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Resumo

As concepgoes historicas da psicossomdtica nos induzem a entender o individuo de forma
dualistica, como se fosse constituido por duas partes (corpo € mente). Desde a antiguidade,
até o século XIX — quando o termo Psicossomatica ¢ utilizado pela primeira vez — objetivou-
se compreender como alguns sintomas fisicos sem alteracdes biologicas claras poderiam
surgir em determinados individuos. A explicacdo mais comum dizia que tais alteragdes
poderiam advir de certos tipos de emocdes, manifestando-se desde dores corporeas até
mudangas metabolicas — muitas vezes dando a impressdo de uma explicacdo causal. No
entanto, para Sartre, corpo € consciéncia ndo podem ser entendidos de modo dicotomizado,
dessa forma as emogdes ndo sdo compreendidas como entidades metafisicas, nem como pura
alteragcdo bioquimica, mas como um modo de ser da consciéncia que posiciona o individuo,
em sua integralidade, frente ao mundo. Diante disto, buscamos investigar como a
psicossomatica pode ser compreendida pela fenomenologia-existencial, mais precisamente
pelo pensamento de Jean-Paul Sartre. Para tanto, no caminho percorrido, utilizamos a
metodologia do estado da arte, analisando as concepgdes historicas sobre a Psicossomatica.
Em seguida, buscamos analisé-la pela perspectiva existencialista. Até o presente momento,
verificamos que nogdes classicas da psicossomatica entendem a experiéncia do adoecimento
de maneira fragmentada. Sartre, por seu turno, nos permite repensar essa questao, deslocando
o foco da causalidade linear entre mente e corpo para uma compreensao do adoecimento
enquanto expressao de um projeto existencial. O individuo pode encontrar obstaculos que
compliquem a realizacdo de seu projeto de ser, e a dificuldade em lidar com a contradicao
entre o que espera e o que realiza pode ser expressa por meio do adoecimento. Assim,
podemos considerar, até o0 momento, que o fendmeno do adoecimento psicossomatico pode
ser melhor compreendido ndo como uma dissociagdo entre mente e corpo, mas como uma
manifestagdo integrada da existéncia do sujeito em seu mundo. Essa perspectiva implica
reconhecer que o adoecimento psicossomatico ¢ indissociavel da liberdade do sujeito e de seu
modo singular de se relacionar com sua histéria, com seus limites e com suas escolhas. O
corpo, aqui, nao ¢ mero receptor de forgas inconscientes ou externas, mas expressao concreta
de um modo de ser que se inscreve no mundo por meio de um projeto. Tal entendimento
convoca a clinica psicologica — especialmente a psicoterapia — a abandonar uma postura
meramente sintomatolégica ou interpretativa, para abrir-se a escuta da biografia vivida e
encarnada do sujeito. Isso significa acolher o sofrimento como modo de ser-no-mundo, e
compreender que sintomas psicossomadticos podem se constituir como formas concretas de
ma-fé, formas nas quais a liberdade, embora recusada, se expressa. A reconstrugao narrativa
da propria existéncia, nesse contexto, ndo visa apenas compreender causas, mas possibilitar
que o sujeito se aproprie de sua historia, assuma sua liberdade e reinscreva seu projeto de ser
em novos horizontes de sentido conforme suas possibilidades.

Palavras-chave: Satde  Mental, Psicossomatica, Psicologia, = Fenomenologia,
Existencialismo.



Abstract

The historical conceptions of psychosomatics lead us to understand the individual in a
dualistic way, as if composed of two separate parts (body and mind). From antiquity until the
nineteenth century—when the term Psychosomatics was first employed—there was an effort
to explain how certain physical symptoms without clear biological alterations could arise in
some individuals. The most common explanation held that such symptoms resulted from
certain kinds of emotions, manifesting in bodily pain or metabolic changes, often suggesting
a causal link. For Sartre, however, body and consciousness cannot be understood in a
dichotomized manner. Emotions are neither metaphysical entities nor mere biochemical
changes; rather, they are a mode of being of consciousness that situates the individual, in
their wholeness, before the world. In this regard, we aim to investigate how psychosomatics
can be understood through existential-phenomenology, specifically in the thought of Jean-
Paul Sartre. To this end, we employed a state-of-the-art methodology, first analyzing the
historical conceptions of Psychosomatics, and then examining it from an existentialist
perspective. So far, we have found that classical notions of psychosomatics interpret illness in
a fragmented way. Sartre, in contrast, allows us to rethink this issue by shifting the focus
from a linear causality between mind and body to an understanding of illness as an
expression of an existential project. The individual may encounter obstacles that hinder the
realization of their project of being, and the difficulty in dealing with the contradiction
between expectations and actualization may be expressed through illness. Thus,
psychosomatic illness may be better understood not as a dissociation between mind and body
but as an integrated manifestation of existence in the world. This perspective implies that
psychosomatic illness is inseparable from the subject’s freedom and their singular way of
relating to their history, limitations, and choices. Here, the body is not a mere recipient of
unconscious or external forces, but a concrete expression of a mode of being inscribed in the
world through a project. Such an understanding calls psychological practice—especially
psychotherapy—to move beyond a merely symptom-oriented or interpretative approach and
to open itself to the lived and embodied biography of the subject. This means welcoming
suffering as a mode of being-in-the-world and recognizing that psychosomatic symptoms
may constitute concrete forms of bad faith, in which freedom, though denied, is still
expressed. Within this context, the narrative reconstruction of existence does not merely seek
to trace causes, but enables the subject to reclaim their history, assume their freedom, and
reconfigure their project of being toward new horizons of meaning within their possibilities.

Keywords: Mental Health, Psychosomatics, Psychology, Phenomenology, Existentialism.



Résumé

Les conceptions historiques de la psychosomatique nous ameénent & comprendre I’individu de
maniére dualiste, comme s’il était constitué de deux parties distinctes (corps et esprit). De
I’ Antiquité jusqu’au XIXe siecle—lorsque le terme Psychosomatique est utilisé pour la
premicre fois — on a cherché a expliquer comment certains symptomes physiques, sans
altérations biologiques claires, pouvaient apparaitre chez certains individus. L’explication la
plus courante avancait que de tels symptdmes pouvaient provenir de certains types
d’émotions, se manifestant par des douleurs corporelles ou des changements métaboliques,
donnant souvent I’impression d’une causalité. Pour Sartre, toutefois, le corps et la conscience
ne peuvent étre compris de fagon dichotomisée. Les émotions ne sont ni des entités
métaphysiques, ni de simples modifications biochimiques, mais un mode d’étre de la
conscience qui place I’individu, dans son intégralité, face au monde. A partir de cela, nous
cherchons a examiner comment la psychosomatique peut étre comprise a travers la
phénoménologie existentielle, plus précisément dans la pensée de Jean-Paul Sartre. Pour ce
faire, nous avons adopté une méthodologie de type état de 1’art, analysant d’abord les
conceptions historiques de la Psychosomatique, puis I’interprétant sous I’angle existentialiste.
Jusqu’a présent, nous avons constat¢ que les notions classiques de la psychosomatique
congoivent I’expérience de la maladie de maniére fragmentée. Sartre, en revanche, nous
permet de repenser cette question en déplacant 1’attention d’une causalité lin€aire entre esprit
et corps vers une compré¢hension de la maladie comme expression d’un projet existentiel.
L’individu peut rencontrer des obstacles qui compliquent la réalisation de son projet d’étre, et
la difficulté a affronter la contradiction entre ce qu’il espére et ce qu’il réalise peut s’exprimer
a travers la maladie. Ainsi, on peut considérer que la maladie psychosomatique doit étre
comprise non comme une dissociation entre D’esprit et le corps, mais comme une
manifestation intégrée de 1’existence du sujet dans le monde. Cette perspective implique que
la maladie psychosomatique est indissociable de la liberté du sujet et de sa maniere singulicre
de se rapporter a son histoire, a ses limites et a ses choix. Ici, le corps n’est pas un simple
réceptacle de forces inconscientes ou externes, mais 1’expression concréte d’un mode d’étre
qui s’inscrit dans le monde a travers un projet. Une telle compréhension invite la pratique
psychologique—et en particulier la psychothérapie—a dépasser une posture uniquement
symptomatologique ou interprétative, pour s’ouvrir a 1’écoute de la biographie vécue et
incarnée du sujet. Cela signifie accueillir la souffrance comme un mode d’étre-au-monde et
reconnaitre que les symptomes psychosomatiques peuvent constituer des formes concrétes de
mauvaise foi, formes dans lesquelles la liberté, bien que refusée, s’exprime néanmoins. Dans
ce contexte, la reconstruction narrative de l’existence n’a pas seulement pour but de
rechercher des causes, mais de permettre au sujet de se réapproprier son histoire, d’assumer
sa liberté et de réinscrire son projet d’étre dans de nouveaux horizons de sens selon ses
possibilités.

Mots-clés: Santé mentale, Psychosomatique, Psychologie, Phénoménologie, Existentialisme.
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Introducio

O adoecimento faz parte da vida. Em diversos momentos, do nascer ao morrer, somos
confrontados com sintomas advindos de doengas, sindromes e/ou transtornos, sejam eles
vividos por n6s mesmos, ou por outras pessoas que dividem a existéncia no mundo conosco.
Frente ao sintoma, torna-se imperativo que busquemos formas de lidar com os mesmos,
inclusive, por vezes, procurando ajuda profissional.

Diante desta realidade, parece ser comum, especialmente no mundo Ocidental, que
este processo de busca por um profissional de satde se inicie pela procura de um médico —
figura importante e historicamente relacionada a um saber que cuida da vida. E diante do
profissional da medicina, com seus conhecimentos e técnicas, que, costumeiramente,
iniciamos a procura pelo enfrentamento de qualquer condi¢do de mudanca em nosso
funcionamento “normal”.

Pensando na descri¢cdo desse cenario, podemos inferir, de antemao, duas coisas: (1) a
visdo comum de satde parece atrelar-se a uma nog¢ao de saude fisica, corpdrea, fisiologica; e,
a parte disso, (2) haveria uma outra esfera de nossa vida que estaria situada em outro plano de
conhecimentos, métodos e intervengdes que chamamos de saide mental (em distingao e,
talvez, oposi¢ao a saude fisica), e que parece ter ganhado mais aten¢ao apds a pandemia do
novo Coronavirus (Sars-Cov-2), cujo estopim mundial foi em 2020".

Se diante de um sintoma ou processo de adoecimento buscamos primeiramente um
médico, qual ndo ¢ nossa surpresa quando, em determinados momentos, este profissional nao
consegue encontrar a causa (organica/fisiologica) — e, portanto, o manejo — de nossa queixa.
Nao ¢ raro que, diante desta situag¢do, na qual os métodos usuais ndo conseguem encontrar
vestigios que identifiquem a origem de nossas queixas, recorra-se a “explicacdo’: “isso €
psicologico”; ou ainda “isso € emocional” — reforcando o tom de distin¢do e afastamento de
um problema fisico.

As assercdes acima citadas podem conter duas semanticas: a primeira, de que “isso
ndo ¢ nada”; a outra, de que “é necessario buscar uma outra especialidade” (que ndo possua

uma énfase fisica ou que tente dar conta dela e do carater imaterial da mente e dos

! Para mais, ver em: Under Pressure: Navigating the Surge in Psychological Service Demand.

https://abpp.org/newsletter-post/under-pressure-navigating-the-surge-in-psychological-service-
demand/#:~:text=Given%20the%20exponential%20increase%20in.disorders%20has%20become%20increasingl
y%?20difficult;

https://www.apa.org/pubs/reports/practitioner/2022-covid-psychologist-workload;
https://pmc.ncbi.nlm.nih.gov/articles/PMC9798668/



https://abpp.org/newsletter-post/under-pressure-navigating-the-surge-in-psychological-service-demand/#:~:text=Given%20the%20exponential%20increase%20in,disorders%20has%20become%20increasingly%20difficult
https://abpp.org/newsletter-post/under-pressure-navigating-the-surge-in-psychological-service-demand/#:~:text=Given%20the%20exponential%20increase%20in,disorders%20has%20become%20increasingly%20difficult
https://abpp.org/newsletter-post/under-pressure-navigating-the-surge-in-psychological-service-demand/#:~:text=Given%20the%20exponential%20increase%20in,disorders%20has%20become%20increasingly%20difficult
https://www.apa.org/pubs/reports/practitioner/2022-covid-psychologist-workload
https://pmc.ncbi.nlm.nih.gov/articles/PMC9798668/
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sentimentos). Assim, coloca-se em segundo plano, de forma complementar e até esotérica, o
profissional que trabalha com a saude mental. Em ambos os casos citados, parece haver nessa
pratica social uma tentativa de livrarmo-nos da impoténcia frente a auséncia de diagnosticos
causais que findem a angustia do paciente.

Podemos wunificar as descricdes até aqui apresentadas como um recurso
“solucionador” para o embaraco de nao haver uma causa anatomo-funcional para
determinado adoecimento. Temos aqui um “quadro psicossomatico”, ou seja, a explicacdo de
que diante de algum ato ou evento psicologico muito significativo (emocional/afetivo) ha o
desencadeamento do adoecimento, que se manifesta através de alguma sintomatologia. Essa
situagdo chega até o profissional de saude mental que, por sua vez, tende a buscar com o
paciente possiveis entendimentos sobre sua realidade cotidiana, tentando dar “luz” ao
fendomeno-queixa.

Entretanto, parece que a argumentagdo em prol de qualquer adoecimento que possa
ser psicossomatico tende a reforgar uma concepgao dualistica da vida, representada pelas
polaridades corpo versus mente; razdo versus emocdo; doenca individualizada versus
realidade sociomaterial. Cinde-se o individuo, e atomizam-se suas partes teoricamente
autbnomas ao mundo da vida. Tudo isso, quando analisado através de um olhar
fenomenologico-existencial, parece ofuscar e obscurecer uma certa visdo sobre os seres
humanos: de serem um todo integrado e em constante relagdo com o mundo.

Frente a essa dificuldade epistemoldgica de compreender o adoecimento mental e suas
possiveis implicagdes fisioldgicas, esta pesquisa propde-se a refletir: seria possivel, em uma
compreensdo fenomenologico-existencial, falarmos da existéncia de algo que ¢
psicossomatico? Nesse sentido, nosso objetivo € analisar — sob uma perspectiva
fenomenoldgica-existencial, de inspiragdo e aprofundamento sartriano — se/e como seria
possivel falar de um adoecimento psicossomatico. Sartre nos da algumas pistas em seu
romance de estreia, A Nausea (1938), bem como apresenta algumas ideias em outros textos
filosoficos, como nas obras A4 transcendéncia do ego (1937), Esbog¢o para uma teoria das
emogoes (1939), O Ser e o Nada (1943), ou ainda uma “andlise psicoldgica” a partir da
biografia de Gustave Flaubert, em O idiota da familia (1971); todos esses escritos nos
permitem fazer uma analise tedrico-conceitual sobre o estatuto da psicossomatica por meio de
sua filosofia.

Nos capitulos seguintes, essas no¢des encontram-se avaliadas da seguinte maneira: em

um primeiro momento, pela regressdo metodolédgica ao passado da psicossomadtica, em que
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buscamos compreender como surge este termo, qual era seu sentido origindrio; quer seja uma
investigacao sobre seu estado da arte. Progredindo historicamente, também investigamos as
superacdes (ou ndo) das concepcdes da psicossomatica e quais as implicagdes disso. Neste
caminho, verificamos brevemente os sentidos atribuidos tanto na filosofia quanto na medicina
do passar dos séculos, a respeito das relagdes entre mente/corpo/adoecimento.

Damos inicio a este estudo retomando o mundo antigo Ocidental, notadamente do
mundo helénico. Assim, seguimos observando as atualizacdes e superagdes no entendimento
sobre a relacdo mente/corpo/adoecimento no mundo medieval, especialmente focando-nos
nos autores ligados ao mundo cristdo, seguindo a modernidade e contemporaneidade. Por
tratarmos de longos periodos historicos com pluralidades epistemologicas e uma polifonia de
autores, optamos por apresentar o movimento das visdes hegemodnicas na histéria do
pensamento quanto a medicina e as associagdes entre mente e corpo. Com isso, pretendemos
trazer a luz deste texto as alteragdes ocorridas quanto ao sentido original da ideia da
psicossomatica e quais as implica¢des decorrentes.

No segundo capitulo sdo apresentadas e discutidas as filosofias fenomenologica e
existencial que norteiam e fundamentam nossa visdo sobre nosso objeto de pesquisa. Dessa
forma, encontram-se discutidas essas filosofias, seus propdsitos e qual sua relevancia no
pensar sobre a saide. De inicio, apresentamos a fenomenologia enquanto uma filosofia e
teoria do conhecimento estabelecida por Edmund Husserl, matematico e filosofo que viveu
na transicdo dos séculos XIX para XX. Aqui, pontos como a origem, ideia central da
fenomenologia e a importancia historica do olhar desta filosofia para o entendimento da
consciéncia sdo abordados, sobretudo por ser um tema de grande interesse no periodo — seja
pelos avangos técnico-cientificos da medicina que possibilitaram a classificacdo e
sistematizagdo de muitas das células cerebrais e seu funcionamento; seja pelo papel da
literatura, que a época disseminava cada vez mais uma leitura “introspeccionista” sobre os
personagens e suas ambivaléncias comportamentais ¢ sentimentais. Também destacamos as
discussdes suscitadas nesse campo sobre a consciéncia e a possibilidade de uma
inconsciéncia com fungdo regulatéria do comportamento humano.

Diélogos, intersec¢des e cisdes entre as diferentes fenomenologias, notadamente de
Heidegger, aluno de Husserl, que introduziu na fenomenologia o carater existencial da
mesma e que nos aproxima de uma psicologia fenomenolodgica-existencial, também ganham
destaque. Heidegger ndo apenas se preocupava com uma questdo central a filosofia — o

problema do ser —, mas também teve transito pela medicina, especialmente por meio da
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amizade com o médico psiquiatra Médard Boss, com o qual criou o que viria a ser chamado
de Daseinsanalyse, buscando aproximar a perspectiva fenomenoldgico-existencial de uma
psicoterapia com modelo de analise.

Neste percurso chegamos ao entdo pensamento do filésofo que mais nos interessa na
presente pesquisa, o francés Jean-Paul Sartre, e seu entendimento e contribuigdes a
fenomenologia, em especial sua proximidade ao pensamento cartesiano e husserliano sobre o
Eu; mas superando-o e apresentando uma nog¢do original. Para ele, o Eu ¢ algo externo ao
individuo e que sempre ¢ captado na relagdo com o mundo. Disso, verificaremos como Sartre
compreende as emocgdes, estados especificos de consciéncia, que evidenciam uma
intencionalidade do individuo. Soma-se a isso seu entendimento sobre o corpo, discutido na
obra O Ser e o Nada (1943) — tema de central interesse quando falamos em adoecimento e,
em especial, psicossomatica.

Ao fim, entendemos que o pensamento de Sartre nos possibilita articular consciéncia-
corpo com o adoecimento, mediado pelo projeto existencial®. Essa abordagem nos conduz a
uma compreensdo distinta da concep¢do dualista que historicamente atravessa a
psicossomatica. Em vez de pensarmos o corpo como palco de reagdes causais a eventos
emocionais ou psiquicos isolados, propomos compreendé-lo, a luz de Sartre, como expressao
concreta do projeto de ser do sujeito. O corpo ndo ¢ uma entidade passiva que “recebe” o
impacto de uma mente abalada, mas um modo de ser-no-mundo que participa ativamente da
constituicdo da existéncia. Sendo assim, o adoecimento psicossomatico ndo deve ser
compreendido como falha de adaptagdo entre esferas distintas (mente e corpo), mas como
manifestagdo corporificada de um impasse existencial — frequentemente ligado a ndo
concretiza¢do de um projeto, a vivéncia de uma liberdade percebida como ausente ou negada,
ou a sustentagdo de modos de ser marcados pela ma-f¢.

Esse deslocamento de compreensdao exige, por consequéncia, uma mudanga
epistemologica e clinica: trata-se de abandonar a busca por nexos causais simplistas ou
dicotomias entre o psiquico € o somatico; e, em seu lugar, adotar uma escuta que reconheca a

biografia do sujeito como territdrio fundamental para a compreensdo do sofrimento. O que

2 “Projeto” ¢ um termo fundamental a ontologia de Sartre. A consciéncia, €, no limite, o humano, é
compreendido como ser-no-mundo, sendo a ele engajado. “Com efeito, esse projeto fundamental ndo deve
remeter a nenhum outro e deve ser concebido por si mesmo. Nao poderia concernir, portanto, nem a morte nem
a vida, nem a qualquer carater em particular da condi¢do humana: o projeto original de um Para-si s6 pode visar
o seu proprio ser; o projeto de ser, o desejo de ser ou a tendéncia a ser ndo provém, com efeito, de uma
diferenciacdo fisiologica ou uma contingéncia empirica; de fato, ndo se distingue o ser do Para-si”. (Sartre,
1943, p. 691). A consciéncia é una com a liberdade e, portanto, com o engajamento em projetos livres, pois “a
liberdade do para-si estd sempre engajada; ndo se trata aqui de uma liberdade que poderia ser indeterminada e
que preexistiria a sua escolha... liberdade é simplesmente o fato de que essa escolha ¢ incondicionada” (p. 479).
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adoece nao ¢ apenas o corpo, tampouco s6 a mente, mas a existéncia como totalidade situada.
Neste arcabouco, a psicoterapia fenomenoldgico-existencial encontra uma tarefa exigente,
embora essencial: desvelar o sentido do sintoma como formas de possibilidade do ser, como
signo de um projeto em crise, como expressdo da liberdade que, mesmo aparentemente

negada, insiste em se fazer fendmeno.
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Capitulo 1 — Breve Introducio as Relacoes Mente/Corpo/Adoecimento

A mente ndo esta somente colocada acima de e contra o universo ou o mundo real;
estd também colocada acima de e contra o corpo que € outra parte de Murphy:
Assim, Murphy percebe-se dividido em dois, um corpo e uma mente". De uma
maneira ou de outra, o corpo ¢ a mente interagem: “eles tém intercurso,
aparentemente, caso contrario ele ndo teria sabido que eles tinham algo em comum.
Mas ele sente sua mente ser uma substancia fechada e ndo compreende por meio de
que canal o intercurso era efetuado nem como as duas experiéncias vieram a se
sobrepor". O isolamento da mente do corpo vincula um isolamento da mente do
mundo: "Ele estava dividido, uma parte dele nunca deixa essa camera mental, que
imagina a si propria como uma esfera cheia de luz tendendo a escuriddo, porque nao
ha saida". Como o corpo poderia influenciar a mente, ou a mente o corpo,
permanecia um mistério absoluto para Murphy.

(Sokolowsky, Introducdo a Fenomenologia)

r

Para estudantes das areas da satide, ndo ¢ incomum que, em algum momento, ja
tenham se deparado com o termo psicossomatica, o qual diz respeito ao adoecimento e/ou
manifestagdo de sintomas em determinado individuo, sem que se encontre uma origem em
alteracdes anadtomo-funcionais que expliquem sua condi¢do. Quando o termo Psicossomatica
¢ usado, estamos nos referindo a um tipo de adoecimento sem causa fisiologica evidente.
Como essa situagao foge aos moldes da causalidade — ou seja, para um determinado evento
‘p’ existir como consequéncia, hd a necessidade de uma causa ‘q’ —, € preciso encontrar
alguma outra explicagdo que justifique a condi¢do apresentada. Nesse sentido, encontram na
psicossomatica uma tentativa de explicacdao para certos adoecimentos/sintomas, cuja origem
psiquica (mental ou emocional) — por quaisquer motivos — desencadearia uma alteragao na
soma’.

Na psicologia, em especifico, um caso emblematico que nos remete a psicossomatica
— e visto em muitos dos cursos de graduagao — ¢ o de Bertha Peppenheim, conhecida pelo
pseudonimo Anna O. Seu caso € descrito no texto pré-psicanalitico Estudos sobre Histeria
(1895), publicado pelo médico neurologista Sigmund Freud e seu professor Joseph Breuer,
que atenderam Bertha de 1880 a 1882. Neste texto, Anna O. nos ¢ apresentada como membro
de uma familia da alta sociedade vienense. Instruida no mundo das artes, ela aparece descrita

como dotada de um “intelecto vigoroso”, com grande “talento poético e dom da fantasia,

controlados por um entendimento penetrante e critico” (Freud & Breuer, 1895/2016, p. 34).

3 Do grego odpa (“soma”), que pode significar: carcaga, corpo, vida, matéria, corpo sélido, totalidade, entre
outros (Duarte et al., 2010, pp. 101-102).
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Sua doenga é considerada, inicialmente, como um caso de psicose*, mas havia algo incomum:
um disturbio na fala (parafasia), estrabismo convergente, graves perturbagdes da visao,
paralisias, sonambulismo, dentre outros sintomas. Nenhum destes possuia uma origem clara.

Os casos de psicossomatica se tornaram mais evidentes durante o desenvolvimento da
psicanalise, tanto em seus primordios, ainda com a utilizagdo da hipnose como metodologia
para o tratamento; quanto em sua fase mais avangada, a qual Freud denominara de “cura pela
fala” (Freud & Breuer, 1895/2016, p. 42). Tal denominag¢do ¢ atribuida ao fluxo de
consciéncia do discurso dos pacientes e seu suscetivel encontro com aspectos inconscientes €
rejeitaveis pela consciéncia, como uma alternativa aos tratamentos para pessoas adoecidas
que nao tinham um diagnostico explicativo para seus sintomas.

Da psicandlise classica originaram-se diferentes formas explicativas para o
adoecimento psicossomatico, como, por exemplo, a da Escola de Chicago, liderada pelo
psiquiatra Franz Alexander nos anos 1930. Alexander postulou sete tipos basicos de
perturbagdes psicossomaticas: asma bronquica, ulcera gastrica, artrite reumatoide, retocolite
ulcerativa, dermatoses, tireotoxicose e hipertensdo (Galdi & Campos, 2017, p. 32). Para os
pesquisadores desta escola, o adoecimento psicossomatico era uma “consequéncia de estados
de tensdo cronica, relativa a expressao inadequada de determinadas vivéncias, que seriam
derivadas para o corpo” (Cardoso, 1995, p. 10). Verificamos que a nog¢ao de psicossomatica
de Alexander visava explicar o adoecimento apontando a relagdo de alguns conflitos internos
com certas reacdes emocionais especificas, cada uma sendo correlata a um conflito
especifico. Entretanto, ele proprio teria afirmado que a relagdo entre as emogdes € o
adoecimento nao ¢ causal (Volich, 2000), direcionando a concepgdo de psicossomatica como
“[...] um método de abordagem, tanto em pesquisa quanto em terapia, ou seja, 0 USO
simultdneo e coordenado de métodos e conceitos somdticos — de um lado e métodos e
conceitos psicoldgicos, por outro lado” (Alexander, 1989, p. 42).

Em Paris, outra importante escola de pensamento em psicossomatica foi criada em
meados dos anos 50, o Instituto de Psicossomatica de Paris (IPSO). Nesta, receberam
destaque nomes como Pierre Marty, Michel d’Muzan e Michel Fain (Cherchiari, 2000). De
acordo com Galdi e Campos (2017), Marty foi o maior expoente, cuja obra aponta para trés
grandes momentos: no primeiro, mais biologicista, afirma que o adoecimento psicossomatico

derivava de uma tensdo entre as pulsdes de vida e de morte, mas possuindo uma fonte

4 No século XIX, o termo “psicose” era usado para designar as doengas mentais em geral. S6 no fim do século,
os termos neurose ¢ psicose foram melhor descritos e diferenciados um do outro (Laplanche & Pontalis, 1970).
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somatica; no segundo, debrugou-se mais detalhadamente em desenvolver uma construgao
tedrica psicanalitica, articulando conceitos freudianos e, posteriormente, desenvolvendo
conceitos proprios; € um terceiro momento, no qual se preocupou em elaborar uma
classificagdo nosoldgica. Sobre isso, Dias (1992) argumenta que a escola francesa,
diferentemente da americana, tinha como objetivo o encontro com os pacientes por meio da
escuta analitica, distanciando-se de uma analise “via 6rgao”, o que possibilitou a eles: “[...] a
formulacdo de uma gigantesca negatividade simbolica, aonde o pensamento operatorio, a
precariedade onirica e a auséncia de fantasia se impunham como esfinges aos decifradores do
enigma psicossomatico” (p. 40).

Outra grande escola moderna de estudos em psicossomatica surgiu em Boston, nos
anos 1970, tendo como representantes os analistas John C. Nemiah e Peter E. Sifneos. Para os
pesquisadores da historia da psicossomadtica, a principal contribui¢do destes autores foi a
criacdo do conceito de alexitimia (Cherchiari, 2000). Este neologismo deriva dos termos
gregos “A” (“falta de”, “negagdo”, “privagdo”, “auséncia”), “Lexis” (“acdo de falar”,
“palavra”) e “Thymos” (“alma”, “espirito”, “orgdo da emoc¢do”), significando uma auséncia
de palavras para expressar as emog¢des (Taylor, 1990). Os autores chegaram a este conceito
mediante pesquisas realizadas com pacientes com algum diagnostico de doenca
psicossomatica, nos quais se percebia uma grande dificuldade em expressar suas emogdes,
além de possuirem desordens em suas funcdes afetivas e simbdlicas, o que acarretava uma
comunicag¢do confusa ndo presente em pacientes psiconeuréticos (Taylor, 1990).

Como indicado, muito do que se pensa a respeito da psicossomatica foi desenvolvido
dentro do campo psicanalitico. Entretanto, observamos também uma falta de consenso sobre
o que ¢, de fato, a psicossomatica (Um conceito? Uma pratica? Uma teoria?), e sobre qual a
relacdo existente entre a mente humana e o corpo no que diz respeito ao adoecimento. Para
nos guiarmos em um solo mais firme, a seguir, faremos um movimento “regressivo”: de
inicio, um retorno as origens historicas do termo “psicossomdtica” e das discussdes sobre a

relacdo entre mente e corpo no adoecimento.

1.1 Breve Historia da Psicossomatica

De acordo com Margetts (1950), o primeiro registro em que se consta o termo

995

“psicossomadtica’ data de 1818, em um texto chamado Lehrbuch der Storungen des

5 “[...] psychisch-somatisch [...] " (Heinroth,1818, I, §313, p. 49).
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Seelenlebens oder der Seelenstorungen und Ihrer Behandlung® de autoria do médico
psiquiatra alemio Johann Christian August Heinroth’ (1773-1843). Em sua obra, o termo foi
utilizado para se referir a casos especificos de insonia e dores estomacais. Além disso,
Weiner (2016) sinaliza um detalhe importante: o hifen do termo psychisch-somatisch foi
suprimido no século XX. Supde-se que a mudancga ortografica foi usada para afastar a ideia
de um dualismo entre mente e corpo.

No final dos anos 1800, o médico psiquiatra Daniel Hack Tuke (1827-1895) usou o
termo para se referir a uma medicina “para a mente e o corpo” (Tuke, 1892, p. 1034). Como
ja visto anteriormente, o estudo da psicossomadtica sO se tornaria mais abrangente nos anos 30
do século passado, nos Estados Unidos, Franca e Alemanha, passando ainda por mudangas ao
longo do século (Weiner, 2008).

Assim, na verdade, falar em “psicossomatica”, nessas palavras, ¢ algo relativamente
recente e, na sua acepc¢do original, sugere que os estados mentais (emogdes e/ou afetos)
poderiam ter algum papel como atuantes sobre o corpo fisico dos individuos. Entretanto, se
nos atentarmos mais a questdo da influéncia das emogdes na vida de uma pessoa
(personalidades, corpo € no comportamento), percebemos que esse ¢ um debate que remonta,

pelo menos, a Antiguidade Classica.

1.2 As Concepcdes Hegemonicas sobre as Emocdes e sobre o Corpo no Mundo Antigo

Neste topico, voltamos a Historia da filosofia para analisar o que se entendia acerca da
relagdo mente-corpo e saude-doenga, a fim de compreender como o pensamento antigo — aqui
notadamente voltado ao mundo Ocidental (grego e helénico) — influenciou as praticas
médicas da época, e como foram se atualizando e superando o modo de pensar a relacdo do

humano com o corpo neste periodo.
1.2.1 Na Filosofia Antiga: a alma
No mundo Ocidental, as primeiras ideias sobre as emog¢des sob um ponto de vista

descritivo e formal foram apresentadas por Platdo. Segundo o filosofo ateniense, existia uma

parte imaterial do ser humano, que diz respeito a nossa personalidade, conduta, ideais, etc.,

6 Algo como: Livro de ensino sobre os disturbios da vida do espirito ou os disturbios do espirito e seu
tratamento (tradugdo nossa).
" Mello Filho (1992) aponta que Heinroth também utiliza outro termo, somatopsiquica, em 1828.
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cujo nome dado foi “alma” [psyqué]. No livro IV da Republica (439A-441C), Platao
apresenta a alma humana constituida por trés partes: (1) racional®, (2) irascivel’ e (3)
apetitiva'®. Em suas argumentagdes, Platdo apresenta uma visdo negativa das duas ultimas
partes da alma!!, consideradas como inferiores ou baixas, por estarem conectadas com o
mundo sensivel por meio do corpo e permitirem a manifestacdo de estados de alteragdo na
conduta: as emogoes.

Na Republica (1V), Platao afirma que a parte apetitiva da alma busca o prazer
sensitivo para se afastar do sofrimento; enquanto a parte irascivel seria o centro da
autoafirmacdo e agressividade. Em contraposi¢do as partes baixas, a parte racional seria
responsavel pelo conhecimento e pela vontade racional, e, consequentemente, deveria
governar as outras partes da alma de duas maneiras: primeiro, limitando a atividade da parte
apetitiva; segundo, controlando insinuagdes espontaneas da parte irascivel, na busca por
desenvolver uma boa conduta.

A teorizagao de Platdo se concentrava em pensar que as partes emocionais tinham um
carater ndo intelectual, de forma que, se compreendida nas percepcdes, elas tendem a chegar
até n6s acompanhadas por sensac¢des de prazer ou desprazer, o que poderia indicar agdes ou
comportamentos impulsivos que ndo foram pensados. E possivel notar uma preocupacio ética
em Platdo: sua argumentagdo aponta que, se ndo houver um governo da reflexdo sobre o
impulso, poderia haver acrasia, ou seja, uma auséncia de regras, de ordem, de comedimento
ligados a fraqueza de vontade, enquanto agir de forma racional levaria as pessoas a uma boa
conduta'?,

Diversos aspectos apresentados por Platdo, e que dizem respeito as partes mais baixas
da alma, foram amplamente discutidos, analisados e sistematizados por seu discipulo,
Aristoteles, que, diferente de seu antigo mentor, verificava nas emocgdes algo ligado a
condi¢do humana que ndo necessariamente deveria ser evitado. Essa integragao das emogdes
ndo como algo a ser evitado, e sim entendido, foi retomado por alguns autores ao longo da
historia da filosofia, a exemplo de Sdo Tomds de Aquino, no medievo; Spinoza, na

modernidade; e Sartre, na filosofia pds-moderna — topicos que veremos mais adiante.

8 LoyioTikdv - logistikon,

? Qupoedng — thumoeides

10 ¢mbounTikov — epithumétikon

' Excecdo feita ao Amor, descrito no Fedro; e da capacidade educacional atribuida a parte irascivel da alma,
vista na Republica e nas Leis.

12 Vale lembrar que, embora para Platdo a alma seja tripartitaria, existem dois constituintes fundamentais: aquilo
que ¢ do pensamento, que se liga a0 mundo ideal; e aquilo que pertence ao corpo, ligado ao mundo sensivel. Sua
argumentagdo dentro do que hoje poderiamos chamar de “filosofia da mente” se insere dentro de sua obra, cujo
ponto central aponta para uma teorizagéo sobre agdo humana, politica e ética.
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No segundo capitulo do livro Da Alma, Aristoteles (1986) descreve trés poténcias da
alma: viver, sentir e pensar. Tal como em Platdo, essas poténcias se influenciavam
mutuamente. Para existir algo vivo, € necessario haver uma primeira poténcia elementar: uma
vida organica, vegetativa. Ela seria o fator basico para a constitui¢do da alma. Essa poténcia,
de acordo com Aristoteles, € inerente as plantas, e € a base para a existéncia das outras duas
poténcias: a sensitiva e a intelectual.

A segunda poténcia da alma, a sensitiva, ndo poderia existir sem a primeira, a
poténcia vegetativa. Essa poténcia sensitiva, de acordo com Aristoteles, poderia ser
encontrada em todos os outros seres vivos, animais € humanos, além de ser a “base” das
percepcdes que nos chegam através dos sentidos: visdo, audi¢dao, paladar, olfato e tato.
Também chamada de poténcia intermediaria, ¢ a base para a existéncia da Ultima das
poténcias da alma, a intelectiva (Aristoteles, 1986).

A poténcia intelectiva diz respeito a capacidade de raciocinio. Aristoteles aponta que
essa capacidade sO ¢ possivel nos seres humanos, restando aos outros animais as duas
primeiras poténcias. A poténcia intelectiva estd acima da natureza sensitiva, de tal forma que
ndo se limita a ela, mas precisa dela para existir. Por isso, Aristoteles (Metafisica, I, 980a 25)
entende as sensagdes como nossa porta de comunicagdo com o mundo. Recebemos estimulos
externos, mas podemos pensar na nossa a¢ao diante do mundo, libertando-nos dos instintos.
Na vida intelectiva, ¢ possivel refletir sobre os sentidos e sobre as coisas do mundo.

Encontramos uma ideia complementar a essa no segundo livro da Retorica, de
Aristoteles (s/d), no qual sdo dispostos quatro aspectos referentes as emocgdes: (1) cognitivo,
(2) afetivo, (3) dindmico e (4) fisiologico. O primeiro, cognitivo, diz respeito a um tipo de
julgamento de que uma situacdo (positiva ou negativa) ocorre ou pode ocorrer com alguém, e
s0 diz respeito a essa pessoa (tal como uma crenga ou fantasia). O segundo aspecto, afetivo,
trata-se de um sentimento (prazeroso ou ndo) a respeito do julgamento sobre algo. O terceiro,
dindmico, ¢ tido como o direcionamento de uma agdo que tende a surgir do julgamento
emocional realizado. E, por fim, o quarto aspecto diz respeito as possiveis mudangas fisicas
que podem ocorrer diante de uma emoc¢ao, como aceleraciao do coragdo, por exemplo.

Enquanto os estoicos, seguindo sua psicologia centrada na razao, argumentavam que ¢

filosoficamente suficiente tratar emog¢des simples como julgamentos de valor errados,

era mais comum em tempos antigos e medievais seguir a visdo de Platdo e Aristoteles,
os quais distinguiam entre o poder intelectual ndo emocional e as partes emocionais

baixas da alma, que foram eliminadas pelos estoicos. Essa foi a visdo prevalente no
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medievo até a concepgao franciscana das paixdes da faculdade intelectual da vontade

(Knuuttila, 2004, n.p.).

Aristoteles defendia que a educagdo — ou uma formagdo ético-pedagdgica — poderia
modificar a relacdo do homem com o mundo, a tal ponto que as suas disposi¢cdes emocionais,
seus afetos e inclinag¢des levassem o individuo a uma boa conduta.

Segundo Knuuttila (2004), Platdo e Aristoteles propuseram teoricamente algumas
emogdes, mas ndo desenvolveram qualquer sistematizagdo sobre elas, apenas considerando
algumas como “afetos” da parte apetitiva e da parte irascivel. Ainda segundo Knuuttila, uma
primeira elaboragdo taxonOmica das emocdes foi proposta pelos estoicos, que dividiram as
emogdes em quatro tipos basicos, dependendo se o objeto se referia a um presente ou futuro

“bom” ou a um presente ou futuro “mau’:

Quadro 1- Emogoes basicas, dispostas em relagdo ao tempo e ao juizo sobre elas
Tempo

Presente  Futuro

Bom | Prazer Desejo
Valor
Mau | Distragdo Medo

Fonte: Knuuttila (2004)

Knuuttila (2004) afirma que essa divisdo quadrupla foi citada em grande parte dos
maiores livros da antiguidade tardia, tais como o Cidade de Deus (XIV, 5-9), de Santo
Agostinho (354 d.C. — 430 d.C.); e a Consolagdo a Filosofia (1, 7, 25-28), de Boécio (480
d.C. — 524 d.C.). Apesar da incorporagdo desse pensamento quadruplo, as explicagdes
estoicas sobre as emogodes nunca ganharam uma grande penetracao no pensamento filoséfico
hegemonico.

No pensamento estoico, também ¢ possivel notar um discurso sobre uma terapia
filoso6fica das emogdes (therapeia), que ¢ verificavel nas obras de Cicero (106 a.C. — 43
a.C.)"3, Seneca (4 a.C. — 65 d.C.)!* e Epicteto (50 d.C. — 138 d.C.) (Knuuttila, 2004). Essa
“terapia” direcionava-se a um estado emocional chamado apatheia — ou a recusa as emogdes

— como algo alcancgéavel através da racionalidade, possibilitando se livrar de uma visdo de

13 Cicero. (2002). On the emotions: Tusculan disputations 3 and 4 (M. Graver, Trans. & Ed.). University of
Chicago Press.

14 Séneca. (2005). Sobre a ira [Livro III] (A. A. Costa, Trad.). Companhia das Letras. (Obra original publicada
em41d.C.)
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mundo centrada no individuo, apesar de posteriormente incorporada e elaborada pelo
pensamento cristao (Sorabji, 2000).

Emocdes eram tipicamente vistas como falsos julgamentos sobre o valor das coisas e

a reagdo comportamental a elas. Os estoicos frequentemente descreviam os tipos de

emogdes se referindo a suas reagdes psicossomaticas tipicas, mas as crengas positivas

sobre propriedades desses movimentos expressivos e suas acdes correspondentes

eram tidas como irracionais (Knuuttila, 2004, n.p).

Knuuttila (2004) descreve que, para filosofos de outra parte do mundo helénico, como
Plutarco (46 d.C. —120 d.C.), “a apatheia estdica [sic] era compreendida como impossivel por
conta da parte emocional da alma e como inumanidade e insensibilidade com respeito aos
outros” (n.p). Desse modo, o pensamento aproximava-se mais do caminho da moderagdo
aristotélica (metropatheia). Outros neoplatonicos, como Plotino, apesar de ndo tdo severos
quanto os estoicos, ainda buscavam algum afastamento das emocgdes, mas sem uma busca
pela apatheia.

Ao longo da historia do pensamento, elementos platonicos e estoicos foram sendo
recombinados e incorporados a certas reflexdes teologicas, como o pensamento alexandrino
de Clemente (150 d.C. — 215 d.C.)!* e Origenes (185 d.C. — 254 d.C.)!®, que propunham a
liberdade das emogdes e do corpo como caminho para a perfectibilidade cristd e condigao de
participa¢d@o no amor divino (agapé). Essa ideia foi posteriormente desenvolvida por outros
padres da igreja catdlica romana, como Jodao Cassiano (360 d.C. — 435 d.C.), Agostinho de
Hipona (354 d.C. — 430 d.C.) e Bernardo de Claraval (1090 — 1153) (Knuuttila, 2004).

Nessa linha de pensamento, as emocdes, dignas de atengdo, seriam aquelas
proporcionadas pela graca divina, através de sentimentos espirituais possiveis por meio da
experiéncia religiosa (Hadot, 1995; Knuuttila, 2004). A psicologia monastica catolica romana
usou a doutrina dos “primeiros movimentos” dos estoicos para aplicar a no¢do de pecado.
Seneca (Sobre a Ira, 11, 1-4) descreve a ideia que chamara de primeiros movimentos,
apontando que aqueles que seguem a doutrina da apatheia podem reagir a certas situagdes de
forma quase emocional, com a diferenga que as emogdes, para ele, viriam acompanhadas de
um julgamento sobre o0 mundo e uma posterior acdo. De modo semelhante, Agostinho!” dizia

que os pensamentos pecaminosos da nossa mente sdo frutos do pecado original, mas sé se

15 Tito Flavio Clemente (150 d.C — 215 d.C) escritor, te6logo e cristdo grego.

16 Teologo e filosofo neoplatdnico, considerado um dos primeiros padres gregos.

17" Agostinho. (s.d.). Expositio quarundam propositionum ex Epistola ad Romanos, XII [13-18].
Recuperado de https://www.augustinus.it/latino/esposizione_romani/esposizione_romani.htm
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tornam pecados de fato quando sdo concretizados (Knuuttila, 2004). De acordo com a
doutrina do pecado em Agostinho, apos terem cometido o pecado original, Adao e¢ Eva

trouxeram a humanidade o sentimento de culpa.

1.2.2 Na Medicina Antiga: Os Humores

O pensamento hegemonico na historia da ciéncia sugere que a medicina surgiu no
mundo helénico, tendo raizes na culinaria, na ginastica e na filosofia (Yapijakis, 2009). Um
dos principais precursores das teorias, praticas e éticas médicas foi Hipdcrates de Cos (460
a.C. — 377 a.C.), considerado o “pai da medicina”. Antes dele, as praticas médicas baseavam-
se em cerimonias religiosas ou magicas.

Hipoécrates toma como ponto de partida para a medicina a filosofia de Pitdgoras, para
quem a natureza como um todo € composta por quatro elementos: agua, ar, terra e fogo
(Edelstein, 1967). De maneira analoga a natureza, o corpo humano também era composto por
quatro fluidos (bilis negra ou astrabilis; bilis amarela; linfa ou fleuma; sangue) que estavam
ligados a quatro condi¢des elementais (frio, quente, seco e umido), proporcionando,
respectivamente, tipos de personalidades (melancoélica, colérica, fleumatica e sanguinea)
(Yapijakis, 2009).

Esse sistema de pensamento defendia que a satde consistia em um equilibrio entre
tais elementos, enquanto a doenca advinha do desbalango desses “humores”, que deveriam
ser tratados usando técnicas como sangramentos, eméticos, purgativos ou cirurgias
(Yapijakis, 2009). De acordo com a ética de Hipdcrates, o médico tinha como dever examinar
0 paciente, observar atentamente o(s) sintoma(s) para, na sequéncia, fazer um diagndstico e
encontrar o tratamento adequado'®.

Jones (1868) comenta que diversos termos médicos cunhados por Hipocrates ainda
sdo usados nos dias atuais, como sintoma, diagnostico, terapia, trauma e sepse'®. Além disso,
também descreve uma grande variedade de doengas como: diabetes, gastrite, enterite, artrite,
cancer, eclampsia, coma, paralisia, mania, panico, histeria, epilepsia e outras. Sua doutrina foi
amplamente aceita e usada como um padrdo por muitos séculos. Essa nocao hipocratica de
que a humanidade ¢ composta por quatro elementos foi atualizada alguns séculos apods a

morte de Hipocrates, por Galeno (129 d.C. — 199 d.C.), que aproximou essa medicina do

18 Cf.: On the sacred disease. Ver em: https:/classics.mit.edu/Hippocrates/sacred.html.
19 Ou septicemia. Disfungdo de um ou mais 6rgios decorrentes da presenga de uma infecgio.
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conhecimento neoplatonico, o qual foi difundido no mundo cristao e islamico durante a idade

média (Edelstein, 1967).

1.2.3 Idade Antiga Tardia e Primordios do Pensamento Medieval

O periodo historico de transicdo da idade antiga para a idade média comporta o
alvorecer do pensamento cristdio — o qual viria a se tornar mais robusto e articulado nos
séculos seguintes —, que absorve muito do pensamento antigo, seja na filosofia, na pedagogia,
nas teorias politicas, etc. (Eco, 2010). Um dos grandes nomes desse periodo foi o bispo de
Hipona?® Santo Agostinho. De acordo com ele, todas as escolas filosoficas do mundo antigo
(notadamente a platonica, aristotélica, peripatética e estdica) ensinavam que as emogdes eram
movimentos responsivos da alma que, ligados a sua parte sensivel, funcionavam como
motivadores de determinados comportamentos. Assim, uma emocao poderia levar tanto ao
equilibrio bem como a perturbagdo. Por existir um componente reativo nas emocoes,
entendia-se que essa parte da alma deveria ser controlada por sua outra parte, a intelectiva, a
fim de colocar limites para o comportamento (Cidade de Deus, 1X, 4).

No livro De trinitade (Sobre a Trindade, XII, 12), de Santo Agostinho, ¢ possivel
verificar a discussdo sobre as partes da alma — uma retomada e atualizagdo do pensamento
platonico. Para Agostinho, uma das partes da alma, sensivel, ¢ semelhante tanto em humanos
como em animais, pois direciona o ser vivente ao bem estar corpdéreo. Contudo, o ser humano
teria o poder de controlar o comportamento por possuir uma parte da alma elevada e distinta
dos outros seres vivos, a intelectualizada. Agostinho aponta outra distingdo no conhecimento
acessivel a alma: uma primeira, captada pela relagdo com o mundo através dos sentidos e que
indica o conhecimento das coisas temporais, a qual o filésofo chama de ciéncia (scientia); e
uma segunda, em que a alma se compreende por si mesma, sem a necessidade de uma
interacdo com o mundo material, revelando aquilo que ¢ atemporal e a qual chama de
sabedoria (sapientia).’!

Neste periodo ainda ndo existia o conceito de “emocao” tal como conhecemos hoje.
Na obra Cidade de Deus (IX, 4), Agostinho aponta os muitos termos utilizados para
descrever os chamados “movimentos da alma”, tais como mwd0n (pdthos), perturbacoes,

afetos, soma, paixdes, volicdes. Knuutila (2004) afirma que, quaisquer que sejam o0s

20 Atual Annaba, na Argélia.
2l Cf.: Agostinho. (2004). A trindade [livro XV]. (A. de Oliveira, Trad.). Editora Voz. (Obra original publicada
em 416-417 d.C.)
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substantivos utilizados na época para descrever as emocgdes, eram compreendidos como
algum tipo de inquietagdo que afetava o individuo, levando-o para uma avaliagcdo (ou
julgamento) sobre a realidade e o instigando a agir de determinada maneira. Assim, a
discussdo que se seguiu a partir da doutrina cristd direcionou o estudo dos afetos para a sua
relagdo com a conduta humana, especialmente com a atualizagdo de sua teologia monoteista.
Uma dessas discussdes foi apresentada por Agostinho, que defendia que, embora o
aparecimento de um afeto ou julgamento ndo estivesse inteiramente no controle da parte
intelectiva (superior) da alma, o fato de permanecer, aceitar ou recusar a sugestdo ou vontade
de emitir um determinado comportamento ¢ voluntario (Cidade de Deus, X1V, 19).

Um dos resultados dessa compreensao foi o desenvolvimento do individuo com vistas
a se autoeducar em busca desse controle sobre suas emogdes e acdes. Um exemplo disso,
ainda no livro Cidade de Deus (XIV, 8), sdo as trés disposi¢des consideradas pertencentes ao
homem sabio, influenciado pelos Estdicos, como eumdBeion (eupatheiai) ou constantiae —
paixdes saudaveis ou harmonia, respectivamente. A vontade (voluntas) deveria ir em dire¢ao
ao bem; a alegria (gaudium) seria sentida na medida em que se alcanga o bem; e cautela
(cautio) seria uma disposicdo fundamental a fim de se evitar o mal. Esses estados se
distinguiam das emog¢des “comuns”, pertencentes ao homem comum (Agostinho, Discussdes
Tusculanas, 1V, 6).

Agostinho compreende que essa argumentagdo, de acordo com os estdicos, indica que
o homem sabio ¢ inteiramente dirigido pela parte racional da alma e, consequentemente, esta
imune a sugestoes emocionais, sendo, portanto, apatico. Esses sdo justamente os pontos em
que Agostinho discorda da filosofia estdica, pois considera o ideal de homem sdbio
inadequado, por ser, para ele, inalcangavel e moralmente equivocado. Ja no livro XIV do
Cidade de Deus, Agostinho argumenta que a apatia estoica poderia alienar as pessoas dos
sentimentos compartilhados socialmente, que tém importante papel para a sensibilidade
humana.

Apesar da critica ao ideal estdico, Agostinho apresenta em algumas de suas obras a
classificagdo estdica das emoc¢des humanas basicas, separadas em quatro grupos: prazer
(laetitia), apetite (cupiditas), anglstia (tristitia) e medo (metus, timor) (Cidade de Deus, XIV,
5; Confissoes, X, xiv, 22; Sobre a Trindade, VI, §). Mas ele também usou a terminologia

platonica e a concupiscéncia®? (concupiscentia) e raiva (ira) como movimentos genéricos da

22 Concupiscéncia, do latim concupiscens, significa “o que tem um forte desejo”. O termo costuma ser utilizado
para designar a cobica ou aprego por bens materiais, € também sexuais. Dentro do cristianismo é considerado
uma forma de pecado.
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alma irracional (Cidade de Deus XVI, 19). Ao lidar com o pecado, Agostinho as vezes fala
sobre trés aspectos cupidez (cupiditas triplex), incluindo luxtria (cupiditas ou libido),
curiosidade (curiositas) e orgulho (ambitio, superbia).

Também ¢ possivel verificar o carater proto-fenomenologico nas descrigdes do bispo
de Hipona, como ¢ possivel verificar abaixo:

Pois que ¢ o desejo e a alegria sendo querer em consonancia com as coisas que

queremos? E que € o temor e a tristeza sendo querer em dissonincia com o que ndo

queremos? Quando concordamos, apetecendo o que queremos, temos o desejo;
quando concordamos, gozando do que queremos, temos a alegria. De igual modo,
quando discordamos do que nao queremos que suceda, tal querer chama-se temor;
quando discordamos do que sucede a quem ndo o quer, temos o querer chamado

tristeza (Agostinho, Cidade de Deus, XIV, 6).

Knuutila (2004) defende que a descricdo de Agostinho das diferentes teorias
filosoficas acerca das emog¢des ndo € muito satisfatoria, pois a visdo dele tem muitas
semelhancas com a distingdo platdnica entre uma parte emocional e uma parte racional da
alma. No entanto, Agostinho estaria mais interessado em abordar questdes emocionais por

meio do conceito de vontade, também central em sua teologia do pecado.

1.3 As Concepc¢oes Hegemonicas sobre as Emocoes e sobre o Corpo no Mundo Medieval

Neste topico, retornaremos a Historia da Filosofia, agora no periodo medieval, a fim
de analisar como era compreendida a relagdo mente-corpo e saude-doenca. Nosso objetivo ¢
entender de que modo o pensamento medieval influenciou e foi influenciado pelas praticas
médicas da época, e como foi atualizando e superando o modelo de pensar a relagdo do

humano com o corpo neste periodo.

1.3.1 Na Filosofia Medieval — Moralidade como Desenvolvimento da Alma

Muito do que se encontra na literatura filoséfica medieval acerca das emocgdes esta
vinculado aos tratados teoldgicos e espirituais do pensamento catolico romano e das tradi¢des
monésticas. E interessante notar, conforme Robiglio (2015) informa, que durante toda a idade
média, ocorreram modificagdes e contornos nao tao estaveis nos dominios da filosofia e da

teologia. A filosofia possuia uma abrangéncia maior do que a teologia, envolvendo um amplo
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dominio das mais diversas areas do conhecimento, com questdes relativas a educagao,
retorica e poesia (Curtius, 2013).

Também € possivel notar o quanto o pensamento que se encontra nos textos medievais
(filosoficos ou teologicos) faz referéncia a filosofia antiga. No campo das emocdes,
especificamente, constatamos alguns temas de interesse para o campo do pensamento, como a
“doutrina do primeiro movimento em dire¢ao ao pecado” (Knuutila, 2004, p. 177); ou mesmo
o interesse na subjetividade (ou ‘mundo interior’) do individuo — temas presentes em alguns
textos com elementos biograficos, a exemplo da Consolagdo da Filosofia (524), de Boécio;
as Confissoes (397), de Santo Agostinho; o Convivio (1304), de Dante Alighieri, dentre
outros.

Knuutila (2004) afirma que, no mundo medieval, um impulso para as discussdes sobre
as emogoes a partir de um ponto de vista “novo” surgiu das tradi¢gdes latinas de textos gregos,
arabes e hebraicos — as quais tiveram forte presenga e desenvolvimento no século XII,
momento de revolugdo em termos de tradugdes e interpretagao dos textos antigos (Eco,
2010). Dentre essas obras, uma das mais robustas e influentes no periodo foi Articella (1476),
uma antologia de textos médicos unificados em um tUnico volume — cujas primeiras
publicacdes datam do século IX — e que exerceu grande influéncia nas universidades
medievais entre os séculos XIII e XVI.

Outro manual importante teria surgido anteriormente ao Articella. Este outro livro, o
Pantegni (1086), ¢ considerado o primeiro manuscrito médico totalmente redigido em latim.
Parte desse texto advinha de uma traducdo da enciclopédia do médico persa, Ali ibn al-
‘Abbas (930-994), o Kitab al-Malik (publicado no século VIII); e se somava a outras obras,
como tradugdes de textos de Galeno e de outros sabios e médicos de diferentes regides do
globo, traduzidas e compiladas por Constantino, o Africano (1020-1087), médico e
comerciante (Knuutila, 2004).

Quanto aos outros elementos da filosofia e medicina antiga, estes podem ser
encontrados na obra De natura hominis (publicado no século 1V), de Nemésio de Emesa
(350-420), médico e teorico de fisiologia. De acordo com Knuutila (2004), a obra de Emesa
teve grande influéncia de Aristoteles e Galeno. Ha especulagdes na historia da medicina que
apontam em Nemésio uma antecipagdo da descoberta e compreensdo do sistema de
funcionamento da circulagdo sanguinea, hegemonicamente conhecida pelos registros do

médico William Harvey (1578-1657).
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A teoria das emocoOes do filosofo arabe Abu Ali Huceine ibn Abedala ibn Sina,
conhecido pelo nome latino Avicena (980-1037), também exerceu forte impacto sobre o
pensamento filoséfico-psicoldgico medieval — em especial a partir do século XIII (Knuutila,
2004). Uma tradu¢ao do sexto livro de Shifa, Kitab al-Shifa (Livro da Cura, 1027), teria sido
popularmente difundida como o De anima® de Avicena, onde consta um tratado sobre a
natureza da alma. Essa obra possui grandes influéncias aristotélicas (como a ideia das
poténcias da alma), mas também elementos neoplatonicos e argumentos do proprio autor
(Knuutila, 2004). Havia um interesse de Avicena (e dos pensadores medievais, em geral) a
respeito das faculdades da alma. Nas palavras de Knuutila (2004, p. 178), “emocdes eram
atos do poder movente da porcao sensitiva da alma, precedida por varios atos cognitivos e

acompanhada por afec¢des corpdreas e mudangas comportamentais”.

1.3.1.1 Topicos Teologicos: o Espirito e a Salvacao

Para os autores medievais, em especial do mundo cristdo, a discussdo teoldgica
partilhava de um consenso de que, no humano, h4d uma tendéncia a se conduzir em dire¢ao ao
pecado. Apos o primeiro ato de pecado, cometido por Addo e Eva segundo a mitica crista,
teria sido despertado no humano a possibilidade de atos espontaneos da parte sensivel da
alma que direcionariam as mais diversas formas de pecado. Essas inclinacdes foram
chamadas de “primeiro movimento”, “excitacdo” ou “pré-paixao”. Outro ponto importante de
destaque era a crenca de que antes da expulsdo de Addo e Eva do paraiso, estes movimentos
da alma (os afetos) em dire¢do ao pecado estariam sob o controle da parte racional da alma,
tendo se tornado espontanea como parte da penalidade pela fraqueza humana (Knuutila,
2004).

Anselmo de Laon (padre catélico e filosofo medieval) defendia a ideia de que a
sugestdo — ou insinuagdo (suggestio) — seria uma representacdo da tentacdo colocada na
mente por meio do diabo ou pela propria carnalidade do individuo. Como reiterado por ele
continuas vezes, a sugestdo levaria o individuo — imediatamente e involuntariamente — ao
prazer (delectatio) de pensar naquilo que ¢ proibido (Knuutila, 2004).

Se, como postula Knuutila (2004), este prazer nao ¢ desejado e o individuo luta contra

0 mesmo no momento em que se da conta do pensamento, este ato passa a ser considerado

23 “Da alma”. Referéncia ao livro homonimo de Aristoteles, que também teria passado por uma nova tradugio
no século XII.
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um pecado venial — um tipo de pecado que, segundo o catolicismo, ndo € tdo grave, ou seja,
ndo levaria o individuo a punicdo eterna. Em oposi¢ao, se o individuo permitir que este
prazer no que foi pensado (ou sentido) seja alimentado pelo pensamento, dai portanto seria
considerado um ato de consentimento (consensus) para com um “sentimento pecaminoso’ (p.
179); e isso ¢ considerado um pecado mortal — aquele que vai contra a conduta crista e, por
i1sso, merece punigdo eterna: “O processo que leva alguém a um ato pecaminoso chega em
seu maximo com o consentimento para com uma ac¢ao ruim (opus)” (p. 179).

Essa distingdo e dualidade entre pecado venial e mortal também estd presente na
leitura de 1 Jodo 5:16-17, em que se diz:

(16) Se alguém vir pecar seu irmao, pecado que ndo ¢ para morte, orara, ¢ Deus dara a

vida aqueles que ndo pecarem para morte. Ha pecado para morte, e por esse ndo digo

que ore. (17) Toda a iniquidade ¢ pecado, e ha pecado que ndo ¢ para morte.

Knuutila (2004) aprofunda essa discussao apresentando o pensamento de Anselmo, de
que quando alguém comega a considerar (dubitare) e a deliberar (deliberare) sobre o pecado
em vez de repeli-lo, ja estd pecando, embora ndo haja um sentimento de prazer presente.

Parafraseando Agostinho, Anselmo de Canterbury afirmou que o pecado ndo consiste

em ter desejos, mas em consentir neles.”* Guilherme de Champeaux, um dos

professores de Abelardo, escreveu que os atos apetitosos de acordo com o luxo, a

avareza e outros vicios ndo sdo pecados assim que eles ocorrem. Se a razdo lhes

resiste, permanecem pré-paixdes. Eles se tornam paixdes e pecados somente quando

sao acompanhados de consentimento. A discussdo de Abelardo sobre desejo e

consentimento em sua Etica (Scito te ipsum) é particularmente influenciado pelo

Sermao da Montanha, de Agostinho (Knuutila, 2004, p. 180).

Para Abelardo® (1079-1142), pecar é consentir em algo contra as normas divinas
(4.27-31). Ainda na discussao sobre pecado mortal e venial, Abelardo parece mais incisivo,
dizendo que um pecado ¢ considerado mortal quando o individuo tem em mente que o
comportamento que se pretende realizar desagrada a Deus; mas de outro lado € venial quando
nado se tem realmente isso em mente:

O pecado nada mais ¢ do que a culpa que muitas vezes também ocorre em pessoas

sem vicios, como mostramos. A culpa nada mais ¢ do que desprezo pelo criador que

ocorre quando nos, contra a consciéncia, desejamos fazer coisas que sabemos que o

24 Cf.: Agostinho. (s.d.). Expositio quarundam propositionum ex Epistola ad Romanos, XII [13-18]. Ver em:
https://www.augustinus.it/latino/esposizione_romani/esposizione_romani.htm
25 Pedro Abelardo — filosofo escolastico, 16gico e tedlogo francés.
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desagradam e sabemos que somos proibidos por ele ou quando nao queremos fazer

coisas que sabemos agradar a ele e serem ordenadas por ele... Alguns pecados sao

veniais e outros sdo mortais. O pecado ¢ venial quando por si s6 ndo ¢ suficiente para

a condenagdo. Deste tipo sdo todos aqueles pecados que no momento ndo sao

lembrados como desagradando a Deus. Nao se pode dizer, porém, que nao sejam

contra a consciéncia, pois embora isso nao seja lembrado, a consciéncia ndo os aceita
quando os tem em mente. Um pecado mortal ¢ motivo suficiente para a morte e deste

tipo sdo todos deliberados violagdes de consciéncia (Sententie Petri Abelardi [1132-

5])%.

Knuutila (2004) aponta que tanto Santo Agostinho quanto Pedro Lombardo (1100 —
1160)*’, lidavam com a doutrina dos estigios do pecado como algo que se desenvolve,
ascendendo em uma escala de comportamentos que se inicia pela sugestdo, primeiro
movimento, pré-paixdo, cogitar, e, por fim, consentir. Constatamos aqui, de acordo com
Knuutila (2004, p. 186), uma “teoria de ordem ascendente de comprometimento psicoldgico
foi produzida como subproduto da discussdo dos graus de pecado”. Disso, surgiram as
seguintes etapas:

(1) uma ativacdo emocional acidental sem qualquer envolvimento cogitativo, (2) o

mesmo em situagdes que a pessoa poderia ter evitado tdo provavelmente estimulando

desta forma, (3) uma ativa¢do emocional que leva a uma cogitacdo de curto prazo
apos a realizagdo da sugestdo emotiva sem uma decisdo, (4) o0 mesmo com uma
cogitacao de longo prazo que ¢ contada como consentir com o prazer da cogitagao,
mesmo quando ndao ha consentimento para agdo, (5) consentimento para um ato

externo (Knuutila, 2004, p. 186).

Ainda em Pedro Lombardo, os chamados “desejos ruins” eram considerados
pensamentos que apareciam da concupiscéncia (concupiscentia)® — ou seja, o desejo pelas
coisas relacionadas ao mundo material: bens, posses, sexualidade, poder, etc. (Knuutila,

2004).

26 See Sententie Petri Abelardi (Sententie Hermanni), ed. S. Buzzetti (Florence: La Nuova Italia, 1983), 151.50—
69.

27 Teologo € padre escolastico do século XII.

28 Cf.: Lombardi, P. (s.d). Sentencas [Livro II] (G. Silano, Trad.). Pontifical Institute of Mediaeval Studies.
(Obra original publicada no século XII).
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Pedro de Poitiers (1050-1115), tedlogo escolastico do século XII, argumentou em
Sententiae, 11, xxi, 61%°, que os primeiros movimentos niio estio em nosso poder imediato,
mas podem ser controlados por meio da racionalidade; ao contrario dos animais, que por sua
vez ndo possuem razdo e agem por instinto. Essa discussdao sobre as pré-paixdes, conforme
pontuada por Knuutila (2004), possivelmente foram apresentadas a partir de algumas leituras
biblicas, como o Capitulo 7 da carta de Paulo aos Romanos (versiculos 14 — 20):

(14) Sabemos que a Lei ¢ espiritual, mas eu sou humano e fraco, vendido como

escravo ao pecado. (15) Nao consigo entender nem mesmo o que eu fago; pois ndo

faco aquilo que eu quero, mas aquilo que mais detesto. (16) Ora, se eu faco o que nao
quero, reconheco que a Lei € boa; (17) portanto, ndo sou eu que fago, mas ¢ o pecado
que mora em mim. (18) Sei que o bem ndo mora em mim, isto €, em meus instintos

egoistas. O querer o bem estd em mim, mas ndo sou capaz de fazé-lo. (19) Nao faco o

bem que quero, € sim o mal que ndo quero. (20) Ora, se faco aquilo que nao quero,

nao sou eu que o fago, mas ¢ o pecado que mora em mim.

Knuutila (2004, p. 195) afirma que a origem dos tratados medievais acerca dos
“primeiros movimentos” teve um efeito duradouro tanto em discussdes tedricas quanto
praticas sobre emogdes. Inclusive, até agora esses primeiros discursos servem como um
“dispositivo teoldgico popular” para o controle afetivo. Contudo, vale lembrar que os
argumentos e estratégias sobre gerenciamento emocional através de uma “introspec¢do” e do
dominio dos apetites espontdneos ndo se restringiram — ¢ ainda se restringem — ao campo
teologico, estando presentes em escritos filosoficos laicos (anteriores e posteriores ao periodo
medieval), especialmente éticos, e também em textos psicoldgicos. Dois exemplos disso sdo
as obras Les passions de [’ame (IlI, 211), de Descartes, e no Nouveaux essais sur
[’entendement humain (11, xxi, 187), de Leibniz. Ambos os autores baseiam suas
consideragdes na prudéncia frente a agdo e manipulagcdo de pensamentos.

Um outro ponto importante e digno de nota sobre o pensamento medieval € o apreco e
dedicagdo a logica, mesmo em relacdo as emocdes. O pensamento ldgico foi amplamente
utilizado pelos pensadores medievais, sobretudo pelos escolasticos, em suas argumentagdes
sobre o conhecimento, a metafisica, os costumes, etc. Uma dessas discussdes fortemente
discutida no século XII, foi a logica da Vontade, importante questao teologica sobre a

culpabilidade. Essas discussdes foram baseadas no principio das declaragdes modais (modus

2 Cf.: Petri Pictaviensis: Sentiae, 11. p. 165 — Publications in Mediaeval Studies. The university of Notre Dame.
Philip S. Moore (ed.). Ver em: https://babel.hathitrust.org/cgi/pt?id=mdp.39015028971391&seq=215.
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ponens) — estruturas de argumentagao logica no modelo “se P, entdo Q”, que abordavam o
problema da seguinte maneira: se o antecedente de uma boa consequéncia ¢
necessario/possivel, o consequente também € necessario/possivel. Por meio disso, as
investigacdes do conceito de vontade, conhecimento, crenga, obrigagdo, permissdo e
proibi¢do foram introduzidos como ramos da légica modal aplicada na idade média

(Knuutila, 2004).

1.3.2 Na Medicina Medieval — Pensamento Analogico e Espirito

Como mencionado anteriormente, o século XII foi marcado por novas tradugdes e
interpretagdes de textos da tradi¢do antiga e também por uma intensa produ¢do de traducdo
de textos arabes e hebraicos para o latim. No periodo medieval, diferente dos tempos atuais,
as fronteiras culturais e de conhecimento entre estes “trés mundos” ndo eram tdo bem
delineadas como nos tempos atuais (Eco, 2010).

Dessa maneira, um novo movimento de estudo filoséfico ¢ médico sobre as emogdes
foi apresentado para o publico latinizado a partir de muitos desses materiais antigos e
contemporaneos a época e reunidos em um compilado de conhecimento. Seis desses livros —
o Isagoge ad artem Galeni (publicado no século IX), de Johannitius (uma tradugdo
consideravelmente abreviada da obra arabe de Hunayn ibn Ishaq), o Aforismos e prognosticos
de Hipdcerates (publicado no século V a.C), De urinis de Teofilo (publicado no século VII),
De pulsibus (1484) de Filareto e Tegni (Ars parva) de Galeno (1548) — foram reunidos em
uma espécie de livro guia, mencionado anteriormente, conhecido como Articella’’, cuja
influéncia estendeu-se pelo periodo pré-renascentista (Knuutila, 2004, p. 212).

Knuutila (2004) enfatiza outra importante obra médica do periodo, o Isagoge (268),
de Portfirio, apontando nele partes psicologicamente interessantes, como a discussdo antiga
sobre os trés tipos de alma: natural, vital e animal. Essa discussdo se sobrepunha,
metaforicamente, ao pensamento cristdo da triparticdo da natureza divina da criagdo,
representada pela trindade Pai, Filho e Espirito Santo. Dessa divisdao apresentada no Isagoge,
a parte natural na alma humana teria sua sede no figado, “de onde ele (o espirito) passa
através das veias pelo corpo como um todo” (p. 213). Quanto a parte vital da alma, sua sede

estaria no coragdo, “de onde ele (o espirito) passa, através das artérias, para todo o corpo” (p.

30 Para mais, ver em: https://www.nlm.nih.gov/hmd/medieval/articella.html
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213). Por fim, o espirito animal seria emanado do cérebro, percorrendo o corpo através dos
nervos™! (p. 213)*.

Assim como em outras tradigdes médicas que trabalham com um sistema de
pensamento analogico em oposi¢cdo ao pensamento analitico — que viria a se institucionalizar

no Ocidente moderno —, no Pantegni*>

, as emogoes sao tratadas do ponto de vista dos
“movimentos do espirito vital e do calor natural” (Knuutila, 2004, p. 177).

Alegria e raiva excessivas fazem com que o espirito vital e o calor se movam do

coracdo para as partes extremas do corpo, enquanto o medo e a angustia tém o efeito

oposto de fazé-los retornar ao coragdo. Esses concomitantes fisioldgicos das emogdes
sao semelhantes nos seres humanos e nos animais irracionais. Animais sdo guiados
pelas emocdes, enquanto nos seres humanos estas estdo sujeitas ao poder racional.

(Pantegni, Theorica IV.7-8 (fo. 16v); V.109-13 (fo. 25v) citado por Knuutila, 2004,

p. 178).

No Pantegni, temos um livro dividido em duas partes contendo 10 livros cada, sendo
um compéndio de teoria e pratica médica (Kaltio, 2023). Na primeira parte, Theorica, hd uma
introducdo a medicina a respeito da anatomia e fisiologia humana, além de estruturas e
funcionalidades dos 6rgdos e de funcdes corporais, além de fatores externos ao individuo,
como clima e dieta, que poderiam afetar o funcionamento corporal e, por vezes, levar tanto a
saude quanto ao adoecimento, tendo em consideragdo possiveis causas e prognosticos
(Kaltio, 2013, p. 14). A base do pensamento na teoria presente no Pantegni esta relacionada a
teoria dos humores** de Hipocrates, que foi desenvolvida dentro do pensamento arabe. A
segunda parte do Pantegni, “Practica”, de inicio, foi parcialmente traduzida, tendo sido
completada somente alguns séculos depois.

Nesse contexto, as emogoes eram entendidas como elementos que motivariam certos

tipos de personalidade, comportamento e conduta. Assim, eram compreendidas como

31 Descrigdes mais ou menos semelhantes sdo encontradas em textos de medicina chinesa e hindu, em que o
pensamento analdgico predomina sobre o pensamento analitico da ciéncia contemporanea.

32 Isagoge, ed. Maurach, 15-17; for various Latin translations of this passage see F. Newton, ‘Constantine the
African and Monte Cassino: New Elements and the Text of the Isagoge’, in Burnett and Jacquart (1994), 41-2.

33 Tradugdo modificada do Kitab kamil as-Sina a at-Tibbiya, livro do médico persa Ali ibn al-Abbas al-Magusi
(latinizado como Haly Abbas).

34 Nas teorias médicas antigas, tais como de Hipocrates e Galeno, o humor seria algo que influenciaria — € muito
— 0 como pensar o caso do paciente. Os humores eram divididos em quatro expressdes que se manifestavam por
meio de fluidos, a saber, sangue, fleuma, bile amarela ou vermelha e bile negra, ligadas a qualidades da
natureza: calor, frio, secura ¢ humidade. De acordo com tal teoria, seria no equilibrio entre os humores que
haveria saide — mediante o equilibrio — que poderia ser manuseada através remédios, sangria, dietas ¢ banhos,
prescritas de acordo com fatores como idade, género, clima, etc. Cf: Hankinson, R. J. (2017). Humours and
humoral theory. In M. Jackson (Ed.), The Routledge history of disease (pp. 21-37). Routledge.
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“psicossomadticas” e estudadas na tentativa de se construir um sistema que pudesse auxiliar
em sua compreensao. O objetivo era fornecer uma visao total sobre o individuo, que levaria a
praticas médicas especificas e, em alguns casos, personalissimas. Nas andlises sobre tais
textos, Knuutila (2004) e Kaltio (2013) apontam que, nesse sistema de saberes médicos,
excesso ou falta de algum dos humores e fraqueza de animo poderiam causar doengas
somaticas ou psiquicas. Logo, parte da expertise médica estava em compreender e auxiliar o
individuo com desbalango de humores, na medida em que emogdes extremas seriam causadas
por uma desregulacdo dos sistemas de humores e espiritos.

De acordo com esses manuais médicos do periodo, disposigdes emocionais
desequilibradas poderiam ser manejadas tanto por meio de medicamentos como também por
outras abordagens aos humores e espiritos, como massagens, dietas, sangrias, etc. Cabe frisar
que, em certa medida, uma compreensdo de que devido aos seus efeitos somadticos, as
emogdes (ou a manipulacdo destas) poderiam ser utilizadas como tratamento. Por exemplo,
pessoas timidas, lidas como “frias”, teriam um certo aumento de fleuma que tenderia a
intensificacdo de comportamentos de baixa exposicdo, reforcando um padrio de
comportamento. Essa situagdo poderia ser “solucionada” por meio da induc¢do de outros
sentimentos, como a raiva ou alegria, que possibilitariam, nessa descricdo, um aumento do
“calor natural” do individuo, levando o espirito a se direcionar do coragdo para as
extremidades do corpo, e tornando possivel uma outra forma de se comportar e se relacionar
com o mundo (Knuutila, 2004).

Outro exemplo possivel se apresenta na descricdo da melancolia, tida como doenga
cerebral manifestada de formas distintas: por meio da depressdo, da saudade, da falta de
amor, etc. (Knuutila, 2004). O tratamento da melancolia envolveria, por um lado, o
tratamento “fisico”’/medicamentoso, como os ja referidos banhos e medicamentos; mas
também tratamentos “psicologicos”, tais como ouvir musica, estar presente em discussoes
agradaveis e outras atividades que permitissem criar um novo habito: o da alegria, que,
teoricamente, mudaria o proprio funcionamento cerebral®.

O Pantegni lista seis emog¢des ou, como eram chamados, seis acidentes da alma que

eram considerados relevantes na medicina em razdo de suas consequéncias fisioldgicas:

35 Essas e outras discussdes sobre as emogdes, seus impactos corporais e possiveis esquemas cognitivos que
influenciariam o comportamento ¢ a medicina podem ser encontrados em diversas obras Aristotélicas. Cf:
Retorica, 11, 2-3 (sobre a raiva); Retorica 11, v, 1382a 21-6 (sobre o medo); Retorica, 11, vi, 1384a 22-b1 (sobre
a vergonha); Poética XIII, 1453a 3—6 (sobre nos vermos no Outro), Etica Nicomagquéia 111, ix, 1117b 10-13
(sobre a morte); Etica Nicomaquéia, IX, ix, 1170b 35 (sobre a consciéncia de si e da conduta virtuosa), e
1170b6-7 (sobre a importancia dos vinculos sociais); IX, iv, 1166b 13-26 (sobre o adoecimento mental,
vinculos ¢ ideagdes suicidas), etc.
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alegria (gaudium), angustia (tristitia), medo (timor), raiva (ira), ansiedade (angustia) e
vergonha (verecundia) (Theorica, I. 18r). Interessante notar a descrigdo de funcionamento das
emocodes: a alegria e a raiva eram descritas associadas ao movimento do espirito vital, que se
movimentaria do coragdo para o restante do corpo (extremidades), e levaria o individuo ao
movimento e expansividade; em oposi¢do, na angustia € no medo, 0 movimento do espirito
vital seria o das extremidades do corpo em direcdo ao coragdo, direcionando um senso de
alerta e constricdo do comportamento. Esses movimentos do espirito ainda eram divididos em
duas formas: o movimento lento, presente na angustia e na alegria; e 0 movimento rapido,
relacionado ao medo e a raiva.

Knuutila (2004, p. 215) aponta que, baseados na direcdo e intensidade dos
movimentos, as quatro emocgdes basicas supracitadas podem ser apresentadas em um

cesquema:

Quadro 2- Emogoes e suas disposi¢oes para a¢do x permanéncia das mesmas

Movimento centrifugo | Movimento centripeto

Devagar alegria angustia

Répido raiva medo

Fonte: Knuutila, 2004.

Autores médicos usavam frequentemente esse esquema, e ele também era conhecido
por outras pessoas instruidas, por exemplo, tedlogos e comentaristas salesianos que
discutiram obras médicas e das ciéncias naturais. Outros tratados, como o da cistercienses>’,
discutiam e estudavam o que compreendiam como dualismo entre a alma e o corpo, sendo
uma preocupacao nuclear de seus estudos a explicagdo de como atividades materiais
(corpéreas) e imateriais (da alma, espirito ou mente) estariam interligadas. De acordo com
Knuutila (2004), a teoria médica dos espiritos corporeos sutis poderia ser considerada como
um tipo de meio entre o corpo corporeo e a alma imaterial. Knuutila apresenta uma
interessante discussdo que sobrepde os aspectos médicos e teoldgicos no pensamento

cisterciense na busca pela compreensao da relagdo mente-corpo. Para ele, autores como Hugo

de Sdo Victor (1096-1141)%7, Isaac de Stella (1100-1178)*% e Elredo de Rievaulx (1110-

36 Referente a Ordem de Cister, escola de pensamento dentro da Igreja Catélica Romana.
37 Filésofo, tedlogo, cardeal e autor mistico da Idade Média.
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1167)* consideraram a problematica da relagio mente-corpo como aniloga a questdo das
duas “naturezas” de Cristo: divino e humano.

Uma teoria propds uma nova explica¢do para a relacdo mente-corpo, discutindo sobre
a existéncia de um “espirito mediador” (Knuutila, 2004, p. 218) que unia a alma ao corpo.
Outra proposi¢ao dizia estarem alma e corpo unidos por “propor¢des harmdnicas ao corpo”
(p. 218), que seriam semelhantes a alma imaterial. “Independentemente de como foi
entendida a base desta unido, muitos autores referiram-se a visdo originalmente agostiniana
de que a relagdo entre o corpo e a alma podem ser caracterizados como uma espécie de amor
natural ou amizade” (Augustine, De genesi ad litteram, V11, xxvii, citado por Knuutila, 2004,
p. 219)*. Assim, para o pensamento medieval, independentemente de a alma estar presa
dentro do corpo, ela era capaz de sentir medo da morte do corpo, assim como tristeza pelos

sofrimentos e alegria pelas boas experiéncias vividas.

1.4 As Concepcoes hegemonicas sobre as emogoes e sobre o corpo no mundo moderno

E comum imaginarmos o mundo moderno como um momento no tempo onde a razio
predominou. Lembramos do(s) Renascimento(s) culturais europeus do século XVI, do inicio
daquilo que viria a ser compreendido como metodologia cientifica, uma — suposta — recusa e
ruptura com o pensamento medieval e seus desdobramentos politicos, econdmicos e sociais;
mais tarde, nos séculos XVII e XVIII, isso se tornaria mais abrangente com o advento do
[luminismo, um pensamento marcadamente libertario frente as mudancas sociais das colonias
europeias.

Contudo, essa ¢ uma Otica antiquada, e praticamente erronea, sobre o periodo. Vale
lembrar que ndo houve um império exclusivo da razdo, haja vista que, a rigor, o periodo da
inquisicdo da Igreja Catolica ocorreu também nesse periodo; o pensamento renascentista
trouxe consigo ideias e mensagens esotéricas (Eco, 2010); e foi nesse periodo também que
surgiram grandes sétiras a sociedade, tais como as retratadas na literatura de Boccacio e
Rabelais (Bakhtin, 1965/1987). Nos séculos XVII e XVIII, mesmo diante das mudangas no

pensamento ético-politico, ligado a pautas mais libertarias, verificamos o espago de aporias

38 Monge, tedlogo e fildsofo.

3 Monge cisterciense inglés

40 Augustine, De genesi ad litteram, ed. J. Zycha, CSEL 28 (Vienna and Prague: F. Tempsky; Leipzig: G.
Freytag, 1894), VII, xxvii
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dentro das filosofias racionais que dariam espaco para o estudo da “desrazdo” nos séculos
seguintes.

Portanto, quando verificamos com cautela as produ¢des do periodo renascentista,
notamos que ele ndo € tdo racionalizado como costumeiramente pensamos. Apesar disso,
como nosso enfoque neste momento se volta para a compreensao do mundo moderno, no que
se refere ao pensamento hegemonico sobre as emogdes € 0 corpo, vamos nos ater ao que vem
sendo reproduzido desde entdo na historia do pensamento e suas superagdes € manutencoes
em relacdo ao pensamento hegemodnico do periodo anterior.

Cabe o adendo de que, em geral, houve neste periodo uma crenga no poder pratico da
razao (tendo em vista as mudangas de postura em relagdo a vida, a sociedade, a ciéncia, a
politica, etc.). Partilhava-se da ideia de que a razdo poderia auxiliar os humanos a superarem

o perigo e almejarem o progresso.

1.4.1 Na Filosofia Moderna: o Corpo como Maquina

Quando pensamos em filosofia moderna, um dos primeiros nomes a aparecer em
nossas mentes costuma ser o do francé€s René Descartes (1596-1650). Conhecido por suas
obras Discours de la méthode (1637), na qual aborda o tema do método cientifico; e
Meéditations sur la philosophie premiere (1641), em que encontramos as famosas “medita¢des
metafisicas”, além da célebre frase Cogito, ergo sum (Penso, logo existo) e sua argumentagao
que reforgaria toda a filosofia ocidental subsequente na compreensdo de uma cisdo entre
mente € corpo.

De certo modo, a divisdo “mente/corpo” nao ¢ algo tdo original em Descartes como o
¢ o argumento para chegar nesta posicdo. Ja era possivel constatar, no mundo antigo e
medieval, uma no¢do de humanidade ligada, como mencionado antes, as nogdes de Intelecto
e Vontade, pertencentes ao dominio da razdo; enquanto, de outro lado, os afetos e
sentimentos teriam uma caracteristica de proximidade ao mundo animal (por isso, da
desrazao e do corpo). Neste ponto ¢ fundamental o entendimento futuro da fenomenologia,
que resgatard as emocoes para o plano da consciéncia, verificando nela ndo somente um

corpo passivo que se afeta, mas uma consciéncia que da sentido a experiéncia vivida.
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No trabalho de Descartes, encontramos uma obra pouco acolhida pelo pensamento
ocidental, publicada no ano anterior a sua morte: Les passions*’ de I’ame (1649). Este livro é
dividido em trés partes que abordam, respectivamente: 1) a natureza das emogdes e suas
causas; 2) exposi¢ao sobre seis emogdes basicas; € 3) emogdes complexas € como controla-
las. Nesta obra Descartes problematiza e busca superar a anterior dicotomia mente/corpo*,
posi¢ao posteriormente superada pelo pensamento contemporaneo.

Descartes (1649/2001) apresenta uma teoria sobre as emocdes abrangendo reflexdes
que buscam definir o que elas sdo e quais seriam suas possiveis causas, além de investigar a
possibilidade de gerencia-las. Apesar dessa discussdo ja ter existido no mundo antigo, na
modernidade surge o diferencial de haver uma busca pela compreensao fisica e/ou fisiologica
do corpo, ou seja, dos mecanismos pelos quais se manifestam as emogdes. Nesse sentido, o
argumento cartesiano postulava que: descobrindo os mecanismos que governam as emogoes,
poderiamos controlar nossa vida emocional*’.

Suas investigacdoes, como ele coloca, seriam proximas a da investigacdo de um
médico que tenta compreender o corpo como uma maquina: “Descartes considerava que
afetos e emogdes ndo sdo bons ou ruins, mas parte da ‘estética maquinaria’ de um corpo e dos
meandros da alma” (Sjoholm, 2017, p. 653). Nesse sentido, com Descartes encontramos nas
emocdes um componente tanto bioldgico quanto psicoldgico.

O que se apresenta aqui como superacdo ao pensamento medieval € o enfoque, ndo
ligado a retorica ou a uma filosofia moral, mas sim uma filosofia natural. Dessa maneira,
conforme aponta Gut (2018, p. 121), a pesquisa sobre as emocgdes estaria de acordo com as
regras apresentadas anteriormente no livro Meditacoes, o que aponta sua origem semelhante a
das ciéncias médicas e fisicas**. Isso é importante, pois demarca a distingdo no angulo pelo
qual se aborda o problema das emogdes em oposicao ao periodo anterior. Como menciona
Guy (2018), “Descartes, em contraste, compreendia que era impossivel entender e explorar
realmente as emocdes até que se entenda a natureza das faculdades da mente, a fisiologia do

corpo humano e as consequéncias de uma unido substancial entre mente e corpo” (p. 122).

4! Vale lembrar que o termo “paixdo” (pdthos) possui, em sua origem, um duplo sentido: o de algo passional, ou
seja, ligado a ética; e, de outro lado, o patoldgico, ligado & medicina (Lebrun, 2009)

4 Em carta a Elisabeth da Bohemia, que questionava a correspondéncia de uma relagdo mutua entre mente e
corpo, Descartes responde que gostaria de “explicar a maneira com a qual eu concebo a unido entre mente e
corpo”. Cf. Letter of may 31, 1643. Ver em: www.earlymoderntexts.com/assets/pdfs/
descartes16431.

43 Carta para Princesa Elizabeth, datada de 3 de Novembro de 1645.

4 Cf: Gaukroger, S. (1998). Descartes’ theory of the passions. In J. Cottingham (Ed.), Descartes (pp. 218).
Oxford University Press
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Alguns historiadores da filosofia sugerem que Descartes sabia que seu novo escrito
ndo seria tdo bem aceito. No entanto, por parte do filésofo havia a convic¢ao de que o papel
das emogdes descrito até entdo, seria ndo mais do que nogdes de senso comum e ndo de
ciéncia (Descartes, 1649/2001). Sendo assim, o esfor¢co cartesiano de uma analise das
emogades teria sido inovador.

Gut (2018) relembra que Descartes havia dito, no Principia philosophiae (1644), que
alguns estados do humano ndo podem ser referidos somente como “da mente” ou “do corpo”
exclusivamente, pois aparecem “da proxima e intima unido da nossa mente com o corpo”
(Descartes, 1649/2001, p. 20). Diante disso, as paixdes poderiam ser divididas entre aquelas
causadas pela alma e aquelas que derivam do corpo. Gut nos apresenta essa argumentagdo da
seguinte forma:

Paixdes causadas pelo corpo e convertidas através dos nervos podem ser divididas nas

seguintes categorias: a) percepcoes que referimos a coisas externas a nds, chamadas

sensagdes; b) percepgdes que nods referimos ao corpo ou a suas partes que conhecemos
como sensacgdes internas, como fome e dor, e c) percepgdes que referimos a nossa
propria alma, as quais chamamos paixdes (emogdes) em seu sentido estrito. Voli¢cdes
podem cair nas seguintes categorias: a) ‘as acdes da alma que terminam em si
mesmas, como quando amamos a Deus ou, dizendo de forma ampla, ao aplicar nossa
mente a algum objeto que ndo ¢ material’ e ‘as agdes que terminam no corpo, como
quando nossa mera vontade de caminhar tem a consequéncia de que nossas pernas se

movem ou caminham’ (Descartes, 1649/2001, p. 16 citado por Gut, 2018, p. 123).

Podemos inferir do pensamento cartesiano que as emogdes pertencem a estados da
alma, tal como pensamentos e/ou representa¢des cognitivas, embora possam surgir a partir do
contato com a realidade, ou seja, de uma relagao do corpo com o mundo. Assim, apesar da
visao “médica”/fisioldgica sobre o corpo, nos artigos 36 e 52 das Paixoes da Alma, Descartes
descreve as emocdes como possuidoras de algum componente mental/cognitivo. Uma outra
informagdo que se pode extrair, ainda conforme Gut (2018), é que as emog¢des sdo estados
passivos, isto €, ndo somos nos que as criamos ou escolhemos. Veremos em outro capitulo
que aqui haverd alguma discordancia do pensamento fenomenoldgico para o pensamento
cartesiano, ndo no sentido de uma escolha cognitiva e deliberada sobre o sentir, e sim sobre
como as emog¢des podem ter uma relagdo com o projeto existencial de um individuo.

Descartes caminha para um reconhecimento de situagdes que podem nos afetar e

orientar o surgimento de algumas emogdes. Isso nos possibilitaria um controle dos estados
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emocionais a tal ponto que ndo poderiam aparecer somente por processos cognitivos, como

também ndo poderiam surgir apenas por causas de natureza fisiologica (Gut, 2018).

Dito isto, justifica-se concluir que, para Descartes, dois fatores desempenham o papel
fundamental na evocagdo de emocgdes: a) o fator fisiologico (“a causa ultima e mais
proxima das paixodes da alma ¢ simplesmente a agitacdo pela qual os espiritos movem
a pequena glandula no meio do cérebro’ (Paixoes 51, CSM I: 349; AT XI 371). b) o
fator cognitivo (“Observo, além disso, que os objetos que estimulam os sentidos ndo
despertam em nds diferentes paixdes por causa das diferencas nos objetos, mas apenas
por causa das varias maneiras pelas quais eles podem nos prejudicar ou beneficiar, ou
em geral t€ém importancia para nos’ (Paixoes 52, CSM I: 349; EM XI 372). Porque as
emocdes t€ém um fator fisioldogico como causa, por um lado, e um fator mental por
outro, sdo “pensamentos confusos e obscuros”, pensamentos que ndo estdo
disponiveis de forma clara e distinta — em oposicdo a pensamentos cuja existéncia ¢
independente da relagdo mente-corpo (ver Paixoes 28, CSM I: 339; AT XI 350) (Gut,
2018, p. 125).

Além disso, de acordo com Descartes (citado por Gut, 2018), os aspectos cognitivos e

fisiologicos nao dao conta, isolados, de explicar as emogdes. Existem ainda dois outros

fatores em jogo: 1) as inclinagdes para um certo padrao de comportamento, que direcionariam

o individuo para certas emocgdes. Entretanto, conforme Gut, essa tendéncia ndo se dd em uma

experiéncia emocional Unica, mas ¢ o modo de ser das emogdes. O medo, por exemplo, seria

compreendido como um desejo de fuga, o amor como uma tendéncia para se unir com o

objeto de amor através das voligdes, etc.); 2) toda emocdo ¢ acompanhada por sinais externos

a ela, como os movimento dos olhos, rubor, agitacdo psicomotora dos bragos e/ou pernas,

entre outros.

1SS0:

Descartes (1649/2001) apresenta uma descricdo proto-fenomenoldgica ao explicar

Observo ainda que os objetos que movem os sentidos despertam em noés diferentes
paixdes, nao no que diz respeito a todas as suas diversas qualidades, mas apenas no
que diz respeito as varias maneiras pelas quais podem prejudicar ou beneficiar-nos ou
geralmente fazer a diferenca para nos; e que a funcdo de todas as paixdes consiste
apenas nisto: que elas dispdem a alma para querer aquelas coisas que a natureza
determina que sdo uteis para nos, e persistir em assim desejar; assim como a mesma

excitacdo dos espiritos que ¢ sua causa habitual dispde o corpo aos movimentos que
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permitir-nos agir em conformidade. Portanto, se quisermos estabelecer uma lista
delas, precisamos apenas examinar em ordem todas as diversas maneiras pelas quais
nossos sentidos podem ser movidos por seus objetos de modo a fazer a diferenga para
nos (p. 36)*.

Ainda que o termo ndo esteja presente, tomamos nota de uma nocao de sentido
atribuida as emocgdes. Conforme escreve Gut (2018, p. 127),

ao mesmo tempo, a percep¢do da imagem do objeto deve ser julgada como relevante

para quem percebe, de forma adequada a forma como que pode fazer mal ou bem ou

ser de alguma forma importante para a pessoa que o vivencia.
Ou seja, ja se percebe uma nog¢ao introdutéria do que compreenderemos depois como
intencionalidade da consciéncia, que capta um fendmeno (ex.: uma percep¢do) e, ao revela-
lo, revela a si mesma ou como estd percebendo isso que lhe aparece. Em outras palavras,
revela um modo de ser da consciéncia.

Nesse sentido, se a percepcao do objeto nao se correlacionar as mudancgas corporais e
a tendéncia de agir, e o objeto ndo parecer significativo para quem percebe, nenhuma emocao
surgird, pois ndo trata-se de uma mera consciéncia do objeto no sentido de percebé-lo — algo
que, segundo Descartes, € necessario para evocar uma emogao (Descartes, 1649/2001, p. 36).
Mas hé toda uma forma de organizacdo ainda desconhecida ao filosofo francés, conforme
evidenciado anteriormente, quando ele aponta, nas emog¢des, um “pensamento confuso”.

Ora, vimos até aqui que, em Descartes, existem quatro fatores rudimentares que estio
envolvidos no surgimento das emocgoes: 1) mudangas fisiologicas; 2) avaliacdo do objeto pelo
sujeito; 3) tipo de reacdo comportamental ao objeto; 4) expressdo corporal caracteristica de
uma determinada emocdo (Gut, 2018). Agora, vamos verificar o que outros filosofos
modernos escreveram sobre as emogoes.

Dentre outros nomes, despontam Spinoza (1632 — 1677), que deixou um legado sobre
as emogdes na parte 111 de sua Etica (1677). Nesta obra, verificamos uma postura do filésofo
proxima ao naturalismo. Para ele, muito do que havia sido escrito em termos de compreensao
das emogdes por seus contemporaneos se baseava em uma desconexdo do humano do plano
das coisas da natureza. Nesse mesmo texto, ele elogia Descartes pela “restauracao” do
humano como algo que pode ser estudado a luz de uma teoria que busque compreender as

causas primeiras.

4 Ha aqui um inicio de entendimento sobre o sentido das coisas que aparecem a nossa percepgio.
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Um ponto importante a ser levado em consideracao ¢ que Spinoza, diferente de outros
autores, recusa a nocao de livre arbitrio, o que o coloca em uma postura ainda mais centrada
no naturalismo do que Descartes. Isso, de acordo com Alisson (2022), levou o filésofo a
propor em sua Etica um texto ainda mais robusto para compreender as emogdes humanas do
que foi o Paixoes, de Descartes, resultando num problema: explicar como a ampla gama de
experiéncias psicoldgicas humanas poderiam ser produzidas a partir de causas naturais.

Como possibilidade de resposta a essa indagacao, o autor busca escrever, em primeira
instancia, como as emocgoes ¢ os desejos sdo parte da natureza. Para ele, os afetos e desejos
podem ser descritos como poténcias. Tais poténcias sdo inerentes a todos os viventes, ou seja,
a poténcia seria algo inerente a natureza da existéncia. Dessa maneira, as paixdes humanas
seriam compreendidas como mudangas que aumentam ou diminuem for¢as em nods que se
mobilizam em direc¢do a algo.

O primeiro afeto que Spinoza (1677/2022) expoe ¢ o desejo:

Além disso, entre apetite e desejo ndo ha nenhuma diferenga, excetuando-se que,

comumente, refere-se o desejo aos homens a medida que estdo conscientes de seu

apetite. Pode-se fornecer, assim, a seguinte definicdo: o desejo € o apetite juntamente

com a consciéncia que dele se tem. (Spinoza, 1677/2022, p. 101)

Spinoza desenvolve um percurso de pensamento que, posteriormente, sera explorado
de forma um pouco distinta na fenomenologia. O filésofo identifica o desejo humano com a
esséncia humana. Dessa forma, ao ter consciéncia de seu desejo, o individuo teria consciéncia
de sua esséncia, o que, por conseguinte, o levaria a uma busca por seu ser. Contudo,
conforme afirma Alisson (2022), Spinoza tende a ser um tanto contraditorio sobre a acao
humana (e também o desejo) ser algo teleoldgico ou ter apenas uma fungdo eficiente final. O
filésofo parece oscilar quanto a ambas posicdes, de modo que leitores de sua obra
argumentam sobre olhares distintos.

Spinoza opta pela utilizacdo do termo ‘““afeto” (Affectus) descrevendo-o como “Por
afeto compreendo as afecg¢des do corpo, pelas quais sua poténcia de agir ¢ aumentada ou
diminuida, estimulada ou refreada, e, a0 mesmo tempo, as ideias dessas afec¢des.” (Spinoza,
1677/2022, p. 93). Conforme Spinoza vai apresentando suas ideias, notamos como, mais ao
final das descrigdes sobre os afetos, os ultimos sdo compreendidas em um sentido mais
proximo do que atualmente compreendemos como emogdes.

Assim, eles [os afetos] sdo ideias na mente correspondentes a mudangas na poténcia

de atuacdo ou no nivel de vitalidade do corpo, que, dada a descrigdo das ideias de
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Espinosa, significa que elas sdo cognigdes através da qual o estado do corpo ¢
expresso no atributo do pensamento. Espinosa divide esses afetos em dois tipos. Um
corresponde ao corpo humano, pois ¢ afetado por corpos externos. Esses sdo os afetos

passivos ou paixdes; € uma vez que as ideias na mente humana correspondentes a

maneira pela qual o corpo humano ¢ afetado sdo atribuidos por Epinosa para a

imaginac¢ao, isso significa que sao cognicdes confusas ou inadequadas. As outras sao

denominadas emocgdes ativas, isso porque expressam o poder genuino da mente

(Alisson, 2022, p. 121).

Lacerda (2019) aponta que na leitura spinosana € possivel compreender que os afetos
sao naturais dos seres viventes; tao logo as paixdes sdo elementos da alma que ndo podem ser
desfeitos, controlados e nem deixados de lado. Contudo, ainda que ndo sejam deliberadas, ou
“domadas” pela razdo, como era o caso do pensamento medieval, somos responsaveis pelo
uso de nossas paixoes.

Em Spinoza, aquilo que ¢ chamado de paixdo forte se diz do afeto que aumenta a
capacidade ou vontade de existéncia do corpo e da alma, o que ndo deve ser confundido com
intensidade ou “violéncia emotiva” (Lacerda, 2019, p. 79). Ao contrario, paixdes que
enfraquecem a forga de existéncia (como a tristeza, o medo, a inveja, etc.) sdo vistas como
paixdes violentas. Ainda seguindo o pensamento de Lacerda (2019, p. 80),

0 corpo ndo age contra a alma; alma e corpo sdo passivos ou ativos simultaneamente:

um corpo ativo corresponde a uma alma ativa, € um corpo passivo corresponde a uma

alma passiva. Nao € o corpo que produz as paixdes na mente. Alma e corpo possuem

causalidades proprias, ou seja, um ndo causa efeitos no outro; assim, Spinoza foge a

caracterizacdo da paixdo como efeito de uma agdo e a reversibilidade entre acdo e

paixao apontada por Descartes.

Leibniz (1646 — 1716), de outro modo, ndo escreveu textos voltados especificamente
sobre as paixdes, como fizeram Descartes ¢ Spinoza. Entretanto, nos dizeres de Lacerda
(2019, p. 81):

As paixdes definem profundamente os individuos na perspectiva Leibniziana, definem

sua singularidade: pensadas como percepcoes inapercebidas, insensiveis, as paixodes

nos inclinam em nossas supostas escolhas, definem essas escolhas, sdo como as
infinitas gotas que juntas fazem a onda de nossos desejos.

Leibniz (1720/1979) teoriza a respeito da relagdo entre corpo e¢ alma a partir da

hipdtese da harmonia preestabelecida, quer seja uma argumentacao sobre como ha relagdes
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entre diferentes tipos de substancias de coisas existentes no mundo. Entdo, num caminho
diferente ao de Descartes, Leibniz opta por deixar de lado uma explicagdo causal e material
sobre como poderia ocorrer uma relacdo entre a alma e o corpo, e direciona sua investigagao
para o esclarecimento do porqué existe uma relacdo entre essas substancias, que, a seu ver,
sdo distintas.

Proprio do pensamento moderno, Leibniz propde em sua Principia Philosophiae®,
que a existéncia do universo possui uma ordem harmoniosa*’. A particula elementar que
compde a existéncia como um todo ¢ chamada de moénada (aquilo que ¢ simples e Unico — tal
como um atomo), ¢ as mdénadas se vinculam umas as outras. Como postula o filésofo alemao,
as monadas podem ser categorizadas, permitindo tanto sua distingdo quanto uma
compreensdo delas enquanto partes de um todo.

Estes principios permitiram-me explicar naturalmente a unido, ou melhor, a

conformidade da alma e do corpo organico. A alma segue as suas proprias leis, € o

corpo também as suas, € ambos se ajustam devido a harmonia preestabelecida entre

todas as substincias, pois todas elas sdo representacdes de um s6 universo (Leibniz,

1714/1976, p. 71).

Fica evidente que a posicdo leibniziana estd inserida entre uma visdo holistica e
vitalista do real; influéncia da Renascenga. Unida a uma visdo moderna de um materialismo
atomistico e mecanico, sua teoria torna-se ndo apenas uma busca por uma explicagdo
harmonica da realidade, mas também uma argumentagdo em prol do didlogo entre filosofias
opostas (Ross, 2001).

Algum tempo depois, Hume (1711 — 1776) também participou das discussdes sobre as
emocgdes € paixdes humanas. Diferente das tradigdes racionalistas anteriores e
contemporaneas a ele, Hume buscou realizar uma investigacdo denominada por ele
“analitica”, a fim de unir “relagdes de ideias” com ‘“fatos”. Sua critica ao racionalismo se
direcionava a percep¢ao de que eram muito especulativos. Assim, o desenvolvimento de suas
teorias sobre as emocgdes seguiu um caminho de ciéncia da natureza, embora mais ligado a
um plano material de analise.

Como bem sintetiza Romero (2023, p. 90),

As obras filosoficas abrangentes de Hume discutem as emogdes longamente, mais

notavelmente em 4 treatise of human nature (Tratado da natureza humana, 1740), que

46 A Monadologia, publicado primeiramente em latim em 1720 e posteriormente em francés, em 1840.
47 Provavelmente uma atualizagio do cosmos estdico, atualizado para o mundo moderno com novos
instrumentos de aferigdo cientifica.
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dedica o segundo de seus trés livros as paixdes, bem como em A dissertation on the

passions (Dissertacdo sobre as paixdes, 1757), que cobre praticamente o mesmo

material. Em 1748, ele produziu Enquiry concerning human understanding

(Investigagdo sobre o entendimento humano), expandindo e esclarecendo os

principais argumentos de sua filosofia e limitando suas especulagdes psicoldgicas a

modestas dicas de “explicagdes e analogias”. Por causa da tendéncia sentimentalista

de Hume, seus trabalhos sobre filosofia moral também sdo importantes para sua
compreensdo das emogdes, incluindo o “Livro III” do Tratado, sobre os sentimentos
morais, € o Enquiry concerning the principles of morals (Investigagdo sobre os
principios da moral, 1751). Os ensaios de Hume, publicados em varias edigdes
durante sua vida, também cobrem diversos topicos relacionados as emog¢des, como Of

the delicacy of taste and passion (Hume, Da delicadeza do gosto e da paixdo, 1742).

Hume propde as paixdes enquanto percepcdes da mente que exercem influéncia tanto
no agir quanto no pensar. As percepgoes da mente sao divididas pelo fildsofo em dois tipos:
impressoes e ideias:

Essas percepcdes, que entram com mais forca e violéncia, podemos nomear

impressdes; e com este nome compreendo todas as nossas sensagdes, paixdes e

emogdes, a medida que aparecem pela primeira vez na alma. Por ideias, quero dizer a

imagens ténues dessas no pensamento e no raciocinio; tais como, por exemplo, sdo

todas as percepgOes excitadas pelo presente discurso, exceto apenas, aquelas que
surgem da visdo e do tato, e exceto o prazer imediato ou malestar que pode ocasionar

(Hume, 1754/2002, p. 25).

As impressdes podem ser classificadas em primarias (advindas dos sentidos) e
secundaria (da reflexdo). Destas ultimas sdo compreendidas as paixdes e sentimentos
(Romero, 2023).

Uma primeira impressao atinge os sentidos e nos faz perceber o calor ou o frio, a sede

ou a fome, o prazer ou a dor de um tipo ou de outro. Dessa impressdao ha uma copia

tirada pela mente, que permanece depois que a impressao cessa; e isso chamamos de
ideia. Essa ideia de prazer ou dor, quando retorna a alma, produz as novas impressoes
de desejo e aversdo, esperanca e medo, que podem ser apropriadamente chamadas de

impressdes de reflex@o, porque delas derivam (Hume,1754/2002, p. 32).
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Hume (1754/2002 citado por Romero, 2023), em seu Tratado, afirma ter descoberto o
“verdadeiro sistema”*® das emogdes ao correlacionar o sujeito que as sente (um “eu”) com a
sensacdo causada por determinado objeto ou situagdo. Em obras seguintes, como no ensaio
Da delicadeza do gosto e da paixdo, Hume abordard maiores sutilezas sobre as emogdes ao
falar sobre o gosto dentro do campo da estética — campo que ndo pretendemos discutir no
presente texto.

Kant (1724 — 1804), em oposi¢do ao sentimentalismo humano, dird que a agdo
humana, por exemplo, pode ser pautada em uma énfase racional sem que precisemos recorrer
as emocoes: “O arbitrio humano ¢, sem duvida, um arbitrium sensitivum, mas nao arbitrium
brutum, &€ um arbitrium liberam, porque a sensibilidade ndo torna necessaria a sua acao € o
homem possui a capacidade de determinar-se por si, independentemente da coacdo de
impulsos sensiveis” (Kant, 1781/2013, p. 475). Os sentimentos (Gefuhl) em Kant (2013) sdo
“a capacidade de ter prazer ou desprazer” (p. 252).

Afecgdo ¢ surpresa mediante sensagao, pela qual se perde o controle da mente (animus

sui compos). E, por isso, apressada, ou seja, passa velozmente a um grau de

sentimento que torna a ponderacdo impossivel (¢ inconsiderada). — A

imperturbabilidade, sem diminui¢do da forca dos mobiles para agir, € fleuma no bom

sentido da palavra, uma qualidade do homem estrénuo (animi strenui), de nao deixar
que a forca das afeccdes o faca perder a tranqiiilidade e ponderacao. [...] Ao contréario,

a paixdo (como estado da alma pertencente a faculdade de desejar) ndo tem pressa e

reflete para alcangar seu fim, por mais violenta que possa ser. - A afec¢do € como a

agua que rompe um dique; a paixdo, como um rio que se enterra cada vez mais fundo

em seu leito. [...] A afecc@o pode ser vista como a bebedeira que se cura dormindo,
mas que depois d4 dor de cabega; a paixdo, porém, como uma doenga causada por
ingestdo de um veneno ou como uma atrofia, que necessita interna ou externamente de
um alienista que saiba prescrever quase sempre paliativos, mas contra a qual no mais

das vezes ndo remédios radicais (Kant, 1798/2006, p. 150).

Ainda na Metafisica dos Costumes (1785) e na Critica da Razdo Pratica (1788), Kant
discute as emogdes como algo inerente ao humano, mas enfatiza o papel da agdo humana com
base na moralidade. Para o autor, a moral baseia-se (ou deve basear-se) na razdo e nao em
sentimentos ou emog¢des. Kant argumenta que o fundamento das a¢des deve ser o respeito

pelo dever, e ndo inclinagdes ou paixdes. Emog¢des como compaixao ou amor podem motivar

4 Cf.: Hume, Tratado da Natureza Humana, Livro 11, secdo 1.



49

acOoes moralmente corretas. Todavia, para Kant, elas ndo sdo moralmente valiosas por si
mesmas. Apenas acoes realizadas por dever, a partir de um principio racional, possuem valor
moral genuino:

Ser benfazejo, quando se pode, ¢ um dever; contudo ha certas almas tdo propensas a

simpatia que, sem motivo de vaidade ou de interesse, experimentam viva satisfagdo

em difundir em volta de si a alegria e se comprazem em ver os outros felizes, na
medida em que isso ¢ obra delas. Mas afirmo que, em tal caso, semelhante a¢do, por
conforme ao dever e por amavel que seja, ndo possui valor moral verdadeiro; ¢é
simplesmente concomitante com outras inclinagdes, por exemplo, com o amor da

gloria, o qual, quando tem em vista um objeto em harmonia com o interesse publico e

com o dever, com o que, por conseguinte, ¢ honroso, merece louvor e estimulo, mas

ndo merece respeito; pois @ maxima da acdo falta o valor, que sé esta presente quando

as agoes sao praticadas, ndo por inclinagdo, mas por dever (Kant, 1797/1964, p. 08).

Kant associa a autonomia moral a capacidade de agir racionalmente, livre de
influéncias emocionais. Uma ideia central em sua ética ¢ que as emog¢des que dominam a
razao comprometem essa autonomia. De acordo com o ideal kantiano, alguém age de forma
moral ao controlar seus afetos e paixdes para agir de acordo com os principios universais da
razdo. A emoc¢ao ndo ¢ negada, mas deve ser subordinada a razdo.

Em outros textos, como Antropologia (1798), Kant sugere que as emog¢des podem e
devem ser disciplinadas através da educagdo e do pensamento, de modo que a razdo se
sobressaia aos impulsos. A educacdo moral implica ensinar os individuos a moderar seus
afetos e resistir as paixodes, promovendo com isso a liberdade racional e a vida ética. A
educacdo deve, portanto, cultivar uma capacidade de disciplina, permitindo que o individuo
governe os impulsos e os afetos de acordo com a razao.

De forma semelhante a Kant, Hegel (1770—1831) ndo escreveu sobre as emogdes
(Gefiihle) como um tema isolado em suas obras; mas, a partir de sua leitura, ¢ possivel
constatar que as emocdes desempenham um papel significativo em seu pensamento
filosofico. Elas aparecem como parte de sua compreensdo do ser humano enquanto sintese
dindmica de corpo e espirito, € em seu papel na formagdo da autoconsciéncia, moralidade e
sociedade (Maurer, 2017). Sua intengdo foi, inicialmente, superar a dissociagdo entre a parte
sensivel e racional dos individuos, apresentada por Kant (Maurer, 2017).

Aquilo que diz respeito as emog¢des em Hegel aparece como subcontexto de suas

investigacoes filosoficas. Do ponto de vista de seus comentadores, podemos encontrar uma
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leitura particular dos afetos relacionados a cogni¢ao e a autoconsciéncia (Russon, 2009). Por
exemplo, Hegel antecipa uma nocao que sera apresentada por Heidegger (1927/2014) e Sartre
(1943), a saber, da experiéncia da emocao como uma distor¢cdo da realidade, ou seja, o
individuo emocionado esta tendo consciéncia de mundo como se este fosse igual a como ele
o estd percebendo no momento em que se emociona (Russon, 2009).

Na Fenomenologia do Espirito (1807), ¢ possivel inferir que Hegel trata das emogdes
como experiéncias humanas que participam da constitui¢do da autoconsciéncia (o movimento
do individuo em vias de compreender a si mesmo ¢ o mundo que o rodeia) e do
desenvolvimento do espirito (de forma ampla, o desenvolvimento das sociedades, da cultura,
da humanidade em geral). Emocdes nao sdo vistas como opostas a razdo, mas enquanto
momentos que precisam ser integrados e superados (aufgehoben) no movimento dialético do
viver. Assim, em consonancia com sua Filosofia do Direito, um individuo ético compreende
que suas acdes (para serem tidas como morais) precisam estar de acordo com uma ética
universalizada, o que nao significa ignorar suas emogoes ¢ desejos, € sim integra-los as
normas e condutas de uma dada sociedade.

Aqui, Hegel reconhece que as emogdes tém uma fun¢do dentro do todo ético, mas
precisam ser mediadas pela razdo e pela universalidade do espirito ético. No livro Ciéncia da
Logica (1812) e na Enciclopédia das Ciéncias Filosoficas em Compéndio (1817), Hegel
detalha sua filosofia do espirito subjetivo, onde as emocgdes sdo compreendidas no contexto
da psique humana. Para ele, as emogdes surgem no espirito subjetivo como manifestagdes de
uma relagdo inicial e ndo mediada entre o individuo e o mundo. Dessa maneira, acredita que
“impulsos, inclina¢des e paixdes” pertencem naturalmente ao humano enquanto singularidade
do Espirito. Entretanto, o individuo ndo deve se contentar em manter tais condigdes, pois
“deve elevar-se acima dela, educando-se e transformando-se para alcangar a universalidade e
a liberdade verdadeira” (Hegel, 1887/2003, n.p): “Sentimentos e emogdes pertencem ao
espirito natural que, no entanto, deve ser educado para alcangar o espirito objetivo ¢ a
liberdade verdadeira” (Enciclopédia das Ciéncias Filosoficas, § 401). Tal nogdo se
complementa com a seguinte:

O sistema da logica ¢ o reino das sombras, o mundo das essencialidades simples,

libertado de toda concregao sensivel. O estudo dessa ciéncia, a estadia e o trabalho

nesse reino de sombras ¢ a formagdo absoluta e a disciplina da consciéncia.

Impulsiona ai uma ocupagdo afastada das intuicdes e dos fins sensiveis, dos
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sentimentos ¢ do mundo meramente opinado da representacdo (Hegel, Ciéncia da

logica, 1812/2016, pp. 61-62).

As emogdes, portanto, fazem parte da vida subjetiva inicial do espirito, mas precisam
ser elevadas a um nivel mais alto de consciéncia e racionalidade. No contexto da ética e da
moralidade, Hegel associa as emogdes ao processo pelo qual o individuo internaliza valores
sociais e éticos. Ele argumenta que, na moralidade, as emog¢des ndo podem ser meramente
suprimidas, mas devem ser trabalhadas dentro de um quadro de racionalidade universal
(Russon, 2009).

Sem o trabalho da cultura ndo héa agdo do conceito. Ou seja, a realizagdo do espirito

leva em conta a cultura. A cultura ¢, portanto, a determinacao absoluta, a liberacao e o

trabalho de liberagao superior; o ponto de transito absoluto, a infinita substancialidade

subjetiva da eticidade, que ja ndo € mais imediata e natural, sendo espiritual e elevada
na figura da universalidade. Esta libera¢do ¢ no sujeito o duro trabalho contra a mera
subjetividade da conduta, contra a imediatez do desejo, assim como contra o vazio
subjetivo do sentimento e a arbitrariedade do gosto. Que este trabalho seja duro

constitui parte do pouco favor que recebe. Por meio desse trabalho da cultura, a

vontade subjetiva alcanga em si mesma a objetividade na qual unicamente ¢ capaz e

digna de ser a realidade efetiva (efetividade) da idéia (Hegel, 1820/1975, p. 232).

Hegel vé as emogdes como forcas poderosas que, quando guiadas pela razdo, tornam-
se instrumentos essenciais para o progresso ético e social (Pippin, 2008), com relevancia
cognitiva no sentido de permitir ao individuo uma atualizagdo e sintese de autoconsciéncia
(Maurer, 2017), além de possibilitadores de expressividade que ligam estados afetivos

pessoais a contextos sociais (Russon, 2009).

1.4.2 Na Medicina Moderna: Anatomia e Observacdo

O periodo para nds referido como moderno se estende de meados do século XIV até o
século XIX. No inicio desse periodo, do lado ocidental do mundo, verificamos os ja
mencionados renascimentos, isto €, a retomada de alguns ideais do mundo antigo — seja nas
artes, no pensamento, na ci€ncia, entre outros, “retomados” e reinterpretados frente as novas
condi¢des sociomateriais.

Nesse contexto, a partir de novos métodos e instrumentos das mais diversas formas de

saber humano, a medicina, em especial, se atualizou da seguinte forma: apesar da importancia
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dos textos de Hipocrates e Galeno, muito se modificou com a nova concep¢do de anatomia
proposta pelo médico belga Andreas Vesalius (1514 — 1564), em sua obra De Humani
Corporis Fabrica (1543). Vesalius, em seu trabalho, refuta e supera muito do que havia sido
proposto por Galeno, como por exemplo a ideia de que o coracdo seria o centro das emocdes
e da mente; substituindo essa explicagdo pela posi¢do de centralidade do cérebro — fonte dos
nervos que se irradiam para todo o corpo. Foi ele também quem propos que os rins filtravam
o sangue e, disso, surgiria a urina como subproduto.

O campo da anatomia sempre se apresentou como um dos campos mais importantes
da medicina desde o mundo antigo, o que se verifica na importancia dos estudos de anatomia,
como propostos pelo grego Herofilo (335 a.C — 280 a.C)*, considerado primeiro anatomista
da histéria, e seu colega Erasistrato (310 a.C — 250 a.C)*°. Juntos, teriam criado a escola de
anatomia de Alexandria. Anteriormente, os trabalhos dos dois médicos gregos, todo
conhecimento sobre anatomia e dissecagdo advinha de estudos com animais € nao com
humanos.

No renascimento, ainda antes de Versalius, muitos artistas buscavam compreender as
estruturas do corpo humano, como ¢ o caso do italiano Leonardo da Vinci (1452 — 1519).
Consta na historiografia que o artista teria um grande niumero de desenhos de dissecacdes e
compreensdo do corpo humano ao menos 30 anos antes de Vesalius (Pereyra, 2015).

Outras inovagdes no campo anatdmico surgiram com o trabalho do francés Ambroise
Paré (1510 — 1590)°!, que modificou o modo de realizar cirurgias. Seu trabalho com
ferimentos, apresentado em La Méthode de traicter les playes faictes par hacquebutes et
aultres bastons a feu (1545), propde um tratamento distinto para cicatrizagdo de ferimentos
de pessoas baleadas.

Uma outra mudanga nas condutas médicas do século XVI na Franca foi em relagdo a

hemostasia dos vasos sanguineos de pessoas amputadas. Na época era costume haver

cauterizacao de vasos sanguineos com ferro incandescente, que, apesar de funcional para

4 Cf.: Encyclopaedia Britannica. (n.d.). Herophilus. In Encyclopaedia Britannica. Ver em:
https://www.britannica.com/biography/Herophilus

30 Cf.: Encyclopaedia Britannica.

5! Paré ndo foi, de fato, médico. De acordo com Rezende (2009, p. 45): “A profissdo médica no século xvi
compreendia trés classes: em primeiro lugar situavam-se os médicos, que possuiam maiores conhecimentos
tedricos, usavam o latim em seus escritos e consideravam-se a elite da profissdo. Vinham a seguir os cirurgides,
que tratavam feridas e traumatismos externos, faziam amputagoes, praticavam a talha para tratamento da litiase
vesical, lancetavam abscessos e usavam o cautério. Por ultimo estavam os cirurgides-barbeiros, que faziam
sangrias, aplicavam sanguessugas ¢ ventosas, barbeavam seus fregueses e, por vezes, concorriam com 0S
cirurgides abrindo abscessos e fazendo curativos”. Paré estava nesta ultima classificacgao.


https://www.britannica.com/biography/Herophilus
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alguns casos, causava dor e podia ocasionar lesdes que tornavam a cicatrizacao mais dificil
(Rezende, 2009). A partir de 1552, Paré¢:

[...] passou a usar pingas e ligar os vasos com fios, tal como se pratica hoje. Para

defender-se das criticas contra o novo método, considerado temerario, Paré citava

Hipocrates, Galeno, Avicena e outros autores cldssicos que, em seus livros,

recomendavam ligar as veias em lugar da cauterizagdo com o ferro incandescente

(Rezende, 2009, p. 247)2.

Mais uma consideravel alteracdo do periodo foi a nova explicacdo da circulacdo
sanguinea, proposta pelo inglés William Harvey (1578 — 1657) e apresentado em sua obra
Exercitatio anatomica de motu cordis et sanguinis in animalibus (1628). Seu trabalho
apresentou grandes renovacgdes no campo da medicina, uma vez que, antes dele, muitos
outros médicos ja haviam tentado explicar o método circulatéorio do sangue, mas
frequentemente de forma inconclusiva. Nas palavras de Pereyra (2015, p. 131), “nenhum de
seus antecessores, incluindo Hipdcrates, Aristoteles, Galeno, Avicena ou muitos outros
cientistas médicos e médicos praticantes, descobriram a maneira como o sangue circulava ou

como o coracao funcionava como uma bomba”.

1.5 As concepcdoes hegemonicas sobre as emocdes e sobre o corpo no mundo

contemporineo

As concepgoes hegemodnicas sobre as emogdes € sobre o corpo no mundo
contemporaneo estdo profundamente enraizadas em uma tradi¢ao cientifica e filoséfica que
remonta ao século XIX. Charles Darwin (1809-1882), em sua obra A4 Expressdo das Emogoes
no Homem e nos Animais (1872), langou as bases para uma compreensao evolucionista das
emogdes, argumentando que elas possuem um valor adaptativo e sdo herdadas de nossos
ancestrais comuns com outros animais.

De acordo com Rimé (2016), Darwin teria sido aquele que deu inicio as pesquisas
cientificas acerca das emocdes. Para Darwin (1872), as expressdes emocionais nao sao
arbitrarias, mas reflexos de estados internos que desempenham um papel na comunicagdo e
na sobrevivéncia das espécies. O autor inglés enfatizava a continuidade entre os humanos e

os animais, contribuindo para uma visdo biologizante e naturalista das emoc¢des. Essa nogao,

32 Cf: Beliard. (1938). La Renaissance. In L. Lavastine (Ed.), Histoire générale de la médecine (Vol. 2, p. 189).
Albin Michel Editeur.
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em grande escala, ainda persiste no pensamento contemporaneo, haja vista o predominio
atual dos paradigmas neuropsiquiatricos que baseiam os tratamentos em saude.

O estudo das emog¢des ganhou novas formulagdes ao longo do século XIX e inicio do
século XX, com teorias que buscavam compreender sua relagdo com o corpo € 0os processos
cognitivos. A teoria de James-Lange — proposta pelo psicologo norte-americano William
James (1842-1910) e pelo médico dinamarqués Carl Lange (1834 — 1900) — defende a ideia
de que as emocdes resultam de respostas fisiologicas a estimulos externos. Segundo essa
perspectiva, ndo choramos porque estamos tristes; ao contrario, sentimos tristeza porque
choramos, ou seja, as mudangas corporais precedem a experiéncia emocional consciente
(Papila & Martorell, 2022). Essa abordagem enfatizou a interconexdo entre fisiologia e
emo¢ado, sendo uma das primeiras tentativas de sistematizar cientificamente o papel do corpo
nas experiéncias emocionais.

Em contraposi¢do, surgiu também a teoria de Cannon-Bard, no inicio do século XX.
Formulada pelos fisiologistas Walter Cannon e Philip Bard, suas pesquisas levaram a
conclusdo de que as emogdes e as respostas fisioldgicas ocorrem simultaneamente, em vez de
uma ser consequéncia da outra. Cannon também criticou a visdo de James-Lange ao
demonstrar que reacgdes fisiologicas semelhantes podem estar associadas a diferentes
emocodes, sugerindo que o tdlamo desempenha um papel central na geragdo das respostas
emocionais. Essa teoria abriu caminho para o estudo das emog¢des no sistema nervoso central,
levando a avangos na neurociéncia (Papila & Martorell, 2022).

No decorrer do século XX, a perspectiva naturalista das emogdes foi aprofundada e
modificada por diferentes correntes cientificas e filos6ficas. Paul Ekman (1932-), por
exemplo, retomou e buscou aprofundar as ideias darwinianas ao propor a existéncia de
emocoes basicas universais de um ponto de vista transcultural, associando expressoes faciais,
por ele tidas como inatas, que seriam verificaveis em diferentes culturas. Seu trabalho
empirico buscava reforcar a nogdo de que as emogdes sao fendmenos essencialmente
biologicos, regulados por mecanismos neurais € genéticos.

Outros aspectos importantes para compreensdo do desenvolvimento da medicina
psicossomatica da década de 20 do século passado até os dias atuais, segundo Weiner (2008),
esta em compreender as influéncias psicanaliticas e da fisiologia dentro dos contextos
médicos. Muitos deles empreenderam o modelo da histeria de conversdao como resposta para
algumas patogéneses. Weiner (2008) comenta que alguns dos médicos da Europa Central e

Estados Unidos que pensavam desta maneira, “afirmavam que doengas fisicas — lesodes
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anatomicas — sdo produzidas por e representam simbolicamente um conflito inconsciente” (p.
503). Um desses médicos, o alemao Felix Deutsch (1884 — 1964),

[...] também se preocupou com a questdo da localizagdo especifica dos sintomas, que

ele acreditava ser determinada por lesdes locais, infec¢cdes ou cirurgias na infancia.

Ele também estudou anorexia nervosa (enfatizando a natureza sexual do conflito),

hipertireoidismo e as alteracdes na frequéncia cardiaca e na pressao arterial induzidas

pela sugestdo de emocdes durante a hipnose (Weiner, 2008, p. 503).

Eric David Wittkower (1899 — 1983) foi outro alemdo que se utilizou de uma
abordagem menos especulativa e mais observacional e experimental, em especial buscando
investigar condi¢oes de iniciagdo de alguma patologia e sua relagdo com fatores psicologicos
em campos como a dermatologia (incluindo eczema, psoriase e acne), endocrinologia
(hipertireoidismo) e problemas respiratorios (asma e tuberculose). Para Weiner (2008),
Wittkower teria utilizado o reflexo psicogalvanico®® para estudar a influéncia das emogdes
sobre o funcionamento corporal, tendo observado “que a excitacdo emocional afetava os
niveis de iodo no sangue e que emogdes induzidas hipnoticamente estavam associadas a
alteracdes na taxa de fluxo biliar” (p. 503)>*.

Franz Alexander (1893 — 1964), lider da escola psicanalitica de Chicago, foi
influenciado tanto pela obra de Sigmund Freud quanto pelos estudos de Cannon. Ele e seus
colegas seguiram o modelo patogénico freudiano das neuroses, no qual a lesdo anatdomica nao
possuia significado simbolico, mas era instigada por altera¢cdes no funcionamento corporal
(Weiner, 2008). Alexander teria cunhado o conceito de “conflitos especificos” como uma
tentativa de lidar com o problema do aparecimento especifico da doenca.

O psicanalista  hUngaro-americano  argumentava, em suas publicacdes
psicossomaticas, que constelagdes especificas de conflitos inconscientes caracterizavam
pacientes com as doencas que estudava; contudo, havia controvérsias em algumas de suas
formulacdes (Weiner, 2008). Alexander fez declaragdes abrangentes sobre diversos fatores
que, a seu ver, desempenham um papel na etiologia e patogénese das doencas. Seus escritos

contém afirmagdes sobre as multiplas predisposi¢des, bem como sobre o inicio e a eclosdo de

33 Reflexo psicogalvanico (PGR): alteragdo nas propriedades elétricas do corpo que ocorre apds uma
estimulacdo nociva, uma estimulagdo que provoca reacdo emocional ou, em certa medida, uma estimulagdo que
atrai a atencao do sujeito e leva a um estado de alerta ativado. Essa resposta se manifesta como um aumento na
condutancia elétrica da pele (ou seja, uma diminui¢do da resisténcia elétrica), especialmente nas palmas das
maos ou nas solas dos pés. Ela surge cerca de dois segundos apds a estimulagdo — como uma picada de alfinete
ou uma ameaca de ferimento —, atinge seu pico entre dois e dez segundos depois e diminui em um ritmo
semelhante. Ver em: https://www.britannica.com/science/psychogalvanic-reflex

5% Cf.: Wittkower, E. D. (1935): Studies of the Influence of Emotions on the Functions of Organs Including
Observations in Normals and Neurotics, J. Ment. Sci. 81: 533.
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um numero finito de doencas (incorretamente chamadas de “as unicas psicossomaticas™)
(Weiner, 2008).

Além disso, Alexander também especificou as origens desenvolvimentais-

experimentais dos conflitos psicologicos e como eles eram habitualmente manejados.

Quando nao eram manejados, suscitavam fortes emogdes. Seu modelo patogénico €

geralmente baseado em Cannon: as emogdes sdo fendmenos agudos e de curta

duracdo. Mas ele ndo subscreveu a natureza organica e integrada das respostas
emocionais, sobre a qual Darwin e Cannon haviam sido explicitos; em vez disso,
sustentava um conceito linear e causal de como as emocgdes “produzem” mudancas

corporais (Weiner, 2008, p. 505)

Thure von Uexkiill (1908 — 2004), psiquiatra e linguista alemao, realizou uma revisao
importante do papel do conflito na doenga em seu livro Grundfragen der psychosomatischen
Medizin (1963). Baseado tanto em estudos médicos como em semiotica, o conceito de motivo
acaba tendo um papel central em sua teorizacao. Trata-se de uma disposicdo emocionalmente
carregada para a agdo — algo semelhante as ideias das Teorias Cognitivas Comportamentais.
O motivo seria uma movimentagdo em dire¢do aos problemas que requerem solucdo,
orientando as agdes para solucionar esses problemas. Essas acdes ndo seriam invariaveis,
afinal, um motivo pode dar origem a diferentes solu¢des em agdo. Nesse sentido, as agdes nao
sdo tomadas apenas como caminhos em dire¢do a objetos ou metas, pois sdo pragmaticas e
obedecem a normas e convengdes sociais.

[...] motivos conscientes e inconscientes conferem significado aos objetos — eles criam
0 universo proprio de cada pessoa. Os motivos tém uma histéria; em qualquer
momento do tempo, ndo podemos compreendé-los sem referéncia ao seu passado. As
acdes também possuem uma ontogénese; com a pratica, podem se tornar
automatizadas. Além disso — e isso ¢ importante para a medicina psicossomatica — 0s
motivos e as acdes que deles derivam sempre ocorrem como parte de uma resposta
organica. Existe uma unidade psicofisiologica (a agdo ndo leva a uma mudanga
fisioldgica, mas faz parte de um todo unificado) (Weiner, 2008, p. 505, grifos do
autor).

A questao que persiste, ainda no modelo de Uexkull, apontava para “como os motivos
e acdes diferem naqueles transtornos com sintomas fisicos?”’; ou ainda, “como a doenca se

manifesta de um jeito x e ndo y?” Nas argumentacdes de Von Uexkiill, a histeria de
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conversao aparece como uma doenca da expressao da agdo. Como assim? Weiner (2008)
descreve da seguinte maneira:

Os receptores dos efetores — os sistemas organicos envolvidos na realizagdo das agdes

— s30 inibidos e, portanto, impedidos de funcionar. Os motivos conflitantes sdo

impedidos de se expressar pela paralisia de partes ou da totalidade dos efetores —

sejam gestos, 6rgaos da fala ou da mimica. O motivo conflitante ¢ intoleravel; ¢
proibido seja por restrigdes morais da pessoa, seja por contrariar convengoes sociais

(p. 505).

Von Uexkiill contrastou as doencas de lesdes anatdmicas com as histerias —
disposi¢cdes emocionais desordenadas que antecipam ou preparam a agdo. Um exemplo
descrito por Weiner (2008) seria o caso de um paciente hipertenso que, sendo esta
hipertensdo de origem psicossomatica, estaria em constante estado de alerta e prontiddo para
uma reagcdao de luta ou fuga. Assim, a emog¢do, ou, dito de outra maneira, a disposicao
emocional que estaria “alterada”. Nenhuma acdo teria necessariamente de ocorrer, mas as
alteracdes fisiologicas que normalmente acompanham a agdo seriam sim mobilizadas pelo
corpo.

Entre os anos de 1940 e 1950, outros autores chamaram atencao para fatores sociais e
psicobiologicos na saude e na doenca. James Lorimer Halliday (1897 — 1983), médico
escocés e pioneiro no desenvolvimento da medicina psicossocial no Reino Unido, identificou
sete caracteristicas distintas e interativas da etiologia de todas as doengas, sintetizadas em sua
obra Psychosocial Medicine: A Study of the Sick Society (1948). De acordo com ele, as sete
caracteristicas sao: (1) o ambiente fisico, doméstico e socioecondmico do paciente; (2) sua
resposta ao ambiente e a enfermidade; (3) os sintomas e sinais (incluindo o comportamento
do paciente) que o alertam sobre estar doente; (4) a resposta do médico-observador a pessoa e
aos sintomas do paciente; (5) o modo e o viés tedrico do médico na formulacdo da
enfermidade; (6) os mecanismos psicobioldgicos desencadeados por esses varios encontros; e
(7) o significado particular da doenga para o paciente (Weiner, 2008).

A enfermidade, no pensamento de Halliday, seria “um elo em uma cadeia de
interacdes ndo-lineares e autorreguladoras, e nao o produto final de um unico evento causal
linear” (Weiner, 2008, p. 506). Halliday também se empenhou em compreender as mudangas
continuas na incidéncia e prevaléncia de muitas doengas, por meio de seus estudos e atuagao
em Glasgow. Ele atribuia tais mudangas a fatores sociais, econdmicos, ocupacionais e

domésticos.
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Contemporaneo a Halliday, Alexander e outros psicanalistas; Jurgen Ruesch (1910 —
1995), psiquiatra norte americano, descreveu em seu artigo Principles of Etiology (1943),
posteriormente publicado em livro em 1948, as caracteristicas comuns dos pacientes
doentes que os tornavam particularmente mal adaptados aos seus ambientes sociais. Ele
descreveu o papel do estresse, dando €énfase a inabilidade de alguns pacientes em se adaptar a
situagdes do ambiente que os cerca, em vez de focar nos conflitos internos dos pacientes —
caracteristicas essas que seus contemporaneos ndo descreveram anteriormente (Weiner,
2008). Dentre as caracteristicas por ele especificadas estavam:
Aprendizado social prejudicado ou interrompido; dependéncia e imitagdo de outros;
tendéncia a expressar pensamentos € sentimentos em agodes fisicas diretas;
dependéncia e passividade perante os outros; modos infantis de pensar; aspiragdes
elevadas e irreais; dificuldades em assimilar e integrar experiéncias de vida;
dependéncia da obten¢do de amor e afeto de outras pessoas; e, acima de tudo,
incapacidade de lidar com as mudancas da vida ou de aprender novas técnicas para
superar desejos frustrados (Weiner, 2008, p. 506).

Outras caracteristicas — chamadas de “alexitimicas”>®

foram posteriormente
descritas e inseridas em seu livro. Pacientes com essas caracteristicas, segundo ele, nao
percebem suas proprias emogdes — que sinalizam sofrimento — e, com isso, sdo incapazes de
pensar e encontrar formas de resolver seus problemas. Em vez disso, na leitura de Weiner
(2008), estes pacientes tendem a ficar preocupados com aspectos concretos € nao com o
significado dos eventos em suas vidas.

Weiner (2008) aponta que, desde entdo, houve uma grande mudanga no pensamento
psicossomatico, deslocando o foco de conflitos intrapsiquicos, como enfatizados por
Alexander e sua escola, para caracteristicas psicologicas desadaptativas dos pacientes em
relagdo ao meio em que estdo inseridos. “A doencga e a enfermidade passaram a ser vistas
como falhas de algumas pessoas em se adaptar ao seu ambiente em constante mudanca,
devido a suas incapacidades pessoais” (p. 506). Pessoas com maior capacidade de se adaptar
aos ambientes, seja por estilo de personalidade, seja por habilidades e capacidades
desenvolvidas, tenderiam a ndo adoecer, mesmo se predispostas a uma doenga. Neste ponto,
notamos uma desconexao entre a compreensao do individuo e sua realidade, podendo recair

nele [no individuo], a culpa sobre sua condi¢ao.

55 Halliday, J. L. (1948) Principles of Etiology, Br. J. Med. Psychol. 19 (1943): 3; J. L. Halliday, Psychosocial
Medicine (New York: W. W. Norton, 1948).
36 Referente a alexitimia, dificuldade em identificar, entender e/ou expressar emogdes.
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Durante alguns anos, essa conclusao foi sendo deixada de lado, sobretudo a partir dos
estudos de Hans Selye (1907 — 1982), endocrinologista austriaco, que sugeriu que o corpo
respondia de maneira semelhante e generalizada ao estresse, independentemente do agente
desencadeador. Suas ideias caminharam em oposi¢ao ao pensamento de Ruesch e Halliday.
Selye iniciou seus estudos experimentais sobre estresse em 1936, dando continuidade pelos
30 anos seguintes em Montreal, no Canada.

Despreocupado com o tipo de correlagio clinico-patolégica especifica de Morgagni®’,
Selye estudou distirbios em fungdes bioldgicas criticas, tais como: sono, ingestdo de
alimentos, comportamento sexual, forca fisica e regulacdo da temperatura, que sao
produzidos por uma ampla variedade de doengas. Com modelos experimentais, Selve
descobriu que diversos agentes quimicos, microbianos e fisicos nocivos produziam
hipertrofia das glandulas adrenais, danos ao sistema linfatico e erosdes gastricas — o que
tencionava a nocao do ambiente psicossocial como fundamento do adoecimento. Segundo
ele, cada um desses agentes produzia uma reacao de “alarme” fisioldgico, durante a qual o
corpo mobilizava suas defesas hormonais e neurais (Weiner, 2008).

Percebemos que a relagdo do adoecimento com a no¢do de estresse permanece, mas
ainda de uma forma nao univoca em sua defini¢do e efeitos. Weiner (2008) comenta que apds
1945, a palavra “estresse” comegou a estar mais presente ndo so6 nas descrigoes médicas, mas
também nas ciéncias comportamentais e sociais. Doengas associadas a supostos estresses,
como exposi¢do excessiva ao calor do deserto norte-africano; o combate em guerras (das
muitas existentes apds o fim da II Guerra Mundial), e até mesmo experiéncias em desastres,
foram posteriormente chamadas por Selye de doencas da “adaptagdao”. Nesse momento, Selve
ampliava a revisdo das doengas tanto do ponto de vista interno (endocrino) quanto externo
(relagdes com o mundo).

A pluralidade de sentidos atribuidos ao conceito de “estresse” — tanto médico quanto
social —, permitiu seu uso como termo abrangente, mas pouco robusto, associado a qualquer
evento, experiéncia, mudanga ou tarefa na vida cotidiana, das respostas da pessoa a vida e até
como explicagdo de certos adoecimentos. Apesar das limitagdes do conceito de estresse em
Selye, criou-se um novo olhar para o papel do ambiente e das respostas organicas gerais, bem

como para as lesdes especificas nos 6rgaos.

57 Giovanni Battista Morgagni (1682 — 1771), anatomista italiano, geralmente considerado o pai da patologia
anatomica moderna. Ministrou cursos médicos em varios paises durante seus 56 anos como professor de
anatomia na Universidade de Padua.
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Durante a década de 1950, especialmente em paises como Canada, Alemanha, Gra-
Bretanha, Holanda e Estados Unidos, a psiquiatria comegava a abdicar de um hospital
exclusivo para se (re)integrar aos hospitais gerais.

Meédicos especialistas nesses paises passaram a praticar uma medicina mais integrada

e abrangente. Com a intera¢do entre psiquiatras e clinicos gerais, surgiu uma nova

abordagem ao paciente, que ia além da preocupagdo com 6rgaos doentes e células

constituintes. Nas décadas de 1940 e 1950, os escritos do psicanalista britanico

Michael Balint>®, da psiquiatra-analista americana Grete L. Bibring™ e dos psiquiatras

americanos Carl Binger®® e Maurice Levine®' contribuiram significativamente para a

humaniza¢do do cuidado nos hospitais gerais. Eles enfatizavam a diversidade de

carater dos pacientes, a importancia de aborda-los como pessoas, as sensibilidades e

respostas individuais a doenca, bem como a propria resposta do médico ao paciente e

a enfermidade (Weiner, 2008, p. 506).

Desde a década de 1960, ocorreram revisdes importantes nas explicagdes sobre a
manutencdo da saude e a predisposi¢cdo as doencgas a partir de explicagdes que passaram a
incluir desde algo mais pessoalizado, como predisposi¢cdes genéticas, até fatores “exteriores”
aos individuos, como questdes ocupacionais e socioecondmicas. Weiner (2008) comenta que,
desde entdo, as doencgas passaram a ser consideradas heterogéneas em sua natureza, ou seja,
as mais distintas combinagdes de fatores de risco podem produzir resultados distintos. Nessa
toada, explicagdes psicologicas monocausais do adoecimento humano deixam de ser
compreendidas como suficientes para explicar o aparecimento de doengas.

Numerosos estudos tém demonstrado também a relevancia de fatores sociais no que
diz respeito ao bindmio satide-doenca, contribuindo para diferentes mudangas paradigmaticas
e conceituais acerca do adoecimento (Papila & Martorell, 2022). Nisto, se torna notorio que
pessoas menos favorecidas financeiramente tém menos acesso aos servicos de satide ao redor
do mundo. O baixo status socioecondomico tem sido associado a uma menor expectativa de
vida, maior risco de transtornos mentais ¢ alcoolismo, maior mortalidade infantil e incidéncia
de complicagdes no parto, além da privacdo social e nutricional de bebés e criangas — e
também a obesidade (Papila & Martorell, 2022). Neste ultimo caso, a partir dos campos

nutricionais € médicos, percebemos o quanto a obesidade ndo ocorre apenas pela alimentagao

8 Michael Balint (1896 — 1970), médico e psicanalista hiingaro.

% Grete Lehner Bibring (1899 — 1977), psicanalista austriaca-americana. Primeira mulher professora titular na
Harvard Medical School, em 1961.

%0 Carl Binger (1889-1976), psiquiatra estado-unidense.

61 Maurice Levine (1902 — 1971) psiquiatra estado-unidense.
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excessiva e pela falta de exercicio. O excesso de peso ¢ distribuido de forma desigual entre as
classes sociais, diminuindo a medida que o status socioecondomico aumenta (Papila &
Martorell, 2022). Obesidade e classe social estdo quase tdo fortemente relacionadas para os
ancestrais quanto para seus descendentes obesos (Papila & Martorell, 2022).

As tentativas de descrever e explicar doencas por meio de alteragdes (isoladas) na

estrutura de genes, enzimas, proteinas, constituintes celulares ou membranas celulares

tém dado lugar a uma medicina centrada na pessoa viva, fundamentada em um
modelo biolégico ampliado. Desde 1960, a medicina psicossomatica também tem se
afastado de modelos causais simples e lineares de saude, enfermidade e doenca,
reconhecendo que muitos fatores influenciam a manutengao ou a perturbacao da saude
dos seres vivos no processo de adaptacdo ao mundo ao seu redor. Essa abordagem
busca examinar e analisar como diferentes niveis de organizacdo bioldgica sdo
afetados pelas interagdes dinamicas e em constante transformacgao entre o ser humano

e seu ambiente (Weiner, 2008, p. 508).

Nesse sentido, parece que o movimento atual da psicossomatica, somado ao
desenvolvimento das ciéncias naturais — ¢ aqui, em especial, a psicologia cognitiva ¢ as
neurociéncias (que atribuem a psicologia um papel de ciéncia natural) — ganham cada vez
mais espaco nos circulos académicos, indo ao encontro de uma compreensdao na qual as
emogdes — antes tidas como fonte direta de adoecimento — seriam um mero substrato do
corpo (algo que em génese seria bioldgico) e sem muito critério ou papel claro no que diz
respeito ao adoecimento.

Autores como Antonio Damasio (1944- ) destacam a interdependéncia entre corpo e
mente, argumentando que as emogdes sdo processos fisiologicos essenciais para a regulagao
da vida e para a constituicdo da consciéncia. Em seu livio O Erro de Descartes (1994),
Damasio critica a separacdo cartesiana entre mente € corpo, sugerindo que os sentimentos
emergem da interagdo entre estados corporais e representacdes cognitivas, uma visao que
reforga o papel central do corpo na experiéncia emocional.

No mundo contemporaneo, essas concepgdes se entrelacam em discursos que oscilam
entre determinismos bioldgicos e abordagens socioculturais. A tensdo entre essas diferentes
perspectivas reflete um debate ainda em aberto sobre a natureza das emogdes ¢ do corpo, e
sobre até que ponto somos determinados por nossa biologia ou moldados pelos sistemas
simbdlicos e culturais em que estamos inseridos. Weiner (2008), por exemplo, discute que

muito se escreve sobre a histéria da psicossomatica, mas pouco se fala sobre o motivo pelo
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qual uma perspectiva que visa pensar num individuo globalmente ¢ menos aceita do que um
tipo de estudo que se concentra apenas em 6rgaos, tecidos e células ou nos patdégenos que os
infectam.

Ainda de acordo com Weiner (2008), uma medicina que se concentra em pessoas
doentes nao ¢ uma segunda medicina. Para o autor, existem duas formas de medicina, sendo
predominante aquela que pensa em corpos sem mente € a outra que pensa numa mente sem
corpo. Somente nos ultimos 50 anos que surgiu uma proposta dentro da medicina dedicada a
pensar na “unido” dessas “duas medicinas” para pensar o individuo como um todo integrado.
Esse “novo” ramo ¢ o que o autor chama de medicina psicossomatica.

Quando questionamos o porqué de existir uma separagdo entre essas duas formas de
aproximacao ao humano (aquela que foca somente no corpo e aquela que foca somente no
espirito), muitas vezes somos levados a metafisica das meditagcoes cartesianas, pela qual
concluimos que somente teremos a certeza da existéncia de uma substincia que pensa (res
cogitans), mas, quanto ao corpo, ao mundo e aos outros, ainda poderiam restar duvidas.

Como ¢ perceptivel, o problema mente-corpo estd longe de ser resolvido, seja na
filosofia, na medicina, na psicologia ou em qualquer outra area do conhecimento. Weiner
(2008) aponta que qualquer tentativa de resolver esse problema est4 fadada a dar errado, uma
vez que se trata de um problema metafisico e ndo cientifico. Assim, do ponto de vista
médico, Weiner salienta que a separacdo médica entre mente e corpo ndo se limita a teoria
sobre o corpo, mas também as praticas que levaram médicos, por anos, a se questionarem
sobre diagndstico, explicacao e tratamento da doenca.

A explicacao ultima de uma doenca tende a ter validagao apds a autdpsia realizada e
constatada por meio de alteragcdes estruturais no corpo. Desde a época dos “pais” da
medicina, Hipdcrates e Galeno®?, os médicos tém procurado uma explicagio causal para os
sintomas em termos de mudancas funcionais. Hipocrates inicia a metodologia médica de
explicar sintomas como alteragdes estruturais e as descreve em sua teoria dos humores.
Weiner (2008) comenta que muitos historiadores da medicina consideram este o nascimento
da medicina cientifica, que, sob tal ponto de vista, ¢ considerada o estudo da matéria (agua,
ar, terra e fogo) e nao da vida.

Mais tarde, na Historia, Giovanni Battista Morgani e Rudolf Virchow correlacionaram
sintomas com lesdes em orgdos e células, de tal forma que a lesdo tende a definir a doenca

(Virchow, 1858). No pensamento de Weiner (2008), essa proposi¢do de uma tradicdo do

2 De locis affectis.
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estudo da estrutura como ponto de partida para a investigagdo médica, em partes, utilizou o
problema mente-corpo para reforcar seus axiomas, deixando de lado a vida dos pacientes
como um todo, o que levou a afirmacgdo de que o homem seria uma maquina®®. Assim, seria
funcdo do médico localizar a alteracdo e “concerta-la”.

O problema para os defensores desse tipo de pensamento € que as explicagdes causais
ndo sdo a unica forma de ajudar o paciente. Enquanto humanos, somos seres complexos, o
que demanda, para algumas situacdes, estudos mais amplos para a compreensdo de um
problema. Esse ¢ o caso dos sintomas nos quais ndo had lesdes anatdmicas em funcdes
organicas (como reprodugdo, digestdo, trabalho, lazer e sono), e que somente seres vivos €
ndo “corpos” sdo capazes de lidar (Weiner, 2008). Eis, para Weiner, o verdadeiro dualismo
em medicina: o estudo de pessoas doentes versus o estudo de corpos na mesa de um
patologista.

Mas, qual a diferenga entre o estudo de um e de outro? Na mesa do médico que faz a
autopsia, ha um corpo que pode ter alguma alteragao, mas isso nao explica a funcionalidade
de uma determinada fungdo. Um caso emblematico que valida isso ¢ a demonstragdo do
funcionamento do sistema circulatorio. Até o século XVII, o mundo ocidental ndo tinha como
explicar o mecanismo pelo qual o sangue circulava pelo corpo. Antes, a teoria de Galeno, que
postulava uma analogia do corpo humano aos quatro elementos, servia de modelo para boa
parte do que se referia ao funcionamento bioldgico (Schultz, 2002). Foi somente com o
médico britdnico William Harvey (1578-1657), que, ao estudar os corpos de animais mortos,
descobriu como funcionava, de fato, o sistema circulatorio.

Também ¢ importante lembrar, como salienta Weiner (2008), maquinas e corpos sem
vida ndo experienciam sensagdes, assim como sdo incapazes de ter algum tipo de alteracdo na
pressdo arterial, nos batimentos cardiacos, apresentar problemas de sono, dentre outros
sintomas — 0s quais ndo surgem por causa de alteragdes funcionais e/ou estruturais do corpo.
Dessa maneira, ¢ possivel notar que o estudo anatdmico de um corpo apenas como corpo
(sem vida), atualmente pode ser considerado como um meio mais pobre de estudo dos fatores
que sustentam [ou ndo] a satide (Weiner, 2008).

O que emergiu recentemente ¢ que a medicina psicossomatica estd muito menos

preocupada com a fisiopatologia e com a moérbida anatomia da doenga do que com o

como as pessoas que estdo levando — de forma bem sucedida ou ndo — suas devidas

% Um dos maiores expoentes desse tipo de pensamento foi o0 médico francés do século XVIII, Julien Offray de
La Mettrie, em seu L ’Homme machine (1748).
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fungdes de natureza espiritual, social, psicologica e fisicas; enquanto estdo vivendo

um tempo histérico particular, em um nicho social e ecologico particular, dentro de

uma familia particular, cada pessoa com uma carga genética Unica, experiéncias,

sentimentos e relagcdes pessoais e educacionais (Weiner, 2008, p. 486).

A trajetoria historica das concepgdes sobre emocgdes e corpo revela um predominio
das perspectivas naturalistas e biologizantes, fortemente ancoradas na tradi¢do cientifica do
século XIX. Desde Darwin, passando por James-Lange, Cannon-Bard e Ekman, as emogdes
foram amplamente compreendidas como fendmenos com bases fisiologicas e evolutivas,
consolidando um modelo que privilegia a dimensao orgéanica em detrimento de abordagens
mais integrativas. A ascensao das neurociéncias e da psicologia cognitiva refor¢cou esse viés,
enfatizando a interdependéncia entre corpo e mente, mas, em muitos casos, mantendo a
primazia do substrato biolodgico na explicacdo dos processos emocionais.

No entanto, a persisténcia do dualismo mente-corpo no pensamento ocidental reflete
uma limitacdo fundamental dessas abordagens. Como discutido por Weiner (2008), a
medicina tradicional, ao focar na estrutura ¢ na causalidade material das doencas,
frequentemente negligencia a complexidade da experiéncia humana e suas dimensdes
subjetivas e relacionais. O advento da medicina psicossomatica representa um esforgo para
superar essa cisdo, propondo uma visdo integrada do individuo que considera ndo apenas sua
fisiologia, como também seu contexto historico, social e psicoldgico.

Dessa forma, ao questionarmos os modelos hegemonicos de compreensdo das
emogdes e do corpo, deparamo-nos com a necessidade de perspectivas mais abrangentes, que
transcendam a dicotomia entre explicagdes mecanicistas e abordagens puramente subjetivas.
A complexidade do humano exige uma visdo que reconhega tanto os aspectos estruturais e
bioldgicos quanto os modos pelos quais a existéncia se configura no entrelagamento de
sentidos, experiéncias e relacdes. Esse desafio permanece em aberto, ndo apenas na filosofia
¢ na psicologia, mas também nas ciéncias médicas e nos diversos campos do saber que
buscam compreender a condi¢do humana em sua totalidade.

Capitulo 2 — A Fenomenologia e o Existencialismo

A proposta desta tese € repensar a relagdo entre corpo e mente — e, por extensao, entre
corpo e adoecimento — a fim de verificar a hipotese de que o adoecimento psicossomatico
pode estar ligado ao projeto de Ser. Ao abordar a psicossomatica ndo apenas como uma

intersec¢do entre o fisico e o psiquico, mas como um campo de tensdes existenciais, torna-se
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necessario recorrer a tradigdes filosoficas que se debrugcaram sobre as formas pelas quais o
humano se experimenta enquanto corpo vivente, consciéncia situada e ser lancado no mundo.
Nesse sentido, o presente capitulo se justifica por buscar oferecer as bases conceituais,
metodoldgicas e existenciais que possibilitam essa nova abordagem do adoecimento,
ancorada, a principio, na fenomenologia e no existencialismo de forma mais ampla.

Na primeira parte da tese, ao recuperar a historia das concepgdes sobre o corpo na
filosofia e na medicina ocidentais, identificamos o predominio de modelos paradigmaticos
dualistas e mecanicistas, que tendem a separar ou mesmo hierarquizar as relagdes entre os
conceitos de corpo e alma, matéria e espirito, fisico e mental. A psicossomatica, em sua
génese moderna, surge como tentativa de superar essas dicotomias, embora frequentemente
recaia em reducionismos de ordens semelhantes: ora bioldgicos, ora psicoldgicos, ora
simbdlicos. Diante desse impasse, neste capitulo buscamos uma alternativa que va além da
mera juncao entre “psico” e “soma” como dominios distintos, propondo uma reconceituacao
radical do que significa viver o corpo, sofrer, adoecer e experimentar-se no mundo.

E justamente nesse ponto que a fenomenologia-existencial de Jean-Paul Sartre se
torna o alicerce metodoldgico para a presente tese. No entanto, para melhor compreendé-la,
consideramos necessario explorar algumas bases fenomenologicas e existenciais nas quais ele
se apoia, principalmente para discutir a relagdo mente-corpo.

A fenomenologia, especialmente a partir de Edmund Husserl, inaugurou uma forma
de investigar a experiéncia consciente que rompe com a ldgica objetiva das ciéncias naturais
(Naturwissenchaften) e com o idealismo abstrato da metafisica tradicional. Seu foco na
descrigdo das estruturas da vivéncia tal como se apresenta a consciéncia permite recolocar a
questdo da corporeidade e da subjetividade sem reduzi-las a objetos no mundo. Ja o
existencialismo, tal como se configura em Kierkegaard, parte do humano concreto, situado no
mundo, sem um destino (portanto, livre) e angustiado, para repensar a existéncia como
projeto inacabado e abertura ao mundo.

A presenga deste capitulo, portanto, cumpre um papel estruturante no argumento da
tese: € aqui que serdo estabelecidas as ferramentas conceituais e epistemologicas que
permitirdo, no capitulo seguinte, pensar o corpo e a doenga a partir de sua dimensdo vivida,
existencial e intersubjetiva, portanto, relacionados ao projeto de ser do sujeito. Husserl, como
veremos a seguir, ao propor a reducdo fenomenologica e a andlise da consciéncia intencional,
oferece os primeiros instrumentos para repensar a experiéncia do corpo e do mundo sem cair

em pressupostos naturalistas.
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Heidegger, discipulo de Husserl e influenciado pelo pensamento existencial, propde
um direcionamento da fenomenologia deslocando o foco da consciéncia “pura” (e de um
critério epistemologico), como queria Husserl, para o que ele conceitua como Ser-ai
(Dasein), abrindo caminho para compreender o humano como um ser que se projeta no
tempo e que se compreende em sua facticidade, propondo um carater ontolégico a
fenomenologia. Sartre, herdeiro dos pressupostos fenomenoldgicos-existenciais, por sua vez,
ao aprofundar essa abordagem e recusar um ego substancial, propde uma ontologia da
liberdade e da responsabilidade, na qual o corpo e as emogdes sao modos da consciéncia se
dar no mundo, sem separagdo entre interior € exterior.

Ao longo deste capitulo serdo exploradas as principais contribuigdes da
fenomenologia e do existencialismo para a compreensdo da nocdo de humano como
psicofisico — um existente que vive sua consciéncia e seu corpo como totalidade integrada. A
leitura de Husserl, Heidegger e Sartre sera feita de modo articulado, com o objetivo de
destacar os pontos de aproximacao, de tensdo e de superacdo entre esses autores. Trata-se de
construir um solo conceitual consistente que nos permitird, no capitulo final, pensar a
psicossomatica nao mais como uma interseccdo entre sistemas separados, € sim como
expressao de uma existéncia encarnada, atravessada por conflitos, sentidos € modos de ser no

mundo.

2.1 A Fenomenologia

Quando falamos em fenomenologia, estamos nos referindo a um campo amplo e
polissémico da filosofia. Apesar de sua etimologia nos apresentar a ideia de um “estudo sobre
os fendmenos”, para um(a) leitor(a) ndo iniciado(a) neste ramo, essa defini¢cdo ndo teria algo
de diferente em relagdo a outras abordagens sobre o estudo das coisas do mundo — a
ontologia. Além do mais, sua conceitua¢do tende a ser dificil, pois existem, na verdade,
diferentes fenomenologias que estdo sujeitas ao que cada fenomenodlogo se propds a
investigar (Cerbone, 2014).

Tendo isso em mente, a fim de identificarmos do que se trata o objeto da
fenomenologia, podemos dizer que esta ¢ uma abordagem filoséfica que se diferencia e se
define por seu dominio de estudo e seu(s) método(s). A fenomenologia estuda as estruturas

da experiéncia consciente do ponto de vista da primeira pessoa, junto com as condigdes de
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possibilidade® dessa percepgdo. E na resposta a pergunta “como estudar a experiéncia
consciente e suas condigdes de possibilidade?”’, que a fenomenologia propde sua
metodologia.

A fenomenologia se concentra na analise da experiéncia humana imediata e da forma
como percebemos o mundo ao nosso redor. Ela busca compreender a esséncia (eidos) das
coisas por meio da descricdo dos fenomenos que se apresentam a consciéncia. Essa
“esséncia” diz respeito as estruturas fundamentais que compdem a consciéncia humana — sua
intencionalidade —, dotando-a ndo somente de uma pura percep¢do do mundo, mas de uma
percepcao vivencial sobre a realidade na qual os individuos estdo inseridos (Sokolowsky,
1999).

Embora o nome “fenomenologia” ja tenha sido utilizado na historia do pensamento
por filésofos como Kant e Hegel, ela se desenvolveu, de fato, com uma proposta autbnoma
no inicio do século XX, por meio do trabalho de Edmund Husserl (1859 — 1938). Na ¢época
em que comecava a se debrugar sobre a filosofia, Husserl buscava superar dificuldades
epistemolégicas advindas de tradigdes filosoficas anteriores. E o caso, por exemplo, do
racionalismo e do empirismo; os quais defendiam, de um lado, a duvida da tendéncia a
substancializa¢do e criagdo do conhecimento através do intelecto (Abbagnano, 2007); e, por
outro lado, que o conhecimento s6 se faz possivel por meio da experiéncia concreta sobre o
material sobre o0 mundo, ndo negando a razdo, mas propondo que a investigacdo do mundo
ndo tenderd a substancializagdes necessariamente, mas a provas frequentes sobre o estatuto
da possibilidade de obtencao do conhecimento (Abbagnano, 2007).

Husserl buscou fazer com a fenomenologia uma critica a respeito das teorias do
conhecimento, almejando proporcionar um novo modo de pensar que rompesse com as
tradicionais dicotomias frente ao conhecimento, ¢ analisando o modo como o mundo aparece
a consciéncia (Sokolowsky, 1999). Assim, Husserl pretendia que a fenomenologia se tornasse
a fundacdo de toda a filosofia, em seus diversos focos de estudo, como a metafisica, a

epistemologia e a ética.

2.1.1 A Fenomenologia de Edmund Husserl

% As condigdes de possibilidade de uma determinada experiéncia envolvem a intencionalidade da consciéncia,
mas também as condi¢des de possibilidade da propria intencionalidade, como, por exemplo: a linguagem (em
regras sintaticas, semanticas e de seus usos); contexto cultural (valores e simbolos); corporificagdo (nossa
condigdo espacial); dentre outras.
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[...] assim como encontramos o mundo, também encontramos a nds mesmos, € nos
encontramos em meio a este mundo. Uma posi¢ao preeminente nesse mundo, no
mais, € propria a nos: nos encontramos como centros de referéncia para o resto do
mundo; ele é o nosso ambiente. Os objetos do ambiente, com suas propriedades,
mudangas e relagdes, s3o o0 que sdo em si mesmos, mas guardam uma posi¢ao
relativa a nds; inicialmente, posi¢do espago-temporal, e entdo, também “espiritual”.

(Husserl, 4 ideia da Fenomenologia®)

Inicialmente, Husserl (1901/1970) pensava que a fenomenologia deveria ser uma nova
ciéncia, a qual “[...] representa um campo de pesquisas neutras, nas quais muitas ciéncias tem
suas origens” (p. 166), devendo ela ser pautada em um modo de lidar com os objetos de
investigacdo “sem pressuposicoes” (p. 181). Em suas Investigacoes Logicas (1900), Husserl:
(1) critica, dentre outras coisas, uma forma de pensamento vigente na época: o psicologismo,
que afirmava ser a logica de algo reduzido a psicologia (no sentido de ciéncia empirica); (2)
expde a fenomenologia como um novo tipo de estudo, no qual seria primordial a descri¢do
das caracteristicas estruturais das diferentes experiéncias; e (3) andlises fenomenologicas por
ele apresentadas — aqui aparecem as discussdes como a intencionalidade, conceito central em
fenomenologia que falaremos mais adiante. Nessa obra percebemos um certo realismo
metafisico.

Posteriormente, no livro Ideias relativas a Fenomenologia Pura e a Filosofia
Fenomenologica (1913), Husserl (1913/2006) modifica um pouco o modo de pensar a
fenomenologia, preocupando-se com a ideia de transcendéncia da consciéncia (Cerbone,
2014) — o que viria a tornar sua proposta de fenomenologia em um “idealismo
transcendental” (Husserl, 2006, p. 114)%. Nesta obra, Husserl apresenta de forma mais
aprofundada a intencionalidade da consciéncia, bem como a explicacdo sobre a atitude
fenomenologica em oposicdo a atitude natural. Falemos brevemente desses dois conceitos.
Primeiro, a atitude natural — maneira quase habitual no modo como tendemos a nos relacionar
com o mundo, para em seguida explicar o que seria a atitude fenomenologica.

A atitude natural, como Husserl apresenta, ¢ uma certa forma de “atitude de

experiéncia”, na qual o sujeito que experiencia funda em sua experiéncia seus proprios juizos.

%5 Trecho de um curso lecionado por Husserl em 1907, posteriormente transcrito ¢ presente no volume II da
Husserliana (conjunto de ligdes proferidas por Husserl em 1907). Nesta conferéncia, publicada depois sobre o
titulo de Ding und Raun (algo como “coisa e espaco”, em traducdo livre), Husserl propde uma introducao sobre
a constituic¢do das coisas espago-temporais. A versdo inglesa foi publicada sob o titulo The Idea of
Phenomenology (1999).

% Esse conceito husserliano pode ser expresso por meio de duas teses centrais: 1) a realidade espago-temporal
como dependente da consciéncia, quando a pensamos enquanto subjetividade transcendental (ndo empirica); e
2) a consciéncia ndo ¢ dependente de qualquer outra instincia; sendo assim, ela é, de certo modo, absoluta.
Disso, relacionando-a com a primeira tese, toda a realidade deve ser, por esséncia, a [ela] consciéncia referida.
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Assim, ha na atitude natural uma descri¢do do que ¢ imediatamente dado, ou ainda uma
descrigdo do “experienciado” como “meramente encontrado” (Husserl, 1910/1994, p. 56). Na
atitude natural, o eu experimenta a si mesmo e experimenta os objetos do mundo. Husserl
(1910/1994) salienta que a primeira experiéncia que se tem nessa atitude “[...] cada um de nés
diz eu, e se conhece, por assim dizer, como eu” (p. 48). Ou seja, o eu seria um epicentro de
cada pessoa. Logo, a0 mesmo tempo em que me encontro enquanto um eu, j& me encontro,
também em um entorno, ou seja, estou situado no mundo.

Este eu (em termos de consciéncia) estd vinculado a um corpo (Korper), definido por
Husserl (1910/1994, p. 49) como: “coisa espago-temporal ao redor do qual se agrupa um
entorno coisico que se estende sem limites”. De forma mais especifica, o corpo enquanto um
todo orgénico se apresenta enquanto entidade fisica (material) e biologica (dotada de orgaos,
tecidos, células, etc.).

Em oposicao a essa descri¢ao, o “corpo somatico” [Leib] (Husserl, 1936/2012, p. 86)
¢ 0 modo de relagdo com um entorno que ¢ objetivo, e se distingue do corpo proprio a partir
de como os percebo. O corpo, para Husserl (1936/2012), se apresenta como meu corpo, de tal
modo percebendo-o enquanto coisa que sente e coisa que ¢ sentida. Isso distingue o corpo dos
objetos do mundo que sdo percebidos por mim, e que podem ser tocados, modificados, mas
ndo os sinto como sinto meu corpo, sendo estes outros objetos sempre aquilo que aparece
numa relag¢do espago-temporal com o corpo.

Nesse sentido, essas experiéncias que me sdo dadas na forma de atitude natural
ocorrem enquanto me encontro como um eu, isto €, enquanto sou corpo situado no espago e
tempo, cercado por objetos. Meu corpo encontra-se, nas palavras de Husserl (1910/1994, p.
52), como “ponto zero” desse entorno que [me] cerca. Isso significa dizer que as mudancgas
desse entorno ocorrem em virtude da relagdo direta com a posi¢do espacial do eu, e
consequentemente, do corpo. Porém, por mais que uma coisa possa variar de acordo com a
posi¢do espacial do eu corporal, “se trata sempre da mesma coisa com idénticas
propriedades” (p. 52).

Gargano (2011, p. 183) posiciona os desdobramentos dessa ideia da seguinte maneira:

O corpo apresenta-se como medida de variabilidade de seu entorno. Nessa atitude de

experiéncia, onde cada coisa esta situada espacialmente, as vivéncias também

possuem uma determinacgdo espacial. Elas se situam no corpo proprio, possuem uma
relacdo direta com ele. Essas vivéncias s3o nossas percepcdes, recordacdes,

imaginagdes, volicdes e qualquer outro sentimento, aquilo que ¢ da ordem do
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subjetivo, do eu, da consciéncia. Quando afirmo que tais vivéncias, nessa atitude
natural, s3o consideradas pertencentes ao corpo organico, isso significa afirmar, por
exemplo, que minha percepgdo estd diretamente ligada aos meus olhos, bem como
minha recordagdo ao cérebro e minhas sensagdes aos Orgaos dos sentidos. Elas
ganham nessa atitude uma existéncia espacial e sdo determinadas por uma variagdao do
meu estado corporal. Sdo ‘dependentes, em certa medida, [...] do corpo e seus estados

e processos corporais’ (HUSSERL, 1994, p. 50) e ¢ impensavel considera-la sem um

vivente corporal, sem um corpo organico para té-las e um corpo proprio para vivé-las.

(p. 183).

Diferente da percepcdo do mundo através da atitude natural, na atitude
fenomenoldgica ha uma mudanga na forma como se experiencia o mundo. As coisas que
experimento ndo estdo mais “dadas” em si mesmas, como algo totalmente exterior a mim,
mas antes disso sdo percebidas. Na medida que as percebo, elas se tornam alvo da minha
consciéncia. E nesse ato de ter um alvo de consciéncia que se fundamenta o “aparecimento”
da coisa (aqui temos, portanto, o fendmeno).

Assim, se na atitude natural aquilo que é percebido ¢ dado no tempo e no espaco; em
contrapartida, na atitude fenomenologica, nenhuma objetividade dada entra em questdo,
assim como nenhum juizo obtido pela atitude natural anteriormente serve de base para a
analise e descricio do fenomeno. Na atitude fenomenologica, se realiza a “reducdo” ou
epoché. Nas palavras de Husserl (1910/1994, p. 83),

Nao s6 deve sair fora de jogo qualquer posicdo da Natureza com suas coisas no

espago e tempo, € com elas também a posi¢do do corpo proprio e da relagdo

psicofisica que mantém com ele as vivéncias, como também a posicao do eu empirico
que como pessoa ¢ pensado num vinculo com o corpo

Dessa forma, temos um novo modo de acesso ao conhecimento sobre o mundo e sobre
os objetos. Aqui ndo ha énfase nas realidades “a parte” da consciéncia (transcendentais), mas
nas realidades que se ddo de maneira imanente a consciéncia. Dito de outra forma, a redugdo
diz respeito ao ato de suprimir toda relagdo espago-temporal da consciéncia do eu com o
mundo. Assim, o eu empirico deve ser “reduzido”, ou seja, suspenso, colocado entre
parénteses (Gargano, 2011).

Retomando as ideias gerais da fenomenologia husserliana, a busca pela nog¢do sobre
transcendéncia da consciéncia pode ser melhor compreendida a partir das conferéncias

ministradas em 1907, publicadas como A4 Ideia da Fenomenologia, assim como do texto de
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1913, Filosofia como ciéncia rigorosa. Apesar do rigor proposto por Husserl, Cerbone (2014)
comenta sobre uma certa hesitacdo a respeito do como proceder com a investigacdo
fenomenoldgica ao longo das obras husserlianas, o que se verifica tanto nos atrasos de suas
publicagdes quanto nas reiteradas vezes que se posicionou como um “iniciante” na
fenomenologia.

Notamos que a critica central de Husserl as teorias do conhecimento se volta para o
fato de lidarem somente com o que ¢ imediatamente dado, ou seja, com a atitude natural. Para
ele, dirigimo-nos ao mundo pautados por experiéncias prévias que “contaminam”, de alguma
forma, nossa experiéncia, influenciando na descricdo dos fendmenos por nos percebidos.
Assim, o estudo dos fendmenos transcendentais, a exemplo da questdo: “como ¢ possivel a
consciéncia — tida como algo ‘interno’ do humano — acessar o mundo — que ¢ tido como
‘externo’ a consciéncia?”, costuma incorrer em explicagdes circulares, de que “as coisas do
mundo sdo uma representacdo mental que nossa consciéncia cria”’. Como resposta a isso,
Husserl propde uma visao “antinaturalista” em relagao ao conhecimento:

[...] sua investigacdo comeca excluindo essas questdes: “parentesando-as” ou, como

Husserl por vezes diz, colocando-as “entre parénteses”. Comecar com esse ato de

exclusdao (ou epoché, que ¢ a palavra grega para “abstencdo”) ¢ executar o que

Husserl chama a “redu¢do fenomenologico-transcendental”: “transcendental” porque

ela torna disponivel a possibilidade de perguntar e responder questdes do tipo “como

¢ possivel” com respeito a intencionalidade da experiéncia; “fenomenologica” porque

a execucdo da redugdo dirige a aten¢do do investigador para os fendmenos

conscientes, tornando possivel, por meio disso, o discernimento e a descri¢cao de sua

estrutura essencial. Husserl as vezes se refere a redugdo como um tipo de

“purificagdo”, caracterizando-a como um ato de “meditacdo” (Cerbone, 2014, p. 37-

38).

A fenomenologia se preocupa em estudar a experiéncia consciente de maneira
detalhada e sistematica. O método proposto por Husserl solicita ao fenomenodlogo um
afastamento de suas crengas prévias sobre o0 mundo, para que possa descrever os fendmenos
da forma mais rigorosa possivel, a fim de encontrar as condi¢des de possibilidade para a
percepcao do fenomeno. Esse método, apresentado anteriormente como epoché ou reducao
fenomenoldgica, envolve a descri¢do dos fenomenos tal como eles aparecem para nos, sem

julgamentos ou interpretagdes prévias. Melhor dizendo, a redugdo € a retirada de tudo aquilo
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que ¢ contingente ao que aparece, com a finalidade de chegarmos ao eidos (a natureza
intrinseca/essencial) do fenomeno.

Nesse caminho existem questdes a serem colocadas que dizem respeito as estruturas
essenciais da experiéncia, como: que estrutura deve ter a experiéncia a fim de ser uma
experiéncia? Como ¢ possivel para a experiéncia consciente “alcancar” ou ‘“contatar” um
objeto? Como, em outras palavras, ¢ possivel alcancar o “mundo externo”? A fenomenologia
tenta eliminar o dualismo “esséncia x aparéncia” do ‘jogo’ do conhecimento, afirmando que
tudo aquilo que aparece, ja& demonstra, em seu aparecimento, algo de sua esséncia. Nesse
sentido, a fenomenologia ndo seria uma teoria cética quanto ao conhecimento do mundo e da
realidade. Em verdade, defende-se que o mundo pode ser conhecido e isso se d4 justamente
porque a estrutura fundamental da consciéncia humana ¢ intencional (Cerbone, 2014).

Para a fenomenologia, a intencionalidade ¢ uma caracteristica fundamental da
experiéncia consciente. Através da consciéncia intencional, distingue-se a mera percepgao da
experiéncia vivida. Toda experiéncia consciente envolve um direcionamento para algo, seja
um objeto fisico, uma ideia, uma emoc¢do ou mesmo uma sensacdo corporal. Dai a maxima
husserliana de que “toda consciéncia ¢ consciéncia de alguma coisa”. Entdo, por sua
caracteristica intencional, a consciéncia esta sempre em relagdo com o mundo, buscando
compreendé-lo e interpreta-lo. Por meio da intencionalidade, a consciéncia € capaz de
perceber, julgar, avaliar e se relacionar com os objetos no mundo, e agir de acordo com essas
percepgdes e avaliagdes. E importante destacar que a intencionalidade ndo se dirige apenas ao
“conteudo” da consciéncia — o objeto visado —, mas também a forma como esse “conteudo” ¢
experimentado. A forma como a consciéncia estd direcionada para um objeto pode
influenciar o modo como o objeto € percebido, significado e interpretado.

E necessario tomar nota que “intencionalidade” ¢ um conceito em fenomenologia.
Assim, quando utilizada, ela ndo tem a mesma conotacdo do senso comum, de intengao,
meta, objetivo ou coisas do género. Intencionalidade ¢ um termo de origem medieval
utilizado pelos escoldsticos e retomada por Franz Brentano (1838-1917) na filosofia
contemporanea (Wolfgang, 2019). Esse termo nos apresenta a no¢ao de que a consciéncia
nao ¢ algo em si mesma, tal como um sistema fechado; e sim — para retomar a descri¢ao de R.
Sokolowsky (1999) —, ela esta sempre “a céu aberto”.

Portanto, a consciéncia estaria sempre ligada a alguma coisa, sendo “de” algo, “sobre”
algo ao qual tem como objeto no momento, seja uma coisa “real”’, “imagindria”,

“memorativa”, etc. Isso se torna mais claro quando perscrutamos a origem etimologica da
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palavra: tendere, que significa algo parecido com uma corda de um arco tencionado no
momento em que a flecha est4 direcionada a um alvo. Brentano a descreve como:

Todo fenomeno psiquico ¢ caracterizado pelo que os Escolésticos da Idade Média

chamavam de a inexisténcia intencional (também como mental) de um objeto, € o que

nos, embora ndo sem ambiguidades, referimos a um conteudo, direcdo para um objeto

(que nao deve ser entendido aqui como uma realidade) ou o chamaria de objetividade

imanente. Cada coisa contém algo como um objeto em si mesmo, embora ndo sejam

da mesma maneira. Na imaginagdo algo ¢ apresentado, no julgamento algo ¢
reconhecido ou julgado, amado no amor, odiado no o6dio, desejado no desejo, etc.

(Brentano, 1874/1924, p. 125, tradugo nossa)®’.

Na fenomenologia, a experiéncia consciente — que revela o fenomeno — ¢ o objeto de
estudo central. A fenomenologia se concentra na descricdo da experiéncia consciente tal
como ela ¢ vivida pelo sujeito, ou seja, busca entender como os seres humanos experimentam
e percebem o mundo ao seu redor. Para a fenomenologia, a experiéncia consciente ndo ¢ uma
mera percepcao ou “representagdo mental” de um suposto “mundo externo”, haja vista que
alguns objetos e animais podem captar fendmenos de maneiras distintas, como, por exemplo,
uma camera fotografica pode captar uma determinada imagem ou video; um papagaio pode
reproduzir sons semelhantes aos emitidos pelos humanos, etc. Contudo, vale enfatizar aqui
que tomamos a consciéncia enquanto algo ativo que se relaciona com o mundo empregando
nele qualidades (dai a ideia da vivéncia). Desse modo, o humano, por meio da sua
consciéncia, esta em constante interagdo com o mundo, relacionando-se com ele.

Podemos objetar que, entdo, a fenomenologia se propde apenas como uma forma de
compreensdo sobre o humano, cuja consciéncia, sendo elemento principal de analise, ¢ vista
como pura racionalidade e objetividade, ndo havendo possibilidade do estudo das nuances do
perceber humano. Nada mais erroneo. Justamente por a fenomenologia privilegiar o estudo
da experiéncia consciente, verifica-se que esta ¢ composta por varios elementos que estao, a
todo momento, relacionando-se na captagdo do mundo, tais como as sensacdes, as
percepgoes, as emogdes, 0s pensamentos, entre outros. Tais elementos sdo interconectados e

influenciam uns aos outros. A experiéncia consciente, para a fenomenologia, ¢ uma totalidade

7 Do original, “Jedes psychische Phéinomen ist durch das charakterisiert, was die Scholastiker des Mittelalters
die intentionale (auch wohl mentale) Inexistenz eines Gegenstandes genannt haben, und was wir, obwohl mit
nicht ganz unzweideutigen Ausdriicken, die Beziehung auf einen Inhalt, die Richtung auf ein Objekt (worunter
hier nicht eine Realitdt zu verstehen ist), oder die immanente Gegenstindlichkeit nennen wiirden. Jedes enthdlt
etwas als Objekt in sich...” Cf.: Brentano, F. (1924). Psychologie vom empirischen Standpunkt (p. 125). Felix
Meiner Verlag. - Brentano, PES, II, §5.
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integrada destes elementos. Dessa forma, cada um deles ¢ um modo de nos direcionar ao
mundo, revelando-o e, dialeticamente, revelando-nos a n6s mesmos nesse processo.

Se existem varias formas de captacdo do mundo, a consciéncia, diferentemente do que
se apregoava na modernidade — como no dualismo cartesiano ou no representacionismo
mental de John Locke —, ndo estd isolada dentro de um receptaculo corporal. Ao contrario, a
consciéncia — ou a mente — ¢ a totalidade daquilo que me permite estabelecer relacdo com o
mundo. O humano ¢ pura intencionalidade. A todo momento se direciona para o mundo,
ligando-se a um objeto (seja ele real, como uma bola; seja ideal, como o projeto secundario
de quem me tornarei daqui a pouco).

Assim sendo, sao diferentes as formas de entrar em contato com o mundo: posso
perceber alguma coisa, posso imaginar algo, posso me emocionar. Ter consciéncia das
condi¢des de possibilidades das formas com que me relaciono com o mundo ¢ poder
compreender como o apreendo, suprimindo a dicotomia “aparéncia x esséncia”, pois ao
analisar de forma detalhada aquilo que me aparece, posso compreender a natureza intrinseca
ao objeto ao qual minha consciéncia se intenciona. Instaura-se assim o fendmeno.

Em sintese, a fenomenologia ¢ uma abordagem filoséfica que se concentra na andlise
da experiéncia consciente como objeto central de suas investigagoes, ao analisar as condigdes
de possibilidades da experiéncia consciente de um determinado fendmeno. Nesse sentido, a
proposta de Husserl, da ideia de retornar “as coisas mesmas” (zu den Sachen selbst), significa
que, para o pensar cientifico,

Nao podemos, de forma alguma, contentar-nos com “meras palavras”, isto €, com

uma compreensao meramente simbolica das palavras, tal como a que temos

inicialmente quando refletimos sobre o sentido das leis para “conceitos”, “juizos”,

“verdades”, etc. (juntamente com suas multiplas especificacdes) que se estabelecem

na logica pura. Significados inspirados apenas por intui¢cdes remotas, confusas e

inauténticas — se ¢ que o sdo por quaisquer intui¢des — nao sao suficientes: devemos

retornar as “coisas em si”’ (Husserl, 1901/1970, p. 252).

Dessa maneira, a fenomenologia procura compreender como experimentamos e
percebemos o mundo ao nosso redor, por meio de um método que propde a descrigdao
detalhada dos elementos que compdem a experiéncia do individuo, suspendendo
momentaneamente os julgamentos e interpretagdes prévias. Assim, por meio da descri¢ao dos

\

fendmenos que se apresentam a consciéncia, a fenomenologia busca revelar as estruturas
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essenciais da experiéncia, elucidando como os significados se constituem na relagdo entre
sujeito e mundo.

Esse enfoque permite compreender a experiéncia sem reduzi-la a explicacdes causais
ou a categorias predefinidas, priorizando a vivéncia tal como ela se dia. Dessa forma, a
fenomenologia ndo apenas fornece uma metodologia rigorosa para a investigacdo da
consciéncia, mas também abre caminhos para uma compreensdo mais ampla da
subjetividade, da intersubjetividade e do modo como os sentidos emergem na existéncia

humana.

2.2 Fenomenologia-existencial

A questdo da existéncia so6 podera ser esclarecida sempre pelo proprio existir.
(Heidegger, Ser e Tempo)

Até este ponto do texto falamos um pouco sobre a fenomenologia como campo de
estudo e seu método primordial de investigagdo a partir da perspectiva de Husserl. Vamos
agora nos debrucar sobre a fenomenologia de Jean- Paul Sartre (1904 -1980), a qual se atrela
a outra proposta filosofica, o existencialismo, sobre o qual falaremos mais adiante.

Sartre foi muito influenciado pela filosofia de Husserl. Contudo, vale lembrar, como
nos posiciona Bocca (2019), que antes mesmo da descoberta e estudo da fenomenologia, por
volta de 1932/33, Sartre ja possuia certa autonomia intelectual ao pensar a filosofia. Sartre
buscava afastar-se de uma tradigdo filosofica que dava énfase apenas ao pensamento
metafisico e buscava filosofar sobre a vida cotidiana. E no contato com as ideias de Husserl
que Sartre aprofunda uma investigacao que ja iniciara sozinho.

Em A4 for¢a da idade (1962/2013), segundo livro de memorias escrito por Simone de
Beauvoir (1908-1986), a autora relata o encontro de Sartre com a fenomenologia. Em sua
descri¢io dessa lembranga, ela e Sartre estavam no Bec de Gaz®® com um amigo em comum,
Raymond Aron (1905-1983)%°, que na época estava estudando a obra Husserl no Instituto
Francés em Berlim.

Ainda conforme apresentado por Beauvoir, Aron apontou para um coquetel de
damasco, direcionando para Sartre uma fala sobre o método fenomenolédgico: “Vocé vé, meu

caro amigo, se voc¢ for um fenomendlogo, vocé pode falar sobre esse coquetel e fazer

% Bar parisiense na avenida de Montparnasse.
% Filésofo, soci6logo, historiador e jornalista francés.
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filosofia disso!”’® (Beauvoir, 1962/2013, p. 119, traducio nossa). Ao ouvir isso, Beauvoir
comenta que Sartre “empalideceu de emocao” (traducao nossa). Tal reacdo foi justificavel na
medida em que Sartre percebeu que poderia, através da fenomenologia, “[...] falar sobre
coisas exatamente como os via e tocava, e extrair filosofia deles”’! (tradugdo nossa).

A fenomenologia, nas palavras de Beauvoir (1962/2013), teria aparecido para
“responder a suas preocupagOes: superar a oposi¢do entre idealismo e realismo, afirmar
simultaneamente tanto a supremacia da consciéncia e a presen¢a do mundo visivel, tal como
aparece aos nossos sentidos™’? (tradugio nossa). Ainda de acordo com Beauvoir, pouco
depois dessa noite no Bec de Gaz, Sartre buscou conhecer o pensamento de Husserl, o que se
deu, inicialmente, por meio de um estudo de Lévinas’. Ela ainda comenta que quando Sartre
o leu pela primeira vez, seu “coracio descompassou”’ (tradugio nossa).

Apesar do encanto inicial de Sartre pela fenomenologia husserliana, o filésofo francés
desenvolveu sua propria fenomenologia, ora mantendo ideias de Husserl, ora sendo critico a
ele e apresentando um novo olhar. Vimos no topico anterior que Husserl concentrou-se na
descricao detalhada e sistematica da experiéncia consciente, visando capturar a esséncia dos
objetos por meio da andlise cuidadosa do aparecimento, isto ¢, da descricdo detalhada de
como os objetos se apresentam a consciéncia.

Husserl entendia que a experiéncia consciente ¢ composta por varios elementos, como
sensacdes, percepcdes, emocdes, pensamentos e intengdes, € que esses elementos sdo
interconectados e influenciam uns aos outros. A fenomenologia de Husserl ¢ uma tentativa de
descrever e compreender essa totalidade unificada da experiéncia consciente. Por outro lado,
Sartre, buscando falar filosoficamente da vida cotidiana e encontrando em Heidegger (1889-
1976), discipulo de Husserl, influéncias para seu modo de pensar, adotou uma abordagem
fenomenoldgica que se aproximava de uma concepgao existencial, j& iniciada por Heidegger,
mas também outros pensadores como Seren A. Kierkegaard (1813-1855) e Friedrich

Nietzsche (1844 -1900).

0 Do original, “Tu vois, mon petit camarade, si tu es phénoménologue, tu peux parler de ce cocktail, et c’est de
la philosophie!”

" Do original, “Sartre en palit d’émotion, ou presque ; ¢’était exactement ce qu’il souhaitait depuis des années:
parler des choses, telles qu’il les touchait, et que ce fit de la philosophie”.

2 Do original, “Aron le convainquit que la phénoménologie répondait exactement & ses préoccupations:
dépasser ’opposition de 1’idéalisme et du réalisme, affirmer a la fois la souveraineté de la conscience et la
présence du monde, tel qu’il se donne a nous”.

3 Do original, “Théorie de !’intuition dans la phénoménologie de Husserl” (1930). Tese de doutorado de
Emmanuel Lévinas.

" Do original, “Il eut un coup au coeur”.
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Alguns estudiosos da vida e obra de Heidegger dividem, pedagogicamente, o
pensamento do autor em dois momentos: antes e depois da década de 1930. No periodo
anterior, a obra de maior impacto ¢ Ser e Tempo (1927) — livro que marca a posi¢ao
existencial de Heidegger ao indagar e buscar compreender o sentido do Ser. Para ele, a
tradicao filosofica perdeu de vista a investigacdo sobre o que significa, para qualquer ciosa,
“ser/existir’. Em tentativa de resgate a este problema filosofico, Heidegger aponta um
caminho de investigacdo ao(s) Ser(es), tendo como ponto de partida aquele ser que se
pergunta sobre o sentido (ou seja, 0 humano). A partir de sua obra inicia-se o que pode ser
chamado de analitica existencial: uma investigagdo fenomenologica sobre a estrutura da
existéncia deste ser que se pergunta sobre o ser, sendo ele caracterizado por sua abertura ao
mundo, sua temporalidade e sua finitude.

Nas palavras de Antiseri e Reale (2014, pp. 203-204):

[...] se o problema do ser deve ser proposto explicitamente em toda a sua

transparéncia, entdo [...] torna-se necessario evidenciar as maneiras de penetragdo no

ser, de compreensdo e de posse conceitual de seu sentido, bem como a solu¢do da
possibilidade de escolha correta do ente exemplar e a indicagdo do caminho auténtico
de acesso a esse ente. Penetragdo, compreensdo, solug¢do, escolha, acesso — sdo
momentos constitutivos da busca e, ao mesmo tempo, modos de ser de determinado

ente, mais precisamente daquele ente que, nds que o buscamos, ja somos. [...] A

elaboracao do problema do ser significa, portanto, o tornar-se transparente de um ente,

por aquele que busca em seu ser”.

Esta busca pela transparéncia, tdo cara a fenomenologia, ¢ o que se entende, em
Heidegger, como analitica existencial. Como ele mesmo afirma: “o ente que temos a tarefa de
analisar somos ndés mesmos. O ser deste ente ¢ sempre e cada vez meu” (Heidegger,
1926/2022, p. 85, grifo do autor). Tal ente sera apresentado sobre um neologismo em lingua
alema, o Dasein, literalmente o Ser-ai. O emprego deste termo tem, inicialmente, a fungdo de
rejeitar outros termos que foram utilizados ao longo da histéria da filosofia para definir o
humano ou seu comportamento (tais como animal racional, alma, espirito, natureza humana,
etc.); bem como demarcar a caracteristica propria da existéncia: de estarmos “ai”, langados ao
mundo, e vivendo sempre uma dada situa¢do que nos limita e nos influencia.

Sobre isso, Heidegger (1926/2022, p. 85) dird, no paragrafo 9 de Ser e tempo, que o

modo de ser do Ser-ai é a existéncia — o que ressalta oposi¢cdo a ideia de uma substancia
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essencializante do ser humano, enquanto se evidencia o mesmo como projeto, como
possibilidade em constante tensdo com sua finitude.

Aqui, como afirma Casanova (2015), a ideia de existéncia ja ird remeter aquela nocao
de intencionalidade husserliana. Nesse sentido, a incorporagdo de Heidegger do pensamento
de Husserl aponta para uma noc¢ado de consciéncia nao como algo “simplesmente dado”, como
algo ja bem definido e delimitado por uma ontologia; mas, ao contrario, a consciéncia (e, no
limite, o humano) serd compreendida como um langar-se em dire¢@o a algo. Disso, refor¢a-se
uma no¢ao anti introspeccionista: ndo ha antes um “dentro” (do humano) que vird a se
conectar com um “fora”. A consciéncia € o mundo “surgem” e coexistem sem um primado de
um sobre o outro. Desta forma, rejeita-se, novamente, a dissociacdo sujeito/objeto;
mente/mundo; linguagem/realidade.

A partir disso se inicia a constru¢do do pensamento existencial heideggeriano
compreendendo no Dasein este ser que €, em si, pura intencionalidade; puro deslocamento
em direcdo ao mundo. Desta forma, o Dasein sempre se langa para as possibilidades de sua
existéncia, ou ainda, para um certo projeto. Nesse sentido, a existéncia ¢ sempre uma
transcendéncia do aqui e agora para o que pode vir a ser. Aqui entra em jogo uma faceta
existencial importante que sera incorporada, posteriormente, por Sartre: a temporalidade.

Desde meados da idade média, a nogdo de tempo deixa de ser associada a ciclos, ou
seja, como algo que se repete (o que € visto nas transi¢des dia/noite; estagdes do ano; marés;
fases da lua), e vai aos poucos sendo interpretada como um tempo linear: comego, meio e fim
(Franco Junior, 1986). Muito disso estd vinculado a cosmovisao que vai se modificando em
termos religiosos’, politicos, econdmicos, dentre outros; e que vdo transformando a
sociedade e por ela sendo também transformados. Essa no¢do ‘“‘atual” de tempo que
possuimos — dividida em passado, presente e futuro —originaria desse periodo, se torna o
modo operante de se compreender a realidade e a cultura. Nesse cenario, entendemos o tempo
como compreendemos a vida, uma certa progressividade em dire¢do a algo.

Assim, as dimensdes temporais do “antes”, do “agora” e do “depois” se tornam o
modo como tendemos a nos situar na existéncia, de modo que “o projetar-se-diante para o
‘em-vista-de-si-mesmo’, projetar-se que se baseia no futuro, € caracteristica essencial da
existencialidade” (Antiseri & Reale, 2014, p. 208). Em Heidegger, o presente aparece como

um estar preso as coisas (2 mundaneidade), enquanto o passado ¢ um retorno a algum

75 Deixa-se de lado diversos costumes pagdos e vincula-se aqui o olhar da liturgia monoteista, especialmente
Catolica, com uma nog¢do de universo que surge com a Cria¢do [Génesis 1], transformada em um presente na
vinda de Cristo e dos tempos que se seguem até o Juizo Final.
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episodio, situagdo, evento que ja ocorreu, em vistas de se aceitd-lo; e o futuro ¢ interpretado
como o horizonte para onde o Dasein se langa.

Heidegger (1926/2022) usa o termo ‘“éxtase” para falar sobre a relagdo entre o
humano e o tempo. O filésofo alemdo utiliza este conceito retomando sua origem
etimologica: ekstasis, significando assim o modo como o Dasein se destaca em diversos
momentos da temporalidade, saindo do passado em vistas a projetar-se em direcdo ao futuro
por intermediagdo da acdo no presente. Conforme apresenta Wheeler (2020, n.p):

Como ele coloca em sua Historia do Conceito de Tempo (um curso de palestras de

1925): “Nao ‘o tempo €’, mas ‘Dasein existente temporaliza seu Ser’” (319). Para dar

sentido a esta temporalizagcdo, Heidegger introduz o termo técnico éxtases. Os €xtases

sdo fendmenos que se destacam de uma unidade subjacente. (Mais tarde, ele
reinterpreta os €éxtases como horizontes, no sentido daquilo que limita, envolve ou

encerra, € ao fazé-lo revela ou disponibiliza.) De acordo com Heidegger, a

temporalidade ¢ uma unidade contra a qual passado, presente ¢ futuro se destacam

como éxtases, embora permanegam essencialmente interligados. A importancia desta
ideia ¢ que ela liberta o fenomenologo de pensar no passado, presente e futuro como
agrupamentos ordenados sequencialmente de eventos distintos.

Nas palavras de Heidegger (1926/2022, p. 437): “Temporalizacdo ndo significa
‘sucessdo’ de ekstases. O porvir ndo vem depois do vigor de ter sido, e este ndo vem antes da
atualidade. A temporalidade se temporaliza num porvir atualizante do vigor de ter sido”.
Segundo P6 (2015), isso demonstra que o porvir € prioritario, ja que a temporalidade nao ¢
compreendida como algo que “¢” (um ente), mas que se manifesta em diferentes modos que
se temporalizam, tornando possivel a multiplicidade de formas de apari¢do do Dasein.

A nocdo de importancia da temporalidade se mantém presente em Sartre; contudo,
diferente da compreensdo heideggeriana, na qual o fim da temporalidade — ou seja, a morte —
daria sentido a vida. Em Sartre, a no¢ao de morte nao ¢ compreendida como aquilo que nos
auxilia a dar sentido a vida. Se em Heidegger o Dasein ¢ um “ser-para-a-morte”’; para Sartre,
o humano (nomeado Para-si) nao apenas da sentido a vida por conta da morte. A morte em
Sartre é o Absurdo. E aquilo que retira do humano as suas possibilidades e finda o seu modo
de ser: livre para fazer escolhas. A morte, ao chegar, retira do humano aquilo de mais
fundamental: a capacidade de tomar decisdes, ou seja, sua forma propria de ser e sendo um

limite imposto pela facticidade temporal.
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Como exposto acima, Heidegger insere na fenomenologia um carater existencial que
serd reforcado (e também modificado) por Sartre. Assim como a fenomenologia, o
existencialismo ¢ um ramo bastante plural dentro da filosofia e que dispde de dificuldade de
conceituagdo historico-tedrica. Muitos dos autores que atualmente consideramos
existencialistas, na verdade nunca se denominaram dessa maneira; como ¢ o caso de Sgren A.
Kierkegaard, filésofo dinamarqués; e de Friedrich W. Nietzsche, filologo e fildsofo
prussiano, ambos pensadores do século XIX que nunca se conheceram e nunca utilizaram o
termo existencialismo, afinal, ele surge apenas no século XX.

Dentre outros pensadores tidos como existencialistas, tais como Martin Heidegger,
Hannah Arendt, Maurice Merleau-Ponty, Simone de Beauvoir, Jean-Paul Sartre, dentre
outros, somente o ultimo abragou efetivamente o titulo de existencialista. Entretanto, hoje
atribuem-se a esses e outros pensadores a alcunha de existencialistas por terem trabalhado,
em boa parte de suas obras, um tipo de andlise sobre a existéncia humana.

Ainda existe certo debate sobre a possibilidade de falarmos do existencialismo como
um ramo da filosofia, haja vista que muitos autores tidos como existencialistas ndo se
denominavam dessa forma. Além de que, muitos deles direcionaram suas andlises para
contextos diferentes, se utilizando de discursos distintos e por vezes conflitantes entre si
(como ¢ o caso do existencialismo cristdo de Kierkegaard e do existencialismo ateu de
Sartre).

Contudo, em concordancia com Reynolds (2013), apesar das diferencas
metodologicas, de enfoque e de estilo, € possivel encontrarmos nesses autores discussoes que
ultrapassam as diferengas supracitadas e encontram-se como nucleo basilar de suas filosofias,
0 que nos possibilita, de alguma maneira, chama-los existencialistas. Dentre as discussdes
que os unificam, a mais fundamental ¢ a andlise da existéncia humana, tendo como ponto de
partida o individuo, o conceito de liberdade e a busca por um sentido de vida (Reynolds,
2013).

Depois de feito esse predmbulo em relacdo a conceituacdo do existencialismo,

vejamos agora o que essa perspectiva, de modo mais generalista, prega.

2.3 Existencialismo

Angustia pode-se comparar com vertigem. [...] a angustia ¢ a vertigem da liberdade,
que surge quando o espirito quer estabelecer a sintese, ¢ a liberdade olha para baixo,
para sua propria possibilidade, e entdo agarra a finitude para nela firmar-se.
(Kierkegaard, Dois discursos edificantes)



81

Em tal homem a consciéncia da responsabilidade, a consciéncia desta liberdade
rara, e poder sobre si e o destino chegando as profundidades maiores do seu ser
passou ao estado de instinto dominante; como chamar a este instinto dominante, se
supusermos que sente a necessidade de um nome? Nao oferece duvida: o homem
soberano chama-o de sua consciéncia...

(Nietzsche, Genealogia da Moral)

Se pensarmos nos primdrdios do existencialismo moderno, com Kierkegaard, nos
deparamos com uma resposta as filosofias que buscavam uma sistematizagdo da vida.
Herdeiras de uma crenca na racionalidade e no conhecimento cientifico — fonte de
emancipacdo e desenvolvimento ultimos do ser humano — as filosofias modernas se
atentavam a intensificacdo de um pensamento marcado pelo primado da razdo, da ordem e da
classificacdo das coisas.

Nessa diregdo, o grande filosofo do século XIX, Hegel, propds uma filosofia pela qual
objetivava-se um olhar para a realidade como uma manifestagdo do Espirito (Geist) em busca
constante de atualizagdo de si mesmo. Dessa forma, compreendendo o espirito como aquilo
que possibilita a vida e o devir, estudar e sistematizar esse espirito poderia levar a solugdo da
filosofia.

Foi em contraposi¢do a essa ideia que Kierkegaard escreveu sua filosofia. Para ele,
ndo ¢ na sistematizagdo de um grande pensamento especulativo e classificatorio que seria
possivel explicar toda a realidade. Ele afirma que o(s) individuo(s) ndo se reduzem a uma
simples manifestacdo do espirito, as quais podem ser incorporadas e classificadas em um
grande sistema de ideias (Giles, 1975).

Nessa critica a tais esquemas ideais € a um sistema universal, Kierkegaard rejeita a
possibilidade de sistematizagdo homogénea dos individuos. Ele escreve sua obra buscando
resgatar o individuo concreto em sua existéncia. “Contra as teorias objetivas de Hegel,
Kierkegaard insiste na necessidade da apropriacdo subjetiva da verdade, pois se trata de
fundamentar o desenrolar do pensar em algo que seja ligado a raiz mais profunda da
existéncia, que € o individuo” (Giles, 1975, p. 9).

E na medida em que se inverte a logica do estudo da realidade em sua forma mais
ampla para o estudo da realidade do ponto de vista do individuo em sua subjetividade, que se
abre espaco para se pensar a nocdo de liberdade no pensamento existencial. Em toda a
filosofia existencial, ha rejei¢ao de qualquer perspectiva que dé uma explicacao do individuo
“fora” dele mesmo, de seus critérios e suas acdes. Nisto estd contida a rejei¢ao as ideias de

interioridade e de exterioridade como algo que defina o individuo e instaure neste qualquer
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concepgao fatalista sobre o destino e fun¢do de sua vida. Para o pensamento existencial, ¢ o
individuo que, todas as vezes, deve escolher algo e desse modo criar o mundo e criar a si
mesmo.

Isso pode ser percebido tanto na filosofia de Kierkegaard, quanto na de Nietzsche, por
exemplo. Ambos os pensadores direcionam suas falas sobre a vida do individuo levando-as
para locais diferentes. Se em Kierkegaard o individuo pode se realizar com um salto de fé, em
uma terceira dimensdo de sua existéncia, religiosa (1844/2013); em Nietzsche, a vida deve
ganhar o carater de uma obra de arte, sempre moldada e aprimorada pelo artifice que é o
individuo. Dai sua maxima “torna-se aquilo que eres” (Nietzsche, 1882/2001, p. 188).

Se cada individuo vai construir sua propria vida a partir das referéncias que estdo
disponiveis e indo em dire¢cdo ao que lhe € possivel em cada momento, estamos falando que o
individuo é livre para escolher e conduzir sua vida. Mas, se os individuos sdo livres e t€ém
que escolher a vida, entdo, onde estd o sentido da vida? Aquilo que “deveriamos” fazer em
vistas de uma vida melhor? O existencialismo responde apontando que ndo ha um sentido
(prévio/inerente) a vida.

A filosofia existencialista sugere que a existéncia humana ¢ marcada pela falta, o que
gera incerteza e angustia no individuo, pois € ele quem deve escolher livremente (por meio da
acdo) sua vida. A ideia de liberdade torna-se central para pensarmos os individuos ndo em
uma natureza humana, que o condicionaria a certo modo de ser ou se portar, mas a ideia de
condicio humana, que implica ndo uma natureza que subjaz a agdo; mas situagcdes que
possibilitam ao individuo agir desta ou daquela maneira, haja vista a falta de um
direcionamento originario para a vida, cabendo ao individuo se responsabilizar por suas
escolhas, tendo em vista que elas podem ndo afetar apenas a si mesmo, mas a sociedade que o
cerceia. E por meio dessa liberdade, intrinsecamente relacionada a responsabilidade, que se
pode dar sentido e significado proprio a vida.

No topico seguinte direcionaremos o enfoque existencial ao pensamento de Jean-Paul

Sartre, filésofo norteador de nossa pesquisa e analise.

2.3.1 A Fenomenologia Existencial de Sartre

[...] o homem, antes de mais anda, é o que se langa para um futuro, ¢ o que €
consciente de se projetar no futuro. [...] um projeto que se vive subjetivamente [...]
responsavel por aquilo que ¢ [...] Assim, o primeiro esforgo do existencialismo ¢ o
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de por todo homem no dominio do que ele é e de lhe atribuir a total
responsabilidade da sua existéncia’®
(Sartre, O Existencialismo é um Humanismo).

Se somarmos a ideia geral do existencialismo, desde Kierkegaard a Heidegger,
passando pela fenomenologia de Husserl, Sartre inicia sua filosofia direcionando sua visdao
existencial para a ontologia e distinguindo duas formas de Ser do Ser do humano. A primeira,
tal como os objetos do mundo, carregados de plena identificagdo consigo mesmos
(positividade) e sem abertura, ou seja, sem possibilidade de mudanga de seu ser, ¢ chamada
de Ser-em-si. Em oposicao ao Ser-em-si, maci¢o € opaco em sua existéncia (Perdigao, 1995),
manifesta-se, no humano, uma outra dimensao de seu ser. Essa por¢do surge do seu Ser-em-
si, despressurizando-o (Perdigdo, 1995), abrindo um espago de vazio em sua totalidade e
objetividade. A esta porcdo vazia de ser, deu-se o conceito de Ser-para-si, por sua
manifestacdo de voltar-se para si mesma, em busca de encontrar um fundamento de sua
existéncia. Em linhas gerais, Ser-para-si € a consciéncia humana.

Apesar de “voltar-se para-si”, a consciéncia humana nada encontra em seu interior.
Dessa maneira, ao “olhar para dentro”, ela ¢ automaticamente “jogada para fora” de si
mesma, sendo langada ao mundo. Aqui, verifica-se a dimensdo fenomenolédgica da ontologia
sartriana. A consciéncia humana estd sempre voltada “para fora”, direcionando-se ao mundo
e a seus objetos, buscando totalizar-se tal como o Ser-em-si, em uma jornada fadada ao
fracasso, dada a sua condi¢do originaria de caréncia de ser. Assim, a consciéncia ¢ condenada
a buscar a si mesma no decorrer da existéncia, ora “encontrando-se”, ora “desencontrando-
se”.

A consciéncia humana, a partir desse referencial tedrico, por ndo ter contetido nem ser
receptaculo onde sdo depositados conteudos, possibilita abertura e transcendéncia da pura
materialidade (do Em-si) para visar o mundo, nadificando-o. Sartre (1946/1966) comenta que
o homem ¢ liberdade. Nesse sentido, a liberdade advém dessa possibilidade de nadificagdo do
mundo, como forma de transcender a pura materialidade e inserir no mundo a possibilidade
de mudangas mediante a agdo concreta.

Mais tarde, quando Sartre enfatiza a nog¢ao de liberdade como liberdade para escolhas
(agdes) concretas, percebemos como a liberdade ndo se d4 em um campo abstrato de

pensamento. A liberdade se concretiza na medida em que agimos. Portanto, a liberdade nao

6 Do original, “/...] I’homme est d’abord ce qui se jette vers um avenir [...] um projet qui se vit subjectivement
[...] ’homme est responsable de ce qui’il est. [...] Aisi, la premiere démarche de [’existentialisme est de mettre
tout homme em possession de ce qu’il est et de faire reposer sur lui la responsabilité totale de son existence.”
(1946/1966, p. 23-24)
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existe somente em um plano metafisico, mas em um campo material, chamado de
facticidade. A facticidade ¢ um conceito que diz respeito, também, as possibilidades reais de
acdo. A facticidade limita minhas possibilidades de escolha. Assim, se por um lado a
liberdade ¢ plena, na medida em que posso nadificar o mundo em sua totalidade através do
pensamento; por outro lado, minhas possibilidades reais de a¢do para a nadificagdo do que
esta posto materialmente sdo mais restritas. Eis aqui a dualidade e contradi¢do da condicao
humana: carregar o infinito em si, sendo um ser finito.

Desse conflito, entre o que se € agora e o que se deve escolher para se tornar dali a
pouco, surge a angustia — conceito chave para diversos pensadores da existéncia. Kierkegaard
(1844/2014, p. 188) dira mais tarde que se trata da “tontura da liberdade”. Essa sensacao
nauseante, nas palavras de Sartre (1938/2019), aponta para o fato de que ndo ha garantias
sobre nossas escolhas, ndo existem direcionamentos que sinalizem para um caminho certo e
universal de sucesso. Assim, diante de uma gama de possibilidades de escolha, a todo
momento sentimos o desamparo de nao termos certeza do €xito, o que gera uma sensacgao de
mal-estar diante das possibilidades de escolha.

Sartre (1945/1966, p. 37) revela certo pessimismo em relagdo a condigdo humana, ao
afirmar que “o homem estd condenado a ser livre” — ou seja, a todo momento somos
condenados a escolher algo. Dessa forma, Sartre rejeita qualquer explicagdo sobre a vida
humana que recaia em afirmagdes que tirem do homem sua liberdade de escolha, como por
exemplo, a ideia de um plano divino ou a “natureza humana”, pois isso consistiria naquilo
que o filosofo denomina de ma-fé. Tal conceito, importante em sua obra, diz respeito a
tentativa, por parte de alguém, de se desvencilhar de suas possibilidades de escolha,
direcionando-as a um terceiro. Em outras palavras, um ndo responsabilizar-se por suas
escolhas e consequéncias. Desdobramento disso, que reitera a posicdo de “prisdo” da
liberdade humana, ¢ que: toda agdo € escolha, at¢ mesmo nao escolher ¢ uma escolha; e se
nao escolho por mim, outra pessoa o fara.

[...] o homem se encontra desamparado, pois ndo encontra nem dentro, nem fora de si

uma possibilidade de agarrar-se a algo. Sobretudo, ele ndo tem mais escusas. Se, com

efeito, a existéncia precede a esséncia, nunca se podera recorrer a uma natureza
humana dada e definida para explicar alguma coisa: dizendo de outro modo, ndo
existe determinismo, o homem ¢€ livre, o homem ¢ liberdade. Por outro lado, se Deus
ndo existe ndo encontraremos a nossa disposi¢do valores ou ordens que legitimem

nosso comportamento. Assim, nem atrds, nem a nossa frente, ou no dominio
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numinoso dos valores, dispomos de justificativas ou escusas. E o que exprimirei

dizendo que o homem esta condenado a ser livre. Condenado, pois ele nao se criou a

si mesmo, e por outro lado, contudo, ¢ livre, ja que, uma vez langado no mundo, ¢ o

responsavel por tudo o que faz (Sartre, 1945/1966, pp. 36-37, traducio nossa)’’.

Ademais, tendo éxito ou ndo mediante uma escolha tomada, sou eu quem terei que
lidar com as consequéncias do que escolho. E toda escolha carrega consigo o fardo de que fui
eu quem escolhi, a despeito do nivel de clareza que eu tenha da agcdo que tomei. Um exemplo
muito interessante que nos apresenta uma visdo possivel dessa relagdo ¢ o romance Crime e
Castigo, do escritor russo Fiddor Dostoiévski, publicado em 1866. No romance, o
personagem principal, Raskélhnikov, vive os dilemas de ser um jovem estudante de direito
sem muitos recursos na grande Sdo Petesburgo. Uma das principais formas de tentar se
manter ¢ penhorando coisas com a velha Alvona Inanovna. Cansado das dificuldades em que
se encontra ¢ nutrindo certo desprezo por Alvona, mediante um sistema de crengas bem
articulado que ele mesmo cria, Raskélhnikov se da ao direito de matar a viiva penhorista e
dela retomar itens anteriormente penhorados.

A trama nos traz a reflexdo sobre a escolha do personagem, porque mesmo movido
por uma crenga muito forte e logica sobre o mundo, Raskdlhnikov, ao bolar o plano para
roubar Alvona, leva consigo um machado caso precise usar a forca. Entretanto, no caminho
entre pegar um machado e ir até a casa de Alvona, descrito no capitulo VII do livro,
Raskolhnikov se questiona reiteradas vezes se ndo deveria deixar todo o plano de lado. L4
chegando, tendo em maos o que necessitava, foi descoberto no ato por Alvona, de subito.
Raskolhnikov mata Alvona para ndo ser pego no crime de roubo.

Sabemos que o plano inicial ndo era maté-la, apesar dos sentimentos de aversdo que
sentia pela senhora. Desse ponto em diante, boa parte do livro nos descreve a consciéncia de
Raskoélhnikov se voltando contra si mesmo ao pensar nas possiveis implicacdes do crime de
assassinato cometido. Nessa descri¢do, muito antes do julgamento que so viria ao final da
obra, verificamos que o castigo vivenciado por Raskélhnikov advinha do tormento do delito

cometido, assim como da possibilidade de descoberta desse crime por parte de outrem, ao

" Do original, “[...] I’homme est délaissé, parce qu’il ne trouve ni en lui, ni hors de lui une possibilité de
s’accrocher. Il ne trouve d’abord pas d’excuses. Si, en effet, [’existence précéde [’essence, on ne pourra jamais
expliquer par réféerence a une nature humaine donnée et figée; autrement dit, il n’y a pas de déterminisme,
[’homme est libre, [’homme est liberté. Si, d’autre part, Dieu n’existe pas, nous ne trouvons pas en face de nous
des valeurs ou des ordres qui légitimeront notre conduite. Ainsi, nous n’avons ni derriére nous, ni devant nous,
dans le domaine lumineux des valeurs, des jus tifications ou des excuses. Nous sommes seuls, sans excuses.
C’est ce que j’exprime™ rai en disant que [’homme est condamné a étre libre. Condamné, parce qu’il ne s est
pas creé lui-méme, et par ailleurs cependant libre, parce qu’une fois jeté dans le monde, il est responsable de
tout ce qu’il fait”.
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mesmo tempo em que precisa continuar sua vida. Nesse caminho, ndo somos privados de ver
Raskoélhnikov passando por momentos de adoecimento, até certo ponto oriundos do conflito
entre o ato cometido e a possibilidade de responsabilizacdo penal que poderia advir.

Noc¢des semelhantes ressoam na obra literdria sartriana, influenciadas por Dostoiévski.
Um exemplo disso ¢ o primeiro romance do autor, A Ndausea (La Nausee), publicado em
1938. Nesta obra, o personagem principal, Antoine Roquentin, nos narra, através de seu
didrio, algumas reflexdes e experiéncias cotidianas. Por meio de suas experiéncias, o
personagem vai se deparando com uma sensacao constante que o incomoda. Percebemos, de
inicio, uma tentativa de encontrar uma causa para essa sensacao, talvez ligada ao mundo ou a
seus objetos num primeiro momento.

A primeira passagem na qual isso fica evidente ocorre no relato da ‘Terca-feira, 26 de
Janeiro”, quando Roquentin escreve:

Agora vejo; lembro-me melhor do que senti, outro dia, na beira do mar, quando

segurava aquela pedra. Era uma espécie de enjoo adocicado. Como era desagradavel!

E isso vinha da pedra, tenho certeza, passava da pedra para minhas maos. Sim, ¢ isso,

¢ exatamente isso: uma espécie de nausea nas mios.”® (Sartre, 1938, p. 26, traducdo

nossa).

Podemos verificar uma percepcdo dessa sensagdo como algo externo ao personagem,
e que chega do mundo até ele por meio dos sentidos — o que pode ser visto em outros trechos,
como no relato da “Sexta-feira”:

Entdo fui tomado pela Nausea, me deixei cair no banco, ja ndo sabia mais onde

estava; via girando lentamente as cores em torno de mim, sentia vontade de vomitar.

E ¢ isso: a partir dai a Nusea ndo me deixou, ela me tomou’® (Sartre, 1938, p. 37,

grifos e tradug@o nossa).
Ou ainda: “A Ndausea ndo estd em mim: sinto-a al/i sobre o muro, nos suspensorios, por todo
lado ao meu redor. Ela forma um todo com o café: sou eu que estou nela”®® (Sartre, 1938, p.

37, grifo do autor, tradugdo nossa).

8 Do original: “Maintenant je vois, je me rappelle mieux ce que j'ai senti, I'autre Jour, au bord de la mer
quand je tenais ce galet. C’était une espéce d’ecoeurement doucedtre. Que c’étais donc désagréable! Et cela
venait du galet, j’em suis sur, cela passait du galet dans més mains. Oui, c’est ela, c’est bien cela: une sorte de
nausée dans les mains”.

" Do original: “Alors la Nausée m’a saisi, je me suis laissé tomber sur la banquete, je ne savais méme plus ot
Jétais; je voyais tourner lentement les couleurs autor de moi, j'avais envie de vomir. Et voila: depuis, na
Nausée ne m’a pas quitté, elle me tient”.

8 Do original: “La Nausée n’est pas em moi: je la ressens la-bas sur le mur, sur les bretelles, partout autour de
moi. Elle ne fait qu’un avec le café, c’est moi qui suis en elle”.



87

Diante dessas passagens, observamos uma consciéncia de primeiro grau, na qual o
individuo se relaciona de uma maneira direta, espontanea ¢ irrefletida da contingéncia da
existéncia e do absurdo da existéncia. Conforme vao passando os dias e, consequentemente,
os relatos de Roquentin, verificamos um movimento de sua consciéncia para pensar sobre si €
sobre suas agdes. Nesse momento, o protagonista inicia o questionamento sobre si, saindo de
uma posicao passiva em relacdo ao mundo e adquirindo uma tomada de consciéncia de si.

Estou sozinho, a maioria das pessoas voltaram para seus lares; estdo lendo o jornal da

tarde e escutando a T. S. F. O domingo que termina deixou-lhes um gosto de cinzas e

seu pensamento se volta para a segunda-feira. Mas para mim ndo existem segunda-

feira nem domingo: existem dias que se atropelam desordenadamente e, além disso,
lampejos como esse. Nada mudou e, no entanto, tudo existe de uma outra maneira.

Nao consigo descrever; ¢ como a Nausea e, no entanto, ¢ exatamente o contrario:

finalmente me acontece uma aventura e, quando me interrogo, vejo que me acontece

que sou eu e que estou aqui; sou eu que fendo a noite, estou feliz como um heréi de
romance®! (Sartre, 1938, p. 77, tradugdo nossa, grifos do autor).

Por meio desse olhar para si, a sensagdo que anteriormente parecia advir do mundo —
enquanto entidade externa a Roquentin —, na verdade surge da relacao do personagem com o
mundo ao se deparar com a falta de fundamento da existéncia. Nao ha destino
preestabelecido, nem normas inatas, universais e superiores aos individuos, mas agdes
concretas que surgem mediante a liberdade da possibilidade de escolha [e] que geram essa
sensa¢ao nauseante.

Entdo ¢ isso a Nausea: essa evidéncia ofuscante? Como quebrei a cabeca! Como

escrevi a respeito dela! Agora sei: Existo — o mundo existe — e sei que o mundo

existe. Isso é tudo. Mas tanto faz para mim. E estranho que tudo me seja tdo
indiferente: isso me assusta. Foi a partir do famigerado dia em que quis fazer
ricocheteios. Ia atirar o seixo, olhei para ele, foi entdo que tudo comegou: senti que ele
existia. E a seguir, depois disso, houve outras Nauseas; de quando em quando os
objetos se pdem a existir em nossa mao. Houve a Nausea do Rendez-vous des

Cheminots e depois uma outra, antes, uma noite em que eu olhava pela janela; e

81 Do original: “Je suis seul, la plupart des gens sont rentrée dans leurs foyers, ils lisent le journal du soir en
écoutant la T. S. F. Le dimanche qui finit leur a laissé um goiit de cendre et déja leur pensée se tourne vers le
lundi. Mais il n’y a pour moi ni lundi, ni dimanche: il y a des jours qui se poussent em désordre et puis, tout
d’um coup, des éclairs comme celui-ci. Rien n'a change et pourtant tout existe d'une autre fagon. Je ne peux pas
décrire; c'est comme la Nausée (et pourtant c'est juste le contraire: enfin une aventure m'arrive et quand je
m'interroge, je vois qu'il m' arrive que ie suis moi et que je suis ici; c'est moi qui fends la nuit, je suis heureux
comme un héros de roman”.
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depois mais outra no jardim publico, um domingo, e depois outras®? (Sartre, 1938, pp.

160-161, traducao nossa).

Conforme a narrativa avanga, essa Nausea relatada vai deixando de ser percebida
como algo externo a Roquentin, e sim inerente a condicdo humana de liberdade. Dessa
constatacdo, o protagonista nao se entende mais submisso ao mundo ou a um suposto destino,
mas, ao contrario, que ele mesmo existe e ao existir experimenta a condi¢do sufocante da
liberdade: “A Nausea ndo me abandonou e ndo creio que me abandone tdo cedo; mas ja ndo
estou submetido a ela, ja ndo se trata de uma doenca, nem de um acesso passageiro: a Nausea
sou eu”® (Sartre, 1938, p. 165, traducdo nossa).

Ao falar da existéncia, Sartre defende sua tese sobre a liberdade, apontando que o
humano nao reside em uma estrutura que o faz ser como ¢; antes disso, o humano, existindo,
molda a si mesmo. Nesse “moldar”, é esperado que ele se depare com sua liberdade de
possibilidade de acdo; e, diante dela, a sensagdo de angustia frente ao que se deve escolher se
manifesta. Curiosamente, essa mesma relagdo angustiante também se encontra descrita no
romance como uma sensacao fisica, ndo porque, de fato, o seja, no sentido de a fisiologia
levar ao surgimento de angustia, mas justamente evidenciando a relagdo intima entre
consciéncia e corpo.

Vejamos agora em que sentido Sartre se afasta das teses fenomenolodgicas do Ego de

Husserl e posiciona um novo olhar voltado a ele.

2.3.1.1 A Superacdo de Sartre da Nocdo de “Ego Transcendental” em Husserl: a

Transcendéncia do Ego

O conceito de “ego” (ou “eu”) estd presente no pensamento fenomenoldgico de
Edmund Husserl e Jean-Paul Sartre. Entretanto, ambos os pensadores compreendem a ideia

de formas distintas. No Ideais, Husserl (1913) enfatizou a necessidade de um ego como um

82 Do original: “C'est donc ¢a la Nausée: cette aveuglante evidence? Me suis-je creusé la tete! En ai-je ecrit!
Maintenant je sais: J'existe - le monde existe - et je sais que le monde existe. C'est tout. Mais ¢ca m'est egal.
C'est etrange que tout me soit aussi egal: ¢a m’effraye. C'est depuis ce fameux jour ou je voulais faire des
ricochets. J'allais lancer ce galet, je l'ai regardé et c'est alors que tout a commence: j'ai senti qu'il existait. Et
puis apres ¢a, il y a eu d'autres Nausées, de temps en tem temps les objets se mettent a vous exister dans la
main. Il y a eu la Nausée du « Rendez -Vous des Cheminots » et puis une a autre, avant, une nuit que je
regardais par la fenetre; et puis une autre au Jardin public, un dimanche, et puis d'autres. Mais jamais ¢a
n'avait eté aussi fort qu'aujourd'hui”.

8 Do original: “La Nausee ne m'a pas quitte et je ne crois pas qu'elle me quittera de sitot; mais je ne la subis
plus, ce n'est plus une maladie ni une quinte passagere: c’est moi”.
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nucleo unificador da consciéncia, ou seja, um eu transcendental que esta presente em todas os
movimentos da consciéncia:

O eu parece estar ali de maneira constante e até necessaria, € essa constancia nao ¢&,

manifestamente, a de um vivido que persiste estupidamente, a constancia de uma

“ideia fixa”. Ele faz parte, ao contrario, de cada vivido que chega e se escoa, seu olhar

se dirige ao objeto “através” de cada cogito atual. O raio de luz desse olhar muda a

cada cogito, iluminando-se de novo a cada novo cogito e desaparecendo junto com

ele. O eu, porém, ¢ um idéntico (Husserl, 1913/2006, p. 123)

Husserl propde que “todo cogito, todo ato num sentido eminente € caracterizado como
ato do eu, ele ‘provém do eu’, ‘vive atualmente’ nele” (Husserl, 1913/2016, p. 182). Husserl
indica aqui uma oposi¢do ao que havia apresentado em suas Investigacoes Logicas (1901),
onde afirma ndo encontrar esse “centro de referéncia necessario” (Husserl, 1901/2015, p.
310).

No momento da publicacdo das Investiga¢oes, Husserl (1901) encontrava-se sob
influéncia do pensamento e do método de Brentano, utilizando-se de uma psicologia
descritiva (Carvalho, 2022). Somente apos Ideias (1913), Husserl inicia o percurso de busca
por um campo transcendental, através da reducdo fenomenoldgica. Conforme aponta
Carvalho (2022), ao realizar a suspencao de juizos acerca da tese natural do mundo, que
poder-se-ia encontrar a consciéncia pura — uma consciéncia originaria que imprime sentido as
coisas. Em concordancia com Dias (2022), o ego transcendental — o “eu puro” — que Husserl
buscava surgia como produto da epoché, tal como o cogito cartesiano que se manifesta apos a
“retirada” das nog¢des contingentes sobre o mundo.

No Ideias, temos a chamada “virada transcendental” husserliana, o que o leva ao
idealismo transcendental. E precisamente ai que Husserl dird, em uma reedi¢io das
Investigagoes Logicas, ter encontrado um método possivel para compreensao da consciéncia
pura. “[...] aprendi a encontra-lo, ou aprendi, na captacao pura do dado, a ndo me deixar
transtornar por temores diante dos abastardamentos da metafisica do eu” (Husserl,
1901/2015, p. 311)*. Nesse sentido, conforme Dias (2022, pp. 985-986): “a anilise
fenomenologica permite explicitar os actos, o cogito, os objectos, mas nao o ego, que acaba

por prefigurar-se como centro de actividade, unidade ultima da consciéncia”.

8 Interessante notar, conforme apresenta Carvalho (2022, p. 10), que na 2* edi¢do das Investigacoes Légicas ha
um adendo, no qual, novamente, Husserl retorna a posi¢do das Ideias: “Seja expressamente sublinhado que a
minha tomada de posigdo, aqui realizada (e que ja ndo aprovo, como ja o disse), a respeito da questdo do eu puro
permanece irrelevante para as investigagdes desse volume” (Husserl, 1901/2015, p. 312).
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Ainda anterior a discussao do ‘“eu” em Husserl, j4 havia a necessidade de
compreender a estrutura da consciéncia. Mencionamos 0s atos intencionais, mas, para além
deles, ¢ preciso pensar a consciéncia em sua estrutura de unidade e individualidade —
influéncia kantiana na obra de Husserl. E nesta diregdo que o filosofo alemdo propde, em
suas Investigacoes Logicas, uma nocao de tempo, que busca dar conda desse carater
unificador da consciéncia. A tentativa, conforme apresentada por Mastro (2020), ¢ ndo recair
no eu transcendental kantiano. Mastro ainda expde que:

Na obra, o tempo ¢ descrito como um fluxo eternamente presente que retém as

vivéncias na consciéncia; estas se autounificam na medida em que a vivéncia presente

carrega uma multiplicidade de momentos ja sidos. Disto resulta que a cauda de
retengdes das vivéncias, viabilizada pelo tempo organico, constr6i uma rede de

interligagdes ¢ um adensamento que individualiza e unifica por si a consciéncia. E

também por conta deste seu carater autounificante que a consciéncia constitui seus

objetos, posto ser a retencao de suas vivéncias que opera a sintese das multiplas faces

de um fendmeno e, portanto, que pde a coisa (p. 219)%

A esse respeito, Husserl aponta na unidade da consciéncia um cardter de
exterioridade. Nesse momento Sartre rompe com o pensamento husserliano do “eu”, haja
vista uma possivel inutilidade da postulacdo de um “eu” transcendental no que diz respeito
(1) a constru¢cdo do mundo fenoménico e (2) da consciéncia, de modo que a relagdo noético-
noematica parece dar conta da constituicdo do conhecimento (Mastro, 2020).

Aqui entra a critica e superacao sartriana da concepcao de “eu” em Husserl. A questao
do “eu” pode ser respondida encontrando-o na reflexdo. O ego surge enquanto fendmeno na
tomada de consciéncia de si, momento no qual a consciéncia (antes irrefletida) visa a si
mesma enquanto objeto. “Quando a consciéncia se volta para uma vivéncia passada, o eu
“aparece” no horizonte desta Gltima: durante a rememoracdo de um acontecimento passado, o
homem se lembra deste como se um eu o acompanhasse e fosse seu agente” (Mastro, 2020, p.
219).

Nas Investiga¢oes, também nos deparamos com a conclusdo do ego como aquilo que,
mediante reflexdo, estd para além das experiéncias particulares — visa-se a esséncia, 0
universal e necessario — por nao se reduzir a elas. Assim, Husserl as identifica como um

conjunto de vivéncias que se unificam. O problema e critica de Sartre contrariam aquilo que

8 Cf.: Husserl, 4 Ideia da Fenomenologia. (Trad. Artur Moro). Lisboa: Edi¢des 70, 1989, p. 369-370.
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aparece no desenvolvimento da teoria husserliana, especialmente quando Husserl apresenta a
nocao de um eu puro dentro da consciéncia (Mastro, 2020).
Alegar-se-ia que a presen¢a de um eu puro enquanto unificador das vivéncias pudesse
ser defendido pelo resultado da epoché. Uma vez que a redugdo fenomenoldgica
suspende apenas a atribuicdo de ser aos objetos, o eu mantém-se na consciéncia
refletida. Mas isso ndo ¢ necessariamente suficiente para se defender o eu como um
polo agente e unificador: mesmo que a narrativa egologica se mantivesse depois da
epoché, o eu poderia continuar sendo apenas a forma como as vivéncias parecem na
reflexdo, como algo que as acompanha. Para Sartre, um eu puro nao poderia de modo
algum ser admitido porque a consciéncia ¢, em ultima analise, sempre irrefletida: uma
reflexdo ¢ sempre o debrugar-se de uma consciéncia irrefletida sobre outra
consciéncia irrefletida. O eu ndo ¢ inerente a nenhuma das duas; €, portanto, sempre
objeto. Até esta altura da argumentagdo, a defesa do eu puro em Husserl ndo parece

sustentar-se (Mastro, 2020, p. 220).

O filésofo francés incorpora a nogdo de intencionalidade proposta por Husserl,
percebendo nela a possibilidade de superagdo (1) da dicotomia sujeito/objeto, e (2) da
concepcdo de que as caracteristicas dos objetos apreendidos pela consciéncia enquanto
fendmenos sdo imanentes a propria consciéncia. Na Trancendéncia do ego, Sartre incorpora a
posicao husserliana presente nas Investigagoes, ou seja, o teor de uma nocao da egologia
como estudo “eu”, e conclui a existéncia de um “eu” que ndo ¢ interno a consciéncia, mas
sim um objeto por ela contruido. Conforme escreve Sartre (1936/1966, p. 44, tradugdo nossa),

O Ego ¢ a unidade de estados e de agdes — facultativamente de qualidades. Ele ¢

unidade de unidades transcendentes e ele proprio é transcendente. E um polo

transcendente de unidade sintética, como o polo objeto da atitude irrefletida. Apenas
este polo nfio aparece sendo no mundo da reflexo®®.

Sartre aponta uma alternativa ao pensamento de um ego como polo unificador das
experiéncias, através da superposi¢do de consciéncias irrefletidas. Isso ¢ exemplificado na
Transcendéncia, quando fala sobre a experiéncia da leitura. Ao lembrarmos de algo, ha
necessidade de se observar os “objetos ressuscitados”, de modo que a consciéncia ndo se

posiciona sobre si mesma. Lembra-se acerca do evento, do objeto, de alguma coisa. “Ela

% Do original: “L'Ego est unité des états et des actions, - facultativement des qualités. 1l est unité d'unités
transcendantes et transcendant lui-méme. C'est un pole transcendant d'unité synthétique, comme le poleobjet de
l'attitude irréfléchie. Seulement ce pole n'apparait que dans le monde de la réflexion”
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(essa consciencia) era apenas consciéncia do objeto e consciéncia nao posicional dela
mesma” (Sartre, 1936/1966, p. 30-31, tradugdo nossa)®’.

Dessa forma, Sartre aponta para uma consciéncia que €, originalmente, irrefletida, ou
seja, ndo possui um “eu” enquanto presenca. Este eu s6 pode surgir em um “segundo”
momento, quando a consciéncia se torna reflexiva (tem a si mesma como objeto). Como
afirma Dias (2022), essa ideia indica que, “no primeiro nivel, o ego ¢ uma estrutura ausente.
E a consciéncia refletida que o “forja” como interioridade, apenas “captavel” através da
operacao reflexiva e por perfis varidveis, quando opera um desdobramento sobre si ou,
melhor, sobre a Erlebnis” (p. 986).

O que se desdobra desse pensamento € a implicacao de excluir um discurso egologico
e também uma rejei¢do a uma nogdo psicologica de inconsciente. Dito de outra maneira, a
consciéncia ¢ tida como pura extroversao, que se direciona para o mundo; pois,

Sartre considera que se o ego transcendental ¢ um principio de unidade e

individualidade da consciéncia, a fenomenologia pode “dispensa-lo” com “base” na

propria intencionalidade, visto qualquer consciéncia ser sempre consciéncia de
qualquer coisa; a consciéncia “possivel” é sempre consciéncia de objecto e a unidade
da consciéncia esta, a partida, justificada pela “continuidade” ou encadeamento no

fluxo dos actos de apreensdo do objecto intencional ocorrido no tempo (Dias, 2022, p.

987).

Se toda consciéncia ¢ consciéncia de alguma coisa, significa dizer que a
transcendéncia (este movimento para fora de si), € “estrutura constitutiva da consciencia”
(Sartre, 1943, p. 31). Assim, a consciéncia existe como “consciéncia de outra coisa que nao
ela mesma” (p. 31). Desse modo, verifica-se o absoluto: que ¢ a consciéncia e sua capacidade
de constatar 0 mundo como fenémeno, assim como a indissolubilidade com o mundo, mas
sem se confundirem um com o outro (Carvalho, 2022).

Essa concepgdo de consciéncia como pura intencionalidade, sem a necessidade de um
ego transcendental, tem implicagdes fundamentais para a compreensdo do corpo e das
emocdes em Sartre — aspectos essenciais para a tese aqui desenvolvida. Se a consciéncia ¢é
originalmente irrefletida e se define por seu movimento para fora de si, entdo o corpo nao
pode ser reduzido a uma mera representagao interna ou a um dado subjetivo; ele se impoe
como uma realidade concreta na relagdo com o mundo. Sartre avanga nessa compreensao em

O Ser e o Nada, ao apresentar a distingdo entre o “corpo-para-si” e 0 “corpo-para-outro”,

8 Do original: “/...] elle était seulement conscience de [ 'objet et conscience nonpositionnelle d'elle-méme”.
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indicando que o corpo nao ¢ um objeto meramente passivo da consciéncia, mas se constitui
na relacdo com o mundo e com os outros. Essa abordagem permite afastar interpretacdes
cartesianas ou idealistas do corpo, sublinhando seu carater existencial e situacional.

Da mesma forma, as emogoes, longe de serem estados internos estaticos, assumem um
carater ativo e projetivo, por serem um modo da consciéncia captar o mundo. Em Esbogo
para uma teoria das emog¢oes, Sartre as descreve como modos especificos da consciéncia de
apreender e transformar sua realidade. As emocdes ndo sdo meramente reagdes causais a
estimulos externos, e sim formas pelas quais a consciéncia responde a sua facticidade,
alterando intencionalmente o sentido da situagdo vivida. Logo, podemos dizer que as
emogdes nao se limitam a ser um “conteudo psiquico” ou a um fendmeno subjetivo
supostamente interiorizado, mas fazem parte da estrutura dialética da existéncia.

Ao destacar o corpo e as emogdes na perspectiva sartriana, torna-se possivel
estabelecer um vinculo direto entre essa compreensdo fenomenologica da consciéncia € a
questdao da existéncia corporea, ponto crucial para uma abordagem fenomenologica-
existencial da psicossomatica. A rejei¢do de um ego transcendental e a énfase na consciéncia
como pura exterioridade reforcam a ideia de que o corpo e as emog¢des ndo sdo meras
instancias separadas da subjetividade, mas constituem formas fundamentais de insercdo no
mundo. Isso abre caminho para uma analise da relagdo entre mente e corpo que ultrapassa
dicotomias tradicionais, permitindo uma compreensdo mais integrada do adoecimento

psicossomatico.

2.4 A consciéncia corporificada e 0 mundo como horizonte da existéncia

Ao longo deste capitulo foram apresentadas as principais bases conceituais e
ontologicas da fenomenologia e do existencialismo, com o intuito de preparar o terreno para a
proposicao de uma abordagem da psicossomatica relacionada ao projeto de ser. Por meio de
um percurso que partiu de Husserl, passou por Heidegger e culminou em Sartre, foi possivel
descrever como a experiéncia humana, em sua dimensdo existencial (consciente e corporal),
pode ser compreendida para além das dualidades mente-corpo ou sujeito-objeto. Em vez de
operar a partir de dicotomias, esses pensadores colocaram em evidéncia uma forma de
apreensao do mundo de forma direta, caracterizada pela nogdo de abertura, através da

experiéncia da corporeidade situada e pela liberdade sobre a escolha do projeto existencial.
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A fenomenologia husserliana apresenta um novo paradigma para a compreensao da
consciéncia, ndo mais como um recipiente de conteudos mentais, antes como uma estrutura
intencional, voltada sempre para algo fora de si. Com a no¢do de redugdo fenomenoldgica,
Husserl propds suspender os juizos naturalistas e descrever os fendmenos tal como se dao a
consciéncia. Essa perspectiva permitiu repensar a corporeidade como um dado da experiéncia
vivida, como aquilo que possibilita a propria orientagdo no mundo — o corpo como “ponto
zero” da espacialidade e da percepgao.

Heidegger, ao deslocar o foco da consciéncia para a existéncia como um todo,
ampliou o escopo da fenomenologia para dar énfase a no¢des como a temporalidade, a
espacialidade e a angustia enquanto estruturas ontoldgicas da vida humana. No pensamento
do filosofo alemdo, a existéncia deixa de ter carater enfatico na consciéncia e inclui-se a
noc¢do de existéncia para a fenomenologia. A analise da existéncia como ser-no-mundo e a
critica a dicotomia sujeito-objeto abriram caminho para que a fenomenologia ganhasse
densidade ontoldgica, aproximando-se de questdes concretas da vida, como o cuidado, a
morte e a possibilidade. Contudo, a nocdo de “corpo” ainda fica mais tangencial em seu
pensamento.

Sartre, por sua vez, ofereceu uma fenomenologia-existencial que radicalizou a
liberdade. Sartre parte do mesmo ponto de Husserl, em que a consciéncia, sendo pura
exterioridade, jamais se contém a si mesma, mas estd constantemente projetando-se para além
do que é. No entanto, supera aqui a no¢ao de ego de Husserl. Sartre ainda jovem inicia um
caminho de critica ao “pai” da fenomenologia em 1936, com a transcendéncia do ego. Assim,
incorpora no¢des de fenomenologia como repertorio critico para a analise das emogdes em
didlogo com seus contemporaneos no texto de 1939. Nesta obra, as emog¢des ganham um
estatuto fundamental: ndo sdo meros efeitos fisiologicos, tampouco simples expressoes
subjetivas, mas formas da consciéncia de se posicionar diante do mundo, de respondé-lo, de
transforma-lo. Em 1943, com esse caminho ja trilhado, chega a publicacdo de sua grande
obra de juventude, O Ser e o Nada. Nesta obra, o corpo ganha importancia na terceira parte,
momento em que se discute a no¢do de corpo-para-si € corpo-para-outro, COmo veremos no
capitulo a seguir.

Essas contribui¢des oferecem as chaves para o desenvolvimento da psicossomatica em
chave fenomenoldgico-existencial, pois deslocam o foco das explicagdes causais e lineares
para uma compreensao da existéncia como totalidade vivida. O adoecimento psicossomatico

deixa de ser um “problema do corpo” ou “um sintoma da mente”, e passa a ser compreendido
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como uma forma de expressao da existéncia em crise, uma modulag¢do da relacdo do sujeito
com o mundo, consigo € com 0s outros.

A fenomenologia e o existencialismo, ao recusarem tanto o materialismo reducionista
quanto o idealismo abstrato, permitem pensar o corpo como corpo vivido, expressiao
corporea da consciéncia. Nesse sentido, torna-se mais coerente pensar as emogdes como
formas da relacao existencial com o mundo, ¢ a liberdade como condicao para essa relacao
e orientacdo do projeto existencial. Diante desses caminhos filosoficos que nos permitiram
organizar a base tedrica necessaria, nos direcionaremos agora a andlise do corpo na obra de
Jean-Paul Sartre, a fim de correlaciona-lo a uma nova perspectiva para se pensar a

psicossomatica.
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Capitulo 3 - O corpo e as emo¢des em Sartre

O corpo ¢ individualizagdo de meu engajamento no mundo.
(Sartre, O Ser e o Nada)

A tradi¢do fenomenologica, em especial nas obras de Husserl, Sartre e Merleau-Ponty,
aborda com sutileza um ponto especifico da relacdo do humano com seu proprio corpo, que
vai ao encontro da tradicdo do pensamento hegemonico ocidental sobre o estatuto da
corporeidade. Vejamos um pouco do que pode ser compreendido nessa trilha filosofica.

O pensamento filoséfico e cientifico, em geral, tende a dar pouco enfoque para a
experiéncia humana corporificada. Quando falamos sobre o corpo, ¢ comum que o
apresentemos enquanto objeto, com o objetivo de descrevé-lo em seus diversos aspectos a
fim de se obter uma imagem “considerada” mais objetiva sobre ele®®. O corpo se torna, para o
individuo, um “outro” na rela¢do que estabelece consigo mesmo, e, por tal razdo, ganha, na
sequéncia, o caréter de ser um inferno® para nés mesmos — isto ¢, aquilo que nos limita.

E fato que, mesmo na fenomenologia, ainda ¢ dada pouca atengdo ao corpo como
possivel meio filoséfico. O proprio Husserl deu pouca énfase a experiéncia do corpo em seus
escritos. Cerbone (2014, p. 133) nos aponta que os esforcos husserlianos para “isolar e
descrever a consciéncia ‘pura’ ou ‘absoluta’ e o ego puro, ndo empirico, bem como os
procedimentos necessarios da reducdo fenomenologica, incitam a imageria de um tipo de
campo, ou reino, fantasmatico, descorporificado, da consciéncia”.

O que Cerbone (2014) expde ¢ que, ao retomar um método semelhante ao de
Descartes na tentativa de encontrar um eu “dentro” da consciéncia, como produto da epoché,
Husserl buscava tornar a fenomenologia uma epistemologia que serviria de base para todas as
outras ciéncias. Nesse caminho, contraditoriamente a propria critica husserliana ao
positivismo, o filésofo alemdo propde um caminho de investigagdo que rompe com a
dicotomia sujeito x objeto; mas ainda encontra na ideia de um cogito (ou um ego) o local
fundamental de anélise da aparicdo através de uma consciéncia pura, desconectada do
substrato corporeo que esta a ela unida.

Apesar desse carater estar presente ao longo de sua obra, Husserl ndo ¢ partidario da
concepgdo dualista sobre a relagdo consciéncia e corpo — fato que se verifica no estudo do

segundo volume de I/deias. Cerbone (2014, p. 134) nos apresenta duas das principais ideias

88 Ver capitulo 1.
% Referéncia a famosa frase de Sartre, encontrada na peca Huis Clos (Entre quatro paredes).
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sobre o corpo expressas na obra husserliana supracitada: (1) “o corpo € algo que aparece na
experiéncia como algo categoricamente distinto” e; (2) “o corpo e a autoexperiéncia corporal
desempenham um papel essencial com respeito a possibilidade de formas diferentes de
intencionalidade”.

Se iniciamos nosso estudo observando a segunda assercdo, podemos entendé-la,
segundo Cerbone (2014), como algo constitucional: “a constitui¢do na experiéncia de varios
tipos de objetos envolve o corpo” (p. 135). Esse envolvimento ndo se refere as leis
fisiologicas ou mecanicas perceptuais, e sim a uma constatacdo fenomenologica: para que se
tenha experiéncias que sejam sobre ou de alguma coisa (do mundo concreto, possuidor de
objetos espaco-temporais), eu devo me experienciar como corporificado, como existente de
um corpo. Nas palavras de Husserl (1952/2000, p. 61), “o Corpo®™ ¢, em primeiro lugar, o
meio de toda percepc¢do; ¢ o 6rgio da percepcao e estd necessariamente envolvido em toda
percepgao”.

Algo que reforga essa tese ¢ a discussdo que mencionamos anteriormente sobre a
orientacdo que a consciéncia apresenta para alcancar determinados objetos. Assim, nossa
experiéncia perceptual do mundo estd sempre em perspectiva: cada pessoa percebe a
realidade sob um determinado ponto de vista. Husserl afirma que o corpo ¢ sempre o “ponto-
zero da orientacao” (1952/2000, p. 62). Desse modo, o corpo € o ponto de referéncia que, em
relacdo a localizag¢do do objeto, determina o modo pelo qual o objeto serd percebido. Enxergo
a tela e o teclado de meu notebook que estdo abertos sobre a mesa no momento em que
escrevo, porque este € o lado que esta diante de meus olhos, sendo esta imagem a [quase]
totalidade da minha experiéncia visual nesse momento, dada a proximidade dos meus olhos
para com a tela. Dito de outra forma,

se considerarmos o carater métrico de nossa experiéncia perceptual, ou seja, que

coisas sao manifestas como “aqui” ou “ali”, como “préximas” ou “distantes”, “acima”

e “abaixo”, a “direita” ou a “esquerda” e assim por diante, todas essas locugdes

pressupdem estarmos localizados e orientados com respeito as coisas que sdo assim

manifestas. Estarmos localizados e orientados, por nossa vez, pressupde nossa morada

% Como bem pontua Cerbone (2014), antes de dar continuidade & discussdo, é importante compreendermos o
emprego do conceito de “Corpo”, com a letra inicial maiuscula. Na lingua alem3, todo substantivo ¢ escrito com
a primeira letra em caixa alta; entretanto, a opgdo da tradugdo por manter o “C” na obra husserliana é para
indicar a palavra Leib, em oposi¢ao ao termo “corpo”, com inicial mintiscula, empregada para traduzir Kérper.
Ambeas as palavras significam “corpo” em portugués, contudo, a distingdo dos termos ocorre por haver uma
diferenca de sentido atribuida as palavras. Leib seria um correto do inglés body, que da o sentido de um corpo
vivo, ou, em termos fenomenoldgicos, experienciado; em oposi¢ao ao Kérper, que tem um correlato em inglés
corpse, dando ideia de um corpo enquanto entidade material, fisica, objetal.
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corporal no espaco que experienciamos. Se ndo tivéssemos localizacdo alguma no

espago que percebemos, entdo as coisas nao apareceriam com orientagdo perspectiva

alguma (Cerbone, 2014, p. 137).

Contraditoriamente, nem sempre nossas descri¢des sobre localizagdo se aplicardo
corretamente a respeito de nossos proprios corpos. Cerbone (2014) comenta que ndo estamos
nem perto, nem longe de nossos proprios corpos, estamos vivendo-o (mesmo que
irrefletidamente). Por isso a compreensdo de que o corpo € o ponto-zero de nossa orientagao.

Dessa maneira, Husserl ja4 aponta a importincia do corpo como fundamento da
experiéncia perceptiva, rompendo com uma visdo estritamente cartesiana da relagdo entre
consciéncia e corporeidade. No entanto, sua fenomenologia ainda mantém uma distingdo
entre a consciéncia pura e o corpo, sem explorar plenamente as implicagdes existenciais desse
dado. Como ja indicado, nesse ponto Sartre avanca, desenvolvendo uma concepgdo do corpo
que ndo apenas o reconhece no centro da experiéncia perceptiva, mas também o insere
diretamente na estrutura da existéncia. Em Sartre, o corpo ndo ¢ apenas um meio através do
qual a consciéncia apreende o mundo, mas uma dimensdo constitutiva do ser-no-mundo,
inseparavel da maneira como o sujeito se engaja na realidade.

A seguir, examinaremos como essa perspectiva sartreana do corpo transforma a
compreensdo da corporeidade na fenomenologia, e como ela se articula a questdo das

emocoes.

3.1 A nocio de corpo para Sartre

Na obra sartriana, a discussdo sobre o corpo ganha énfase no segundo capitulo da
terceira parte de O Ser e o Nada. Antes da publicagdo desta obra, Sartre ja havia escrito suas
obras dialogando sobre a relacdo entre a consciéncia humana e a tese de sua liberdade (1938).
Mais adiante, quando discutirmos as emog¢des em Sartre, falaremos mais sobre isso. Por ora,
vamos nos ater a sua no¢ao de corpo.

Na descricdo dada por Sartre (1943), o corpo apresenta um duplo carater de
existéncia: (1) um objeto no mundo e (2) enquanto experiéncia vivida imediata da
consciéncia. Bornheim (2007) afirma que a discussao sobre o corpo elaborada por Sartre
deriva de uma progressdo da analise da intersubjetividade, que ocorre por meio de duas

perspectivas: “a primeira, negativa, surge do proprio seio da contingéncia fundamental e da
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impossibilidade de resolver a pluralidade de consciéncias numa sintese totalizadora. A
segunda, positiva, brota do outro enquanto considerado como ser-objeto” (p. 95).

Assim sendo, podemos compreender que o corpo existe como um certo instrumento
material, sendo uma forma de ser-Em-si, enquanto a consciéncia que existe nesse corpo da
significado aos dados sensoriais brutos (visdo, audi¢do, paladar, tato e olfato), que via de
regra sao captados pelo corpo. Em conformidade com Catalano (1985), compreendemos que,
se o ser-Em-si ¢ algo que existe em sua plena positividade, incapaz de reflexdo, em oposi¢ao
ao ser-Para-si, que existe através da negatividade e ndo se prende a existéncia como algo
“simplesmente dado”; o Para-si ¢ algo que, em sua génese, se distancia de uma forma de
existéncia “pronta”; embora vivendo, se afasta de um modo de existéncia ja definido. Logo, o
Para-si ¢ uma nadificacdo do Em-si, ou seja, o corpo ¢ o Em-si como algo nadificado, ndao
pronto, ndo carregado de sentido prévio a experiéncia vivida do Para-si.

E preciso certo cuidado, como aponta Campos (2017), para ndo incorrer a nogdo de
corpo a partir da ontologia sartriana por meio da seguinte duvida: “mas, afinal, o corpo € um
ser-em-si ou um ser-para-si?”’. Apesar de legitima a pergunta, ela ja aponta em sua elaboragao
um caminho separativo entre mente e corpo tal qual um correlato de para-si e em-si, algo que
se distancia da nog¢do dialética e originariamente unitaria do ser humano como um todo. Esse
argumento se comprova na propria descricao sartriana: o para-si precisa do em-si para existir,
e em consequéncia significa dizer que ndo ha consciéncia sem corpo e, por fim, o corpo s
pode ser pensado como “coisa isolada” quando se pensa o corpo como objeto sem vida “no
cadaver” (Sartre, 1943, p. 384). Sartre (1943) ird afirmar que ‘“a consciéncia existe seu
corpo™! (p. 446, traducdo nossa, grifo do autor).

O filésofo francés, portanto, coloca em xeque o que a tradicdo do pensamento
ocidental propunha para o corpo — o paralelismo com a ideia de maquina, dotada de leis
proprias e imutaveis — visando restituir o carater vivencial do corpo.

O problema do corpo e de suas relagdes com a consciéncia € geralmente obscurecido

pelo fato de comecarmos considerando o corpo como certa coisa dotada de leis

proprias e suscetivel de ser definido do lado de fora, enquanto a consciéncia ¢
alcancada pelo tipo de intuigdo intima que lhe € propria. Com efeito: se, depois de ter
captado “minha” consciéncia em sua interioridade absoluta, tento, por uma série de

atos reflexivos, uni-la a certo objeto vivente, constituido por um sistema nervoso, um

°! Do original: “Il faudrait plutét dire, en servant comme d’un transitif du verbe exister, qu’elle exist son
corps”.
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cérebro, glandulas, 6rgaos digestivos, respiratdrios e circulatorios [...], irei deparar

com dificuldades insuperaveis: mas essas dificuldades provém do fato de que tento

unir minha consciéncia, ndo ao meu corpo, mas ao corpo dos outros. Com efeito, o

corpo cuja descricao acabo de esbogar nao € meu corpo tal como € para mim. Nao vi e

jamais verei meu cérebro, ou minhas glandulas endocrinas. [...] Nao nego, nem

pretendo ser desprovido de cérebro, coracao ou estomago. [...] Sem duvida, pude ver a

mim mesmo durante uma radioscopia: a imagem de minhas vértebras em uma tela.

Mas eu estava, precisamente, do lado de fora, no meio do mundo; captava um objeto

inteiramente constituido, como um isto entre outros istos, € somente através de um

raciocinio podia retoma-lo como meu: era, entdo, muito mais minha propriedade do
que meu ser (Sartre, 1943, pp. 413-414, tradugdo nossa).

Sartre (1943) coloca em questdo a confusdo que fazemos ao pensar o corpo para nos
mesmos (enquanto entidade existencial), € o corpo para os outros (compreendido como um
objeto). Tende-se a estudar o corpo, assim como outros objetos, a distancia de nés mesmos; o
que nos leva a considera-lo como um ser-para-outro.

Um exemplo pratico que Sartre nos fornece para evidenciar essa condigdo
contraditoria, ¢ o problema da visdo. Ele afirma que o olho humano ¢ incapaz de ver-se no
ato de enxergar. Ou seja, mesmo que fosse possivel para alguém ver o seu proprio olho por
distintos meios (no espelho, na camera do celular, em uma fotografia, etc.), o seu olho esta
“dirigindo seu olhar para o mundo” (Sartre, 1943, p. 405, tradugdo nossa). Percebemos o
mundo como um outro. Quando alguém, como nos exemplos apresentados, pode ver seu
olho, essa pessoa o vé como algo no mundo, ou seja, o olho que se apresenta € um outro em
relag@o ao olho que estd enxergando.

Sabemos que o olho é um o6rgdo sensivel a ondas eletromagnéticas, tendo uma
determinada estrutura que possibilita uma “certa” percep¢ao visual mais ou menos nitida. No
entanto, ndo ¢ possivel ver o olho em seu ato de enxergar. O olho experimenta o olhar.
Assim, o olho ndo pode captar a si mesmo enquanto revela ao sujeito um aspecto visivel do
mundo (Sartre, 1943). Nao ha essa dupla consciéncia no ato de experienciar o mundo, tal
como a consciéncia que vive o corpo, que em geral, costuma ser irrefletida.

A descricdo fenomenologica sartriana parte, portanto, da ideia do olho como um
objeto que V€, na tentativa de recuperar a descricio da nossa experiéncia ao enxergar. O
olho, enquanto 6rgdo do corpo, ¢ recuperado em termos de possibilidade ¢ ndo como um

mecanismo regulado por determinadas leis (Opticas). Nesse raciocinio, constatamos que o
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corpo adquire duas formas de aparecimento inconciliaveis — de objeto e de experiéncia. “O
Para-si deve ser todo inteiro corpo e todo inteiro consciéncia: ndo poderia ser unido a um
corpo”92 (Sartre, 1943, p. 416, tradug@o nossa, grifo do autor). Em Sartre, o humano nao ¢
descrito como a unifio de uma consciéncia a um corpo.

Nessa perspectiva, Sartre (1943) argumenta que o obscurecimento do corpo enquanto
meu corpo, tende a surgir por ser algo que estd no-meio-do-mundo. Dessa maneira, como
estou sempre vivendo meu corpo, tendo a ndo o perceber como aquilo que age. Por exemplo:
enquanto estamos escrevendo um texto, estamos direcionando nossa consciéncia para o fluxo
de pensamentos que nos permite organizd-lo. Isso ocorre a tal ponto que tendemos a
vivenciar a experiéncia da escrita como o ato de apertar determinadas teclas no teclado de
nosso computador. Na relagdo que estabelecemos com o mundo, o objeto tende a ser nosso
computador. Nossa experiéncia de vida (consciéncia de primeiro grau) s6 nos permite a
vivéncia da escrita, obscurecendo para nés a qualidade de nossas maos e bragos como objetos
que possibilitam o digitar no teclado. S6 consigo me aperceber desta relacao, ao afastar-me
da experiéncia fluida da escrita e me olhar “de fora”, ao intencionar minha experiéncia de
escrever e refletir sobre ela.

Por isso, ha uma tendéncia nossa em compreender o Para-si € 0 mundo como coisas
separadas uma da outra, embora se relacionem como marco de fundamento da consciéncia:
ao entrar em contato com o mundo, entra em contato consigo mesma e dota ambos de
sentido. E nessa diregdo que o corpo acaba sendo compreendido como aquilo que esta
“negado” a minha percepcao, ainda que ele seja o meu centro de referéncia em relagcdo ao
mundo.

Sartre (1943) explica essa relagdo dizendo que: “somente pelo fato de que ha um
mundo, esse mundo ndo poderia existir sem uma orientagdo univoca com relagdo a mim” (p.
389, traducdo nossa). Portanto, ¢ o corpo que me possibilita um determinado ponto de vista
em relagdo ao mundo, entretanto, esse ponto de vista ndo ¢ meramente contemplativo, como
se nossa consciéncia estivesse acima da realidade, sobrevoando-a; o corpo estd comprometido
com o mundo, sendo que ele estd inserido nesse mundo. Nas palavras de Sartre (1943), “ser,
para a realidade humana, € ser-ai; ou seja, ‘ai, sentado na cadeira’, ‘ai junto a esta mesa’, ‘ai,

no alto desta montanha, com tais dimensdes, tal direcdo etc.””®* (p. 420, tradugiio nossa).

92 Do original: “C’est tout entier que I’étre-pour-soi doit étre corps et tout entire qu’il doit ~etre conscience: il
ne saurait étre uni a u corps”

9 Do original: “Etre, pour la réalité-humaine, c est étre-1a; ¢’est-a-dire ‘la sur cette chaise’, ‘la, a cette table’,
‘la, au Sommet de cette montagne, avec ces dimensions, cette orientation, etc’”
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A partir do exposto até agora, verificamos a prova ontoldgica (ou seja, que toda
consciéncia ¢ consciéncia de algo [intencionalidade]; sendo intencional, ndo pode haver
contetidos que lhes sdo internos [tese da vacuidade]; logo, a coisa que se estd consciente deve
estar fora da consciéncia). Sartre argumenta em prol de uma rejeicdo da nog¢ao de sensagdo
enquanto um evento interno e privado, resultado de uma afetagdo com o mundo. A sensacgao
(oriunda dos o6rgaos dos sentidos), tal como pensada costumeiramente em psicologia, parece
descrever o corpo como um mediador entre a externalidade (mundo) e a internalidade
(consciéncia), o que tem por consequéncia a afirmagdo de que n3o temos contato com o
mundo, mas com as impressdes que o mundo pode nos causar. Isso retira dos individuos a
possibilidade de pensar a existéncia como experiéncia direta com o mundo, de tal forma que
se torna possivel argumentar, por exemplo, que o sofrimento advém da impressao (“errada”)
que o individuo tem da realidade (qualquer que seja “a realidade”), e que € possivel retirar o
sofrimento do individuo ao auxilid-lo a modificar sua impressao (“crenga” ou “fantasia”)
sobre o real.

Na perspectiva sartriana, somos sujeitos incorporados. Em concordancia com Campos
(2017), e em oposi¢cdo a noc¢do classica de sensacdo em psicologia, quer dizer que “eventos
corporais como dor, prazer, calor, frio, amargor, dogura, ira, etc., para ele, ndo sdo sensagdes,
no sentido que acabamos de descrever, € sim atos conscientes. Ou seja, sdo a propria
consciéncia.” (p. 25, grifos da autora). No entendimento de Sartre (1943), essa compreensao
pode ser constatada em alguns trechos do Ser e o Nada, como, por exemplo:

O prazer ndo pode distinguir-se — sequer logicamente — da consciéncia de prazer [...]:

ndo € uma representagao, ¢ um acontecimento concreto, pleno e absoluto. [...] Nao ha

antes uma consciéncia que recebesse depois a afec¢dao prazer, tal como se colore a

agua — do mesmo modo como nao hé antes um prazer (inconsciente ou psicologico)

que recebesse depois a qualidade de consciente, como um feixe de luz. Ha um ser
indivisivel, indissoluvel. (Sartre, 1943, p. 11 grifos do autor)

E também:

O corpo de Pedro de modo algum se distingue de Pedro-para-mim (...): esse franzir

de cenho, esse rubor da face, essa tartamudez, esse leve tremor das maos, esses

olhares enviesados que parecem ao mesmo tempo timidos e ameagadores, tais
fendmenos ndo expressam ira, mas sdo a ira (Sartre, 1943, p. 386, grifos do autor)

Portanto, a ira ndo é um estado privado (ou interno) de Pedro que acontece em seu

corpo apos o mesmo ter sido afetado por uma causa externa que lhe produziu alteragdes
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fisiologicas (teoria de Cannon-Bard) e que, quando constatadas por ele (teoria de James), o
teria deixado irado. Cenho franzido e rubor, em uma perspectiva sartreana, nao sao efeitos
(afecgdes) causados no corpo pelo objeto que provocou a ira — eles sdo a propria ira. O
prazer, de modo analogo, ndo ¢ considerado uma afec¢do — ndo no sentido de o corpo ser
afetado “de fora” por algo prazeroso — que adere a posteriori, tal como propde Kant, uma
consciéncia. “Nao hd uma causa exterior produzindo um evento psiquico [0 prazer] nem um
evento psiquico produzindo consciéncia de si” (Sartre, 1943, p. 21). O prazer é, ele mesmo,
uma forma de consciéncia, ou seja, uma forma de o sujeito dirigir-se intencionalmente
para algo no mundo.

No fim das contas, ao falarmos da percepcao, ¢ que percebo os objetos do mundo
segundo uma ordem, uma determinada orientag¢do. Se voltarmos ao exemplo da redacdo do
presente texto, posso descrever que minha percepcao visual esta focada na tela de meu
computador. Contudo, ainda assim posso ver, perifericamente, minhas maos se mexendo e
pressionando o teclado, alterando constantemente o que minha visao apreende (minha tese
tomando forma). Ao mesmo tempo, sei que ndo estou isolado vendo apenas uma tela. Se
tomarmos emprestado alguns termos da psicologia da Gestalt, poderiamos dizer que a tela
aparece como figura® sobre um fundo”® de outros objetos ao meu redor: mios, mesa,
celular, garrafa de 4gua, livros; além das outras percepcdes que me aparecem aos sentidos (o
barulho da constru¢do no prédio ao lado, o cheiro do café presente na clinica, a sensa¢do de
frio de inverno, etc.).

E por meio de mim, enquanto para-si, que organizo a experiéncia perceptual que
tenho neste campo de objetos visto pelos meus sentidos. Entretanto, ndo ¢ necessario — como
uma imposi¢ao arbitraria — que tudo isso descrito seja dessa maneira, ndo podendo ser de
outra forma. Toda a percep¢do da realidade vivenciada que descrevi é contingente: poderia
ser de outra maneira. Mas, mesmo que a realidade se apresentasse de outro modo que nio o
do exemplo citado, ainda assim os objetos que eu poderia ter a minha disposi¢ao apareceriam
sempre de uma s6 vez, como uma totalidade. Mesmo assim, apareceriam sob uma
perspectiva muito particular: a minha. Essa perspectiva me possibilita o encontro com os
objetos do mundo de uma determinada maneira. Como afirma Merleau-Ponty (1999, p. 136),
“¢€ preciso que os objetos me mostrem sempre somente uma das faces”, na medida em que os

percebo.

%4 Imagem que se destaca no campo visual
% Determinadas percepgdes que tenho, mas que, por meio da intencionalidade, ndo viso neste momento, a fim
de orientar o foco para a figura.
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Por essa razdo, em fenomenologia, dizem que nossa consciéncia (e, no limite, nosso
ser como um todo) ¢ uma intencionalidade. A consciéncia possibilita um direcionamento de
ndés mesmos para o mundo, como um alvo demarcado. Isso demonstra certa forma de
orientacdo do individuo para o mundo, atribuindo-lhe sentido. A intencionalidade, sendo
estrutura constitutiva do Para-si, ¢ o que possibilita a mudanca e direcionamento do olhar a
cada momento, de forma que o mundo aparece para mim através da manifestagao dos objetos
nele presentes, enquanto “o objeto aparece sobre fundo de mundo e se manifesta em relagao
de exterioridade com outros ‘istos’ que acabam de aparecer”®® (Sartre, 1943, p. 430, traducio
nossa). Nesse sentido, compreendemos o corpo (entendendo-o como parte do para-si)
enquanto algo coextensivo ao mundo, central para o ponto de vista da primeira pessoa €
fundamental a fenomenologia.

O corpo tal como vivido para mim ¢ o ponto de vista sobre o qual ndo posso mais ter

um ponto de vista; ¢ a possibilidade que sou de andar, de correr, de nadar, etc., € ndo

algo que vi em tratados de fisiologia. Este ultimo, Sartre o considera um corpo morto,
aquele cujo ser ¢ o ser de um “isto”. Tomar um ponto de vista sobre meu proprio
ponto de vista acerca do mundo (meu corpo) seria captd-lo enquanto um “isto”
disposto em rede com os demais “istos”. Entretanto, neste caso, a relacao se tornaria
uma relagdo de conhecimento e nos desviariamos do corpo-Para-mim, que ¢
fundamentalmente vivido. Com isso, Sartre busca nos dizer que o corpo (isso vale

igualmente para a consciéncia, pois ela “existe seu corpo”) ¢ uma dimensao vivida a

todo o momento. Sobre este pano de fundo ¢ que as relagcdes de conhecimento podem

se fundamentar (Inague Junior, 2014, p. 147).

O carater de “isto” a que Inague Junior (2014) se refere, inclui também a nogao de
corpo-para-mim, ja que o ser-no-meio-do-mundo estd sempre, ¢ a todo momento, cerceado
por campos perceptivos e praticos. Ou seja, o corpo estd situado como um centro de
referéncia objetivo, que estd alocado em um determinado campo ao seu entorno (Sartre,
1943). Entretanto,

[...] esse centro, como estrutura do campo perceptivo considerado, ndo € visto por nds:

somos o centro. Assim, a ordem dos objetos do mundo nos devolve perpetuamente a

imagem de um objeto que, por principio, ndo pode ser objeto para nds, ja que ¢ aquilo

que temos-de-ser. Assim, a estrutura do mundo pressupde que nao podemos ver sem

% Do original: “L objet parait sur fond de monde et se manifeste em relation d’extériorité avec d autres ceci qui
viennent d apparaitre”
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sermos visiveis. As referéncias intramundanas s6 podem efetuar-se com objetos do

mundo, e o mundo visto define perpetuamente um objeto visivel, ao qual remete suas

perspectivas e disposi¢des.”” (Sartre, 1943, p. 431, tradugio nossa).

Inague Junior (2014) explica que Sartre (1943) define o corpo-Para-si de duas
maneiras: primeiro, como um “nao objeto”, e, em determinados casos, como um ‘“quase-
objeto”: “aquilo que me faco ser e que, por isso mesmo, nao pode ser um objeto-para-mim as
ultimas consequéncias” (Inague Junior, 2014, p. 149). “[O corpo] ¢ o em-si transcendido pelo
para-si nadificador e que recaptura o para-si nesse transcender mesmo™®® (Sartre, 1943, p.
421, tradugdo nossa). Sartre (1943) afirma que o corpo “esta por toda parte no mundo”, de
modo que se situa em um campo de referéncias praticas, o que possibilita sermos uma “[...]
perpétua expansao que remete constantemente a um centro e de ser esta imagem-vivida que o
mundo me devolve” (Inague Junior, 2014, p. 86).

Fazendo um paralelo com o pensamento de Merleau-Ponty (1999), o corpo me
possibilita a capacidade de ter um ponto de vista sobre o mundo; contraditoriamente, pela
propria estrutura do mundo, ndo posso ter um ponto de vista sobre mim mesmo, porque nao
sou objeto de minha pessoa, sou um existente. Nesse raciocinio, assim como para a
percepegao, existem diversos objetos que indicam diretrizes sobre o campo a ser percebido,
orientado em relacdo a mim; também na agdo surge algo similar: o corpo ¢ experimentado
como “instrumento e alvo de nossas acdes” (Sartre, 1943, p. 359).

Nossa agdo para o mundo direciona-se aos objetos que estdo por ai, a nossa
disposicdo. Esses objetos podem ser apreendidos como coisas ou utensilios (Santos, 2011, p.
92). A utensilidade de um dado objeto ¢ dada na medida em que estabelego referéncias
praticas, a partir de mim mesmo, em relacdo a esses objetos. Assim, capto meu corpo por
meio da agdo que exer¢o sobre o mundo, ainda que, inicialmente, essa consciéncia seja
irrefletida de mim mesmo, obscureca a minha experiéncia enquanto vivente.

Quando realizo uma determinada atividade, como ouvir musica, percebo que a acao
de ouvir ndo aparece, em um primeiro plano, como algo refletido, mas como uma acao “de

segundo plano”. Na medida em que ougo a musica, revelam-se para mim os instrumentos

7 Do original: “/[...] ce centre, comme structure du champ perceptif considéré, nous ne le voyons pas: nous le
sommes. Ainsi, ['ordre des objets du monde nous renvoie perpétuellement l'image d’um objet qui, par principe,
ne peut étre objet pour nous puisqu’il est ce que nous avons a étre. Ainsi, la structure du monde implique que
nous ne pouvons voir sans étre visibles. Les références intramondaines ne peuvent se faire qu’a des objets du
monde et le monde vu définit perpétuellement um objet visible auquel renvoient ses perspectives et ses
dispositions”.

% Do original: “il est l’em-soi dépassé par le pour-soinéantisant et ressaisissant le pour-soi dans ce
dépassement méme”
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utilizados, um determinado ritmo, uma certa harmonia, talvez uma letra cantada, etc.; mas me
¢ ocultado o ouvido que ouve — ndo que ele seja inexistente a minha audi¢do, mas nao capto,
de inicio, o ouvido que ouve como “meu ouvido que neste momento recebe uma certa
vibragdo sonora”. No ato de ouvir, os ouvidos sdo tdo somente um utensilio que possibilita a
audi¢do; assim como, de forma analoga, meus olhos ndo sdao percebidos enquanto aquilo que
possibilita minha visdo, mas aquilo que estd em ato ja vendo o que estd a minha frente. Isso
vale também para os outros sentidos.

Em suma, nossa consciéncia no ato de agir ndo capta o corpo como um instrumento,
mas vive-o0. Sdo os utensilios do mundo a minha disposicdo que indicam a referéncia ao meu
corpo: a cadeira me indica que estou sentado, a temperatura me indica que estd frio, etc.
Assim, o corpo se adapta aos objetos do mundo, lidando com a resisténcia que as coisas
imprimem em si. Merleau-Ponty (1999) chega a dizer que o corpo funciona como um
instrumento, assim como o0s objetos; mas o corpo € aquilo pelo qual a instrumentalidade dos
objetos se torna possivel. Um exemplo muito interessante sobre o corpo e sua
“extensividade”, ou seja, que a percepcao do mundo pode ser expandida através dos objetos
no mundo, pode ser encontrada no exemplo da bengala, apresentada por Ponty na
Fenomenologia da Percepgdo:

A bengala do cego deixou de ser para ele um objeto, ela ndo mais é percebida por si

mesma, sua extremidade transformou-se em zona sensivel, ela aumenta a amplitude e

o raio de a¢do do tocar, tornou-se o andlogo de um olhar. Na exploragdo dos objetos, o

comprimento da bengala ndo intervém expressamente € como meio-termo: o cego o

conhece pela posicdo dos objetos, antes que a posicao dos objetos por ele. A posi¢cdo

dos objetos estd imediatamente dada pela amplitude do gesto que a alcanca e no qual
estd compreendido, além da poténcia de extensdo do brago, o raio de ag¢do da bengala.

(Merleau-Ponty, 1999, p. 198).

Da mesma maneira, podemos pensar na utilizacdo de diversos aparelhos eletronicos
na atualidade. Eles se tornam uma extensdo minha em relacdo ao mundo na medida em que
podem ser utilizados como mais um recurso de nossas “memorias”; na conexao [quase que]
instantdnea com outras pessoas; na interposi¢ao entre mim e algumas possibilidades de afeto,
como, por exemplo, o tédio.

Nessa linha de pensamento, podemos nos amparar em Heidegger (1927/2022), em
suas conclusdes de que na acdo humana ¢ possivel atribuir determinada instrumentalidade a

um dado objeto. O pensador alemao explica que, em sua concepg¢do, “Rigorosamente, um
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instrumento nunca ‘¢’. O instrumento so pode ser o que ¢ num todo instrumental que sempre
pertence a seu ser.” (p.116, grifos do autor). Nesse sentido, ¢ a relagdo que se estabelece com

o instrumento que possibilita sua forma de ser, haja vista que os instrumentos sao tidos como

(113 299

algo para [...]”” (p. 116). Na estrutura “ser para”, acha-se uma atribui¢do ou referéncia de
algo para algo.

Parece confuso, mas tentemos nos deter a analise heideggeriana. Lidar com o mundo ¢
sempre lidar com um ente intramundano, haja vista que estamos imersos no mundo espago-
temporalmente e lidamos com as coisas e pessoas que nele existem. Assim, quando existe a
possibilidade de um manuseio de determinado objeto, diz-se, na linguagem heideggeriana,
que este ente ¢ um instrumento (Zeug) ou um manual, pois os objetos do mundo estdo a
nossas maos. Portanto, o ser dos objetos reside em sua manualidade (Zuhandenheit). Com
isso, o sentido de ser daquilo que ¢ manual estd em seu manuseio. Um exemplo apresentado
por Heidegger (1927/2022) ¢ a relagdo de um martelo com o ato de martelar. O martelo,
enquanto objeto situado no espagco e no tempo, atua como simplesmente dado
(Vorhandenheit)’®, mas ao utilizarmos o martelo para martelar, desvelamos o sentido de ser
do martelo, sua utilidade.

Assim, Heidegger direciona sua argumentacdo ao sentido existencial e
fenomenologico da experiéncia que temos sobre as coisas, em oposi¢ao ao modo como as
ciéncias o fazem. Na ciéncia, qualquer tipo de experiéncia se torna um simples dado, algo
“isolado” e “puro”, ou seja, simplesmente é. As coisas sdo demonstradas mediante calculos,
medicoes e produgdes, mas escapa ao plano cientifico o martelar. O sentido atribuido a esse
ato sO pode ser adquirido no uso, no manuseio de algo.

Entdo, conforme dito anteriormente, Heidegger compreende o corpo como parte do
envolvimento pratico e cotidiano do Dasein com o mundo. O corpo, nesse contexto, ndao ¢
tomado como um objeto isolado ou reduzido a termos bioldgicos, mas enquanto aquilo que
esta inserido e opera dentro das possibilidades existenciais do Dasein. Nesta concepgao, o
corpo aparece implicito, como o meio pelo qual o Dasein habita e interage com a
temporalidade, a espacialidade e a afetividade. O corpo ndo é tematizado enquanto “presente

a mao" (vorhanden), mas “pronto para uso” (zuhanden), integrado as praticas cotidianas.

% Os termos em alemdo nos ajudam a compreender a construgdo do pensamento heideggeriano. A particula
“Zu”, em alemdo, pode significar varias coisas, mas quando utilizada como prefixo, a exemplo do caso de
Zuhandenheit, ela nos demonstra um sentido, uma dire¢do, um intencionamento “para” algo. Em oposigdo, a
utilizagdo da particula “Vor” nos remete a algo que antecipa, ou vem a frente, como em Vorhandenheit. Dessa
forma, Zuhandenheit ¢ traduzido como manualidade, no sentido de uma que se realiza enquanto Vorhandenheit
seria algo anterior a propria experiéncia da utilizagdo de algo.
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A vista do exposto, cabe mencionar uma convergéncia entre Heidegger ¢ Merleau-
Ponty na maneira como ambos compreendem o corpo. Para eles, o corpo ¢ um elemento
inseparavel da existéncia e da experiéncia do mundo. Em Heidegger, a corporalidade do
Dasein ndo pode ser reduzida a um mero objeto presente no espago, mas deve ser entendida
como um modo de ser que se manifesta no engajamento pratico com o mundo. O corpo nao ¢
um instrumento externo a existéncia humana, e sim parte integrante de seu ser-no-mundo.

Merleau-Ponty, por sua vez, expande essa concep¢do ao enfatizar a corporeidade
como a base da percepc¢do e da subjetividade. A seu ver, o corpo ndo € apenas um meio de
interacdo com o mundo, mas a propria condicdo da experiéncia. A percepcao nao ocorre de
maneira desincorporada, mas sempre a partir de um corpo situado, que sente e age no mundo.
Assim, tanto Heidegger quanto Merleau-Ponty rejeitam a visdo filos6fica moderna do corpo
como uma mera maquina separada da mente, propondo uma compreensio em que a
corporeidade € inseparavel da subjetividade e da existéncia.

Sartre dialoga com essas concepgdes e também introduz uma perspectiva distinta,
enfatizando a ambiguidade da relacdo entre a consciéncia e o corpo. Se para Heidegger e
Merleau-Ponty o corpo € o meio pelo qual o ser humano se engaja no mundo, para Sartre ele
também pode ser experimentado enquanto objeto que escapa a consciéncia no existir. Esse
ponto se torna particularmente evidente em sua analise do olhar do outro: quando somos
vistos por alguém, nosso corpo deixa de ser apenas algo vivido subjetivamente e passa a ser
um objeto para a consciéncia alheia. Esse paradoxo entre subjetividade e objetificacdo ¢
central para a fenomenologia sartriana, e se desdobra em diversas dimensdes da existéncia,

incluindo a afetividade.

3.1.1 O captar ontologico do corpo: para-si e para-outro

Sartre descreve os modos de ser (ou ainda, as dimensdes ontoldgicas corporeas): o
corpo-para-si (ou facticidade); o corpo-para-outro; € o “para-si-para-outro” (uma terceira
dimensdo que aponta para a intersubjetividade. As dimensdes apresentadas precisam, afirma
Sartre, efetivar-se de modo a respeitar a ordem do Ser, do fendmeno corpo tal como ele ¢
encontrado, e ndo a uma ordem que seja puramente logica (seja dedutiva ou indutiva).

A partir da observagdo direta do corpo enquanto fendmeno, Sartre demarca dois
modos pelos quais podemos alcanga-lo, sendo um irredutivel ao outro: (1) o Corpo

Concreto; ¢ (2) o Corpo Abstrato. Estes sdo dois modos de demarcacdo do fendmeno
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Corpo: podemos alcangar o corpo concreto, 0 corpo como ser para si, tal como somos um
Corpo por um tipo de acesso que nos € proprio, sem qualquer distancia entre o corpo € a
consciéncia. De outra perspectiva, podemos tomar nosso corpo € o corpo de outra pessoa de
modo abstrato, por meio da consciéncia reflexiva. “Esta demarcagdo entre o corpo que sou
(concreto), € o corpo para o outro (abstrato) permite ndo confundir dois planos ontologicos
radicalmente distintos, o que ndo quer dizer separados” (Fuchs, 2018, p. 298).

Quando se afirma que tais demarcagdes falam de um mesmo corpo, e que este [corpo]
ndo pode ser compreendido de forma separada, o que se quer dizer € que ndo existe um corpo
concreto de um lado, e de outro um que seja abstrato. O que ha sdo dois modos distintos de
alcancar o corpo enquanto fendmeno. Assim, o corpo que somos ¢ alcangado por uma
consciéncia perceptiva e espontinea (irrefletida), que, em sua origem, ndo evidencia
caracteristica de separagdo entre o corpo e a consciéncia. O corpo abstrato, por outra
perspectiva demarcatoria, pode ser alcangado por uma consciéncia de segundo grau
(reflexiva), a qual, por ser tal como €, parece apresentar uma distancia ou “separagdo” deste
corpo. Essa distancia ou separacgdo ¢ feita de nada, servindo apenas para uma demarcacdo
contextual do corpo.

Para ilustrar essas nogdes de corpo concreto € corpo abstrato, vejamos um trecho do
livro exemplo O Paciente Psiquiatrico (1956), do psiquiatra holandés Jan Hendrik van den
Berg (2014 —2012):

Os lamentos do paciente quanto ao seu estado fisico (ndo tem a menor aparéncia de

estar enfermo), referem-se ao seu coracdo. Ha muitos anos que vem sofrendo de

palpitagdes, especialmente em crises esporadicas. A principio essas crises eram
suportaveis, mas se tornaram gradualmente tdo violentas que receava desmaiar de
fraqueza. No intervalo dessas crises, sofre de dor permanente no peito. Parece-lhe que
seu coracdo bate depressa demais. Ha qualquer coisa de errado em seu peito; alguma
coisa que vai rebentar. O paciente tem medo que seu coragao pare subitamente de
bater. E por isso que conserva a mio dentro do colete; quer estar alerta quanto ao seu
batimento. O seu pulso, de fato, tem ritmo muito rapido e ligeiramente irregular.

Afinal de contas, seria talvez conveniente consultar um cardiologista. Replica, todavia

que ja consultou grande numero de cardiologistas, que lhe asseguraram unanimemente

estar perfeito o seu coracdo. Mostra-me a carta que recebeu do ultimo cardiologista
consultado, o mesmo que lhe sugeriu consultar um psiquiatra. Os dizeres dessa carta

confirmam que o exame cuidadoso nao revelou qualquer anomalia, a nao ser as
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batidas muito rapidas e o pulso ligeiramente irregular. Junto a carta estd um filme

eletrocardiografico, que de sobejo prova nada haver de anormal no coragdo (Berg,

1956/1981, p. 15).

No relato acima, o paciente descreve uma experiéncia de sofrimento vivido. Ele se
refere a um coragdo concreto; por outro lado, o coracdo quando examinado ¢ tomado de
maneira abstrata pelo(s) médico(s) cardiologista(s). Contudo, trata-se do mesmo coragdao. O
coracdo que palpita e possibilita um pulso irregular ¢ de corpo concreto de um paciente
concreto que percebe e sofre — € corpo e é consciéncia a0 mesmo tempo. De outro lado, o
coracdo quando examinado ¢ tomado de modo abstrato — ndo vivido, mas examinado por
meio de metodologias especificas. Ambas as perspectivas, concreta ¢ abstrata, de paciente e
de médico, sdo fenomenos da realidade: é verdadeiro o sofrer, assim como ¢ verdadeira a
auséncia de um problema, de fato, cardiaco.

Pela ordem ontoldgica chegamos ao corpo concreto, entendendo-o como o corpo que
somos (nas mais diferentes situagdes), agindo intencionalmente (em movimento para o
futuro). Esse corpo concreto pode ser compreendido como ser para-si, tal qual o exemplo do
paciente que sofre as palpitacdes no coracdo, tem dor no peito, permanece com a mao sob o
colete, etc. Esse corpo concreto se encontra “ai”’, no meio do mundo, situado entre as coisas,
existindo em um dado tempo e em uma dada localidade; porém, ele pode ser abstraido de sua
realidade e constatado por uma consciéncia reflexiva que o analisa de maneira abstrata — no
caso do exame médico.

Seguindo a ordem ontologica, € necessario compreender primeiro o corpo concreto —
ou 0 corpo como ser-para-si, corpo e consciéncia. Esse corpo concreto pode ser visto de
forma abstrata, tanto pelo outro quanto pelo proprio sujeito. Um exemplo de abstracdo do
proprio corpo seria: quando o paciente reclama da dor no seu peito, ou das palpitagdes
cardiacas, ele estd tomando o corpo de maneira abstrata, o que se constata quando ele diz:
“meu coragdo esta acelerado”. Quando se emite essa assercdo, verifica-se uma atitude
reflexiva em relacdo ao seu cora¢do acelerado, a qual aparece enquanto fendmeno — um
distanciamento do paciente em relagdo a seu coragdo. O paciente toma o corpo enquanto
propriedade, mais do que como parte de si — situacdo oposta a quando estd vivenciando as
palpitagdes, em que ndo ha distancia alguma entre o paciente que tem consciéncia da
experiéncia total do coragdo acelerado: ele ¢ o coracdo acelerado.

A pessoa que examina/constata o proprio corpo toma-o, muitas vezes, abstratamente,

do mesmo modo que pode examinar/constatar outros objetos: um relégio, uma mesa, o
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celular, etc. Esses objetos também sao possiveis de alcancar pelo outro, por meio de uma
consciéncia que se direciona a eles. De igual forma, outro também pode alcancar o corpo do
paciente, como alcanca qualquer outro “corpo” presente numa situagao dada: este ¢ o plano
ontolégico por meio do qual o corpo € captado pelo outro, como objeto.

Entdo, temos o corpo-para-si (o corpo concreto) e, sendo esse corpo, €-se o corpo-dor,
o corpo-prazer, os olhos fatigados, os dedos sobre o teclado, o pescogo enrijecido, o coragao
palpitante, etc. Essa ¢ a primeira forma de alcangarmos o corpo por meio de uma consciéncia
perceptiva espontanea, imediata, e sem alguma distancia do corpo. Neste plano, é-se
integralmente corpo e consciéncia, um ser psicofisico e pré-reflexivo. Por outro lado, este
corpo que se ¢ alcangado, s6 o ¢ pelo outro. Numa partida de futebol, o jogador ¢
inteiramente pernas que correm pelo campo de futebol, pés que chutam a bola em dada
direcdo; se porventura ele sofre um acidente e a perna ¢ fraturada, ele ¢ inteiramente essa
perna e a dor que lhe impde. Contudo, os torcedores o captam como objeto: constatam que o
jogador chuta a bola em dada direcdo e teve a perna quebrada, que por suas reagdes fisicas,
expressao facial, contor¢des do corpo, estd com dor. Tudo isso ¢ alcangado de fora, pelo
outro.

Em sintese, o corpo-para-si (ou facticidade) manifesta o ser contingente do para-si,
isto €, uma presenga a0 mundo como condi¢ao situada da realidade humana, constantemente
transcendida em possibilidades. O aspecto do corpo ndo pode ser definido fora das relagdes
que se estabelece com o mundo, tampouco separado da consciéncia. Nesse sentido, o corpo
ndo ¢ puramente uma entidade espacial tal como outros seres-em-si; ao contrario, 0 corpo
move-se € interage com o espaco € com os outros objetos, modificando o que “estd posto”.
Isso se evidencia pela acdo e pelos sentidos que definem tanto uma determinada ordenagao
em dire¢do a0 mundo, quanto um “centro de referéncia”, como apontavam Husserl (1901) e
Ponty (1999). Assim, o corpo nao pode ser compreendido como mero utensilio, mas como
algo que [me] constitui aquele que sou.

Neste sentido, meu corpo estd por toda parte no mundo: esta tanto 14 adiante, no fato

de que o poste luminoso esconde o arbusto que cresce na calgada, quanto no fato de

que a mansarda, mais longe, acha-se acima das janelas do sexto andar, ou no fato de
que o automovel que passa ruma da direita para a esquerda, detrds do caminhao, ou de
que a mulher atravessando a rua parece menor do que o homem sentado a varanda do

bar. Meu corpo, ao mesmo tempo, ¢ coextensivo ao mundo, estd expandido
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integralmente através das coisas e concentrado nesse ponto Unico que todas elas

indicam e que eu sou sem poder conhecé-lo (Sartre, 1943, p. 432, traducio nossa).'®

Diante deste excerto, entendo que existo meu corpo. No mesmo sentido, minha
consciéncia existe meu corpo. Isso se apresenta de tal forma amalgamado, que o proprio
existir corpdreo-consciente se confunde com o modo pelo qual nos afetamos, uma vez que as
emogdes sao um modo de ser da consciéncia. Dito de outro modo, o que Sartre chama de
corpo-para-si manifesta a propria consciéncia (irrefletida, inicialmente) como uma
facticidade.

Esta consciéncia visa uma superacdo de sua existéncia (como um em-si, um objeto)
por meio da intencionalidade (que se manifesta, dentre outros modos, por meio da agao no
mundo), o que permite a transcendéncia. E justamente por transcendermos a nés mesmos que
acabamos superando, ultrapassando e até transcendendo o nosso proprio corpo. Contudo, este
transcender nao elimina o corpo, mas instaura um impulso inicial para o vivido.

O segundo modo de ser, corpo-para-outro, remete a uma dimensao corpdrea abstrata,
que ndo surge enquanto fendémeno do vivido, mas do conhecido. Ele ¢ alcangado enquanto
fendomeno em relagdo sintética com o mundo e com a consciéncia; ou seja, ele ¢ alcangado na
relagdo com o outro. Sartre (1943) diz que este € um “corpo-mais-do-que-corpo” (p. 473),
tendo em vista que este € um objeto psiquico na medida em que facticidade e transcendéncia
se confundem.

Quando o corpo do outro surge, acontece como um centro de referéncia secundario,
indicado pelos objetos com os quais nos relacionamos (por exemplo, verificar um corpo —
uma pessoa — em determinada situagdo); por outro angulo, esse corpo do outro ¢ também
carne (uma coisa). Dessa forma, ha uma diferenca substancial entre o corpo-para-outro, que,
em sintese, ¢ o outro em situagdo; ¢ o cadaver, um “isto” em uma relacdo de exterioridade
com outros “istos” ai no mundo — sendo esse um ser que ndo pode mais se transcender.

Isto quer dizer que o corpo do Outro ¢ apreendido por mim tal como um Em-si, de
modo que transcendo sempre rumo as minhas possibilidades, revelado por caracteristicas

contingentes. Essas caracteristicas revelam que

100 Do original: “En ce sens, mon corps est partout sur le monde: il est aussibien ld-bas, dans le fait que le bec
de gaz masque I’arbuste qui croit sur le trottoir, que dans le fait que la mansarde, la-haut, est au dessur des
fenétres du sixieme ou dans celui que [’auto qui passe se meut de droite a gauche derriérre le camion. Ou que la
Femme qui traverse la rue parait plus petite que [’homme qui est assis a la terrasse du café. Mon corps est a la
fous coextensif au momnde, épandu tout a travers les choses et, a la fois, ramassé em ce seul point qu’elles
induquent toutes et que je suis sans pouvoir le connaitre” (Sartre, 1943, p. 432).
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O corpo do Outro ¢ o puro fato da presenca do Outro em meu mundo como um ser-ai

que se traduz por um ser-como-isto [...] como corpo sem captar, a0 mesmo tempo, de

modo ndo explicito, meu corpo como o centro de referéncia indicado pelo Outro

(Sartre, 1943, p. 382).

Desse modo, a relagdo de alteridade com o corpo do Outro ndo me permite percebé-lo
apenas como carne, ou seja, um objeto isolado em pura relagdo de exterioridade com outros
objetos, mas, ao contrario, este corpo me ¢ “dado originalmente como corpo em situagao”
(Sartre, 1943, p. 384), sendo impossivel separa-lo dessa experiéncia vivida.

Retoma-se, com isso, a maxima sartriana que argumenta em prol da existéncia
preceder a esséncia, pois nao ha primeiro o corpo para depois haver a agdo, mas o corpo deve
ser a contingéncia objetiva da acdo do outro. Com isso, o Outro, enquanto corpo, ndo pode
ser inserido em uma situacao ja existente ou previamente definida, uma vez que ¢ justamente
a partir dele que passa a existir a situagao.

Jamais sera possivel compreender o problema psicoldgico da percepcao do corpo do

Outro se ndo captarmos primeiro esta verdade essencial: o corpo do Outro ¢ percebido

de modo totalmente diferente dos demais corpos; porque, para percebé-lo, vamos

sempre do que estd fora dele, no espago € no tempo, a ele mesmo; captamos sua

atitude a contrapelo por uma espécie de inversdo do tempo e do espago. Perceber o

Outro ¢ fazer anunciar através do mundo aquilo que ele ¢é (Sartre, 1943, p. 384).

Ainda assim, de outra perspectiva, o outro aparece a nossa consciéncia enquanto um
‘para-si objeto’, como uma transcendéncia-transcendida. Isso significa que enquanto nos
projetamos na vida, em nossas respectivas possibilidades, apreendemos o outro como um
“isto” incapaz de transcendéncia. O outro ndo ¢ isto exatamente como um objeto, mas ¢
“indicado primeiramente pelas coisas como um instrumento” (Sartre, 1943, p. 380).

Porém, o corpo do outro pode aparecer como ponto de vista para mim, mas o meu

corpo € o ponto de vista do qual eu nao posso ter um ponto de vista, se revelando

como um instrumento que ndo posso utilizar, mas o outro pode utiliza-lo com outros
instrumentos. Assim, “o corpo do Outro ¢ indicado pela ronda das coisas-utensilios,

mas indica, por sua vez, outros objetos, e, finalmente, integra-se em meu mundo e

indica meu corpo”, (SARTRE, 2015, p. 428), revelando como o corpo do Outro se

mostra diferente de meu corpo-para-mim (Coelho, 2023, p. 19).

Resulta disso a compreensdo de que, a partir do corpo do outro, encontramos a

possibilidade de que o outro nos conheca, mas “tal possibilidade se desvela
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fundamentalmente no e por meu ser-objeto-para o Outro” (Sartre, 1943, p. 380), fazendo
assim com que o corpo Outro nao seja diferente daquilo que o Outro ¢ para mim. Dito de
outra forma, se conhecemos o mundo pelos sentidos, acessamos primeiramente o outro pelos
sentidos; logo, o outro ¢ fendmeno para mim. Sendo este outro um fendmeno, ele se revela a
minha consciéncia por meio dos meus sentidos, de forma que se apresenta para mim como
facticidade, enquanto me percebe, também, como uma facticidade outra.

Entdo, o corpo do outro aparece como uma indicagdo de uma coisa no mundo.
Portanto, de forma analoga: “o corpo do Outro acha-se presente por toda parte, na propria
indicacdo que as coisas-utensilios lhe dao, na medida em que se revelam utilizadas por ele e
por ele conhecidas” (Sartre, 1943, p. 381). Assim, quando o outro aparece, “ha algo de novo:
ele aparece agora sobre fundo de mundo como um isto que posso olhar, captar, utilizar
diretamente” (p. 384). Mais a frente, ainda n’O Ser e o Nada, Sartre afirma que:

Nao podemos sair disso: 0 ‘objeto psiquico’ estd inteiramente entregue a percepgao e

¢ inconcebivel fora das estruturas corporais. [...] O corpo € o objeto psiquico por

exceléncia, o unico objeto psiquico. Mas, se considerarmos que o corpo ¢
transcendéncia-transcendida, sua percep¢do ndo poderia, por natureza, ser do mesmo
tipo da percepcao dos objetos inanimados. [...] Todavia, o corpo do outro ¢ dado
imediatamente a nds como aquilo que o outro €. Nesse sentido, apreendemo-lo como
aquilo que ¢ perpetuamente transcendido rumo a um fim por cada significagcdo

particular [...] (Sartre, 1943, p. 387).

Se captamos o Outro naquilo que ele €, também o carater do outro ndo ¢ diferente da
facticidade; portanto, captamos o Outro também como livre, uma qualidade objetiva capaz de
transitar ¢ modificar situagdes. Porém, ndo se trata aqui de um transcender puramente
subjetivo, mas de um fato objetivo: o corpo do outro ndo aparece fora de um meio
contingencial, que o delimita.

Por fim, o terceiro modo de ser manifesta a experiéncia de ser um objeto para outro,
alcancado pelo outro, em particular, pelo olhar — para-si-para-outro. Sartre (1943) dird que o
outro nos da pistas sobre um “eu” que nao podemos conhecer sozinhos, tal como apresentado
por afetos como “o medo, o orgulho ou a vergonha” (p. 307). Esse tipo de experiéncia
permite que, através do outro, eu possa me conhecer. Um exemplo disso, na Nausea:

E o reflexo de meu rosto. Muitas vezes, nesses dias perdidos, fico a contempla-lo.

Nao entendo nada desse rosto. Os dos outros t€m um sentido. O meu nao. Sequer

posso decidir se € bonito ou feio. Acho que ¢ feio, porque me disseram. Mas isso nao
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me impressiona. No fundo, até me choca que se possam atribuir a ele qualidades desse

género, como se se chamassem de bonito ou feio um bocado de terra ou um bloco de

rocha (Sartre, 1938, p. 22)!%,

Por meio da relacdo, estabeleco analogia entre meu corpo (para-si) € o corpo-para-
outro. Como ja dito, as dimensdes ontologicas sdo irredutiveis entre si — o que vai ao
encontro da distingdo mais ampla, desenvolvida ao longo da obra, entre para-si e para-outro.

A dialética deste fendmeno ocorre da seguinte maneira: o outro apreende no plano da
relagdo o meu corpo (0 corpo para si para o outro) na relacdo concreta. Desta forma, um
individuo apresenta-se perante o outro, € o outro ¢ compreendido pelo individuo enquanto um
“eu”. Isso significa dizer que na relagdo espontdnea e imediata com o outro enquanto
fendomeno, o corpo ndo acaba sendo reduzido a um simples objeto, mas alcanga-se um corpo
concreto, em movimento e reciprocidade (Fuchs, 2018).

Seguiremos, no proximo topico, intercalando as nogdes sartrianas previamente
elencadas, com o que ¢ compreendido por Sartre quando ele fala sobre as emogdes. Para ele,
elas ndo podem ser compreendidas como meros estados internos ou reagdes passivas a
estimulos externos. Diferentemente de abordagens filosoficas e psicoldgicas tradicionais que
as tratam como reacgdes “automadticas” (e também passivas), Sartre as entende como formas
ativas de relagdo com o mundo, ja que as emocgdes sao um modo da consciéncia captar a
realidade. Ou seja, as emogdes ndo sdo apenas um “sentir”, mas uma maneira de dar sentido a
realidade, apreendendo-a de uma certa maneira constitutiva da subjetividade e do projeto
existencial daquele que vive. Sendo um modo de ser da consciéncia, a emog¢do vivida € uma
forma de lidar com uma situacdo, funcionando como uma espécie de “magica” que altera
simbolicamente a relagdo do sujeito com o mundo.

Essa perspectiva sartriana sobre as emog¢des nos conduz a um exame mais detalhado
de seu papel na constituicdo da experiéncia humana ¢ no modo com o qual a consciéncia

estrutura sua propria existéncia. Veremos mais sobre isso no topico a seguir.

3.2 As Emocgoes na Filosofia de Sartre

101 Do original: “Cest le reflet de mon visage. Souvent, dans ces journées perdues, je reste a le contempler. Je
n'y comprends rien, a ce visage. Ceux des autres ont un sens. Pas le mien. Je ne peux méme pas décider s'il est
beau ou laid. Je pense qu'il est laid, parce qu'on me l'a dit. Mais cela ne me frappe pas. Au fond, je suis méme
choqué qu'on puisse lui attribuer des qualités de ce genre, comme si on appelait beau ou laid un morceau de
terrea ou bien un bloc de Rocher”
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Sartre dedica o ensaio Esbog¢o de uma Teoria das Emogoes, publicado em 1938, para
se debrugar sobre o estudo das emocdes. Nesta obra, estruturada em trés partes, o fildsofo
francés se propde a (1) responder a ideia cldssica sobre as emocdes, que as descreviam como
puro desequilibrio homeostatico!%?; (2) questionar a descricdo psicanalitica das emocdes,
resultado do pensamento da época, que reforgava uma nog¢do introspeccionista das emocgoes
tidas como estados internos dos individuos; e (3) propor uma contribuicao fenomenolédgica as
emogdes, descrevendo-as como mais uma forma ou tipo de consciéncia que apreende como o

mundo d4 sentido a0 mesmo na medida em que se afeta por ele.

oo

A primeira parte, como ponto central de uma teoria filosofica alinhada

fenomenologia, propde uma critica a nocao de emog¢ao como um puro produto fisiologico
ou, em ultima instancia, da “natureza”. Tal critica merece atencdo, porque, muitas vezes, o
carater fenomenoldgico e existencial tende a ser apontado como “anticientifico” ou
“negacionista” quando propde uma critica a redu¢ao das emogdes humanas a biologia. Nao se
trata, nem aqui, nem no Esbogo sartriano, de negar o carater bioldgico da existéncia, bem
como os componentes neurofisioldgicos necessarios para compreendermos o humano
enquanto humano. A fenomenologia almeja compreender as condigdes de possibilidade de
uma determinada experiéncia. Isso implica compreender condigdes necessarias e suficientes
para se apreender, de alguma maneira, a realidade.

Assim, em sua critica a William James, Sartre coloca em xeque a visdo meramente
fisiologica, ndo porque estaria errada, mas por negligenciar um tdpico que a psicanalise
apresenta e ¢ signa de nota: as emocgdes, como forma de expressdo intencional da consciéncia,
tém um significado. Mesmo que haja uma resposta de luta ou fuga, essa reagdo se da,
também, de um ponto de vista sobre como o individuo apreende a situagdo vivida. Ademais,
as emogdes nao sdo somente uma eliciacdo de resposta automatica em luta e fuga, mas
ganham um cardter mais complexo. Quando pensamos em emogdes ditas bésicas, como
propuseram antigos, medievais e até mesmo os contemporaneos, estamos pensando ndo
somente em uma expressao fisica, mas também de interpretagdo do mundo.

Isso implica dizer que sim, hd uma necessidade de um corpo biolégico que, como uma
parte daquilo que constitui a existéncia humana, ird reagir ao meio que o cerca,
“respondendo” de maneira fisiologica (liberacdo de hormdnios, neurotransmissores,

alteracdes momentaneas no funcionamento fisico/orgénico, etc.). O que estd posto em

102 Na década de 1920, Walter B. Cannon (1871-1947), fisiologista norte americano, cunhou o termo
homeostase, designando a tendéncia das fungdes corporais de manter o equilibrio.
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questdo — e esse ¢ o ponto filosofico-psicoldgico da fenomenologia-existencial —, ¢ a
explicacdo de suficiéncia do corpo humano enquanto algo que meramente responde ao
ambiente, quase que de maneira passiva, sem possibilidade de se pensar outras formas de
reacdo; ou seja, de um humano determinado e passivo diante de sua realidade externa.

Tal compreensdo € o ponto central da critica sartriana. Nao se negam as valiosas
contribui¢des de Charles Darwin n’4 Expressdo das Emog¢oes no Homem e nos Animais, obra
publicada em 1872, no sentido comparativo de reagdes emocionais entre diferentes animais e
seu papel adaptativo na tomada de decisdes que podem levar a sobrevivéncia e reprodugao
das espécies; nem mesmo quanto a expressao de alguns comportamentos que, como o proprio
Darwin aponta, indicam habito e ndo necessariamente comportamento herdado; nem mesmo
de se desprezar qualquer conhecimento acerca do funcionamento do sistema nervoso em sua
integralidade.

O foco argumentativo da fenomenologia-existencial se direciona ao entendimento do
humano enquanto ser que existe transcendendo o puro naturalismo e/ou determinismo (seja
material, bioldgico; ou idealista, esotérico). Este transcender se evidencia na célebre frase de
Ortega e Gasset (1935/1982, p. 49), de que “[...] o homem ndo tem natureza [...] tem
histéria”. Essa nogdo fundamental para o existencialismo ndao pode ser lida e (sub)entendida
por uma leitura desconectada de toda uma compreensao, novamente, filoséfica, moldada por
um amplo arcabougo tedrico-conceitual, sem o qual se compreende o que se quer € ndo o que
o autor de fato esta evidenciando.

Dizer, como expde o pensamento existencial, que o ser humano ndo tem natureza, ndo
significa retirar deste primeiro seu carater biologico, fisiologico e/ou fisico-quimico. E
reiterar que este ser também bioldgico se constrdi para além dos limites do que seu DNA lhe
proporciona como determinagdo de sua constituicao fisica (fenotipica). Evidenciar que o ser
humano coexiste em sua biologia com seu carater historico ¢ dizer que a caracteristica
necessaria de sua existéncia material — composi¢do de dtomos de carbono e ligacdes de
hidrogénio que compde as bases nitrogenadas de seu DNA, por exemplo —, ndo sdo
suficientes para explicar a ampla e polissémica gama de comportamentos que geram a
Historia humana em todas as suas produgdes: artisticas, literarias, técnicas, cientificas,
politicas, econdmicas e socioculturais.

Assim, em Sartre temos o argumento de que as emocdes surgem como respostas que
influenciam o projeto de vida do individuo, diante das situa¢des vividas. O ser humano ndo ¢

um ser passivo frente aos estimulos do mundo, mas um ser que se projeta, que atribui
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significados e valores as situacdes com as quais se depara. As emogdes sdo, entao, formas de
apreensao da realidade que se evidenciam na relagdo entre a consciéncia € o mundo. A
consciéncia, projetada no mundo, encontra situagdes que ela percebe como uma ameaga ou
um beneficio para seu projeto de vida; e, na medida em que as vivencia e se intenciona ao
mundo, as respostas fisioldgicas sdo desencadeadas. Essa percepcdo ndo ¢ apenas uma
constatacdo intelectual, mas envolve o corpo como mediador ativo entre o sujeito ¢ a
realidade. E por meio da experiéncia psicofisica que a consciéncia se projeta no mundo e, ao
fazé-la, gera respostas emocionais que sdo tanto uma forma de apreensdo quanto uma
maneira de agir sobre o mundo.

Afirmar a historicidade como componente fundante do humano ¢ apresentar a
hipétese argumentativa daquilo que o diferencia em qualidade do mundo animal. E por sua
atividade que transcende o puro determinismo que o humano constréi sua realidade
superestrutrural e simbodlica. Nesse sentido, vale lembrarmo-nos das palavras de Marx
(1872/2009, pp. 189-190, tradugao nossa):

Uma aranha executa atividades semelhantes as do teceldo, e uma abelha envergonha

muitos construtores humanos, através da constru¢do de células de cera. Mas o que

distingue, desde o inicio, o pior construtor da melhor abelha ¢ que ele construiu a

célula em sua cabeca, antes de construi-la na cera. No final do processo de trabalho,

surge um resultado que ja estava presente na imaginacdo do trabalhador no inicio do
processo'®.

Com isso em mente, a argumentagdo fenomenologica e existencial busca reiterar que
o ser humano ndo ¢ um mero ente passivo frente ao meio e puramente determinado pela
biologia; mas um ser ativo que, ao agir, muda a realidade em que esté inserido; e, mudando a
realidade, muda a si mesmo. E condigdo da natureza, por exemplo, ao haver limitagio fisica
de um ser, que este ndo consiga sobreviver por seus proprios meios; por outro lado, ¢
caracteristica da cultura possibilitar vias alternativas a natureza que permitam nao so6 a
sobrevivéncia, mas a comunhao de alguma “falha” ou limitagao biologica.

Quando retomamos o pensamento sartriano, ao partir de uma premissa epistemologica
que argumenta e sustenta que o humano possui a capacidade de indeterminacgdo e agdo diante

do mundo, tal compreensdo ird estar presente em todos os estados e formas as quais a

103 Do original: “Eine Spinne verrichtet Titigkeiten, die denen des Webers dhneln, und eine Biene beschdimt
durch den Bau ihrer Wachszellen manchen menschlichen Baumeister. Was aber von vornherein den
schlechtesten Baumeister vor der besten Biene auszeichnet, ist, dafs er die Zelle in seinem Kopf gebaut hat,
bevor er sie in Wachs baut. Am Ende des Arbeitsprozesses kommt ein Resultat heraus, das beim Beginn
desselben schon in der Vorstellung des Arbeiters, also schon ideell vorhanden war”
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consciéncia apreende a realidade. Isso quer dizer que as emogdes sao vistas nessa perspectiva
enquanto mais uma forma de captagdo do mundo que, embora ndo escolhidas
deliberadamente, evidenciam uma relag¢do existencial do individuo que se emociona com a
realidade com a qual interage. Dessa forma, a emogao, ao contrario de um mero “desbalanco”
quimico, € constituida por uma relagdo intencional e de sentido.

A consciéncia, em Sartre, € o que torna possivel a vivéncia emocional. A consciéncia
ndo ¢ uma simples reflexdo ou introspecc¢do; mas a abertura para o mundo, o espago através
do qual o sujeito interpreta os eventos e lhes atribui sentido. O corpo, sendo o mediador entre
a consciéncia e o mundo, também € o campo onde as emocdes se materializam. Quando nos
emocionamos, ndo estamos apenas vivenciando uma mudanga interna, estamos,
simultaneamente, realizando uma relagdo ativa com o mundo que nos cerca. Essa relagdo € o
que permite as emocdes ndo serem reduzidas a reagdes fisiologicas automaticas, mas se
tornem manifestacoes de nossa liberdade e da nossa capacidade de atribuir significado as
situacoes.

Um exemplo que pode ilustrar essa situacdo ¢ o seguinte: ¢ possivel que em uma
exposicdo em publico, alguém apresente algumas reacdes fisioldgicas, como aumento da
frequéncia cardiaca, sudorese, agitacdo psicomotora das maos e/ou pés, gagueira, dentre
outras. Existe, aqui, uma relagdo que pode ser entendida como medo e/ou ansiedade, e que
pode ser recorrente para um grande numero de pessoas. E possivel argumentarmos, em
consonancia com a biologia, que se trata de uma reacao esperada, decorrente de uma grande
excitagdo do sistema nervoso simpatico que mobiliza o organismo a uma possivel (e futura)
reacdo de luta ou fuga.

Contudo, apesar de ser um dado observavel da realidade e passivel de explicacdo
bioldgico-fisiologica (a emogao, como reacdo, deve derivar de uma mudanga na homeostase),
tal argumentagdo distancia-nos do carater vivencial de estar diante de um publico, tendo
expectativas sobre como se apresentarda € como o publico ird avaliar e agir diante da
apresentacdo; experimentando reagdes fisicas diante dessas expectativas e das agdes, bem
como lidando com elas. A situacdo exemplificada ndo mais diz respeito a uma condicao de
lutar ou fugir, o individuo tem de se apresentar ao publico. Seu medo, em nossa
compreensdo, ndo ¢ derivado da alteragdo bioldgica. Ao contrario, a reacdo bioldgico-
fisioldgica surge juntamente com a propria expectativa e exposi¢do ao publico. Dessa forma,
se ¢ inegavel a alteragcdo da reacdo do sistema nervoso; por outro lado, nos parece que tal

reagdo surge em conjunto com uma dada intencfo frente a situagdo descrita.
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Nossa argumentacao estd a favor de um ndo-determinismo e do entendimento dos
humanos como seres ativos; nossa compreensao ¢ que o sujeito age de forma teleoldgica, ou
seja, com uma intengio sobre um futuro que imagina. E possivel que um individuo com medo
de exposicdo em publico tenha medo, também, da consequéncia de sua apari¢cdo, como, por
exemplo, ser rejeitado pelo outro. Isso evidencia um projeto: ser aceito. Tal projeto se
demonstra em ato por meio da inteng¢ao do individuo, que, por sua vez, indica uma relacao do
individuo sobre si mesmo, seja como capaz ou incapaz de realizar com éxito determinada
atividade.

Portanto, as emog¢des, de uma perspectiva sartriana, sdo antes uma expressdao da
liberdade humana do que uma simples resposta a estimulos. Elas sao o resultado da maneira
como a consciéncia se projeta em um mundo que ndo se submete a uma ldogica
predeterminada, mas ¢ constantemente reconfigurado pelas escolhas e significados que
atribuimos a ele. O corpo ndo ¢ um mero veiculo passivo para essas emog¢des, mas sim o
campo onde elas se tornam visiveis e concretas. Em ultima analise, as emog¢des sdo uma
interacdo complexa entre o sujeito e 0 mundo, uma interagdo que envolve tanto a consciéncia
quanto o corpo, ¢ que reflete a liberdade do ser humano em projetar-se no mundo de maneira
singular.

Nossa compreensdao nos parece mais completa no que se refere a totalidade do
individuo, porque incorpora e d4 énfase em suas agdes em um projeto que o mesmo constroi
sobre si mesmo e sobre o outro. Assim, distante da compreensdo das emog¢des enquanto
desregulagdo, a “[...] consciéncia [emocionada] nao ¢ de modo alguma desordem ou puro
caos, ela tem um sentido, significa alguma coisa.” (Sartre, 1938, p. 35, tradugdo nossa). E
nesse sentido que Sartre utiliza a palavra “psicofisico”, para se referir a relagdo entre a
consciéncia e o corpo. Sartre utilizou esse termo em algumas de suas obras com a finalidade
explorar questdes relacionadas a existéncia humana e a consciéncia, tais como no
mencionado Esboc¢o de uma Teoria das Emoc¢oes; mas também em outras obras como O Ser e
o Nada, A Imaginagdo e outras.

Como aponta Schneider (2006), reportando-se a Bertolino (2003), as escolhas dos
individuos se dao no plano antropologico (da liberdade), instaurando-se, a partir disso, no
nivel psicologico (ou seja, pelas relagdes com o mundo € com os outros, escolho a mim
mesmo, um cogifo). Noutras palavras: ter consciéncia de si € refletir sobre escolhas a partir
de situagdes concretas vivenciadas. Nas situagdes, o sujeito escolhe e, ao escolher, apreende o

mundo de uma certa maneira: através de uma certa acdo executada, de uma emocao que
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sentiu; assim, unifica sua experiéncia de si. Vale lembrar que, para Sartre, a emog¢ao ¢ um
modo de ser da consciéncia. Portanto, emocionar-se ¢ também visar o mundo de um certo
modo.

Ao lancgar-se livremente em dada direcdo, a possibilidade escolhida acaba por se

impor a ele como um futuro que deve ser realizado, ou seja, como um destino, que

acaba por engendrar sua dindmica psicologica. O sujeito experimenta-se, assim, como
que arrastado por forcas alheias, como se algo o estivesse fazendo agir, quando, na
verdade, ele sabe que ¢ ele proprio que se lanca nessa dire¢do, dai o sofrimento gerado

pelas situacdes de impasse psicoldgico (Schneider, 2006, p. 304).

Ja o cogito, em uma leitura fenomenologico-existencial, pode ser compreendido como
a sintese das mais variadas formas de apari¢do do sujeito, pois a experimentagdo que o
individuo faz de si mesmo se d4 em uma experiéncia psicofisica. Com Sartre, rompe-se a
dimensao de cogito cartesiana, ou seja, aprioristica e abstrata; para se expor uma visdao do
cogito que se apresenta mediante experiéncias concretas, singulares e historicas (Schneider,
20006).

Da mesma forma, inverte-se, em Sartre, a loégica cartesiana que afirma que o sujeito
ndo ¢, em primeira instancia, reflexivo; mas pré-reflexivo: espontaneo e irrefletido. Nesse
sentido, enquanto cogifo nao refletido, ndo hé posicionamento do sujeito sobre si mesmo,
como “em piloto automatico”. Neste modo de ser, o sujeito realiza escolhas, pensa e sente
sem uma distancia de si que a reflexdo possibilita, estando, desse modo, imerso em sua
propria experiéncia concreta, preso em um plano ‘“determinista” de sua existéncia “sou
produto da minha condi¢do” — eis a consciéncia de primeiro grau.

Depois temos de nos haver com a situagdo que experimentamos, temos de nos

apropriar, tomar distancia daquilo que fizemos, pensamos, sentimos anteriormente.

Tomamos a situagdo anterior como objeto, refletimos sobre ela e, ao fazer esse

exercicio, aparecemos perante nds mesmos, ficamos posicionais do eu, posicionamo-

nos enquanto sujeitos. E o que Sartre define como consciéncia de segundo grau

(Schneider, 2006, p. 306).

Compreendemos, assim, que o sujeito ndo € aquilo que pretende ser, da ordem da
vontade e da razdo, como propuseram os antigos € medievais, especialmente pautados na
¢tica das virtudes (Schneider, 2006). Assim como o sujeito ndo ¢ (somente) da ordem do
conhecimento, como pensavam os modernos. Para o pensamento existencial, o sujeito, ou

ainda, o cogito, ¢ da ordem do saber, no sentido de uma experiéncia espontanea na qual a
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consciéncia se configura a partir de uma vivéncia concreta ¢ dinamica no mundo. Nao se
trata, portanto, de um sujeito que se define por abstragdes universais ou ideias fixas sobre si
mesmo, mas de um ser que se faz presente em sua singularidade e historicidade, um ser
sempre em construgao.

Essa visdo do sujeito, como apresentada por Sartre, vai além da tradicional concepcao
que se tem sobre o corpo na modernidade e que ¢ incorporada na contemporaneidade. Se,
para Descartes, o cogito representava uma certeza fundamental, uma consciéncia abstrata e
reflexiva que se bastava em sua reflexdo sobre a existéncia, para Sartre, o cogito ¢, antes, um
processo de constante transformac¢do; uma sintese das varias experiéncias do sujeito que se
projeta no mundo (uma totalizacdo em curso). Assim como exposto, a consciéncia, para
Sartre, ndo ¢ algo fixo, uma substidncia que simplesmente observa; ela €, na verdade, a
propria atividade de langar-se ao mundo, de agir, de experimentar. Ele ndo ¢ dado de antemao
como uma esséncia, mas € vivido e se configura nas escolhas do individuo, nas suas agoes ¢
emogdes que tém um carater intencional e projetivo.

Assim, a emocao, ¢ um exemplo claro dessa configuracdo de sujeito. Ao contrario da
visdo fisioldgica que entende as emocgdes apenas como desequilibrios quimicos, ou algo
imposto de fora, Sartre propde que as emocdes sdo formas de apreensdo do mundo que o
sujeito vive. Elas ndo sdo respostas automaticas do corpo, € sim manifestacoes de um
engajamento intencional com o mundo. Quando uma pessoa se emociona, ela ndo esta
simplesmente reagindo de forma passiva a um estimulo externo, mas estd projetando um
significado sobre a situagdo com a qual se depara, de acordo com o projeto existencial que a
mobiliza.

Isso nos remete a ideia de que o ser humano, para Sartre, ndo ¢ um ente determinado
ou passivo frente ao mundo, mas um ser ativo que constantemente se projeta e se define
através de suas escolhas. O sujeito ¢ sempre algo que se realiza, que se faz presente e se
afirma através de suas relagdes com os outros e com o mundo. A emogdo, portanto, ¢ uma
dessas ac¢des, uma maneira de o sujeito se relacionar com o que o afeta, mas de maneira ndo
apenas reativa: ela ¢ uma forma de atuar sobre a realidade, de se posicionar diante dela.

Essa nogao de sujeito como um ser que se constroi a partir de suas escolhas, que estéa
em constante processo de se afirmar, nos leva a entender as emogdes como algo dinamico,
que se inscreve na existéncia do sujeito como parte do seu projeto de ser. Ao contrario de
uma visao que as concebe como estados fechados e imutaveis, as emogdes, no entendimento

de Sartre, sdo vistas como possibilidades de revelagdo do ser, como formas pelas quais a
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consciéncia se pde em relagdo ao mundo, a sua histéria e as suas projegdes. A consciéncia
emocional ndo ¢ apenas uma resposta fisiologica, mas uma vivéncia que marca a experiéncia
de ser-no-mundo.

Ao compreender as emog¢des nesse sentido, como uma parte integrante da experiéncia
existencial, Sartre nos oferece uma forma distinta de pensar a relacao entre sujeito € mundo.
A emocao, assim, se torna uma chave para a compreensao do sujeito como ser projetado, que
se define ndo apenas pela razdo ou pela vontade, mas também pelas suas emocgdes e suas
acdes no mundo, que sdo expressdes de sua liberdade e de sua capacidade de se lancar em
direcdo ao futuro. Ela ¢, portanto, uma experiéncia psicofisica, como sugerido por Sartre,
uma experiéncia que implica tanto o corpo quanto a mente, mas que nao se reduz a uma
simples reacdo bioldgica. A emogdo, como o cogito, ¢ um campo dindmico e aberto, onde o
sujeito se revela constantemente por meio das suas escolhas, suas vivéncias e, portanto, pela

sua propria humanidade.



Capitulo 4 — Aproximacoes e distanciamentos entre Sartre e a psicossomatica

O corpo [...] ¢ uma situagdo, ¢ nossa tomada de posse do mundo e um esbogo de nossos projetos.

(Beauvoir, O Segundo Sexo).

Neste capitulo, daremos continuidade ao presente trabalho a partir da articulacdo entre
os elementos explorados nos capitulos anteriores, visando compor uma sintese teérica que
possa explicitar a nossa hipdtese: como o projeto de ser pode estar atrelado ao adoecimento
psicossomatico.

Nos trés primeiros capitulos, exploramos como a filosofia e a medicina, em diferentes
periodos histdricos, compreenderam, absorveram, superaram ou até descartaram nogdes sobre
0 corpo ¢ sobre as emog¢des humanas; e também adentramos em nosso eixo teodrico-
metodologico de compreensdao das experiéncias humanas através da fenomenologia e do
existencialismo, dando énfase ao pensamento sartriano, que também propds, especialmente
em sua juventude, obras que apresentam uma nocdo distinta de corpo ¢ de emogdes em
relagdo ao pensamento hegemdnico atual.

Como mencionado, pretendemos neste capitulo articular o material levantado nos
capitulos anteriores, propondo uma sintese de articulagdo teorica a fim de pensarmos como
avaliar o papel do adoecimento psicossomatico, ndo por uma via neuroenddcrina ou mesmo
introspeccionista/inconsciente. Nosso objetivo ¢ ndo perder de vista o papel ativo do
individuo sobre sua vida e os projetos (ainda que ndo refletidos) que podem leva-lo ao
adoecimento.

Como exploramos anteriormente, a psicossomatica ¢ um termo ‘“recente”
historicamente no que diz respeito a relagdo entre mente/corpo/adoecimento. Em sua
etimologia, a palavra psicossomatica surgiu como um termo que pudesse definir casos cujas
sintomatologias especificas ndo apresentassem causa especifica (Heinroth, 1818). A primeira
hipotese formulada foi de que eventos psicoldgicos (mentais ou emocionais) poderiam, em
alguns casos, levar determinados individuos ao adoecimento fisico — ainda que nao fosse
compreendido como isso teria ocorrido.

Diante disso, aos poucos, a psicossomatica se tornou um campo de estudo da

medicina, englobado sobremaneira pela psicanélise como principal fonte de estudos, embora
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ndo restrito a ela. A psicossomatica se tornou, entdo, uma tentativa explicativa para o
adoecimento que carece de alteragdo anatomo-funcional clara que justifique a queixa de um
paciente. Dessa maneira, a no¢do de inconsciente freudiano e, posteriormente, o proprio
cérebro e suas inervagdes ganglionares surgiriam como fio argumentativo para o
adoecimento, sobretudo diante de casos em que os métodos biomédicos atuais que atuam sob
uma perspectiva logico-formal parecem encontrar um limite metodoldgico.

Neste sentido, a psicossomdtica enquanto campo de estudo busca examinar a interagdo
entre processos psicologicos (ou ainda mentais ou emocionais) e sua possivel relagio com
sintomas fisicos, almejando dar conta de explicitar como o plano psicologico dos individuos
pode afetar sua saude, comportamentos, afetividade, etc. — tema de interesse da humanidade
desde os primdrdios da civilizagdo ocidental.

Conforme exposto no Capitulo 1 — Breve Introdugcdo as Relacdes
Mente/Corpo/Adoecimento, a filosofia e medicina antigas buscaram verificar, compreender
e descrever se € como a relacdo entre a consciéncia (anteriormente alma, espirito ou mente) e
o corpo (enquanto entidade que se afeta) ocorria e quais as condi¢des de possibilidade de
alteracdo que, em uma dessas duas partes, afeta a outra. Algo notorio nessa relagdo ¢ que a
acdo humana acaba sendo emparelhada com a ética e a moralidade, tangenciando também o
que hoje chamamos de pedagogia. Disso, o estudo dessa relacdo entre mente e corpo acabava
implicando também em discussdes éticas; ou seja, como, supostamente, os individuos
deveriam agir consigo mesmos € com os outros, a fim de apresentar possibilidades do que
poderia ser entendido como melhoria comportamental, social, politica, etc.

As perspectivas médicas da antiguidade, fortemente influenciadas e moldadas pela
filosofia, ja atestavam um grande interesse na intera¢do entre emogdes € corpo, como pdde
ser verificado nas obras de Hipocrates e Galeno, por exemplo. Existiam diversas explicagdes
sobre o comportamento humano: como lidar com as particularidades de cada um e o que
fazer para prevenir que sentimentos afetassem a saude organica. Exemplos que podem ser
mencionados seriam o papel da paixdo (similar ao atual “hiperfoco”!?), que poderia impactar
a alimentagdo, o sono e a produtividade; a ira, que poderia estar ligada a comportamentos
tidos como “desviantes” e também a problemas digestivos; ¢ a tristeza, ainda hoje associada a

dores fisicas e, em casos extremos, a idea¢ao suicida.

104 “Hiperfoco, em termos gerais e anedoticos, € um fendmeno que reflete a absor¢do completa de uma pessoa
em uma tarefa, a tal ponto que a pessoa parece ignorar completamente ou "desligar"todo o resto. Geralmente, é
relatado que ocorre quando uma pessoa esta envolvida em uma atividade que € particularmente divertida ou
interessante” (Ahinoff; Abu-Akel, 2019, p. 1).
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Essa realidade ndo esta tdo distante de nos se pararmos para pensar no mercado de
bem-estar (Wellness) da atualidade. Materiais mais proximos das ciéncias médicas, por sua
vez, citam (sem mencionar as metodologias aplicadas) estudos sobre como agdes — de
“felicidade”, “pro-atividade”, “resiliéncia”; dentre outras — sdo indicativos de individuos que
vivem mais e melhor (Gazzinga, 2018; Papila & Feldman, 2013). Logo, a ideia passada ¢
“seja feliz, serd melhor para vocé€”, sem haver um questionamento sobre como € para que ser
dessa maneira.

Do mesmo modo, no mundo corporativo e nas redes sociais virtuais, encontramos um
discurso de que as pessoas devem ser felizes, motivadas, cumprirem todas as suas atividades
diarias para que seja uma pessoa de ‘“‘sucesso” (financeiro, emocional, fisico ou até
espiritual). Exemplo claro desta situagdo sdo profissionais que se apresentam como coaches,
influencers e derivados que ganham destaque nas redes sociais vendendo promessas de lucro
de dinheiro e qualidade de vida, alinhados a nogdo ético-estética de “corpo sdo, mente sa”.
Nao por acaso, ocorre o aumento do nimero de homens jovens utilizando hormdnios

sintéticos para hipertrofia'®’

, assim como de mulheres jovens recorrendo a remédios que
possibilitem o emagrecimento, além do aumento no nimero de cirurgias plasticas'%.

A ideologia do produtivismo ganha cada vez mais énfase e, contraditoriamente,
possibilita 0 aumento no nimero de pessoas que se veem como “procrastinadoras”. Em 2023,
a revista Forbes Brasil realizou uma pesquisa'®’ e constatou que a palavra “procrastina¢io”
aumentou 90% em numero de pesquisas no Google nos ultimos cinco anos (no caso entre
2019 a 2023). Portanto, para ser produtivo, supde-se que seja necessario diminuir a
procrastinacao. Entretanto, a superacdo desse estado tem sido atribuida ao excesso de
estimulos e suposto “vicio em dopamina”, neurotransmissor responsavel pela motivagdo e
aprendizagem, mas associado cada vez mais — e de forma reducionista — ao prazer. De acordo
com uma reportagem postada n’O Globo em 2023: “Dados exclusivos do Google Trends
mostram que as buscas pelo termo mais que triplicaram no Brasil (+230%) e dobraram no

mundo (+100%) na comparacao de 1° de janeiro a 14 de novembro de 2023 com o mesmo

periodo de 2018719,

105 Ver em: https://jornal.usp.br/campus-ribeirao-preto/o-culto-ao-corpo-leva-cada-vez-mais-jovens-ao-
consumo-de-anabolizantes/

106 Ver em: https://jornal.usp.br/atualidades/cresceu-mais-de-140-o-numero-de-procedimentos-esteticos-em-
jovens-nos-ultimos-dez-anos/

107 Ver em: https:/forbes.com.br/carreira/2023/06/procrastinacao-tem-recorde-de-buscas-no-google-veja-como-
combater/

108 Ver em: https://oglobo.globo.com/blogs/espiritualidade-e-bem-estar/post/2023/11/buscas-por-termo-
dopamina-mais-que-triplicam-no-brasil.ghtml
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O explorar historico, filosofico e médico das compreensdes sobre a relacdo entre
mente € corpo e seus impactos no adoecimento nos ajuda a entender tanto as nogdes atuais
sobre o corpo e o sentir, que na verdade tém origens longinquas, como também nos
possibilita perceber as influéncias e atualizagdes historico-cientificas sobre o estatuto do
corpo e das emocdes.

E aqui que reside também nosso interesse em compreender as (possiveis) relagdes
entre um outro entendimento sobre a psicossomatica e a leitura desta por um olhar
fenomenoldgico-existencial, principalmente o sartriano, através da nocdo de projeto de ser.
No sentido psicoterapéutico, pensar o projeto original de um individuo ndo esta relacionado a
busca pela causalidade dos fendmenos, por exemplo, do adoecimento ou do sofrimento
psiquico, mas sua finalidade, ou ainda, seu para que de ser como se ¢€: sua func¢do teleologica
ligada a0 modo como o individuo se relaciona com o mundo.

Nisso, verificamos que, para Husserl, o papel do corpo ndo ¢ ser um mero objeto entre
outros objetos, mas o ponto central sob o qual temos uma perspectiva sobre o mundo e sobre
a existéncia. Esse (nosso) corpo, diferente do olhar técnico-cientifico, que tende a
universalizagdo e a abstragdo, ¢ restaurado em fenomenologia sob a perspectiva de um corpo
vivido, que instaura para nos, por meio da consciéncia, a percepcdo que temos sobre a
realidade e sobre ndés mesmos. Se o corpo € o marco zero de nossa experiéncia de mundo, é
por meio dele que orientamos nossas agdes e, assim, nos deparamos com nds mesmos,
desvelando para si quem se ¢é; e desvelando também o mundo e seus objetos enquanto
entidades inteligiveis sob a forma de fendmenos.

Frente a tal questdo que alguns autores da psicopatologia fenomenologica irdo
discutir, de forma esquematizada, a estrutura do ser no mundo e os caminhos para o pensar
psicopatologico.

Na Psicopatologia ha uma série de modos de consideracdo, um conjunto de caminhos

paralelos, que sdo em si mesmos legitimos, que se completam sem se prejudicarem.

Meus esforcos visam a distingdo, separar nitidamente os caminhos, bem como a expor

a pluridimensionalidade da Psicopatologia (Jaspers, 1913/1979, p. 8).

Esse corpo, pouco explorado por Husserl no todo de sua obra, ¢ resgatado por
Heidegger ao propor, com o conceito de Dasein, a unicidade da relagdo corpo/mente e
individuo/mundo. Nao h4, no entendimento heideggeriano, possibilidade de cisdo entre o ser
vivente e¢ a realidade na qual existe. Somente sou algo na medida em que existo

situacionalmente, nas mais diferentes formas em que me € possivel surgir enquanto fendémeno
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para mim e para os outros. E somente na situagio que surge a manifestacio do individuo, pois
o individuo nao pode ser fora da experiéncia com o mundo — o que, para nds, coloca em
duvida algumas concepcdes generalistas sobre o que define o sujeito saudavel, haja vista a
pluralidade do existir humano. Isso suprime, para a compreensdo fenomenologica, a
concepcao de natureza humana, que argumenta em prol de uma forma especifica de existir do
humano, anterior a sua experiéncia relacional com o mundo. Além de que, desdobra-se, para
nds, na propria compreensao sobre o adoecimento.

Também  no Capitulo 1 - Breve Introducio as  Relacoes
Mente/Corpo/Adoecimento, discutimos a ideia dos humores, formas tedrico-arquetipicas de
expressao corporal, fisica e comportamental do humano, apresentada por Hipocrates e
atualizada ao longo do pensamento humano — que, inclusive, se mostra presente nos dias
atuais, costumeiramente ligada a certos setores do pensamento religioso, em especial, o
cristdo. Na teoria dos humores, argumenta-se que a partir da investigacao sobre a fisionomia,
o comportamento e certos tipos de queixas médicas, seria possivel pressupor que o individuo
¢ pertencente a uma certa classe descritiva de existéncia, por exemplo, colérico, melancdlico,
sanguineo ou fleumatico, podendo, at¢ mesmo, ser tomada como forma de compreensdo de
quais seriam os padroes de afetividade, corporeidade e temporalidade esperados para cada um
desses quatro tipos de categorias ou (proto)personalidades.

Atualmente, ndo ha evidéncias cientificas que sustentem a pressuposi¢cdo de um certo
tipo de humor enquanto algo que defina a personalidade de um individuo (e seus possiveis
padrdes fisicos, comportamentais e de satde); e, por consequéncia, possam ser verificadas e
delimitadas dessa maneira aprioristica, ou seja, anteriores a existéncia do individuo no mundo
concreto, em uma determinada facticidade, determinando quem € ou como sera esse
individuo.

Na mesma senda, para uma compreensdao fenomenologica-existencial, ndo se ¢
possivel compreender uma natureza humana como forma abrangente de entendimento sobre o
comportamento humano. Nao seria coerente pensar em uma esséncia individual que possa se
manifestar de tal forma e com tanta previsibilidade sobre os mais diversos eixos da vida de
um individuo, tal como a teoria dos humores parecia pressupor. Para nossa compreensao,
tudo o que diz respeito a como o individuo ¢, s6 pode ser compreendido e explicado a partir
de sua relacdo dialética com a situagdo em que este se encontra; ndo porque a situagdo o
determina, mas porque a situagdo limita e condiciona possibilidades de existéncia e de

escolha, que, apesar de livres, ndo sao plenas.
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Nisto consiste a no¢ao de ser-no-mundo introduzido por Heidegger e incorporado por
outros autores por ele influenciados. Nesse sentido, se, de forma ampla, o individuo s6 pode
se apresentar de uma certa maneira a depender de suas condi¢des de possibilidade de escolha
diante de uma determinada situagdo, torna-se evidente que seu corpo estd imerso no mundo,
porque ¢ mediante o corpo que o individuo pode deliberar sobre si. Dessa forma, o corpo tem
importancia na medida em que delimita certos modos de ser no mundo e, a partir da
experiéncia real e concreta, a qual o pensamento existencial se baseia para encontrar a pessoa
e ndo “o humano”, que determinado individuo podera se afetar. Ou seja, ndo consideramos
possivel uma previsibilidade universal do sentir humano frente as situagdes das quais vive. E
somente a partir do viver que € possivel emocionar-se, € ndo o contrario.

Vale notar, também, que em Sartre o corpo do ser-no-mundo ndo ¢ mero objeto a ser
utilizado, assim como ndo ¢ apenas um mediador entre interioridade e exterioridade. Ja
verificamos anteriormente o ponto da intencionalidade, que pressupde o movimento da
consciéncia para uma relacdo com o mundo. Assim, nao ha, no pensamento fenomenologico
como um todo, a noc¢do de “mundo interno”. Aqui, Sartre radicaliza tal posi¢ao argumentando
contra a no¢do de sensa¢do enquanto objeto psiquico.

A sensagdo, para o pensamento psicolégico, ¢ um dado bruto da realidade que chega
até nos por meio de impactos fisico-quimicos advindos do mundo, que devem chegar a areas
especificas do cérebro onde serdo processadas e interpretadas de alguma maneira (Gazzinga,
2018). H& aqui uma nocao de interioridade de um ponto de vista material: o cérebro, ente
interno ao individuo; aquilo que permite que tenhamos acesso ao mundo, de forma que o
corpo, através dos sentidos, serviria tal como uma membrana que distingue o exterior
(mundo) do interior (consciéncia).

Sartre, em dire¢do oposta, busca mostrar que consciéncia e mundo estdo em contato
direto e imediato. Para tanto, ¢ preciso que ela (a consciéncia) seja compreendida como algo
verdadeiramente incorporado. Neste ponto, Sartre dialoga e rompe nao somente com as
nogdes e critérios biomédicos, mas também com a tradi¢cdo filoséfica. Se hoje, pensa-se o
corpo como ente quase [que] determinado por sua biologia; anteriormente percebia-se o
corpo como aquilo que possui movimentos em sua alma que o mobilizam para uma
determinada acao.

A ideia de afec¢do — que gera sensacdo — supde um acontecimento através do qual o
mundo atinge o corpo, resultando em efeitos ou impressdes. Para a compreensao fisiologica

atual, essas impressoes ¢ que sdao percebidas pela consciéncia; ou seja, neste olhar, a
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consciéncia ndo tem acesso ao objeto mundano que causou as impressdes, mas apenas as
proprias impressdes (Campos, 2017).

Ou seja, o argumento ¢ baseado na rejeicao sartreana da ideia de que aquilo de que

temos consciéncia sejam efeitos causados no corpo pelos objetos ou eventos do

mundo, e ndo os proprios objetos ou eventos. A importancia de se rechagar essa ideia

reside no seguinte: se aquilo de que temos consciéncia nao forem os objetos mesmos e

sim as afec¢des que eles provocam em nosso corpo, entdo o corpo adquire o status de

mero “receptaculo” de afec¢des vindas do exterior e “morada” da consciéncia, i.e., o

corpo ¢ relegado a mero meio através do qual a consciéncia interage com o mundo,

como se fosse uma membrana que recobre a consciéncia € que ¢ responsavel pela
troca de informagdes com o mundo. E as afec¢cdes no corpo — as sensacdes — se
tornam uma espécie de intermediario ou mediador entre o sujeito e o mundo concreto;
um intermediario ou mediador separando sujeito consciente € mundo. Para que isso

ndo se dé€, € necessario que o corpo nao seja essa “membrana” justaposta a

consciéncia, viz., ¢ necessario que ele seja parte da consciéncia e vice-versa.

(Campos, 2017, p. 25).

Dessa forma, pensa-se corpo e emogdes nao apenas como um produto da biologia e da
fisiologia desenvolvidos e moldados pela filogénese. Obvio que o conhecimento acerca da
evolucdo ndo ¢ descartado, como pode-se verificar na obra de Bergson, A4 evolugdo criadora,
publicada em 1907. A questdo que se colocava, por exemplo, na fenomenologia-existencial
de Heidegger (1927/2014), era a busca pelo sentido pré-ontologico do ser, antes das
definicdes, classificacdes e teorias por nods criadas. Nessa busca pelo plano pré-ontologico,
encontramos um ser que se questiona sobre si e, diferente de outros seres, possui alguma
abertura para um agir distinto, criativo e dindmico mediante cada situagdo em que se
encontra.

Disso, verificamos que o corpo que adoece €, para nds, um corpo que apresenta nao
somente uma alteragdo fisico-quimica, mas existencial, e, para que isso ocorra, ¢ necessario
que sejamos, tal como prop0Os Sartre, uma consciéncia incorporada; um ente psicofisico, de
modo que, ao pensarmos a psicossomadtica, ndo seria meramente um corpo que adoece,
linearmente, por conta de uma emog¢ao. Ao contrario, ¢ no contato direto com a vida que se
cria o existir, e nessa relagdo ¢ possivel que surja o fenomeno do adoecimento. Em
consonancia com esse argumento, Schneider (2023), pensando em uma psicopatologia,

aponta que pensar o humano e seu adoecer, do ponto de vista psicologico, € pensar menos no
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transtorno como material classificatorio e preditivo sobre o humano; mas pensar no
sofrimento existencial que este sujeito apresenta diante das complicacdes de seu Ser no
percurso de sua constitui¢do enquanto sujeito.

Sartre, n’O Ser e o Nada (1943), coloca o cogito cartesiano, herdeiro dos dualismos
antigos, em um outro patamar, reconfigurando a nocdo de subjetividade e liberdade. Para
Sartre (1943), “O cogito pré-reflexivo ¢ condigdo para o cogito cartesiano” (p. 20). Entao,
antes de se ter uma compreensdo clara e evidente sobre si mesmo (como propunha
Descartes), o individuo experiencia o existir, com um grau anterior a reflexdo. E somente
apés a condigdo pré-reflexiva que se torna possivel o cogito tal como proposto pelos
modernos.

E diante disso que a consciéncia se apresentarda como fundamentalmente negativa e
projetiva na obra sartriana: ela se define por sua auséncia de contetido/preenchimento em si
mesma, ¢ por sua constante busca de significado no mundo. Esta concepcao difere-se da
tradicdo hegemonica que define consciéncia como conjunto das experiéncias de um “Eu”,
através de processos psicologicos basicos moldados pela atuagdo das mais diferentes
circuitarias cerebrais. No olhar sartriano, ¢ no existir, enquanto entidade espago-temporal,
que se capta a no¢cdo de um “Eu” (este que nos parece, no cotidiano, como muito intimo e
interno a nés mesmos) no mundo, a medida em que me projeto e escolho um modo de vida.
Nesse contexto, o corpo assume uma posi¢ao paradoxal. Eu o vivo, mas raramente o percebo
enquanto “meu corpo”, o que o torna, simultancamente, um objeto no mundo (quando
constato o meu corpo — enquanto ente bioldgico — o capto em terceira pessoa) € a propria
condi¢do da experiéncia subjetiva, que sai de uma posi¢ao pré-reflexiva para reflexiva.

A relagdo entre liberdade e corpo em Sartre ¢ marcada por uma tensdo. Se, por um
lado, o sujeito ¢ pura transcendéncia e liberdade, por outro, ele é inevitavelmente ancorado
em um corpo que o situa no mundo e impde limites concretos a sua existéncia. Aqui, ja temos
uma definicao de individuo distinta das visdes da filosofia antiga e também distinta do olhar
médico contemporaneo. A discussdo sobre a alma enquanto substincia e a discussdo sobre os
componentes “internos” a consciéncia do individuo perdem lugar para uma nogao relacional
de existéncia. O pensamento sartriano rejeita concepgdes introspeccionistas quanto ao
individuo, que buscam apresentar relagcdes causais para questdes multifacetadas.

Campos (2017) nos auxilia a enriquecer a reflexao, trazendo o conceito de consciéncia
intencional encarnada de Merleau-Ponty. A autora menciona que o corpo € o meio pelo qual a

consciéncia se expressa, se manifesta, ndo apenas como meio de a¢do, mas também como um
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fardo, um obstéaculo a liberdade plena. Isso se torna evidente na maneira como Sartre articula
a presenca corporea como uma dimensao da consciéncia. No embate entre a liberdade e as
contingéncias do corpo, nasce a experiéncia do limite, algo que se reflete diretamente na
experiéncia da doenca. Se, pela consciéncia, ha infinitas possibilidades; por meio do corpo —
que expressa sua consciéncia — as possibilidades sdo finitas, dada a condi¢do espacgo-
temporal em que existimos.

Na trilha do pensamento sartriano, nos parece que o meio mais coerente de pensarmos
o adoecimento psicossomatico seria pela existéncia (em termos do projeto de ser) ligada ao
contexto (ou, no “mundo”) em que esta situado. Isso langa um olhar para o adoecimento
menos como uma realidade individualizada, mas interrelacionada as possibilidades concretas
— da dialética entre individuo e sua situacdo — por conseguinte, do existir ¢ da possibilidade
ou ndo do adoecimento. Tal visdo parece se aproximar das leituras mais contemporaneas
referentes ao adoecimento psicossomatico, que buscam avaliar a relagdo do ambiente com o
individuo — apesar de alguns teoricos ainda buscarem, na avaliagao dessa relagdo, a predi¢ao
das capacidades dos individuos e da proposicdo de tomarem certos tipos de agdes que podem
retira-los do adoecimento ou ainda buscar compreender fatores como estresse e desequilibrio
quimico como relagdes que talvez apontassem para alguma causalidade.

Apontamos aqui para a importancia da discussao sobre o corpo na obra sartriana.
Sartre (1943) argumenta que, ao avaliarmos o corpo, podemos apreende-lo de forma concreta
ou de forma abstrata. Quando experimento meu corpo, ao agir, por exemplo, sou todo inteiro
consciéncia e todo inteiro corpo (ente psicofisico), relacionando-me com um determinado
contexto. O que percebo, sinto, expresso esta relacionado a como apreendo (interiorizo) o
ambiente em que estou situado e me dirijo (exteriorizo) a ele — e isso diz respeito a minha
experiéncia concreta.

Por outro lado, na discussdo que propomos na presente tese, por exemplo, o corpo
tendeu (e tende) a ser compreendido como um ente abstrato. Sabemos que o corpo existe e
que temos um corpo, mas pouco nos damos conta dele; e, quando o percebemos,
costumeiramente ocorre por meio da reflexdo e/ou do outro. Quando reflito, me dou conta do
Eu, isto ¢, do “eu que estou com as maos no teclado escrevendo”, do “eu que tenho que ir
trabalhar as 14h”, do “eu que estou aqui”. Portanto, na reflexdo também ¢ possivel resgatar a
concretude.

Para o olhar de outra consciéncia que me captura, sou um ente abstrato, tendo a ser

algo semelhante a outros objetos do mundo; uma vez que, quando estou sendo visto, sou
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captado pelo olhar do outro que me coisifica e me determina. Isso serve, entre outras coisas,
para o olhar biomédico, que tende a cristalizar a pessoa aos seus exames, por vezes
desconsiderando sua vivéncia e transformando-a em um ente abstrato, idéntico ao resultado
de seu diagndstico.

Ao longo desta tese, verificamos que essa nog¢do de adoecimento, longe de ser nova,
tem como componente de sua gé€nese muito de sua “ascendéncia” moderna. No mundo
moderno, o universo comegou a ser teorizado como um sistema mecanico, regido por leis de
funcionamento. Consequentemente, o corpo humano, enquanto ente existente desse universo,
também foi compreendido sob a mesma ldgica mecanica.

Lembremos de dois nomes mencionados no Capitulo 1 - Breve Introducao as
Relacoes Mente/Corpo/Adoecimento: o médico inglés William Harvey, e o filosofo francés
René Descartes. Para ambos, o universo era compreendido como um todo organizado, muito
provavelmente regido por alguma divindade — pensamento herdeiro da antiguidade, que
considerava a existéncia do cosmos um todo organizado. Nesse direcionamento, 0 corpo
devia ter leis especificas que poderiam ser compreendidas tais como as da mente. Contudo,
para ambos os pesquisadores do século XVII, a mente parecia mais facil de ser compreendida
ou teorizada. Quando foi descoberto o mecanismo da circulagdo sanguinea, pareceu fechar-se
uma gestalt e reivindicar-se o seguinte: a existéncia das coisas segue regras, cabe a nos
descobri-la.

E fundamental notar e explicitar que ambos os autores citados possibilitaram o
desenvolvimento do pensamento, da técnica e da ciéncia, e, ndo a toa, a no¢do mecanica
sobre a existéncia como um todo ndo sé se tornou hegemonica naquela época, como se
reproduz até hoje. Isso pode ser constatado por meio de frases como “o corpo humano ¢ uma
maquina”, repetida tanto pelo senso comum como por alguns profissionais da satide, mesmo
que, atualmente, ndo existam evidéncias que sustentem a tese de que o corpo (ou mesmo o
universo!) funcione apenas por meio de mecanicas causais.

A critica contemporanea a esse modelo emerge, em grande medida, da constatagcdo de
seus limites. As visdes holistica e sist€émica, como mencionado no Capitulo 1 - Breve
Introducdo as Relacoes Mente/Corpo/Adoecimento — que estdo ganhando forga em
diversas areas do conhecimento, incluindo a saude — denunciam a reducdo do corpo a um
objeto isolado, desprovido de historicidade, intencionalidade e intersubjetividade. Essa critica

sustenta que a saude e¢ a doenca ndo podem ser compreendidas unicamente a partir de causas
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locais ou lineares, como propde o modelo biomédico tradicional, herdeiro do pensamento
moderno.

Para estas perspectivas contemporaneas, saude e doenga, por exemplo, sdo vistas
como expressdes de um campo relacional complexo entre organismo, ambiente, cultura e
historia de vida. Conceitos como complexidade, interdependéncia, emergéncia e nao-
linearidade, advindos dessas abordagens, se opdem as nogdes do paradigma moderno e
apontam para novos olhares que propde reintegrar o sujeito a sua propria experiéncia corporal
e ao mundo vivido. Tratam-se de inflexdes epistemoldgicas que buscam alternativas ao
legado do pensamento moderno, reabilitando dimensdes antes desconsideradas — como a
subjetividade, a intencionalidade e o sentido —, agora constitutivas do real.

A visdo holista parte do principio de que a totalidade de algo ¢ mais complexa do que
o simples somatorio das partes. Ou seja, para compreender um determinado fenémeno — o
corpo humano, uma pessoa ou at¢ mesmo a saide —, ndo basta analisar seus componentes de
maneira isolada (por exemplo, como 6rgaos, tecidos ou sintomas), mas € preciso considerar a
totalidade da experiéncia, incluindo aspectos fisicos, psiquicos, sociais, culturais, espirituais
e/ou existenciais.

De outro lado, a visdo sistémica deriva da teoria dos sistemas desenvolvida pelo
bidlogo austriaco Karl Ludwig von Bertalanffy (1901 — 1972). Para esta teoria, todo
fendmeno ¢ um sistema composto de partes inter-relacionadas, que se influenciam
mutuamente. Nesta perspectiva, o foco estd nas relagdes, conexdes e dindmicas internas de
um dado fendmeno. No caso do corpo humano, por exemplo, ele ndo ¢ apenas um conjunto
de 6rgdos funcionando em paralelo, mas um sistema dinamico, integrado e adaptativo, em
constante interagdo com o ambiente externo (fisico, emocional, social).

No campo da satde, por exemplo, essa abordagem entende que um adoecimento ndo ¢
mera disfun¢do localizada em um 6rgao, podendo ser expressao de um desajuste que envolve
emocoes, relacdes sociais, estilo de vida, sentido existencial, entre outros fatores. Assim, a
visdo holista propde uma compreensdo integrada do ser humano, em oposi¢do ao modelo
paradigmatico moderno em ciéncia, que tende a ver o corpo como uma maquina composta de
pecas.

Nesse sentido, no mundo contemporaneo, verifica-se que nossos antepassados
modernos nos possibilitaram o desenvolvimento em diferentes campos do conhecimento,
mas, como seres historicos, chegaram aos seus entendimentos conforme os limites da técnica,

ciéncia e pensamento da época lhes possibilitaram. No advento da contemporaneidade,
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comegam a ser perceptiveis criticas ao pensamento hegemdnico moderno, que parece chegar
aos limites de suas possibilidades explicativas sobre a realidade. E nesta trilha, retomando o
eixo central desta tese, que o pensamento sartriano possibilita criticas que superem o que
ainda nos causa embarago, como ¢ o caso do adoecimento psicossomatico.

O sujeito adoecido, no direcionamento do pensamento sartriano, se encontra em uma
condicdo onde sua liberdade parece comprometida, tendo em vista que o individuo se
apreende como limitado em suas possibilidades de escolhas e a¢des. Ou seja, seu corpo, que
antes parecia transparente, no sentido de pleno em suas possibilidades de agdo, e que operava
como veiculo de sua intencionalidade, passa a se tornar opaco e resistente (tal como um ser-
em-si). A execugao do projeto de ser se encontra restrita. Schneider (2002) expressa isso da
seguinte maneira:

[...] podemos ter a clareza de que ndo ¢ a consciéncia que adoece, ja que ela é pura

relagdo as coisas, puro nada, pura diafanidade. Quem tem possibilidade de “adoecer”,

ou melhor, de se “complicar” ¢ o sujeito. O que isto significa? Significa que essa
totalizacdo psicofisica (corpo/consciéncia) € o sujeito, objeto no mundo, que ndo
existe “a priori”, mas que € resultante de um processo historico de mediagdes sociais,
familiares, ou seja, fruto de uma construgdo psicossocial, que se totaliza, destotaliza,

retotaliza, a todo momento, conforme o movimento na vida de relagdes. Assim, a

patologia ¢ uma perturbagdo sempre psicofisica, que acontece enquanto movimento

do sujeito no mundo, resultante da sua historia de relagdes (Schneider, 2002, pp. 288-

289).

Essa dualidade leva diretamente a questao do sujeito adoecido. O adoecimento marca
uma ruptura na experiéncia cotidiana do sujeito. Se, em condi¢des normais, o corpo ¢ vivido
de maneira fluida, como meio de acdo no mundo, na doenga ele é visado ¢ se torna uma
presenga incomoda.

O sujeito adoecido experimenta uma cisdo: por um lado, ele continua sendo um
sujeito livre e consciente, capaz de agir e projetar-se; por outro, vé-se reduzido a condi¢ao de
objeto, submetido a forgas que ndo controla e sob o julgo do olhar de outrem. Ou seja,
apresenta-se a dualidade bem expressa na fenomenologia da corporeidade: o corpo ¢
simultaneamente um corpo-para-si (expressao da liberdade) e um corpo-para-outro (objeto
de diagnostico, tratamento e cuidado).

Esse fendmeno pode ser melhor compreendido quando consideramos a experiéncia da

nausea em Sartre. Em 4 Ndausea (1938), Antoine Roquentin sente um profundo mal-estar
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diante do mundo, uma espécie de estranhamento radical que o afasta do ‘fluir’ da realidade
cotidiana. Solitario na cidade ficticia de Bouville, o protagonista experimenta, de forma
crescente e inquietante, uma sensa¢do de desconexao com o mundo, culminando naquilo que
ele chama de "ndusea" — simbolo de um desconforto existencial: o desvelamento de sua
consciéncia e das coisas do mundo, contingentes e despidas de sentido ou finalidade.

As coisas do mundo, antes familiares e funcionais, tornam-se opacas, excessivamente
materiais e absurdas. Esse estranhamento consigo e com o cotidiano aproxima-se daquilo que
a psicopatologia fenomenoldgica busca compreender: ndo como sintomas isolados ou desvios
funcionais, mas como transformag¢des no modo como o sujeito se d4 ao mundo e nele se vé
implicado.

Esse desconforto existencial se reflete diretamente no corpo e na percepcdo de
Roquentin diante da materialidade das coisas do mundo. A experiéncia da nausea pode ser
vista como momento de crise, no qual a estabilidade do sujeito ¢ abalada e ele se depara com
a gratuidade de sua existéncia. Sob uma perspectiva sartriana, a ndusea (ou a angustia,
apresentada no Capitulo 2 - A Fenomenologia e o Existencialismo como um dos temas
chave do existencialismo) pode ser compreendida como uma forma de psicopatologia da
experiéncia vivida. Na narrativa, Roquentin ndo esta doente de alguma condi¢do que possa
ser explicada nos moldes fisico-quimicos; o que se apresenta ¢ uma ruptura na maneira como
percebe o mundo e a si mesmo e a tomada de consciéncia de sua condi¢ao.

Portanto, verificamos que Roquentin, como todo ser-az, imbuido de um projeto de ser,
poderd se afetar e adoecer, em um sentido abrangente, a partir do modo como entra em
contato com a realidade e compreende suas possibilidades de existéncia. Isso tem implicagdes
diretas para a psicopatologia e para a psicossomatica, enquanto areas de estudo, pois ilustra
como estados subjetivos podem se inscrever no corpo de maneira concreta, & medida que
coadunam ou repelem o projeto existencial. Roquentin relata sensacdes fisicas intensas —
desconforto, enjoo, mal-estar — que ndo tém origem organica, mas existencial. Por isso o
corpo, nessa perspectiva, ndo ¢ um mero recipiente da consciéncia, mas um campo de
inscri¢ao do sentido ou da auséncia dele. O mal-estar corporal é expressdo da crise de sentido
vivida pela consciéncia — hd um conflito ontolédgico.

Disso, argumentamos que a psicossomdtica, quando pensada a partir da
fenomenologia e do existencialismo, revela-se como um campo que transcende uma
articulacdo simplista entre mente e corpo como entes passivos a meras relagdes de causa e

efeito. Desta forma, em vez de considerar o corpo apenas como um organismo bioldgico,
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nossa perspectiva o entende como um ente que possibilita a condigdo humana, na medida em
que nao somos, como ja dito, apenas seres de razdo e vontade; mas também de afetos e
projetos nem sempre claros ao cogito, mas inseparaveis do modo como o sujeito se langa ao
mundo. Como aponta Schneider (2002), somos corpo/consciéncia, ente psicofisico.
“Consciéncia ¢, assim, a dimensao da subjetividade da realidade humana. [...] J4 o ego ou
personalidade, caracteristica distintiva do homem, ¢ a unificacdo do corpo/consciéncia em
direcdo a um fim — o projeto” (p. 288).

Assim, sintomas fisicos, em uma possivel articulacio da psicossomatica com a
fenomenologia-existencial sartriana, ndo sdao, para todos os casos, meras disfuncdes
biologicas ou mecanicas, mas podem expressar conflitos mais profundos relacionados a
dimensdo corpdrea de um projeto de ser que se manifesta em sua liberdade, identidade e
significado particulares.

Argumentamos aqui que a doenca psicossomadtica pode ser interpretada como a
materializagdo, ou ainda, a expressdao corporea de conflitos existenciais. Se o ser humano ¢
essencialmente um projeto, conforme Sartre sugere, os sintomas psicossomaticos podem ser
compreendidos como manifestagdes de tensdes entre o projeto original e as contingéncias da
existéncia concreta. O adoecimento do corpo pode entdo ser compreendido como o modo
pelo qual o sujeito age, por vezes de maneira silenciosa e ndo refletida, as tensdes entre sua
liberdade ontoldgica — sempre livre para projetar-se — e sua facticidade.

Em outras palavras, o corpo ndo adoece apenas por fatores organicos, mas também
como resposta a dilemas vividos, como o conflito entre a liberdade e as imposicdes sociais ou
entre o desejo e a as possibilidades de materializagdo de uma vida idealizada. Doenca e
sintoma, entdo, podem surgir como corporificagdo do mal-estar ontoldgico, como recusa de
uma existéncia que se tornou insustentavel, na medida em que o projeto original de um
individuo entra em conflito com as possibilidades reais e concretas de sua objetivagao.

Essa leitura nos leva a afirmar que a doenca psicossomatica, olhada pelo prisma
sartriano, pode ser vista como materializagdo dos conflitos fundamentais do existir. Se,
conforme o pensamento existencial, o ser humano ¢ aquilo que ele faz de si mesmo, ou seja,
um projeto de ser que nunca estd dado — uma totalizacdo em curso, como afirma Sartre —
entdo o corpo pode adoecer como reflexo da disjuncdo entre o projeto originario do sujeito e
as exigéncias, imposi¢des e constrangimentos da vida concreta. Tal como vemos em

experiéncias de ma-fé, o sujeito pode tentar negar (para si e para os outros) sua liberdade,
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conformando-se a papé€is ou expectativas alheias — e ¢ nesse terreno de alienagdo que o corpo
pode manifestar sua recusa, revelando a crise de autenticidade existencial.

Isso pode ser verificado, também, na andlise existencial proposta por Sartre n’O Idiota
da Familia (1971), obra na qual o filésofo examina a biografia do romancista Gustave
Flaubert, para investigar como a identidade de um sujeito se forma em meio as expectativas e
pressdes do meio social, da familia e de determinantes sociomateriais. Flaubert, desde cedo,
experimentou uma tensdo entre suas inclinagdes pessoais € as expectativas de seu pai.
Flaubert ¢ visto pela familia como individuo fraco e, por vezes, lento em seu
desenvolvimento. Verifica-se ao longo da obra e do desenvolvimento de Flaubert que a
disputa entre suas aspiragoes e os designios de seu pai marcam toda sua vida.

Isso se mostra frequentemente em sua obra literaria. Em Madame Bovary (1856), por
exemplo, temos a historia de uma mulher, Emma, que se sente alienada pela vida monétona e
convencional em que se encontra apos o casamento, o que a leva a procurar um significado
para a vida em disputa com o que ¢ dela esperado. Sua busca por um preenchimento
existencial, no entanto, ¢ frustrada, o que agrava seu sofrimento.

Podemos aqui fazer uma leitura de uma vida com profundo sofrimento existencial: a
incapacidade de lidar com a vida cotidiana e o desejo de escapar dela, o que eventualmente
leva ao seu declinio. Ao mesmo tempo percebe-se um desencanto com a sociedade burguesa,
o conformismo e a busca por sinais de sucesso como riqueza, status e poder. Emma Bovary
ilustra, em sua angustia e insatisfagdo, a experiéncia do colapso entre aquilo que idealiza e a
realidade em que se encontra. Seus sintomas e condutas (adultério, consumo compulsivo,
melancolia, etc.) podem ser lidos como manifestacdes de um sujeito cujo projeto existencial
se vé continuamente frustrado pelas contingéncias do mundo. Emma ¢ simbolo de um corpo
tomado pelo tédio, pela alienacdo e pela ndusea de uma vida ndo escolhida.

Esse tipo de adoecimento na vida adulta, como visto em Emma Bovary, pode ser
tomado como uma consequéncia da impossibilidade de realizacao tanto dos ideais romanticos
que a personagem possui quanto de um conflito inerente a condigdo humana: confrontar suas
expectativas com a realidade. Neste sentido, Emma ¢ tomada por um vazio existencial, o que
a torna vulneravel a comportamentos como a infidelidade, a irresponsabilidade financeira e,
finalmente, o suicidio.

Voltando a biografia de Flaubert, constata-se que na vida adulta, o romancista francés
dedicou-se a uma vida boemia e pela busca de reconhecimento por sua literatura. Ele foi

influenciado, em contrapartida, pelo projeto que o pai fez para ele e o pressiona a concretizar:
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o de ser médico. Essa imposi¢do externa gerou um conflito que moldou a trajetoria do
escritor, levando-o a diversas crises de saude na vida adulta.

Podemos analisar juntamente a Sartre que a formagdo da identidade pode ser aplicada
a psicossomatica, especialmente no que tange a constitui¢ao do sujeito adoecido. Assim como
Flaubert se viu preso entre seu desejo de liberdade e as exigéncias do pai, muito do que nos
torna quem somos tem influéncia daquilo que fizeram de nos, o que, para além das visdes
simplistas de terapismo atual, nos evidencia um profundo vislumbre do sofrimento existencial
que pode advir de pressdes externas a nés mesmos, que nos forcam a nos conformar a papéis
que ndo correspondem as nossas aspiragcdes. Assim, diante do sofrimento, podemos verificar
o adoecimento como uma recusa do individuo a liberdade. Esta recusa pode se expressar no
existir concreto do corpo, visto ndo ser aceita em nivel de consciéncia reflexiva pelo
individuo, no sentido do autoengano (ou ma-f¢) proposto por Sartre, o que pode colocar o
individuo em situagdes que constrangem o sentido do projeto de vida.

Concluimos até aqui que a fenomenologia-existencial sartriana parece oferecer
ferramentas para compreender a complexidade da psicossomatica, sem recorrer a
causalidades intrinsecas ou extrinsecas aos individuos. Em vez de restringir-se a uma visao
mecanicista do corpo, essa abordagem reconhece que a corporeidade ¢ sempre atravessada
por questdes que dizem respeito a identidade e ao sentido. O sujeito adoecido ndo ¢ apenas
um organismo disfuncional, mas um ser cuja existéncia ¢ marcada por embates entre sua
liberdade ¢ as condigdes concretas de sua vida.

Dessa forma, a articulagdo entre Sartre e a psicossomdtica nos permite pensar o
adoecimento ndo como uma falha do organismo, mas como uma resposta a propria
complexidade da existéncia humana. O corpo — e, no limite, o individuo — pode adoecer, mas
ndo por ser passivo a0 meio em que esta inserido, mas justamente por seu carater ativo na

medida em que resgata para si o sentido originario de seu projetar-se.
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Consideracoes Finais

Ao longo desta tese, buscamos articular uma reflexdo sobre a relacdo entre mente,
corpo ¢ adoecimento a partir de um didlogo entre a psicossomatica ¢ a fenomenologia
existencial, em especial de inspiragdo sartriana. Para isso, percorremos um caminho que nos
levou a revisitar a historia das concepgdes hegemonicas sobre o corpo no mundo ocidental, e
suas dimensdes médica e filosofica, as quais compunham em si um pensamento que, hoje,
podemos considerar psicologico ou protopsicologico. Neste percurso, identificamos como
diferentes paradigmas moldaram, continuaram, superaram e€/ou romperam com as
compreensodes que historicamente foram apresentadas sobre o corpo, sobre o comportamento
e sobre o adoecimento humano.

Nos primeiros capitulos, nossa dedicagdo foi exclusivamente historica e conceitual,
com objetivo de tragar como as dimensdes médicas, filosoficas, teoldgicas e cientificas
construiram diferentes compreensdes sobre o corpo: ora como um objeto de menor
preocupagdo filosofica, mas, contraditoriamente, de grande interesse médico sustentado por
influéncias da propria filosofia antiga; posteriormente como um objeto que deve ser moldado
para que possa purificar o espirito que nele vive; seguido de uma compreensdo que
intencionava compreender o corpo enquanto mais um elemento com mecanismos
padronizaveis, chegando a uma compreensdo mais contemporanea onde verifica-se um
movimento que busca integralizar a compreensao nao mais do corpo apenas como um objeto,
mas um organismo integrado a processos subjetivos e culturais — ainda que com fortes
implicacdes biologizantes como a tentativa de reduzir a mente € o comportamento humanos
ao cérebro.

Esse percurso permitiu evidenciar como o pensamento acerca das relagdes entre
mente/corpo e adoecimento possui raizes que remontam aos primoérdios das civilizagdes
humanas, mas tendo com a delimitacdo “psicossomatica” a emergéncia de um campo do
estudo em constante tensdo entre uma visao, aparentemente, causalistica — que busca explica-
la por mecanismos, a principio, pouco claros, mas que com o avango da medicina liga-se ao
pensamento psicanalitico buscando uma robustez tedrica no século XIX e século XX, tendo
uma atualizagdo mais atual para um ponto de vista mais proximo, novamente, da biologia,
por meio de perspectivas laboratoriais e neuroendocrinas — a abordagens nao hegemonicas,
como ¢ o caso da fenomenologia e do existencialismo, que buscam dar uma contribuicdo aos

estudos do corpo resgatando sua caracteristica vivencial.
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Foi a partir desse pano de fundo que introduzimos a fenomenologia e o
existencialismo como vertentes filoséficas que oferecem uma compreensao alternativa do
adoecimento psicossomatico. Husserl nos forneceu as bases para pensar o corpo enquanto
corpo vivido (Leib), em oposi¢ao a ideia do corpo como mero objeto fisico (Korper).
Heidegger ampliou essa discussdo ao propor o ser-no-mundo como condi¢do fundamental da
existéncia humana, destacando como as formas de ser do Dasein sdo afetadas pelo
adoecimento. Finalmente, Sartre contribuiu com a nocao de projeto de ser enquanto forma de
pensar a consciéncia como atividade constituinte da realidade humana, endossando as criticas
fenomenologicas e existenciais as nogdes mecanicistas de sofrimento e colocando o corpo
como um meio pelo qual a consciéncia se engaja com o mundo.

Com base nesses elementos, propusemos que o adoecimento psicossomatico ndo pode
ser compreendido apenas como uma consequéncia das emocgdes, de um desequilibrio fisico,
um sintoma do inconsciente, ou algo que possa ser explicado por um nexo causal simplista.
Antes, trata-se de uma expressao ontologica da relagao do sujeito com sua propria existéncia.
Compreendemos aqui que o projeto de ser (e, em especial, sua ndo concretizacdo) esta
implicado com o adoecimento, na medida em que o individuo ndo consegue viver uma vida
auténtica; ou seja, uma vida em que a liberdade se assuma como tal, em face das situagdes
concretas que a circunscrevem. O corpo adoecido emerge, assim, como um modo de
significar o fracasso, a hesitagdo ou o conflito constitutivo da liberdade no meio de um
mundo que oferece resisténcias, exigéncias e limites. As doengas psicossomaticas
configuram, nesse contexto, modos de ser corporeos (concretos), manifestacdes existenciais
de uma forma especifica de se posicionar no mundo frente as proprias possibilidades e
impossibilidades.

Tal concepcdo demanda uma reorientacdo epistemoldgica e metodologica que
ultrapassa o paradigma biomédico e as hermenéuticas mecanicistas do sofrimento. Envolve,
fundamentalmente, o reconhecimento de que o sintoma psicossomatico ndo ¢ um mero
evento organico ou psiquico, mas um fendmeno situado no interior de uma totalidade
existencial, carregado de sentido e vinculado ao modo singular como o sujeito se langa no
mundo. E nesse ponto que a clinica, especialmente no 4mbito da psicoterapia, encontra uma
via de escuta fecunda: ao considerar o adoecimento como expressao do projeto de ser, torna-
se imprescindivel abrir espago para a reconstituicdo da biografia do sujeito — ndo como um

mero levantamento cronologico de fatos, mas como a apreensdao dos sentidos vividos, das



142

escolhas efetuadas ou evitadas, dos engajamentos assumidos ou negados, ¢ dos modos de
existéncia que foram, ao longo do tempo, sedimentando-se como formas de ma-fé.

A biografia (ou, ainda, os comportamentos manifestos), nesse contexto, ¢ a expressao
do projeto existencial. Cada escolha — ainda que sob o signo do conformismo, da alienagdo
ou da negagdo — se diz de um modo de afirmacdo da liberdade sartriana; ou seja, mesmo
recusando-se a escolha (concretizagdo do projeto), ndo deixa de ser livre (de ter possibilidade
de acdo e materializagdo). A ma-fé, portanto, enquanto mecanismo pelo qual o sujeito tenta
escapar da angustia de sua propria liberdade e da responsabilidade por suas escolhas, pode se
cristalizar no corpo como sintoma. O adoecimento psicossomatico seria, assim, uma
concretizagdo no corpo (e, no limite, no existir) da liberdade, embora na forma de negagao da
mesma, explicitando-se o confronto entre o sujeito € o mundo.

Nesse sentido, a escuta clinica, orientada pela fenomenologia existencial, deve visar a
reconstru¢ao do encadeamento de sentidos que constituem a vida do sujeito, permitindo que
ele se aproprie de sua historia ndo como algo dado, mas como obra em permanente
constru¢cdo — marcada por escolhas, omissdes, rupturas e fidelidades a determinados modos
de ser. O trabalho psicoterapéutico torna-se, entdo, um espaco de desvelamento, onde o
sintoma pode ser interrogado como expressao de um projeto em crise, € no qual o sujeito ¢
convidado a reconhecer, naquilo que parece destino, a marca de sua liberdade originaria. A
reconexdo com a propria historicidade — vivida e reinterpretada — pode, nesse processo, abrir
brechas para a emergéncia de novos sentidos e para a possibilidade de reconfiguracao
existencial.

A psicoterapia, nesse horizonte, nao se dirige a eliminagao do sintoma em si, mas ao
desvelamento de seu lugar no projeto do sujeito. Aqui ndo hd, para nds, comportamento
disfuncional. Todo comportamento se orienta justamente a alguma func¢do na vida do
individuo; logo, hd uma inten¢do no comportar-se. O terapeuta, por sua vez, nao ocupa o
lugar, em nosso entendimento, de quem interpreta ou decifra, mas de quem compreende junto
com o sujeito adoecido os diversos modos pelos quais ele se apresenta ao mundo vivido. Em
ultima instancia, nossa visdo psicoterapica busca restituir ao sujeito um modo de assumir sua
liberdade, mesmo nas tramas do adoecimento, e de reinscrever sua existéncia numa narrativa

que ele possa reconhecer como sua.
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