do sofrimento. A primeira acontece exterior a ele
mesmo, no campo da representacdo, podendo ou ndo ser verdadeira. A segunda acontece na
vida, sem intermedia¢do de quaisquer signos, sem duplicidade, pois se mostra na efetividade
do proprio sofrimento, sem recorrer a nenhum outro testemunho. “Ela ¢ absolutamente verda-

deira, a sua palavra é uma palavra de verdade.”®*

Contudo, Henry ressalva que a palavra do sofrimento ndo ¢ verdadeira por si; apenas
na autorrevelacao da vida ¢ que o sofrimento se prova; ali ¢ que fala de si de forma que sua
palavra ndo difere do que diz. “A possibilidade da palavra do sofrimento colhe-se na palavra
da Vida.” A vida fala-nos tanto na alegria do esfor¢co como na angustia do desespero, nossa
existéncia vai-se modulando nas diferentes tonalidades, que sdo as diversas maneiras pelas
quais a Vida se revela e se nos comunica. “A verdade de cada uma das tonalidades em que a
nossa existéncia nao cessa de se mudar e de nos falar ¢ pois a Verdade da Vida.” Ao reunir a
experiéncia da verdade de cada tonalidade com a vida, Henry retoma a relacdo essencial do
cristianismo que lhe confere “extrema originalidade™: a de relacionar Verdade e Vida. No pre-
sente escrito, essa relagdo ¢ trazida para o contexto das palavras de Cristo: essas unem em si

expressdo e experiéncia (verdade e vida):

A Vida ¢ Verdade porque se revela a si mesma e porque esta revelacdo de si — esta auto-
revelacdo — constitui o fundamento de toda a verdade concebivel. Nada existe, com efeito, para
nds se nao se manifestar. Mas isso supde que a propria manifestacdo se manifesta, que a

revelacdo se revela — e fa-lo nesta auto-revelagdo que define, precisamente, a esséncia da Vida
627

Todos os predicados originarios atribuidos a Verdade — provar a si mesma, ser autove-
rificagdo, se testemunhar — “sdo apenas diversas expressoes desta auto-revelacdo que sO se
cumpre na Vida e que ¢ a sua Palavra, esta Palavra de Verdade que nunca mente”. Com isso a
Palavra da Vida se diferencia da palavra do mundo, pois esta tltima se refere ao que se tornou
manifesto “na indiferenca da exterioridade”. A Palavra da Vida revela-se como afetividade,
sem jamais sair de si. Esse modo de se revelar sem sair de si € o que a filosofia chama de ima-
néncia, que difere dos conceitos formulados na linguagem dos homens. Imanéncia ¢ “realida-

de impressional e afectiva, carne patética”®®. Situada no coragio da realidade como sua reve-

626 PAC, p. 76. As do paragrafo seguinte também.

827 PdC, p. 76. A proxima também. Essa relagdo entre Verdade e Vida ja fora explanada no EV, e por nds nas se-
¢oes 3.1 ¢3.2.

28 PAC, p. 77. Aqui é possivel adiantar algumas implicagdes para a compreensdo do humano: 1. Porque fala na
imanéncia, pode-se dizer que “a Vida ¢ uma Palavra e uma Palavra que fala de si”. 2. “S6 porque cada uma das
nossas modalidades afectivas ¢ dada a si mesma na auto-revelag@o patética da Vida, e porque a palavra da Vida
fala nela, que ela, por sua vez, nos fala, da maneira como o faz, no sofrimento ou na alegria”. Esta ultima retira o
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lacdo original, a Palavra da Vida “¢ a grande esquecida da reflexdo contemporanea e do pen-

samento filosofico tradicional”.

5.6 O Verbo de Deus como Palavra de Deus a respeito da condicio humana

Postas essas diferenciagdes, Henry aborda, no capitulo VIII, o Verbo de Deus. Em par-
te, resume o exposto no Eu sou a verdade, especialmente no capitulo sobre Fenomenologia do
Cristo, e também em Encarnagdo, na secdo sobre Génesis e Jodo, mas agora especificadas
como questdes da palavra. Tanto o Antigo como o Novo Testamentos tém na Palavra de Deus
o centro dos textos, da ética e da condi¢do humana. O ser humano define-se pela ligagdo a

essa Palavra, de duas formas:
— como destinatario dessa palavra;

— “como aquele cuja natureza ¢ escutar essa palavra — mesmo quando filho desnatura-

do e perdido, ja ndo a escuta. Em qualquer dos casos, esta palavra é a Palavra da Vida”.

Aqui se torna possivel estabelecer a relagao entre a Palavra da Vida e a condi¢ao hu-
mana: a hipétese posta por Henry no decorrer da trilogia ¢ apresentada em sua forma derradei-
ra: se o ser humano ¢ um vivente gerado na vida como Filho, ndo trard em si uma palavra
mais antiga, “a da vida na qual ele € a si mesmo revelado e que nao cessa de fazer dele um vi-

vente?” Ou seja, quando fala de si, ja ndo estd presente essa Palavra mais antiga que o gera?

Para mostra-lo, Henry toma uma frase trivial, mas que também escutamos na clinica:
“depois do que me aconteceu, sinto-me cada vez mais desencorajado”®’. Na objetividade,
essa frase pertence as palavras do mundo — estd composta de palavras portadoras de significa-
codes, que remetem a um referente exterior — um acontecimento e também uma situacdo na

qual sao comunicadas. Mas Henry lanc¢a duas perguntas:

1. De onde vém essas significagdes? Seria possivel formar a significagdo “desanimo”
“se algures, que ndo num ‘mundo’, algo como o desanimo se nao se provasse a si mesmo na

auto-revelagdo imanente e patética da vida?”®!

2. De onde provém esse Si, esse eu que se diz desanimado? Vem, como indicado pelo

prologo de Jodo, “do movimento interior pelo qual a Vida absoluta se engendra gerando o Pri-

sofrimento do monopolio do desprazer e o coloca na logica paradoxal, e por isso também como lugar de revela-
¢a30 dessa Palavra viva.

29 PdC, p. 80.

830 PdC, p. 99.

81 PdC, p. 100.
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meiro Si no qual ele se prova, sem o qual nenhuma vida, nenhum vivente, nenhum ‘eu’ seria
concebivel?”? Henry arremata sua pequena demonstragio, relacionando a palavra dos ho-

mens com a palavra da vida:

Assim, enquanto tagarela a palavra do mundo encadeando um conjunto de significacdes sem
que termo algum esteja consignado no seu discurso, jd uma outra palavra falou em nés. E a
palavra da vida que ndo cessa de dizer a cada um a sua propria vida, e que cada um a expressa
ou ndo de seguida na linguagem da conversacdo que ¢ também a dos textos escritos, dos livros
— das Escrituras®,

A palavra da vida ndo cessa de falar “sob esse discurso mundano sustendo-o em segre-
do”. Ao exemplificar a presenga da palavra da vida nas descri¢des mais banais, como “a frente
da casa, o caminho, completamente esburacado, torna-se intransitdvel” —, Henry aponta a pre-

senca da vida, tal como aponta desde seu Marx:

aquilo de que cla [a palavra] fala é tudo menos uma “coisa”, uma coisa do mundo, é uma coisa
da vida, o objecto de um trabalho, a resposta a uma necessidade. Assim a palavra do mundo
pode bem ficar prisioneira do universo do visivel, mergulhar-nos no hebetismo perante os
multiplos bens e lucros que intenta espelhar perante os nossos desejos; ¢ a estes ultimos que
importa voltar se quisermos compreender alguma coisa da actividade quotidiana dos homens e
do que dela dizem®**.

Se ali no caminho esburacado hd um Si que fala a partir do seu desejo, fala a partir da
vida. “4 palavra dos homens ndo se reduz de forma alguma a uma palavra mundana, ela é
antes de mais palavra da vida”. Sendo palavra da vida, ¢ proferida por um vivente que ¢ dado
a si na Vida Absoluta, ou seja, no Verbo. Por isso, j4& ndo hd um abismo entre a Palavra de
Cristo, “nomeadamente aquela na qual declara que ¢ Verbo, e a palavra que fala em nds”. Pelo
contrario, hd uma afinidade decisiva, que ndo ¢ construida progressivamente nem resulta de
nossos esforgos, “mas torna-os possiveis”. Estd inscrita em nosso “nascimento intemporal”; é
esta “predestinagdo nativa”, como expressa Paulo: “aqueles que de antemao conheceu os pre-
destinou para serem uma imagem idéntica a de seu Filho, de tal modo que Ele ¢ o primogénito

de muitos irmaos. Aqueles que predestinou, também os chamou” (Romanos 8.29)%,

Henry retoma a afirmacao de que o olho pelo qual Deus vé o ser humano ¢ o ser hu-

636

mano se vé€ a si proprio ¢ sempre um s6 e mesmo olho®°. Dai se deriva um principio para o

2 PdC, p. 100.

63 PdC, p. 100. As do proximo paragrafo também.

84 PdC, p. 100. A proxima também, com grifo do autor.
835 PdC, p. 101. Grifo do autor.

636 PAC, p. 101. Henry faz aqui uma incursdo interessante para a narrativa de Caim e Abel mostrando que ali ja
esta expressa a afinidade entre a condigdo de Filho e a escuta dessa Palavra. E “na auto-revelacio da Vida abso-
luta que se cumpre a auto-revelacdo constitutiva do cora¢do de Caim, ao fazer deste Gltimo aquele que faz, sente
e prova. Tudo o que Caim sabe e faz, sente e prova, Deus sabe-o também”. Henry diz-o a maneira dos misticos:
“o Olho pelo qual Deus vé Caim e aquele pelo qual Caim se vé a si proprio € um sé e mesmo Olho”. Mas Caim,
privando-se da verdade de Deus que também ¢ a sua, escapa da verdade constitutiva do seu ser e fica privado de
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humano escutar a Palavra de Deus — que ndo ¢ da ordem da compreensao e do encadeamento
de ideias, mas esta na condi¢ao de Filho de Deus “ou, como ainda dizemos, no seu nascimen-

to intemporal”.

Tal significa que a vinda do homem a condicdo de se provar a si mesmo e de a si se revelar se
cumpre na auto-revelacdo da Vida absoluta no seu Verbo. Por outras palavras, a possibilidade
que o homem tem de escutar a palavra de Deus é-lhe consubstancial. E isso diz respeito,
primeiro que tudo, a Palavra de Cristo enquanto Verbo, esta Palavra da Vida na qual todo o
vivente advém a si mesmo. Assim a legitimidade da Palavra de Cristo, ao falar dele proprio e
ao afirmar que € o Verbo, ndo fundamenta apenas a sua propria condi¢ao de Verbo. Ela ¢ valida
também para todos aqueles em quem esta Palavra fala — para todos os Filhos.®’

E na condi¢do de Filho, em seu nascimento intemporal, que reside a possibilidade de
escutar a Palavra de Deus. “O que se opde nele a escuta, ¢ sem divida o mal, mas também a
liberdade que lhe foi dada a0 mesmo tempo que a vida.”** Onde escutar essa palavra? La
onde fala a vida: no coragdo. “O coragdo ¢ a Unica defini¢do adequada do homem.”*’ No co-
ragdo, a escuta da Palavra e a geragdao do eu s@o uma so6 coisa, “pois esta edificado segundo a
estrutura da auto-revelacdo que define a realidade humana: impressdes, desejos, emogoes,
quereres, sentimentos, ac¢des, pensamentos”. Escutar a palavra ¢ entdo consubstancial a natu-

reza humana.

A conclusdo do livro leva o subtitulo “O que Cristo disse na sinagoga de Cafarnaum”.
A questdo final ¢ a respeito de nossa relagdo com essa palavra, nossa possibilidade de escuta-
la, tendo ouvido tudo o que ela diz ser. Essa palavra fala duplamente: como linguagem com-

preendida como articulac¢do de palavras e como Palavra do Verbo que ndo cessa de nos gerar.

“Deus ¢ Vida e nés somos viventes. Havera algures viventes que ndo tragam consigo a
Vida, que nao sejam dados nela? Esta ndo ¢ uma tese filoséfica nem especulativa. Nos prova-
mos e experimentamos a vida em nos como aquilo em que vivemos, enquanto a provamos e

»60 “Aquele que escuta esta

experimentamos e ndo advimos por nos a esta vida que somos
Palavra, ai onde ela nos fala, escuta para sempre em si 0 murmurio do seu nascimento. E a ele
que a Palavra diz ‘Hoje te gerei’.”*"! Por causa dessa identidade, Deus vé no coragdo humano.

Essa concepgao de ser humano

desloca completamente o lugar onde se encontra o homem verdadeiro, arrancando-o as
representacdes ingénuas que o situam no mundo onde mais ndo ¢ que um individuo empirico

vinculos na terra e no céu, “parte a deriva numa errancia sem fim através do que ndo tem outro nome a nao ser
‘as trevas exteriores’”.

87 PdC, p. 102.

838 PdC, p. 109.

839 PdC, p. 104. A proxima também.

890 PdC, p. 115. Grifo do autor.

%1 pdC, p. 115.
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submetido as leis do mundo, vazio da interioridade patética que define a sua esséncia propria —
simples objecto destinado a todas as redugdes a que hoje assistimos: psicologia, sociologia,
politica, biologia, fisica, etc.5*.

Essa ¢ a relacdo entre a Palavra de Cristo e a condi¢cdo humana. Assim como ja em Eu
sou a verdade, mas agora estruturado pela categoria “palavra”, a relacdo entre a autoengen-
dragdo da Vida absoluta no Primeiro Filho — que fala a partir de si em si — e a engendragdo
dos demais filhos — os humanos — também gerados na Vida absoluta, que ¢ constantemente
doada a eles. A legitimacdo da palavra de Cristo a respeito de si guarda um paralelo com a le-
gitimacdo da nossa vida em nos: a dor revela-se pela dor, a alegria pela alegria; ou seja, para
Henry, a nossa vida se doa a nds assim como a palavra de Cristo se nos doa — ela fala de si em
si, sem referente externo. Somos filhos de Deus porque temos a mesma natureza da vida. Ser
imagem de Deus € preservar a caracteristica da autorrevelacdo. Aqui comparece novamente
Mestre Eckhart®’. Também estd aqui o primeiro Descartes — porque sinto-me sentir € que
existo —, ¢ muitos outros que intuiram e comunicaram fragmentos dessa revelacdo da condi-

¢a0 humana.

5.7 O mal e o outro pai

O Verbo era a verdadeira luz que ilumina todo o que vem a este mundo. Ele veio ao mundo,
ele por quem o mundo foi criado, mas o mundo ndo reconheceu.
(Jodo 1.10)

Antes que Abrado existisse, eu sou. (Jodo 8.58)

Seria ingenuidade ou negagao nao abordar as referéncias nos evangelhos a dificuldade
de captar essa revelacdo e sua relagdo com o mal. Em Palavras de Cristo, ela ¢ abordada em
diferentes momentos e sob angulos diversos, dos quais poderemos abordar apenas alguns. A
dificuldade da escuta ¢ relacionada ao equivoco quanto a natureza da Palavra que ndo cessa de

lhe falar e lhes comunicar a vida.

Objectar-se-a: que homem escuta em si uma tal palavra? Sera ele como Joana d’Arc de que se
diz que “ouvia vozes”? Esta pergunta irdnica, ou outras mais veementes ainda, como a dos
fariseus a Cristo: “Onde esta teu Pai?” (Jo 8.19), ou ainda declara¢des contemporaneas mais
tragicas, que se apresentam como simples constatagdes, tal como esta de Kafka: “O céu ¢é
mudo, ele ¢ tdo0-s6 0 eco do mutismo”, esqueceram apenas uma coisa, a natureza da Palavra da
qual apostrofam o mutismo e que, no entanto, fala de modo que nem suspeitam, de maneira
que, de facto, nada entendem.**

2 PdC, p. 113.

83 ECKHART, M. Sermio 6. “Deus engendra-me como eu proprio — Deus engendra-me como a si proprio”, ja
referido na secdo 3.5.

84 PdC, p. 103. Grifo do autor.
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No capitulo IX, Henry se baseia na parabola do semeador para explanar sobre essa di-
ficuldade. Os diferentes solos ndo-propicios sao ligados aos diferentes modos do mal “que

”6% ¢ impedem a recep¢do da Palavra ali onde ela

desnaturam a condi¢do original do coracdo
se efetiva, no coragdo. Por isso o mal ¢ ligado a afirmagdo sobre o coragdo como sede de to-
das as formas de mal. O coragdo que endurece e ndo reconhece a Palavra é o corag¢do que
esqueceu sua doag¢do prévia — ou seja, o eu que se considera origem e fundamento da sua pro-
pria vida —, um “Sujeito omnipotente, senhor de si mesmo, principio de algum modo absoluto
da sua condi¢do de vivo, do seu eu, do conjunto das suas capacidades e dos seus talentos”®.
Henry lista as consequéncias dessa ilusdo do ego como fundamento de si, da dissimulagdo da

relacdo interior com a vida divina:

— falseamento de sua propria representacao e falseamento da relacdo com o mundo e

as coisas;
— subversao do “lugar onde somos dados na Vida absoluta que ¢ nosso coragao”;

— coragdo tornado cego a si proprio, surdo a Palavra da vida “que ndo deixa de lhe fa-

lar dela a0 mesmo tempo que lhe fala da sua vida de todos os dias”;
— insensibilidade as pulsdes de amor que a Vida absoluta lhe comunica;

— “endurecido, expulso de si mesmo, fechado no seu ego monadico que se toma dora-
vante como Unica realidade, pondo-se no centro de tudo o que lhe advém — toda e qualquer

experiéncia possivel € apenas a sua, a de um ego finito”.

Desse coracao sai o0 mal, e os inventarios encontrados nos evangelhos revelam o siste-
ma do humano como um sistema de egoismo, inscrito na ronda das reciprocidades que nao
trazem bem algum, pois tanto sdo reciprocidade do 6dio como do amor. Para compreender o
6dio ao Verbo, Henry recorda o conceito de Vida como “violéncia de uma auto-revelagdo sem

”647 que, ao revelar-se, da imediato testemunho de si. Essa Verdade da Vida

recuo nem reserva
absoluta ¢ condicdo de todo testemunho absoluto, que dispensa qualquer outro testemunho,
mas também do juizo. Esse juizo, tal como a Verdade, habita a doagdo do Si a si e a acompa-
nha enquanto vive, de sorte que Deus sabe de cada pensamento e motivagao, “confessaveis ou
nao”. “Todo aquele que faz o mal detesta a luz: foge da luz com medo que as suas obras lhe

sejam censuradas” (Jodo 3.20).

5 PC, p. 91.
846 PAC, p. 94. Todas as citagdes da lista também.
%7 PdC, p. 95.
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Ou seja, sendo o Verbo a luz que doa a vida no interior de cada humano, também ¢ jui-

70, ¢ “revelagao incindivel” que ilumina com violéncia o segredo dos coracdes. “Por isso os
homens voltados ao mal odeiam o Verbo”, e a salvacdo tornou-se para eles em condenacao.
Disse Jesus: “0 mundo me odeia porque testemunho que as suas obras sdo mas” (Jodo 7.7). O
mal rejeita a Verdade, porque ela o desmascara; mas quando o mal odeia a verdade, ndo corta
a ligagdo com ela, continua vinculado pelo 6dio. “Assim a relagdo do coragdo com a Verdade

subsiste no coragio do abismo.”**

O mal se desdobra ao entrar na luz da Verdade e assim se torna pecado, e entdo se ar-
rocha contra a luz. Esse ¢ uma forma-limite do mal, e leva a “uma estranha inversao”: “A Ver-
dade da Palavra que ilumina o coragdo e constrdi a sua relagdo interior com Deus vai, de subi-
to, de encontro a essa relacdo”*”. “Mas em mim que vos digo a verdade, néo acreditais” (Jodo
8.45). Esta ¢ a dinamica do escandalo: ha uma inversao da acusa¢do, “impedindo que esta luz
implacavel o desmascare, ao levar ao limite, ao pecado supremo, a negagcdo de Deus, que nao

¢ 0 simples mal, mas a dentincia da Luz”*°.

Retornando a conclusdo de Palavras de Cristo, uma tltima referéncia ao mal aparece
no contexto da discussdo de Jesus com os fariseus no templo em Jodo 8 (vv. 21-59), na qual,
em diferentes trechos, se nota a dificuldade de escuta da palavra de Cristo a respeito de sua fi-
liacdo na Vida absoluta. Henry expressa que o mal aparece no lugar da escuta, no coracao,
como “perturbador da relagdo constitutiva do coragdo, a relagdo com a Palavra”®'. No cora-
¢do, a escuta e a geragdo sao uma e s coisa; “escutar a palavra ¢ entdo consubstancial a natu-
reza humana.®” A ndo-escuta ¢ vinculada com o mal que substitui a filiagdo divina por uma
outra, por um outro pai: “Voés sois do demonio, que € vosso pai, e quereis realizar os desejos

de vosso pai. Este, desde o comego, quer a morte do homem” (Jodo 8.47; 44).

Essa forma de mal aniquila a geracdo originaria do ser humano no Verbo. Henry retor-
na ao prologo: “Veio para os seus, mas os seus ndo o receberam”, e “Mas a todos quanto o re-
ceberam deu-lhes o poder de serem feitos filhos de Deus” (Jodo 1.11 e 12). Henry resume: “na

escuta da Palavra estd em jogo o destino do homem: Tomai cuidado com o modo como escu-

8% PAC, p. 102. As proximas também. Uma aproximagao teoldgica interessante a fazer é com o conceito de juizo
de Lutero.

89 PdC, p. 102.

80 PdC, p. 96.

851 PdC, p. 116, a proxima também. A seguir: Jodo 8.47; 8.44. Henry ainda reproduz o seguinte trecho: “Jamais
foi da verdade, porque nunca nele houve verdade. Quando mente, fala segundo a sua propria natureza, porque ¢é
mentiroso e pai da mentira”.

852 PdC, p. 113.
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tais” (Lucas 8.18). Na escuta da Palavra, o ser humano torna-se fiel ao dom de Deus, dom no

qual ele ¢ dado a si na autorrevelacao da vida. Se ndo a escuta,

se ele se toma como fundamento do seu ser e do seu agir, “entdo nesse egoismo radical ao qual
reenvia secretamente o cuidado do mundo e dos seus afazeres, a condi¢do do homem ¢
confusdo, sem sentido. A doacdo da vida, nele, este dom que o precede sempre, aufere-o, a bem
dizer, para nada®>.

Com isso, tornam-se compreensiveis palavras enigmaticas como “Aquele que tem dar-

se-4 mais; e aquele que nada tem até o que cré possuir lhe sera tirado™**.

5.8 A experiéncia religiosa como prova de verdade do Verbo

No final, Henry retoma o tema da agdo como resultante da experiéncia com a Vida ab-
soluta, andlogo ao capitulo 10 de Eu sou a verdade. Aqui, além de significar que a transforma-
cdo operada sera da ordem da a¢do e ndo do intelecto, a énfase estd em que essa transforma-
¢do prova a veracidade da condicao de Cristo como Verbo. “Se alguém quiser fazer a vontade
de Deus, sabera se este ensinamento vem de Deus, ou se falo em meu nome.”*> Essa proposi-
cdo define o fendmeno da experiéncia religiosa, que ¢ da ordem do fazer. A experiéncia religi-

osa acontece sempre que alguém

escutando a Palavra e a ela se abandonando, faz a vontade de Deus. Deste modo, nas obras de
misericordia, esquecendo-se de si e deixando em si todo o espago para cumprir esta vontade,
nada mais ¢ do que ela. Quando o seu agir se torna, entdo, a vontade do Pai, aquele que a
cumpre prova a extraordinaria expansdo de um coragdo livre de qualquer finitude e do fardo do
egoismo humano; sabe que a Palavra, cujo ensino paradoxal ele segue, ndo vem de um homem,
mas de Deus®®.

A experiéncia da Verdade do Verbo da-se na vida e ndo na representagdo; o conheci-
mento da Verdade traduz-se em liberdade, conforme a promessa de Cristo: “Se permanecerdes
fiéis a minha palavra, sereis verdadeiramente meus discipulos: conhecereis, entdo, a verdade,

e a verdade vos libertara” (Jodo 8.32).

5.9 A encarnacio como “incisao”

Ao final do livro, Henry se pergunta se a questao da escuta da Palavra da Vida ndo ato-
la num circulo sem saida: apenas a escuta da Palavra pode libertar, mas o mal impede a escuta
da Palavra. Expressa que “Aquele cujas palavras os Evangelhos encerram sabia tudo isso”®’.

E por isso ndo teve outro recurso a nao ser “proceder a uma espécie de incisao”, vindo a nos

* PdC, p. 117,

84 PdC, p. 119 — referéncia a Lucas 8.18; Marcos 4.25; Mateus 13.12.
855 Jodo 7.17.

656 PAC, p. 118. A proxima € Jodo 8.32.

87 PdC, p. 118. A proxima também, e Jodo 6.47,57.
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para se nos dar: “A Encarnacdo do Verbo na carne de Cristo ¢ esta vinda da Palavra da Vida
numa carne semelhante a nossa”. E cita: “Eu sou o pao vivo que desceu do céu: se alguém co-
mer deste pao vivera eternamente. O pao que eu lhe darei serd a minha carne dada para que o
mundo tenha a vida” (Jodo 6.50). “Assim como o Pai, que estd vivo, me enviou, € eu vivo

pelo Pai, também aquele que me comer vivera por mim” (Jodo 6.57).

Henry comenta que essas palavras ja ndo sdo ensino, mas salvagdo. E demonstram
mais uma vez a diferenca entre palavras de homens e Palavra de Deus. As primeiras, com seu
poder limitado e até enganoso, trazem a marca da finitude. Ao contrario, “a omnipoténcia da
Palavra de Deus ¢ a da Vida absoluta”, repetida pelos séculos na Eucaristia. “A omnipoténcia
da Palavra ¢ a invencivel vinda a si da Vida absoluta revelando-se no seu Verbo. Porque o
Verbo encarnou na carne de Cristo, a identificagdo com esta carne ¢ a identificacdo com o
Verbo — com a vida eterna.”®® Henry cita Jodo 6.54: “Aquele que comer a minha carne e be-

ber o meu sangue terd a vida eterna; e eu ressuscitd-lo-ei no ultimo dia”.

Assim termina esse livro surpreendente, tornando transparente também a entrega do

autor ao Verbo e sua percepgao de passagem da vida terrena para a vida infinita.

Mais do que como um testamento, ele impde-se como o fecho da abdboda de todo o edificio
especulativo, como a explicitagdo reiterada da consisténcia do percurso de um filésofo, e de
um fildsofo cristdo: é o Amen especulativo de uma vida que pensa e se pensa a partir de um
experienciar directo, a um tempo agente e paciente, de um “s ‘éprouver”’, de cuja sobreposicdo
de sentidos a tradutora nos da conta.®’

No contexto dessa explanacdo, comenta Ferreira, perdem a pertinéncia as perguntas
que investigam se a interpretagdo fenomenologica da Palavra de Deus estd na imanéncia ou na
transcendéncia.®® Numa filosofia da experiéncia ou da manifestagdo, ou melhor ainda, da en-
carnagdo, a alternativa ou — ou nao pode ser mantida. “A imanéncia ¢ defendida como a pro-
priedade mesma da vida, afectividade primitiva, impressao e paixao originarias € cujo ser ¢

manifestar-se, a revelagdo no sentido mais proprio.”®®!

Por isso compreende-se a referéncia feita por Henry, nas ultimas paginas de Palavras
de Cristo, aos discipulos de Emaus (Lucas 24): ¢ com uma emocao intensa (o ardor no peito)

que os discipulos descrevem o reconhecimento das palavras de Cristo, emocao reveladora do

558 PdC, p. 119.
%9 FERREIRA, 2006, p. 171.

660 M. Ferreira refere-se a J. Greisch, mas sabemos que ndo se limita a um autor. FERREIRA, 2006, p. 173.
8! FERREIRA, 2006, p. 171.
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99662

“extraordinario acordo” entre a palavra que Cristo dirige aos homens na linguagem deles e

a palavra que gera a cada ser humano no seu coracgao.

Ou seja, no decorrer do livro, Henry vai aproximando as categorias de palavras de
Cristo que de principio diferenciou: mostra que a distingao feita entre palavra de Cristo dirigi-
da aos humanos na linguagem deles e palavra de Cristo geradora de vida se resolve na encar-
nagdo: e que a palavra dita aos humanos sobre a condi¢@o deles se aclara na Palavra dita a res-
peito de Si proprio, como Verbo de Deus. Palavras de Cristo descreve fenomenologicamente

uma palavra originaria, anterior a todas as demais.

A vida revela-se como imanéncia absoluta: ha uma s6 Vida, inconsutil, impassivel porque
dinamismo puro, absoluta, que se sabe e se quer a si propria como Vida e que é, naturalmente,
expansiva, expressiva ¢ manifestativa. E a vida finita ndo ¢ outra vida, mas vida comunicada,
potenciagdo de vida como re-generagdo para uma verdadeira filiagdo, mas ainda vida em
provagdo.*®

As consequéncias avolumam-se para as questoes postas inicialmente.

5.10 Sinteses e encaminhamentos

A este despertar da sensibilidade para o mundo envolvente, qualquer que ele seja e por
isso na indiferenciagdo do mesmo, a fenomenologia chama apelo do ser a ser-se o proprio!
E isto porque o humano ndo € um facto € um ser em devir. [...] O facto sem liberdade de
ser, o haver, ndo € o que caracteriza o ser humano. Despertar para um universo de
possibilidades, quaisquer que elas sejam, € possibilidade de sermos e de existirmos. A
célebre defini¢do de “animais racionais” a fenomenologia substitui esta: possibilidade de

sermos”%*

Ao chegar ao final desta segunda parte, esperamos ter cumprido a contento o desafio
da abordagem fenomenologica do cristianismo por Michel Henry, e cabe reunir, pelas pala-

vras de Florinda Martins, a imbricacao dos trés momentos de sua obra:

Podemos distinguir, na obra de Michel Henry, trés aspectos distintos desta fenomenologia nao
intencional e que dizem respeito aos trés modos de o homem encontrar as raizes perdidas do
seu ser, da sua vida e do seu corpo: a verdade de si prova-se na fenomenalizagdo do ser como
afecto, em A Esséncia da Manifestagcdo (1963); a ipseidade do humano comunga da arqui-
ipseidade da Vida que a si mesma se lhe doa, na obra Eu sou a verdade (1996) e o corpo como
sentimento da interioridade reciproca da passibilidade e da acdo, nas obras Filosofia e
Fenomenologia do Corpo — Ensaio sobre a Ontologia Biraniana (1965) e Encarnag¢do — Uma
Arqueologia do Corpo (2000)°%.

Martins traga assim o “fio vermelho” da obra henryana: das investigagdes iniciais até as

obras finais, “‘expressa-se uma concep¢ao do homem alicer¢ada no Ser e na Vida que nele se doa”.

2 pdC, p. 114

53 FERREIRA, 2006, p. 173.

64 MARTINS; TEIXEIRA, 2007, p. 32-33.
5 RH, p. 49. A proxima também.
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Michel Henry, num didlogo com a fenomenologia, sobretudo numa actividade critica dos seus
absolutos, ndo s6 diversamente deixa a descoberto as suas antinomias como deixa que um
outro absoluto origindrio dé sustento as formas frageis das concepgdes do homem que o
deixam entregue a si mesmo. Revendo as contradigdes inerentes aos conceitos da
fenomenologia tradicional, “monismo ontologico”, transcendéncia, “representagdo’, “distancia
fenomenoldgica”, “alienacdo”, “exterioridade”, “abertura”, “cuidado”, “presen¢a”, “medo”,
“angustia”, “esquecimento”, “evidéncia”, “clarificagdo da evidéncia”, “afectividade”,
“sensacdo”, Michel Henry mostra como nelas pulsa a vida que as sustenta.®®

As implicagdes deixam-se anunciar: “Atender a este pulsar da Vida ¢ atender a nossa
propria forma de ser, ja que € na relagdo com ela que também nos somos relacdo, relagao
afectiva, relagdo com(t)igo”. O impacto no leitor também se dé na carne: “Como poucos, Mi-
chel Henry sabe abracar e acompanhar até entregar rendido a aporia os pensamentos que dis-
cute. Joga o jogo da transcendéncia até sua borda interior e depois de nos haver ensinado a

pensar, nos deixa perplexos™®®’.

Perplexidade e fecundidade, na condi¢ao paradoxal da vida. Sigamos!

6 RH, p. 59. A proxima também.

87 LIPSITZ, 18 jan. 2008. “Como muy pocos, Michel Henry sabe abrazar y acompafiar hasta entregar rendidos a
la aporia los pensamientos que discute. Juega el juego de la transcendencia hasta su borde interior y luego de ha-
bernos enseflado a pensar, nos deja perplejos”. Tradugdo propria.



TERCEIRA PARTE:

Da Vida a clinica da vida



Como criar uma clinica que corresponda especificamente ao sofrimento de quem a procura, e
que seja, ao mesmo tempo, capaz de buscar linhas de intensificacdo da vida, as unicas que,
em ultima instancia, agitando poténcias até mesmo inesperadas e impensdaveis poderdo
delinear trajetos eticamente mais dignos pelo vasto campo de dilaceragoes?

Luis Orlandi **

A frase de Luiz Orlandi tdo prenha de significados para a clinica abre a tltima parte,
na qual queremos atravessar a fronteira da psicanalise levando conosco as ideias de Henry. E
queremos fazé-lo ao modo de Pfister empreender as viagens entre a sua Zurique reformada e a

Viena de Freud, ansiosos pela possibilidade dos fecundos dialogos.

668 Luis Orlandi. In: ARAGON, Luis Eduardo. O impensdvel na clinica. Porto Alegre: UFRGS, 2009. p. 12. O
grifo ¢ meu.



CAPITULO 6 - Psicanalise e fenomenologia da Vida: uma relacio de afeto

A que se deve essa alexitimia do primeiro amor: o amor origindrio? O que lhe falta? Se sé
respira o seu amor o que lhe falta para saber como se amam os verdadeiros amantes?
Tomé precisava da sensibilidade do mundo envolvente para se sensibilizar e ganhar
mobilidade afetiva. As endorfinas ndo se libertavam pela auséncia de sinais! Tomé
precisava de um olhar que pouse sobre elef®

6.1 Do consciente cartesiano ao inconsciente freudiano — uma genealogia em busca de

paternidade

Em Freud vemos apenas Freud, pois ja ndo somos capazes de descrever
a historiade Roma, que o habita.
Tales Ab’Saber®”

Vimos no capitulo 2 os caminhos e descaminhos do pensamento ocidental segundo

Henry, e agora queremos colocar sua interpretagdo da genealogia do pensamento psicanalitico

69 MARTINS; TEIXEIRA, 2007, p. 24, 26 ¢ 27.
% AB’SABER, 2005, nota 13, p. 254.

871 Cabe sintetizar os fundamentos da psicanalise reunidos por Loparic segundo os pardmetros de Thomas Kuhn:
“Mesmo que a psicanalise tradicional ndo possa ser considerada uma ciéncia factual madura, parece-me frutifero
olhar para ela na perspectiva kuhniana, procurando por formas incipientes de um paradigma e por crises, segui-
das de pesquisa revolucionaria. Procedendo assim, é possivel dizer que o exemplar principal da disciplina criada
pela pesquisa revolucionaria de Freud é o complexo de Edipo, a crianga na cama da mie as voltas com os confli-
tos, potenciais geradores de neuroses, que estdo relacionadas & administracdo de pulsdes sexuais em relagdes tri-
angulares. 4 generalizagdo-guia central ¢ a teoria da sexualidade, centrada na idéia da ativagdo progressiva de
zonas erogenas, pré-genitais e genitais, com o surgimento de pontos de fixagdo pré-genitais. O modelo ontologi-
co do ser humano, explicitado na parte metapsicologica da teoria, comporta um aparelho psiquico individual,
movido por pulsdes libidinais, e outras forgas psiquicas determinadas por leis causais. 4 metodologia é centrada
na interpretagio do material transferencial a luz do complexo de Edipo ou de regressdes aos pontos de fixacio.
Os valores epistemologicos basicos sdo os das ciéncias naturais, incluindo explicagdes causais, € o valor prdtico
principal ¢ a eliminagdo do sofrimento decorrente dos conflitos internos pulsionais, do tipo libidinal. Conside-
rando a importincia do exemplar do Edipo na psicanalise de Freud, convém chamar o seu paradigma de edipico
ou triangular. Se levarmos em conta a natureza sexual da situagdo edipica, a matriz disciplinar de Freud pode ser
designada como sexual”. LOPARIC, Zeljko. De Freud a Winnicott: aspectos de mudan¢a paradigmdatica. Winni-
cott e-prints eletronic version — ISN 1679-432X Vol. 5, n. 1, 2006. PDF, p. 3-4. Disponivel em: <http://www.cen-
trowinnicott.com.br/winnicott_eprint/modules/news/index.php?storytopic=0&

start=10>. Acesso em: 7 ago. 2007. O grifo ¢ meu.


http://www.centrowinnicott.com.br/winnicott_eprint/modules/news/index.php?storytopic=0&
http://www.centrowinnicott.com.br/winnicott_eprint/modules/news/index.php?storytopic=0&
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, para compreender os mapas conceituais que o habitam. O livro Genealogia da Psicanalise:
o comecgo perdido sera nossa base nessa investigacao. Nesse, Henry mostra seu reconhecimen-
to a psicandlise e simultaneamente suas dificuldades em manter o vigor de sua descoberta,

sempre passivel de ocultamento:

Genealogia ndo ¢ certamente arqueologia. Os desvios historiais pelo efeito dos quais o
inconsciente veio ao [dans] nosso mundo, ¢ cada dia lhe vem, ndo podem constituir o objeto de
uma simples constata¢do, muito menos de uma descrigdo, a das estruturas epistémicas ou dos
horizontes ideologicos que dirigem o pensamento moderno: os referidos desvios procedem
ultimamente do querer da vida em permanecer em si. E a vida que deixa o campo livre ao
aparecer do mundo, enquanto o funda secretamente; ¢ ela que se diz, portanto, ao pensamento
— 0 qual ndo pode em nenhum momento toma-la na visdo de seu ver — como o inconsciente. A
construcdo fantastica deste conforme a imagistica cientifica de uma época, de 1895, por
exemplo, os desenvolvimentos transcendentes, os raciocinios especulativos, os encaixes de
hipoteses ao infinito, as personagens mais ou menos pitorescas que sdo engendradas, seus
jogos, as vezes, burlescos — nada de tudo isso ¢ tdo absurdo como parece. 4 mitologia
freudiana tem a seriedade de todas as mitologias, visto que elas se elevam deste mesmo Fundo
essencial e secreto que somos nos, que é a vida. E é por isso que se cré nela sem muita

dificuldade e ¢ nela que tdo facilmente nos reconhecemos®’>.

A psicanalise revoluciona e fascina porque ajudou o Ocidente a se recordar da vida
que sobrevém nas profundezas. Este ¢ um dos significados de inconsciente: para Henry, in-

673 Desta forma, a teoria de Freud reveste-se de um al-

consciente ¢ 0 nome que a vida recebeu
cance ontoldgico imenso, porque se situa numa contracorrente, estabelecendo que a esséncia
originaria do ser nao estd no campo da visibilidade, campo no qual o pensamento filoséfico e
cientifico ¢ buscado depois da Grécia. Por outro lado, Henry recorda a estreita relagdo entre o
inconsciente — pilar da psicandlise — e o consciente cartesiano, pois o conceito de inconsciente

apareceu a0 mesmo tempo em que o de consciente e como consequéncia deste:

Foi Descartes quem introduziu o conceito de consciéncia com o sentido que tem para nés — nao
mais o de consciéncia moral, o qual se referia ao modo de julgar do homem e a sua dignidade,
ao modo de avaliar o seu lugar na escala dos seres e no cosmos. O homem era, entdo, apenas
uma realidade da qual importava reconhecer os caracteres, nomeadamente os mais eminentes.
Com Descartes, pelo contrario, o conceito de consciéncia recebe a significagdo ontologica
radical conforme a qual designa o aparecer considerado por si mesmo, ndo qualquer coisa,
mas o principio de toda a coisa, a manifestagdo original na qual tudo o que é susceptivel de
existir advém a [dans] condigdo de fendmeno e, assim, de ser para nos®’.

Consciente e inconsciente procedem, portanto, do cogifo cartesiano, € compreender a
historia das relagdes entre consciente e inconsciente ¢ “integrar a compreensao de nds propri-

os neste historial, sendo a Genealogia da Psicandlise a genealogia de todos esses

72 GP, p. 44. Grifo meu. Vale a pena manter a nota do tradutor de GP a respeito de imagistica: “Traduzimos ima-
gérie por ‘imagistica’, referéncia a um repertério de imagens de um autor ou de uma determinada época, deixan-
do ‘imaginario’ para quando o autor empregar imaginaire”.

7 GP, p. 35.

7 GP, p. 36. O grifo é meu.
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conceitos™”. E, assim como em Descartes o conceito de consciente sofre uma mudanga pro-

676

funda®’®, Henry propde investigar se essa heranga ndo se estende sobre o conceito de inconsci-

ente e suas derivagdes na psicanalise.

6.1.1 Freud, herdeiro da contrarreducio cartesiana

No pensamento filosoéfico que seguiu apos a perda do Comego — em Descartes e nos
que se seguiram —, que reduziu a fenomenicidade a transcendéncia de um mundo, o
inconsciente freudiano surge como refligio para a vida. A psicandlise recusa a abordagem
conceitual e especulativa do inconsciente, a modo dos filésofos que a precederam, e assim
alberga a vida, a grande ausente do pensamento ocidental. Freud ¢ um epigono, continuador

da obra de Descartes, Schopenhauer e Nietzsche®”’; com a psicandlise se resgata o Comego,

num mundo no qual a objetividade ndo cessa de estender seu reino de morte sobre um universo
devastado, quando a vida ndo tem outro refugio que o inconsciente freudiano, debaixo de cada
um dos atributos pseudo-cientificos dos quais se reveste este ultimo, trabalha e se esconde uma
determinagao viva da vida, é preciso dizer que a psicandlise é a alma de um mundo sem alma,
o espirito de um mundo sem espirito®™®.

Em outras palavras, Henry estd apontando que Freud ¢ herdeiro da contrarreducao
cartesiana, do seu conceito mais amplo de consciéncia que tinha sua matriz no sentir-se € nao
no pensar. Nessa intuicdo mais profunda de Freud estd, para Henry, a nocdo de que
inconsciente ¢ mais do que ndo-consciente, mais do que aquilo que € passivel de trazer a luz
pela representacao, bem como do que ¢ derivado do modelo mecanicista do século XIX. A
intuicdo decisiva da psicanalise e razdo do seu eco imenso ¢ que "a esséncia da psique ndo

reside no devir visivel do mundo nem tampouco no que assim advém a condi¢do de objeto™” .

O discurso freudiano, portanto, refere-se secretamente as estruturas fundamentais do
ser, “expostas por ele a seu modo”*®: a psicandlise reclama, tanto na teorizagdo como na tera-
pia, que o pensamento representativo esta subordinado a um poder de outra ordem. “Nao ser4,
constantemente, a recusa ao menos implicita de uma metafisica da representacdo?®' Na entre-
vista ao jornal Le Monde, por ocasido do lancamento de Genealogia da Psicanalise, Henry

comenta que Freud por vezes concebe o inconsciente como representacional, outras vezes

como de outra ordem:

75 ApGP, p. 13.

676 Vide se¢do 2.3.3.

77 GP, p. 39.

% GP, p. 27.

7 GP, p. 323. O grifo é meu.
% GP, p. 325.

1 GP, p. 41
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O inconsciente ¢ entdo uma for¢a em ac¢do, uma pulsdo agente, cuja actividade nem ¢é
representada nem representavel, isto € a vida. A intuicdo mais profunda da psicanalise visa esta
zona da existéncia que precede a representacdo da qual, todavia, temos uma consciéncia vaga
que ¢ o afecto. E Freud vé bem que o afecto enquanto tal, jamais pode ser recalcado®®.

Essa for¢ca em ag¢do, mas nao passivel de consciéncia, ¢ a autoimpressao da vida; o lu-
gar de refiigio desta vida que insiste e que os sistemas psicoldgicos e filosoficos da época nao
albergavam. Freud é continuador da “corrente subterranea” que lutou para preservar o amago
da vida. Dentro de um ambiente filoséfico que atribui o ser “a exterioridade, ao conhecimento
e finalmente a ciéncia”, a psicanalise trabalha com tenacidade para distinguir e manter, pelo

contrario, “o dominio do invisivel, a face oculta das coisas”®*?

. Estd aqui a “alma” cartesiana,
com toda a forga que originalmente lhe era atribuida. Freud, herdeiro de Descartes no resgate

do seu Comego.

6.1.2 Freud, herdeiro da reducao cartesiana

No entanto, j& vimos que a intui¢do de Descartes a respeito do Comeco softre repetidos
ocultamentos e redescobertas. Ao longo da historia, esse “irredutivel a consciéncia®"” apre-
senta-se com diversos nomes, € com Freud recebe o de Inconsciente. “Resto, fendmeno satu-
rado, o inapreensivel sdo outros tantos nomes para designar uma mesma dificuldade: trazer di-
ante da consciéncia o que ¢ a sua imanéncia afetiva.”®® Notamos nas frases de Henry citadas
anteriormente um reconhecimento de Freud acompanhado de expressdes que denotam ressal-
vas. Cabe agora compreendé-las e situa-las. Henry comenta que Freud, como clinico, pode
dispensar a investigacdo epistemologica de seus conceitos®™, mas a filosofia é obrigada a fa-
z€-lo. Por isso assume a proposta de perscrutar a genealogia dos conceitos e acrescentar a ge-

nealogia positiva da psicanalise (Descartes, Schopenhauer e Nietzsche) a genealogia negativa:

“a consideracdao das grandes caréncias do pensamento ocidental do qual ela procede

%2 HENRY. Le Monde, 9-10 fev. 1986. Apud ApGP, p. 28, nota 77.

% GP, p. 323.

%4 ApGP, p. 18.

85 ApGP, p. 18. A proxima citagdo também.

%% Freud, no caso Dora, explicita seu método de pesquisa e o coloca contra a filosofia vigente: "Posso apenas as -
segurar ao leitor que fui ao estudo dos fenomenos revelados pela observagdo dos psiconeurodticos sem estar com-
prometidocom qualquer sistema psicologico em particular, € que entdo passei a retroceder minhas opinides até
que me pareceram adequadas para prestar contas do nexo do observado. Nao me ufano por haver evitado a espe-
culacdo; mas o material de minhas hipéteses foi colhido através da mais extensa e trabalhosa observagdo. O as-
pecto decidido de minha atitude quanto a questdo do inconsciente talvez possa provocar desagrado, pois trato as
representacdes inconscientes, as cadeias de pensamento inconscientes e as mogoes inconscientes como se fossem
objetos da psicologia tdo bons e indubitdveis como os conscientes. Mas de uma coisa tenho certeza — quem se
propuser a investigar a mesma area de manifestagdes, empregando os mesmos métodos, sera levado a adotar a
mesma posicdo, ndo importa o que digam os filosofos". FREUD, S. Um caso de histeria (1905). OC, v. VII,
1977, p. 109-110. Tradugdo propria adaptada do original.

Provavelmente a hostilidade de Freud a filosofia se deve pelo racionalismo que impedia a aceitagdo de um con-
ceito tal como o do inconsciente.
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diretamente e que repete sem sabé-10"**". Vemos a mesma constatacdo em Zeljko Loparic:
“Em Freud, como em Descartes ou Kant, o real é definido como aquilo que é representavel de
uma certa maneira. O problema de saber por que e como o real veio a ser constituido a titulo
de algo representavel simplesmente ndo é colocado”®®. A realidade considerada é a da repre-
sentacdo, e “as perguntas versam exclusivamente sobre o destino de relagdes entre um sujeito
e seus objetos dados na representacao”, de sorte que “os fundamentos da psicanalise tradicio-
nal pertencem, todos eles, a metafisica da modernidade. Na metafisica pos-cartesiana, o senti-

do da realidade do real € um s6: o de presenga constante representavel”.

Alguns elementos apontados por Henry dessas caréncias em Freud, tal como formula-

das nos textos da metapsicologia:

1. Ao caracterizar o inconsciente, Freud confia as representacdes o conteido do
inconsciente: “Em contrapartida, todas as representagoes latentes que tenhamos motivos para
supor que existam na dimensdo psiquica — como era o caso da memoria — serdo denominadas

‘inconscientes’”*®

. Henry conclui que aqui a representatidade torna-se ancoragem para a
determinagdo psicanalitica do inconsciente. Ou seja, o conceito formal de inconsciente da
metapsicologia freudiana privilegia o inconsciente da representacdo, passivel de ser

sistematizado e explicado.

Henry aponta, no mesmo texto, a dificuldade da psicanalise escapar do campo da re-

presentatidade — se o inconsciente ¢ concebido como o aspecto mais profundo da vida e da

propria psique, baseado na Vontade de Schopenhauer como “o outro da representagdo”®”,

7 GP, 2009, p. 326.

588 LOPARIC, Z. “Winnicott e 0 pensamento pds-metafisico. Psicologia USP, Sdo Paulo, v. 6, n. 2, p. 50, 1995.
As proximas p. 50 e p. 51. Os grifos sdo meus.

9 FREUD, S. Alguns comentarios sobre o conceito de inconsciente na psicandlise (1912). 2004, p. 83. O grifo é
meu.

% O “outro da representagdo” é o modo de sintetizar a “invengdo schopenhauriana” do conceito de Vontade, que
repetia 0 Comego cartesiano. “E Schopenhauer quem pde um término brutal ao reino da metafisica da represen-
tacdo, ao declarar que essa utlima ndo exibe em si nada que possa pretender a condi¢éo do ser real ou da existén-
cia verdadeira [...] 4 interpretagdo do ser como Vida é o acontecimento crucial da cultura moderna, 0 momento
em que ela retorna ao Comego ¢ se da de novo a modo de se unir a ele” [...]. “Com uma filosofia da vida, sdo as
determinacdes fundamentais da existéncia que s@o projetadas no primeiro plano: o corpo, a agdo, a afetividade —
¢ o solo no qual o pensamento sempre se edifica que ¢, enfim, levado em consideragdo. E, com efeito, vé-se sur-
gir e desenvolver-se, em Schopenhauer, uma tematica nova concernente a corporeidade, ao instinto, a sexualida-
de, ao amor, a vergonha, a crueldade e até aos problemas particulares e, todavia, decisivos que se abordam, ou
antes, estdo em jogo nesse nivel [...] Mas a afirmacdo de que o totalmente outro da representagdo e o que ndo se
mostra jamais nela é o unico que define o ser verdadeiro apenas escapa a especulagdo para chegar a posi¢ao
efetiva do que Schopenhauer denomina a Vontade, se este totalmente outro da representag¢do se revelar em si
mesmo em seu reino proprio. Ele estabelece, de modo verdadeiramente genial, que o outro da representacdo nao
pode jamais ser apercebido nela; designa entdo uma corporeidade primitiva como o lugar de seu cumprimento e,
ao mesmo tempo, como o que nos identifica com ele. GP, p. 39. O grifo ¢ meu.
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logo mais se conforma com a representatidade, sendo descrita nas categorias dessa, como

“idéias inconscientes as quais o acesso € vedado™®".

2. Também a pulsdo, em Pulsoes e seus destinos, mesmo que a principio tenha um

arco de sentidos que vai desde as determinagdes “naturais” até a esfera mais volitiva ligada ao
A ~ : A 692 . .

pensamento e as repressoes, englobando desejos, caréncias e afetos™”, sera caracterizada pela
representatidade, como “o representante psiquico dos estimulos que provém do interior do
corpo ¢ alcangam a psique”®”. Desta forma a pulsdo, mesmo definida como energia e forga,
como o trago mais profundo da vida e da psique, ¢ integrada ao paradigma da representatidade
e ndo adquire existéncia propria a ndo ser por “apresentar alguma coisa diferente dela, por

conseguinte, o modo de ser da propria representagdo enquanto tal”®,

Aqui esta um efeito genealdgico: a dissociagdo entre o dado e a sua apreensdo: estabe-
lece-se uma dissociagdo entre a pulsdo e o que a representa na psique, € a pulsdo no psiquismo
ja ndo ¢ uma realidade psiquica em si, mas apenas como representacdo. “Se a pulsdo nado se
atasse a uma representacdo [...] dela nada saberiamos.”® Henry comenta que “é como se a
psique, com efeito, se confundisse com a representatidade e extraisse a sua esséncia desta”.%°

Fora da representatidade, ja ndo ha acesso ao amago do ser, e assim anula-se o grande avango

de Schopenhauer em dire¢ao ao Comeco.

Em outras palavras, se a psicanalise acolhe a vida na aridez do pensamento ocidental,
este mesmo pensamento langa sua sombra sobre a manifestagdao da vida e a oculta com a exi-
géncia de representatidade. Na esteira de Descartes e Schopenhauer, Freud também faz um

“giro capital e catastrofico®””

e compreende o originario com as categorias do produto — o de
fora, o da representacdo. Por conseguinte, “longe de se opor a cléssica filosofia da conscién-
cia, como o cré a psicanalise, ela muito mais se desenha como sua estrita continuadora e sua

ultima modalidade™®*®. Algumas consequéncias se fazem notar:

' FREUD (1912), 2004, p. 85. “O termo inconsciente, que haviamos utilizado somente no sentido descritivo,
adquire agora um sentido mais amplo. Ele denomina ndo so idéias latentes em geral, mas sobretudo aquelas
[idéias] com determinado carater dindmico, ou seja aquelas [idéias] que, apesar de sua intensidade e atividade,
se mantém distantes da consciéncia”. Os grifos sdo meus.

82 HANNS, L. Nota introdutéria a Pulsdes e destinos da pulsdo. In: FREUD, 2004, p. 144.

3 FREUD (1915), 2004, p. 148.

9 GP, p. 335.

5 FREUD apud GP, p. 326. A citagdo ¢ de O inconsciente (1915), 2006, p. 28. Na conclusio, voltaremos a essa

citacdo no contexto das criticas a Henry, porque em GP, p. 326, indica por reticéncias que omitiu justamente o
trecho “ou a um estado afetivo”.

5% GP, p. 335. As duas proximas também.
97 GP, p. 335.

5% PhPsy, p. 111. “Weit davon entfernt, sich der klassischen Bewusstseinsphilosophie entgegenzustellen, wie die
Psychoanalyse glaubt, ist sie vielmehr deren genaue Folge und letzte Verwandlung.” Tradug@o prépria. Henry
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1. A ambiguidade permeia o conceito de pulsdo justamente por esta dupla condigdo de
“principio de toda atividade” e de “esséncia de representante”. A fenomenologia da Vida
aponta uma razdo profunda para esse equivoco, apenas deslindavel mediante a investigacao

radical:

é a impoténcia do pensamento em apreender em si mesmo a atividade, poténcia e forga, ¢ a
substituicdo da sua esséncia propria, uma vez que devem ser encaradas como psiquicos, pela
[esséncia] da representagdo. A representagdo retoma, por conseguinte, em si aquilo que
inicialmente permanecia fora dela. O inconsciente que significa originalmente [em
Schopenhauer] o outro da representacdo, tra-la agora consigo. Nasceu o conceito aberrante de
“representagdo inconsciente™®”’.

Embora possamos questionar a conotagdo de “aberrancia”, pois na psicanalise apren-
demos a seguir os rastros dessas representagdes em seus derivados, concordamos com Henry
que Freud, ao privilegiar nos textos da metapsicologia a representagdo inconsciente, ja nao
mantém o inconsciente como o outro da representacdo, como inicialmente o derivara de Scho-
penhauer. Ou seja, o conceito criado sob a dualidade do aparecer corre o risco de recuar de-

baixo do monismo ontoldgico. Efeitos da Vida que se esconde na genealogia do Ocidente!

2. Se ha razoes profundas para esse ocultamento, inerentes a estrutura da revelagao da
vida, como dito no item anterior, hd outras que se devem a genealogia do pensamento ociden-
tal. Freud diz: “Esta [a representagdo inconsciente], uma vez recalcada, permanece no sistema
Ics como formagéo real”.”®™ Permanecendo como representagio, permanece desvinculada do
ato que a origina. Desta forma a energia e a atividade que tinham seu lugar na imanéncia radi-
cal, “da qual o inconsciente freudiano era primitivamente a figura, encontram-se definidas,

pelo contrario, de acordo com a tradi¢do, por um processo de exteriorizagdo™”"".

3. Henry expressa que o conceito de inconsciente e sua determinacdo a partir da
representatidade estd sobredeterminado em Freud pelo modo como compreendeu os sonhos.
“Nunca ¢ o proprio sonho que se analisa por esta razdo principial: a intencionalidade
constituinte do sonho ¢ imaginagdo e como tal incompativel com a da andlise, conceitual por
esséncia”. Em decorréncia, o sonho, imaginario puro, “encontra-se subtraido a priori do

proceder analitico, que apenas o analisa pelo equivalente, a narrativa do sonho, um texto, um

ndo esta sozinho nessa critica e se inspira em Husserl e Heidegger. A respeito de Heidegger e a psicanalise, cf.
RIBEIRO, Caroline Vasconcelos. “A critica de Heidegger a Freud: quando o acesso mais originario a realidade
ndo requisita representa¢do”. Disponivel em: <http://www.centrowinnicott.com.br/winnicott_eprint/modules/
news/article.php?storyid=13>. Acesso em: 27 jan. 2010. Uma futura analise comparativa dessas criticas a repre-
sentatidade na psicanalise merece ser feita.

9 GP, p. 335. O grifo é meu.

"0 FREUD (1915) apud GP, p. 334. Métapsychologie, p. 84; GW, X, p. 227; OC, v. X1V, p. 172.

' GP, p. 338.


http://www.centrowinnicott.com.br/winnicott_eprint/modules/news/article.php?storyid=13
http://www.centrowinnicott.com.br/winnicott_eprint/modules/news/article.php?storyid=13
http://www.centrowinnicott.com.br/winnicott_eprint/modules/
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conjunto de significagdes que sdo constitutivas da linguagem e dependem do pensamento

stricto sensu”®.

Cria-se assim a situacdo extraordindria pela qual uma formagdo secundaria substitui
uma primaria, e todas as categorias deste primeiro “querem se investir em um dado que lhe ¢
heterogéneo”. O que era metdfora — sonho como texto ou “objeto” da andlise — ¢ tomado a
letra, “como determinagdo intrinseca da esséncia deste objeto”. Em consequéncia, “a
contamina¢do ou a desnaturacdo da psicandlise pela linguistica e o conjunto das disciplinas
que lhe estdo hoje associadas € agora possivel. Vai poder se declarar sem rir que a estrutura do
inconsciente ¢ a linguagem”. Aqui estamos no lacanismo; mas Henry agrega que no proprio
Freud, por vezes, a consideragdo das palavras “vem muito frequentemente viciar a

delimita¢do do fendmeno real e da investigagdo de seus determinantes efetivos™®.

4. Seguindo o modelo de representatidade rumo ao ek-stasis, a realizagdo de um im-
pulso, de uma representagdo inconsciente, consiste em “ultrapassar esta aspiracao a realidade
(o estatuto de simples ‘tendéncia’), para se langar nesta, quer dizer, na exterioridade — de tal
maneira que o processo de exteriorizagdo como tal constitui a eficiéncia como tal”’. Como
eficiéncia ¢ sinonimo de exteriorizag¢do, a permanéncia no interior do psiquismo como tendén-

cia nao descarregada ¢ aproximada da patologia:

Desde logo, uma insuperavel enfermidade — a de uma tendéncia insatisfeita — qualifica o
estado de tudo o que, ndo estando lancado assim na luz do ek-stasis ou ndo tendo podido fazé-
lo, permanece ainda privado da eficiéncia da realizagdo, desta realizagdo que se concebe como
a unica possivel.

Aqui estamos na andlise da cosmovisdo freudiana e da derivagdo da metapsicologia

para o conceito de desejo:

A intuigdo oculta no corag@o do freudismo, segundo a qual toda vida ¢é infelicidade, ¢ arrancada
de sua contingéncia desde que a refiramos aos seus ultimos pressupostos fenomenologicos, a
saber, que o mais aquém do mundo, quer dizer, o inconsciente como tal, estd separado da
realidade e, deste modo, ¢ desejo, e desejo sem fim.

2 GP, p. 329. As do proximo paragrafo também.

3 GP, p. 330. Cf. BIRMAN: “Foi apenas posteriormente que o discurso freudiano transformou o sistema de
tragos numa escrita psiquica, de maneira que a cena psiquica seria, entdo, uma cena da escritura [...] Porém,
muito precocemente no seu percurso teorico, ja na Carta 52 a Fliess, Freud incorporou a retorica tedrica da
escritura, transformando, enfim, a cena psiquica numa cena da escritura. Os grifos sdo meus. BIRMAN, Joel.
Escritura e psicandlise: Derrida, leitor de Freud. Nat. hum. dez. 2007, v. 9, n. 2, p. 275-298. Disponivel em:
<http://pepsic.bvs-psi.org.br/scielo.php?script=sci_arttext&pid=S1517-

24302007000200003 &Ing=pt&nrm=iso>. Acesso em: 27 jan. 2010.

% GP, p. 338. As duas proximas também.


http://pepsic.bvs-psi.org.br/scielo.php?script=sci_arttext&pid=S1517-24302007000200003&lng=pt
http://pepsic.bvs-psi.org.br/scielo.php?script=sci_arttext&pid=S1517-24302007000200003&lng=pt
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Henry estabelece a relagdo entre o monismo ontologico de realiza¢do na exterioridade,
a teoria representativa e, no seu limite, a “teoria fantasmagorica do desejo”, para a qual vale a

pena reproduzir a sua argumentagao:

Certamente que o desejo ¢ acompanhado de um cortejo de representagdes. Segundo A
interpretagdo dos sonhos, a experiéncia de satisfagdo de uma necessidade liga-se a imagem do
objeto que permitiu ou procurou esta satisfagdo, de modo que “[...] A imagem — mnésica de
uma certa percep¢do permanece associada ao trago mnésico da excitagdo resultante da
necessidade. Desde o momento em que esta necessidade ressurge, sera produzido, gragas ao
vinculo jé estabelecido, um impulso psiquico que buscara reinvestir a imagem mnémica desta
percepgdo e evocar novamente a propria percepgdo, quer dizer, restabelecer a situagdo da
primeira satisfacdo: um tal impulso é aquilo que nomeamos de desejo; a reapari¢do da
percepgdo ¢ o ‘cumprimento do desejo’”. Assim o desejo que é apenas a necessidade que se
desperta e que se cumpre como tal, enquanto movimento no corpo original, na esfera de
imanéncia da subjetividade absoluta, por conseguinte, e cujo “cumprimento” ndo ¢ e ndo pode
ser sendo o deste movimento, e a propria passagem imanente do mal-estar ao prazer, vé seu ser
e sua historia fundamentalmente modificadas, ndo ser mais o ser e a historia da propria vida
tais como, provando-se a si mesma, ela os prova, mas uma historia de representacoes, o
retorno de uma recordagdo, depois o de uma percepcao, de todas as que compdem em conjunto
a situagdo objetiva na qual se supde que foi produzida a experiéncia primitiva de satisfagao.
Como se a satisfacdo em si mesma tivesse a ver com uma disposi¢do objetiva qualquer, com

representagbes, com imagens’™.

Reunindo os diversos angulos apontados, podemos dizer com Florinda Martins que a
critica fundamental de Henry ¢ de que a psicandlise, ao privilegiar debaixo do monismo onto-
logico a representatidade, distancia-se da vida que albergou e assim da possibilidade de pers-

crutar a vinda da vida com seus desejos na imanéncia:

Com este deslocamento pelo qual a pulsdo de um desejo, de uma forga, de um movimento real,
portanto, se transforma em um movimento de representagdes, reconstroi-se a situacao historial
ja denunciada em Leibniz e que ndo repetiremos aqui. Uma conseqiiéncia especifica deste
estado de coisas produz-se, entretanto, em Freud, a saber, o hiper-desenvolvimento do
imagindrio e com ele de um universo fantasmagoérico e, em ultimo caso, alucinatoério. Com
efeito, a partir do momento em que damos por uma realizagdo do desejo o que ndo comporta
em si, de nenhum modo, o momento da realidade, a saber, uma série de representacdes, esta
pseudo-realizacdo so pode reproduzir-se sem fim, o desejo trocou seu ser com uma procissao
de simbolos e de fixa¢oes imagindrias cuja a proliferagdo se oferece ao jogo, ele mesmo
indefinivel, da andlise. E preciso partir em busca do “eu” na floresta dos signos, das alusdes,

dos disfarces, em um mundo de objetos no qual ele jamais estd™.

Ou seja, além da propria vida se doar ocultando sua origem, ainda a filosofia
ocidental, que privilegia o ek-stasis como unico modo de chegar a realidade, transmite-o a
psicandlise e faz com que esta, principalmente nos textos da metapsicologia, declare o
dominio da representatidade e, por conseguinte, afirme a impossibilidade de acesso a esséncia

do ser.

El psicoanalisis es una teoria del sentido que persigue la exposicion en la luz. Es, ante todo,
teoria. Lo eterno, lo oculto y lo infinito de la verdad psicoanalitica —lo inconsciente— son

5 GP, p. 339. Os grifos sdo meus. A citagdo é de FREUD, A interpretagio dos sonhos (1900). Tradugio de L
Meyerson. Paris: PUF, 1950. p. 463, modificada por Henry. GW, II-1I11, p. 571. OC, vol V, 1977, p. 602-3.

% GP, p. 339. Os grifos sdo meus.



175

instados por la doctrina a comparecer en el sentido. Como si el destino mas proprio, pero
reprimido, de lo real —y qué cosa hay mas real que el deseo? —fuese el de realizarse en la luz,
como si lo real fuese ante todo posible como forma y como sentido.””

O proéprio lugar onde aparece a luz — a vida no inconsciente freudiano — se tinge de
sombra. Ha uma “lei original da desapari¢do que afeta a toda presenca extatica como tal”,
fazendo com que o ente se desvaneca continuamente no inconsciente “por efeito de uma lei
que em primeira instdncia nao lhe ¢ propria”. E Henry agrega, numa nota de rodapé da
Genealogia: “E porque a crenga na ciéncia e o que ¢ preciso denominar o cientificismo de

Freud estdo em contradi¢do com sua intuigdo mais profunda”™®,

Em outras palavras, Henry percebe em Freud dois conceitos de inconsciente: um deles
que se concebe no paradigma da representagdo como acabamos de discorrer, € um outro
descrito anteriormente, ligado a vida como a camada mais profunda da experiéncia humana,

onde a vida toma posse de si mesma, onde ela ¢ um si, muito antes de um mundo vir a
luz””. Nesse conceito, o inconsciente freudiano “é¢ o nome da vida”, e no seu fundo estdo a
pulsdo e o afeto, ndo passiveis de representagdo e repressao.

Esta instancia subjacente, operante e reprimida, ndo ¢ a vida e, o que ¢ mais, a vida em sua
esséncia fenomenoldgica propria, o afeto consubstancial a esta fenomenicidade e que ndo se
poderia separar dela, que nunca ¢ inconsciente? De sorte que, como se estabelecera sem ironia,
situado no coracdo do inconsciente, o afeto o determina como fenomenoldgico em sua esséncia
e fundo.”

Martins comenta que a fenomenalidade do afeto permeia ndo s6 a psicanalise, também
a psicologia e a fenomenologia do século XX, mas submetida a sua apropriagdo pela consci-
éncia, linguagem, intencionalidade ou representagdo, o afeto passa a ser considerado um “fe-

999711

nomeno fluido, sensorial, sensual, mas ndo verdadeiramente ‘meu . Cabe voltar ao afeto e

seu lugar dentro da psicandlise para procurar pistas da vida.

6.2 Psicanalise e afeto: uma relaciao ofuscada pela luz?

Que pedimos ao psicanalista, se ndo o dominio de nossos afetos? [...] e no entanto o objetivo
de uma psicandlise ndo é proporcionar a quem a ela se submete a maior parte recuperdvel
de sua riqueza perdida?

André Green’"?

7 LIPSITZ, 2004, p. 18.
% GP, nota 488, p. 323.
9 PhPsy, p. 116. “Vielmehr ist hier die tiefste Schicht der Erfahrung gemeint, wo das Leben von sich selbst Be-

sitz ergreift, wo es ein Sich ist, bevor iiberhaupt eine Welt ans Licht kommt. Gemadss dieser Grundbedeutung ist
folglich das UnbewuBte bei Freud nur ein anderer Name fiir das Leben.”

70 GP, p. 41.

1 ApGP, p. 29.

"2 GREEN apud SCHNEIDER, Monique. Afeto e linguagem nos primeiros escritos de Freud. Sdo Paulo: Escuta,
1993, p. 13.
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6.2.1 A linguagem do pathos

A frase acima quer mostrar a contradicdo que habita a clinica dentro do pensamento
ocidental — se este ¢ voltado ao antigo ideal de aclaramento das representagdes, a psicanalise,
a principio, mostra-se avessa a isso, remetendo a uma dimensao noturna que habita o ser hu-
mano ali onde ele ndo se chama eu, ali onde ele ndo vive na ordem da representacdo. No en-
tanto, como vimos, nem sempre ela consegue escapar incélume desse ideal de clarificagdo e
propde o tornar consciente na forma de representagdo — principalmente linguajeira — como
ideal a ser atingido. Henry ndo quer subestimar a dimensao linguajeira nem o seu importante
papel na cura psicanalitica, mas chama atencdo que “esta linguagem tao somente ¢ o Logos do
mundo, e se esse recebe a exclusividade da atencdo, obscurece o que se encontra atras dele,
antes do mundo, do qual aquele Logos esgota a luz”""*. Em Pathos et language, Henry expres-
sa que ¢ preciso buscar um falar primordial, que “nunca estd ao lado do falado, ou seja, do
mostrado; ele ¢ aquilo que mostra”. "Dar a aparecer o Ser, ¢ dar a ver outra e mais elevada

coisa, ou seja, a presenga na qual o Ser vem a nés.""

Neste sentido, o afeto e sua dindmica sdo manifestacdo mais origindria que a
linguagem, “eles formam no sentido estrito a realidade ontologica da qual a linguagem apenas
¢ uma formulagdo posterior”’"”. Uma interpretagdo que prioriza a linguagem — principalmente
quando a realidade ¢ compreendida a partir dela e lhe ¢ dado o poder de negéa-la ou mata-la —
impede, na verdade, o acesso aos fendmenos que sdo o eixo da problematica freudiana bem
como da nossa vida. Por isso a necessidade de voltar ao afeto e a pulsdo, pois esses sdo os
pilares para esclarecer a vida, e ndo a linguagem. “Todas as teses principais do freudianismo

99716

se aclaram com tal decisivo primado ¢ o formulam de diversas maneiras™’'®, como o veremos

na sequéncia.

"3 PhPsy, p. 119. “Es handelt sich nicht darum, so wichtige Phdnomene wie die Sprache zu unterschitzen, und
auch nicht die Rolle, welche sich offensichtlich in der analytischen Kur spielt. Es handelt sich darum zu erken-
nen, dass diese Sprache indessen nur der Logos der Welt ist, und falls dieser ausschliellich Beachtung findet,
wird unausweichlich verdunkelt, was sich stets hinter ihm befindet, diesseits der Welt, welcher dieser Logos sein
Licht entlehnt”. Tradugao propria.

"' HENRY, Michel. Pathos und Sprache. In: Affekt, p. 69. "Das Seiende zu sehen geben, heiBit jedoch etwas An-
deres und Hoheres zu sehen geben, ndmlich das Anwesen, in dem das Seiende zu uns kommt". Doravante abrevi-
ado por PaSpr.

15 PhPsy, p. 119. “Der Affekt und seine Dynamik sind viel wesentlicher als die Sprache; sie bilden im eigentli-
chen Sinne die ontologische Wirklichkeit, von der die Sprache nur eine nachtragliche Formulierung ist.” Tradu-
¢do propria. Aqui temos de lembrar que Henry vivia na Franga, no auge do lacanismo, e muitas de suas criticas
tém os excessos desse movimento como alvo. No entanto, permanecem validas para alertar para os riscos de todo
o tesouro psicanalitico, sempre que seus fundamentos se submetem a genealogia.

715 PhPsy, p. 120. “Alle Haupthesen des Freudianismus erhellen sich von diesem entscheidenden Primat her und
formulieren ihn auf verschiedene Weisen.”
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6.2.2. A questao-limite

Henry resgata a abordagem freudiana do afeto mostrando as dificuldades que a teoria
psicanalitica enfrenta quando tenta enquadra-lo no paradigma cartesiano. Freud reconhece que
o afeto nao segue as leis da representagao, € com isso nao sucumbe ao recalcamento. Chama
ao historial do afeto de questdo-limite de toda psicologia, e talvez da filosofia. Comenta que a

genialidade de Freud concebe-lhe outro destino que o da representagao:

O que ele descreve ¢ o processo da afetividade em si no qual, ndo cessando de autoafetar-se,
assim, de aparecer, de ser “conhecida”, diz Freud, se transforma segundo as modalidades
prescritas por sua esséncia’"’.

A contribuicao de Freud a “historia da afetividade”, tanto em qualidade de sua histori-
alidade como em historialidade do absoluto, consiste no destaque conferido a angustia e ao
papel outorgado a ela’"®: Enquanto a representagdo vinculada ao afeto ¢ desalojada para o in-
consciente pelo recalcamento, o afeto ndo ¢ suprimido, mas qualitativamente modificado. Ou
seja, o afeto ndo desaparece, apenas ¢ modificado ou modalizado em outra tonalidade. “Um
afeto ndo é inconsciente, e ndo pode sé-lo, nem por conseguinte, o devir.”’" Henry destaca
duas frases, retiradas da apresentacdo de Freud a tese de Saussure, com quem mantinha um
debate a esse respeito: “Uma representacao pode existir ainda que ndo seja percebida. O senti-
mento, pelo contrario, consiste na percep¢ao mesma”. Henry conclui: “Assim o fundo do in-

consciente ndo é, enquanto o afeto, nada de inconsciente”’.

Henry mostra as idas e vindas de Freud sobre o destino do afeto™

. A anggustia ¢
transformada em “moeda corrente” pela qual se pode trocar todas as excitagdes afetivas que
tiveram seu conteudo desalojado pela repressdo’. Para Henry, Freud deixa-se levar pelo
mesmo equivoco de Schopenhauer, de ndo considerar o afeto como “naturante ultimo”, mas

da ordem de uma transcrigdo, tal como a representa¢do’”. Isso leva a descrever a angustia

"7 GP, p. 341. As duas proximas também.

"% GP, p. 340ss.

"YGP, p. 340. Grifo de Henry.

0 GP, p. 340. Grifo de Henry. Interessante marcar que Pfister se baseia nessa apresentagdo de Freud a Saussure
para provar que a libido freudiana se aproxima ao amor cristdo. Esse texto de Saussure parece constituir um es-
crito que mostra entrelinhas interessantes da teoria psicanalitica, agarradas pelos nossos dois autores pesquisa-
dos. Cf. p. 80 da dissertacao da autora.

2 FREUD (1917) apud GP, p. 342: “Quanto ao destino do estado afetivo associado a representagdo recalcada
[...] [ele] consiste em suportar a transformagdo em angustia, qualquer que tivesse podido ser sua qualidade em
condigdes normais. Essa transformagéo do estado afetivo constitui, sem comparagdo, a parte mais importante do
processo de recalque [...].” GW XI, p. 425. OC, v. XVI, 1977, p. 477. O grifo ¢ meu.

2 FREUD (1917) apud GP, p. 342. GW, XI, p. 418-419. OC, v. XV1, 1977, p. 470.

2 GP, p. 342, nota 515: “Encontra-se aqui a situa¢do longamente analisada a proposito de Schopenhauer e, se-
gundo a qual, a afetividade em geral seria apenas o efeito de um conatus mais primitivo que ela, da qual nédo fa-
ria, em suas tonalidades, sendo refletir as vicissitudes. Viu-se, alids, que Freud tinha explicitamente designado
suas “pulsdes” como o idéntico da vontade schopenhaueriana”.
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como fuga diante de algo. Mas Henry também recupera momentos nos quais Freud ressalta

que este “diante de” faz parte da manobra de defesa e liga a angustia ao si:

E assim que a angustia é, na realidade, uma fuga diante de si, de tal maneira que, nesta relago
consigo da angulstia, ndo ha justamente “diante de”, mas a impossibilidade principial de
desdobrar qualquer “diante de”. A fuga faz-se a partir da angustia, ¢ a angustia que a provoca,
que quer fugir de si mesma e que, habitando o ser dessa fuga que ela determina, nunca chega a
isso. Ela ¢ mais precisamente o sentimento de ndo poder escapar de si daquele que se encontra

constituido em sua esséncia, por uma tal impossibilidade. A angustia é o sentimento de sé-lo

como a vida, ela é o sentimento de si’**.

Aproximando as linguagens de Freud e de Henry: “a vida ¢ a pulsao, ¢ libido; a angus-
tia ¢ o sentimento da libido, a prova que a libido faz de si mesma, ndo enquanto esta libido
particular, mas enquanto encurralada em si, em sua incapacidade de romper o vinculo que a
une a si mesma”’*. A prova dessa incapacidade, deste “ndo posso”, é fenomenologicamente a
angustia. O ser humano nao ¢ suscetivel de angustia porque veio ao mundo nas contragdes da
dor e no panico da asfixia, “mas s6 conheceu este panico e provou esta dor porque ¢ susceti-
vel de angustia, porque ¢ originalmente constituido em si mesmo como um vivo € como um

Si?’

A tentativa de fuga do eu via angustia estd ancorada nos primeiros textos de Freud,
onde ele aborda as manobras do psiquismo para se defender da excitagdo que autoimpressiona

desde dentro do organismo:

Por outras palavras: o sistema ndo se pode desembaracar dessas quantidades de energia, porque
a vida ndo se pode desfazer de si. Aqui estd porque o principio de inércia se converte em
principio de constancia: porque ha uma “energia” inalienavel e porque, assim, o “sistema” ndo
pode pretender sendo a baixar a estiagem mas ndo a elimina-la totalmente. A passagem do
principio de inércia ao principio de constancia camufla e exprime na linguagem mitica da
ciéncia (de 1895) a estrutura da subjetividade absoluta: o sistema ¥ é a imagem da esséncia

original da Psique’.

“A excitagdo” investida no duplo sistema neuronal do Projeto ndo ¢ outra coisa que o
nome da afeccdo, ou seja, da fenomenicidade: a excitagdo “exdgena” ¢ a afeccdo
transcendental do “tecido vivo”, pelo mundo; a excitagdo ‘“enddgena” — portanto, sua
autoexcitagdo — € a autoafeicdo que constitui a esséncia original da subjetividade absoluta em
qualidade da Vida. Freud: “Nos sentimos diretamente o aumento ou a diminuicdo de
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grandezas de excitagdo na série dos sentimentos de tensdo Henry aponta para o

fenomenologico dessa experiéncia, sentida diretamente como prazer ou desprazer, na dialética

" GP, p. 348.

2 GP, p. 348. A proxima citagdo também. Henry cita Freud para corroborar: “A angustia que significa uma fuga
do eu (moi) diante da libido ¢, entretanto, engendrada por ela. A libido de uma pessoa ¢ parte dela e ndo se pode
opor a ela como alguma coisa de exterior”. Introdugdo a psicanalise; GW, X1, p. 420. OC , v. XVI, p. 472.

6 GP, p. 344.
21 FREUD, O problema econémico do masoquismo (1924), apud GP, p. 346. OC, v. XIX, 1977, p. 200.
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da propria afetividade. Constitui, a seu ver, um abuso da linguagem que a explicacdo
cientifica seja integrada na experiéncia e dé mostras de ser demonstrada por ela, “como se
fossem realmente as energias neuronais que se sentia diretamente e deveras no prazer, no

desprazer”’.

Aqui temos novamente o que Henry denomina de “segundo sentido” de inconsciente
em Freud, pois trata de um modo de manifestacdo que se diferencia completamente do da
representacao, pois este exclui qualquer forma de exteriorizacao, ligado a forma originaria de
qualquer vivéncia. “E na vivéncia do corpo, do nosso corpo, uma vivéncia irredutivel a toda e
qualquer coisificacdo que fazemos a prova dessa vida que advém a si como nods e que nao

pode ficar esquecida em qualquer processo cientifico ou terapéutico.”

Com Freud e com Henry estamos aqui tratando desse esforco da vida, “desta camada
mais profunda da experiéncia, na qual a vida toma posse de si, na qual ela é um si, bem antes
de um mundo vir a luz”™. Florinda Martins expressa que Freud, ao levar seu pensamento até
as ultimas consequéncias, fala de uma carga da qual ndo se pode fugir. Essa incapacidade de
poder desfazer-se de si mostra a existéncia humana como carregada de afeto, “mostra como o

pensamento freudiano é um pensamento de vida””'.

Nao nos ¢ possivel aqui transcrever toda a analise henryana dos textos freudianos. Em
resumo, a abordagem psicanalitica do afeto, ao usar expressdes quantitativas, derivadas dos
modelos cientificos da época, fez uma tentativa de transposi¢ao ao imaginario ideal da ciéncia
“desta esséncia da vida, em sua passividade insuportavel em relacdo a si e a0 movimento que

entdo € o seu para intentar escapar daquilo que seu ser tem de opressivo”’?,

Seguindo a recomenda¢do de Monique Schneider, é preciso voltar as experiéncias de
Freud que lhe serviram de ponto de partida, “a fim de delimitar o papel desempenhado pelo

afeto, papel acompanhador ou papel determinante”’.

Talvez justamente o momento
contemporaneo facilite esse retorno e a ressignificacdo do afeto, tanto nas releituras dos textos

freudianos como na clinica.

8 GP, p. 346.

™ ApGP, p. 31.

30 PaSpr, p. 117. “Vielmehr ist jetzt die tiefste Schicht der Erfahrung gemeint, wo das Leben von sich selbst Be-
sitz ergreift, wo es ein Sich ist, bevor tiberhaupt eine Welt ans Licht kommt. Gemal dieser Grundbedeutung ist
folglich das UnbewuBte bei Freud nur ein anderer Name fiir das Leben.” Tradugdo propria.

' ApGP, 2008, p. 18, nota 70.
72 GP, p. 347.
33 SCHNEIDER, 1993, p. 13.
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6.3 Do afeto e seus destinos

Una critica levinasiana, henryana, de la verdad griega, una nueva “teoria” filosofica sobre
Eros, [...] no habra de encontrarse al final del camino con la verdad del psicoandlisis para
festejar conjuntamente el triunfo sobre aquella larga noche del pensamiento occidental que
fue su excesiva exigencia de luz?

Mario Lipsitz’**

Nesta secdo queremos analisar os comentarios de psicanalistas sobre os destinos do
afeto na teoria de Freud, e com Henry verificar os efeitos da genealogia — tanto na teoria
original como nos comentarios a respeito dela, e ver se nas entrelinhas encontramos pontes de

dialogo com a fenomenologia da Vida.

Para o psicanalista brasileiro Joel Birman, Freud procurou superar o dualismo
cartesiano entre pensamento e corpo justamente pela teoria do afeto. Desta forma o sujeito €
concebido como corpo e pensamento, marcado pelos destinos das pulsdes, e assim o sujeito ¢
inscrito de modo imediato no registro da a¢do, sem contrapd-la a reflexdo’”. No entanto, essa
relagdo foi esquecida pela psicanalise pos-freudiana: “Nessa, com efeito, o corpo e os afetos
foram inscritos no discurso da biologia, por um lado, € o pensamento ¢ a linguagem foram
transcendentalizados enquanto espirito, pelo outro””®. Em decorréncia, “o registro da agéo

passou a se opor ao do pensamento, esvaziada que foi aquela [a a¢do], além disso, de suas

potencialidades de criagdo subjetiva”.

Podemos dizer que Birman aponta o mesmo problema que Henry, s6 que ndo o situa
em Freud, mas em seus descendentes. Mas como ja vimos, para Henry esse desvio paira sobre
parte do esquema referencial usado por Freud: “O inconsciente de Descartes adensa-se e as
suas dificuldades arrastam-se até aos nossos dias, até a autodestrui¢do da vida do sujeito””’,
enquanto consciéncia for encarada como consciéncia de algo — “sem compreender do que se
trata neste algo, sem tratar da sua determinagdo fenomenologica — ndo importa o nome que se

dé”. Birman mostra a virada da teoria freudiana na década de 1920, retirando-se do mundo da

representacao:

Ao Freud separar a for¢a (Drang) de seus representantes-representagdo e enunciar que para
construir o circuito pulsional seria necessario um trabalho capaz de articular a forca com o
universo da representagdo, o discurso freudiano rompia com a concepgdo anterior de pulsio e

se entreabria inequivocamente para o territério da invisibilidade™®.

34 LIPSITZ, 2004, p. 19.

5 BIRMAN, Joel. Mal-estar na atualidade. Rio de Janeiro: Civilizagdo Brasileira,1999. p. 93.
36 BIRMAN, 1999, p. 93. O grifo é meu. A proxima também.

37 ApGP, p. 30. A proxima também.

¥ BIRMAN, 2001, p. 236. A proxima também. O grifo é meu.
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O conceito de pulsdo de morte de 1920 foi a consequéncia direta dessa nova articula-

¢do teodrica, isto ¢, a evidéncia da autonomia da forca pulsional em face do universo da repre-
sentacdo. Estariamos, enfim, diante do caos ruidoso das forcas pulsionais sem qualquer liga-
¢do com o registro dos representantes-representagdo, evidenciando, entdo, o mundo da invisi-

bilidade e da pura pulsionalidade.

No entanto, com Henry podemos dizer que a concepgao que privilegia a representacao
ainda estd presente na avaliagdo da invisibilidade como indicio de morte: “Enquanto
invisibilidade e siléncio, isto ¢, enquanto auséncia de logos pelo siléncio que a caracteriza, a
pulsdo de morte seria muito mais que o universo articulado de representacao e da linguagem”.
Estamos no reino das intensidades e de seus “murmurios indiziveis, justamente porque seria
corporea antes de mais nada” — que produziria a “queda da marca da representagdo, como
traco definidor e crucial da pulsdo enquanto tal, como foi enunciado de maneira critica e

crucial na metapsicologia freudiana entre 1915 ¢ 1920”7,

Para Birman, h4 um Freud pods-escritos metapsicoldgicos que privilegia o afeto como
constitutivo, mas, herdeiro de Schopenhauer, aponta o corpoéreo como inferior. A psicanalise
na década de 1920 aproxima-se da “condicdo humana no seu fundamento, isto é, como
potencialidade de afeta¢do, enquanto marca de sua imperfeicdo e finitude”. No entanto, a
ultima oracdo mostra a genealogia ocidental: a potencialidade de afetacio ¢ marca da

imperfeigdo e finitude, enquanto que para Henry ¢ marca do nascimento na Vida.

Para Henry, embora haja um movimento de mudanga, retorna o esquema do Projeto de
1895, do retorno ao inanimado como paradigma mediante a descarga na ek-stasis. Heranga
grega ¢ moderna? Pois se a vida desde os gregos estd ligada ao visivel, a mostragdo, a
irrepresentabilidade do afeto s6 pode ser vista como ligada a ndo-vida, a morte. Se no Freud
p6s 1920 ja ndo percebemos a genealogia via predominancia da representacdo, notamo-la na

interpretacdo da invisibilidade como reino da morte, mesmo no terreno do afeto.

Cabe aqui remeter ao “chocante” titulo do capitulo IX de Genealogia da Psicandlise:

O simio do homem: o inconsciente. Martins’*

comenta que com esse titulo Henry quer
denunciar um risco antropologico embutido na genealogia: se a origem da pulsdo estd no
corpo, se este ¢ concebido na antropologia materialista, a esséncia do ser humano passa a ser
proxima a do animal. E se o conteudo do inconsciente apenas vale quando passar para a

consciéncia representacional, desqualifica a vida como afetividade ndo-representacional. Com

39 BIRMAN, 2001, p. 237. A proxima também.
0 ApGP, p. 30.
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isso limitam-se as possibilidades terapéuticas, pois ja ndo ha um Si que possa aderir a vida em

seu sentido essencial.

Retranscrevo um paragrafo de Mais além do principio do prazer, no qual o

enraizamento da psicanalise na antropologia materialista da o sentido do conceito de pulsao:

Retornemos, pois, a nossa suposi¢ao anterior: se todas as pulsdes organicas sdo conservadoras,
foram historicamente adquiridas e direcionam-se a regressdo e ao restabelecimento de um
estado anterior, entdo ¢ preciso pensar que a evolucdo orgdnica se deve a acdo de forgas
externas perturbadoras e desviantes. Afinal, mantidas as mesmas condigdes ambientais, 0s
seres vivos mais elementares ndo teriam querido mudar, ¢ desde o inicio suas vidas estariam
sempre repetindo o mesmo percurso. Assim, poderiamos supor que, em Ultima instancia, foram
a historia da evolugdo da Terra e sua relagdo com o Sol que efetivamente devem ter deixado
suas marcas no desenvolvimento dos organismos. Portanto, as pulsoes orgdnicas
conservadoras teriam assimilado cada uma dessas modifica¢bes impostas no percurso de vida
dos organismos e as preservado para a repeti¢io. E por isso que elas nos ddo a enganosa
impressdo de serem forgas que anseiam por mudanga e progresso, quando, na verdade
continuam a buscar seu antigo objetivo, e para tal seguem tanto por caminhos antigos quanto
por novos desvios. Ndo ¢ dificil apontar o objetivo final dessa tendéncia organica. Se o
objetivo da vida fosse chegar a um estado nunca alcangado anteriormente, isso estaria em
frontal contradicdo com a natureza conservadora das pulsdes. Portanto, esse objetivo deve ser
muito mais o de alcancar um estado antigo, um estado inicial, o qual algum dia o ser vivo
deixou para trds e ao qual deseja retornar mesmo tendo de passar por todos desvios tortuosos
do desenvolvimento. Se pudermos admitir como um fato sem excegdo que todo ser vivo morre,
ou seja, retorna ao estado inorganico devido a razdes internas, entdo podemos dizer que: O
objetivo de toda vida é a morte, e remontando ao passado: O inanimado ja existia antes do
vivo™.,

Sem espago para amplo desenvolvimento, apenas apontamos duas possibilidades de

didlogo com a fenomenologia da Vida:

1. Se admitirmos outro estado antigo inicial ao qual o organismo vivo deseja retornar,
ligado a geracdao do Si na Vida absoluta, o objetivo das pulsdes serd perseguir por todos os

meios o restabelecimento dessa conexdo da vida doada com a Vida absoluta.

2. Outro caminho seria questionar a natureza apenas conservativa das pulsdes, € com

Pfister afirmar a natureza evolutiva, ou com Maturana a autoaperfeicoadora das pulsdes.

Tal como estd, a vida corre o risco de ser menos que a dos animais, heranga das estre-
las inorganicas. As criticas de Winnicott, Dolto, Kristeva e de outros psicanalistas contem-
poraneos talvez possam ser relacionadas com esse risco. Voltamos a pensar em Pfister e sua

carta a Freud escrita justamente na década de 1920:

Nio compreendo bem sua visdo da vida. E impossivel que aquilo que o senhor rejeita como
fim da ilus@o, e que proclama como Unico contetdo verdadeiro, seja tudo. Este mundo sem
templos, belas artes, poesia, religido ¢ aos meus olhos uma ilha diabdlica, para a qual somente
um Satands, ndo o acaso cego, poderia desterrar as pessoas. Neste caso seu pessimismo para
com a humanidade inttil ¢ muito moderado; o senhor na verdade deveria tragar com muito
mais conseqiiéncia a miserabilidade. Se pertencesse a cura psicanalitica o convencer os

™ FREUD (1920), 2006, p. 101. Os dois tltimos grifos sdo do autor.
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pacientes de que este mundo saqueado é o supremo conhecimento da verdade, eu

compreenderia muito bem que as pobres pessoas prefeririam refugiar-se na clausura da sua

doenga do que se mudar para este horrivel deserto de gelo™.

O mundo saqueado refere-se ao reino da visibilidade e da matéria do qual se retirou a
porta que dava acesso ao invisivel e imaterial. A psicanalise precisa aguardar Winnicott, com
seu espaco transicional, para que o reino do invisivel efetivamente ganhe status de realidade

sem cidadania na pulsao de morte, mas na vida.

Com o psicanalista André Green temos uma releitura critica da teorizacdo do afeto
em Freud”. Expressa que a clinica envia a questdo do afeto com insisténcia; traz o problema
da angulstia no centro e o traumatico como fonte de reflexdo. “Todo quadro clinico
interpretavel como sinal de pouca saiude psiquica estd sempre em relacdo com uma
perturba¢do do desenvolvimento emocional.”’** O afeto, mesmo considerado do ponto de
vista da consciéncia, continua sendo um “enigma perturbador que ultrapassa os

psicanalistas”, e que dentre fildsofos e psicologos também ndo ha unanimidade, ou até menos

745

Green™® aproxima-se de Henry: lamenta o “sumi¢o” do afeto na teorizagdo
metapsicologica, pois ali desaparece o “embasamento somatico” no qual Freud colocara as
raizes da pulsdo; a partir da metapsicologia, o afeto desapareceu como categoria mental
propria. Expressa que o objetivo foi enfraquecer o polo “mocional” das teoriza¢des anteriores.
As explicacdes para esses movimentos, para as dificuldades encontradas, e as explicagdes que

47 _ e com isso remetem as

Green propde enlacam-se com a questdo consciente-inconsciente
dificuldades apontadas por Henry ao Freud tomar o conceito de consciente da filosofia

ocidental como base para seu conceito de inconsciente.

Green critica a op¢ao de Freud pela teorizagdo da pulsdo de morte como tentativa de

solucionar os impasses provocados e, baseado na clinica com pacientes graves™, propde:

™2 PFISTER, carta de 27.11.1927. O trecho final desta carta ja foi comentado na Introdugdo. O grifo é meu.

™ GREEN, André. “Sobre a discriminagio e a indiscriminacfo afeto-representacdo”. Revista Brasileira de Psi-
canalise, v. 32, n. 3, p. 407-456, 1998. Na bibliografia do artigo de 1998, o primeiro texto deste autor sobre o
tema do Afeto ¢ de 1970, seguido de mais nove titulos. Ou seja, parece que esse ¢ o grande tema dos desenvolvi-
mentos deste autor, e por isso fecundo para nosso didlogo entre Henry e Freud.

4 GREEN, 1998, p- 413.
™ GREEN, 1998, p. 416.
7 GREEN, 1998, p. 418.
"7 GREEN, 1998, p. 419ss.

¥ A base de observagdo sdo os pacientes graves (0s ndo neurdticos, € por isso ndo capazes de simbolizagdes de
representacdes [aqui novamente, sdo os “pequenos e fracos” que denunciam a falha da teoria...].
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— Considerar que a fala analitica ressoa ndo somente até o inconsciente, mas até a

ancoragem do afeto “interposto as suas fontes corporais™’*’;

— Que nao se deve conceber o destino da pulsdo “como tradugdao”. Pois “o que ¢
importante nele ndo ¢ o que se fixa numa outra expressao concebida, apesar de tudo, sobre o
modelo da linguagem, mas, ao contrario, aquilo que, carregando-a, faz com que ela viaje por

espacos cada vez mais afastados dela [...]""°.

Afastado da linguagem, afastado da representacdo, e proximo as fontes corporais... ndo
ha como ndo sentir uma correspondéncia com Henry a esta altura. Green chega proximo a en-

carnacao do afeto na carne:

Podemos imaginar o processo afetivo como uma antecipagdo do encontro do corpo do sujeito
com um outro corpo (imagindrio ou presente), encontro cujo contato teria como resultado ou o
analogo a uma interpenetra¢do sexual e amorosa, ou opostamente, num modo comparavel, o
analogo a uma agressdo mutilante, ambos ameacgando — tanto para o melhor como para o pior
— a integridade do sujeito. O afeto seria, a0 mesmo tempo, a preparagdo para tal eventualidade
e o efeito de sua previsdo acelerada. Sua precipitagdo, no duplo sentido do termo, teria,

sobretudo, a fungdo de manifesta ao sujeito que o sente, a inferioridade absoluta do fendmeno,

quaisquer que sejam as suas origens™'.

O afeto revela-se como ele proprio, sem mediacdes; eis “a interioridade absoluta do fe-
nomeno”. Se a psicandlise ¢ afirmada por Green como a Unica terapia capaz de tratar essas
gravidades do afeto, tanto mais deveria interessar-lhe o didlogo com a fenomenologia, que
propde um acesso sem mediacdo a essas dimensdes. Nesse didlogo, também caberia trazer
questdes a fenomenologia, ao enumerar os desafios que a lida com patologias graves implica,

tais como:

“desorganizacdo mais ou menos parcial do ego: angustia, panico,

despersonalizacao”;

— “violéncia pulsional atuada nos comportamentos antissociais’;

— “descompensadoras somatizagdes de conflitos psiquicos™’**.

Esses sdo “caminhos tomados por uma economia afetiva sem herdeiros”. Como gerar
herdeiros? Talvez seja mais fécil se lhes for descoberto o statum nascendi, no amplo sentido

deste? Esses sdao “preciosos indicios sobre os confins da vida afetiva” e “determinam limite

™ GREEN, 1998, p. 421. Essa expressdo lembra o conceito de “encarnacio”, cf. capitulo 4.

0 GREEN, 1998, p. 421. O grifo ¢ meu. Aqui também podemos ligar com a proposta da fenomenologia da Vida
para a terapia — ir em direcdo a vida, a doacdo da Vida absoluta na carne.

! GREEN, 1998, p. 423. Grifo do autor.
2 GREEN, 1998, p. 423.
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para o conhecimento que podemos ter deles”’. Algo para retomar apds o capitulo sobre a
passagem do conceito de corpo para o de carne. Uma recomendagdo final de Green a respeito
da teoria freudiana — esquece-se que apos 1923, com a segunda topica [Isso, Eu e Supraeu],
desaparece em Freud “qualquer alusdo a nocdo de representagdo (de coisa ou de objeto), de
modo que o fundamento da organizagao psiquica € levado para “um material tal que a divisdo

em afeto e representacdo fique impossivel””™*.

Uma linguagem musical traca a mudanga de lugar do afeto: “Era preciso modificar as
concepgoes sobre afeto a medida que, na maioria das vezes, este estava reduzido ao estado de
acompanhante do lied da representagdo”™”. Com o conceito de Isso, o afeto deixa o papel se-

J4

cundario: O Isso ¢ “estado aquém da distin¢do afeto-representagdo e, no pior, no irrepresenta-
vel”. Com Henry podemos dar ainda maior importancia a passividade que estd embutida no

Isso”® e retrabalha-la a luz de uma outra antropologia.

Como destaca nossa colega Marilena Deschamps’™’, o estabelecimento de uma nova
topica psiquica e uma nova dualidade pulsional trazem um novo modelo de funcionamento ao
aparelho psiquico “onde o inconsciente ja ndo ¢ mais s6 da ordem do recalcado e abrange o
pulsional sem representagdo”. Os desdobramentos dao-se na escuta clinica, com um desloca-

mento

da escuta das representacdes para o complexo afeto-mogdo pulsional, ja que o afeto se
converte no melhor indicador da atividade das pulsoes. Desta forma, o analista passa a ocupar
uma condi¢@o de objeto a ser contornado ndo sé por uma intensidade representacional, mas
também por aquela afetiva-pulsional, mais enigmatica e desafiadora.

O afeto como melhor indicador da atividade das pulsées... Talvez tenhamos de nos
perguntar do motivo dessa mudanga ter sido tdo pouco absorvida nos meios psicanaliticos — e
com Henry dar a hipdtese dupla de que 1) a genealogia continua fazendo seus efeitos e 2) a

Vida continua a esconder a doacao recebida. Mesmo que o Isso freudiano acentue o carater

3 GREEN, 1998, p. 423.

** GREEN, 1973 apud GREEN, 1998.

5 GREEN, 1998, p. 426. A proxima também. Um pequeno dado etimoldgico que pode entrar no didlogo entre
fenomenologia da Vida e psicanalise: a nota de rodapé n. 2 da p. 424 discorre sobre o uso da expressao
“representante”. Green expressa que “representancia” ¢ traduzida as vezes por encarnagdo! Um dado curioso,
que pode surpreender as questdes postas.

6 FREUD, O ego e o id (1923), OC, v. XIX, 1977, p. 37. Freud credita o Isso a Groddeck, que citava a passivi-
dade como uma das principais qualidades das vivéncias iniciais. Quanto ao descontentamento de Freud com a di-
visdo inconsciente-consciente, ver o capitulo 1 do seu escrito. Em Freud e a mistica, Paul L. Assoun aborda a
discussdo com Groddeck a respeito de sua concepgdo mistica do Isso, que Freud recusa até a década de 1930,
quando ao lado de preocupagdes com ndo ‘enrijecer’ a sua topica, evoca “uma fusdo de tons algo impressionista
para impedir o excessivo encerramento que decorre da representacao espacial”. Religido e Sociedade, Rio de Ja-
neiro: Campus, out 1984, p. 89.

7 DESCHAMPS, Marilena. Da compulsdo a pulsdo. Trabalho apresentado em setembro 2009 na Associagdo
Psicanalitica Sigmund Freud. p. 7.
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passivo, pela antropologia materialista esse ¢ vinculado ao mais primitivo no sentido de me-
nos elaborado e menos complexo, no polo oposto do que Henry coloca como origem da con-

di¢do humana. Algo a que voltaremos adiante.

O psicanalista Carlos Alberto Plastino amplia o significado dessa virada teorica de
Freud. O titulo do seu livro O primado da afetividade™ é retirado do Estudo Auto-Biogrdfi-
co™, no trecho em que reconhece a coincidéncia da psicanalise com o primado da afetividade
de Schopenhauer. O livro de Plastino nos surpreende e alegra, pois mostra uma grande possi-
bilidade de didlogo com Henry. O autor analisa o desenvolvimento da psicanalise e os obsta-
culos que sofreu por surgir dentro do paradigma moderno — fisicalista, racionalista e dualista —
e os efeitos desse paradigma para a compreensao e sistematizacdo dos seus achados clinicos,

especialmente na questdo dos afetos:

E portanto na inadequagdo do instrumental teorico utilizado para pensar os afetos e

sentimentos que reside a incapacidade de Freud para conciliar sua teoria com a experiéncia
i g 760

clinica’™.

O autor analisa o percurso tedrico de Freud, da experiéncia clinica a elaboragao pro-
gressiva dos conceitos tedricos. Tal como Henry, aponta seus titubeios e dificuldades em abri-
gar, no pensamento forjado segundo a ciéncia moderna, as grandes descobertas sobre a condi-
¢do humana que se davam na clinica. Relaciona as mudangas operadas na sua teoria com o

escolamento desse paradigma que funcionara como camisa de for¢a imposta a “concepgao
descol to d d fi d ¢ taa“

o real, do conhecimento e do homem””". Em outras palavras, uma camisa de for¢a a condi-
d 1, d h to e do h P E t 1 , de fi d

¢d0 humana e sua origem.

O principio do prazer, concebido dentro da matriz fisicalista, ficou prisioneiro desta, e
assim foi formulado para expressar a energia de investidura exclusivamente nos seus aspectos
quantitativos. Desta forma constituiu “um quadro teorico radicalmente insuficiente para pen-
sar os complexos processos afetivos constatados na pratica clinica’®’, principalmente apds a

descoberta do narcisismo e do papel constitutivo da relagdo com os semelhantes’. Pois a mo-

8 PLASTINO, Carlos Alberto. O primado da afetividade. Rio de Janeiro: Relume-Dumara, 2001. Plastino
(1942-) ¢ psicanalista argentino, radicado no Brasil, professor na PUC-RJ e no Instituto de Medicina Social da
UERIJ, autor também de “A aventura freudiana — Elaboragdo e desenvolvimento do conceito de inconsciente em
Freud” (Ed. UFRJ; Tempo Brasileiro). Sua pesquisa anterior no conceito de inconsciente e aqui no de afeto tor-
nam-no um interlocutor em potencial com Henry.

9 FREUD, S. Um estudo auto-biogrdfico (1925). Rio de Janeiro: Imago, 1977. v. XX, p. 13-92. A cita¢do a
Schopenhauer estd na pagina 75, no portugués como “dominio das emogdes”. Optamos pela expressao de Plasti-
no “primado do afeto”, derivada da tradug@o espanhola da Amorrortu.

"0 PLASTINO, 2001, p. 62. O grifo &€ meu.

' PLASTINO, 2001, p. 62.

2 PLASTINO, 2001, p. 171.

6 PLASTINO, 2001, p. 111.
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dalidade de insatisfacdo que os pacientes expressam ndo tem a ver com bloqueio de quantida-
des de descarga, mas com “bloqueio da ligagdo erotica alteritaria’**. Novamente ¢ o afeto que

mais sofre.

Apos 1920, o principio do prazer paulatinamente sofre transformacdes que o retiram
da esfera quantitativa; prazer e desprazer sdo recolocados sob o aspecto qualitativo e afetivo.
A ambivaléncia afetiva originaria passa a ocupar o centro dos processos psiquicos, ensejan-
do a sistematizacao da segunda teoria pulsional, da segunda topica e da segunda teoria da an-
gustia. Nesse processo de questionamento e reformulagdo, ndo apenas o conceito ¢ modifica-
do, “mas o proprio critério a partir do qual ele tinha sido pensado ¢ transformado”’®. Ou seja,
ha uma profunda modificag¢do epistemologica em processo; na qual Freud, paulatinamente, se
liberta do paradigma moderno para sua teoria. Além do reconhecimento ao primado do afeto

766

de Schopenhauer, também a coincidéncia com Nietzsche™ estampa o cerne da modificagao

freudiana na qual o afeto volta a ter a preeminéncia, sintetizada aqui por Plastino:

Assim, a concepg¢do da segunda topica ¢ presidida pelo primado da afetividade. Ela postula,
com efeito, um inconsciente originario, sede das pulsdes organicas, Eros e Destruigdo,
apreendidas na experiéncia clinica como ambivaléncia afetiva originaria. Postula, ainda, a
diferenciagdo desse psiquismo originario através de um processo de identificagdo cuja forma
mais primaria opera por via exclusivamente afetiva. Postula, por fim, uma segunda
diferenciagdo, a do superego, desenvolvida através dos processos identificatorios, eles proprios
comandados pela ambivaléncia afetiva originaria e ativados pela necessidade de amor e
protecao sentida pelo desamparado infante humano. Tudo isto, afirma Freud, descreve a

organizagdo real do psiquismo, ndo se limitando a personificar abstragdes’™’.

Afirmando ao mesmo tempo a concepg¢do do Isso como inconsciente originario € o pa-
pel central dos processos identificatorios na diferenciacdo do psiquismo, Freud elaborou uma
concepgdo do sujeito que ultrapassa tanto a perspectiva que o reduz a um ser apenas natural,

quanto a antagoénica que o pensa como sendo apenas um produto da cultura™®

. A psicanalise
ultrapassa assim a dicotomia cartesiana e a concepgao da natureza forjada pela modernidade,
“coincidindo com a perspectiva que emerge dos resultados das ciéncias contemporaneas, nas
quais a natureza ¢ concebida como um organismo vivo, autopoiético e possuindo um sentido

relacional”.

" PLASTINO, 2001, p. 171.
8 PLASTINO, 2001, p. 121.
%6 Freud confessa no Um estudo auto-biogrdfico (1925) que evitara Nietzsche por um tempo porque ndo queria
se preocupar com a questdo da prioridade no psiquismo, mas reconhece a concordancia surpreendente com este
(1977, OC, v. XX, p. 76). Na segunda topica, Freud se debruga sobre essa questdo, e seu conceito de Isso, toma-

do de Groddeck, fora criado por este a partir do conceito de “psiquismo origindrio” de Nietzsche (apud PLASTI-
NO, 2001, p. 127).

7 PLASTINO, 2001, p. 131. O grifo ¢ meu.
8 PLASTINO, 2001, p. 169. A proxima também.
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Plastino insere a psicanalise dos anos 1920 no paradigma da complexidade, no qual a
riqueza heterogénea do real ndo deve ser sacrificada a um discurso coerente e reducionista.
Chama a ateng@o que nesse processo podem surgir paradoxos, que no paradigma moderno sao
considerados sinal de erro, mas no pensamento contemporaneo sao “indicios dos limites de
apreender na sua totalidade a complexidade do real””, e por isso devem ser mantidos e res-

peitados. Winnicott, Kierkegaard, Tillich, Loder e Henry, entre outros, ficam felizes!

Outro indicio da ruptura de Freud com o pensamento moderno foi o recurso ao mito
como explicativo das for¢as que atuam no psiquismo: ao recorrer ao mito de Eros, tal como
desenvolvido em O banquete de Platao, para explicar a capacidade da libido de unir todo o
vivo. “Interessa destacar, nesse movimento teorico freudiano, a significagdo do recurso ao
mito, forma de saber que, nas singularidades da linguagem que lhe ¢ prépria, veicula a

apreensio de aspectos centrais do psiquismo humano.”’”

A introdu¢do da ag@o de Eros no movimento de vida é fundamental. Do ponto de vista
epistemologico, ela significa o reconhecimento da insuficiéncia das categorias formuladas no
terreno da fisica para compreender o psiquismo, que constitui uma forma de ser heterogénea
com relagdo a realidade material.””*

Agregando os comentarios de Plastino aos de Henry, podemos dizer que, ao se reportar
a Eros como o poder que liga as pulsdes, Freud ja ndo ¢ refém da redugdo galileana. Em dois
sentidos: 1. No sentido do método: as figuras e férmulas ja ndo contém a verdade acerca da
condi¢do humana; 2. No sentido do conteudo: Se ¢ o afeto que constitui a esséncia, ¢ a vida

que retoma seu lugar como doadora do humano.

A énfase sai do estudo do organismo em si, tributario do modelo fisicalista, para a
constitui¢do da subjetividade na alteridade. Desloca-se a hipodtese inicial de Freud, baseada
nos processos representacionais e nas quantidades, para o centramento “na questdo do sentido
e dos afetos qualitativamente considerados””’?. Plastino ressalta que “sentido” aqui é muito
mais amplo que a operacdo da linguagem, pois “a compreensao erética ‘compreende’ /igando

os corpos € os inconscientes™””,

% PLASTINO, 2001, p. 169.
70 PLASTINO, 2001, p. 115.
M PLASTINO, 2001, p. 101. O grifo é meu.
72 PLASTINO, 2001, p. 118.

3 PLASTINO, 2001, p. 118. O grifo ¢ meu. Em nota de rodapé, o autor remete a fenomenologia de Merleau-
Ponty, e nds remetemos a Henry, ao capitulo 4 sobre Encarnagdo. Sera no conceito de identificagdo primaria que
Freud desenvolvera esta capacidade empética sem linguagem. No entanto, a genealogia faz com que seja ligada a
um estdgio primitivo que deve ser superado por um mais avangado, ligado a linguagem e a representacao.
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No entanto, o autor faz a ressalva de que nem todas as vertentes da teoria psicanalitica

fazem a ruptura radical com o paradigma anterior. Com uma consequéncia redutora: ao nao
romper com o modelo fisicalista, os conceitos centrais da ultima sintese freudiana “sdo inter-
prestados’’ no contexto das primeiras, obscurecendo deste modo a revolucionaria transforma-

¢d0 operada por Freud na ultima parte da sua obra™’”.

Como psicanalista, ndo devo apenas corrigir meu “ato falho” de escrita, mas sim me
deixar impactar por ele: interprestados — interpretados de empréstimo, mas também tornados
imprestaveis —, pois 0 avango epistemologico alcancado por Freud ¢ alijado de sua forca. Aqui
cabe retornar a Henry — e com sua obra critica detectar a sombra da redugdo galileana e carte-

siana, tanto na teoria de Freud como nas interpretacdes e clinicas posteriores.

“Nao ha necessidade mais premente na psicologia do que de uma teoria das pulsdes
firmemente alicercada, sobre a qual talvez entdo fosse possivel formular outros pontos”’”, es-
creve Freud em 1925. Este ¢ o Freud aberto ao didlogo, ao pensamento complexo, como vi-
mos antes. No mesmo paragrafo, sintetiza sua compreensao: A pulsdo “¢ apreendida nos ter-
mos mais universais, como uma sorte de elasticidade do vivo, como um esforg¢o para repetir

uma situa¢do que tinha existido uma vez e foi cancelada por uma perturbagdo externa™””’.

Plastino observa nesse conceito a heranca do modelo fisicalista no qual a vida € apro-
ximada a tendéncia a desorganizagdo, conhecido como principio de entropia. Comenta que, na
atualidade, se considera a vida préxima a outro principio organizador — a autopoiese —, pelo

qual os sistemas abertos evoluem para um estado de equilibrio.

Esse conceito de pulsao carregado de problemas genealogicos também pode ser apro-
ximado ao que Henry descreve da psicandlise: mesmo em “roupagens” inadequadas, expressa
a vida — uma sorte de elasticidade do vivo, um esforco para repetir uma situa¢do que tinha
existido uma vez. Com a fenomenologia da Vida, podemos entender essa elasticidade como a
doagdo da vida e suas capacidades; e o esfor¢o para repetir a situacao anterior nao precisa ne-
cessariamente reduzir-se a compreensdo do repouso da entropia, mas — por que nao? — o es-

forco de encontrar sua geracao além do que o paradigma fisicalista consegue expressar.

Plastino expressa que ainda ha um grande trabalho a espera, que desafia a criatividade

dos atuais analistas e sua capacidade de operar num pensamento complexo. Na crise do para-

" [sic] Grifo e grafia incorreta minha.

5 PLASTINO, 2001, p. 170.

6 FREUD (1925), OC, v. XX, 1977, p. 72.

"7 Optamos pela tradugdo feita por Plastino a partir da edi¢do espanhola. PLASTINO, 2001, p. 101.
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digma da modernidade e para sua necessaria ultrapassagem, considera fundamental o dialogo
com outras tradi¢cdes surgidas fora do espaco ocidental. Cita especificamente as ideias de

778

Francgoise Dolto’”® como um exemplo de desenvolvimento psicanalitico para dentro do novo

paradigma.

Refere um desafio que nos toca: a problematica que a psicanalise tenta apreender atra-
vés do conceito de pulsdo, tal como ela ¢é elaborada no segundo dualismo pulsional, constitui
sem duavida um terreno fértil para esse didlogo, que, no entanto, ndo pode ser implementado
através da importacdo de conceitos extraidos de outras tradi¢cdes sem levar em consideragao a

perspectiva global dessas tradigdes’”.

O convite para levar outras tradi¢des em consideragdo na sua perspectiva global é
aceito aqui — tanto para fazer a critica da perspectiva grega-Ocidental na sua limitagdo, quan-
to para dialogar com a perspectiva ndo-grega da obra de Freud e Henry. Talvez ndo por acaso

Plastino exemplifica com Frangoise Dolto”

essa interlocucao abrangente. No trecho visto an-
teriormente sobre o nascimento, agora podemos compreender que Dolto faz eco a confissao
de Freud sobre o ndo-saber a respeito das pulsdes e admite a dificuldade de saber sobre a con-
di¢do humana. Remete a vida no duplo registro: perceber as motivagdes que cercam a chegada
ao mundo simultaneamente campo do nascimento transcendental, o reino do afeto e da invisi-

bilidade; uma possibilidade fecunda de didlogo com a fenomenologia da Vida.

Henry também traz uma cena comum ao bebé, e ali mostra como a sua fenomenologia
trabalha na passagem do visivel ao invisivel, invertendo o paradigma: na observagdo fenome-
nologica da mao e seu poder de preensao, o foco vai para “o poder que agarra em cada caso e

»781 e desta forma o conhecimento auferido

ndo um ato discreto e separado de todos os outros
nao ¢ apenas do solido que agarra, mas do “principio de reconhecimento de todos os objetos
possiveis”, ou seja, aquilo que em mim faz agarrar, tatear, reconhecer. Procedendo assim, faz
a redugdo fenomenologica em direcdo a poténcia original — ao primado da vida —, poderiamos
dizer no dialogo interdisciplinar entre psicanalise e fenomenologia da Vida. Henry comenta
que o bebé, ao captar o mundo, também capta a si, dado na imanéncia do seu corpo, no qual

lhe serdo doados todos os poderes. Vida no duplo registro: se ao perceber o mundo me

" Frangoise Dolto (1908-1988), pediatra e psicanalista francesa, conhecida por seu trabalho inovador com crian-
cas, orientagdes a pais em programas de radio, sexualidade feminina, e também pela interpretacdo psicanalitica
de textos biblicos. Cf. CIFALI, Mireille (Org). Seguindo os passos de Francoise Dolto. Campinas: Papirus,
1989.

" PLASTINO, 2001, p. 121.

80 Vide Segdo 2.3.6, na qual reproduzimos uma reflexio de Dolto sobre o nascimento.

8! GP, p. 364. As proximas citagdes desse paragrafo também.
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percebo, percebo de imediato a relagdo que com ele estabeleco. Eis mais um elemento para a

clinica, pois assim posso melhorar ou alterar essa relacao.

Aqui estd o convite para um didlogo nos moldes de ultrapassagem das fronteiras gre-
gas da visibilidade, como afirmado acima com Plastino e Dolto. Fascinado com Freud como
guardido da vida, Henry ousa entender nele mais do que o proprio Freud; isso ndo deveria ser

problema para a psicanalise, porque essa abertura semantica faz parte do seu oficio.

Dai que este discurso [de Freud] ndo repete somente, sem saber, o da filosofia classica (o
inconsciente da consciéncia pura, da “consciéncia transcendental”, a conversdo desta filosofia
da consciéncia numa filosofia da natureza, etc) reproduzindo, assim, as grandes caréncias do
pensamento ocidental: [mas] ele vai mais longe, até ao impensado deste pensamento, até ao
lugar em que se funde, através do nos, no invisivel de nossa noite, a incansdvel e invencivel
vinda em si da vida.”®

Nos ultimos paragrafos de Genealogia, Henry traz questdes que iniciam no organico e,
de certa forma, também na formidavel capacidade somatica, e convida para um mergulho

num outro paradigma, trazido para o didlogo:

A esséncia da poténcia ndo ¢, portanto, o Inconsciente, mas o primeiro aparecer, a vinda em si
da vida. O principio da memoria ndo ¢é a representagdo, mas o Arqui-Corpo no qual a hiper-
poténcia ¢ efetiva e ao qual a memoria representativa também pertence, porquanto ¢
primeiramente um poder. Confiar a memoria o ajuntamento de nosso ser, de todos os pedacos
de nés mesmos espalhados na exterioridade do ek-stasis, de todos estes acontecimentos ditos
traumaticos que demarcam o curso de nossa existéncia, recoser indefinidamente o fio
indefinidamente partido de todas estas pequenas é esquecer que este ajuntamento ja se
realizou: é Ajuntamento interior original no qual reside a esséncia de toda poténcia e a
propria memoria, a Arqui-Revelacdo do Arqui-Corpo, o eterno abraco consigo do ser e seu
pathos antes de sua dispersdo ilusoria na exterioridade irreal do ek-stasis, a esséncia mesma de

nosso ser’s.

Essas palavras finais convidam para avaliar o efeito da genealogia; aqui orgdnico ja
ndo ¢ sindbnimo de matéria no sentido do século XIX e XX, mas no sentido da Fenomenologia
Material de Henry, embasado na abordagem do corpo subjetivo de Maine de Biran. Este ¢ um

temo™, um tempo de ressignificagdes.

6.4 Ressignificacoes afetivas

E comum que imaginemos poder intuir tais relagcdes antes mesmo de podermos caracterizd-
las e demonstra-las, mas so depois de termos investigado mais a fundo determinado campo de feno-
menos é que poderemos formular com mais precisdo seus conceitos basicos e modificd-los progressi-

vamente, até que se tornem amplamente utilizaveis e, portanto, livres de contradi¢do. E apenas entdo

2 GP, p. 45.
8 HENRY, GP, p. 365. O grifo é nosso.

8 Novamente uma “escrita falha” que gostaria de manter, indicadora de que os passos a seguir sdo a fazer com
cuidado, nao sem medo, com todo temor e respeito.
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que talvez tenha chegado a hora de confinar os conceitos em defini¢oes. Entretanto, o progresso do
conhecimento ndo suporta que tais defini¢ées sejam rigidas, e como ilustra de modo admirdvel o
exemplo da fisica, mesmo os “conceitos basicos” que ja foram fixados em defini¢oes também sofrem

uma constante modifica¢do de conteudo.

Sigmund Freud, Pulsées e Destinos da Pulsdo, 1915™

J& vimos na sessdo anterior os trabalhos pos-freudianos que resgatam e ressituam a
questdo do afeto na teoria psicanalitica. Queremos agora dar um passo mais, € sob o titulo de
ressignificagdes trazer trés contribui¢des que constroem pontes mais palpaveis entre a psica-
nalise e a fenomenologia da Vida, firmados em que “sé na medida em que compreendermos a
origem destes conceitos poderemos responder as dificuldades de Freud na busca das funda-

¢Oes do inconsciente patologico™’*. Novamente € a clinica que nos convoca!

6.4.1: Monique Schneider: O retorno ao statum nascendi

Ndo mais seria suficiente exumar o afeto como se desenterra uma olaria que permaneceu
intacta sob os escombros, mas permitir-lhe tomar corpo , tomar o corpo, escapar a ameaga de
aborto. Talvez seja, neste sentido, necessario ler o conselho de Freud:

‘despertar o afeto’ e ndo somente reveld-lo.

Monique Schneider™’

A linguagem do nascimento permeia a escrita da psicanalista francesa Monique Sch-
neider, que estabeleceu um dialogo fecundo com o proprio Michel Henry”™®. Sua obra ficou
conhecida por perpassar os primeiros textos de Freud para dali denunciar a dissociagao que al-
guns tedricos posteriores estabeleceram em relagcdo ao afeto. No contexto da Franca dominada
pela psicandlise lacaniana, faz o movimento de “reinscrever os afetos na teoria psicanalitica”
¥ Em seu texto, Schneider mostra os movimentos de Freud na lida com o afeto, movimentos

nos quais aparece a genealogia que trabalhamos.

Schneider expressa que, nos Estudos da Histeria (1895), Freud concebe o afeto como
ligado ao traumatico, como um excesso do qual € preciso se livrar pela descarga intensa e pela
traducdo em palavras. O modelo que deve estar operando em Freud ¢ o exposto a Fliess na

Carta 115™, segundo o qual ha uma primeira inscri¢do e depois sucessivas transcri¢des do

8 FREUD, (1915-2004), p. 145.

8 ApGP, p. 30.

87 SCHNEIDER, 1993, P. 27.

8 Segundo Florinda Martins, Monique Schneider se aproximou de Henry em diversos eventos, participando de
seus coloquios e trazendo uma fecunda contribuicdo para o didlogo entre fenomenologia e psicanalise.

8 Apresenta¢io de Joel Birman ao livro de SCHNEIDER, 1993, Contracapa.

™ Freud a Fliess, carta 52 de 6 de dezembro de 1896. Extratos dos documentos dirigidos a Fliess (1886-99). OC,
v. I, 1977, p. 317.
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material psiquico — das mais arcaicas (do corpo) até as mais evoluidas. Esse modelo do funci-
onamento mental embasa os primeiros tratamentos relatados. O trecho a seguir ressalta a im-

portancia dada ao afeto por Freud:

Para nossa grande surpresa, descobrimos na realidade, que cada um dos sintomas histéricos
desaparecia imediata e permanentemente quando se chegava a esclarecer plenamente a
lembranca do incidente desencadeador, a despertar o afeto ligado a este ultimo e quando, em
seguida, o doente descrevia o que lhe havia acontecido de uma maneira muito detalhada e
dando a sua emogdo uma expressdo verbal. Uma lembranca desprovida de carga afetiva é,
quase sempre, totalmente ineficaz. E necessario que o processo psiquico original se repita com
tanta intensidade quanto possivel, que ele seja conduzido in statum nascendi e, depois,
verbalmente traduzido™'.

O afeto tem aqui duplo lugar: primeiro na passividade do trauma e depois na atividade
da cura. Se o afeto aparecesse apenas no momento do trauma, valeria a articulagdo afeto-pas-
sivo e representagdo-ativo. Aparecendo no ambito da cura, como curativo, desfaz esse enlace

e assim questiona o estatuto predominante da linguagem:

O trabalho de descoberta traria na sua esteira uma orquestracdo afetiva. O centro da gravidade
se desloca, talvez na sequéncia do texto, ja que o trabalho de “desencravamento” do processo
original parece completado pela repeti¢cdo afetiva, o aporte verbal vendo-se atribuir uma tarefa
de “expressdo”, como se se tratasse de dar forma a uma descoberta que se efetua
essencialmente sobre o plano do vivido™.

E o eixo do afeto que desloca a gravidade. E esse afetivo que deve ser repetido, e o
verbal adquire seu sentido se puder dar forma a esse vivido. Outra expressao usada por Freud
neste processo de “dar forma a uma descoberta no plano do vivido” é Reizbewidltigung™”.
Schneider a traduz por terraplane-terrassé, no sentido de um dominio que nao estd no poder
do sujeito, mas este ¢ apanhado ou impactado por algo que prende sua aten¢do no sentido de
fruicdo e espanto, tal como o processamento do impacto de uma obra de arte. O que estd em
curso € o plano do vivido, e assim também a terraplane do afeto, a lida com esse de forma a

74 Essa Bewdltigung da excitagdo muitas vezes foi reduzida

serenar, e ndo apenas descarregar
na psicandlise posterior a no¢do de descarga, e assim perde o sentido de “lidar com”. Em
Freud, portanto, ha indicios de que esse processo de dominio pode ser aproximado ao

conceito de modalizagdo do afeto de Henry e a autopoiese de Maturana.

! FREUD apud SCHNEIDER, 1993, p. 23. Apenas o tltimo grifo ¢ de Freud.

"2 SCHNEIDER, 1993, p. 24.

3 Luis HANNS inclui no Diciondrio do Aleméo de Freud os sentidos de lidar com a tensdo, domina-la, digerir,
elaborar, absorver. Indica um dominio consolidado que deixa sereno. HANNS, 1996, p. 177.

" E-mail de Florinda Martins, em 3.11.09, com anotagdes de conferéncias de Monique Schneider:
“terrasé/terraplanar - bewiéltigt /bewéltigen as excitagdes”. “Aqui o agente ndo ¢ o sujeito mas a obra ¢ Freud
compara essa terrasé ao sentimento em que somos ‘apanhados’ pela obra de arte; aqui a satisfagdo da pulsdo néo
tem a ver com o seu aniquilamento, mas com o prazer adquirido num jogo de sedugdo. Os textos que cla usa de
Freud indicam que a leitura que Henry faz ¢ possivel, na atengdo a estes pormenores mostra que em Freud ha
indicios ainda que incompletamente teorizados da modalizagdo.”
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Schneider também ressignifica a possibilidade de fuga do afeto mediante processos

como cisdo do eu, negacdo ou recalcamento. Menciona que Freud mostrara a proximidade
entre nicht [ndo] e ich [eu] = nfichj{"**. Ha aqui uma forma verbal de simbolizar o processo
pelo qual o eu nega, se separa ou recalca os afetos ou conteudos insuportaveis, mas esses
continuam a cerca-lo e ataca-lo. Esse processo se assemelha a tentativa do eu de se desfazer

de si, na aproximagdo que Henry faz a Kierkegaard™®.

O traumatico da pulsdo também pode ser ressignificado no didlogo com Henry. Seu
ataque desde o interior do organismo, ao experimentar a crescente tensdo de suas necessida-
des, ganha com Henry a compreensao de ser a violéncia da doacdo da vida, dada na sua passi-
bilidade. Na cosmovisdo ocidental, esse incremento de tensdo € coacdo pura do instinto cego
em busca da sua satisfacdo ou perpetuagdao. Num didlogo na fronteira, perguntamos o que mu-
daria na percepc¢ao do afeto e na adesao a ele se, ao invés de considera-lo como tensdo instala-
da pelo instinto cego, essa fosse considerada a doagdo da vida na Vida absoluta, e quais seus

efeitos na clinica.

Também ha indicios de aproximagao ao conceito de modaliza¢do do afeto no estudo de
Schneider sobre a “Aufnahme im BewufStsein””’. Ela comenta que Freud alterna entre Aufnah-
me im Bewufitsein, € Aufnahme im Ich — Schneider expressa que o significado ndo ¢ de alarga-
mento da consciéncia, mas de admissdo no eu no sentido de “reestruturagao deste eu [do] que
uma extensdo no campo da consciéncia”. E preciso dar a nogio de Annahme ou Aufnahme um
sentido afetivo e quase visceral, e a autora recorre a fenomenologia para ultrapassar a nogao

reflexiva dessa Annahme:

Seria necessario operar uma conversdo [andloga a que propde um outro fenomendlogo,
Merleau Ponty] — “para passar da representagdo de uma visdo ‘em desaprumo’, distante de si, a
concepcao, ou antes [atencdo para a mudanca de palavras de Schneider] a experiéncia da visdo
pela qual o ser, em relagdo ao mundo que ele inicialmente tenderia a situar frente a si,
reconhece, de repente, que ele ‘¢’. Conversdo que torna repentinamente ilusoria a biparti¢do
sujeito-objeto que intervinha, sem duvida, como defesa frente a nossa apreensdo do mundo,
mundo que situariamos a distancia de nés como recusa em nos reconhecer imersos nele,
participando dele” ™.

Colocando o afeto na dimensao da elaboragdo, esse convida para a integragdo com a
representacao: “Adotar uma representacao nao €, entdo simplesmente, adotar uma idéia, mas

integrar o movimento corporal que lhe € correlativo, movimento que, convertendo-se em afe-

5 Nao tivemos acesso a esses escritos de M. Schneider, mas nos foram resumidos por Florinda Martins, em e-
mail de 3.11.09.

% Ver se¢do 2.3.5.
"7 SCHNEIDER, 1993, p. 70ss.
8 SCHNEIDER, 1993, p. 71.
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fo, tornar-se-a suscetivel de uma aceita¢do psiquica”™. As categorias herdadas do dualismo
impedem o reconhecimento pleno da primazia do afeto: ele € o que deve ser adotado — ou me-
lhor, o ego ¢ que deve aderir a ele, pois ¢ a manifestacdo originaria da vida. Mas, na transposi-

cdo de fronteira, podemos ver aqui sinais da adesdo a si e da encarnacao.

6.4.2. Tales Ab’Saber: O sonho e seu umbigo

O sonho pode transformar em seu oposto a representagdo que acompanha um afeto,
mas nem sempre o proprio afeto.
Sigmund Freud em 4 interpretacdo dos sonhos, 1900

A frase acima foi retirada da analise de um sonho de Freud e acompanha sua
conclusdo a respeito de um sonho paradigmatico. O sonho acordara Freud; ele registra que
apesar do sonho ter fornecido um “final feliz” para a angustia de morte, ainda assim o acorda.
A redacdo mostra, o que muito nos interessa, a afirmagao reiterada da vinda do afeto de forma

800 " A anélise desse sonho ¢é feita

mais direta que a da representacdo, pelo registro da angustia
primorosamente pelo psicanalista Tales Ab’Saber®', que mostra como ali ja estdo
emblematicamente varios conceitos posteriores da teoria freudiana, como a teorizagdo da
pulsao de morte (1920), do paradigma onirico para o desamparo (1927), do lugar do
irrepresentavel (1930) e do eterno feminino (1938). Sintetizamos aqui apenas os aspectos que

nos interessam para nosso objetivo, que podem ser transportados entre as fronteiras de ambos:

1. A questdo da encarnagdo da vida: Ab’Saber mostra como Freud deriva do trabalho
de um sonho seu a compreensdo do trabalho psiquico — “O sonho ndo se dissocia da carne
humana e historica do seu sonhador, e podemos dizer que este sonho € o proprio Freud”®?. A
construcao se da de forma encarnada, e o conhecimento, lembrando Maine de Biran, esta no
corpo. Como expressa Ab’Séaber, em Freud ndo ha discriminagdo “entre o que ¢ sonho e o que

¢ teoria; o que ¢ o homem Freud e o que ¢ o humano”.

2. O sonho como obra estética: Na carta a Fliess, Freud expressa que esse sonho
fornece a chave para o roteiro de escrita do A interpretagdo do sonhos. Isso nos remete a
Henry, que concebe o sonho como obra estética doada pela Vida, ndo apenas como obra a ser

dissecada via interpretagao.

" SCHNEIDER, 1993, p. 79.

890 ) sonho ¢é relatado por Freud em trés ocasides: escrito na carta a Fliess, no livro Interpretacdo dos Sonhos
(1900) e no capitulo 3 de O futuro de uma ilusdo (1927), sendo ainda referido no O mal-estar da civiliza¢do
(1930). No anexo III esta a transcricdo do mesmo como consta em A Interpretagdo dos Sonhos, OC, v. V, p. 483-
486, na qual esté a referida frase.

801 AB’SABER, Tales A. M. O Sonhar restaurado. Sao Paulo: Ed 34, 2005. Ganhador do Prémio Jabuti de 2006.
2 AB’SABER, 2005, p. 254.
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3. A genealogia da psicanalise na fronteira entre ciéncia positiva e subjetividade: No

803 "¢ interpretada por

Interpretagdo dos Sonhos, a alusao a seu mestre no positivismo, Briicke
Freud como encorajamento para publicar seus trabalhos sobre seus proprios sonhos, mas tam-
bém como angustia do risco “de morte” de tal exposicdo; com Henry vemos nesse processo

Freud resgatando o Comego cartesiano, € ndo apenas a sua reducao:

Tal mergulho vertiginoso em si mesmo evoca no limite o risco da morte, o de encontrar o nada,
0 vazio, o irrepresentdvel, o abismo do umbigo do sonho. Freud abandona as certezas da
ciéncia constituida ¢ compartilhada, simbolizada pelo icone da modernidade e da verdade
cientifica que fora Briicke em sua época e em sua vida, para se langar no mais perigoso e muito

poucas vezes trilhado caminho, o da constitui¢do de um sentido e de uma ciéncia desde os

abismos dos proprios sonhos®™™.

Abismo dos sonhos na noite da vida: com Henry compreendemos Freud resgatando o

Comego cartesiano, € ndo apenas a sua reducao.

4. A importancia quase enigmatica do auxilio alheio, nas vérias referéncias ao cansaco
nas pernas ¢ a necessidade de auxilio, abrem uma via para pensar o modo de Freud ser afetado

pelos tempos primitivos de desamparo e sua relacdo com a alteridade:

Briicke, Louise N., o tdxi e o guia sdo objetos da libido e do desejo de Freud, mas sdo
simultaneametne, conforme acredito, objetos de cuidado, de sustentacdo de necessidades
basicas do desenvolvimento humano, que desde um estado origindrio de dependéncia
possibilitam a constituigdo do self, relacionada profundamente aos termos do proprio sonhar®®.

5. Dentro desses auxilios, a referéncia a elementos além-representacdo: associados ao
feminino (o livro She de Haggard), indicagdes de “um estranho feminino, de uma presenca
que € quase um puro estado afetivo, que mal se formula em alguma forma de representagdo
possivel”. Ab’Saber remete justamente a um escrito posterior de Monique Schneider que

recupera a evocagdo tardia de Freud a esse poder fundante do feminino®*, aqui ja delineado.

%03 Ernest Briicke (1819-1892), professor orientador de Freud no Laboratorio de Neurologia. Aleméo e protestan-
te, constituia uma personalidade diferenciada em Viena. Briicke cultuava a ciéncia, sob o juramento da Escola de
Helmholtz, influéncia kantiana (AB’SABER, nota 7, p. 249; também nosso trabalho (2003) ja referido. Na mes-
ma nota, AB’SABER cita a Dialética negativa de Adorno e Horkheimer ¢ as criticas de ambos & ingenuidade do
positivismo assumido por Freud (“O esclarecimento ¢ a radicalizagdo da angustia mitica”) — e relembra a tarefa
que legada aos psicanalistas contemporaneos “que necessitam pensar com a presenga radical da vida social na
alma de nossos pacientes o desafio mitico de pensar, simultaneamente, o sujeito com o objeto ¢ o0 objeto com o
sujeito”. Um tema para a transferéncia ¢ a alteridade, que consta na nossa agenda de dialogo entre Fenomenolo-
gia da Vida e psicanalise.

$0¢ AB’SABER, 2005, p. 269. O grifo é meu.

805 AB’SABER, 2005, p. 274.

806 SCHNEIDER apud AB’SABER, 2005, nota 42, p. 273 — apenas no Esbogo de psicandlise (1938- 1940) Freud
menciona o poder fundante do feminino na figura do seio como paradigma de toda vida amorosa futura. In:
SCHNEIDER, M. Le Paradigme Féminin. Paris: Flamarion, 2004. p. 11.
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Ab’Saber®” destaca o comentario de Freud de que ao “eterno feminino, a imortalidade
das nossas emog¢oes” estdo vinculados “pensamentos profundos demais para se tornarem

conscientes” %%,

“Estranho feminino”, “eterno feminino”: aqui estdo em estado germinal os
contetidos proximos a fenomenologia do nascimento: as emogdes sempre vivas, a
dependéncia primaria, a sustentagdo fusional dada pelo outro, que € ponte sobre a auséncia de

sentido e também origem do sonho; a verdadeira fonte das pulsdes aqui prefiguradas.

Com eferno, uma ponte para a doagdo na Vida absoluta, para além da visibilidade da
figura materna. Também uma aproximacao ao conceito de passibilidade da doagao da vida: o
limite de sustentar a si mesmo, tanto no sonho como nos contetidos e continentes psiquicos,
remetendo a um “tempo imediatamente anterior em que ele era desde um outro, que o

sustentava em sua dependéncia e o langava ao proprio sonhar, o eterno feminino ",

6. O sonho exemplifica o trabalho de transformar a angustia de morte em visita a se-
pultura etrusca. Henry e Freud concordam que o falseamento da representacdo ndo encobre o

afeto genuino:

Nesse ponto [dentro da cabana etrusca] fiquei realmente amedrontado por causa das minhas
pernas, mas, em vez da esperada travessia, vi dois homens adultos deitados em bancos de
madeira que ficam junto as paredes da cabana e o que pareciam ser duas criangas dormindo ao
lado deles. Era como se o que iria possibilitar a travessia ndo fossem as tabuas, mas as
criangas. Acordei sobressaltado®”.

Com Henry dariamos um sentido mais amplo para esse ultimo trecho, lembrando a
recomendacdo de Freud em 1885 de levar o conteudo ao statum nascendi e de Dolto de
“perguntar ao bebé de onde nasceu”: O sonho anuncia em multiplos lugares a presenca
fundamental do outro: Briicke, o taxista, as criangas. O outro ¢ a ponte que conduz a mim
mesmo, a0 meu nascimento na vida: “a ponte, Briicke — um outro humano, me permite
atravessar o abismo do vazio de mim mesmo. O sonho ¢ a ponte dentro da ponte dentro da
ponte: o outro humano que sustenta o sonho sobre o vazio da morte psiquica™®'. Esta indicado
aqui, num sonho do século XIX e de forma germinal, o caminho para a investiga¢do da
psicandlise no século XX das condigdes mais arcaicas da vida; essas possibilitam travessias

nas regioes onde as pernas falham.

87 AB’SABER, 2005, p. 272. O grifo ¢ meu.

8% FREUD (1900) apud AB’SABER, 2005, p. 272.
89 AB’SABER, 2005, p. 274.

$10 FREUD, (1900), v. V, 1977, p. 486.

$1 AB’SABER, 2005, p. 272.
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Ab’Saber interpreta que Freud acorda ndo apenas pela angustia de morte, mas pelo
desamparo primordial perante o eferno feminino. Esse desamparo, vivido tdo intensamente,
exigiu uma defesa, e neste sentido a arqueologia emocional do fundador da psicandlise

encontrou um fundamento defensivo na genealogia ocidental do seu pensamento:

O radical desencantamento da experiéncia e do mundo sustentado por Freud pode ndo deixar
de ser uma defesa intensa, espécie de formagdo reativa que tomou por inteiro a sua
personalidade, sobredeterminada pelo cientificismo e racionalismo de sua época, diante da

intensidade extrema da convocag¢do imagindria de sua dimensdo de dependéncia e

necessidade de sustentacdo em um outro, como o sonho da sepultura etrusca deixa entrever®'2.

Em outras palavras, a incompreensao de Freud tem raizes na historia pessoal e esta da
as maos para a histéria do pensamento ocidental, produzindo o efeito de distanciamento do

corpo e do afeto:

Toda a incompreensao freudiana das qualidades vivas do objeto no tempo da ndo integragdo
originaria do ego — incompreensdo que eu entendo como dada a partir de um limite
epistemologico aos proprios principios que organizaram e tornaram possiveis € muito potente a
sua psicanalise — necessariamente faziam efeito na sua propria capacidade ou esperanga clinica
de habitar tal experiéncia paradoxal no trabalho psicanalitico®?.

Habitacdo do paradoxo... sentimos eco de Kierkegaard e também do processo de
sintese que Pfister preconizava. Destaco dois momentos em que Ab’Séber mostra a presenca

da incompreensao freudiana, e ambos remetem ao dialogo com Pfister:

1. Na repeticdo desse sonho no 4 ilusdo de um futuro (1927): Ali a referéncia a
sepultura etrusca do sonho ¢ transformada em “paradigma onirico”, mediante o qual o
psiquismo cria representagdes de divindades assim como criara em Freud esse simbolismo

onirico para se defender do desamparo.

2. No Mal-estar da civilizagao (1930), Freud confessa sua incapacidade de

experimentar em si algo desse estado originario de conexdo do eu com o Uno:

Posso imaginar que o sentimento ocednico se tenha vinculado a religido posteriormente. A
“Unidade do Universo”, que constitui o seu contetido ideacional, soa como uma primeira
tentativa de consolagdo religiosa, como se configurasse uma outra maneira de rejeitar o perigo
que o ego reconhece a ameaca-lo a partir do mundo externo. Permitam-me admitir mais uma
vez que para mim é muito dificil trabalhar com essas quantidades quase inatingiveis. [...] Sou
levado a exclamar, como nas palavras do mergulhador de Schiller:

“...Es freue sich,

Wer da atmet im rosigten Licht”®"*,

$12 AB’SABER, 2006, nota 45, p. 274.

$13 AB’SABER, 2006, p. 304-305.

814 FREUD, O mal estar na civiliza¢do (1930), OC, v. XX1, 1977, p. 91. [Regozija-se aquele que aqui em cima
respire, na rosea luz!], da obra Der Taucher, de Schiller.
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Ab’Saber®"® comenta que aqui estd o reconhecimento nitido de Freud “de um campo
humano que ele ndo podia habitar, também precisamente descrito por ele nos termos de sua
propria psicanalise”. Nao que ndo exista, mas cujas aguas profundas ndo lhe sdo convidativas.
Freud regozija-se por manter-se operando “na rdsea luz das representagées claras e positivas,
o campo da sua primeira teoria do sonhar”, mas também aponta para um “paradoxal campo
de sentidos emergentes em que sujeito e ambiente ndo se discriminam”. Novamente o convite

para ultrapassar a dissociacdo imposta pelo monismo...

Esse campo paradoxal, verdadeiro abismo do pensamento de Freud, foi transformado
pelos pds-freudianos [Winnicott, Bion, Guntrip, Matte Blanco] na “fonte verdadeira de toda a

7816 Se a arqueologia assumiu a genealogia,

qualidade de vida, fonte mesmo do sonhar
também abrem-se lacunas a pesquisar e sentir nos desenvolvimentos psicanaliticos posteriores

e agora nas fronteiras com a fenomenologia da Vida.

Em 1920, no Além do Principio do Prazer, é na observagdo do bebé [fort-da]*"’

que
Freud desvenda a repeticao e elaboracdo de um traumatico, nos lembra Ab’Séaber. Ousando
um pouco mais, na esteira de suas associacdes e das que traz de Monique Schneider, cabe
lembrar que na tradi¢do hebraica, familiar a Freud, os bebés nascem portando a sabedoria da
vida anterior a luz do mundo, e por isso nascem enrugados como os velhos, uma associagao
possivel com o ich cercado do n(ich)i*’®, fonte de angustia pela ameaca permanente de
aniquilacdo. Aqui ha um entrecruzamento de realidades, no qual o temor de aniquilamento e

de morte perante a perda da vida visivel pode ser paradoxalmente colocado ao lado do contato

com fundo da vida para além das representagdes.*"’

815 AB’SABER, 2005, p. 305. Também as proximas citagdes desse paragrafo. O segundo grifo ¢ meu.

816 AB’SABER, 2005, p. 306.

817 Fort da é retirado de FREUD, A4lém do principio do prazer, (1920), e refere-se a cena relatada por Freud do
jogo de carretel do seu netinho durante a auséncia da mae, na qual ao jogar o carretel este diz fort (longe) e quan-
do o puxa para perto diz da (aqui), simbolizando assim a saida e a chegada da mée. Essa singela cena foi tomada
por base para a teoria da elaboragdo do traumatico pelo psiquismo. OC, v. XVIII, 1977, p. 26-29.

818 J4 abordado na se¢do anterior.

819 Uma outra possibilidade de entender o sobressalto de Freud ao acordar, complementar ao ja dito, se d4 na
alusdo ao infantil como ponte. Sdo os adultos que estdo deitados, também os adultos do sistema de ciéncias, ¢ as
criancas na sua criatividade encontram pontes nos seus jogos para fazer frente ao traumatico. Novamente uma
prefiguragdo do tesouro que sistematizara em 1920, no fort-da.
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Freud o vivencia, por vezes: quando Pfister lhe escreve sobre a parabola do filho
prodigo que relaciona a atitude analitica com o holding que os pais ddo ao bebé*, ele

responde, na linguagem da fenomenologia, a partir da prova de si:

[...] “Estamos vivendo de modo muito belo aqui. Minha mae fez 95 anos anteontem. Estou
admirado de que idade eu mesmo ja alcancei. Ndo menos surpreso fiquei ao receber o Prémio
Goethe da cidade de Frankfurt. Nosso velho Nestroy, o Aristéfanes de Viena, ja dizia: ‘Cada
um chega um dia a ser conselheiro da corte, mas nem sempre fica vivo até 14> 8,

Fruigdo da vida, surpresa com a sua multiforme doagao, também na forma de escrever
bem! Aqui esta falando com as cateogrias do duplo aparecer: reunindo com o sonho, pode-se
dizer que o eterno feminino ¢ alcangavel no modo de ser crianga, no aquém-representagao —
ndo por primitivo e inferior, mas por mais originario — o estado infantil, proximo ao afeto,
atravessa a ponte que o pensar adulto ndo consegue. Nem por isso a capacidade intelectiva
diminui!

Chértok e Stengers sugerem aproximar a principialidade do afeto em Henry com as
observagoes de bebés de Daniel Stern: ambos, mesmo que por caminhos diferentes, preten-
dem enfrentar a mesma questao: a de “romper com a aparente evidéncia de que ndo podemos

invocar outra realidade a ndo ser a que pertence a ordem da representagdo”.*”

Unindo as duas pontas da vida, da mesma época dessas cartas ¢ a investigacdo de
Pfister sobre experiéncias de quase-morte em alpinistas, e em livre associa¢do poderiamos
liga-la as novas discussdes de Freud sobre esse sonho em 1927 e 1930, seus escritos sobre o
feminino, e se ousarmos mais um pouco, também com a intuicdo da doacao da vida na Vida
absoluta. Pfister expressa que “muito antes do surgimento da consciéncia”, ha uma instancia
“criativa e organizadora” que doa ““as condi¢des para a existéncia da nossa instancia animica,
essa instancia materna que governava sobre os inicios da nossa existéncia individual”, que

“prestaria seu ultimo servico de amor também na porta de saida escura, depois de terem fra-

820Carta de Pfister a Freud de 31.7.1930, Cartas, p. 273. “Na concep¢do genuinamente cristd da graga, como pa-
rece na parabola do filho perdido (Lucas 15), acontece evidentemente uma regressdo para aquela fase infantil
na qual a crianga ainda ndo é tratada segundo a medida do bem ou do mal, mas simplesmente é servida com
amor e bondade. [...] por acaso ndo reside em toda graca e perdao uma pratica analitica?”” Tomo a liberdade de
usar um termo cunhado por Winnicott, anos depois de Pfister, trazendo a memoria que Winnicott se encantou
com a psicanalise justamente ao ler Pfister.

821 Carta de Freud a Pfister, de 20.8.1930. Cartas, p. 175. [A Gltima parte em dialeto: “A jed’s wird amal Horat,
nur erlebt er’s nit immer”.] Os grifos sdo meus.

22 CHERTOK, Léon; STENGERS, Isabelle. O coracio e a razdo. Rio de Janeiro: Jorge Zahar, 1990, p. 247. Ao
colega José Roberto Franzen agradeco este precioso livro, e as sugestdes da leitura de Plastino e Ab’Saber! E re-
cordo os dois anos de coordenagdo do Projeto metapsicoldgico de observagao de bebés (Nucleo de Estudos Sig-
mund Freud, 1992-3), no qual, assessorados pela psicanalista Kenia Ballvé Behr, estudamos o psiquismo a partir
da observagdo semanal de bebés e do impacto contratransferencial, segundo o modelo de Esther Bick. Ressigni-
ficar este projeto com a fenomenologia da Vida ¢ algo desafiador!
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cassado todas as outras forcas de ajuda”.’”... Passibilidade do Si na frui¢do da doagdo da
vida... Uma proposta de retorno ao statum nascendi assistido. Coincidéncias? Aqui entramos

no terreno das intui¢des, e assim temos de permanecer®**,

A representagdo falsifica, mas o afeto ndo: Voltamos a frase que abriu esta se¢ao,
escrita por Freud para compreender o acordar angustiado apesar do ganho arqueologico do
sonho. Fazer valer o afeto, mais do que a representagdo, prestar atencdo ao afeto e ndo sé a
representacao — eis Freud ndo condicionado por Descartes! Com ele aprendemos que o sonho
¢ multirreferencial: por isso a sepultura etrusca também pode ser indicio de uma abertura: O
sonho se d4 no ano em que Freud completara seus estudos arqueologicos, e dentre esses
certamente fora informado de que os etruscos ndo discriminavam as mulheres (o eterno
feminino), portavam uma lingua ainda ndo decifrada (a do afeto?) e permeavam toda a sua

).825

vida do sagrado (viviam o sentimento oceanico).”” Reunindo tudo, ha indicios que encorajam

a prosseguir:

Temos, nés mesmo, psicanalistas posteriores, continuado o sonho freudiano, na medida em que

podemos compreendé-lo e integra-lo em noés, e reconhecer os seus limites que nos sejam mais

nitidos, bem como a nossa propria possibilidade para ajudar Freud a prosseguir em seu proprio
826

sonhar®**?

Com Ab’Saber*’ apontamos o desafio para as futuras geragdes de psicanalistas: uma
reversdo do “campo representacional e teoricamente positivo” para um ‘“campo da
experiéncia ambiental”, no qual o analista ndo mais opera por “grandes cargas significativas
de representacdo” mas por '"quase intangiveis presengas humanas a servigo da

autoconstituicdo do paciente no ambiente que o é".

Experiéncia no intangivel, na imanéncia dos afetos na vinda a si da vida, poderiamos

agregar com Henry. Se o afeto ¢ a via mais direta de acesso a vida, com Henry diriamos que

83 Schockdenken und Schockphantasien bei héchster Todesgefahr, Internationale Zeitschrift fiir Psychoanalyse
16, 1930, 430-435, sobre experiéncias de quase-morte no alpinismo, significativamente publicado na Imago em
1931, pouco depois da carta sobre o filho prédigo e ao tempo da rediscussdo do sonho em o Mal-estar da civili-
zagdo. AmD, p. 93.

824 Carlos Hernandez expressa de forma poética sua intuigdo sobre o eferno feminino em Freud, que podemos re-
lacionar com a resposta tdo afetiva & carta de Pfister sobre “filho prodigo™: “La torpeza de la representacion del
material inconsciente esta ligada al tratamiento barbaro de la pulsion. Es como un descuido con un recien nacido.
Cuando el nino de seis meses mira, luego de mamar a su madre y le sonrié (Salmo 131) lo que inicia el protolo -
genguaje doxoldgico, el ‘CONFIESA’: ‘Mi mama me ama’. Es el verbo que se hace carne, El verbo que habito
entre nosotros, porque nos amaba ‘de tal manera (modo) que se did a si mismo!” No es un lenguaje predicativo,
es decir representacional, sino es una ‘confesion’! Creo que Freud, es lo que es, porque en el fondo, ‘el mismo’,
Se sentia amado por un Dios que le sonreia detras de los hombros de su adorada Mama, lo mismo que en Agus-
tin, eso es lo que dice Pfister”. Comunicagdo pessoal recebida por karinkw(@gmail.com em 28.1.10.

5 Disponivel em: <www.pt.wikipedia.org/wiki/Etruscos>. Acesso em: 3 nov. 2009.

820 AB’SABER, 2005, p. 306.

27 AB’SABER, 2005, p. 305.
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apenas admitindo a angustia e aderindo a ela no pathos da vinda da vida é que podemos

modalizar o nicht da invisibilidade para um mich doado pela Vida.

Em sua ultima nota de rodapé, Ab’Saber®® coloca uma citagdo de J. B. Pontalis como
sintese dos movimentos imagindrios e tedricos na analise de sonhos, que mostravam uma
"notével inversdo do valor da escuriddo e da claridade", num contraponto a frase que Freud
traz de Schiller para afirmar o valor da claridade perante o sentimento oceanico nao-
experimentado, e com ela queremos simbolizar esse percurso pelos meandros "noturnos" da

obra freudiana:

"Fecha teu olho fisico para ver primeiro o teu quadro com o olho do espirito. Depois,

faz subir até o dia o que viste na noite".

6.4.3 Betty B. Fuks: Freud entre Moisés e Descartes: a outra genealogia

Freud foi entdo buscar nos sonhos, nos mitos e nas historias sagradas uma confirmagdo do
que é da ordem da incoeréncia, do indizivel e do invisivel.

Construir um edificio tedrico como se fosse um teceldo, esta foi a estratégia de Freud. Em seu
tear, a matéria prima — a palavra do paciente — era cerzida com os fios do pensamento grego,
e os da ética judaica, e bordada com metdforas retiradas do drama e da poesia ocidentais.
Betty B. Fuks®”

A psicanalise, diz ele, talvez ndo seja concebivel como nascida fora dessa tradi¢do
[hebraica]. Freud nasceu nela e, como sublinhei, insiste em que so tem propriamente
confianga, para fazer avangar as coisas no campo que descobriu, nesses judeus que sabem ler
ha muitissimo tempo, e que vive, — é o Talmude — da referéncia a um texto.

Jacques Lacan®’

A frase de Jacques Lacan quer ser complementar a que abre este capitulo: se 1a
destacamos a genealogia ocidental de Freud, e que acabamos de percorrer com Henry e
outros, cabe agora recordar que ali ndo esta tudo e perguntar se com a genealogia hebraica se
pode aprofundar o tema que nos trouxe até aqui. Para isso nos embasamos na tese de

doutorado da psicanalista Betty B. Fuks, Freud e a judeidade: a vocagdo do exilio.

No seu ultimo grande escrito, Moisés e o monoteismo®', Freud analisa a heranga que a
religido judaica trouxe a seu povo; o destaque ¢ dado as repercussdes psiquicas e culturais do
Segundo Mandamento: “ndo faras para ti imagem”, lado a lado com a grafia do tetragrama

impronuncidvel YHVH. Freud pondera que a invencdo do monoteismo com tais atributos

28 AB’SABER, 2005, p. 306, nota 95.
829 FUKS, 2000, p. 58.

80 LACAN apud FUKS, Betty B. Freud e a judeidade: a vocagio do exilio. Rio de Janeiro: Jorge Zahar, 2000. p.
139.

81 FREUD, Moisés e o monoteismo (1939). OC v. XXIII, 1977, p. 19-167.
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impde uma auséncia de representacdo ao espirito humano que lhe traz conflitos, pois esse

“ndo se cansa de procurar organizar-se no sentido das imagens e da presenca figurada™*,

Fuks ressalta como essa concepgdo traz o escandalo da alteridade radical: um Deus
feito de nada, sem conteudo, sem nomeacao e sem esséncia. Essa seria uma das razdes do
6dio dos demais povos aos representantes de tal auséncia radical®’. Freud interpreta o efeito

dessa interdi¢ao de representabilidade no seu povo:

Uma vez aceita, porém, esta proibi¢do teve um efeito profundo sobre os hebreus: significava
um retrocesso da percepgdo sensorial diante do que se poderia ser chamado de idéia abstrata —
um triunfo do espirito sobre a sensualidade, ou, a rigor, uma rentincia ao pulsional, com todas
as suas consequéncias psicologicas necessarias®™,

A interpretacdo freudiana vai no sentido de atestar a evolugdo intelectual e espiritual
com o distanciamento do corpodreo e a busca do abstrato. O corpo ¢ relacionado ao continente
materno, lugar dos afetos primarios e também das religides primitivas. A passagem para o
mundo das ideias ¢ ligada ao territorio do pai e da sua presenga mediante a palavra. O Deus
dos hebreus revela-se pela palavra, tal qual o pai, e pelo sopro invisivel infunde seu espirito

ao ser humano, que vive a partir deste.

Cabe destacar que significativamente as traducdes inglesa e portuguesa omitem o
sentido de “espirito” no progresso da religido hebraica por receio de aproximacdes indevidas

ao religioso. Efeitos da outra genealogia, a ocidental, que precisa atestar as ideias claras e

9835

distintas como resultantes da interdi¢do do irrepresentavel e do vento invisivel?®> Embora a

cosmovisdo judaica da época de Freud se constitua como “religido dos sem religido”*®,

as
singularidades da religido e da histéria do povo impregnam a psicandlise e a passagem para a
palavra ndo assume o carater de ideia clara e distinta do Ocidente. 1. Para comegar, a historia

do povo ¢ marcada pelo exilio, pelo deserto, pelo nomadismo e pelo contato pemanente com o

2 FUKS, 2000, p. 99.

83 Florinda Martins comenta que a fenomenologia de Jean Luc Marion é pertinente para compreender esta alteri-
dade absoluta: “Dai que o livro de Marion O idolo e a distdncia seja importante; o idolo ¢ uma imagem a que
nos agarramos — imagem no sentido de algo objectivo; por sua vez o icone permite-nos ver para 14 da imagem e
da objectividade. A ndo reducdo de Deus a uma imagem 1é-se aqui como ndo redutivel a objectividade; ora nem
o humano nem sequer as coisas se deixam reduzir a aparéncia da imagem; porque o deveria Deus?” E-mail de
7.1.10. Também SAFRA, 2006, p. 49ss toma o icone como paradigma para uma dimensao ontolégica do huma-
no, na qual esse se abre para sua dimensdo além-representacao.

B4 FREUD (1939), 1977. p. 139.

%5 A tradugdo brasileira escreve “Os progressos da intelectualidade”. A respeito das modificagdes cientificistas
na tradugdo de Strachey, ver BETTELHEIM, B. Freud e a alma humana. Sao Paulo: Cultrix, 1982, bem como o
artigo de SLAVUTZKY, A. “A ultima paixdo de Freud”, que versa sobre esse escrito freudiano e seu significado
original ligado a espirito, como um testamento significativo e muitas vezes ocultado. In: SLAVUTZKY et al.,
1996, p. 75-90.

86 Apoiamo-nos em Bienefeld e Herrera para apontar que a ideia do Deus unico derivard para a ideia de verdade
cientifica, Unica capaz de fazer a humanidade alcangar a maturidade. Futl, p. 179.
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estrangeiro, o que faz com que em todo tempo se tenha presente “o estranho”, também

remetendo a um “estranho” dentro do psiquismo.

2. Em relacdao a seu Deus, este ¢ representado por um tetragrama — IHVH —, cuja
pronuncia foi esquecida, remetendo a que sempre esta além da representacao que se fara dele,

e assim seu Deus ¢ alteridade absoluta, inquietante estranheza e por isso presenga de angustia.

A angustia, o ensurdecedor barulho do siléncio, surge diante deste abismo de onde reverbera o
som ininteligivel que subjaz a lembranga que é de todos: a passagem pelo deserto, o exilio
inexoravel a que se esta destinado desde o nascimento. YHVH ndo pode exercer a fungdo de
espelho porque ¢ alteridade radical, avesso a qualquer forma de representagdo.®’

3. As letras do hebraico comportam uma polissemia de interpretagdes, sem que uma
negue a veracidade da outra. O texto ¢ aproximado da obra de arte, com sentido inesgotavel,
“esta ancorado no mais além do simbolico: tecido de diferencas ¢ criagdo ex-nihilo”®*. As
consoantes indicativas que fornecem indicios a pronuincia sao significativamente chamadas de
“maes de leitura”; e as interpontuagdes vocalicas juntadas para poder pronunciar e interpretar
sdo a “alma das letras™®’. Mies e alma... voltamos a dar corpo e sopro de vida a letra. As
palavras sdo lidas e interpretadas levando em conta o branco do papel que as circunda —
sempre outro, sempre diferente do ja sabido, tal como seu Deus. “Quando se imprime alma as
letras, como diziam os antigos escribas, o sentido de uma palavra pode revelar significagdes

inteiramente insolitas.”

4. O tetragrama YHVH ¢ a analogia tomada por Freud para a interpretacdo do sonho:
as imagens do sonho devem ser lidas como as letras do tetragrama, remetendo a polissemia e
a impossibilidade de decifra-lo plenamente, pois ele resiste a todas elas. Interpretar ou ler
psicanaliticamente um sonho ¢ "deixar um lugar nas sombras... 0 umbigo do sonho, o lugar

em que ele se assenta no ndo conhecido™®,

5. Se Deus ¢ irrepresentavel, assim também o humano, feito a imagem de Deus, em
certa medida o é. Este ¢ o conceito de Kadosh [santo, separado]: o humano para além da
representacao. Eis o paradoxo da condigdo humana: ser feito a imagem e semelhanca desse

Deus que ndo admite imagem.

Essa antinomia — identificac¢@o a auséncia de imagem — estabelece que o homem, sendo santo e
separado, ¢ também irredutivel a qualquer representagdo fixa e imutavel (Levitico 19.2). Ha

87 FUKS, 2000, p. 108.

88 FUKS, 2000, p. 122.

89 FUKS, 2000, p. 127. A préxima também.

80 FREUD apud FUKS, 2000, p. 126, também p. 107.
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sempre algo que escapa a seu proprio espelho; a epifania do rosto, o que esta para além do

idéntico que ndo se transformar em conteudo®'.

6. Se a palavra se constitui na revelagio do Deus Unico e Ausente, ¢ Palavra infinita
que nao se sincroniza com os Signos que a captam — inscreve-se numa narrativa € numa lei.
Essa inscricdo sera o traco de uma palavra primeira, primordial, de um dizer que j& esta
retirado do dito”*. No judaismo, a palavra-representa¢do nio abarca o todo, isso sempre
referido pelo esquecimento da pronincia do nome do pai — impronunciavel, irrepresentavel,
mas presente. “A palavra ¢ portanto o fio infinito que tece o tecido que recobre o vazio

insuperavel entre Deus e os homens, entre homem e homem kadosh e kedushim™*.

Numa narrativa e numa lei — numa historia dos encontros de afetos e numa sistemati-
zacdo para a memoria, mas que deve ser “re-cordada” em todos os momentos do viver, ou
seja, tornar-se memoria do corpo nas diferentes posturas do vivido, algo que a heranca galile-

ana também ameagou varrer dos estudos dessa Palavra.

7. O conceito de pulsdo também ¢ iconoclasta — e neste sentido ndo apenas proximo a

Vontade cega de Schopenhauer, mas perto do Segundo Mandamento:

Todas as letras e palavras escritas no corpus tedrico psicanalitico ndo recobrem, seja com
figuras, seja com defini¢des, este conceito, cujos fundamentos se enraizam na impossibilidade
de fixar-se uma representacdo para a inesgotavel melodia pulsional, assim determinando um
vazio presente em sua estrutura: a pulsdo se traduz apenas como uma poténcia que se
presentifica em representagdes efémeras e transitorias®*,

Assim como a Palavra revela e encobre IHVH, a representacdo o faz em relagdo a
pulsdo. “Este o esforco que obriga o analista a atravessar os afetos e as idéias como os
ndmades atravessam o deserto e as cidades.”® Se o afeto é regido desértica, 14 a revelacdo de
YHVH se deu como presenca em fogo e nuvem. Fuks afirma que, para melhor compreender
os paradoxos do Sinai, ¢ preciso situar YHVH no registro do inconsciente nao-recalcado. Essa

heranga traz a Freud o duplo registro, proximo ao duplo aparecer de Henry.

Freud reconhece duas formas de registro da pulsdo: a ideativa e a afetiva, implicando cada uma
delas uma forma distinta de energia psiquica. E fato que uma ndo pode ser pensada sem a
outra; a primeira envolve m representante que ja se inscreveu, ja se ligou a ordem ideativa; a
segunda indica um excesso pulsional irredutivel as malhas da simboliz¢do. Nesse ultimo
registro, grita a inomindvel anguistia. E no face-a-face com o desconhecido que o sujeito vive o
encontro que expressa a extensdo da repeti¢do de uma experiéncia que “ndo cessa de ndo se
inscrever”, segundo a formula de Lacan para falar do registro do real.**

81 FUKS, 2000, p. 105, certamente inspirada em Levinas.
2 BANON apud FUKS, p. 106.

#3 FUKS, 2000, p. 106.

¥4 FUKS, 2000, p. 104.

¥ FUKS, 2000, p. 104.

¥6 FUKS, 2000, p. 107.
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Esses pontos indicam que o inconsciente freudiano ndo tem apenas a raiz na redugdo
cartesiana, mas também na estrangeiridade do percurso do seu povo e do seu Deus irrepresen-
tavel. Aqui vemos dupla genealogia em Freud, e parece que pouco ou nada levada em conta

por Henry. Aqui nos contrapomos a sua critica quanto ao monismo ontolégico da psicanalise.

O que cabe perguntar com Henry ¢ pelo destino dessa dupla heranga debaixo da cos-
movisdo cientifica ocidental. O judaismo agndstico ocidental, embalado pela reducao galilea-
na e seu monismo ontologico, esqueceu-se de que invisibilidade nao ¢ auséncia de presenca; e
assim transformou o inominavel préximo ao sagrado e santo, mais elevado que a palavra, no

instintivo bruto e cego, menor que a palavra, proximo a morte.

Esqueceu-se de sua condigdo de Filho, diria Henry. Pois para o hebreu piedoso, o
siléncio e a irrepresentabilidade de YHVH ndo sdo auséncia nem primitividade, mas
originariedade: “Acaso pode uma mie esquecer seu filho? Todavia eu ndo me esquecerei”®’.
O judeu piedoso continua sendo afetado e recriado pela presenga de YHVH, mais que pela da
propria mae sensoria. A Palavra ndo vale por ela s6, mas remete a narrativa da relacdo com

este Outro, invisivel.

No entanto, Fuks expressa que o Inominével, infinitamente Distante e absolutamente
Estrangeiro somente se comunica pela palavra escrita € j4 ndo manda recados®®. Serd a
irrepresentabilidade e invisibilidade deixando de ser presenca viva? Sinais do monismo
ontologico que ndo admite presenca fora do aparecer? A questdo aqui ndo ¢ apenas
psicanalitica, mas de genealogia do processo do conhecer e do manifestar. No judaismo
piedoso, os recados aparecem em sonhos, visdes, interpretacdes e reinterpretagdes, tudo que
Freud assume na psicanalise. No judaismo, o espelho que confere identidade ao humano néo é
visual, mas afetivo — as ternas misericordias (rahamins = raiz comum da palavra misericordia
e Utero, matriz) sdo a causa da continuidade da vida®®. Ja que falamos do umbigo do sonho
como zona da noite, também para a piedade judaica essa zona obscura tem a presenca de seu
YHVH (Salmo 139), matriz-itero que continuamente gera a vida. Esse ttero todo-criador, no

qual o piedoso se aninha e vive, mesmo que na noite ndo compreenda o seu sentido e rumo.

Aqui a fenomenologia da Vida e a piedade judaica se tocam, e com Henry buscamos

compreender efeitos da redugdo galileana no judaismo secular, obscurecendo a presenca do

7 Isaias 49.15: “Acaso pode uma mulher esquecer-se do filho que ainda mama, de sorte que ndo se compadega
do filho do seu ventre? Mas ainda que esta viesse a se esquecer dele, eu, todavia, ndo me esquecerei de ti”.

#8 FUKS, 2000, p.106.
89 Lamentagdes 3.23. A respeito de “misericordia”, cf. CHOURAQUI, 1998, p. 87.
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invisivel e reduzindo seu campo polissémico ao monismo ontoldgico da verdade da letra e

850

ndo mais para a letra como revelacao™". O duplo aparecer, presente no modo hebraico e

também em Freud com a teorizagdo do afeto, corre o risco de desbotar sob a luz inclemente.

Mas a heranga freudiana continua sinalizando que € preciso abrir-se ao irrepresentavel,
oculto, invisivel, e tolerar o fragmentario, incompleto. Conforme Caon, ¢ preciso resgatar o
sentido original de metapsicologia em Freud e, a nosso ver, assim integra-la também em sua

heranga judaica, além da grega, como nesta carta de Freud a Lou Andreas Salomé:

Onde estd minha Metapsicologia? Em primeiro lugar ela ndo foi escrita [...] A elaboracdo

sistematica de uma matéria me ¢ impossivel, a natureza fragmentaria de minhas experiéncias

e o cardter intermitente de minhas inspiragées ndo mo permitem®’.

Escrever isso apds ter produzido tantos textos metapsicologicos indica que Freud
segue herdeiro da precariedade da palavra humana, e também de humildade para consigo e de
respeito com sua condi¢do fragil, longe das certezas luminosas, a modo dos antigos judeus
piedosos: o ser humano, como imagem do IHVH irrepresentavel, também o ¢ em grande

medida.

A pesquisa psicanalitica precisa resgatar essa nog¢ao primeira de metapsicologia para
impedir que a heranca do aparecer congele os fragmentos possiveis num todo rigido, imuta-
vel, e longe da vida. Essa a critica de Caon, escrita com preocupagdo para os 100 anos da psi-

canalise.

6.5 Sinteses pfisterianas

E tempo de responder a pergunta de Lipsitz sobre a possibilidade da psicanalise ser a
resposta a critica levinasiana e henryana do excesso de luz. Lipsitz nega que a psicanalise seja

a resposta®>

, pois a v€ debaixo da reducdo galileana. Mas, agora, depois de perpassarmos
outros componentes na genealogia da psicanalise, queremos ousar outra resposta € com
Kierkegaard e Pfister nomeé-la de sintese — ndo no sentido de um grande resumo, mas como
uma qualidade do espirito humano que intuimos também no percurso freudiano. Intuir unides
entre os diferentes elementos, deixar-se “ins-pirar”: para isso, cabe respirar e suspirar, tal qual
o estudioso hebreu, entre as letras, entre as linhas, e tal como Pfister, ver em Freud a dupla

genealogia: Descartes e Moisés — presenca na representabilidade e presenga na

irrepresentabilidade. Além de Freud, vemos sinais desse percurso em Pfister, Winnicott, Dolto

80 Futl, p. 179. No judaismo, cf. AHESCHEL, M. BUBER ¢ E. LEVINAS, entre outros.
! Freud a Andreas Salomé, apud CAON, 1996, p. 71.
82 LIPSITZ, 2004, p. 17.
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e Kristeva, entre outros. Com esta tltima queremos afinar o passo nesse processo de finalizar

e abrir simultaneamente:

Julia Kristeva nos dd uma pista integradora entre Henry e a psicanalise: ela concorda
que, “enquanto o Ego ocidental pode imaginar-se como um Ego affectus est com Sao Bernar-
do” (1091-1153), o seu espago psiquico — “continente reflexivo do narcisismo primdario — esta-
va a salvo e podia perpetuamente integrar crises”*. Mudando a dire¢do na Renascenga, Gali-
leu e Sade sdo os herdis que conquistam o espago para fora, o espago da ciéncia, “de que o
presidente Schreber vai anunciar a ruina”, mostrando a impossibilidade de um espago psiqui-
co estabilizado, numa instabilidade na qual a referéncia a Deus perde o sentido. “E ndo resol-
vemos o dilema: Galileu e Sade, o revolucionario, de um lado; Schreber, o legislador louco,

de outro. O mal-estar vem sempre de um repudio do amor: do Ego affectus est.”*

Aqui Kristeva se alinha com a genealogia de Henry, ha repudio do amor nesse cami-
nhar monista. A psicandlise para ambos porta a possibilidade de transformar o vazio resultan-
te; Kristeva o expressa pelo ajudar os sujeitos a se dizerem, a se escreverem “em espagos ins-
taveis, abertos, indecisos. A livre-associagdo do discurso analitico prepara “a polildgica de
uma tal nominagdo e de uma tal escritura excéntrica”®>, Com Henry transformariamos o “ex-
céntrico” em “in-manéncia’: tal como o branco entre as letras indiziveis, esses espacos insta-
veis mas prenhes de afetos e sonhos convidam a se sentir na carne e a dizer com sentir. Com a
fenomenologia da Vida agregariamos que se pode inverter o sentido, e ir do dito para a ima-

néncia, para encontrar a vida se doando, doadora também do sonhar, do se dizer e do escrever.

Seguimos com Kristeva, procurando nela — nos brancos e nas letras — sinais do dualis-
mo do aparecer. Sua compreensao psicanalitica se abastece no Comego, pois considera o ma-
logro da representagdo como uma possibilidade de crescimento: “Quando os comportamentos
e instituicdes tiverem integrado o malogro da representacdo ndo como uma falha da maquina
ou como um sofrimento do individuo, mas como uma ilusdo entre outras, uma nova regula-
¢do do narcisismo acontecerd”™*, Nova regulacdo — com Henry se diria que Narciso, ao se
contemplar, podera ver no espelho ndo apenas o eu (Eu-posso), mas se deixara afetar pelo po-

der que pos o Si na vida. Narcisismo de filho, recordado da dadiva da sua vida.

83 KRISTEVA, 1988, p. 419. Estas idéias foram sintetizadas para a Conferéncia “Entre Galileu, Freud e Jodo:
amor, desamor e antropologias” proferida no encerramento do XVI Congresso Nacional do CPPC, maio de 2009,
em Conservatoria RJ, a quem agradecemos o desafio mediante o qual chegamos a estas conexoes!

84 KRISTEVA, [1983] 1988, p. 419.
85 KRISTEVA, 1998, p. 421.
856 KRISTEVA, 1988, p. 421. A proxima também.
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Nao por acaso Kristeva segue com a crise provocada por esse esquecimento: “Se a

‘crise’ do espacgo psiquico mergulha suas raizes na ‘morte de Deus’, lembremos que para o
Ocidente ‘Deus ¢ amor’”. Frase que ganha mais densidade com a fenomenologia da Vida,
amor ¢ afeto doacdo. Em 1983, Kristeva afirma na sequéncia que os textos cristdos pouco ou
nada dizem para o sujeito contemporaneo, mas em 1993 publica dois capitulos sobre a Biblia
e sua contribui¢ao ao oficio de analista: “Nao héa duvida de que a reflexdo de Jodo propde ao
psicanalista um percurso exemplar [...] o pensamento jodnico desenvolve uma teoria do
amor-identificagdo em dois niveis como fundamento de uma subjetividade complexa”, ao final
da qual ha “transporte até o Pai, dominio sobre a violéncia dos afetos, retomada da ag¢do in-
terpretativa infinita e retorno a identidade corporal”®’. Paternidade, afetos, interpretagdo in-
finita, e carne... Jodo e Freud se revelam mais proximos na intimidade... talvez apenas palpa-
vel para aqueles que beberam de ambas as fontes - ou serd nos subterrdneos a mesma, a da

Vida?

Voltando ao texto de 1983, um reconhecimento aos moldes de Pfister: “Freud, esse
pOs-romantico, foi o primeiro a fazer do amor uma cura”®®, Com Henry descobrimos uma
ponte entre as fronteiras de Jodo e Freud: o fundamento do amor migrou dos textos sagrados
tornados incompreensiveis para o amor de transferéncia encarnado no analista: obra do filho
mais velho da parabola — conforme o “re-conhecimento” de Pfister® — que situa Freud, a sua
revelia, na linha de conexao a Vida que realmente importa, a do agir. Sigo com Kristeva que

explicita as conexdes, pois esta cura pelo amor permite

ndo a obtengdo de uma verdade [logos grego] mas uma renascenga [logos joanico] — como
uma relagdo amorosa que nos faz nascer de novo, provisoria e eternamente [Jodo 3]. Pois a
transferéncia, como o amor, ¢, j& o dissemos, um verdadeiro processo de auto-organizacao
comparavel aquilo que as teorias modernas chamam em logica e em biologia os “sistemas
abertos™®.

Renascimento, nascer de novo e autopoiese... aproximamo-nos de Maturana, que no-
vamente constréi uma ponte com Henry e Mestre Eckhart, que convida o Ego a rememorar
que o Si ¢ dado pelo Pai na autogeracdo da Vida absoluta. Ilhas diversas em aguas que convi-

dam a descoberta do Fundo comum na Vida.

87 KRISTEVA, Julia. “Dos signos ao sujeito”. In: As novas doencas da alma. Rio de Janeiro: Rocco, [1994]
2002. p. 143. O outro capitulo referido chama-se “Ler a Biblia”, p. 125-136. O grifo é meu.

88 KRISTEVA, [1983] 1988, p. 422.

89 Na carta introdutoria ao texto 4 ilusdo de um futuro, Pfister cita a parabola dos dois filhos de Mateus 21.28ss,
e compara Freud ao filho que “rejeitando obstinadamente a ordem arbitraria do pai, ainda assim cumpre o man-
damento. O senhor sabe com quanta alegria o fundador da religido cristd prefere o ultimo”. Pfister a Freud. In:
Futl, 2003, p. 18.

860 KRISTEVA, 1988, p. 422.



210

A psicanalise ndo inaugura portanto um novo codigo amoroso, depois da cortesia, da
libertinagem, do romantismo, da pornografia. Ela assinala o fim dos cédigos mas também a
permanéncia do amor como construtor de espagos de palavras.™

Permanéncia do amor: novamente Freud muito préoximo a Sao Jodo... O amor como
doador dos espacos de palavras. Pfister via no analista um mediador que conduzia ao amor
que permanece®®. Com Henry retiramos sua afirmac¢io da psicopatologia para a recolocar
como proposicao filosofica e fenomenologica fundante (ou resgatadora) de uma subjetividade
errante nas imprecisdes do aparecer, que pode ter na condi¢do de Filho sua ancoragem ima-

nente.

O reconhecimento do caminho comum se da para quem transita por ambos os campos:
com a fenomenologia do cristianismo, sentir na pratica analitica a encarnag¢ao do affectus que
se ancora no fundo invisivel da vida. Com a critica judaica, denunciadora da impossibilidade
da representacdo, vem o alerta para nao cometer idolatrias — religiosas, analiticas,
terapéuticas. O convite sempre ¢ o mesmo: de ndo fabricar certezas na visibilidade. Reunindo
a heranca judaica na psicandlise e ousando, tal com Pfister, liga-la a fenomenologia do
cristianismo, poderiamos pedir a fenomenologia do invisivel para apontar no umbigo do

sonho a possibilidade de conexao invisivel a “placenta” geradora, e esta encarnada.

Neste sentido, ¢ significativo que justamente na época da troca de cartas sobre a para-
bola de Lucas 15, Freud reposiciona-se para com a mistica. Se até ali criticara a Groddeck
pelo fundo mistico que atribuia ao Isso, agora expressa que certas praticas misticas “derrubam
as relagdes normais entre os diferentes distritos psiquicos particulares ”, de modo que “a per-
cepegao, por exemplo, possa captar relagoes no Ego profundo e no Id, de outro modo inacessi-
veis®®. Paul L. Assoun comenta que esta abertura evoca “uma fusdo de tons algo impressio-
nista para impedir o excessivo encerramento que decorre da representagdo espacial”***. Lemb-
ramos a critica de Ritschl a respeito da excessiva espacialidade na psicandlise, € novamente
vemos os efeitos da genealogia nos seus seguidores. A psicanalise necessita de sentidos trei-

nados na duplicidade do aparecer; aqui Freud e Henry se tocam, ambos indicam o Fundo no

8! KRISTEVA, 1988, p. 423. Os grifos sdo meus.

82 Vide AmD, p. 137.

%3 FREUD, (1933). Die Zerlegung der psychischen Personlichkeit. Neue Folge der Vorlesung zur Einfiihrung in
die Psychoanalyse. Studienausgabe v. 1. Frankfurt: Fischer, 1982, p. 516. “Man kann sich auch gut vorstellen,
dal} es gewissen mystischen Praktiken gelingen mag, die normalen Bezichungen zwischen den einzelnen seelis -
chen Bezirken umzuwerfen, so daf z. B. die Wahrnehmung Verhéltnisse im tiefen Ich und im Es erfassen kann,
die ihr sonst unzugénglich waren.” O grifo ¢ meu. Adaptamos a tradugdo das OC, (v. XXII, p.101) , pois esta “in-
telectualiza” ao colocar “conceber” para erfassen. Novamente o problema apontado por Bettelheim, agora acres-
cido da reflexdo de Henry sobre os efeitos da redugdo galileana!

¥4 ASSOUN, Paul L. Freud e a mistica. Religido e Sociedade. 1984, p. 90.
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qual somos dados a Vida, para libertagdao dos ditames do Supraeu, esse sim uma heranga dos
pais visiveis! Uma das ultimas frases de Freud, no seu didrio: Mistica: autopercepgdo obscu-

ra do reino para além do Ego e do 1d*”.

Nessa busca, devemos cuidar para nao amainar o paradoxo, mas manter lugar para o
escandalo kierkegaardiano. Justamente a encarnacdo nos fornece a logica pela qual manté-lo:
o sensorial humano e a letra se fundiram de forma paradoxal e escandalosa na encarnagdo do
Verbo — escandalo para os judeus com seu divino irrepresentavel e loucura para os gregos

com seu phainomenon na visibilidade.

O desafio: no pathos do sofrimento e do prazer, encontrar a revelacao da vida — no
humano completamente humano da imanéncia, a transcendéncia. O Logos joadnico torna-se
carne: deixar-se impactar e escandalizar nos ajuda a manter o paradoxo do Isso “selvagem”
como lugar de revelacdo da Vida absoluta — no mais precario e primario, ndo apenas o

primitivo, mas também o sagrado®®.

Para terminar esta se¢do de ressignificagdes, voltamos a pergunta que insiste, a
respeito do que mudaria na teoria e pratica clinica se com Henry ampliassemos o significado
antropolégico de conduzido in statum nascendi. Ha4 no minimo duas concepcdes de
nascimento aqui a determinar os rumos dessa ‘“re-memorag¢do”, ou “re-impressdo”’, e
apontamos que parte da discussdo de Pfister com Freud se referia a essas questdes
antropoldgicas de fundo. Em outras palavras, a compreensao antropoldgica depende do que
consideramos nascendi — se o corpo biologico tal como a fisiologia do século XIX o teorizou,
gerado pelos pais visiveis, ou a carne vivente, tal como Maine de Biran e agora Henry a
concebem, gerada na Vida absoluta. Estamos conscientes, no duplo sentido, de que com
Henry interpretamos o nascimento para além do que o proprio Freud faria, mas com Pfister,

Schneider e Kristeva nos permitimos criar nas lacunas e entrelinhas.

5 FREUD (1933), OC v XXII, (GW XVII) apud Assoun, 1984, p. 90. O terapeuta Karl Heinz Witte, integrante
do Grupo de Pesquisas de Fenomenologia da Vida em Freiburg, escreveu recente texto sobre a relagdo entre psi-
canalise e mistica, suas incompreensdes e relagdes. Considera o pensamento de Bion o mais avangado para a
compreensdo dos estados misticos, especialmente pelo conceito de at-one-ment, no qual paciente e analista parti-
lham da mesma realidade originaria. Encaminha a investigacdo para a fenomenologia radical, que com sua inver-
sdo metodologica podera contribuir para a compreensdo destes estados fundantes. WITTE, Karl Heinz. Selbster-
fahrung und mystische Erfahrung. Psycho-logik. Jahrbuch fiir Psychotherapie, Philosophie und Kultur. 5 (2010)
(no prelo)

866 Novamente referimos Kristeva: na correspondéncia com a jornalista Catherine Clément, aborda o sagrado em
gritos de mulheres africanas, retirando-as da psicopatologia. CLEMENT, C.; KRISTEVA, I. O feminino e o sa-
grado. Rio de Janeiro: Rocco, 2001.
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Nisso estaremos fazendo um movimento semelhante ao de Pfister, de inserir a
psicandlise em uma concepgdo filosofica “que ultrapassa o naturalismo e o positivismo™*’ e,
no seu entender, mais condizente com a natureza humana. Ou seja, retirando-a do dominio da
genealogia filosofica que fez da representacdo a esséncia do ser e inserindo-a de onde partiu...
da Vida! Nao estaremos, em parte, reagindo a preocupacio de Freud a respeito da excessiva

espacializacdo, esta sim herdeira direta da reducao galileana?

87 Carta de Pfister a Freud, em 24.11.1927, cujo teor esta na nota de rodapé n. 20.



COM-clusoes

Hoje, a nossa necessidade historica é a de encontrar um método capaz de detectar, e ndo de
ocultar, as ligacoes, as articulagoes, as solidariedades, as implicagoes, as inibigoes, as
interdependéncias e as complexidades.

Edgar Morin®®

O analista manca.
Betty B. Fuks®®

Pois quando sou fraco entdo é que sou forte.
Paulo ®°

Chegamos ao final da pesquisa, e agora ¢ hora de encaminhar seus resultados. Com
Henry, no registro do duplo aparecer, meu desconforto descrito na introducdo ganhou estatuto
fenomenologico, € ndo apenas resistencial. Se por este ultimo € busca infantil de amparo que
nao quer ser dissolvido na idade da razdo, com a fenomenologia da Vida compreendo-o como
busca de enraizamento na dadiva da Vida. Pelo paradigma do duplo aparecer, ambas as di-
mensdes conservam o seu estatuto. Na condi¢do humana, dentro da logica paradoxal, uma nao
anula a outra, resgatando, por um lado, dimensdes da vida que esmaeceram e desbotaram no
excesso de luz, e, por outro, aspectos que se escondem na falsa sacraliza¢ao, ou seja, na idola-
tria. Deixar valer ambas, na medida em que priorizamos a vinda da vida como vida e nos rela-
cionamos com ela. Para Rolf Kiihn, isso requer uma disposi¢do para a reestruturagdo decisiva
das afirmacdes ultimas [Letztvoraussetzungen], de modo a modificar o proprio conceito de

existéncia para aproxima-lo do que seja uma vida, vida “que esta imersa em primeiro lugar

88 MORIN apud SOUSA, Alcimar A. de Lima. Pulsdes: uma orquestragdo psicanalitica no compasso entre o cor-
po e o objeto. Petrépolis: Vozes, 1995. p. 79.

89 FUKS, 2000, p. 148.
870 2 Corintios 12.10
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em seu proprio pathos € no movimento que esta lhe prescreve™ . A partir disso, “nossas cone-
x0es com a vida, especialmente as questoes tedricas e praticas da psicoterapia, podem ser re-

pensadas e aprofundadas”.

Ir para a fenomenologia da Vida teve justamente este objetivo: vimos em Henry a his-
torizagdo de um desvio filos6fico que afastou o humano do acesso mais direto a vida; acom-
panhamos sua busca desse acesso a verdade que foi ocultada e acompanhamos seu percurso
pelo cristianismo como proposta fenomenoldgica de acesso a verdade da Vida. Como maior

alcance seu, esta o pioneirismo na questao do afeto:

Henry ¢ o primeiro na histéria do pensamento e da ciéncia a dar ao afecto a sua dimensao
principial, fenomenoldgica em que aparecer e ser coincidem; o afecto ¢ compreendido em si e
ndo por referéncia. Este aspecto auto-afectivo do afecto ninguém explicitara antes dele®2.

Também escutamos o seu reconhecimento do legado de Freud, bem como o destaque
aos efeitos da genealogia cartesiana. Suas considera¢des devem ser lidas no paradigma do du-
plo aparecer, pois simultaneamente valoriza as intui¢cdes de Freud e critica os desdobramentos
no campo da representacdo. Voltamo-nos a busca da teorizagao do afeto, e com surpresa des-
cobrimos, nos psicanalistas contemporaneos, a indicagdo da mudanga de rumos apos os textos
da metapsicologia, em direcdo ao primado da afetividade. Neles também encontramos ecos as
inquietacdes de Henry e descobrimos um campo fértil de aproximagdes e interlocugdes a fa-

ZCT.

Também o sonhar de Freud e sua biografia foram trazidas para pensar a imbricagdo en-
tre o vivido e o pensado. Sua vida fecunda nao temia a exposi¢do até as entranhas, na coragem
de sempre investigar mais fundo a substancia da vida. Conforme a fenomenologia da Vida,
seus sonhos foram doacdes da Vida, que ele ousou examinar e expor, € nisso manteve a beleza
da doagdo. Lembramos aqui a hostilidade de Freud para com os filésofos — justamente porque
ndo encontrava compreensao neles para seus conceitos “noturnos”. Nesse sentido, Freud e
Henry dao-se as maos, pois ambos nao se sentem contemplados no desenvolvimento filosofi-

co tradicional.

71 PhiPsy, p. 123. A proxima também: "Falls die Phdnomenologie durch eine entscheidende Umstrukturierung
ihrer Letztvoraussetzungen imstande ist, unser Existenzverstiandnis selbst zu verdndern, um es schliesslich als ein
Leben aufzufassen, welches zuerst in sein eigenes Pathos sowie in die Bewegung eingetaucht ist, welche dieses
ihm vorschreibt, dann kdnnen unsere Beziige insgesamt zu diesem Leben — und vor allem die theoretischen wie
praktischen Kategorien der Psychotherapie — vertieft und tibergedacht werden".

Ao encontro desse aprofundamento teorético e pratico, queremos citar as contribui¢des de Gilberto Safra, em
nosso meio, para essa ampliacdo da clinica; tanto em seus cursos como seus livros, como seu escrito (2006)— no
qual comenta que a psicanalise tradicional limita-se quase somente a dimensdo dOntica, quando a ontoldgica ¢ a
iconica também devem ser contempladas e necessitam de outra abordagem.

872 Florinda Martins, e-mail de 27.1.10.
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Vimos na introducdo a falta de uma teoria do afeto; esperamos que as interlocucdes

entre ambas contribuam nessa dire¢do. A contemporaneidade o pede para lidar com o incre-
mento assustador das doengas afetivas, e a relagdo entre seu aumento e 0 esquecimento pro-
gressivo do Comeco deve ser investigada. Em nosso percurso, procuramos por pistas para en-
tendimentos, e as encontramos na outra genealogia de Freud — a da judeidade, que contribuiu
para a visao profunda mesmo sob excesso de luz. Henry ndo a levou em conta, talvez porque
esse nexo lhe estivesse distante. Justamente na heranga do seu povo encontramos o primado
da irrepresentabilidade, cuja consideragdo mantém Freud pesquisador que insiste na errancia,
no estranho inquietante — uma luta de vida e morte que o deixa manco como Jaco. Heranga

que faz do ser humano uma imagem do Inominado — por isso também no limite da representa-

tidade.

Henry bebe da mesma fonte: acompanhamos o seu mergulho em Joao, o mais hebraico
dos evangelhos®?, que também afirma a auséncia de verdade na representacdo. Aqui temos o
chdo comum entre o judaismo de Freud e o cristianismo de Henry — ambos carregam o mes-
mo amor pela verdade no irrepresentavel, verdade fluida, ndo fixavel na letra, apenas na Pala-

vra hebraica (dabar) ou no Logos cristao, geradores de tudo. Impronunciaveis, inabarcaveis.

Mas ha uma diferenga: o ser humano, no cristianismo, além de ser imagem do Irrepre-
sentavel, ¢ encarnagdo deste, nascido na Vida, esta para sempre invisivel e irrepresentavel. A
carne — “o corpo que sente” — torna-se o lugar privilegiado da autoafeccao da vida, o que em-
basa a condi¢cdo humana. Diferenca entre ambos, mas que paradoxalmente se aproximam na

énfase de Freud ao corporal, ao sexual, ao que vem de dentro do ser humano e insiste nele.

Talvez ndo por acaso encontremos a critica ao excesso de luz em muitos psicanalistas

que partilharam dessa heranga crista — ja o vimos em Pfister, e apontamos ainda, entre outros,

3 CHOURAQUIL, A. Yohanan. Rio de Janeiro: Imago, 1997. p. 41: “O génio de Jodo consiste justamente em
empregar o grego para exprimir o mistério de uma visdo hebraica, criando — ele também um tradutor — uma
nova lingua, espécie de hebraico-grego em que o céu hebraico reflete-se em seu espelho helénico. A arte do quar-
to Evangelho ¢ o produto de uma autenticidade e de uma espontaneidade que nao t€ém necessidade de recorrer a
nenhuma técnica; a personalidade do autor e a exceléncia do tema sdo suficientes para dar a obra sua garantia de
eternidade. [...] Ele reproduz em seu texto palavras hebraicas ou aramaicas seguidas de sua tradugdo. Ele acumu-
la os semitismos pela repeti¢do dos verbos, de uso corrente na literatura hebraica. Da a certos verbos gregos o
sentido que teriam se fossem empregados em hebraico; assim, ver quer dizer ‘provar’ou ‘gozar’[...] a palavra
mdo guarda para ele o significado hebraico de poder, por no coragdo significa em seu grego particular ‘inspi-
rar’[...] ”. O grifo é¢ meu, para destacar que de saida os termos em Jodo se aproximam a fenomenologia da Vida.



216
Winnicott e Fairbairn®, Guntrip®®, Dolto®¢, Kristeva, Bion®’; ¢ Hélio Pellegrino®®, Rubem Al-
ves® e Gilberto Safra® no nosso meio. Coincidéncia ou influéncia? Nossa hipotese ¢ que, ex-
plicita ou implicitamente, o cristianismo impregnou seus modos de conceber a condi¢do hu-
mana, e os sensibilizou para compreenderam a profundidade do legado judaico, acrescido do
vigor da imanéncia. Com Fuks e Henry, comprovamos que essa heran¢a ndo se encontra ex-
pressa como religioso — 0 que nem caberia no processo psicanalitico — mas constitui um para-
digma antropolédgico para a compreensdo da condicdo humana, para o acolhimento da doagao

da Vida, como expressam respectivamente:

874 A respeito das raizes cristds de Winnicott (1896-1971) e Fairbairn (1889-1964), cf. HOFFMAN, Marie “From
enemy combatant to strange bedfellows: the role of religions narratives in the work of W. R. D. Fairbairn and D.
W. Winnicott. Psychoanalytic Dialogues, 14 (6), p. 769-804, 2004. A psicanalista resgata a heranga de ambos
dentro da compreensao crista de ser humano, da qual mostra derivarem muitos de seus conceitos mais fecundos.
¥ Harry Guntrip (1901-1975) foi discipulo de Fairbairn e Winnicott, € muitos veem em sua teoria das relagdes
objetais um fundo teolégico. DOBBS, Trevor. Faith, Theology, and Psychoanalysis: The Life and Thought of
Harry S. Guntrip. Eugene: Pickwick Publications, 2007. O psicanalista argentino Alfredo PAINCERA cita a
Winnicott e Guntrip como dois analistas que se detiveram na busca de outros paradigmas para compreender o
humano. Guntrip, ja nos anos de 1960, questionou Descartes e seu método cientifico, dizendo que “para a reali-
dade interna é necessario outro método que o utilizado para a realidade externa”. Paincera apresenta justamen-
te a fenomenologia de Henry como a possibilidade para desenvolver este método: “Y hace pocos afios el fildsofo
Michel Henry nos decia: ‘El conocimiento absoluto que la vida tiene de si requiere el presupuesto de una filoso-
fia que logre elaborar el eidos, esto es, fenomenologicamente la vida como de hecho se da.” Supone Henry que la
ontologia occidental presupone un concepto del ser que excluye la esencia de la vida: ha sido incapaz de pensarla
porque la vida se halla constituida en su ser mds intimo y en su esencia mas propia como una interioridad radi-
cal que apenas puede ser pensada”. PAINCERA, A. Hacia una nueva teorizacion del psicoanalisis a partir de la
‘intuicién fundamental’ de Winnicott, Revista Psicoandlisis ApdeBA, v. XXIV, n. 3, p. 533, 2002.

876 Frangoise Dolto (1908-1988): “Cada vez mais me certifico de que o que descobrimos a respeito do ser huma-
no, esses textos ja veiculavam e deixavam entender. Isso se evidencia nesse tesouro de palavras reunidas™[...] “O
que leio nos Evangelhos, do ponto de vista da psicanalise, parece a confirmacado, a ilustracdo dessa dinamica
viva, operando no psiquismo humano [...]” SEVERIN, Gerard. O evangelho a luz da psicandlise. Frangoise Dol-
to entrevistada por Gerard Séverin. Rio de Janeiro: Imago, 1979. p. 10 ¢ 12. O grifo ¢ meu.

A respeito do logos joanico em Dolto: “Frangoise Dolto assume o risco de dizer a verdade falando do homem
Jesus que, até em sua carne, diz Deus. Ela cré em funcdo dos efeitos de verdade e de vida que suas palavras tém
nela, através, de sua experiéncia. Ela ndo usa truques nas cartas. Ela as abre na mesa. ‘A fé para mim ¢ a fé em
Jesus Cristo’. A sua maneira ela se inscreve na cadeia das testemunhas, na Igreja”. VASSE, Denis. “O evangelho
e o inconsciente” In: CIFALI, Papirus, 1989. p. 207.

87 W. BION (1897-1979) deve ser aproximado da fenomenologia da Vida, pois a influéncia de Mestre Eckhart e
S&o Jodo da Cruz em sua obra e sua compreensdo do aspecto mistico da relagdo analitica indica para tal.

878 Hélio PELLEGRINO (1924-1988), psicanalista no Rio de Janeiro, com atuagdo pioneira nas questdes sociais
e no didlogo com a religido: “So a ressurrei¢do da carne me sustenta. E ela que constitui a ultima utopia humana,
o projeto essencial ao qual se referem e se alimentam todos os projetos”. In. MOURA, J. C. (Org.) Hélio Pelle-
grino A-Deus. Petropolis: Vozes, 1988, p. 11, em livro-homenagem poéstuma a sua vida. O grifo é meu.

9 Rubem ALVES (1933-) foi pastor presbiteriano, depois psicanalista e escritor. Veja-se, por exemplo, o poético
texto “Bosques escuros e lanternas claras”, no qual aborda a problematica discutida aqui. In: Religido e Socieda-
de,v.12,n. 2, p. 54-67, 1984.

80 SAFRA, 2006, p. 126. “O processo de trabalho clinico ndo termina quando o analisando re-significa seu pas-
sado e se apropria do seu lugar. E preciso que o percurso de elaboragdo caminhe o suficiente para que o paciente
possa também se apropriar do sentido que dormita em sua utopia pessoal e que lhe outorga uma espiritualidade
possivel, ou seja, um caminhar para o mais além.” O grifo ¢ meu.
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A leitura — escritura judaica — por supor um vivido constitutivo e irredutivel a qualquer
interpretacdo e a qualquer conhecimento, impde e proporciona a cada sujeito relembrar o trago
inapagdvel da Alianca para anuncia-la a partir do que vem do futuro®".

A vida, vimo-lo, ¢ um processo ¢ esse processo ¢ gerador dos viventes, fazendo de cada um
deles o que precisamente ¢é. A vida € relacdo que gera ela mesma os seus “fins”. O contetido do

cristianismo ¢ a elucidacdo sistematica, inaudita, desta relagdo da Vida com os viventes como

geragdo ou nascimento®®?,

Sem querer amalgamar, mas apenas relacionar: temos aqui importantes pontos em co-
mum, que aguardam maiores investigagcdes. E ao fazer a reflexdo do nosso proprio caminho,
ressignificamos nosso proprio percurso, pois o desconforto relatado na introdu¢do nos fez dia-

logar intensamente com o judaismo e com psicanalistas de percurso cristao®®.

Concluimos também que as idéias de Henry trazem muitas questdes a teologia crista,
pois sua inteligibilidade da Palavra de Deus encarnada conduz a descobertas ou redescobertas
de concepcdes a respeito da vida imanente e do seu falar, do pensar e do proprio fazer teologi-
co. Em outros momentos ja abordamos estes temas, e eles aguardam seu aprofundamento pos-

terior.s

Fenomenologia da vida na clinica

O alimento da psicandlise ¢ justamente aquilo que o analista nunca chegou a pensar.
Betty B. Fuks **°

Encorajada por Pfister no seu papel de discipulo e pensador autdbnomo e pelos resulta-
dos na propria clinica, quero reunir o que se somou ao meu fazer terapéutico com o estudo da
fenomenologia da Vida. Uso este ultimo verbo justamente no sentido de acréscimo, pois € as-
sim que percebo o encontro entre a psicanalise e a fenomenologia da Vida. Fago-o na primeira

pessoa, pois estarei descrevendo de que forma eu fui afetada no meu ser terapeuta.

81 Fuks, 2000, p. 140.

B2EV, p. 70.

3 Sou imensamente grata ao psicanalista Abrdo Slavutzky que, em 1994, acolheu minhas inquietudes, encora-
jando sua investigacdo, e se tornou mentor da producdo que seguiu. Também a Natal Fachini, Odilon de Mello
Franco Filho e ao Grupo Independente de Pesquisas em Psicanalise e Religido.

884 Cf. KUHN, Rolf. Gabe als Leib in Christentum und Phinomenologie. Wiirzburg: Echter, 2004, p.14ss traz
uma sintese do desafio da FdV a teologia. A este respeito: M. HENRY. Sur [’éthique et la religion Volume IV
Colecdo Phénomeénologie de la Vie. Paris: PUF, 2004. Também a Secdo III “A fenomenologia da vida na arte e
na religido” (MARTINS; CARDOSO, 2006, p. 171-202) e as teses de MAGALHAES, 2008 ¢ ROSA, 2006 mos-
tram sua fecundidade para a teologia. Cf. nossas comunicagdes nos Saldes de Pesquisa da EST de 2008 e 2009,
geradores de um interessante debate. Também duas reunides do Nucleo de Estudos em Filosofia e Teologia
(NEFT) se ocuparam do escrito de HENRY “Para além da fenomenologia ¢ da teologia: a arqui-inteligibilidade
joanica” ( In: Enc, p. 272-282). Vide atas do NEFT, maio e junho de 2009. Das aulas com Rolf Kiihn ¢ Marcus
Enders na Universidade de Freiburg, trago estas perguntas a teologia: 1. A questdo-chave: o cristianismo se com-
preendeu adequadamente, até aqui? 2. Em que medida a ciéncia positivista ¢ adequada para ele? 3. O cristianis -
mo ndo precisaria de suas proprias categorias cientificas, sem precisar se sujeitar a paradigmas externos a ele?

¥ FUKS, 2000, p. 147.
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Nao tenho tamanho nem idade para propor algo além da dupla posi¢do de Pfister; ¢

nela que relato o que observei e provei. O titulo quer ser “bi-valente”: “fenomenologia da
Vida na clinica”, mas também “fenomenologia da vida na clinica”. Ou seja, descrever como a
fenomenologia da Vida fecundou a vida da minha clinica e me permitiu compreender coisas

novas e velhas.

Nesse relato, ha uma figura que me vém a mente para simbolizar a clinica antes do

contato com a fenomenologia da Vida:

PACIENTE ANALISTA

Figura 1

Vem-me a figura de uma linha que fosse do corpo do paciente até sua boca e ai se ex-
pressasse unindo afeto e ideia; e na minha escuta atentasse para a reunido de ambos em sua
expressao. A minha posi¢ao de analista ¢ sentida como um movimento que, a partir da escuta,
funde pensamento e afeto, consciente e inconsciente, € sai como gesto e palavra prenha de
sentido. Nessa expressao, hd o lado manifesto, como na seta, e também o latente, que esta
oculto, mas sendo dito simultaneamente. Na seta do analista, esse latente se desdobra e se
mostra, convidando o paciente para também fazé-lo. a ambos, uma linha constituida do “chao
comum” dos cddigos culturais, sociais e linguajeiros, das regras fundamentais do contrato

analitico.
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A partir da fenomenologia da Vida, tornei-me atenta para a presenga de outra dimen-

sdo, complementar a essa. E como se, simultaneamente, enquanto escuto o paciente, sinto nele
¢ em mim um movimento nao em direcao a exteriorizacdo, mas na dire¢cao contraria — um mo-
vimento para dentro do corpo, e com Henry diria para dentro da carne, at¢ um nucleo do puro

afetar, do jorrar da vida.

Essa segunda seta, tal qual o desenho, ¢ menos aparente, corresponde a dimensdo da
“noite” de Henry. E nela que o encontro clinico aprofunda a impressdo da vida, da capacidade
de sentir-se sentindo qualquer de suas tonalidades, sentir a vida sendo doada continuamente, e

assim abrir a possibilidade de modaliza¢ao de um afeto no outro.

A J

|

PACIENTE ANALISTA — ambos no duplo aparecer

Figura 2

Ou seja, ha dois movimentos — um em dire¢do a verbalizar o que esta se passando —
em direcdo a ex-pressdo, e outro em direcdo a este sentir, este sentir-se sentindo dor, tristeza,
alegria, espanto — a palavra que me vem ¢ em direcdo a im-pressdo, para la onde a vida esta
sendo gerada e continuamente doada. Simultaneamente! Em termos da fenomenologia da
Vida, diria que sdo os movimentos do duplo aparecer: o do nascimento na vida que a todo mo-
mento me ¢ doada, e 0 movimento de expressdo, de ek-stasis, de representacdo do que se “ex-

pressa”. Um da noite, outro do dia. Ambos complementares, mas de ordens diferentes.

Hé mais um elemento nesse segundo desenho: ambas as flechas nascem no chao co-

mum, doador de toda vida e de todo pensamento. A flecha do dia nasce ali, recebe a doagao
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do pensamento, do afeto, e vai em direcdo a expressao na exterioridade. A segunda flecha, a
da noite, nasce também nesse “chdo comum” da Vida absoluta, mas a ele retorna na qualidade
de fruicdo, de pathos. E ¢ nesse chdo comum a ambos que se d4 o encontro mais profundo,
pois ambos estamos sendo gerados e doados nele na condi¢do de filhos. Nao como organis-
mos que apenas querem perpetuar sua vida bioldgica ou psiquica, resultantes de uma evolugdo

gradativa, mas como filhos da mesma Vida absoluta.

Essa flecha que se volta para dentro reencontra o poder que doa a vida, ou com Ki-
erkegaard, o poder que poOs a vida. Nesse encontro, o afeto € qualificado como doagdo desse
poder, e ndo como instinto mais primitivo. Isso ndo precisa sequer ser verbalizado, mas faz
grande diferenga se esta no fundamento do meu ser terapeuta. O movimento do dia leva a bio-
grafia, & memoria infantil, bergo de Narciso e Edipo, figuras paterna e materna, e tudo o que o
génio de Freud descobriu e teorizou, libertador para tantas dores e padeceres. O segundo mo-
vimento, o da noite, leva para um “mais além” da memodria infantil, para o irrepresentavel,
para um outro espelho que o de Narciso ¢ um outro Pai, que ndo o de Edipo — para o nasci-
mento na Vida, na qual somos doados, juntamente com os pais visiveis, na qual somos abraga-

dos para além da nossa biografia visivel, no eterno que doa o instante € a memoria.

Esse movimento da “noite” é da ordem do afeto e sua invisibilidade, na ndo-obedién-
cia ao representacional e linguajeiro. Inconcilidvel com a psicandlise? Nao nos parece: em
Freud resgatamos a grande importancia do afeto no inicio de sua obra, depois a criagdo da
cura pelo amor de transferéncia, e na ultima virada tedrica novamente retorna o primado do
afeto. Com Ab’Saber**, vimos a indicacdo para a clinica que saia do campo representacional
para o da experiéncia ambiental significativa. Aqui esta uma possibilidade de pano de fundo

comum, base para futuros dialogos.

Como tudo ¢ muito recente, apenas observo em mim que a mudanga estd ocorrendo, e
ndo o considero “desvio”, mas aprofundamento da clinica, alicer¢ada nos caminhos entrevis-
tos e ja apontados. Sinto-me encorajada a fazer essa aproximagdo com a fenomenologia da
Vida, com o principal objetivo de ampliar a possibilidade clinica de acesso ao afeto. Com
Henry aprendi que a vida — minha propria e a dos pacientes — ¢ o fundamento inegavel, doa-

cdo prévia sobre a qual se assenta cada pensamento, fantasia e associacdo. A vida ¢ primaria,

886 Secdo 6.3.2.
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unica certeza, que nao vem a nos pela ideia, mas como revelagdo, como afeto de vida®'. Por

isso a possibilidade da fenomenologia radical levar a raiz do humano.

Usando a metafora da fronteira, coloco-me mais receptiva para aquilo que a atravessa
sem necessitar do visto dos guardas do recalque, pois nao ¢ da ordem do visivel e linguajeiro
(ideias e representacdes). Tal qual sons, cheiros, cores, borboletas e pdssaros, os afetos ndo
sdo detidos na fronteira entre consciente e inconsciente, no maximo sao alterados pelas condi-
coes que encontram. Recebo-o0s como sinais de vida que me vém da margem invisivel e im-
pensavel, sinais do nascimento continuo na Vida que se doa a todo momento, no paciente e
em mim. Unidos as ideias e associagdes que comparecem, constituem o material vivo que me

visita.

Passarei a descrever algumas situagdes nas quais me senti tocada pela fenomenologia
da Vida enquanto terapeuta. Mais do que relatar historias clinicas de pacientes, para o que
nem estou autorizada nessa tese, quero contar como me percebo afetada pela fenomenologia
da Vida na escuta, na reagdo, no “in-clinar-me”, no sentido de Kierkegaard, na direcao daque-

le que me procura.

CLIN.1 Entrevistas iniciais:

As duas flechas antes descritas me convocam a outra aten¢do na chegada de um paci-
ente: sua carne, sua condi¢do de filho nascido na Vida absoluta, sua “dupla cidadania” sdo pa-
nos de fundo na recepc¢do. Poucas vezes para serem verbalizados, seguindo a demanda do pa-
ciente, mas em mim estdo presentes em todo tempo nas primeiras perguntas: De que forma
sua carne sofrente e vivente mostra a dadiva da vida? De que forma sente-se no pathos (passi-
bilidade) da vida, como modaliza a alegria, a dor e a angustia? Se esta ultima ¢ a conscientiza-
¢ao do Si a respeito de sua propria natureza®s, sai do registro expresso de afeto a evitar, e se

torna afeto a integrar para depois modalizar.

Tudo isso faz com que eu preste mais atenc¢ao ao afeto na chegada. Ao mesmo tempo,

a outra seta busca reunir essas impressdes na forma de palavras, mas também nessas ha uma

887 KUHN, Rolf. Leben: eine Besinnung. Freiburg; Munique: Alber, 2004, p. 23. “Das Leben is sich selbst die
einzige Gewissheit, und dies nicht in einem gedanklich vorstellbaren Satz, sondern im Erleben dieser Gewissheit
als dem jeweiligen Gefiihl.” Estes primeiros resultados clinicos serfo postos, num segundo momento, em re-
flexdo com a ja extensa pesquisa de R Kiihn, G. Funke e R. Stachura (Colegdo Seele, Existenz und Leben) sobre
as aplicagOes terapéuticas da fenomenologia da Vida. Neste primeiro momento, a énfase foi fenomenoldgica na
clinica e dialogica com a teoria psicanalitica.

888 PhPsy, p. 118. “O incremento da angustia na vida expressa 0 movimento pelo qual este si — ndo estatico, mas
patico — se torna consciente de sua propria natureza.” [“Das Aufsteigen der Angst im Leben driickt die Bewe-
gung aus, durch welche dises sich — nicht ekstatisch, sondern pathisch — seiner eigenen Natur bewusst wird.”].
Tradugao propria.
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diferenca, no sentido de ndo mais procurar tanto o traduzir em ideias ou hipoteses diagnosti-
cas, mas mais no sentido de ajudar a pessoa a sentir-se, a prestar atengao na vinda da vida, na
sua impressdo, na sua obstaculizacdo. Para ajudar, num primeiro momento, a ter mais atencao
sobre que vias se encontram abertas ou fechadas ao afeto, e como o sente, para também enco-

rajar o pensar a respeito.

Mais do que compreender a histdria, dentro da relacdo causa-efeito, busco sentir e
apontar como a pessoa frui ou ndo avida — aqui novamente uma escrita falha que deixo falar
por si — avidez, gana, pulsdo —, esta forca da vida que se mostra ou ¢ posta a calar. Isso me
leva a assinalar nas entrevistas iniciais quando ha fruicdo ou fuga da manifestagao da vida, do

sentir ou deixar de sentir-se; do sentir-se viva ou nao.

CLIN.2 Verbalizacoes

Uso menos a pergunta “O que pensa disso?” e mais “O que sente nisso?” ou “Como
1sso mexe contigo?” Ja ndo consigo dizer apenas “vamos pensar juntos sobre o que estd se
passando”, e cada vez menos uso “vamos colocar em palavras o que esta se passando” — mas
chamo a atencdo para o que a pessoa sente — “vamos descobrir o que esta sentindo”, e a colo-

cacdo em palavras acontece por si, com mais intensidade.

Sinto mais disponibilidade para acolher o afeto na modalizagcdo em que se expressa,
para aponta-lo como sinal de vida, da doagdo de vida nele. Noto isso que causa outra reagao
do que o modo anterior — ¢ como se a pessoa se tornasse mais presente, mais encorpada e
densa — segundo Henry, mais encarnada —, também ela mais atenta a vida que se doa nela. Sai
da logica causa-efeito, sai da busca de “respostas” no plano das ideias, para uma busca da

fruicdo, do deixar-se afetar pela vida.

CLIN.3 Movimentos de vida na clinica

Durante o processo terapéutico, percebo-me menos ocupada com a busca da interpre-
tacdo, do significado, do colocar em palavras, e mais no sinalizar o afeto que estava surgindo,
brotando. Ou a convidar o paciente a deixar-se impactar pelo sentimento que lhe sobrevém,
senti-lo mais profundamente, intensificar o que esté ai, ou o que foi sufocado. Sinto nesse mo-
mento que o paciente se aquieta, ja nao apenas na busca do significado oculto, mas no presen-

tificar o afeto sentido

Quando lagrimas correm dos olhos, ndo me interrogo logo sobre o que querem dizer,

mas procuro acolher esse derramar como uma manifestacdo da vida. Noto que o acolhimento
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do choro pelo choro, sem distancia, sem necessidade de — numa metafora de cinema, sem
acompanhamento de “legenda interpretativa”, da lugar para o que nao ¢ da ordem do pensa-
mento ou da linguagem. Nao me sinto mais tanto buscando “pensar” o afeto, mas ofertando
um espaco de “ensaio”, de expressdao pura e simples: o choro pelo choro, a alegria pela ale-

gria, a tristeza pela tristeza, diria Michel Henry.

Quando siléncios se fazem sentir, ndo busco logo que sejam traduzidos em palavras,
mas busco acolhé-los em sua fecundidade de vida. No paradigma do duplo aparecer, também
continuo prestando aten¢ao nos outros choros e siléncios como os trabalhados no modo classi-
co da psicandlise, mas ja ndo os considero unicos e superiores — procuro fazer valer ambos, os

siléncios que sdo da ordem da vida e depois os da resisténcia.

Sinto-me mais autorizada a sinalizar buscas indcuas ou intelectualizadas em memorias
e verbalizagdes, mostrando que, por vezes, impedem de viver e o sentir a vida. Experimento
que esse tipo de intervencao ¢ seguido de muita fecundidade, seja por relatos de sonhos ou por

emogoes profundas.

CLIN.4 Sonhos, encarnac¢ao do afeto

Também os sonhos ganharam em mim este duplo movimento — a busca de interpreta-
¢do, e por outro a impressao da vida. Sonho € enigma a ser decifrado, mas também ¢ realidade
afetiva, manifestacdo da vida. Com a fenomenologia da Vida estou aprendendo a apreciar o
sonho como uma obra de arte doada pela vida. Por isso, tal como a obra de arte, estd ai para
impactar-me afetivamente e somente depois cabem as analises, contextualizagdes e interpreta-
coes. Ou seja, procuro resgatar o modo imagético-afetivo de doacdo do sonho antes do relato
verbal secundario a este. Voltando a analogia do filme, o convite € para primeiramente olhar a
cena que esta posta, mesmo que seja por fragmentos afetivos, impressoes sutis, para entao tra-
balhar sobre a descri¢@o a seu respeito. Vejo o sonho como “encarna¢do” do afeto, este se fa-

zendo carne e fecundando nossa noite, para dali surgir nascido na vida.

Henry termina sua escrita com um livro sobre palavras, e estas em vérias categorias.
Também a linguagem do sonho pode se mostrar em vdrias categorias: sdo manifesta¢des, sdo
formagoes da vida doada, é revelacdo dos afetos em suas diferentes modalidades — alegria,
dor, angustia. Nesse sentido me sinto proxima a riqueza originaria do pensamento freudiano
sobre o vivo do sonho. Com Ab-Saber, Fuks e Safra, ja citados, aprofundar o didlogo em dire-
¢do ao trabalho com os sonhos como obra viva portadora de varias dimensdes e aproxima-

¢oes.
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Sonho ¢ obra da carne que desvela a vida — e com Julia Kristeva®® aprendi que “des-

velar” simultaneamente vela e desvela, tal como a roupa que cobre o corpo. Sonho ¢ a encar-
nacdo do afeto numa historia que me revela quem sou na noite de mim. Assim como a lagrima
¢ manifestacdo visivel do afeto invisivel, podemos dizer que o sonho € a lagrima da vida, do

seu pathos.

Debaixo do paradigma do duplo aparecer, convido o paciente a primeiramente contem-
plar e admirar sua producdo onirica, sentir-se vivo nela e através dela. Ou seja, ndo apenas
como obra a decifrar, mas como vida a fruir. Desse estado de frui¢do na vida, seguimos nas
associacdes livres e interpretagdes, decompondo elementos e procurando deslocamentos, sem-

pre atentos para as impressoes afetivas evocadas no todo ou nas partes.

Especial atencdo recebem os sonhos de nascimento — sonhos em que ha gravidez,
“algo nascendo”, bebés, cuidado com criangas. Com a Fenomenologia da Vida aprendi que o
nascimento € a condi¢ao humana de filho se fazendo presente, que remete ao nascimento sub-
jetivo na vida. Ajudar a sentir a vinda da vida, o nascimento na Vida, mais profunda que re-
presentacdo ou interpretagdo, mais profunda que nosso nascimento bioldgico datado. Nova-
mente o paradigma da encarnagdo, do Logos que se faz carne, possibilita a modalizagdo do
afeto no sonho, e sua apresentagdo como carne afetiva, dadiva da noite para o pensamento do

dia.

CLIN.S Vida na dor e no prazer

Sinto uma mudanca também na avaliacao de certas experiéncias de vida, no sentido de
ndo fixar-me na dicotomia prazer x dor, que leva a categorizar as vivéncias. Minha tendéncia
agora ndo ¢ tanto de analisar a situacdo por esse par, mas pela pergunta sobre a vida em inten-
sidade — onde ha mais vida, nem que seja vida pela experiéncia da dor. Tento ajudar a sentir
que até a profunda dor € permeada de vida, pois ainda ¢ oposta a morte — onde impera a au-

séncia de dor.

Ou seja, até a dor aguda ainda ¢ vida — num paralelo com a medicina que fala na dadi-
va da dor, na dadiva da sensibilidade®*. Aceitando essa dor, ha a possibilidade de modaliza-la

para outro afeto. Convidar a sentir o sentir-se, a vida brotando no seu interior, independente-

89 KRISTEVA, Julia. Sentido e contra-senso da revolta. Rio de Janeiro: Rocco, 2000. p. 147ss.

0 Vide Painel no Saldo de Pesquisas da Faculdades EST sobre "Dores Inteiras", com Mara Parlow e Carlos J.
Hernandez, em agosto de 2006, atividade do Grupo de Pesquisas Teologia e Inter-transdisciplinaridade.
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mente do que faga ou ndo faga. E a partir da separagdo entre o sentir a dor e a representacao

que se tem dela, criar um espaco de modalizagdo, como ja vimos.

Na introducao, relatei meu sonho no qual perguntava pelo caminho a Roma. No texto
de Fuks®' recebi profunda explanacao dos diferentes sonhos de Freud com Roma — me senti
em excelente companhia! Para Freud significaram o desejo de unir as diferentes culturas (Ca-
nad ¢ Roma) — no sentido de ndo abandonar uma para poder transitar por outra. Com a feno-
menologia da Vida, trago a hipdtese de que essa “dupla-cidade” no sonho pode ser relaciona-
da a “dupli-cidade” do aparecer. Canaa ¢ Roma também apontam para o judaismo e o cristia-
nismo como paradigmas do solo: ambos tém na base o logos invisivel e impronunciavel, que
no cristianismo se revela como carne — nossa matéria fenomenoldgica, que convida a viver
nessa fruigdo de si com todos os seus paradoxos e escandalos, € ndo sobre certezas luminosas

do pensamento.

Derivada do meu préprio sonho, apenas quero relatar uma modificacao na carne: justa-
mente durante o seminario sobre Henry em Freiburg, senti o desejo de passar a usar calgcados
com sola que permite o tato do chdo, e, sempre que possivel, estar descal¢a. Parece que meus
pés querem o contato com os solos e o saborear as “irregularidades” do chdo tal como as da
vida. Isso ocorre no duplo sentido: sentir o chdo em que estou pisando — tanto o concreto
como o metaforico —, o meu chao, o dos pacientes, o da docéncia com seus encontros ¢ desafi-
0s, o das relacdes afetivas, no pathos-com do chdo a palmilhar em conjunto. Com Henry vivo-
o na duplicidade: sentir o chdo também ¢ sentir-me sentindo o chdo — na minha carne, na vida

que me ¢ doada a cada momento, a mim e a todos que vivem. Ambos os registros cabem!

Algumas pistas para ressignificacoes tedricas

Me pregunto, si no buscamos un lenguaje adecuado, una formulacion adecuada, una
epistemologia adecuada, ;Como vamosa poder referirnos a experiencias tan sofisticadas,
tan profundas,tan inasibles?

Alfredo Painceira **

A palavra “pistas” indica o estado desse caminho — abertura inicial, ndo aplainada e
muito menos pavimentada — que convida a incursdes cuidadosas e longe de exposi¢des na luz.
Estamos em zona de fronteira e vislumbramos pontos preciosos de contato. Henry expressa
que a psicanalise ja ressalta a prerrogativa da vida sobre a da ideia, logo aqui estd uma possi-

bilidade de estreitamento de didlogo com a fenomenologia da Vida, “pois esta tem os instru-

¥ FUKS, 2000, p. 34.
¥2 PAINCERA, 2002, p. 538.
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mentos de analisar as camadas profundas, nas quais repousa a humanidade do ser humano,
para arranca-la do engano do irracionalismo™®. Irracionalismo contemporaneo que ja preocu-

pava Pfister, que lhe sentia o ar gelado em muitos dmbitos da cultura e da clinica.

Seguem alguns “alinhavos” e ensaios de transporte de conceitos na fronteira entre fe-
nomenologia e psicanalise. Necessitam cal¢cados sensiveis para o chdo e ateng¢do as mudangas
de terreno; bem como olhos que percebam trilhas ja abertas. A clinica convida-nos a esse
exercicio de deixar-nos impressionar, no sentido henryano, pelo estranho, e a partir disso nos

convoca a exercicios teoricos futuros, dos quais alinhamos algumas intuigdes:

Para mostrar o estado embriondrio e precario, mantivemos alguns registros no estado
original, que aconteceram durante conversas reais e virtuais. O terreno ¢ bom, mas o acesso

[ainda] € a pé. No entanto, ja provamos a sua fecundidade.

T.1 Trauma, dor e sofrimento na clinica

Na psicanalise cléssica, a dor ¢ da esfera do principio do desprazer e considerada como
aquilo do que o organismo se defende por todos os meios, e, portanto, oposta a pulsdo (a ndo ser
que no masoquismo € no sadismo se combine com o prazer, mas ja na esfera da patologia). Na
fenomenologia da Vida, como vimos, a dor € prova de vida, € prova de si, mediante o pathos.

Assim hd uma relacdo intrinseca entre dor e vida, de grandes alcances terapéuticos:

Vaschalde® comenta que o sofrimento de uma pessoa doente, portanto, ndo deve ser
desfeito ou eliminado num primeiro momento, mas deve ser considerado como acesso ao seu
si verdadeiro, a sua ipseidade. Reconhecendo esse fato, pode-se a partir dai trabalhar a possi-
bilidade de descolar-se da representagdo da dor como lugar tnico de prova de si, para entao
modalizar a dor em outro afeto que também seja portador do Si. Esta ¢ a possibilidade fecun-
da para lidar com dores que resistem aos tratamentos: reconhecé-las como provas de vida, tal-
vez o unico modo do sujeito se sentir aderido a ela. Na medicina e nas terapias, abre-se possi-

bilidade fecunda de trabalhar a adesao a si, para assim modalizar o sofrer em fruir.

Trata-se de mostrar que esse processo terapéutico so se efectiva no processo de adesdo a si
mesmo, inscrevendo na sua vida todos os actos de adesdo da subjectividade as circunstancias
concretas. Michel Henry pde em evidéncia as condi¢des de potencializacdo da vida originaria
de modo que o poder de modalizagdo das tonalidades afectivas da vida ¢ reportado a esséncia
da vida auto-afectando-se em cada um de nos.**

83 PhPsy “Damit ist folglich eine Phinomenologie des Lebens gefordert, welche [...] imstande ist, diese Analyse
der Tiefenschichten, in welchen das Menschsein des Menschen ruht, dem Taumel des Irrationalismus zu entreis-
sen”. Traducao propria.

¥4 VASCHALDE, p.155-162, 13 out. 2006.

85 ApGP, p. 27. O grifo é meu.
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Um exemplo dessa modalizagdo estd na analise que Rolf Kiihn** faz da expressao “Eu

ndo posso mais”. Em primeiro lugar, ele decompde essa expressao em sua representacao (eu
ndo posso mais) e o fato de que a vida segue vivendo. A partir dessa diferenciagdo entre a re-
presentacdo e a prova da vida que continua, mesmo que sob o sentimento de “ndo posso
mais”, esta aberta a possibilidade de modalizacao do sofrer em fruir: “Se for bem sucedida a
separacao entre o ‘eu ndo posso mais’ como representacdo € a ainda mais abrangente certeza
como prova da vida, se realiza aqui o mais decisivo de nossa meditacdo como praxis”, pois re-
mete a vida a sua nudez, na qual comparece como pura experiéncia. Essa chance ndo deveria
ser desperdigada. “Pois o ponto central seria o se ancorar prioritariamente na praxis interna da

propria vida, para entdo somente viver desta autodoagdo da vida.”

Na medida em que posso nomear este suportar que a vida faz de toda realidade como seu puro
agir, me deparo, no proprio centro do “eu ndo posso mais” com um muito mais profundo “eu
posso”, que é a propria vida. Esta libertacdo da representagdo do ndo-poder permite a partir
disso um “salto” Unico na certeza absoluta da vida, que é a efetivacdo pratica de seu
ininterrupto poder. Na medida em que vive, [a vida] é for¢a ou energia que abriga em si cada
momento como vivo, para que seja. Captar isso na sua profundidade se constitui na chance
[fecunda] de cada experiéncia-limite, na qual sou confrontado com uma impoténcia
aparentemente invencivel. Ser abandonado por tudo e todos, e ter de abandonar tudo é o modo
de chegar a pura autofrui¢io da vida como centro de tudo.?¥’

Aqui estd a fenomenologia da Vida na clinica do sofrimento, ancorada no conceito de
pobreza [Abgeschiedenheit] de Mestre Eckhart: no despojamento de tudo, inclusive das repre-
sentagdes, encontrar a vida e o Vivo. Testemunhas de grandes sofrimentos corroboram essa
possibilidade de modalizacdo, e com Gilberto Safra acrescentamos o sentido de testemunho
presente na escuta de grandes sofrimentos, mais libertador que a dimensao classica da escuta e

interpretagao®®.

T.2 A condi¢iio humana como filho: entre Edipo e o Arquifilho

Se o Si grita pela angustia e assim indica sua filiagcdo na Vida absoluta, € necessario re-
ver a condi¢ao humana debaixo da dupla filiagdo. Enraizada na condi¢do de filhos da Vida ab-

soluta, as relagdes visiveis perdem a primariedade, no entanto continuam a marcar. Debaixo

86 KUHN, 2004. Um excerto se encontra em “A certeza do viver”. In: MARTINS; LOURENCO, 2006, p- 175-188.
Esse livro, segundo o autor, foi escrito para tornar os conceitos da fenomenologia da Vida acessiveis ao publico in-
teressado; em pequenos capitulos e linguagem simples. Tradugdo propria deste capitulo, ndo publicado.

%7 KUHN, 2004, p. 3.

88 SAFRA, 2006, p. 61, afirma que em face a certos sofrimentos, a fun¢do do analista ¢ a de ser testemunha: “O
analista é chamado a legitimar aquilo que a pessoa fala e a sustentar o que ¢ dito para que ela possa apropriar-se
de um saber que carrega em si”. Para o didlogo com Henry, sobre o sofrimento como revelagao de si: “O sofri-
mento informa a pessoa sobre si mesma, sobre a condigdo humana e sobre as questdes fundamentais da existén-
cia. Ao vivermos uma experiéncia de sofrimento, portanto de passagem, se revela a cada um de nos algo funda-
mental sobre a vida humana”. P. 92.
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do duplo aparecer ndo cabe desconsiderar nenhuma dimensao, mas fazer valer ambas, bem
como sua ordem de impressao. Assim a paternidade visivel também est4 enraizada na paterni-
dade absoluta “de quem todo pai toma o nome”®. Tanto a filiagdo como a paternidade sdo do-
adas, assim ha mais de um elo entre pai e filho: pois ambos sdo filhos, nascidos na Vida. Isso
os retira do dominio absoluto do imaginario narcisico e edipico, sem, no entanto, anula-los,

como querem os céticos da outra ponta’.

As relagdes que podemos estabelecer entre a crianga ¢ 0os seus pais ndo passam de tragos de
caracter, determinados procedimentos psiquicos: traumatismos, complexo de Edipo, etc. Mas,
como este pai ndo ¢ o seu pai, porque ¢ incapaz de se dar a si mesmo a vida, também nao esta
em condigdes de a dar a outro, o privilegiado paradigma do nascimento releva [destaca] que
nenhuma sequéncia mundana pode justificar o homem que procede de um nascimento.*’

Henry, a diferenga de outros pensadores, ndo termina no negativismo, no sem-sentido,
mas na doagdo da vida. Apds a perda de sentido — ap6s a retirada das ficgdes ocidentais que
culminaram na destrui¢do do sujeito e da cultura, ha uma condugao para além delas, para a fi-
liagdo na Vida absoluta.*? Carlos Hernandez, que foi nosso iniciador da caminhada pela feno-

menologia, escreve:

Si en Freud el pensar en el hijo, es con la simboélica del Edipo, en un orden de la economia del
intercambio; en Michel el pensar en el Hijo, es con la simboélica de la Revelacion (una pre-
condiciéon del pensar, o un pensar previo, que esta alli cuando comenzamos a pensar,
precisamente en la manifestacion de la emocion). Y este pensar en el Hijo es del orden de la
‘donacion’.” Tradugdo propria.

Este aguda distincion fenomenoldgica es el comienzo de una nueva clinica post-moderna, que
estimo geminal. Por otra parte este pensar en el Hijo es lo ve. dice con el paradigma del Nuevo
Nacimiento. De modo que Hijo, Nuevo Nacimiento, Biologia de la Resurreccion; son ‘las
manifestaciones’ que hacen posible comprender que la Vida es Gracia y la simbdlica de Hijo,
por estar permanentemente ante el ‘inmovil’ (M. Eckhart) Misterio del Padre, esta
infinitamente distante de toda construccion discursiva, sea tanto filosofica como teoldgica®®.

Aqui estamos apenas comeg¢ando, mas ja se entreveem duas consequéncias na clinica:

1. Os equivocos da paternidade e maternidade visivel se acentuam a) quando nao se
fundam na condicao de filhos no Filho, e também, na outra ponta b) quando se mesclam com
a paternidade Absoluta, pois ali se colocam como deuses. Recordagdo da paternidade absoluta
a servigo do resgate da boa paternidade visivel... um tema que nos convoca nesses tempos Or-

faos.

89 Efésios 3.15.

9% O proprio Henry, por vezes, reduz a importancia do edipico, como na entrevista a Vaschalde, ja citada. Parece
que nesses momentos ele proprio deixa de se situar no duplo aparecer e na identidade paradoxal...

WY, p. 107.
%2 ROSA, 2007.
%3 Carlos Hernandez — e-mail em 9.1.08.
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2. Por outro lado, levar em conta a filiagao invisivel possibilita a modaliza¢ao do sofri-

mento vivido, com os pais visiveis, em outro afeto como dadiva da vida — ja lemos como
Henry expressa que ndo ¢ filho de seu pai, mas filho da vida®* — a dddiva da vida ultrapassa os
descaminhos da geracao visivel — eis a explicagdo para muitos testemunhos de superagoes, re-

siliéncias e sobrevivéncias.

A inser¢do na realidade primeira e ultima ressignifica a biografia, e faz com que a his-

toria de cada sujeito ganhe uma outra dimensao: o historial na Vida absoluta:

Mas esta historia [a auto-revelagdo da Vida, a unificagdo e o transbordamento da presenga do
Absoluto, a sua parusia] ndo ¢ a do mundo e seus acontecimentos. Ela somente ¢
compreensivel no seu repouso sobre uma outra Historia: como o repouso sobre o “Historial” da
Vida Absoluta em nds, isso significa a constante transposi¢do do sofrimento para o alegrar-se,
de onde nosso agir retira seu impulso e sobre o qual nossa vida se erige®®.

No duplo aparecer, esse € o ponto de ancoragem do pathos humano no paradigma da
Paixdo. Esse ¢ o “nascimento sem fim” que se d4 a nds; uma espiral voltando aos fundamen-

tos e retornando carregada de significados.

T.3 Pulsao e encarnacio

Se na sec¢do anterior vimos que o estado mais originario ¢ o da condi¢do de Filho, algumas
premissas sobre o conceito de pulsdo sdo desafiadas. Voltando ao paragrafo transcrito de Além do
Principio do Prazer* sobre o retorno ao estado inorganico inicial, apontamos as possibilidades
de didlogo com a fenomenologia da Vida que abrem para outro entendimento: Se com Henry
concordamos que fenomenologicamente a vida compreende a doa¢do na Vida absoluta, entdo o
objetivo das pulsdes sera perseguir por todos os meios o restabelecimento dessa conexdo da vida
doada com a Vida absoluta. Recuperar a condi¢ao de filho e sair do esquecimento seria o seu

objetivo. Voltamos as frases de Freud sobre a mistica, ao tempo da carta do Filho prodigo.

O anseio final da pulsdo nao seria, entdo, voltar ao inorganico originario, pois este nao
¢ sua origem; pela genealogia ocidental dos conceitos compreendemos a razdo de ser conside-
rado como tal. Desta forma, o movimento “aparente” de crescimento assinalado por Freud nao
seria o disfarce da morte, mas puro movimento da vida na Vida. Kiihn expressa que os ambi-

tos cientificos atuais subestimam o proprium cristdo central e puramente fenomenologico de

%% Vide se¢do 1.1

%5 HENRY, Leid und Leben [Souffrance]. In: Affekt, p. 138. “Aber diese Geschichte ist nicht jene der Welt und
ihrer Ereignisse. Sie ist nur in ihrem Aufruhen auf eine andere Geschichte versténdlich: als das Aufruhen auf das
‘Historiale’ des absoluten Leben in uns, das heisst auf den stindigen Ubergang des Leidens in das Sicherfreuen,
worin unser Handeln sein Ursprung nimmt und worauf unser Leben sich errichtet.” Tradugao propria.

%% Secdo 6.3.
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que Deus se tornou “carne” na sua Palavra, e que essa “carne” ¢ inseparavel da afetividade da

Arquifenomenalizagio da Vida absoluta®’.

O nao-representativo da origem nao €, assim, ligado ao primitivo e inorganico. Como
a autorrevelacao da Vida absoluta s6 pode dar-se de forma encarnatdria, tendo como base a
ndo-representatidade origindria, também nos humanos recebemos um principio ndo-represen-
tativo, “justamente a vida afetiva como nossa encarnacao transcendental-impressional no sen-
tido de nosso anseio de vida absoluto”®®. O nosso Trieb mais originario &, portanto, revelagdo

do pathos do Filho; esse € nosso verdadeiro Sitz im Leben.

Com Henry, essas afirmagdes saem do plano especulativo e sdo consideradas “pura-
mente fenomenologicas”, observaveis na vida, embora invisiveis. Tanto o judaismo como o
cristianismo as afirmam; para ambos essa “Palavra primordial” gera toda vida, inclusive a
inorganica. Na esteira do judaismo, seria revelagao da Palavra de Deus que tudo criou, que do
caos gera uma nova ordem; no cristianismo, essa Palavra se torna carne e habita entre nos.
Para ambos, a Palavra precede a matéria e a gera em si. Anterior ao inorganico, a Dabar e o
Logos. Ja confessamos que nos sentimos “sem pernas” para essa discussdo — apenas na esteira
de Pfister e de Henry ousamos manter esse dialogo sobre os fundamentos, pois com eles com-
preendemos a genealogia dos que estao postos, genealogia também responsavel pelos esqueci-

mentos da Vida.

T.4 Transferéncia e alteridade

Como ultima pista a acrescentar — ndo que ndo haja outras, mas essas terdo de amadu-
recer mais e aguardar outra jornada — estéd a relag@o entre transferéncia e alteridade. A alterida-
de j& nos ocupou anteriormente, a transferéncia brevemente também. Agora cabe reuni-las e

fazé-las dialogar entre si.

%7 KUHN, 2003, p. 92. Para o dialogo com as ciéncias da religido e da linguagem: O autor expressa que esta su-
bestimagdo também se da nas filosofias da religido e nas filosofias contemporaneas da linguagem, como a anali-
tica e a neoestruturalista. Pondera que, mesmo que cada especulacdo exegética, gnostica e filosdfica a respeito
da dramatica revelatoria dessa passibilidade trate de logos e sarx, “no nosso nexo de analise, esta ‘carne’ em sua
autoaparicdo e compreensdo ndo pode ser separada da afetividade como Arqui-fenomenalizagdo da Vida absolu-
ta”. “Wie immer hierzu die einzelnen exegetischen, gnostischen und philosophischen Spekulationen um die Of-
fenbarungsdramatik dieser Passibilitit von /ogos und sarx lauten - in seinem phénomenologischen Selbsters-
cheinen und Versténdnis ist dieses ‘Fleisch’ in unserem Analysenzusammenhang nicht von der Affektivitdt als Ur-
Phanomenalisierung des absolutem Lebens abtrennbar.”

%8 KUHN, 2003, p. 92. “Némlich genau das affektive Leben als unsere transzendental-impressionale Verfleisch-
lichung im Sinne unseres absoluten Lebensbediirfens”.
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Transferéncia, no original, ¢ indicadora de que “algo” esta sendo transportado’”. Da

nota explicativa abaixo, destaco o arco que mantém o processo de ida e vinda, indicador de
plasticidade e reversibilidade, de possibilidade de transporte de um contexto a outro. Com
Henry ampliamos o significado de arcaico e doagdo para além da visibilidade, entrando no
terreno da antropologia e na pergunta a respeito de qual é o mais arcaico que nos constitui. O
mais arcaico remete, na linguagem da fisica, ao “ruido de fundo”. Para Sousa, na sessdo psica-
nalitica também esté esse ruido de fundo, constituido das marcas ontogenéticas e filogenéticas

que se atualizam na transferéncia, através de emergentes desse ruido’'’.

Esse ruido, para Henry, ¢ o do “murmurio do nascimento”. Nao como um evento, mas
como uma condicdo, sempre presente, sempre passivel de transferéncia para o atual. A psica-
nalista Nancy Chodorow aponta para a fecundidade de autores que remetem a esse mais arcai-
co passivel de transferéncia, mas ndo da ordem da representagdo linguajeira: Winnicott (o si-
mesmo auténtico), Guntrip (teoria das relagdes objetais) Cristopher Bollas (o conhecido nio-
pensado), e uma descoberta para nds, o psicanalista e fenomenologo Erich Schachtel (experi-
éncia primaria ndo-esquematizada)’"'. Também acrescentariamos Bion a esta lista, como um

autor para conhecer mais no futuro.

A fenomenologia da Vida, pela inversao do método fenomenologico, “atende a fenome-

nalidade da relagao prévia ao calculo e a tomada de posi¢@o sobre ela”, ou seja, faz jus “a efeti-

99 HANNS, Luis. Diciondrio do Alemdo de Freud. Rio de Janeiro: Imago, p. 412, diz: “Conotativamente pode-
se dizer que, em geral, no termo ‘libertragen’ hd um arco que mantém aceso o processo de ida e vinda, seja tem-
poralmente, entre o passado e a atualidade, seja geograficamente, entre o longe e o perto, ou de uma pessoa a ou-
tra. Em alemdo, o termo possui uma plasticidade e reversibilidade: aquilo que se busca, traz ¢ deposita pode ser
levado de novo embora para outro lugar e outro tempo. Genericamente refere-se a idéia de aplicar (transpor) de
um contexto para outro uma estrutura, um modo de ser ou de se relacionar. Psicanaliticamente tais conotagdes
lingiiisticas estdo fortemente presentes no texto freudiano”. Os grifos sdo meus e indicam as possibilidades de fe-
cundar o conceito com a FdV.

919 SOUSA, 1995, p. 82.

9" CHODOROW, Nancy. El poder de los sentimientos: la significacion personal en el psicoanalisis, el género y
la cultura. Buenos Aires: Paidds, 2003. p. 283ss. Um comentario da autora, baseada em Schachtel, mostra os
efeitos da reducdo galileana na priorizacdo da experiéncia de si no aparecer, na cultura ocidental: p. 284: “De
acuerdo com Schachtel, la primera infancia es una época signada por una riqueza y una variedad increibles de
experiencias, nuevas sensaciones y nuevos sentimientos”, ligados aos sentidos proximais: olfato, tato, paladar
[...] “No obstante, en el proceso de culturizacion y aprendizaje de la lengua, sélo algunas experiencias se sitian
dentro de categorias y reciben un nombre, ademas la sociedad occidental da prioridad y elabora culturalmente
los sentidos distales, la vista y el oido. Como resultad de estas modificaciones, e/ modo de experimentar también
se modifica. La capacidad de aceptar nuevas experiencias vivida y abiertamente disminuye y la capacidad de
recordar la riqueza de la experiencia de la primera infancia se restringe. Schachtel sostiene que las experiencias
infantiles tempranas de sentido proximal no estan simplemente reprimidas, se las obliga a morir de inanicion.”
Inani¢do que faz eco as criticas de Henry sobre o que morre no ocidente: a experiéncia de si e do outro — ¢ a
transferéncia no duplo aparecer ¢ um lugar privilegiado para a vinda da Vida e a recordagdo do seu nascimento
transcendental. Embora Henry marque que o afeto ndo ¢ da ordem da sensagdo, mas anterior a ela, cremos que
vale a pena aprofundar esse comentario de Schachtel no sentido de que a cultura ocidental ainda contribui mais
para o distanciamento da prova de si por privilegiar os sentidos distais.
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va ateng¢ao ao outro, ao acto em que o eu se dispde a receber, a acolher em si, a consentir que o

eu se afecte pelo diferente de si, podendo assim estar com o outro em si”°**. E segue:

E quanto mais estiver com o outro, mais estara consigo, visto que o acto de disponibilidade a
recepcao do outro, o acto de afecto ao outro ndo ¢ uma invasdo, mas consentimento. Entao, o
consentimento unifica o eu consigo mesmo, exige-lhe a autonomia necessaria, indispensavel ao
consentimento do outro. O outro ¢ o eu unificam-se na relagdo afectiva, no acto em que se
dispdem a acolher ¢ a confiar. [...] E ,quanto a nds, s6 na ipseidade o eu se consente em afectar-
se pelo outro, conviver com ele, amando-se amando-o.

A questdo central novamente € a teoria da ipseidade: o que consideramos ser “o fundo”
de nés — se o instintivo bioldgico, ou a Vontade schopenhauriana, ou o Isso freudiano, ou a
Vida absoluta que nos doa a todos como filhos, € assim nos mantém. A pergunta que nos
acompanha desde as histéricas de Freud — “como conduzir a experiéncia ao statum
nascendi”? — teréa respostas diversas, dependendo do que se considerar como nascimento, de-
pendendo de como se vincular o afeto a este inicio. Léon Chertok aponta para uma mudanca
de acento que pode ocorrer com o didlogo entre psicandlise € Michel Henry: quando o afeto
ndo for “conclamado a representacdo”, a resisténcia a emergéncia de representagdes recalca-
das pode ser driblada por tornar a transferéncia “um instrumento ativo, um instrumento de

comunicacdo de afeto ndo intermediado pela representagdo”.”"

Por isso concordamos com a psicanalise sobre a necessidade de uma teoria do afeto, e

com Henry sobre a necessidade de uma teoria do Si:

Sem uma teoria da ipseidade, o eu perde-se nas coisas € as coisas em si mesmas escapam ao
eu, vendo este nos jogos de transcendéncia e reflexos de si mesmo, porque o apelo se reduz a
fenomenologia da solicitude, uma solicitude anonima, sem identidade, indiscriminada. Tudo
apela ao eu porque ele mesmo nada €. E o eu investe em qualquer outro, objecto do seu
cuidado, na busca de si, na ilusdo da relagdo’"*.

A transferéncia ¢ uma das formas desse investimento da busca de si, na ilusao da rela-
¢do. Freud teve a genialidade de ndo sustar essa ilusdo, mas fazé-la trabalhar a favor da cura.
Com Florinda Martins e Rolf Kiihn, meus dois mestres europeus em Henry, passamos a consi-
derar que essa ilusdo se sustenta sobre uma invisibilidade organizadora, ¢ que trabalhar na
transferéncia significa manter essa ultima no duplo aparecer. Gostaria de homenageé-los

transcrevendo algo de nossas correspondéncias:

912 RH, p. 66.

13 CHERTOK; STENGERS, 1990, p. 247. Sem espago para ampliar, mas apenas apontar uma mudanca de énfa-
se, se o primado do afeto for levado ao campo da transferéncia: “A resisténcia freudiana traduz, de fato, a solida-
riedade do pensamento de Freud com uma filosofia da representagdo: s6 pode haver ‘resisténcia’ se concebermos
uma representagdo que preexista a sua producdo consciente, mas que nio possa, por causa dela, chegar a consci-
éncia. Com Plastino, repensar estas questdes.

914 RH, p. 68.
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O que Freud nomeia como transferéncia ¢ uma constante manifestacdo da vida; eu prefiro
nomedé-la por isso de intercAmbio de afetos ou sentimentos, isto €, na reducdo sem valoragdo,
sem negar que existe o problema psicoldgico da repeticdo — mas também nele continua agindo

o “poder da vida”. Tornar este ultimo perceptivel me parece constituir, entre outras coisas, o

centro de toda terapia. Entdo se dissolvem os efeitos secundrios “negativos” quase por si’"”.

Sensibilizar para o poder da vida remete a imanéncia, tema precioso na fenomenologia
da Vida. Aos psicanalistas, Henry escreve que a transferéncia analitica “como todas as transfe-
réncias que a precederam e cuja repeticao ela procura através de uma revivificagdo, se da por
seu lado justamente na dimensdo imanente da vida e sé pode ser efetiva nela™'°. Imanéncia

remete a encarnagdo, e encarnagdo a doagdo da Vida, tal como Florinda expressa:

Quando no prefacio Henry diz que ndo se parte do ego (¢ isso mesmo que ele quer dizer) ndo
se pode partir do homem — a partir do homem sé ha uma egologia; parte-se da dadiva da vida
no homem! Mas a minha questdo é — quem parte da Vida? E parte para onde? E aqui que Henry
ndo pode fugir a antropologia. O nosso envolvimento na Vida ¢ querido por ela! A nossa
existéncia no tempo ¢ querida por Deus como revelagdo sua, mas também da nossa relagdo
com ele e com os outros! O que ¢ a vida sem as flores (ainda que perenes; efémeras)! Quando
olhamos para elas ¢ o efémero que vemos a Vida!? Mas esta Vida, o que ¢ sem as flores, sem a
Karin, sem mim?... O si da vida ¢ ja esse outro que me constitui, mas que eu conhego apenas

por que a vida me afeta de todos os outros — flores, humanidade... com os quais estou de

imediato em relagao®"’.

A fenomenologia e a psicanalise concordam que nao ¢ do ego que se deve partir, e tro-
cando para maiuascula, diriamos que a psicanalise expressa o Isso antes do Ego, ¢ convida para
ir em busca das fontes profundas. Fazendo eco a Pfister, pergunto: como ¢ acolher a transfe-
réncia se nos consideramos nascidos na Vida? Freud foi um génio ao inventar a cura pelo
amor, nos disse Kristeva. Sinais de sua outra genealogia judaica, que faz da vida uma relagdo

com o irrepresentavel YHVH.

Com a fenomenologia da Vida tenho a possibilidade de reconectar a transferéncia com
as suas fontes originarias — estas sdo afetivas, irrepresentaveis, e ndo apenas transporte das fi-
guras paternas e maternas visiveis. Nelas e para além delas posso sentir o transporte de um
contexto a outro de uma realidade originaria — fundamento invisivel que se mostra encarnado
no afeto. Entdo, neste estar juntos se transfere também a conexdo pelo fundamento comum —
com a Vida absoluta, que continuamente nos gera. Assim o que ¢ transferido tem dupla mani-

festagdo — na autoafetacao da vida e na representagdo, na invisibilidade e na visibilidade. Mas

%15 “Was Freud ‘Ubertragung’ nennt, ist eine stindige Erscheinung des Lebens; ich nenne sie daher lieber ‘Aus-
tausch’ der Affekte oder Gefiihle, d. h. in der Reduktion ohne eine Wertung, ohne zu leugnen, daB3 es das psycho-
logische Problem der ‘Wiederholung’ gibt — aber auch in dieser wirkt das ‘Konnen des Lebens’ weiter. Letzeres
spirbar zu machen, scheint mir das zentrum jeder Therapie unter anderem auszumachen — dann 16sen sich die
‘negativen’ Sekundéreffekte fast von selbst.” Rolf Kiihn, e-mail de 22.8.08. Tradug@o propria.

?1 PhPsy, p. 120. “Die analytische Ubertragung wie alle Ubertragungen, welche ihr vorausgegangen sind, und
deren Wiederholung sie unter der Form einer Wiederbelebung versucht, vollzieht sich ihrerseits genau auf der
immanenten Ebene des Lebens und kann nur erfolgreich in diesem wirken”. Tradug@o propria.

°" Florinda Martins, [numa das centenas de orienta¢des por] e-mail, em 11.04.09.
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uma unica origem: a dadiva da vida, que é o fundamento comum e o suporte de toda relagdo.
Assim uma terceira flecha se acrescenta as outras, e esta ¢ doadora de tudo o que ocorre nos

outros ambitos:

Roland Vaschalde’'® afirma que a relagdo terapéutica se perfaz como um encontro éti-

=20

Figura 3

co, de uma ética que se enraiza na intersubjetividade patética provada por dois sujeitos en-
carnados, numa relagdo afetiva reciproca, na qual “conhecem” a angustia, o sofrimento, o
prazer, a felicidade do outro, ndo mais pela intermediagdo de um saber tedrico, mas funda-
mentalmente porque eles proprios se provam a si em tal realidade impressional que € sua es-
séncia comum, a esfera de uma realidade originaria na qual, como expressa o apostolo Paulo

“j4 ndo ha judeu nem grego, mas... o Logos ¢ tudo em todos”.

Inspirados na irrepresentabilidade dos hebreus e na imanéncia dos cristdos, uma teoria
do afeto € possivel. Somos lembrados de que a saida para o “ndo fards imagens” € a encarna-

cdo. Fiéis a errancia, somos convidados a fruir na carne a vinda do Inimaginavel... como vida!

)"* VASCHALDE, p. 158, out. 2006: “charnels en relation affective réciproque, que ‘connaissent’ I’angoisse, la
souffrance, Le besoin, Le bonheur de 1’autre”, no par I’intermedédiaire d’un savoir théorique mais, plus fonda-
mentalmente, parce qu’a esux mémmes Il a été donné de 1’éprouver par et dans cette réalité impressionelle qui
est leur essence commune”. “Dans cer événement qui les requiert toutes deux dans 1’interaglité d’une experience
charnelle [...] — cette sphére de réalité primitive ou, pour reprender les termes de Paul, Il n’y a ‘plus de Juif ni de
Grec, plus...”” Traducao livre propria.
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Duas criticas a HENRY:

Para finalizar, duas criticas a Michel Henry: a primeira, ja mencionada, ¢ de que ele
nao leva em conta a outra genealogia de Freud, que permite resgatar o reino do irrepresentavel
na psicanalise, do indizivel, do errante e estranho. Aqui esta a forca da psicandlise, e talvez

por isso ela ndo esturricou no brilho do aparecer.

A segunda critica ¢ de que Michel Henry, a0 menos em um dos textos, omitiu a énfase

freudiana no afeto:

Uma puls@o nunca pode tornar-se objeto da consciéncia, isto s6 ¢ possivel para a idéia
[Vorstellung] que representa essa pulsdao na psique. Mas, em rigor, também no inconsciente

essa pulsdo so6 pode ser representada por uma idéia. Ou seja, se a pulsdo ndo aderisse a uma

idéia ou ndo se manifestasse como um estado afetivo, dela nada saberiamos®"®.

Embora essa omissao ndo altere no contexto o seu raciocinio nem empane a pertinén-
cia deste — que era a respeito da representatidade como critério do inconsciente —, nos lamen-
tamos essa omissao. Pois, como em outros momentos de seus escritos, a referéncia que Freud
faz ao afeto ao lado da representagdo poderia ter sido aproveitada como “sinal” do outro da
representacdo, como acontecera trés paginas adiante, quando expressa que o afeto € “o essen-
cial do pensamento de Freud”**. Usando os recursos da propria psicanalise para interpretar
lapsos, podemos perguntar se sdo sinais da biografia, do traumadtico da recepcao linguajeira de
Freud na cultura francesa dos anos 1960? O préprio Henry ndo esta aqui para responder, por
isso temos de adiar essa questdo e deixar valer essa impressao ao lado das demais, como sinal

de vida, talvez na forma de dor.

“O analista manca”, escreve Fuks, e abrimos esta se¢cdo com essa afirmagao. E agrega-
mos que Henry e n6s mancamos também. A autora agrega que a luta da psicanalise ¢ demons-
trar a0 mundo “que o fracasso de seu saber ¢ signo de sua poténcia, pois ¢ para a transitorieda-

de do saber que a psicanélise aponta em sua pratica e em sua teoria”™*'.

Mais paradoxal impossivel! Na minha posi¢ao de fronteira, percebo este saber claudi-
cante proximo da certeza da duvida cartesiana, feita de vida que insiste em... viver como Jaco:
manco ¢ abengoado.

Rita aprendera com o filho, a sua filiagdo origindria: afec¢do e a afeigdo a vida -
a vida de Rita.

99 FREUD. O inconsciente. 1915, 2006, p. 28. GP, p. 336, ja citado na segdo 6.1.2.
920 GP, p. 339.
21 FUKS, 2000, p. 148.



236

A afectividade € o principio homeostdtico que preserva a vida enquanto e so enguanto

doagdo afectiva de si. Afectividade: himus! Orvalho quente! Inesperado fruto de um
pomar em gestagéoF*

%2 MARTINS; TEIXEIRA, 2007, p. 44.
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ANEXO A — Abreviacoes

1 Abreviagdes de obras de Michel Henry®*

Aftekt — Affekt und Subjektivitdt

EM — L’Essence de la Manifestation

Enc — Encarnacgdo: uma filosofia da carne

EV — Eu sou a verdade: para uma filosofia do cristianismo
FdC — Fenomenologia da Comunidade

FM — Fenomenologia Material

PdC — Palavras de Cristo

PhdL — Phdnomenologie des Lebens

PhPsy — Phdnomenologie und Psychoanalyse

Souffrance — Souffrance et Vie

2 Outras abreviacoes

AmD — WONDRACEK, Karin H. K. O amor e seus destinos

ApFM — MARTINS, Florinda. Apresentag¢do a Fenomenologia Material
ApGP — MARTINS, Florinda. Apresentag¢do a Genealogia da Psicandlise

Cartas — FREUD, E.; MENG, H. Cartas entre Freud e Pfister
FdV — Fenomenologia da Vida

Futl - WONDRACEK, Karin H. K. O futuro e a ilusdo
MH — Michel Henry

OC - FREUD, Sigmund. Obras completas

RH — MARTINS, Florinda. Recuperar o humanismo

923 As abreviaturas sdo as de uso corrente na mengdo as obras dos autores, acrescidas das que foram criadas por

nos. Nas Referéncias, a abreviatura consta ao final da mesma.



ANEXO B - Glossario (Vivo) de Fenomenologia

Este glossario tem o objetivo de familiarizar o leitor com algumas expressoes correntes na fenomeno-
logia. Chamamo-lo “vivo” porque optamos em mesclar defini¢oes, citag¢bes e interlocugcoes que acon-
teceram durante a pesquisa e que contribuiram para que os conceitos se tornassem mais claros. Na
informalidade do dialogo com Florinda Martins (FMt) e Rolf Kiihn( RK), foram elucidadas muitas
duvidas, por isso o transcrevemos aqui em itdlico.

AFETO, SENTIMENTO AFETIVIDADE - E simultaneamente o modo da doagdo da impressdo e o
seu conteudo impressional — o transcendental num sentido radical e autonomo. A fenomenalidade em
que consiste a experiéncia de si. “O ser da-se como afecto.” (La barbarie, p. 33.)

ARQUI - O comegante, o ndo-mundano e o eterno. O filho ¢ o Arquifilho porque ¢ tdo antigo como o
Pai e como ele se encontra no comeco.

AUTOAFECCAO - Presenca radical a si mesmo, imanéncia absoluta, sem intermediacdes. A caracte-
ristica da vida vir a si na forma de vida. Essa possibilidade ¢ a experiéncia de si mais intima possivel, a
que Henry denomina de Vida. Henry propde o conceito de autoafec¢do imanente — na qual o Si ndo ¢
origem de sua afec¢do, em contraposi¢do a autoafeccao ekstdtica (Kant — Heidegger = ser € origem de
sua propria afec¢ao).

“Autoafeccdo é carnalidade radical [radikale Leiblichkeit]. A critica a desqualifica como sensualida-
de e percep¢do.” (RK)

AUTORREVELACAO - E o modo unico de revelagdao da vida na qual o que se revela e o que é re-
velado sdo uma s6 e mesma coisa. Esse modo pertence a vida e constitui a sua esséncia.

CORPO SUBJETIVO |[corps vivant] — Conceito criado por Maine de Biran para significar a realida-
de fenomenologica do ego. A imediaticidade da experiéncia do corpo faz com que o corpo ndo seja ob-
jeto da experiéncia, mas € experiéncia.

CARNE |[chair-Fleisch] — Desde Merleau-Ponty, esta expressdo € usada para Leib, visto ndo haver no
francés (nem no portugués) a diferenciagdo entre Leib e Kérper (corps-corpo). Na analise de Henry da
autoafeccdo absoluta, a carne ganha o sfatus ontoldgico da afeccdo origindria, e por isso também no
alemao se emprega Fleisch para tal definicdo, mantendo dessa forma as expressdes da fenomenologia
do Cristo Verbo e carne. (RK, Ich bin die Wahrheit, p. 393.) “Na fenomenologia, a corporeidade recu-
pera a sua dignidade.(RK)

DOR - 4 diferenga entre Michel Henry e os outros fenomenologos é esta: para MH a dor se conhece
na imediatez dela mesma, pelo sentimento; para as outras fenomenologias tera que haver uma consci-
éncia (no sentido de consciéncia reflexa) para eu perceber a dor!
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Sabemos que MH tem razdo: as criangas.... sem consciéncia de dor, sentem dor! Sartre ¢ aquele que
esta no lado mais oposto de Henry, pois para ele a consciéncia é um nada (O Ser e o Nada) para po -
der, justamente reflectir todo e qualquer dado.

Pondo a esséncia da dor no sentimento, MH funda verdadeiramente uma antropologia (digamos lai-
ca, apenas feita pela revelagdo a si da vida em nos) com uma dimensdo mistica que esta de acordo
com 0 nosso ser — doados na vida. A dor é também doagdo na vida, fruimos da dor na vida! Sofrer e
fruir em Henry ndo sdo opostos. (FMt)

DUPLICIDADE OU DUALISMO DO APARECER - Para Henry, € preciso considerar fenomeno-
logicamente que ha uma duplicidade do aparecer: 1. por um lado, o movimento para fora, como o ver,
ouvir, e sentir; 2. por outro lado, o0 movimento para dentro, investigando o poder que constitui o ver
(ver-se vendo; ouvir-se ouvindo; sentir-se sentindo).

O que estd em causa é a compreensdo do homem como um ser no mundo ou um ser na vida, da mes-
ma forma qualquer uma das suas actividades. Em Encarnagdo a relagdo sexual é paradigma da con-
frontagdo dos dois modos. Assim ja se compreende bem o erotismo que Henry condena ... condena
aquele que o reduz a um exercicio corporal e ndo a transfiguragdo do corpo pela entrega de uma vida
a outra vida!!!! (FMt)

DUVIDA — “No inicio das ciéncias “modernas” (Galileu e Descartes), os sentidos deixam de ser cri-
tério de ciéncia. Por exemplo: Ndo posso aceitar os dados dos sentidos, as informagdes que eles me
ddo do sol, porque sei que sdo erradas: o sol ndo é uma bola com o tamanho que vejo, nem gira a vol-
ta da terra... Apenas os dados e cdlculos matematicos sdo critério de ciéncia. Esta nova ciéncia, como
sabemos, deve-se a Galileu e Descartes, que a completa com os eixos cartesianos.

Mas Descartes, ao mesmo tempo em que adere a esta ciéncia, aponta ainda um caminho para a cién-
cia: a subjectividade também em Descartes é critério de certeza: na duvida hiperbélica, quando ele
diz que mesmo que um génio maligno o possa enganar acerca dos dados dos sentidos (sentidos acerca
das coisas exteriores), esse génio maligno ndo me pode enganar acerca daquilo que estou a sentir.
Por exemplo (e penso que este exemplo vem nas Paixdes da Alma de Descartes) se sinto um membro
fantasma (uma perna que ndo tenho) sou enganada acerca da perna, mas ndo estou enganada do meu
sentimento de dor da perna fantasma. Por isso é que todo o conhecimento (sobretudo com Kant) pas-
sa a considerar a subjectividade como condicdo e critério de conhecimento. E isso tem consequéncias
ainda hoje.

Como é que a subjectividade é critério de conhecimento é assunto de todas as fenomenologias de
Descartes a Kant, Husserl, Michel Henry.

Uma coisa é falar dos aspectos psicologicos da duvida, dos meus estados e comportamentos da duvi-
da; outra é perceber os afectos que lhe estdo na origem. E estes tém a ver com um universo de possi-
bilidades que podem ir desde o medo, o receio, a finitude... a facticidade (Kierkegaard continua pre-
sente) A duvida poe-se perante a dilui¢cdo da subjectividade fora de si: “ndo estou em mim”; estou
perdida nas coisas, nos seres, nas pessoas. Estou neles mas perdida de mim. Voltar a si: olhar para o
que desencadeia a duvida - é “reduzir” a andlise ao acto mesmo em que a duvida emerge. Eu posso
ter duvidas se aquilo que sinto tem correspondéncia ou ndo com o assunto ao qual a duvida se repor-
ta, mas ndo tenho duvida do meu sentimento de duvida; tenho a certeza absoluta de que duvido e essa
certeza é-me dada pela experiéncia que dela tenho (Michel Henry chama-lhe épreuve= (vide prova de

si).

EGO - A instancia do Eu que paulatinamente toma posse de si e dos seus poderes, na capacidade que
lhe é conferida de, tomando posse de si, se unificar com tudo o que o eu acarreta consigo e que lhe
pertence, como poder mover-se, poder tocar, sentir, ouvir, falar, e também os poderes do espirito como
formar idéias, imagens, querer, desejar. (Ev, p. 140). “O Ego precisa se despedir de se colocar como
horizonte de toda manifestacdo, voltar-se de considerar pensar=viver para viver como possibilidade
de pensar.” (RK)

EU POSSO [Ich-kann] — O conceito que se origina em Husserl (Ideen), com o qual substitui o “Eu
penso” de Descartes, para afirmar o poder assegurador de si proprio do eu. Em Henry, a expressao re-
cebe o traco de unido Eu-posso para se tornar um substantivo: esse Eu que acredita possuir os poderes
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- pela ilusdo transcendental do ego (vide) - é remetido a uma passibilidade que o precede,. “Eu-posso
[Ich kann] ndo é representacional, ¢ concreto. Deriva do Epréuve”. (RK)

EIDOS — Refere-se a esséncia — usa-se ‘esséncia’ € ndo ‘sentido’ das coisas.

EPOCHE — processo de raciocinio cunhado por Husserl mediante o qual se busca o abster-se de jul-
gamento, de racionalidade, de conceptualizacdo. Significa deixar de lado o racional, o julgamento e os
pré-conceitos. Fazer a epoché € “colocar entre parénteses”. Nao interessa o aspecto factual das coisas
— mas a esséncia das coisas. Husserl propos assim colocar entre parénteses o conceito de existéncia
que interessava ao positivismo. (BELLO, p. 83.)

EK-STASIS — “A presenca da preposi¢do ‘ek’ em ek-stasis indica justamente um deslocamento, ou
melhor, um movimento que vai de dentro para fora. Todavia, o éxtase pode ser entendido também
como um movimento que vai do interior de uma instancia para o interior de uma outra, estabelecendo
uma participacdo que se da por dentro. S3o interessantes, nesse sentido, as seguintes palavras de J.
Vuillemin, Essai signif. mort, 1949, p. 16 e 23: ‘O éxtase indica precisamente este movimento do des-
tino que torna interior o que era exterior e livre o que era necessario [...]. [Ele] realiza, portanto, a uni-
dade da consciéncia de si e da consciéncia do objeto [...], indica a humanidade na natureza, a interiori -
dade na exterioridade” (Rodrigo Marques, nota GP p. 37.)

EXPERIENCIA DE SI — Ver PROVA DE SI, EPREUVE

EXTERIORIDADE ou EXPERIENCIA DE SEPARACAO DO FENOMENO - Descrigdo de uma
experiéncia a partir do ponto de vista de um observador, mesmo que interior. “Por exemplo, sobre o
meu estado de duvida, descrevo-o como se me pudesse distanciar da minha duvida para a observar de
um ponto de vista fora dela — para eu observar a minha duvida distancio-me dela. Para Henry, a vida

¢ estranha ao Ek-stase; o unico Ek-stase se da como auto-afetagcdo na imediagdo no pathos da vida.”
(FMt)

FENOMENALIDADE — A condigéo de possibilidade de todos os fendmenos enquanto tais, o proprio
aparecer; o modo de sua doagdo; ndo aquilo que aparece, mas o aparecer. “A esséncia da
manifestacdo”, usando o titulo do livro de Henry.

FENOMENOLOGIA — Compreende-se em dois sentidos:

“l. Num sentido ingénuo e pré-critico, trata-se de uma descrigdo fiel dos ‘fendmenos’, independente -
mente de qualquer interpretagdo e de qualquer construcéo transcendente. A fenomenologia assim co-
mumente compreendida divide-se numa pluralidade de investigagdes particulares consoante os domi-
nios estudados. Descrever os proprios fendmenos, todavia, nos seus dominios particulares, ¢ descreveé-
los tal como se dao, por consequéncia na sua propria doagao, ¢ ter em conta essa doagao e tematiza-la.

2. No sentido filosofico de ‘fenomenologia’: o seu objecto ¢ a doagdo enquanto tal, a apari¢do no sen-
tido filoso6fico, no sentido do aparecer de tudo o que aparece. O estudo do objeto no Como, no Como
da sua doagdo, ¢ esse Como enquanto tal. O objecto da fenomenologia no sentido filosoéfico nunca é
constituido por fendmenos no sentido ordinario do termo, € a sua fenomenalidade, mais exactamente
ele ¢ o modo original segundo o qual se fenomenaliza essa fenomenalidade pura”. (FM, p. 24)

FENOMENOLOGIA TRADICIONAL - Fenomenologia que nasce com Husserl, e segue com Hei-
degger, Merleau Ponty e outros. Henry a designa assim e simultaneamente demonstra que essas “se
ndo desembaragam dos pressupostos de uma leitura do cogito que impedem uma ‘fenomenologia ma-
terial’, isto €, que atende ao aparecer no seu aparecer, o unico que funda e possibilita a aparéncia.
(ApGP, p. 13.)

“Ha duas fenomenologias: 1. da consciéncia, 2. da vida.” (RK)

GERACAO-[AUTO]JENGENDRAMENTO [genération-engendrement] — Conceito derivado de
Meister Eckhart; processo da vinda da Vida, nascimento na Vida absoluta. Ver “nascimento transcen-
dental”.



252

ILUSAO TRANSCENDENTAL DO EGO — A negagio ou esquecimento da origem do ego na passi-
bilidade, doado a si na Vida absoluta. “O ego ndo se pode assegurar a si mesmo visto nada poder deci-
dir dessa vida arqui-impressiva, da qual o homem depende para se assegurar.” (FMt, 2006, p. 222.)

IMANENCIA RADICAL — Propriedade de o aparecer se apresentar a si mesmo, sendo essa a condi-
¢do de todo seu aparecer atual e ulterior; modo de permanecer em si sem jamais sair de si. “Descrever
algo na imanéncia significa que eu estive a descrever a experiéncia que tenho daquilo — por exemplo,
ao descrever a duvida, a minha descricio é feita por de dentro da propria duvida;, na sua
imanéncia.”(FMt)

“Imanéncia é corporeidade como percep¢do-recep¢do (Empfinden) — A revelagdo de Deus se da
ali.”(RK)

INTENCIONALIDADE - Conceito de Husserl para indicar o processo de conhecimento por exce-
1éncia, através do qual a consciéncia se dirige “na direcdo de”; a tendéncia para a qual se dirige o per-
ceber. “Mas essa ‘necessidade eidética imanente’ em virtude da qual nasce ‘essa propriedade espanto-
sa’, a saber ‘a consciéncia de alguma coisa’, € a intencionalidade.” (FM, p. 11.)

IPSEIDADE — O si mesmo, ou self. IPSEIDADE ORIGINAL — O Si mesmo apreendido em sua pos-
sibilidade interior e ao qual todo o “si”, até o mais exterior, reenvia secretamente. (FM, p. 63.)

MANIFESTACAO, REVELACAO — Tornar “algo” imanente ou mundano, com suas condi¢des de
fenomenalidade. “Michel Henry interroga-se pela esséncia da manifestagdo em si, ou pela esséncia da
fenomenalidade. Isso significa perguntar pela esséncia da revelagdo subjacente ao dado da sensibilida-
de em si mesmo, ao seu aparecer em si, assim como a modalidade sensibilidade apreendida sob a for-
ma de esséncia.” (ApFM, p. 1.)

METODO da FENOMENOLOGIA CLASSICA — “A perspectiva fenomenoldgica implica em um
método proprio, cujo primeiro passo ¢ a reducao a esséncia e o segundo ¢ a redugdo ao sujeito (redu-
¢do transcendental).” (BELLO, p. 95.)

Passos 1. Redugfo eidética — pela capacidade de intuigdo — que permite apreender, captar a esséncia
das coisas = reducdo a esséncia — colocar de lado a existéncia fatual, ndo a negando (este o primeiro
passo do método fenomenoldgico).

2. Reducio ao sujeito — retirar a ateng@o ao circundante, e comegar pelo Eu — (psicologia de Brenta-
1n0) essa operagdo ja estava presente na teoria de Kant e Descartes. A diferenca de Descartes, MH par-
te das sensagoes, da experiéncia de perceber — Erlebnis — quer comegar da experiéncia basica que ¢ de
carater perceptivo.

MONISMO ONTOLOGICO — Conjunto de supostos que sustenta, no pensamento tradicional, a ne-
cessidade de apresentar o fendmeno mantendo a “distancia fenomenologica”, que afirma que o fend-
meno se nos apresenta distinto de nds e separado de nds. A partir disso, o Ser serd pensado sempre na
Exterioridade transcendental, em um Ek-stasis, em uma ruptura e separagdo originaria, trago em co-
mum da filosofia cléassica e da filosofia moderna da consciéncia, desde sua origem grega. Monismo ¢ a
forma de conhecer que s6 se estabelece numa relagdo da interioridade (subjetividade) para com a exte-
rioridade; isto €, a propria interioridade s6 se compreende nessa relagdo com o exterior. Por isso a ne-
cessidade de representacdo. “Mesmo na fenomenologia de Husserl e Heidegger o monismo mantém-se
mesmo quando a subjectividade se volta para si mesma, pois nesse voltar-se é ainda como olhar (ndo
para o mundo, mas para si-objectivada perante si) que ela se compreende. Ora a aten¢do aos movi-
mentos da vida nas suas afecgoes, emogaoes... perde-se! Atender aos movimentos e a forma como nos
enredamos neles que é preciso atender e em especial a psicandlise!!” (FMt)

MUNDO - O horizonte de luz onde as coisas se mostram enquanto fendmenos, que ndo deve ser con-
fundido com o conjunto das coisas, dos entes. Henry contrapde o modo de “aparecer do mundo” ao
modo de “aparecer da vida”.
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NASCIMENTO TRANSCENDENTAL — Termo baseado na Geburt in Gott de Meister Eckhart: a
geracgdo do ser humano transcendental no interior da autogeragdo de Deus, “a vinda de cada ser huma-
no a vida, a partir da Vida”. (EV, p. 85.) E a partir do seu nascimento na Vida absoluta [Deus] que a

condicdo humana deve ser compreendida, “a partir da Vida e da Verdade que lhe ¢ propria”. (EV, p.
103.)

PATHOS - O modo como a vida se abraca, na autoafec¢do, na unidade indivisivel e substancial da
matéria fenomenologica de alegria e dor. Estrutura fundamental da afetividade, ou seja, da esséncia da
manifestacdo. “O sentimento nao pode nunca ser sentido” (Monique Schneider).

“O sentimento ¢ pathos e as tonalidades do pathos, as passagens do sofrimento a frui¢do, so no pa-
thos sdo possiveis. Esta parece-me ser o grande contributo de Michel para a compreensdo de nos
mesmos, do nosso sofrimento e da sua conversdao em frui¢do da Vida.” (FMt)

PASSIBILIDADE — Expressa 1) a condi¢do de ser dado a si na vida sem participagdo em sua propria
geracdo; 2) a impossibilidade de fuga perante a vinda dos afetos em si. A condi¢do originaria ¢ passi-
va, sem possibilidade de sair de si, nem por um instante sequer. Aderir a esse sofrimento originario &
aderir a si.

POTENCIALIDADE — “Possibilidade ontologica original que constitui como tal a realidade.” (GP)

PRAXIS — Saber da vida no qual a vida constitui, por sua vez, o poder que conhece e que ¢ conhecido
por ele, procurando, de modo exclusivo, seu conteudo. (La Barbarie, p. 37.)

PROVA DE SI — EPREUVE — EXPERIENCIA DE SI — Prova vivencial. Conceito fundante da FdV,
“quer significar o acesso fenomenologico absoluto a realidade. Refere-se a uma experiéncia, ao mes-
mo tempo, de saborear, experienciar, mas também de revelacdo, manifestacdo e apresentagdo”. (N.
Trad. GP, p. 41.) Epreuve estd ligada a perceber, sofver, tarefa, Heimsuchung, e no francés antigo tam-
bem significava julgamento de Deus. Ndo had epreuve que ndo seja simultaneamente “reconhecer” e
“agir” (incluindo caréncia, esforcgo, querer) possibilitados pela uma e mesma afetividade experienci-
ada. (RK)

“A vida é um experimentar-se sem distdncia. A fenomenalidade em que consiste esta experiéncia € a
afetividade.” (La Barbarie, p. 33.) Nesse conceito convergem os demais termos fenomenologicos
como si, Ipseidade, autoafeccdo, autorrevelacdo, pathos, esséncia, etc., no que reinem os dmbitos de
realidade do conhecimento transcendental-critico, pratico-ético, psicoldgico, bem como religioso-esté-
tico.

REDUCAO FENOMENOLOGICA — Processo no qual se visa atender ao fenémeno no seu apare-
cer; situar-se ai mesmo onde ele emerge. Em vez de eu dizer “o meu colega persegue-me” penso
“como emerge em mim este sentimento de perseguicdo do meu colega”. Eu ndo me iludo quanto a im-
portancia do outro, nem anulo a sua existéncia, mas quero perceber o que é que vai despoletar em
mim esse sentimento, para trabalhar apenas esse sentimento. Ver também “Método da fenomenologia
classica”.

“Podemos reconduzir toda representacdo, por meio da redugdo (fenomenologica,) a vida. Para cada

fenomeno do mundo é possivel fazer uma redugdo fenomenologica até a fenomenalidade da vida.”
(RK)

REPRESENTACAO [poser-devant] — Tomado por Henry no sentido de colocar diante de si na visibi-
lidade, no aparecer, no mundo. Como conceito, ¢ oposto a autoafec¢ao — que € a esséncia da vida au-
torrevelada, irrepresentavel —, por isso a representacéo apenas pode ter carater secundario.

“Henry leva ao limite critico as teorias dos seus antecessores, nomeadamente Husser! e a representa-
¢do, e isso porque quer iniciar um caminho diverso e para ele (e bem) mais fecundo, mostrando que
também o pensamento tem origem na afetividade.” (FMt)

SI — MIM - O Eu na voz passiva, dado na vida, antes do ego. “O Si surge como resultado dessa autoa-
fecgdo, na vida e por sua autoafec¢@o, nasce cada vez nesta experiéncia de si que € um vivente que s
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por isso ¢ tal nela, arrojado em si por ela e s6 na medida em que, arrojando-se em si mesma, a vida o
arroja nele.” (LIPSITZ, 2004, nota 50, p. 198.)

TRANSCENDENTAL — Estrutura que o ser humano ja possui, que remete a possibilidade mais inti-
ma, a sua esséncia. (Kant: temos dentro de nossa estrutura algumas potencialidades ou vivéncias que
ativamos no contato com a realidade externa.)

VERBO-PALAVRA — No singular refere-se ao cristologico Verbo de Deus, o Logos, no qual tudo ¢
gerado.

VIDA ABSOLUTA - A vida que tem capacidade de gerar vida; nome filos6fico de Deus.
Ali onde nds nos damos como subjetividade, ali Deus mesmo se revela. Revelagcdo de Deus = revela-
¢do de mim. (RK)

VIDEOR - Experiéncia imediata da visdo, cuja consciéncia ou conhecimento tal como a dor ¢ interior
ao proprio ver; poder de ver — conhecimento imediato do ver. Sente-se a si mesmo.

VIDERE — Desdobramento em si como sentido ou representacdo, dependente e secundario a Videor:

VIDEOR VIDERE - 4 tradugdo literal é “ver-se ver”. Isto ¢, dou-me conta de poder ver e estar a
ver.

Reproduzo uma conversa mantida por e-mail a respeito de Videor e Videre, ilustrativa e aplicativa:

F: Por exemplo: estou num nivel der ansiedade grande e comego a produzir imagens sobre possiveis
formas de reduzir a ansiedade. As imagens sdo sempre imagens de um fundo afectivo que ndo se pro-
Jecta nelas.

K: Assim o videre videor — o verde da arvore é uma afecgao.

F: O verde da arvore é uma afecgdo — vejo verde — este verde que me vejo ver ndo é uma projec¢ao
de mim, é uma afecgdo. Sinto-me ver “videre videor” verde.

K: A FdV nos convida a ir a base — ndo ao verde da arvore, mas ao ver o verde da arvore... como
aquele verde da arvore me afeta.

F: Exactamente: porque se me fico pela imagem, em nada me diferencio do “delirio”; o importante
num doente com delirio é “conduzi-lo” ao fundo afectivo de produgdo do delirio.



ANEXO C - O sonho de Freud®*

Secao VII

“No inicio de um sonho, que até agora mal abordei [ver pag. 441], havia uma clara ex-
pressdo de espanto pelo assunto que havia vindo a superficie. O velho Briicke deve ter-me
destinado alguma tarefa, DE MODO BASTANTE ESTRANHO, relacionava-se com a disse-
cag¢do da parte inferior de meu proprio corpo, meu pélvis e pernas, que via perante mim
como se estivesse na sala de disseca¢do, mas sem notar sua auséncia em mim mesmo e tam-
bém sem qualquer traco de sentimento de horror. Louise N. estava de pé ao meu lado e fazen-
do o trabalho comigo. O pélvis havia sido eviscerado e era visivel ora em seu aspecto superi-
or, ora no inferior, com os dois estando misturados. Espéssas protuberdncias cor-de-carne
(que, no proprio sonho, me fizeram pensar em hemorroidas) podiam ser vistas. Algo que ja-
zia sobre isso e que se assemelhava a papel prateado amassado®® também teve de ser cuida-
dosamente tirado para fora. Estava entdo mais uma vez de posse de minhas pernas, seguindo
caminho através da cidade. Mas (estando cansado) apanhei um taxi. Para meu espanto, o
taxi entrou pela porta de uma casa, que se abriu e deixou-o passar ao longo de um corredor
que se transformou numa esquina no fim e, finalmente, conduziu para o ar livre de névo.**
Finalmente, estava dando um passeio através de uma paisagem cambiante, com um guia al-
pino que estava carregando os meus pertences. Parte do caminho, éle me carregava também,
por consideragdo por minhas pernas cansadas. O campo era pantanoso e nos andamos em

torno de sua borda; pessoas estavam sentadas no chdo como peles-vermelhas ou ciganos — o

92 FREUD, Sigmund. Paragrafo VII, Se¢do G “Sonhos absurdos — atividade intelectual nos sonhos”, do capitulo
V1 de A4 interpretagdo dos sonhos (1900). OC, v. V, p. 483-486. Reproduzido com a grafia da obra.

923 As proximas notas sdo de Freud: “Stanniol, o que era uma alusdo ao livro de Stannius sdbre o sistema nervoso
dos peixes”.

926 Bra o lugar no andar térreo de meu bloco de apartamentos onde os moradores guardavam seus carrinhos de
crianga, mas se achava apinhado de diversas outras maneiras.
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terreno escorregadio com uma constante sensa¢do de surprésa por poder fazé-lo tdo bem
apos a dissecagdo. Por fim, chegamos a uma pequena casa de madeira, no fim da qual havia
uma janela aberta. Ld, o guia me colocou no chdo e pos duas tabuas de madeira, que esta-
vam colocadas de pé, prontas, sobre o peitoril da janela, como a fazer uma ponte sobre o
abismo que tinha de ser cruzado a partir da janela. Nesse ponto, fiquei realmente assustado a
respeito de minhas pernas, mas, em vez do cruzamento esperado, vi dois homens adultos dei-
tados em bancos de madeira que ficavam ao longo das paredes da cabana e o que parecia ser
duas criangas dormindo ao lado déles. Era como se o que fosse tornar o cruzamento possivel

ndo fossem as tabuas, mas as criangas. Despertei sobressaltado.

Quem quer que ja tenha formado mesmo a mais ligeira idéia da extensdo da condensa-
¢ao nos sonhos facilmente imaginara que numero de paginas seria preenchido por uma analise
integral déste sonho. Felizmente, contudo, no presente contexto, s6 necessito apanhar um pon-
to déle, o qual fornece um exemplo de assombro em sonhos, tal como ¢ apresentado pela in-
terpolacdo 'de modo bastante estranho'. A ocasido do sonho foi a seguinte. Louise N., a se-
nhora que, no sonho, me auxiliava em meu trabalho, andara me visitando. 'Empreste-me algo
para ler', dissera. Ofereci-lhe She (Ela), de Rider Haggard. ‘Um livro estranho, mas cheio de
significado oculto', comecei a explicar-lhe, 'o eterno feminino, a imortalidade de nossas emo-
¢oes...' Neste ponto, ela me interrompeu: 'Ja o conhego. Nao tem nada de vocé mesmo?' —
'Nao, minhas proprias obras imortais ainda ndo foram escritas.' — 'Bem, e quando poderemos
esperar essas chamadas explicagdes supremas suas, que prometeu que mesmo nds achariamos
legiveis?', perguntou ela, com uma ponta de sarcasmo. Nesse ponto, percebi que alguém mais
me estava admoestando através de sua boca e silenciei. Refleti na quantidade de autodiscipli-
na que me estava custando oferecer ao publico mesmo o meu livro s6bre sonhos — néle, teria

de desfazer-me de grande dose do meu proprio carater particular.
Das Beste was du wissen kannst,
Darfst du den Buben doch nicht sagen.

A tarefa que me fora imposta no sonho de efetuar a dissecagdo de meu proprio corpo
era assim a minha auto-analise’”’, que se achava vinculada ao proporcionar eu um relato de
meus sonhos. O velho Briicke entrava aqui apropriadamente; mesmo nos primeiros anos de
meu trabalho cientifico, acontecia deixar eu uma descoberta minha permanecer sem cultivo

até que uma enérgica reclamagdo da parte déle impelia-me a publicé-la. Os outros pensamen-

927 [ A auto-analise de Freud durante os anos anteriores & publicagdo déste livro € um dos temas de sua correspon-

déncia com Fliess (Freud, 1950a). Cf. Parte III da introdu¢do de Kris ao ultimo volume.]
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tos que foram iniciados por minha conversa com Louise N. eram por demais profundos para
se tornarem conscientes. Foram desviados na direcdo do material que havia sido despertado
em mim pela men¢ao de She, de Rider Haggard. O juizo 'de modo bastante estranho' remonta-
va a €sse livro e ainda a outro, Heart of the Word (O Coragdo do Mundo), do mesmo autor, e
numerosos elementos do sonho originavam-se désses dois imaginosos romances. O terreno
pantanoso sobre o qual as pessoas tinham de ser carregadas e o abismo que tinham de atraves-
sar por meio de tabuas trazidas por elas eram tiradas de She; os peles-vermelhas, a moga e a
casa de madeira, de Heart of the World. Em ambos os romances, o guia ¢ uma mulher; ambos
tratam de viagens perigosas, enquanto She descreve uma estrada aventurosa, que mal fora pi-
sada antes, conduzindo a uma regido ainda nao descoberta. A sensagdo de cansaco em minhas
pernas, de acérdo com uma nota que descobri ter feito sobre o sonho, fora uma sensagdo real
durante o dia. Provavelmente, estava relacionada com um estado de espirito de cansaco ¢ a
duvida: 'Por quanto tempo minhas pernas me carregarao?' O fim da aventura em She € que a
guia, em vez de encontrar a imortalidade para si propria e para os outros, perece no misterioso
fogo subterrdneo. Um temor désse tipo achava-se inequivocamente ativo nos pensamentos
oniricos. A 'casa de madeira' era também, indubitavelmente, um ataude, ou seja, a sepultura.
Mas a elaboracdo do sonho conseguiu uma obra-prima em sua representacdo déste mais inde-
sejado de todos os pensamentos através de uma realizagdo de desejo, porque eu ja havia visi-
tado uma sepultura antes, mas fora uma sepultura etrusca desenterrada perto de Orvieto, uma
camara estreita com dois bancos de pedra ao longo das paredes, em que jaziam os esqueletos
de dois homens adultos. O interior da casa de madeira no sonho parecia-se exatamente com
ela, exceto pelo fato de haver a pedra sido substituida por madeira. O sonho parece ter dito:
'Se voce tiver de descansar numa sepultura, que seja uma sepultura etrusca.' E, efetuando esta
substituicdo, transformou a mais lagubre das expectativas numa expectativa que era altamente
desejavel.”® Infelizmente, como em breve saberemos [pags. 492 e segs.] um sonho pode
transformar em seu oposto a idéia que acompanha uma emog¢ao, mas nem sempre a propria
emocao. Por conseguinte, acordei 'sobressaltado’, mesmo apds o surgimento bem sucedido da
idéia de que as criancas podem talvez conseguir aquilo que seu pai deixou de fazer — uma
nova alusdo ao estranho romance em que a identidade de uma pessoa ¢ mantida através de

uma série de geracdes por mais de dois mil anos.”

928 [ Este pormenor ¢ utilizado como ilustragdo no Capitulo III de O Futuro de uma Ilusdo, de Freud (1927¢).]
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