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RESUMO

PERIN, Ricardo José. O éthos infantil: um ensaio ético-psicanalitico a partir das
origens. 2025, 123p Tese (Doutorado em Filosofia) — Universidade Estadual do
Oeste do Parana, Toledo, PR, 2025.

A tese central aqui advogada se orienta pela categoria de éthos infantil, conceito esse
haurido a partir de um elo estabelecido entre a ética e a psicanalise. Para tanto, num
primeiro momento, a pesquisa visa, a partir de uma breve reconstituicdo do vinculo
originario entre physis (PUOIC), éthos (E60G) e psyché (Yuxr) desde o pensamento
grego, construir uma ponte entre filosofia e psicanalise pelo viés da fenomenologia do
éthos originario numa via de mao dupla. Quer dizer, por um lado, parte-se da ética em
direcao a psicanalise a fim de enfocar a dimensao propriamente ética da psicanalise e,
por outro, indo da psicanalise a ética no intuito de trazer a tona a dimensao do desejo
presente no agir. Nesse sentido, o estudo objetiva refletir sobre a constituicdo da ética
partindo da transcricdo da physis em éthos ao mostrar que, na psicanalise, ocorre algo
similar permitindo aborda-la desde uma dimensao ética. Desse modo, cabe justificar
que por meio da perspectiva da clinica psicanalitica o tema em questao propde unir a
teorizacdo a histéria do sujeito, através da pulsdo do desejo, pondo em movimento a
razao para produzir um saber matizado na tese. Trata-se, pois, de investigar em que
medida esse agir desvela a dimensao conflitiva na dindmica existencial desde a
experiéncia originaria, isto é, radicada nas origens do sujeito psiquico. Ora, é
propriamente isso que abre a possibilidade de pensar a nogao de um éthos infantil.
Assim, metodologicamente, pela fenomenologia do éthos como modo de pensar a
passagem da physis ao éthos pela via da praxis, trata-se, ainda, de circunscrever
fenomenoldgico e psicanaliticamente essa perspectiva por meio da intima relagcao
entre processo primario e processo secundario pela via da linguagem logos (Adyog),
no ato analitico. Por fim, a pesquisa busca melhor compreender a articulacdo entre
razdo e desejo a luz dessa passagem da physis ao éthos que se compreende, na
perspectiva psicanalitica, desde um solo primordial tendo presente a dindmica
pulsional que se constitui por meio da relagdo entre a crianga e o adulto. Esse
inventario € matizado, sobretudo, na atualidade num horizonte aberto pelos novos
estudos sobre o desenvolvimento cerebral infantil a luz de uma hermenéutica do vivido.

PALAVRAS-CHAVE: Physis. Ethos. Logos. Praxis. Sujeito Psiquico.
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ABSTRACT

PERIN, Ricardo José. The infantile ethos: an ethical-psychoanalytic essay from
the origins. 2025, 123p. Tesis (PHD in Philosophy) — State University of
Western Parana, Toledo, PR, 2025.

The central thesis advocated here is guided by the category of infantile éthos, a
concept derived from a link established between ethics and psychoanalysis. To this
end, initially, the research aims, based on a brief reconstitution of the original link
between physis (PU0OIG), éthos (€60g) and psyché (wuxn) since Greek thought, to build
a bridge between philosophy and psychoanalysis through the lens of phenomenology
of the original éthos in a two-way street. That is, on the one hand, it starts from ethics
towards psychoanalysis to focus on the specifically ethical dimension of
psychoanalysis and, on the other, going from psychoanalysis to ethics to bring to light
the dimension of desire present in action. In this sense, the study aims to reflect on the
constitution of ethics starting from the transcription of physis into éthos by showing that,
in psychoanalysis, something similar occurs, allowing it to be approached from an
ethical dimension. In this way, it is worth justifying that through the perspective of the
psychoanalytic clinic, the topic in question proposes to unite theorization with the
subject's history, through the drive of desire, setting reason in motion to produce
nuanced knowledge in the thesis. It is therefore a matter of investigating to what extent
this action reveals the conflictive dimension in the existential dynamics from the original
experience, that is, rooted in the origins of the psychic subject. Now, this is exactly
what opens the possibility of thinking about the notion of a childish éthos. Thus,
methodologically, through the phenomenology of éthos as a way of thinking about the
passage from physis to éthos via praxis, it is also a question of phenomenologically
and psychoanalytically circumscribing this perspective through the intimate relationship
between primary process and secondary process via logos language (AGyog), in the
analytical act. Finally, the research seeks to better understand the articulation between
reason and desire in the light of this passage from physis to éthos that is understood,
from a psychoanalytic perspective, from a primordial ground considering the drive
dynamics that are constituted through the relationship between the child and the adult.
This inventory is nuanced, above all, nowadays in a horizon opened by new studies on
child brain development in the light of a hermeneutics of the lived experience.

KEY WORDS: Physis. Ethos. Logos. Praxis. Psychic Subject.
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INTRODUGAO

O tema da ética e da psicanalise tem uma histéria que se entrelaca com a
prépria busca de caminho por onde eu tenho conduzido minha vida. Comecei a
estudar Psicologia depois de deixar o seminario dos jesuitas, onde havia
ingressado no curso de Filosofia. Apds concluir a graduagéo em Psicologia, fiz
uma poés-graduacdo em Psicologia Clinica e Psicanalise. Ai sedimentou-se,
pela primeira vez, a ideia de fazer uma articulagdo entre ética e psicanalise
substancializando numa perspectiva de linha de pesquisa prépria que, em parte,
teve continuidade junto a Universidad Autonoma de Madrid, anos atras. O
projeto surgiu ao pér em relagdo o termo grego éthos (€60¢) — que aponta para
a nogao de morada — no sentido de morar e habitar em Freud, quando ele diz
em seu texto Una Dificuldad del Psicoanalisis: “que 0 eu ndo € o dono nem o
senhor em sua propria casa” (FREUD, S. OC. volume lll, p. 2436).

Como o filésofo espanhol José Luis L. Aranguren em certa ocasiao
dissera, o principio etimolégico € uma das vias para fundamentar a ética: “A
etimologia nos devolve a forga elementar, gasta com o uso prolongado das
palavras originais as quais é necessario retornar para recuperar seu sentido
auténtico, a arkhé” (ARANGUREN, J. L. L. Etica, p. 22). Assim, o étimo éthos
nos permite pensar a ética em suas origens, sobretudo enfocando a transcricao
da physis (pU0IG) em éthos, ou seja, via a fenomenologia do éthos, como fez o
jesuita e filosofo brasileiro Henrique Claudio de Lima Vaz em seu livro Escritos
de Filosofia: ética e cultura. Sob esse prisma, a obra vaziana que ja
trabalhamos na pesquisa anterior de mestrado’, retorna sumariamente a cena
servindo, uma vez mais, como referéncia a fim de balizar uma perspectiva ética,
ao se estabelecer um paralelo com a constituicdo do sujeito psiquico.

A questdo condutora a ser amadurecida o longo da pesquisa €: em que
medida a experiéncia infantil gesta um éthos préprio? Qual a natureza ou
esséncia ultima desse éthos? Como compreendé-lo a luz da physis e da
constituicdo da propria psyché em sua figuragao originaria? De que modo, o

éthos se compreende, em sua estrutura ultima, como pathos? Em que medida

' Convido o leitor a consultar A fenomenologia do éthos: intuigbes éticas a partir da
obra de Lima Vaz, Toledo, PR: UNIOESTE, 2022.
13



o discurso fenomenoldgico e o psicanalitico? trazem um substancial contributo
a tal questionamento?

Para tanto, visando dar corpo a unidade do trabalho, isto é, desses temas
todos, a pesquisa se compora, no primeiro capitulo, de trés momentos
intrinsecamente ligados. O primeiro versara sobre a intrincada relagcado entre
physis (e sua triplice constituicdo originaria como epagdgé, tékné e entelécheia)
e éthos, buscando explicitar, cada qual, o sentido originario ali presente que,
desde o pensamento grego e, mais particularmente, Aristoteles, via a
interpretacdo de Heidegger, promove. Pretendemos, entdo, descrever a
conjungao primordial entre ambos como um pano de fundo imprescindivel para
melhor se compreender, mais tarde, o estatuto do enigma do éthos infantil.
Tomando essa perspectiva, alinhavaremos o contributo, em especial, de um
dos referenciais mais contundentes na cena do debate filosofico nacional: a
obra de Henrique Claudio de Lima Vaz, alhures mencionada. Trata-se de
pensar uma fenomenologia do éthos a partir de trés pilares interrelacionados:
individuo, conflito e cultura.

Apds essa primeira incursdo, o trabalho, num segundo momento, se
detera, pois, em articular a relacdo intima existente entre Ethos infantil e a
Psicanalise. Assim, antes mesmo de projetar o sentido e alcance dessa
articulagado de fundo, inventariaremos, dessa vez, o estatuto conceitual de
psyché (wuxn) desde as suas raizes gregas. Trata-se, sobretudo, de um
retorno a physis para, enfim, melhor situar o propdsito de nosso tema
aglutinador que é propriamente o éthos infantii no contexto do discurso
psicanalitico. Em seguida, cortejaremos dois temas capilares da Psicanalise,
especialmente freudiana, que se movem mutuamente: o primeiro é a classica e
incontornavel problematica da histeria como paradigma originario e; em

segundo lugar, a constituicdo do aparelho psiquico e o enigma do inconsciente

2 Esse interesse mutuo entre ambas as disciplinas vai ao encontro também das
analises de inumeros filésofos e interpretacdes, no circuito brasileiro, como as de
Luiz Roberto Monzani, “Discurso filoséfico e discurso psicanalitico”. In: Filosofia da
psicanalise. Sao Paulo: Brasiliense, 1991, p. 109-138 e de Claudinei Silva, “A
convergéncia essencial: as relagbes entre fenomenologia e psicologia”. In: CAMINHA,
I. O.; ABATH, A. J. (Org.). Merleau-Ponty e a psicologia. Sao Paulo: Liber Ars, 2017,
p. 67-80.
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O terceiro momento € outro capitulo-chave que se dedica a compreender
o vinculo psicanalitico-fenomenolégico entre o Ethos Infantil e o mundo vivido.
Esse debate se dara mediante trés topicos interrelacionados. Inicialmente, i) a
caracterizagdo do éthos infantil a luz, por exemplo, da teoria da seducéao
generalizada que, alias, Laplanche tem conferido especial atengdo em seus
trabalhos. Em seguida, ii) a crianga e o mundo vivido como éthos e, em iii)
Ethos e linguagem originria: a crianca e o l6gos (Adyoc) como gesto visando
compreender ai o estatuto da linguagem como pathos. Esse duplo e ultimo
inventario sera mediado por trés fontes marcantes do trabalho que séo Husserl,
Heidegger, Merleau-Ponty e a obra do psicanalista italiano Massimo Recalcati.
Trata-se, enfim, sem duvida, de aqui, propormos a nog¢ao de éthos infantil como
o pano de fundo desde onde se abre verdadeiramente uma perspectiva ética
da psicanalise; perspectiva essa que é perpassada fenomenologicamente por
assim dizer, pela experiéncia ou pratica clinica.

Ao trazermos, aqui, esse sumario panorama da intencéo geral que orienta
o texto, dentro, é claro, desses limites, cabe também expor as suas razdes. De
inicio, ha o fato de que varios psicanalistas consideram, na sua postura teérica
e analitica, que ndo ha exterioridade ao discurso psicanalitico (por exemplo
quando confrontado a questdes de género, de historicidade, de sexualidades,
de dispositivos de poder etc.): o discurso psicanalitico acaba tendo a ultima
palavra, a verdade absoluta. Ele seria o ponto transparente, ndo situado, a
partir do qual sdo medidos os outros discursos. Isso termina por gestar uma
psicanalise esférica: sem exterioridade, englobando tudo. Esse aspecto se
mostra também como algo manifesto em outra escola ou movimento de
pensamento como a fenomenologia, por exemplo. O reconhecimento desse
limite discursivo é que me tem levado, nos ultimos anos, a transitar entre
diferentes abordagens, buscando encontrar um elo que as convirjam sob certos
aspectos sem comprometer, é claro, a peculiaridade de cada uma delas. Isso
explica por que essa pesquisa pretende tdo somente ser um ensaio, ainda
preliminar, um esbogo provisorio de uma questdo que se tornou especialmente
cara a mim, fruto da propria experiéncia clinica como psicologo e da minha
formacgao, durante certo periodo com a Filosofia por meio da qual, inclusive,

tive a honra e privilégio de ter Lima Vaz como um dos primeiros mestres.
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Isso posto, como fica agora mais bem delineado, a tese nédo é
exclusivamente sobre um autor em particular, mas sobre uma questao de fundo
que direta ou indiretamente, tem atravessado um acalorado debate na cena do
pensamento no Ocidente da qual elegi algumas fontes para subsidiar a reflexao.
Por isso, no transcorrer da investigacdo que aqui me ocupo, deliberei realizar
ndo s6é um balango critico da tese aqui sustentada, qual seja, a de uma
fenomenologia do éthos infantil, mas perspectivar, conjuntamente, possiveis ou

eventuais desdobramentos para futuras pesquisas.
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1. PHYSIS E ETHOS: O ACONTECIMENTO ORIGINARIO

1.1. A physis (®Puoig) primordial: epagbgé, tekné e entelécheia

A pesquisa toma inicio chamando a atengdo do leitor para uma das
nocdes capilares que sem a qual, mal se compreende o conceito de éthos em
sua originariedade. Trata-se da cara nog¢ao grega de ¢uOIg (physis). Para tanto,
reconstituiremos, aqui, em linhas gerais, desde o pensamento pré-socratico,
até a sua maturagado com Aristoteles, a génese de tal conceito se valendo, pois,
de dois referenciais, para nos, indispensaveis: Heidegger e seu fecundo
trabalho hermenéutico e Henrique Claudio de Lima Vaz, pela forma sui generis
com que imprime o sentido ultimo de uma fenomenologia do éthos (conforme
veremos oportunamente); fenomenologia essa também circunspecta ao
dominio da propria physis num movimento de circularidade dialética.

Isso posto, como situar o conceito-chave primacial que, sem o qual, nédo
se compreende o estatuto que aqui advogaremos de uma fenomenologia do
éthos infantil, qual seja, o conceito de ¢uUOIg (physis)? O que é @UOIG, em sua
acepgao originaria?

A fim de minimamente explicitar tal estado de questdo no interior do
pensamento pré-socratico, como também em Aristételes, a originalidade das
releituras que Heidegger? impressa em seu rico e sugestivo trabalho
hermenéutico ddo um tom bem peculiar. Do ponto de vista da filosofia pré-
socratica, a figura imponente nesse debate €, sem sombra de duvida, Heraclito.

Sabemos sobre o quanto Heraclito dera vazdo ao argumento de que “A @uoig

3 Consultar, p. ex., SPAAK, C. V. Interprétations phénoménologiques de la physique
d’Aristote chez Heidegger et Patotka. Louvain-la-Neuve: Springer, 2017. E,
especialmente, os trabalhos de JesUs Adrian Escudero. Heidegger e a filosofia
pratica de Aristételes. Trad. Jasson da Silva Martins; José Francisco dos Santos. Sdo
Leopoldo, RS: Nova Harmonia, 2010, bem como "Heidegger, leitor da retérica
aristotélica". In: Aufklarung, Joao Pessoa, v.4, p. 87-104, set/ 2017.
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ou natureza gosta de se esconder” (Heraclito, 1978, p. 91). Heidegger, ao seu
modo, imprime uma interpretagdo propria especialmente sugestiva. Se

pergunta ele: “O que isto quer dizer?”. Entdo observa:

Pensou-se e pensa-se ainda que a frase significa que é dificil
acessar o ser; que, para tanto, é necessario um grande esforgo,
a fim de desentranha-lo de seu esconderijo, de certo modo,
banindo dele o esconder-se. Mas o que se faz necessario é
justamente o contrario: o esconder-se faz parte da pre-dilecao
do ser, isto é, daquilo em que consolida sua esséncia. E a
esséncia do ser é desocultar-se, elevar-se, vir a tona no
desvelado — @UOIG. E s6 o que de acordo com sua esséncia se
desvela e tem de desvelar-se que pode amar esconder-se. E
s6 o que ¢é desocultacdo que pode ser ocultacio.
(HEIDEGGER, 2008, p. 313).

Heidegger simplesmente alude ao fato de que o acesso a ¢UOIG, ao ser,
ndo implica uma dificuldade no sentido de eliminar o paradoxo do ocultar e do
revelar. Esse paradoxo é constitutivo da esséncia mesma da ¢UoIg. Ha uma
contrapartida secreta no seio mesmo desse movimento ou processo. E conclui
Heidegger (2008, p. 314):

Ser é o desvelar-se que se vela — @UoIg em sentido inicial. O
desocultar-se é emergir no desvelamento; e isto significa
abrigar primeiramente o desvelamento como tal na esséncia:
desocultagdo significa &GARBeia — a verdade, tal como a
traduzimos, ndo é inicialmente, ou seja, essencialmente, um
carater do conhecer e enunciar humanos; verdade ndo € muito
menos um mero valor ou uma “ideia”, para cuja realizagdo o
homem deve tender — sem que se saiba exatamente por qué.
Verdade, enquanto desocultar-se, pertence muito mais ao
préprio ser: pUOIG é aARBeia, desocultagio.

E sob tal aspecto que a verdade (&ABsia) ndo é um mero enunciado no
sentido légico conforme a célebre férmula tomista: Veritas est adaequatio
intellectus et rei (a verdade como adequacgao entre o intelecto e a coisa). Ao
contrario, a verdade como aAnBecia traduz justamente esse processo
ininterrupto de ocultar e do desvelar como abertura ao ser, isto €, como um
movimento reciproco.

Agora, Heidegger tece algumas analises intrigantes acerca da ¢UOIg, ao

longo da tradicdo metafisica. Inicialmente, cumpre compreender que
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Seja qual for a forca de sustentagdo que se atribui a palavra
“natureza” nas diversas épocas da histéria do Ocidente, ela
sempre contém uma interpretacdo do ente no seu todo, mesmo
ali onde aparenta vir referida apenas como contra-conceito. Em
todas estas distingdes (Natureza-Sobrenatureza, Natureza-Arte,
Natureza-Histéria, Natureza-Espirito), a natureza nao é s6 um
lado oposto, mas é essencialmente a vista, na medida em que
€ sempre e primeiramente contra ela que algo se distingue e na
medida em que, assim, o que é distinto se determina a partir
dela. (HEIDEGGER, 2008, p. 252-253)*.

Heidegger, desde ja, pde as cartas na mesa, ao mostrar que, ao longo do
pensamento ocidental diversas foram as interpretacdes acerca da natureza
como ouoIg. Tais interpretagdes incorreram numa apropriagcéo indevida quanto
a determinagdo da esséncia mesma da ¢ UOIG, algo que, nos leva, hoje, a
retornar aos gregos, tanto entre os pré-socraticos quanto Aristoteles. E sob
esse interesse capital, advoga Heidegger (2008, p. 254), que a “Fisica de
Aristételes é o livro fundamental da filosofia ocidental, um livro velado e, por
isto, jamais pensado suficientemente até o fim”. Qual é o elemento chave que
estaria presente nessa obra tdo especial que permite lancar alguma luz ao
tema aqui em pauta, qual seja, a determinagéo da esséncia da ¢uUOIG?

Heidegger ndo demora ao chamar a atengao do leitor para o fato de que
Aristoteles destaca propriamente para o aspecto originario da esséncia da
oUOIG: a determinagdo do movimento. Essa é a pega nuclear posta pela Fisica.
Ora, para n6és modernos, tornou-se um lugar comum afirmar que os processos

da natureza sao processos de movimento. Se interpreta, pois, a ¢ UoIg como

4 Werner Jaeger (2013, p. 8-9) observa que “os gregos tiveram o senso inato do que
significa “natureza”. O conceito de natureza, elaborado por eles em primeira méo,
tem indubitavel origem na sua constituicdo espiritual. Muito antes de o espirito grego
ter delineado essa ideia, eles ja consideravam as coisas do mundo numa perspectiva
tal que nenhuma delas lhes aparecia como parte isolada do resto, mas sempre como
um todo ordenado em conexao viva, na e pela qual tudo ganhava posicao e sentido.
Chamamos organica a essa concepcao, porque nela todas as partes sao
consideradas membros de um todo. A tendéncia do espirito grego para a clara
apreensao das leis do real, tendéncia patente em todas as esferas da vida —
pensamento, linguagem, acdo e todas as formas de arte —, radica-se nessa
concepcado do ser como estrutura natural, amadurecida, originaria e organica”.
Heidegger critica a terminologia de Jaeger como pertencente a um vocabulario ainda
moderno de tratamento acerca da ¢ UoIg grega. Isso, no entanto, a meu ver, nao
compromete a maneira como o helenista alemao compreende o espirito grego e sua
concepcao de ¢uoig como um todo unitario.
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causa no sentido moderno e técnico de causalidade, isto é, no sentido de uma
coisa atuar sobre outra. Ha uma determinacdo entre causa e efeito. Pois bem,
€ preciso ver, com Aristoteles, que “assim, por exemplo, espacialidade
pertence ao carater objetivo da materialidade, mas o espago n&o causa o
elemento material; a causa originaria deve ser entendida aqui literalmente
como elemento primordial, o que constitui a coisidade de uma coisa.
“‘Causalidade” é apenas um modo derivado do ser causa originaria”
(HEIDEGGER, 2008, p. 258); causa essa que constitui a verdadeira esséncia
da euoig. O que é, entdo, a puUoIG? A “pUOIg € aquilo a que se deve um modo
especifico de estar-em- si-mesmo do constante” (HEIDEGGER, 2008, p. 258).

Uma vez posta nesses termos, a tarefa ndo sera outra senido a que se
realiza numa dupla dire¢do: “1) livrar-nos da opinido de que o movimento seria
em primeira linha mudancga de lugar; 2) aprender a ver como, para 0s gregos, o
movimento, enquanto um modo do ser, tem o carater do advir a presentagao)’
(HEIDEGGER, 2008, p. 261). E o préprio Aristételes quem estabelece um
primeiro esbogo da esséncia da euoig. Ele escreve: “De acordo com isto, entéo,
a euoIg é algo assim com o um ponto de partida e um dispor; assim, portanto,
ela € o elemento primordial para e sobre o0 mover-se e repousar
(ARISTOTELES, 192 b 20-23).” E bem verdade também, observa Heidegger
(2008, p. 269) que

A técnica (1éxvn) pode apenas vir ao encontro da ¢UOIG, pode
fomentar mais ou menos a cura; todavia, enquanto Téxvn,
jamais pode substituir a UOIG, e tornar-se, ela propria, no lugar
daquela, principio; origem (&pxn) da cura em si. Isto s6 se daria
se a vida em si se tornasse um artefato produzido
“tecnicamente”; todavia, no mesmo instante ja nao haveria
mais saude e tampouco nascimento e morte.

Sabemos que Heidegger tem em vista ai toda uma critica a figura do
humanismo como pano de fundo. A era da técnica e, portanto, de certo ideal da
natureza como @uOIg assentado pela modernidade €, sem duvida, um espectro

flagrantemente humanista. Como avalia o filésofo:
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Todo e qualquer humanismo se funda em uma metafisica ou
entao ele préprio se coloca como fundamento para uma tal
metafisica. Toda e qualquer determinacdo da esséncia do
homem que ja pressupde a interpretacdo do ente sem
questionar a verdade do ser, quer o saiba ou nao, é metafisica.
E por isto que, na perspectiva do modo como se determina a
esséncia do homem, aparece o que é caracteristico de toda
metafisica, qual seja, que é “humanista”. De acordo com isto,
todo e qualquer humanismo continua sendo metafisica
(HEIDEGGER, 2008, p. 334).

O que extrair, até aqui, dessas breves alusdes heideggerianas a luz da
ideia de ¢ UOIG em sua determinagdo grega que escapara ao humanismo
metafisico em sua escalada no Ocidente?

Heidegger emplaca sua posi¢ao nessa emblematica passagem:

Como a ¢uaig, no sentido da Fisica, € um tipo de oUcia e como
oUcoia, na propria esséncia, surge da ¢ UoIG inicialmente
projetada, a &ArBcia faz parte do ser, e, por isto, a presentagao
desvela-se com o um carater da oucia no aberto da
idéa (Platdo) e do €1dog xatd 10V Adyov (Aristoteles); por isto,
toma-se visivel para Aristoteles a esséncia da xivnoig como
évrehéxela e évépyeia (HEIDEGGER, 2008, p. 314).

Tais observagdes heideggerianas bem pontuais nos levam, ao mesmo
tempo, para o interior de um debate que julgamos também, de extrema valia, o
que projeta luz num estado de questdo ndo menos importante o qual nem
sempre tem recebido a devida atengdo merecida. Trata-se das nocbes de
epagobgé, tékné e entelécheia (enteléquia); nogdes essas capitais que surgem,
nesse momento, como mola propulsora por meio da qual physis e éthos se

entrelagam originariamente.

A nossa analise, aqui, entdo, levara em conta um precioso trabalho.
Trata-se do intrigante texto de Jose Lorite Mena (1983), intitulado “Physis: un
decir (Sagen) de Aristoteles y un mostrar (Zeigen) de Heidegger”. A hipotese
trabalhada por Mena, subsidiando-se, em Heidegger, visa a compreender: “1) a
palavra filosofica € um pré. texto para descobrir a "construgdao" de uma
instancia, 2) a palavra que realiza essa "constru¢ado" € o logos grego, 3) sua
analise sobre a physis da Aristételes ndo parte de um texto, mas de um modo

de “construir’, na palavra, uma “relacdo do Ser com o homem”, que viola o
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texto” (MENA, 1983, p. 5). Nao entraremos em todas as minucias quanto a
esse triplice e meticuloso tratamento operado por Mena. Nos limitaremos,
apenas, em destacar um aspecto que nos parece central dessa abordagem, a

saber, os conceitos de epagbgé, tékné e entelécheia.

Para noés, o essencial, aqui, consiste em reconhecer como aquela
interrogacdo acerca da esséncia da physis desnuda um modo de pensar
entendendo, por isso, certa atividade de exercicio, isto €, como energeia de um
modo de ser transfigurado como éthos. A questao fulcral, porém, consiste em
situar-nos no coracdo mesmo desse dizer, dizer da physis, no qual, como
vimos, o éthos se transfigura originariamente. Como vimos, éthos passa a
significar, geralmente, uma "maneira habitual de ser’, no sentido de modo de
viver-habitual; éthos € uma habitacdo que configura um modo de ser, uma
estadia na existéncia e a maneira como o homem pode 'ter uma habitagao'
prépria, construindo o seu ser” (1983, p. 9) como a morada prépria do homem.
Esse é o ponto chave. O que Mena insiste € sobre o fato de que ha uma certa
pratica da existéncia, se &€ que podemos chamar assim, ou seja, um
posicionamento do horizonte ético humano como certa praxis originaria.
Noutras palavras, a interrogac¢ao sobre a esséncia da physis nao deixa, € claro,
de apontar inequivocamente para o horizonte também do éthos circunscrito
espacialmente como originario via uma certa operagcdo de base (energeia),

uma forga nuclear que sem a qual esse horizonte nada atenderia.

E a construcdo de uma estancia como trabalho ou modo de dizer a
esséncia que Heidegger teria vislumbrado em sua perspicaz leitura. Pois bem:
0 que entra em jogo ai €, em linguagem heideggeriana, um pré-texto, ou seja,
uma forma de exercer o proprio direito de existir, em suas origens, como o ato
mesmo de mostrar a relacdo do Ser ao homem que se da no habitar. Como
escreve Mena (1983, p. 7-8): "O ato de mostrar se converte na aprendizagem
de uma obra (ergon), que se da numa palavra, realizada como relagdo do Ser
ao homem". "Mostrar", ainda, "se converte em situar(nos) em um lugar donde a
escuta seja possivel, e, nessa escuta, desaparecer para o poder técnico-
histérica da linguagem" (1983, p. 14). E claro que Mena tem em vista aqui a

importancia que Heidegger concede a intima relacdo entre poesia e filosofia e

22



mais que isso: a instituicdo de uma maneira pré-logica de ler os gregos. O tema

da linguagem como morada do ser se insere justo nesse contexto.

Esse reconhecimento, sem duvida, significativo pde-nos, novamente, no
coragao da physis e, para melhor caracteriza-la Mena acentua trés eixos
fundamentais pelos quais, por exemplo, Heidegger 1&é a physis. Sao eles:
epagobgé, téchne e entelécheia. Mena se atenta para o fato bem observado por
Heidegger de que Epagoge é comumente traduzido por indugédo. Ou seja,
Epag6gé corresponde, em sentido aristotélico, aos nossos raciocinios indutivos,
0 que, em acepgao classica, a descoberta de uma concluséo, lei ou conceito
genérico a partir da observacdo e comparacdo de fatos particulares. E o
processo de inducéo, propriamente dito. Ora, essa € uma versido muito literal
do termo, o que, sem duvida, em parte, € acertado, mas, por outra, quando o
que se debate por detras do termo, ou seja, a relagdo ou caminho do Ser ao
homem, essa tradugado cristalizada se revela inteiramente inadequada. Nota
Mena (1983, p. 20),

[...] o que se debate detras da palavra € a maneira como o
homem recolhe aquilo que faz que, em sua totalidade ou
particularmente, as realidades naturais se apresentam sendo
em movimento. O problema que se debate no significado de
epagdbgé poderia ser resumido com a interrogacdo seguinte:
Como conhecer a physis se saber o lugar do homem que
pensa, que 'se pde diante' da physis? Na suposi¢ao, iniciadora
da perspectiva de Aristoteles sobre a physis, se d4a, ja, una
caracterizacéo, no sentido de éthos, de habitar entre as coisas,
do homem (aristotélico).

Ora, isso sera um indice decisivo quanto a maneira pela qual Heidegger
passa a considerar as relagdes entre physis e téchne. Isto é: o que esta por
detras da palavra indugao, ou o que se debate definitivamente a partir dessa

relagdo ou movimento do Ser ao homem.

A raiz ou etimologia do termo ep-agé sugere "conduzir... até ou sobre",
"conduzir por cima de, ou contra, algo". Ja epagdgé corresponde a "acao de

conduzir até, para, sobre...", mas também ‘"introdugdo" e, inclusive,
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"importagao”. Isso leva Heidegger a reconhecer, por exemplo, nota Mena (1983,
p. 21) que " epag6gé remete sempre a ideia de um movimento que parte de
una posigcao tomada, escolhida, de antemao, para fazer-se presente [...]. Assim,
a suposigao pressupde um movimento e engendra uma atitude: no visar o
particular em sua prépria presenca para poder ver sem ocultamento o que, em

toda realidade natural, se da como fundo de ser em movimento”.

De fato, essa acepgdo do termo epagdgé ja estaria entrevista nos
Segundos Analiticos, mas também na Metafisica, texto este no qual Aristoteles,
numa sugestiva passagem, a proposito da captacdo do ato (enérgeia) afirma

com eloquéncia:

O que queremos dizer fica claro por inducao (epagdgé) a partir
dos casos particulares, pois nao é necessario buscar definicao
de tudo, mas é preciso contentar-se com compreender
intuitivamente certas coisas mediante a analogia. E o ato esta
para a poténcia como, por exemplo, quem constrdi esta para
quem pode construir, quem esta desperto para quem esta
dormindo, quem vé para quem esta de olhos fechados, mas
tem a visdo, e 0 que € extraido da matéria para a matéria e o
que é totalmente elaborado para o que nao € elaborado. Ao
primeiro membro dessas diferentes relagdes atribui-se a
qualificacado de ato e ao segundo a de poténcia.
(ARISTOTELES, 1982, IX, 6, 104Se 351, p. 52).

Esse sentido originario de condugdo ou agdo de conduzir haurido pelo
termo epagdbgé parece-nos central aqui justamente no intuito de compreender o
movimento proprio da physis como uma dinamica incessante em que tudo se
articula com tudo. Trata-se de acercar a physis como uma espécie de
dimenséo holistica em que a epagdgé revela algo ao seu entorno, por detras

de si mesma como forma de linguagem.

O segundo eixo da physis também nos convoca a uma breve atengéo. A
tékhne, entre tanta variedade de significados, acena, ao menos, em especial,

um. E o que, por exemplo, Heidegger observa, com acuidade:
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Produzir, em grego, é tikto (TikTw). A raiz tec desse verbo é
comum a palavra tékhne (Téxvn). Tékhne nao significa, para os
gregos, nem arte, nem artesanato, mas um deixar-aparecer
algo como isso ou aquilo, dessa ou daquela maneira, no ambito
do que ja esta em vigor. Os gregos pensam a tékhne, o
produzir, a partir do deixar-aparecer (HEIDEGGER, 2012, p.
138-139).

Em Heraclito, demarca, mais uma vez, Heidegger (1998, p. 213-214):

O que significa tékhne quando dizemos que esta intimamente
aparentada com a epistéme? Tékhne conecta-se com a raiz
teko, tikto — traduzida comumente por 'procriar. O que se
procria é t0 téknon, a crianga: tikto significa procriar e criar na
acepgao de parir, dar a luz, onde predomina o segundo
significado. Nossa lingua materna tem uma locucio bonita e
ainda impensada para exprimir o parir da procriagdo, que é
‘colocar no mundo'. O sentido grego mais proprio e mais velado
de teko nao é o fazer e aprontar [produto], mas o conduzir
alguma coisa para o desencobrimento, produzir. E trazer algo
para o desencobrimento, a fim de vigorar no desencobrimento
como o que foi trazido, como o que aparece a partir de..., como
0 que 'é', em sentido grego. O tékton é o pro-dutor, aquele que
pro-cede a partir de... e para...: A partir do desencoberto para o
aberto. O homem realiza esse procedimento pro-dutor na
construgdo, no entalhe, na formagéo. A palavra 'arquiteto’ traz
ho tekton. Do ponto de vista do projeto, a produgdo de um
templo orienta-se, a partir do arquiteto e pelo arquiteto,
enquanto arché de um tekein.

Para tanto, acompanhemos o que Mena diz: Heidegger visa mostrar a
técnica como "caminho, isto €, como uma encruzilhada verbal de Aristoteles
que, por exclusao, por ser 'outro' [...] ndo por si mesma, por sua identidade,
sendo como alteridade" (1983, p. 23). Nessa dire¢do, é bem verdade que, para
Aristoteles, a "téchne € um conceito cognoscitivo e significa: o conhecer daquilo
sobre o qual se funda toda fabricagao e producédo. Ela € um fundo, a partir do
qual se da um aparecer na alteridade” (1983, p. 24). Ora, "este conhecimento
que constitui o fundo da téchné, é o eidos (€idog)" (1983, p. 25). Assim, "o que
se debate por detras do nd verbal técnico é o €idog e sua determinagdo da

existéncia; nessa encruzilhada, esta posigdo do homem, que conduz por um
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caminho até a realidade a partir do €idog, nos pdée em presenga da physis"
(1983, p. 25).

Por fim, a entelécheia. E Aristoteles, mais uma vez, que imprime no
coragao da physis, a ideia de uma agao perfeita que tem o seu fim em si
mesma. Grosso modo, € isso que significa enteléquia. Noutras palavras, a
medida que o movimento se institui como o processo que leva gradualmente ao
Ato, o que antes se encontrava em poténcia, a enteléquia, em rigor, € o termo
final (Tehog) do proprio movimento, em sua mais perfeita realizacdo. A
enteléquia, sob esse aspecto fenomenoldgico, se revela, portanto, como a
realizacdo completa, isto €, a forma perfeita do que vem a ser, a espécie e a
substancia. A entelecheia se apresenta, portanto, como estado de completude

ou perfei¢cdo, atualidade. Comenta Peters (1983, p. 75):

Embora Aristételes use normalmente entelecheia, que é
provavelmente de seu cunho pessoal, como sinbnimo de
energeia ha um passo (Meta. 1050a) que pelo menos sugere
que os dois termos, embora intimamente ligados, ndo sao
perfeitamente idénticos. Estdo relacionados através da nogao
de ergon que ¢é a funcado de uma capacidade (dynamis) e assim
a sua completude e realizacao (tehog). Por isso, o estado de
funcionamento (energeia) "tende para" o estado de completude
(entelecheia), especialmente por Aristoteles ja ter salientado
(ibid. 1048b) que energeia difere de kinesis pelo fato da ultima
ser incompleta, enquanto a primeira ndo é. O uso mais curioso
que Aristételes faz de entelecheia é provavelmente a sua
substituicdo por eidos na definicdo de alma, que assim se torna,
como ja vimos, a primeira entelecheia de um corpo natural que
potencialmente tem vida.

Mena mostra, por meio desse terceiro eixo ao redor do qual gira o sentido
ultimo da physis, que, em Aristételes, a forma €& mais physis ainda que a
matéria. Quer dizer, cada realidade, com efeito, é dita ser melhor quando esta
em ato (entelécheia) que quando estda em poténcia. Isso sé se torna possivel,
observa Mena (1983, p. 26),

nao porque a matéria ndo seja physis, mas que a forma é mais,
especialmente, a “vocacdo” de uma realidade, feita de tal

maneira que nos conduz até o logos, segue o caminho da
apresentacao dessa realidade em sua forma. Esta "exceléncia"
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existencial da forma é tal que sua presenca & entelécheia,
enquanto a hylé é s6 dynamis, "disponibilidade" para essa
presenca. Forma, a apelacao que segue aquilo que a manifesta,
nos conduz até o logos da physis porque nos da a ver a
entelécheia.

Nesse contexto,

[.] a forma é aquilo que nos manifesta o estado de
cumprimento de uma realidade em seu movimento enquanto a
hylé nos da aquilo de onde surgem as disponibilidades para ser
cumpridas. S6 existe a realidade (ndo a forma e a hylé
isoladamente), uma realidade que, com suas disponibilidades
proprias, tendem a afirmar-se existencialmente cumprindo-as; e,
por isso, entrelacamento existéncia da forma e da hylé, cada
realidade que procede desse fundo sera uma realidade
incessantemente apropriadora dela mesma (MENA, 1983, p.
25).

Mena bem observa o que parece também nao escapar aos olhos de
Heidegger: a devida compreensdo do termo entelécheia. Traduzi-lo por ato
simplesmente nao diz nada. Seria preciso, também nesse caso, ir além da
domesticacédo categorial da palavra, isto €, situar o termo em seu verdadeiro
pano de fundo, abaixo de sua inércia nominativa. E bem provavel que a prépria
origem do termo parece situar-se nas pesquisas bioloégicas aristotélicas, por
uma parte, mas, por outra, ha uma dimenséo radical ai presente em ser melhor

apreendida.

Heidegger vislumbra o sentido de entelécheia como "pbr-se no fim". Ora,
o0 movimento da physis se cumpre no por-se, [...] em um fim que ja vem dado
desde o fundo como disponibilidade prépria. Por isso, para Aristoteles, esta
realidade-physis, e s6 essa realidade é que se afirma existencialmente em uma
apropriacdo continua de suas possibilidades" (MENA, 1983, p. 25). Nao se
pode perder de vista que a "realidade técnica ndo se pde-se porque o fim no
qual se determina n&o é seu; seu fim provém, dado antecipadamente, do €idog.
Esta pre-dominancia do ¢ido¢ faz que a realidade "técnica" néo seja
propriamente ousia" (MENA, 1983, p. 25).
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Mena (1983, p. 25) conclui seu argumento expondo que "os pré-textos de
Heidegger nos tem conduzido pelo caminho da entelécheia para nos pormos
adiante (epagbgé) do fundo de um modo de ser das coisas. Heidegger faz ver
a esséncia e o conceito da physis fazendo falar Aristdteles através da

enteléquia e da epagdgé, sem deixar, ao mesmo tempo, de falar a téchné.

Em suma, a retomada do tema da ¢ U0Ic®, nessas seminais incursdes,
carregam, em cada autor estudado, o mesmo sentido outorgado por Murachco
(1996, p. 14), qual seja, o de que “physis significa brotagdo, isto é, o ato
dinamico de NASCER, de BROTAR”. Ora, é esse sentido que reabre outro
debate conceitual decisivo no tocante a outra questdo de fundo oriunda no

pensamento grego: o horizonte do £€60¢ originario.

1.2. O éthos (£€60¢) originario

O que, afinal, permite associar, aqui, a ¢ U0l com o £€6o¢? De que
maneira, em ultima analise, tais conceitos podem se enunciar mutuamente, sob

um ponto de vista originario?

Antes, porém, de tratarmos melhor essa questédo, cabe, inicialmente, tal
qual realizou-se no ambito da @UoIg determinar também a esséncia do €0oc¢. E
a partir dai que poderemos avaliar sua imbricagdo mutua aqui advogada. Como

proposicao inicial, define Vazquez (1980, p. 14):

Etica vem do grego éthos, que significa analogamente "modo
de ser" ou "carater" enquanto forma de vida também adquirida
ou conquistada pelo homem. Assim, portanto, originariamente,
éthos e mos, "carater" e "costume", assentam-se num modo de
comportamento que nao corresponde a uma disposicédo natural,
mas que ¢é adquirido ou conquistado por habito. E
precisamente esse carater ndo natural da maneira de ser do
homem que, na Antiguidade, Ihe confere sua dimens&o moral.

5 Para uma melhor explicitagdo quanto a evolugdo do conceito grego de physis o leitor
é convidado a conferir dois importantes trabalhos de NADDAF (1992; 2006).
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Vasquez é um autor sempre preocupado em distinguir ética e moral e,
portanto, em marcar o sentido etimolégico entre éthos e mos. Essa, sem duvida,
€ uma distingdo classica importante, quando se trata de compreender a
diferencga entre carater e costume, respectivamente. Ao mesmo tempo Vazquez
ndo poderia ser mais que humiano®: é a forca do habito que orienta esse
sentido originario ndo s6 do éthos, mas do costume. Por outra parte, ndo esta
suficientemente claro ainda o que, em sentido originario, esse carater como

éthos exprime ou desvela.

Um primeiro ensaio nessa diregao se volta no sentido de melhor captar,
como escreve Jaeger (2013, p. 129), “a formacédo do éthos humano na sua

totalidade”. Nota ainda Jaeger (2013, p. 225) um detalhe, no minimo, curioso:

O Iégos (Aoyog) de Heraclito ndo é o pensamento
conceitual de Parménides (voeiliv vénua), cuja logica
puramente analitica exclui a representacao figurada de
uma intimidade espiritual sem limites. O l6gos de
Heraclito € um conhecimento de onde nascem, ao
mesmo tempo, “a palavra e a agao”. Se quisermos um
exemplo desse tipo particular de conhecimento, ndo sera
no pensamento para o qual o Ser nunca pode nao ser
que deveremos procura-lo, mas antes na visao profunda
que se revela numa proposi¢gdo como esta: O éthos é o
daimon do Homem.

Isso posto, a que “visao profunda” Jaeger se dirige em seu comentario do
Aoyog heraclitiano? Em que sentido “o éthos € o daimon do Homem”? Ora,
Jaeger se reporta ao sentido ultimo do logos (Adyog) como palavra e agéo.
Estamos, pois, diante de uma acepcao fora dos quadros de uma concepgao
parmenidica, apofantica, ou se quiser, do tipo légico-proposicional. A dimensao
ai figurante é a dimenséao do originario, do que ha de mais primordial. Nessa
medida, o sentido ai originariamente entrevisto do logos pousa ou habita o
éthos como daimon (daipwv). Como bem observa Jaeger (2013, p. 974):

“Daimon é o deus na sua agao e significado voltados para o Homem. Para a

6 Como define Hume (1999, p. 67), “o habito é, assim, o grande guia da vida humana ...
Sem a influéncia do habito seriamos inteiramente ignorantes de toda questao de fato
que extrapole o que esta imediatamente presente a memoaria e aos sentidos”.
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massa, 0 homem que “tem um bom daimon” é o que foi abengoado com bens
abundantes e é feliz nesse sentido”. Jaeger ainda lembra que esse “conceito
religioso era um conceito suscetivel de mudangas e aprofundamento infinitos”
(2013, p. 974), mas, de fato, o vinculo com éthos infunde, sobremaneira, uma
dimensdo sacral no sentido de uma divindade ou espirito inscrito no proprio
éthos. Na Grécia, “0 que importa, portanto”, volta a retratar Jaeger (2013, p.
1174), “é infundir a pdlis um éthos bom e nao a dotar de um amontoado cada

vez maior de leis especiais para cada setor da existéncia”.

O carater daiménico do éthos parece ser retomado por Heidegger numa
releitura que se insere no panorama de sua ontologia fundamental de Ser e
Tempo e que, na Carta sobre o Humanismo, constréi uma posicéo
emblematica. O filésofo alem&o retoma o espirito pré-socratico de éthos em
contraposi¢do ao interesse imediato de erigir uma Etica compreendida, em
acepgao tradicional, como conjunto de preceitos no sentido platdénico-
aristotélico’. Ao se reportar a Platdo e a Aristoteles, Heidegger tece uma

consideragao importante quanto a isso: tais pensadores, julga ele,

[...] pensaram a @UoIG em uma profundidade e ampliddo nunca
mais alcangada por toda a “fisica” posterior. Caso seja
permitido uma tal comparagéo, em suas sagas, as tragédias de
Sofocles guardam o £€6o¢ de modo mais originario do que as
prelecbes de Aristoteles sobre “ética”. Uma sentenca de
Heraclito, composta de trés palavras apenas, diz algo tao

" Heidegger vé, nas obras de Platdo e Aristételes, uma maneira peculiarmente escolar
ao qual se destinou a filosofia a medida em que esta passa a se transmutar em
disciplinas fundando assim, por exemplo, a logica, a fisica e a ética. Essas duas
ultimas se tornam conceitos contrarios sob o pano de fundo da primeira. Por isso,
Heidegger (2006, p. 43) pontua criticamente: “€6o¢ visa a atitude do homem, ao
homem em sua atitude, em seu portar-se como um ente diverso da natureza em
sentido estrito, da ¢ voig. Com isto, temos duas regides fundamentais que se
mostram como temas centrais para a nossa consideragdo. Uma vez que ¢ U0IG €
£€00¢ sdo tratados na filosofia, eles sdo expressamente manifestos e discutidos no
Aoyoc. Como o Adyog, o falar sobre as coisas, € o que ha de mais primordial para
tudo o que possui o carater doutrinario, a consideragédo do Adyog volta ao primeiro
plano”.
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simples, que a partir dela se manifesta a esséncia do éthos de
maneira imediata®.

Quais, afinal, seriam essas trés palavras enunciadas por Heraclito que
d&o o tom do sentido Gltimo do £€80¢? S&o elas: “€60¢ avBpwTTw Saipwv™. E na
Carta sobre o Humanismo que Heidegger se debruca sobre esse carater

daiménico do £€60¢. Observa ele:

Em geral, costuma-se traduzir essa sentenca da seguinte
forma: “Para o homem, o seu modo proprio de ser € seu
demonio”. Essa tradugdo pensa de modo moderno, mas nao
grego, £6o¢ significa morada, lugar onde morar. A palavra
nomeia o dmbito aberto, no qual mora o homem. O aberto de
sua morada permite a manifestagdo do que advém a esséncia
do homem, ou seja, o que, advindo, se estabelece em sua
proximidade. A morada do homem contém e guarda o advento
daquilo ao que pertence 0 homem em sua esséncia. Segundo
as palavras de Heraclito, isto é, o daimon (daiuywv), o deus. A
sentenca dizz. o homem, enquanto € homem, mora nas
cercanias de deus (HEIDEGGER, 2008, p. 367).

Vé-se, acima, o quanto Heidegger € eloquente nessa passagem. Ele toma
o0 daimon como o carater divino, extraordinario ou, ainda, como aquilo que é
preservado na dimensdo mesma do £€6og como estranho, inaudito. A esséncia
do £0o¢ guarda, em sentido originario, essa abertura, esse advento no
acolhimento como morada. Ora, é essa acolhida que Heraclito teria dado,
segundo certa narrativa de Aristoteles, a um grupo de forasteiros que vieram-
Ihe visitar no instante extraordinario quando enuncia aquelas trés palavras.
Eles ficaram atdnitos quando logo viram-no como se aquecia junto ao forno de

modo que Heraclito os convidou a entrar dizendo algo como “também aqui

8 Ao se reportar ao sentido mais auténtico e, portanto, originario do £€6o¢, Heidegger
tem, em mente, certamente, dentre os trabalhos de Séfocles, a experiéncia tragica
de Edipo; experiéncia essa que sera melhor abordada em Introducdo a Metafisica
(1969, p. 133-136) a qual abordaremos num dos préximos capitulos.

% Na tradugéo no volume consagrado na Colegdo Os Pensadores, a sentencga ¢ vertida
assim: “o ético no homem (&) o deménio (e o deménio é o ético)” (HERACLITO, 1978,
§119, p. 90)".
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estdo presentes os deuses” (ARISTOTELES, A, 5, 645a17, 2010, p. 54)'°. A
esse respeito, Heidegger ndo poderia deixar de oferecer uma interpretacéo

muito sugestiva. Comenta ele:

E bem verdade que a histéria fala por si. No entanto, vamos
destacar alguns pontos. Em sua curiosidade e intromissao
junto ao pensador, a multiddo dos visitantes estrangeiros, no
primeiro vislumbre e sua morada, encontram-se decepcionados
e desconcertados. A multiddo acredita dever encontrar o
pensador em situagbes nas quais, em contraposicdo ao
cotidiano usual do homem, se mostram por toda parte as
marcas do extraordinario e raro, situagdes que, por isto, devem
ser emocionantes. Em sua visita ao pensador, a multidao
espera encontrar coisas que — pelo menos por certo espaco de
tempo — fornecam material para uma boa conversa e
entretenimento. Os estrangeiros, que querem visitar o
pensador, esperam talvez encontra-lo precisamente quando,
mergulhado em um sentido profundo, estd a pensar. Os
visitantes querem “vivenciar” isto; em verdade, ndo para serem
atingidos pelo pensamento, mas simplesmente para poderem
afirmar ja terem visto e ouvido alguém de quem se diz
reiteradamente ser um pensador (HEIDEGGER, 2008, p. 368).

Heidegger chama a atengao para o fato de que, nas coisas corriqueiras,
ha de se ter olhos para o inefavel, isto é, ver fenomenologicamente o
extraordinario, o divino, o daimon. Os visitantes se comportam mais na
condicao de turistas do que por uma aten¢ao devida ao apelo do que se revela.
Mesmo assim, com isso, Heraclito os encoraja diante da hesitagcdo dos
visitantes. A questao central € que os visitantes perdem propriamente a visao
do éthos, ou seja, o sentido ultimo da morada ao ficarem desconcertados e
frustrados com o que encontram. Encontram um pensador nada pretensioso
em seu cotidiano proprio, em seu habitat banal e corriqueiro. Ele esta ali se
aquecendo, pura e simplesmente. Esta ali assando pao junto ao forno. Como
bem volta a observar Heidegger (2008, p. 368): “E assim, neste lugar cotidiano

e simpldrio, ele denuncia sem mais toda a pobreza de sua vida. A visdo de um

10 Aristételes lembra que similar indicagdo encontra-se inscrita por Platdo em as Leis,
899b9, embora ele ndo atribua a Heraclito. Da mesma forma, em Sobre a Alma,
411a9 aparece Tales como referéncia. De todo modo é com Didégenes Laércio 9.7
que a alusao a figura de Heraclito volta a cena ao se afirmar de que "tudo esta cheio
de espiritos e de divindades".
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pensador com frio tem pouca coisa a oferecer de interessante. Nessa visao
decepcionante, os curiosos acabam perdendo, inclusive e de imediato, o prazer

de se achegar mais perto”.

O que Heidegger nota é que a sentenga situa a morada (£€6og) de

Heraclito e seu agir sob outra luz. Quer dizer:

[...] “também aqui”, junto ao forno, neste lugar comum, onde
qualquer coisa e qualquer circunstancia, todo fazer e pensar é
familiar e usual, isto é, ordinario, “também aqui”, no circulo do
pacato e ordinario, as coisas se dao de tal modo “que os
deuses estao presentes. [...] diz o préprio Heraclito: “a morada
(ordinaria) é para o homem o aberto para a presentificagdo do
deus (do ex-traordinario ou nao-familiar)”. (HEIDEGGER, 2008,
p. 369).

Uma vez comentado isso, Heidegger (2008, p. 369) avalia que “ha um
pensar que é mais rigoroso do que o conceitual”. Dai decorre a necessidade de
um “ver fenomenoldgico”, radical o suficiente, que seja mais decisivo do que
qualquer fixagdo de regras, de qualquer modelo ético tradicionalmente
concebido. Que “ver’ seria esse? Essa visdo nova é aquela que, de acordo
com o significado fundamental da palavra £€6og, toma a palavra ética, se
quisermos ainda manté-la, como a morada do homem, ou seja, “aquele pensar
que pensa a verdade do ser como o elemento originario do homem, enquanto
ek-sistente” (HEIDEGGER, 2008, p. 369). O pensador alemao diz que esse

projeto € essencialmente um projeto langado:

O que langa no projeto ndo € o homem, mas o ser mesmo, que
destina o homem a ek-sisténcia do ser-ai enquanto sua esséncia.
Esse destino acontece apropriativamente como a clareira do ser,
que ele é como tal. Essa clareira garante a proximidade com o
ser. Nessa proximidade, na clareira do “ai”, o homem habita
enquanto ek-sistente, sem que ele ja consiga hoje experimentar
propriamente e assumir esse habitar. (HEIDEGGER, 2008, p.
350).
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Ora, “a clareira mesma, porém, € o ser’ (HEIDEGGER, 2008, p. 345).
Quer dizer: “Mundo” € a clareira do ser, na qual o homem, a partir de seu ser
jogado, surge e se poe de pé”. (2008, p. 362). Esse modo de apresentacéo € o
que faz com que Heidegger ressalte também a dimensao originaria da
linguagem como sentido pré-categorial de /6gos. Anota ele: “a linguagem ¢é a
casa do ser; e, nela morando, o homem; ek-siste, na medida em que,
guardando a verdade do ser, a essa ele pertence” (2008, p. 346). Mais adiante,

ele observa:

E s6 essa morada (do ser) que garante a experiéncia do estavel,
pois € a verdade do ser que oferece suporte para todo
comportamento. Em nossa lingua, “suporte” significa “amparo”.
O ser é o amparo que guarda o homem em sua esséncia ek-
sistente, no que diz respeito a sua verdade, de tal modo que a
verdade cria morada e alberga a ek-sisténcia na linguagem. Por
isto, a linguagem €& ao mesmo tempo a morada do ser e a
habitacdo da esséncia do homem. (HEIDEGGER, 2008, p. 373).

Assim, “nesse apelo feito ao homem, na tentativa de preparar o homem
para esse apelo, ndo se encontra uma preocupag¢ao com o homem? Para onde
se dirige “o cuidado”, se ndo na direcdo de reconduzir o homem de volta a sua
esséncia”. (HEIDEGGER, 2008, p. 332). Isso pela simples razao de que ele “(o
homem) é o pastor do ser” (HEIDEGGER, 2008, p. 343). Essa funcdo do
“pastoreio” acentua o sentido do cuidado humano em relagdo aquilo que € mais
essencial. Por isso, Marques (1989, p. 63) nota que, em Heidegger, éthos
significa “morada, habitacdo, o ambito do aberto onde o homem habita”. A
questao € que tradicdo assenta um privilégio mais no /6gos do que no éthos. A
esséncia do homem € mais marcada por esse primeiro do que pelo segundo,
uma vez que, entre os animais, 0 homem é o unico que possui o privilégio do
dizer e do falar. Ora, do l6gos “surgiu a légica como doutrina da predicacéo,
mas ofuscaram-se assim dois elementos essenciais e mais gerais que o /6gos
que sao exatamente éthos e physis” (MARQUES, 1989, p. 65).

O trabalho aqui entdo se encaminha no sentido de precisar que mesmo

que a physis seja mistério e deslumbramento originario, o éthos é esse ambito
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existencial primordial em que o homem, desde sempre, se situa. Ethos, como
morada, é também o lugar desde onde habita o mistério. Esse aspecto exige,
por fim, que interroguemos melhor o sentido ultimo do éthos como fendmeno

ou, se quiser, uma espécie de fenomenologia do £€60¢?

1.3. Fenomenologia do éthos: individuo, conflito e cultura

Temos acompanhado, até agora, sobre o quanto physis e éthos
constituem, em rigor, duas ordens de experiéncia correlatas. Fato €, por uma
parte, que a ideia de physis como principio de movimento é fundamental para
pensar o processo engendrador do éthos pela via da praxis. Isso revela em que
medida 0 homem € perpassado por essa necessidade de construir seu lugar
préprio no mundo dando origem a cultura. Isso pressupde, no dominio da

praxis, uma relagdo prioritaria com outrem mediada pela linguagem (/ogos).

Para tanto, vimos que Heidegger diagnostica um sintoma peculiar da
razao no Ocidente, ou seja, que, desde a tradigdo grega consumada em Platao
e Aristoteles, physis e éthos passaram a ser disciplinarmente regionalizados.
Essa regionalizacdo fora sobrepesada por uma concepgao de Adyog em
sentido apofantico, categorial. Por isso, a busca pelo originario, ou, se quiser,
pelo pré-categorial como instancia decisiva a partir da qual toda interpelagdo ou
apelo é engendrado. “Antes de falar’” — avista Heidegger (2008, p. 332) — “o
homem precisa novamente deixar-se interpelar, correndo o risco de que, sob
esse apelo, ele pouco ou raramente tenha algo a dizer”. Eis porque € no seio
do originario que podemos falar de physis e éthos sem a marca (como vicio
l6gico) de uma distingdo que hierarquize ou sobreponha cada um deles. Toda e
qualquer diferenca, ou se quiser, distingao, € dissolvida no ambito do aberto, no
horizonte ultimo da verdade do ser. Essa busca do originario deve ser dada
numa instancia da qual toda oposicao deve ser pensada ndo sob uma afiada

navalha de Ockam, de maneira disjuntiva ou polarizada.

E tomando essa diregdo, que podemos, mais uma vez, se instruir com

Heraclito no que compete a sua doutrina da harmonia dos opostos. O
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fragmento 6 de Sobre a Natureza é enfatico: “o contrario € convergente e dos
divergentes nasce a mais bela harmonia, e tudo segundo a discordia”
(HERACLITO, 1978, §6, p. 80). Mais a frente o pensador trabalha com uma
nogao cara, a ideia de pdlemos (TTOAepog): “O combate é de todas as coisas
pai, de todas rei, e uns ele revelou deuses, outros, homens; de uns fez
escravos, de outros livres” (HERACLITO, 1978, p. 84). Heraclito alude a uma
dimensao de pdélemos que nao afasta arbitrariamente, mas aproxima. Ora, a
mais bela harmonia parte exatamente desse principio arquétipo que tudo rege,

tudo ordena.

Assim, nesse contexto pré-socratico faz algum sentido pensar physis e
éthos numa alianga indissoluvel. Um reclama o outro. Sdo co-participes de um
mesmo processo ou movimento. Esse assentimento pré-logico do qual os
primeiros pensadores gregos deram vazao indica, sobremaneira, o processo de
devir no qual quaisquer oposi¢coes se esfumagcam ontologicamente. Se o mel é
doce e amargo € porque ser e ndo ser se ligam ao mesmo. No fundo, “os
opostos sdo caracteristicas do mesmo”, como costuma interpretar Hegel (in
Heraclito, 1978, p. 93). “Tudo tem, em todo tempo, o oposto em si”, inscreve
Nietzsche (in HERACLITO, 1978, p. 103).

A tarefa, agora, consiste em reestabelecer esse elo perdido, como
‘esquecimento das origens” na tradicdo metafisica, ou seja, reconhecer cada
oposto como a contrapartida secreta do outro. E preciso, para além de toda
oposicao légica, acercar-se de toda pré-disposi¢cao ontologica. Entao, isso vale
para physis e éthos. O éthos como morada é tao originario quanto a physis
como elemento. Torna-se, pois, impossivel pensar um sem o outro. Ambos
compdem uma sO Gestalt, como as duas faces de Janus (SILVA, 2024),
estrutura primordial, pré-categorial ou pré-humanista, estrutura geral como

experiéncia.

Eis porque, ao fechar aqui o capitulo inicial, capitulo esse que nos fornece
uma indispensavel terraplanagem das incursdes até entédo realizadas, ou se
quiser, como uma espécie de trabalho arqueoldgico conceitual acerca das

nogdes de physis e éthos, nos apoiaremos na obra propositiva de Henrique
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Claudio de Lima Vaz como pano de fundo. Trata-se de seu livro Escritos de

Filosofia Il, Etica e Cultura.

Ja no primeiro capitulo, Lima Vaz elabora, de uma maneira muito peculiar,
a nogado de uma fenomenologia do éthos no claro intuito de acentuar o sentido
e alcance do éthos sob essa circunscricdo na aurora grega. Para tanto, o seu

trabalho inicialmente adquire essa tessitura geral:

Para Aristételes seria insensato e mesmo ridiculo (geloion)
qguerer demonstrar a existéncia do éthos, assim como € ridiculo
querer demonstrar a existéncia da physis. Physis e éthos sao
duas formas primeiras de manifestacdo do ser, ou da sua
presenca, ndo sendo o0 éthos sendo a transcrigdo da physis na
peculiaridade da praxis ou da acido humana e das estruturas
histérico-sociais que dela resultam. No éthos esta presente a
razao profunda da physis que se manifesta no finalismo do
bem e, por outro lado, ele rompe a sucessdao do mesmo que
caracteriza a physis como dominio da necessidade, com o
advento do diferente no espaco da liberdade aberto pela praxis.
Embora enquanto autodeterminagcado da praxis o éthos se eleve
sobre a physis, ele reinstaura, de alguma maneira, a
necessidade da natureza ao fixar-se na constancia do habito
(hexis). (LIMA VAZ, 2000, p. 11).

Acima, pois, vemos a maneira como Lima Vaz sinaliza a vertente propria
desse debate, ou seja, o modo como ele focaliza a matriz conceptual primeira e
0 espaco teodrico dos problemas essenciais ai circunscritos. Como reconhecera
propriamente Aristoteles, buscar demonstrar physis e éthos significa incorrer,
de forma ingénua, acerca dos procedimentos analiticos. Isso se deve ao
simples fato de que a physis é o proprio principio, ou ainda a arqué mesma da
demonstragao. Por isso, de saida, o filésofo brasileiro mostra em que medida
physis e éthos constituem duas formas primeiras de manifestagdo do ser: o
éthos nada mais é do que a figuragdo da transcricdo da physis por meio da
praxis socio-historica. Esse alcance tedrico néo € pouco haja vista a relevancia
para 0 nosso argumento ao longo aqui da pesquisa em curso no sentido de

melhor explicitar o sentido operante dessa fenomenologia do éthos.

Lima Vaz, portanto, aponta, via também um trabalho todo filologico-

hermenéutico, a raiz etimoldgica de éthos, o que segundo as suas palavras:
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A primeira acepg¢ao de éthos (com eta inicial) designa a morada
do homem (e do animal em geral). O éthos é a casa do homem.
O homem habita a terra acolhendo-se ao recesso seguro do
éthos. Este sentido de um lugar de estada permanente e
habitual, de um abrigo protetor, constitui a raiz semantica que
da origem a significacdo do éthos como costume, esquema
praxeoldgico duravel, estilo de vida e agdo. A metafora da
morada e do abrigo indica justamente que, a partir do éthos, o
espaco do mundo torna-se habitavel para o homem. O dominio
da physis ou o reino da necessidade € rompido pela abertura
do espaco humano do éthos no qual irdo inscrever-se 0s
costumes, os habitos, as normas e os interditos, os valores e
as acdes. Por conseguinte, o espaco do éthos enquanto
espaco humano, ndo é dado ao homem, mas por ele
construido ou incessantemente reconstruido. Nunca a casa do
éthos estad pronta e acabada para o homem, e esse seu
essencial inacabamento é o signo de uma presenga a um
tempo proxima e infinitamente distante, e que Platdo designou
como a presenca exigente do Bem'!, que esta além de todo
ser (ousia) ou para além do que se mostra acabado e completo.
(LIMA VAZ, 2000, p. 12-13).

Nessa instrutiva passagem, Lima Vaz reconstitui uma primeira figura do
éthos. Ai compreende-se melhor em que medida se instaura a intima conexao
entre éthos e physis anteriormente entrevista no curso aqui da pesquisa, ou
seja, o sentido do éthos como abrigo, morada é a “transcricdo” mesma da
physis. Ademais, essa estada humana como espacgo originario néo é algo dado,
acabado, mas fundamentalmente algo por se fazer; por se construir, edificar.
Ora, pois, tal reconhecimento € o que permite acenar para uma segunda

acepcao de éthos.

" Sobre a ideia de Bem que, alids, constitui objeto da ética e que nao foge, aos olhos
de Lima Vaz na citagado, duas posi¢des sdo canbnicas ao remontarmos as origens do
pensamento grego. Grosso modo, a primeira é assumida por Platdo que toma o Bem
como aquilo que confere verdade aos objetos cognosciveis ou ainda que confere ao
homem o poder de conhecé-los, conferindo luz e beleza as coisas. O Bem, entéo, se
torna fonte de todo ser, no homem e fora do homem (PLATAO, 1996, VI, 508 e 509
b). Ora, se ele é o que ilumina, entdo, Platdo o compara alegoricamente ao Sol, que
possibilita aos objetos ndo s6 de serem vistos como ainda de serem gerados, de
crescerem e nutrirem-se. A segunda posicao € assumida por Aristoteles (1996) para
quem o Bem nao é desejado por ser perfeicdo e realidade, mas é perfeicdo e
realidade por ser desejado. Ser desejado ou apetecido, numa palavra, é o que define
o Bem (ARISTOTELES, 1996, I, 1, 1.094 a 3). Talvez, aqui, no contexto em que nos
pomos, se possa falar de um Bem originario ou primordial no sentido de um éthos
que é primeiro e do qual se funda todos os conceitos normativos morais. Trata-se,
em suma, de escavar um solo antepredicativo do éthos, as quais algumas
implicacdes éticas o trabalho aqui acena, mas cuja explicitacdo maior demandaria
um estudo mais exaustivo, o que pretendo realizar num futuro préximo.
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A segunda acepcao de éthos (com épsilon inicial) refere-se justo ao
comportamento resultante por forca do habito, do costume, isto €, de uma
repeticdo dos atos em si mesmos. E sob esse quadro geral que a constituigao
da personalidade ética do individuo se impde como carater e como habito num
contexto historico. Trata-se de um processo que Lima Vaz interpreta, em

termos hegelianos:

A praxis, por sua vez, é mediadora entre os momentos
constitutivos do éthos como costume e habito, num ir e vir que
se descreve exatamente como circulo dialético: a
universalidade abstrata do éthos como costume inscreve-se na
particularidade da praxis como vontade subjetiva, e ¢é
universalidade concreta ou singularidade do sujeito ético no
éthos como habito ou virtude. (LIMA VAZ, 2000, p. 15; cf.
também nota 19).

A circularidade dialética do éthos traz a tona a diferenga entre o costume
(éthos) e a lei (nbmos) como posi¢ao dupla do universal ético como conteudo
proprio da liberdade. E sob esse angulo que Lima Vaz introduz no debate a
nogédo de individuo e sua intrinseca relagdo com o éthos. Esse interesse é
manifesto por Vaz ao buscar nas fontes do individualismo moderno a sua
expressao maxima. Assim, se a sociedade € um conjunto, os individuos se
associam, por conta de seu pertencimento a ela, ndo como fatos singulares
somente, mas, sobretudo, a titulo de valores, em sentido mesmo axiologico:
"Vale dizer que a pertenga de uma determinada esfera de agentes e relagdes
ao todo social se define primeiramente ao nivel da sua legitimagao ética, da
sua participagao ao éthos fundamental que constitui o primeiro dos bens
simbolicos da sociedade" (LIMA VAZ, 2000, p. 22).

Ora, é a partir desse éthos fundamental como primeira camada que
provém os diversos aspectos como a socializacdo e a educagao do proprio
individuo. Dentre tais aspectos, um, a0 menos, assume carater teleoldgico, ou
seja, figuram como um fim, “como o lugar da sua auto-realizagdo, o campo
onde se experimenta e se comprova a sua independéncia, a sua posse de si
mesmo (autarqueia)’ (LIMA VAZ, 2000, p. 22). Eis porque

39



Na perspectiva desse fim, a vida social se ordena segundo
uma estrutura axiolégica e normativa fundamental que é,
exatamente, o seu éthos. Por sua vez, a teleologia imanente ao
éthos faz com que a realidade nao seja experimentada pelo
individuo como uma vis a tergo, uma forca exterior ou um
destino cego e oprimente (LIMA VAZ, 2000, p. 22).

Nao deixa de ser oportuno observar que Lima Vaz tem em vista acima
uma critica de fundo a certo ideal molecular, quer dizer, uma caricatura um
tanto atomizada do individuo no contexto desse éthos societario. Como ele

préprio argumenta:

Como é notdério, do ponto de vista da estrutura social, o
individuo ndo se apresenta como molécula livre, movendo-se
desordenadamente num espago sem diregdes privilegiadas e
regido apenas pela lei da probabilidade do choque com outras
moléculas — os outros individuos. Uma cadeia complexa de
mediagdes ordena os movimentos do individuo no todo social e,
entre elas, desenrolam-se as mediagbes que integram o
individuo ao éthos: os habitos no préprio individuo e, na
sociedade, os costumes e normas das esferas particulares nas
guais se exercera sua praxis, ou seja, trabalho, cultura, politica
e convivéncia social. (LIMA VAZ, 2000, p. 23).

O que, nessa analise vaziana, transfigura é certo eco de matriz hegeliano-
marxista. Sob tal prisma, o processo do éthos e a constituicao do individuo se
perfazem dialeticamente, haja vista que n&o se esta mais se reportando a uma
concepgao de mundo e homem de base positivista, utilitarista, a maneira de um
processo mecanico, atdmico, por definicdo. Lima Vaz jamais renega todo um
principio de mediagbes que regem, no plano sociocultural, econémico etc., a
vida ética. Nessa medida, o éthos assim figurado comporta toda a sua

amplitude mediadora como praxis dialética.

Como fica evidente, Vaz jamais abre m&o do principio aristotélico do
éthos em sua figuragao teleolégica. Do mesmo modo, n&o parece renunciar a

estrutura mediadora do éthos como dialética. O que o filésofo recusa é justo
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um fendmeno cada vez mais crescente nos modos de producdo com o advento,
em larga medida, de certo niilismo do ponto de vista ético: trata-se, pois, do
momento em que encerra a transcri¢gao ideoldgica e, como tal, que encobre os
interesses econbmicos socialmente hegemébnicos em prol de uma
racionalidade instrumental, segundo a conhecida expressao frankfurtiana.
Estamos, enfim, diante de um engessamento puramente ideoldgico capaz de
conduzir a vida humana a um certo "reducionismo economicista, ou 0 que se
poderia denominar a ‘reducéo ideoldgica’ do éthos, implica necessariamente
um niilismo ético (ou uma negacao radical do éthos) que esta presente no
cerne mais intimo dessa sociedade da produgao e do consumo que acabou se
constituindo em versao planetaria da "economia-mundo". (LIMA VAZ, 2000, p.
25).

So resta, pois, Lima Vaz reafirmar o movimento dialético como principio
no qual se retorna do particular ao universal, "fazendo do individuo empirico um
universal concreto, que repde o problema na forma da relacio entre a liberdade
do individuo como livre-arbitrio e a universalidade normativa do éthos". (LIMA
VAZ, 2000, p. 26). E ele assim procede sem deixar de enunciar Nietzsche a
medida que via na fungdo educadora do éthos a evocagao da histéria terrivel
das crueldades sociais impostas subjugando o homem a uma condigéo
animalesca a ponto de se instituir uma moral, a moral de rebanho. De todo
modo, em que pese essa critica, a proposi¢ao nietzschiana nao parece, aos
olhos de Lima Vaz (2000, p. 28), suficiente:

A ideia de uma prioridade dialética do éthos sobre o individuo
empirico ou do conteudo intrinseco do valor sobre a satisfagao
do individuo oferece uma resposta infinitamente mais aceitavel
a interrogacao fundamental em torno da presenca constitutiva
do éthos na estrutura da socialidade humana.

No interior desse movimento discursivo, Lima Vaz é levado a introduzir
outro elemento chave: a ideia de conflito. Essa &, sem duvida, um conceito
elementar no contexto aqui do debate a fim de nos apercebermos de algo

fundamental: a universalidade e normatividade do éthos ndo se mostra ao
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individuo nem cronologicamente (como se o individuo fosse predeterminado ou
precedido); nem exteriormente (como se o individuo fosse extrinsecamente
condicionado) e nem logicamente (como se o individuo fosse eticamente
produzido por causalidade). Ora, o que o pensador brasileiro nota é o fato de
que inexiste determinismo: o primado do éthos tem um acento arquétipo,
originario ou se, quiser, dialético de reconhecimento. Isso explica, por exemplo,
em que medida a liberdade jamais é exterior ao éthos. A bem da verdade, ela
"introduz no movimento dialético constitutivo do éthos 0 momento do poder-ser,
0 espaco de possibilidade que se abre entre a particularidade da praxis como
ato do individuo no aqui e agora da sua existéncia empirica e a singularidade
da mesma praxis que se efetiva concretamente como realizacdo da
universalidade do éthos no agir virtuoso" (LIMA VAZ, 2000, p. 29).

Dito isso, se ndo ha, pois, determinismo, o conflito ético também nao se
confunde com o niilismo ético. Disso advém a questao acerca da real natureza
desse conflito, ou seja, de onde ele provém e como situa-lo em seu devido

lugar? Para tanto, nos mostra Lima Vaz, num paragrafo esclarecedor:

O conflito ético se desenha, pois, como fenbmeno constitutivo
do éthos que abriga em si a indeterminagdo caracteristica da
liberdade. No risco do conflito ético, manifesta-se a fluidez e a
labilidade da socialidade humana, essencialmente distinta das
rigidas formas associativas do reino animal. O conflito ético
atesta igualmente a peculiaridade da natureza historica do
éthos, em permanente interagdo como novas situacbes e
novos desafios que se configuram e se levantam ao longo do
caminho da sociedade no tempo. Nesse sentido, o conflito ético
ndo € uma eventualidade acidental, mas um componente
estrutural da historicidade do éthos. Ele se da propriamente no
campo dos valores e seu portador ndao € o individuo empirico,
mas o individuo ético que se faz intérprete de novas e mais
profundas exigéncias do éthos. Somente uma personalidade
ética excepcional é capaz de viver o conflito ético nas suas
implicagcbes mais radicais e tornar-se anunciadora de novos
paradigmas éticos, como foi o caso na vida e no ensinamento
de Buda, de Sécrates e de Jesus (LIMA VAZ, 2000, p. 30-31).

A passagem acima é eloquente na medida em que visa aproximar o

conflito ético face a qualquer atitude de revolta ou tentar resolvé-lo em nome de
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algum pessimismo ou hedonismo ao estilo moderno do carpe diem, para se
reportar aqui a discussdo encampada por Gabriel Marcel (1991/2023) em
relagéo, por exemplo, a literatura de Gide. Ora, o conflito, a titulo de pélemos'?,
concreto e dialeticamente em curso é aquele que se mostra como um
fendmeno inalienavel da prépria historicidade do éthos. Eis porque Lima Vaz
nao tem duvida de que o conflito ético &, antes de tudo, um conflito de valores.
Tal conflito se assenta numa base axiogénica irrevogavel o que, diga-se de
passagem, se pode facilmente identificar ao longo da histéria, desde a crise do

mundo grego, em particular, da democracia ateniense no século V. a.C.

Nao deixa também de ser oportuno destacar a existéncia de uma ideia
segundo a qual melhor podera nos conduzir a esséncia mais intima do conflito
ético perfazendo, portanto, uma fenomenologia do éthos. Tal ideia é exposta

nos seguintes termos por Lima Vaz (2000, p. 33):

E talvez a ideia de transgressdo que nos podera conduzir mais
diretamente a esséncia mais intima do conflito ético, e
completar com um ultimo trago a fenomenologia do éthos.
Originario da Etnologia e da Psicanalise, o conceito de
transgressdo acabou acolhido no pensamento ético
contempordneo, mas num sentido predominantemente
negativo. A transgresséo € pensada imediatamente em
oposi¢ao ao tabu, ao interdito e a lei. Nesse sentido excludente,
a transgressdo se define como a ruptura dos limites impostos
ao individuo com a sua identidade verdadeira e com a sua
liberdade, rompidas as cadeias do éthos. Mas, semelhante
conceito de transgressdo nao vai além do nivel do individuo
empirico que se recusa a obedecer ao movimento de
universalizacdo do éthos. Ela ndo €, nesse caso, sendo uma
sublimagao da falta. (LIMA VAZ, 2000, p. 33-34).

O trecho acima incorpora a esséncia do conflito ético, a ideia de
transgressdo. Ou seja, Lima Vaz também reconhece, subjacente a esse conflito,
a presenga de uma transgressao, transgressao tal que se encontra longe, bem
longe de significar qual sentido convencional como, por exemplo, o sentido
niilista de revolta ou de falta, de contravencéo ideoldgica pura e simples. Eis
porque talvez a fim de melhor acercar-se hermeneuticamente quanto ao

movimento transgressivo seja preciso reencontrar a sua acepgao etimologica

2 Sobre, p. ex., a leitura heideggeriana dessa nogao, em Platdo, ver.: GEVEHR (2016).
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originaria da Etnologia e da Psicanalise num sentido mais positivo, afirmativo.
Trata-se, agora, de um sentido como um traco marcante da fenomenologia do

éthos como movimento de universalizagao.

Esse trago acima é dado, primeiramente, a luz da consciéncia. Trata-se
da consciéncia dos limites de uma liberdade situada; liberdade essa que se
dispde, inclusive, em atender um apelo ao sacrificio segundo pode ser
reconhecido em algumas figuras histéricas como é o caso, p. ex., de Francisco
de Assis: "a pendéncia entre Francisco e seu pai na praca em Assis em torno
da pobreza constitui, na histéria do cristianismo, um dos episdédios mais
sublimes de 'transgressao™ no sentido evangélico" (LIMA VAZ, 2000, p. 34).
Nessa intrigante acepgédo, o ato de transgredir assume a conotagdo de
energéia, forga conflituosa do éthos. Esse sentido se traduz como movimento
ou transbordamento da liberdade em sua plenitude cujos limites do éthos
socialmente estabelecido ja ndo conseguem mais conter. A transgressao, enfim,
se torna um ato criador. “E nessa face positiva da transgressdo que a forca
criadora do conflito ético se apresenta nitida e irresistivel, descobrindo no seu
fundo a propria natureza do éthos. O éthos, afinal, ndo é sendo o corpo
histérico da liberdade, e o trago do seu dinamismo infinito inscrito na finitude
das épocas e das culturas” (LIMA VAZ, 2000, p. 35).

Por fim, ha um terceiro nivel da fenomenologia do éthos: a cultura. Lima
Vaz chama a atencéo de que a cultura encerra o fendbmeno de passagem entre
o éthos e a ética. Como ele proprio demarca: "afirmar que o éthos é
coextensivo a cultura significa afirmar a natureza essencialmente axiogéncia da
acao humana, seja como agir propriamente dito (praxis), seja como fazer
(poiesis)" (LIMA VAZ, 2000, p. 36). Pois bem, esse movimento, cumpre reiterar,
€ absolutamente dialético. N&o estamos mais aqui conjecturando uma
funcionalidade puramente mecanica, rigida ou natural, mas sim como um
processo dinamico, fruto, pois, de uma consciéncia histérica que se efetiva
continuamente por mediagdes. Tal processo, a bem da verdade, implica um
fendbmeno de transcendéncia no sentido de que ele reflete uma espécie de
excesso do simbolo sobre o real sem deixar, ao mesmo tempo, de motivar uma

tensdo caracteristica: "A estrutura da agao se constitui em permanente tensao
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com O seu objeto, e € essa tensdo que alimenta o Maurice Blondel denominou
o 'crescimento organico' da agao, o percurso do caminho entre o que o agente
€ e 0 que o agente tende a ser" (LIMA VAZ, 2000, p. 37). Nessa extensao,
"enquanto produtora de simbolos ou enquanto portadora da significacdo do seu
objeto, a agdo manifesta desta sorte uma propriedade constitutiva da sua
natureza: ela € medida (métron) das coisas e, enquanto tal, eleva-se sobre o
determinismo das coisas e penetra o espaco da liberdade" (LIMA VAZ, 2000, p.
37).

Se for verdade, enfim, que "a coextensividade entre éthos e cultura se
estabelece justamente a partir do carater mensurante da agdo como respeito a
realidade" (2000, p. 37); ha de se considerar que "o homem habita o simbolo e
€ exatamente como métron, como medida ou nhorma que o simbolo é éthos, é
morada do homem" (2000, p. 38). Ora, Lima Vaz (2000, p. 38) entende que
"esse no originario onde se entrelagam cultura e éthos é também o lugar onde
a experiéncia da acgao exigira a explicitagdo do seu carater normativo na forma
de um éthos no sentido estrito que acabara mostrando-se como métron ou
instancia normativa transcendente a propria acdo. E como tal que ele penetrara
o sistema inteiro das formas simbdlicas ou todo o corpo da cultura". Quanto a

isso, acrescenta:

Na verdade, a relagdo mensura-mensurado que se estabelece
entre o simbolo e a realidade tende a inverter-se a proporgao
em que a realidade, enquanto conteudo do simbolo, se
apresenta como a realidade verdadeira ou significada como tal.
A transcendéncia do sujeito sobre o objeto ou da praxis sobre 0
prdgma, atestada na prolagdo do simbolo tende a ser
suprassumida na transcendéncia do objeto significado ou do
conteudo do simbolo [...]. Do métron de Protagoras ao métron
de Platdo, o caminho percorrido indica o sentido da
transcendéncia da medida em torno da qual se desenvolvera
fundamentalmente a reflexéo ética (LIMA VAZ, 2000, p. 38-39).

No quadro de uma fenomenologia do éthos, vazianamente aqui
circunscrita, a "cultura tem, portanto, uma dimensdo axiolégica que é

constitutiva da sua natureza e em virtude da qual ela define para o homem néo
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somente um ‘'espago de vida' (Lebensraum), mas outrossim, segundo a
expressado de E. Rothacker, um 'estilo de vida' (Lebensstil) (2000, p. 39-40).
Esse estilo s6 pode ser reconhecido a medida que incorpora originariamente

um éthos préprio, éthos esse profundamente articulado com a physis.

Em suma, ao descrever que toda cultura € constitutivamente ética, Lima
Vaz reconhece também a fungédo do sagrado como uma expressao mais antiga
e universal. Isso significa que a religido é a forma de linguagem mais pregressa
da consciéncia moral como um fato universal da cultura. Raz&o pela qual, em
rigor, se torna impossivel “separar, na histéria das grandes civilizagoes,
tradicao ética e tradicao religiosa" (2000, p. 41). Ademais, como nosso filésofo
admite, o elemento religioso que se permeia por raizes ético-culturais coabita
com outro fendbmeno ndo menos importante como expressao da cultura na sua
relacdo com o éthos: o saber. No contexto do saber figuram o mito como
funcao didatica, pedagdgica e prescritiva sob a perspectiva ética. Isso tudo sem
desconsiderar ainda o que se pode chamar de sabedoria da vida, estilizada em
legendas, fabulas, parabolas, maximas e provérbios que aparece como o lugar

privilegiado da formagéao da linguagem e do éthos.

Isso posto, buscamos, até aqui, tragar minimamente a correlagédo
intrinseca entre éthos e physis como dimensdes originarias. Esse inventario,
assim julgamos, trara importantes consequéncias do ponto de vista da
psicologia da crianga que abordaremos nos capitulos seguintes e que tera, na
figura do éthos infantil, o seu motor conceitual decisivo. Essa nova incursao
nao podera de deixar de melhor vislumbrar o horizonte da psyché (wpuxr) em

seu intimo vinculo com a prépria physis e com o éthos.
E o que trataremos a seguir.

2. ETHOS INFANTIL E PSICANALISE

2.1. A psyché (yuxn) originaria
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Haviamos visto, no capitulo anterior, ao procedermos aquela
terraplanagem do tema do éthos por meio da senda aberta pela nogdo de
physis e seu triplice movimento (epagoge/tékné/entelechia) guiado pela nogao
de enérgeia um dominio proprio de tratamento. Esse dominio constitui um pano
de fundo desde onde outras questbes emergem e que, a meu ver, se tornam
imprescindiveis a fim de melhor circunscrever o tema nuclear que me ocuparei
que é o éthos infantil. Entre essas questdes, emerge, entdo, o enigma da
psiqué. A bem da verdade, ao situarmos, em sentido proprio, o terreno da
psiqué parece substancial ndo o desprendermos da propria physis. Mais que
isso: tudo parece indicar que a psiqué se compreende como physis. Esse

argumento sera de suma importancia aqui para a tese.

O desabrochar incessante da physis, o seu movimento geral mais préprio
que se transfigura naqueles trés fenbmenos correlatos destacado, a propésito
da leitura de Heidegger entrevisto por Mena, nos abre, agora, outra faceta
importante: o fendbmeno da psyché (yuxr) ou, propriamente, alma. Trata-se,
em principio, de uma perspectiva que se desenha desde os tempos gregos, na
cultura genuinamente ocidental, e que tem varios desdobramentos, isto é,
ganha um tom ou uma nuance semantica prépria em diferentes discursos até
mesmo no interior da obra de um autor como Platdo, tdo bem retratado por

Rachel Gazolla de Andrade em seu estudo sobre o tema (1994, p. 12-13):

Mas por que estudar a alma? Porque é exatamente essa nocao
que, dada sua dificuldade, tem amparado muitas leituras
platbnicas de inspiragdo medieval e moderna, mesmo que isso
nao seja dito expressamente. Porque a alma é uma nogéo de
tal modo antiga, e de tal modo atual, que refletir sobre ela é,
também, refletir sobre 0 homem no seu mais amplo espectro. A
alma é “anima”, uma boa traducdo latina para psyché, e
constitui-se como fundamento de todo o conhecimento humano,
tedrico e pratico, de todo o cosmo em movimento, da vida,
enfim. Mas, a psyché nao é a ratio e nao é a essentia
agostiniana. Para nés, modernos, a psyché como principio de
vida ja se perdeu, e no seu lugar resta um sentido restrito de
alma como razéo.
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Rachel Andrade sintetiza a atmosfera geral que recobre o tema da psyché
no seio da tradicdo no Ocidente, a dificuldade mesma de sua definicdo, dado o
peso milenar e, sobretudo, multifacetado que semanticamente a imprime até
chegar, em nossos dias. Seja desde certa forma cristalizada como em termos
religiosos da alma a titulo de substéncia sobrevivente apds a morte, seja
epistemologico como certo conjunto fisico ndo determinado em seus
compostos o conceito de psyché realmente rendera muitas formulagcées ao
longo de nossa cultura, em particular. Isso tudo sem falar, ainda, da adjetivacao
da alma como tom piedoso quando comumente se diz que “alguém é
desalmado” ou, em termos literarios, quando afirma-se que uma poesia ou

peca teatral “possui alma”.

Esse contexto todo nos motiva a uma razdo mais forte ainda no sentido
de seguir trabalhando como temos feito até aqui, ou seja, de tentar, na medida
do possivel, em reconstituir os termos gregos aquém ou para além de sua
mera literalidade ou valor apofantico, exigindo-nos certo trabalho hermenéutico
no intuito de tornar manifesto o que esta por detras de sua evocacao. A tarefa
agora, como tal, convoca-nos a voltar as origens mesmas do conceito de tal
maneira que possamos, sumariamente, situar alguns elementos que nos
permita reconhecer aquele “principio de vida” da psyché que, conforme
observado por Rachel Andrade, teria se perdido ao longo da cristandade e da

modernidade. Como ilustra Zeferino Rocha (2001, p. 69):

[...] a sabedoria grega ainda esconde, nas dobras do tempo,
uma mensagem que ndo terminou e, provavelmente, nao
terminara jamais de ser decodificada, particularmente no que
se refere ao acontecimento da psyché humana. Com efeito,
desde os tempos mais antigos até hoje, o pensamento humano
vem se debrugando sobre o enigma da psyché, cujo segredo -
qual o de uma esfinge — ainda hoje nos desafia.

Sobre isso, chegara a dizer Heraclito no fragmento 45 (1978, p. 83):
“Caminhando nao encontrareis os limites da alma (puxng TrelpaTa), mesmo se
percorrerdes todas as estradas, pois € muito profundo o logos que ela possui’.

Ora, o que torna esse logos tdo profundo a tal ponto de parecer impossivel
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encontrar os seus limites? Que enigma € esse a nos desafiar mormente desde

os tempos antigos?

A mensagem que, a partir da aurora do pensamento grego, € expressa
por psyché evoca diferentes acepgdes’s. Sdo varias as paisagens ou paragens
que esse cenario vislumbra. Evidentemente, ndo aprofundaremos cada uma
dessas ricas e complexas facetas, algo, alids, que ndo é o escopo aqui do
estudo, o que exigiria um trabalho mais especializado do ponto de vista
filologico e filosofico a quem se dedica mais particularmente ao pensamento
antigo. O estudo aqui apenas se limita em fazer um recorte minimo de alguns
momentos desse percurso na cultura helénica tendo como referéncias-chave,
em especial, o pensamento pré-socratico e platdnico-aristotélico. E bem
verdade que no periodo arcaico em que se tem inicio a Grécia Antiga —
momento homérico, épico, por definicdo — mal o homem sabia acerca da
verdadeira natureza da psyché, embora ele soubesse que tinha uma. A
concepgao corrente, nessa época, € a de que a alma, como psyché, ao se
liberar do corpo, apdés a morte, vagaria no Hades como uma sombra pura e
simples. Como canta o poeta, em seu hino, na lliada: “Céus! No Hades ha
psiqués e icones, mas inanimes, sem vida (thymos)!" (HOMERO, 2002, XXIlI,
103, p. 395). O que é thymés? E a forga intrinseca impetuosa, que brota do
fundo do coragdo, concedida como um dom pelos deuses. E ela, por exemplo,
que torna o guerreiro mortal, um heréi. O thymds, o espirito, se localiza no
diafragma onde um homem pensa e sente. Como mais tarde, observaria
Heraclito (1978, frag. 85): “E dificil lutar contra o thymés, pois o que ele deseja
se paga a preco de alma”. Tudo se passa como se o homem homérico n&o
tivesse ainda se acercado de seu mais intimo Eu; sua vida psiquica nao
encontra a motivacao de sua praxis, nem as forgas imprescindiveis para lidar

com as adversidades da existéncia tragica.

Ja na tragédia grega — arte da qual Freud retomara alguns de suas

personagens mais emblematicas como Edipo — assistimos um movimento

13 Ver, a proposito, o instrutivo estudo de BREMMER, J. N. El concepto del alma en la
antigua Grecia. Traduccon de Menchu Gutiérrez. Madrid: Siruela, 2002.
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crescente quanto ao sentido e alcance da psyché como instancia ética, como
habitat primordial, como éthos. Esse novo momento, na cultura, faz fruir o
sentimento de responsabilidade e de livre decisdo do homem tragico. Este se
sente, inevitavelmente, impotente perante a misteriosa intervencdo de poderes
demoniacos e de forgcas miticas que determinam suas escolhas. Ele é posto,
sem tréguas, nos limites de sua finitude; se vé, pois, obrigado a conviver

intimamente com a mais aguda contradicdo e ambiguidade.

Outro importante passo € dado na histéria da Grécia Antiga onde a
psyché ganha, principalmente, um importante relevo. Trata-se do periodo pré-
socratico, periodo este que, muito embora o acento das investigagdes nao seja
predominantemente antropolégico, a psycheé, o ciclo da vida e da morte ja se
inserem na totalidade da physis. Isso € muito significativo aqui para o nosso
tema, uma vez que, trata-se, sobremaneira, de compreender em que medida

pSyché anuncia physis e vice-versa.

Ha, todavia, um principio de "sopro"; "respiragao" que encontramos na
psyché oriundo do periodo arcaicamente homérico que sera intermitente entre
os pré-socraticos, além de reaparecer em Aristoteles: "Mas o homem — e
todos aqueles, dentre os animais terrestres, que respiram — nao pode sentir o
odor, se ndo respirar." (ARISTOTELES, 2006, 419a22, p. 89). Homero
compreende a psyché como "respiragao de vida", apesar de que ela possa ser,
como vimos, um "fantasma" individualizado que continua a viver mesmo que
numa forma atenuada apdés a morte. Pois bem: essa conexao entre a psyché e
a respiragao figura como um fenémeno recorrente entre os primeiros filésofos.
Tenhamos, aqui, em mente, a titulo ilustrativo, que Anaximandro considera a
alma como composta de ar na mesma medida que Anaxagoras. Ainda, no
ambito da escola jénica, Anaximenes fixa como principio de todas as coisas, 0
ar. Ja, em Efeso, Heraclito faz da respiracéo parte do processo cognitivo Ele vé,
na dindmica da physis, um processo que a anima, que a conjuga. Mais que
isso: esse elemento almistico ou espiritual, se pode dizer assim, é regido por
um principio de contradigdo. De coisas diferentes, assim pronunciava, nasce a
mais bela harmonia, a harmonia dos opostos. Ora, “sem contradicdo”, séculos

mais tarde observaria Schelling (1949, p. 34), “ndo haveria nem vida, nem
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movimento, nem progresso, mas repouso eterno. Todas as forgas dormiriam
num sono de morte”. O que vale realgar, no caso Heraclito, € que o logos é a
unidade fundamental de todas as coisas. Mais: “O logos é proprio da alma e
aumenta-se a si mesmo” (HERACLITO, 1978, frag. 115, p. 90). Isso revela
também porque o logos exprime a propria natureza como physis na medida em
que ela “gosta de se esconder’ (HERACLITO, 1978, p. 91).

Heidegger, por sua vez, explorara essa metafora do ponto de vista de um
questionamento ontoldgico, ja que o “esconder-se”, descreve ele, pertence a
predilecdo do Ser, isto &, aquilo desde onde o préprio Ser consolida a sua
esséncia e o seu desdobramento. Assim, “a esséncia do Ser é abrir, surgir,
desabrochar na abertura do nao-recolhimento — ouvoi1g”, pois “s6 0 que é
desocultamento, pode ser ocultamento” (HEIDEGGER, 1996, p. 582).

A bem da verdade, este carater dialético entre o ocultar e o revelar,
peculiar & physis, é uma inscricdo originaria também da psyché. E por isso que,
em suas origens gregas, a ideia de psyché sugere o sentido de um principio,
de natureza vital ou espiritual; principio tal que anima o corpo. Ora, esse corpo
pode ser 0 universo ou, se quiser, a physis mesma; a psyché é entao a alma do
mundo; a alma da physis. Esse alargamento do principio da alma ao universo
total passa entdo a se tornar uma tbnica recorrente no periodo pré-socratico a
ponto, inclusive, de permanecer como um pano de fundo nem sempre
entrevisto pela critica, mas essencial nos pensadores posteriores dando inicio

a um novo periodo.

E assim que, entramos no periodo classico, ou seja, numa caracterizagdo
da psyché tomada desde entdo mais numa acepgao fortemente antropoldgica
do termo. Nao que o aspecto cosmoldgico desapareca inteiramente. A physis
permanece soberana do ponto de vista da compreensao mais ampla e total do
homem grego. Ou melhor, ela se mostra como o referente de fundo, sobretudo,
desse novo ponto de interrogagdo acerca do homem. Prova inconteste disso é
o Timeu. Platdo mostra o Demiurgo formando duas almas para o homem: uma
dotada de um principio imortal e fadada a separar-se do corpo, e outra mortal,
para animar o corpo. Em sua meticulosa tese de doutoramento publicada em
1994, Platdo, o Cosmo, o Homem e a Cidade, Rachel Gazolla de Andrade situa
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alguns textos platdnicos capitais no tocante a génese e natureza da physis,

entre eles, mais especialmente, o proprio Timeu, foco principal da pesquisa.

Ela entao escreve:

A nocao de physis entendida na amplitude que lhe deu Platao
transcende o conjunto dos corpos ditos fisicos e abarca o
incorporeo “psiquico”. [...]. Portanto, uma primeira definicido da
alma no Timeu, quanto aos seus principios, € a de ser uma
ousia derivada de uma mistura primordial antagénica, uma
sintese de contrarios (ANDRADE, 1994, p. 40; 41).

Andrade tem em vista o fato de que essa amplitude radica na propria

ampliagdo da nogao de physis. Acreditamos, com isso, que esse alargamento

talvez seja devedor do proprio pensamento pré-socratico com o qual Platdo

nao esta inteiramente tdo distante, em que pese a sua insurgéncia para com a

tradicdo predecessora. De todo modo, Andrade cita essa passagem do livro X

das Leis:

Por natureza, (os fisicos) querem dizer a geracao das primeiras
coisas. Se, pois, a alma passa a aparecer como primeira, ndo o
fogo, nem o ar, pode-se dizer entdo, quase com a maxima
exatidao, que a alma, que foi gerada entre os primeiros seres,
€ natural no mais alto grau. Isso €& assim, se alguém
eventualmente demonstra que a alma é mais antiga que o
corpo, do contrario, ndo sera demonstravel (PLATAO, 1999,
893a, p. 201).

Andrade (1994, p. 31) ainda comenta:

Aqui, a afirmacao é a de que a alma é primordial. Por qué?
Para responder, € preciso esclarecer o movimento da physis e
firmar, logicamente, que a existéncia da alma (e seu tipo de
movimento) é ndo s6 anterior a existéncia dos corpos (e de
seus movimentos), mas fundadora do conhecimento a eles
pertinente, pois, dentre todos os tipos de movimento
conhecidos, a alma tem aquele que, semelhante (mas nao
igual) a imobilidade, move-se em si mesmo € por si mesmo,
sem que outra coisa necessite mové-la.
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No Fedro, numa instrutiva passagem, Platdo nos deixa essa impressao

acerca da natureza primordial e imortal da alma:

A alma toda é imortal, pois 0 que move a si mesmo é imortal;
porém, o que movimenta outra coisa ou € movido por outra
coisa, deixa de se viver quando cessa 0 movimento. Somente o
ser que a si mesmo se movimenta, pelo fato de nunca se
abandonar é que nao para de mover-se, como € fonte e
principio de movimento para tudo o que recebe movimento do
de fora. (PLATAO, 1975, §24, 245c, p. 55).

Como observa a personagem Sdcrates, em o Cratilo:

Se eu tivesse de revelar o que neste momento me ocorre, diria
que os que deram o nome de psique a alma pretendiam indicar
que quando ela esta presente ao corpo é a causa da vida, por
conferir-lne a faculdade de respirar e de refrescar-se
(anapsychon), e que do momento em que essa forca
refrescante abandona o corpo, ele perece e morre. Dai,
segundo penso, lhe terem dado o nome de psique. (PLATAO,
1988, 399d, p. 124).

Com tais determinagdes, Platdo distingue claramente entre a realidade da
alma como psyché, simples, incorporea, que se move por si, que vive e da vida,
e a realidade corpdrea (séma), que tem justamente os caracteres opostos. De
qualquer modo, essas passagens platdnicas ao atestarem, inequivocamente, a
natureza da imortalidade da alma indicam, originariamente, seu vinculo com a
physis, com a vida. Fica, pois, evidenciado que a alma jamais aceita o contrario
do que ela traz consigo mesma (isto €, a morte), uma vez que a vida constitui a
sua propria esséncia (PLATAO, 1979, 105dss, p. 113).

E, pois, da mesma maneira que procedera na Metafisica e na Fisica, que,
no De Anima (2006), Aristoteles revisita o pensamento antecessor — dos pré-
socraticos a Platdo — sO6 que, dessa vez, concentrando a atencao

exclusivamente também sobre a natureza da psyché. O De Anima, considerado
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como ponto culminante da filosofia natural de Aristoteles se torna, em rigor, o
primeiro estudo sistematico da psyché. Essa, em suma, €& vista como o
principio vital comum a todos os seres animados; principio este que estara,

alias, na origem de inumeras disciplinas teéricas como a Biologia e a Psicologia.

Antes de tudo, ha, todavia, como observa Peters, uma diferenga entre

Platao e Aristoteles quanto ao tratamento da psycheé:

Platdo da frequentemente a impressdao de estar mais
interessado no conceito geral de alma do que na alma
individual. A prova da imortalidade ja indicada desde o Fedro é
exposta no sentido de abranger “toda a alma”. Nos passos
pormenorizados do Timeu, além disso, onde Platido descreve a
composigao da alma a partir dos seus elementos (35b-36b), é a
Alma do Mundo que ele se refere; as almas individuais sao
versdes dela de segunda ou terceira categoria (ibid . 41d). Para
Aristételes, todavia, € o ser vivo individual que € o paradigma e
0 método de abordagem é investigar as suas varias atividades.
Deste modo, ele passa a uma investigagdo das faculdades da
alma de um organismo vivo. (PETERS, 1983, p. 206).

Pois bem, tomando essa diregdo numa perspectiva, é claro, sistematica,
Aristoteles reconhece, ao menos, trés fungcdes proprias das almas, quais sejam:
uma “alma vegetativa”, que o homem tem em comum com os vegetais e os
animais (como a nutricdo e a reproducgdo)'¥; uma “alma sensitiva e motora”,
que tem em comum sO6 com os animais e, por fim, uma “alma intelectual’,
prépria, apenas, do homem, alma que conhece e compreende qual é o devido
lugar das ideias’®. De toda maneira, ndo se pode negligenciar o estatuto da

psyché, em sentido aristotélico, como substancia ou esséncia (ousia/ouaia). A

4 No contexto do De Anima, Aristoteles assume, com clareza, o argumento tanto
como logico quanto como investigador da physis de que "a alma € principio das
capacidades — nutritiva, perceptiva, raciocinativa e de movimento — e que, por elas, é
definida." (ARISTOTELES, 2006, 413b1, p. 74). Observa, ainda, ele: "todo aquele
que vive e tem alma, entdo, € necessario que tenha a alma nutritiva — do
nascimento até a morte. Pois € necessario que o que nasceu tenha crescimento,
maturidade e decaimento, e tais coisas sdo impossiveis sem nutricdo. Logo, é
necessario que a poténcia nutritiva esteja em todos aqueles que crescem e decaem."
(ARISTOTELES, 2006, 434a22, p. 127).

15 Na Etica a Nicémaco, por exemplo, ele adota o esquema bipartite (1996, VI, |, p.
216): “a alma se compde de duas partes, uma dotada de razdo e outra irracional”.
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psyché so é principio de vida, da sensibilidade e das atividades espirituais,
conforme ja defendiam os pensadores anteriores, porque, acima de tudo,
constitui uma entidade em si, ou seja, uma substancia. Por que essa nogéo,
aristotelicamente falando, € capital? Porque ousia condiciona o
reconhecimento de que o sistema de operagcbes ou de eventos, ditos
"psiquicos" ou "espirituais", nada mais expressa do que manifestacbées de um
principio auténomo, irredutivel como realidade primeira. Esse acento metafisico
€ decisivo para o argumento de Aristoteles. A psyché como substancia, como
realidade em si, que existe, portanto, como independentemente das outras,
constitui o sdlido fundamento de todo agir ético-politico; agir esse de base
axiologica no que tange as atividades espirituais humanas. Assim, a teoria da
substancialidade da psyché se torna, do ponto de vista das doutrinas classicas,
a garantia da estabilidade e da permanéncia desses valores. Dizendo de outro
modo, a psyché se torna, em sua intima relagdo com a physis, a realidade mais
alta ou ultima, ou, as vezes, o proprio principio ordenador e governador da
physis. De todo modo, como ato ou atividade, a psyché é forma e, como forma,
€ substancia. Como bem retrata Aristoteles, entre as trés determinacdes da
substancia, podemos discriminar: a forma, a matéria ou o composto de forma e
matéria. Enfim, a matéria é poténcia, a forma é ato e todo ser animado é
composto por essas duas coisas; mas enquanto o corpo nao € o ato da psyche,
esta é a atividade de um corpo determinado, isto €, a realizagdo da poténcia
prépria desse corpo: donde se pode dizer que ela ndo existe nem sem o corpo

nem como Ccorpo.

E assim que, no contexto do marco conceitual de sua metafisica, esse
debate se torna decisivo, a medida que Aristoteles retoma e aprofunda um
tema caro a propria historia da filosofia, tantas vezes, recorrente. Trata-se das
relagdes entre a alma e o corpo. Quanto a isso, ha, no De Anima, uma

passagem longa, um paragrafo apenas, mas extremamente elucidativo:

Pois, dizendo-se a substancia de trés modos, como ja
mencionado, dos quais um ¢é a forma, outro a matéria e, por fim,
o composto de ambas — e, destes, a matéria € poténcia e a
forma, por sua vez, atualidade —, e ja que o composto de
ambas é animado, n&o € o corpo a atualidade da alma, ao
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contrario, ela que é a atualidade de um certo corpo. E por isso
supdem corretamente aqueles que tém a opinido de néo existir
alma sem corpo e tampouco ser a alma um certo corpo; pois
ela ndo é corpo, mas algo do corpo, e por isso subsiste no
corpo € num corpo de tal tipo, e ndo da maneira com o
supunham os predecessores, que a adaptavam ao corpo, sem
nada mais determinar sobre em que e qual tipo de corpo,
mesmo sendo evidente que o fortuito ndo recebe o fortuito. E
também isto ocorre segundo a determinagao: pois a atualidade
de cada coisa ocorre por natureza na matéria apropriada e em
sua poténcia subsistente. E evidente, entdo, a partir das coisas
tratadas, que a alma é uma certa atualidade e determinacao
daquele que tem a poténcia de ser tal. (ARISTOTELES, 20086,
414a14, p. 76).

Ao que tudo indica, Aristoteles simplesmente cré ser essa a razao pela
qual a psyché nao se separa do corpo. A Unica parte separavel da psyché
corresponde ao ato intelectivo tomado, por ele, como de um outro género de
psyché (ARISTOTELES, 20086, Il, 2, 413b24, p. 75). O que Aristdteles concebe
como inseparavel do corpo animado é unicamente a capacidade efetiva, ou
seja, a primeira atualidade (entelekheia préte) como distinta, por exemplo, da

inatividade ou atividade efetiva (energeia). Vejamos, entéo que

A alma é causa e principio do corpo que vive. Mas estas coisas
se dizem de muitos modos, e a alma é similarmente causa
conforme trés dos modos definidos, pois a alma é de onde e
em vista de que parte este movimento, sendo ainda causa
como substancia dos corpos animados. Ora, que é causa como
substancia, é claro. Pois, para todas as coisas, a causa de ser
€ a substancia, e o ser para os que vivem € o viver, e disto a
alma é causa e principio. Além do mais, a atualidade é uma
determinacdo do que é em poténcia (ARISTOTELES, 20086,
415b8, p. 79-80).

Aristételes parece ter presente que a psyché é a substancia do corpo.
Isso, sem duvida, nos remete a um ponto ja discutido no subcapitulo anterior
quando nos reportavamos a cara nogao de entelécheia como o terceiro eixo da
physis. Pois bem: a psyché se define justo como o ato final (entelécheia). “E
necessario, entdo,” — julga ele — “que a alma seja substancia do corpo natural
que, em poténcia, tem vida. E a substancia € atualidade. Portanto, € de um
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corpo de tal tipo que a alma é atualidade” (ARISTOTELES, 2006, 412a16, p.
71-72). Retenhamos o registro de que o pensador estagirita fez uso da nogéo
de entelécheia para indicar propriamente o ato final ou perfeito, isto €&, a
realizacdo acabada da poténcia (ARISTOTELES, 1982, IX, 8, 1050 a 23). Ora,
€ propriamente ele que também passa a definir a alma como a entelécheia de
um corpo organico. Ou seja, se, como vimos, a alma € a primeira atualidade do
corpo natural orgénico, ndo se trata de investigar se alma e corpo formam
unidade, pois, se sao correlativos tal como forma e matéria, entdo sao, de fato,
inseparaveis, embora, é claro, logicamente discerniveis. Isso, diga-se de
passagem, € muito elucidativo no interior desse panorama mais geral da physis.
A questao é que a psyché esta para o corpo assim como a visao esta para o
orgao da visao: "se o olho fosse um animal, a alma dele seria a visédo, pois esta
€ a substancia do olho segundo a determinagdo. Mas o olho € a matéria para a
visdo e, ausente a visdo, ndo € mais olho, exceto por homonimia — assim
como um olho de pedra ou desenhado" (ARISTOTELES, 2006, 412b17, p. 72-
73).

O que o filésofo grego entende é que a "alma, por sua vez, € como a
poténcia do instrumento e como a vis&o; e o corpo € o ser em poténcia. Mas,
assim como a pupila e a visdo constituem o olho, também neste caso, o corpo
e a alma constituem o animal" (ARISTOTELES, 2006, 412b27, p. 73). Da
mesma forma, “o ser, em poténcia, prestes a viver nao € o ser desprovido de
alma, mas aquele que a possui. Sementes e frutos sdo, em poténcia, corpos
desse tipo" (ARISTOTELES, 2006, 412b25, p. 73). Tudo se passa como se a
psyché fosse a realizagdo da capacidade propria de um corpo organico: "esta,
entdo, enunciado em geral o que € a alma: pois ela € a substancia segundo a
determinagao, ou seja, o que &, para um corpo de tal tipo, ser o que é"
(ARISTOTELES, 2006, 412b10, p. 72). Como anota Peters (1983, p. 209), “o
ponto de vista aristotélico da alma como uma entelecheia do corpo (como
causa nao s6 formal, mas final) parece sugerir uma conexao funcional

demasiado intima entre a alma e o corpo”’®.

16 Peters ainda nota que “Aristoteles vai até o amago das teorias pré-socraticas. A
alma €, bem verdade, um principio motor, ndo no sentido mecanicista de Demécrito
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Isso posto, o De Anima ja mostrara, afinal, que a psyché é o ato, por
exceléncia, responsavel pela fungdo de viver e de pensar. E o que o pensador
grego afirma textualmente: "E a alma é isto por meio de que primordialmente
vivemos, percebemos e raciocinamos/ Por conseguinte, a alma sera uma certa
determinacdo e forma, e ndo matéria ou substrato" (ARISTOTELES, 20086,
414a4, p. 76). Com isso, a esséncia da psyché ou alma estara, do ponto de
vista metafisico, selada. Esse selo tem, indiscutivelmente, até onde aqui
acompanhamos, o trago indelével da physis, mas sem deixar de ter também
profundas ressonancias éticas, como veremos, nos capitulos vindouros no

tocante ao sujeito psiquico.

Por ora, basta reconhecer apenas que esse estatuto que a nogao de
psyché imprime, conforme o espirito e a letra aristotélica, produzira forte
impacto na posteridade filoséfica, em especial, a partir de Descartes, no século
XVIlI até chegar no século XIX quando Freud, na transigdo para o século
seguinte, passa a por, em xeque, certa concepgado de psyché que teria se
cristalizado no Ocidente. A teoria do inconsciente, psicanaliticamente
reorientada, se torna uma tentativa de dar conta desse processo cristalizante

que se tornou hegemonico em nossa cultura.

2.2. A histeria como paradigma originario

Ja no primeiro capitulo da pesquisa, buscamos mostrar como as leituras
de Heidegger e de Lima Vaz nos fornecem um importante aporte
fenomenolégico no intuito de acercar melhor do ideal grego de physis e éthos.

Lima Vaz, por exemplo, se inspira também em Hegel que ensaia um horizonte

ou como ele entendeu as afirmagdes de Platdo e Xendcrates, mas como a causa
final; ela move pelo pensamento e desejo (2006, 433a-b; 1982, 1072a-b). [...].
Anteriormente, durante o seu periodo mais platbnico, Aristoteles havia tratado a alma
como se ela fosse uma substancia completa (Eudemo frgs. 45, 46) que pouco
necessitava do corpo (ibid frag. 41). Mas no De Anima é totalmente diferente. Uma
substancia completa € um ser individual, e um destes é o "corpo vivo ou animado”
composto de um principio material (hyl/é) e de um principio formal (eidos). (PETERS,
1983, p. 205-206).
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fenomenologico proprio embebido no movimento dialético como mola
propulsora. Vimos, até entédo, o vinculo primordial entre physis e éthos como
um importante pano de fundo para se pensar, em sentido ultimo, o éthos infantil,
isto é, as origens do sujeito psiquico. Na sequéncia, ha pouco, revisitamos a
nogcédo de psyché em seu aspecto radicalmente originario e nos propomos a

langar luz acerca do fendbmeno relativo as origens do sujeito psiquico.

Pois bem: apds a cultura grega sumariamente aqui entrevista, o destino
ou os caminhos que a nog¢ao de psyché percorrera ao longo da cultura no
Ocidente tera inumeros contornos, nao cabendo evidentemente, aqui, de nossa
parte, fazer uma ampla historiografia mais detalhada. Nos limitaremos, em

breves registros, tdo somente em demarcar esse movimento historico.

Na Idade Média, com a Patristica e a Escolastica, em linhas gerais, a
nogcédo de psyché se modifica consideravelmente. Tal nogdo ressurge como
sinbnimo de alma vindo a ocupar um lugar proeminente no cenario peculiar da
tradicao judaico-crista. Alguns textos indelevelmente cristalizam esse momento

como os de Agostinho e Tomas de Aquino.

Ja a partir da filosofia e ciéncia modernas, em particular, com Descartes,
a classica nogdo de substancia € retomada s6 que, agora, no sentido de
refundar a nogao de psyché como sujeito. Ai inicia-se uma longa heranga que
ira culminar no século XIX na qual a psyché se reveste a titulo de uma
substancia espiritual, almistica consolidando-se numa forma sui generis de
psicologismo. Esta presente, nessa extensa formulacdo, a ideia de que a
consciéncia, a razao, nao so € o principal atributo que define o humano, mas a
fonte mesma de todo conhecimento e saber. Essa concepgao esta
estreitamente ligada a certa cosmovisdo de homem que é, em rigor, o proprio

naturalismo.

Filho dessa época, ou seja, formado nessa atmosfera, em particular, na
segunda metade do século XIX, Freud realmente se mostra como alguém que
comecga a pensar para além de seu tempo. Médico de formacgao, neurologista
reconhecido, ele, ndo obstante, se torna, de imediato, uma figura controversa,

isto é, extremamente polémica ao pensar fora dos padrbées académicos
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convencionais ou métodos cientificos hegeménicos. Claro, ele, antes de tudo, é
um cientista, mas, da mesma maneira que Husserl fora matematico de
formacao, frequenta os cursos de Franz Brentano que, como se sabe, retoma a
ideia escolastica de intencionalidade desde uma Psicologia do Ponto de Vista
Empirico, titulo, alias, de seu primeiro grande trabalho. As consequéncias
dessa obra no desenvolvimento da Fenomenologia, sob as méos de Husserl,

tém sido sobejamente repercutidas na cultura filoséfica do século passado.

J4, quanto a Freud, como veremos, ha um traco inegavel dessa influéncia
no contexto de sua producgao clinica o que igualmente torna a Psicanalise uma
teoria que tenta acercar-se do dominio da psyché sob uma chave de leitura
jamais vista até entdo. Freud pretende realizar uma transformacéo ou, se
quiser, uma reviravolta, sem precedentes. Dizendo de outro modo, é o
fundador da Psicanalise que atribuira, para si mesmo, o terceiro projeto que
marca uma reviravolta na cultura ou civilizagdo ocidental. Primeiro, Copérnico,
com a teoria heliocéntrica; depois Darwin, com a origem humana a partir do
simio e, agora, ele préprio (Freud), revirando o ideal classico aristotélico do
homem como animal racional sob o pano de fundo da descoberta do
inconsciente, apontando para o fato de que, com isso, o homem deixa de ser

dono de sua propria casa.

Assim, no curso da razdo no Ocidente, a primeira inflexdo impactante
quanto a concepgéao cristalizada da psycheé, ou seja, de compreender o dominio
da alma ou do espirito como substancia ou um ser translucido, é-nos fornecido
por Freud. Ele, enfim, imprime uma certa torcdo na ideia de sujeito ou
subjetividade, reconfigurando o tema da psyché ou da consciéncia em algo que

parece transcendé-la, aquém e além de si mesma.

Para tanto, a fim de brevemente situar qual o sentido e alcance dessa
tentativa ou empreendimento, pretendemos abordar dois niveis de discussao
reciprocos: inicialmente, a questdo do sintoma da histeria tal qual se
manifestara nos trabalhos clinicos pioneiros de Freud. Trata-se, sobretudo, de
compreender em que medida esse importante fendmeno tornou-se um
paradigma indispensavel para a constituicdo da teoria freudiana. O segundo
nivel € o da constituicdo do aparelho psiquico e, consequentemente, a maneira
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pela qual Freud formula a sua teoria do inconsciente. Nesse topico daremos

énfase somente ao primeiro nivel, o da manifestagéo histérica.

Em seu tempo, Freud, na condicdo de médico, se deparou com uma
doenga que representou um grande desafio para a medicina. Nao se conhecia
nem a etiologia nem a forma de tratamento, tratava-se da histeria. O médico
enfrentou, pois, um duplo desafio: encontrar uma explicagédo, uma origem € a
forma de trata-la. Como costuma acontecer, as doencas se apresentam,
frequentemente, sob sintomas somaticos. Assim, o conhecimento médico da
época nao permitia encontrar uma resposta adequada a situagédo. Isso produziu
a ideia de que tal doenga era um engano, um equivoco. Mas Freud percebeu
que algo estava se manifestando ali, porque ao produzir o sintoma no corpo
havia uma espécie de pedido de socorro, de ajuda. Como médico Freud sabia
que dispomos de aparelhos funcionais corporais para o equilibrio da saude.
Entdo ocorreu-lhe que poderiamos ter um dispositivo semelhante, ligado a
esses sintomas. Ele denominou esse aparato de psiquico, porque ele usa o
corpo como uma forma de manifestar algo que aponta para um além de (meta).
Para que tal movimento fosse feito, algo tinha que acontecer, pois ao utilizar o
sintoma somatico alguma coisa estava sendo dita, porém ainda desconhecida
e, portanto, encoberta. O conhecimento médico, como técnica, se viu invadido
pelo desafio de encontrar uma maneira de atender e entender essa nova
doenca, a histeria. Freud, entao, vislumbra a possibilidade de pensar o sintoma
como uma especie de discurso privado de palavra. Na busca de encontrar
formas para o procedimento da cura, Freud rompe com o conhecimento
centrado no saber médico, pondo o paciente na posigao de alguém que toma a
palavra para falar de sua doenca. A partir dessa perspectiva a fala do paciente,
enquanto sujeito passivo, abre a possibilidade para tornar-se ativo, assumindo
um papel importante na diregdo da cura. Assim, passa a configurar-se a
verdade enquanto adequagao, enquanto concordancia, o dito como realidade.
No interior desse ambito de compreensao Freud se depara com um discurso
em que a figura paterna é perspectivada como um abusador. No interior desta
perspectiva clinica, Freud foi levado a perceber que os sintomas tinham uma
forga conflitante que, normalmente, ocorria em decorréncia de um abuso sexual
perpetrado pelo pai do paciente. Portanto, nesse sentido, o trauma apontava
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para a temporalidade do passado, num movimento regressivo, tendo como
pano de fundo o abuso. Trata-se de uma temporalidade histérica que remonta
a infancia. Isso tudo num habitar histérico que, pela sua dimensao conflitiva,
produziu efeitos somaticamente manifestos. Temos, portanto, a ideia de uma
forca, de um impulso fundamental para avangar na compreensao da
causalidade psiquica do sintoma histérico, em sua ligagdo com o corpo. Em
resumo, o sintoma histérico surge ndo apenas como possibilidade de expor
uma causalidade psiquica, mas também como estrutura constituinte de um

sujeito psiquico fruto do conflito, do abuso.

O impulso presente no movimento constituinte dos sintomas tem uma
forca propria daquilo que mantém a vida, mas que no é instinto. E uma forca
constitutiva do ser humano, que Freud chamou de pulsdo (Trieb). A entrada do
filhote humano no mundo o coloca em total dependéncia dos cuidados de um
outro que € responsavel pela manutencado da vida. Pois temos um sujeito
inerme, necessitando totalmente de um outro que o cuide. Uma assimetria
incontornavel. Das necessidades biologicas puras da crianga humana, partirdo
solicitagbes dirigidas ao outro que cuida dela e que poderdo ou nao ser
atendidas, dependendo da acolhida e interpretagdo dessas mesmas
solicitagdes. A partir dessas vivéncias, se engendra aquilo que, na psicanalise,
€ denominado de desejo, sendo ele a for¢a propulsora e mantenedora da vida.
E também destas mesmas vivéncias que se formara o chamado inconsciente,
cuja estruturacao estara em estreita relagdo com o conflito, ou de outro modo,
o trauma, introduzido pelo inconsciente desse outro adulto que cuida. Este é o
mundo originario da nossa primeira habitagédo. Isso levou Freud a propor um
aparelho psiquico composto por uma estrutura de Incs-Pcs-Cs, em 1900, e
reestruturado, em 1920, no Id-Ego-Superego. Sao estruturas conflitivas
proprias do existir humano e que possuem uma dimenséo intersubjetiva e outra
intrapsiquica. A dimensao intersubjetiva se desdobra entre a cria humana, em
sua constituicdo, que demanda coisas dirigidas a esse cuidador cujas
respostas irdo demarcar a experiencia existencial de cada individuo. A
dimensao conflitiva intrapsiquica aponta para o processo primario proprio do
inconsciente, da fantasia e do imaginario. Dessa fantasia e desse imaginario
emergiu a possibilidade de que, ao falar de sua doenca, brotasse um dito que
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apontava a existéncia do abuso sexual como possivel etiologia da histeria. Isso
produzira, em Freud, um vislumbre de que a realidade psiquica poderia se

apresentar sob uma dimenséao de fantasia e ndo de uma realidade concreta.

E o que, por exemplo, a acurada dissertacdo de Sandra Cristina Boufleur
(2020) A nogéo do sintoma histérico na constituicdo da causalidade psiquica da
primeira topica freudiana mostra com toda argucia. Subsidiando-se no periodo
compreendido entre 1888 e 1911, tais como Histeria (1888), A Interpretagdo
dos Sonhos (1900), Trés Ensaios para uma Teoria Sexual (1905) e
Formulagbes sobre dois Principios do Funcionamento Psiquico (1911),
Boufleur destaca a importdncia da nocao de sintoma histérico para a
construcao de uma causalidade psiquica na primeira topica e sua respectiva
relevancia para o desenvolvimento da metapsicologia freudiana. Nao obstante
o fato de Freud inicialmente embasar as suas pesquisas empiricas numa
perspectiva anatomopatologica e fisicalista, € a partir de A Interpretagcdo dos
Sonhos que a base organica do fendmeno histérico se modifica
consideravelmente. Assim, Freud investiga as memdérias por meio da regresséo,
apresentando uma causalidade eminentemente psiquica para a formagao do
sintoma histérico, a qual dara origem a formagao do aparelho psiquico, dividido
em inconsciente, pré-consciente e consciente (primeira topica). Nesse contexto,
o conceito de impulso se torna particularmente fundamental no intuito de
avangar na compreensao dessa causalidade psiquica do sintoma histérico e
estabelecer seu vinculo com o corpo. Em resumo, o sintoma histérico insurge
nao s6 como a possibilidade de expor uma causalidade essencialmente
psiquica, mas também como uma estrutura constituinte do préprio sujeito, para

além de uma mera patologia.

Boufleur ndo tarda em mostrar sobre o quanto Freud, de fato, revoluciona
a maneira de tratamento frente a essa espinhosa questdo. E que desde
Hipocrates a etiologia dos sintomas histéricos tinha como origem ou nucleo o
proprio utero. Este era o lugar, de fato e direito, desde onde se estancavam
substancias sexuais que ndo eram descarregadas na genitalidade, que, como
consequéncia, geravam convulsdes. A histeria estaria, pois, atrelada a alma

feminina e aos problemas sexuais por ela vivenciada, que clamam por
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reconhecimento via o préoprio sintoma. Ora, Freud, em As Fantasias Histéricas
e sua relagdo com a Bissexualidade (Hysterische Phantasien und ihre
Beziehung zur Bisexualitédt, 1908), abre outro dngulo hermenéutico. O sintoma
histérico se origina no psiquismo, especificamente no inconsciente. Trata-se de
um sistema que tem seu inicio com a vivéncia de um “trauma psiquico”. Esse &
0 nucleo propriamente dito da génese histérica. Trata-se de um trauma que
inaugura a busca da vivéncia de prazer e evitar o desprazer, isso tera como
resultado as ligagdes das representagdes. Sera, porém, no fracasso de
conseguir permanecer no prazer interno que a dor é sentida e precisa ser
reprimida; trata-se de repressbées que, a medida que se transformam em
sintomas somaticos, resultam na conversao histérica (cf. FREUD,1908/2015 p.
343). Com isso, o inconsciente, diversamente do utero, ndo é uma parte

anatbmica, mas um conceito topolégico. Como nota Freud:

[...] o simbolo mnémico de determinadas vivéncias (traumatica)
atuantes. O sintoma histérico é o substituto, produzido por
‘conversdo”, para o retorno associativo dessas vivéncias
traumaticas. O sintoma histérico € — como formacdes psiquicas
— expressao do cumprimento de um desejo. O sintoma histérico
€ a realizacdo de uma fantasia inconsciente que serve ao
cumprimento de um desejo (1908/2015, p. 345).

Como vemos, dessa forma, fica patente que o sintoma histérico deixa de
ser compreendido exclusivamente como uma doenga. Ele adquire um novo
estatuto: o de ser pensado como um prolongamento das primeiras experiéncias
senso-motoras, experiéncias tais aderentes a constituicio normativa do
desenvolvimento do sujeito em sua vivéncia, o que resulta na formagao do
aparelho psiquico. Pois bem: dai melhor se compreende a causalidade
propriamente psiquica rente a origem do sintoma histérico. E isso gragas a
compreensao quanto ao papel desempenhado pelo corpo que sem o qual ndo
se pode sequer vislumbrar a formacgao estrutural do psiquismo primario como
energético. O inconsciente insurge ai como a instancia originaria a partir da
qual a vivéncia somatica ou psiquica imprime a sua tonalidade caracteristica.
Cabe, pois, observar que uma forte caracteristica que assombra o sintoma

histérico € justo a relagao afetiva estabelecida pela fantasia com outrem. Esta
64



dindmica normalmente sera fundamentada em uma fantasia inconsciente de
vitima infeliz e insatisfeita. O que permite, enfim, compreender como isso se
estabelece psiquicamente no fendbmeno histérico € a maneira como Freud
recorre, de maneira emblematica, ao classico personagem da tragédia grega,

encarnado na figura de Edipo.

Isso tudo posto, resta agora a trabalhar o segundo nivel: o da constituicao
do aparelho psiquico e a teoria do inconsciente propriamente dito. E o que

passaremos, em linhas gerais, melhor demarcar, na sequéncia.

2.3. A constituicao do aparelho psiquico e o inconsciente

Nesse momento, buscaremos reconstituir ndo s6 a letra em si, mas o
espirito geral que orienta a teoria freudiana do aparelho psiquico. Compete, em
resumo, compreender o carater fenomenoldgico-hermenéutico que perpassa tal
doutrina para além tdo somente de uma abordagem de cunho naturalista,
causal ou metapsicolégica. O que, por exemplo, deixa patente que a triplice
estrutura do aparelho psiquico (id, ego, superego) aponta para algo bem mais
além, ou seja, que transcende, pois, uma analise puramente bioldgica, em

sentido classico.

Isso, obviamente, pée um problema de ordem epistemoldgica. Neste
sentido, o dialogo com a psicanalise coloca uma oposigao epistémica que nao
era considerada por Freud, mas que constitui um posicionamento psicanalitico,
notadamente na obra de Lacan. Todo o debate gira ao redor da epistemologia
da psicanalise: como ela escapa as ciéncias da natureza (o sujeito do
inconsciente & precisamente definido, por Lacan, como avesso do sujeito da
ciéncia — da natureza). Em fungao disso, porém, ao escapar as ciéncias da
natureza, a psicanalise ndo se posiciona também totalmente do lado das
ciéncias do espirito: € o que, a titulo ilustrativo, Foucault faz da psicanalise
como perspectiva para além das ciéncias humanas, nas Les Mots et les
Choses (1966). Ora, atribuir simplesmente um ideal cientificista ou naturalista a

psicanalise parece-nos discutivel haja vista que a aparelhagem cientifica &
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meramente metaforica na psicanalise. Afinal, € uma roupagem metaférica que

anuncia o enigma do inconsciente.

Noutros termos, ndo se trata de situar a concepcao freudiana sob uma
leitura puramente mecanicista como se o inconsciente ndo passasse de um
jogo de forgcas energéticas. Esta posicdo (se pensarmos aqui em Politzer,
Binswanger, Sartre, Alain, sé para ficarmos com esses referenciais) € também
perfeitamente discutivel. Queremos enfim precisar esse erro de leitura no
sentido de mostrar, em linhas gerais, que a concepg¢do de inconsciente
sistematico, ou energético, adotada por Freud, ndo corresponde fielmente a
sua proépria posicao. Isso tudo, sem falar que “sistematico” e “energético” nédo
sao sinbnimos. Seria ainda preciso demarcar outro erro de compreensao
bastante comum acerca do “inconsciente sistematico”: sistematico ndo quer
dizer naturalista ou reducionista, mas construido em termos metaféricos de

“sistemas”, ou seja, como locais metaféricos que se excluem uns aos outros.

Esses apontamentos preliminares no contexto aqui de nosso argumento
acerca do éthos infantil ttm o intuito apenas de afastar a ideia da existéncia de
uma infraestrutura sexual primeira, isto é, biolégica, manifesta por Freud ao
descrever os instintos de autoconservacédo, como os de nutricdo, excrecao etc.
Tomando mais esse erro interpretativo, cabe observar que ndo ha nenhuma
infraestrutura biolégica em Freud (por mais que ele mesmo tivesse assim
desejado!): a pulsdo ndo tem nada a ver com o instinto. Este & outro erro
bastante comum, por exemplo, aos leitores fenomenoldgicos de Freud. O
sexual (no sentido amplo, significa dizer sexual-infantil, fora dos unicos atos e
zonas genitais) pode, no inicio da vida, se apoiar sobre necessidades
biolégicas (alimentagédo, excrecdo etc.), mas, logo de saida, se separa do
biologico: a dimensao da sexualidade se insere num contexto mais amplo, isto

€, no contexto do éthos inter-humano e simbdlico.

O n6 da questdo é o de que Freud faz diferenciacdo entre o “instinto
sexual” dos animais e o instinto referente a sexualidade humana, tendo em
vista o carater polimorfo desta ultima. Eis porque Laplanche e Pontalis (1992, p.
266) chamam a atencdo para a dificuldade de se apresentar uma definigéo
satisfatéria para a libido, uma vez que, com a evolugao da teoria freudiana,
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este conceito esta “longe de ter recebido uma definigdo univoca” (LAPLANCHE;
PONTALIS, 1992, p. 266). Em linhas gerais, entretanto, os autores apontam
para a seguinte definicao que teria sido empreendida por Freud: “libido € uma
expressado tirada da teoria da afetividade. Chamamos assim a energia,
considerada como uma grandeza quantitativa — embora n&o seja efetivamente
mensuravel —, das pulsdes que se referem a tudo o que podemos incluir sob o
nome de amor” (LAPLANCHE; PONTALIS, 1992, p. 266). Na verdade, a pulsao
sexual esta situada no limite psicossomatico, enquanto a libido designa o seu
aspecto psiquico. Tal movimento pulsional seria entdo, segundo Freud, a
“‘manifestagdo dinamica na vida psiquica da pulsdo sexual” (LAPLANCHE;
PONTALIS, 1992, p. 266). Essa passagem € importante: da para ver aqui,
muito claramente, os erros de interpretagdo suscitados pela tradugdo. Em
Freud, ndo ha instinto (Strachey introduziu a palavra em inglés para traduzir
Trieb). Se o instinto € uma fabricacdo teodrica para dar conta de um nivel
biolégico, natural, Freud, para o sexual-infantil, nunca fala de instinto, mas de
pulsao (Trieb), algo, pois, que nao se reporta a nenhuma forma de biologia ou

naturalizagao.

A fim de ilustrar esse cenario inicial da producédo freudiana, no livro
Palavra e Verdade: na filosofia antiga e na psicanalise, Luiz Alfredo Garcia-

Roza observa:

Aquilo que Freud nos mostrou desde seus primeiros escritos é
que na pratica psicanalitica a verdade se insinua néo a partir
do carater formalizado do discurso, mas, precisamente, quando
o discurso falha, quando é atropelado e violentado por um
outro discurso que provoca, no primeiro, lacunas, os néo tao
adequadamente denominados atos falhos. (GARCIA-ROZA,
2005, p. 20).

Garcia-Roza expde, com suficiente clareza, sobre o quanto, desde a sua
origem, a praxis psicanalitica manifesta uma preocupagéo para com a verdade.
Esse é, de fato, um dado sumamente relevante na medida em que ela ja
antecede a mesma atencao conferida por Heidegger em Sobre a Esséncia da
Verdade, texto, bem conhecido, que retoma criticamente a propria concepgao

tradicional de verdade: “a verdade é a adequagdo da coisa com o
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conhecimento; pode, porém, se entender também assim: verdade é a
adequacao do conhecimento com a coisa” (HEIDEGGER, 1979, p. 133). Como
vimos, no primeiro capitulo, &€ precisamente esse trago légico da definigdo
classica de verdade que esta em questdo na escuta da propria verdade que
passa a ser compreendida agora como aAn6eia. Sob esse prisma, se a pratica
psicanalitica tem uma preocupag¢ao com a verdade, € necessario colocar, em
questao, a ideia mesma de concordancia ou de adequacéo, a fim de situa-la no
horizonte mais proprio do desvelamento.

Pois bem, o que sustentamos &€ que é exatamente isso o que Freud
realizara, desde o momento que passara a pensar a origem da neurose nao
mais em termos causais, ou seja, o fendbmeno motivado por um episédio de
abuso sexual concreto que teria sido perpetrado pelo pai, a ponto de confessar
ao seu amigo Fliess, em uma carta de 21 de setembro de 1897: “ndo acredito
mais em minha neurdtica (teoria das neuroses)” (FREUD apud MASSON, 1986,
p. 265). Freud ainda corrobora de que dispde “do conhecimento seguro de que
nao ha indicagcbes de realidade no inconsciente, de modo que nao se pode
distinguir entre verdade e a ficgdo” (FREUD apud MASSON, 1986, p. 265-266).

Esse é, sem duvida, como podemos reafirmar, um momento marcante na
génese da psicanalise, ideia, alias, que estampa o propositivo livro Genealogia
da Psicanalise de Michel Henry (2009). Trata-se, portanto, do aureo momento
em que a dimensao da verdade sob o principio da concordancia é deslocada
para a verdade como horizonte, quer dizer, como desvelamento, aAn6e¢ia. Ora,
isso se da de tal modo que aquilo que se insinua, aquilo que se manifesta pela
palavra rente a praxis clinica aponta justamente para algo do imaginario e da
fantasia. Cabe notar mais atentamente que o movimento que produz esse
discurso é o da ordem do manifesto que se orienta, inclusive, pelo
desvelamento e, nessa medida, aponta para a verdade. Com isso, se
possibilita a emergéncia desse imaginario e dessa fantasia como algo que se
manifesta ai, hic et nunc.

Freud entdo passa a compreender que existe um movimento que faz
emergir alguma coisa que se desvela e que se nomeia como manifestagéo
prépria do desejo. Como procuramos mostrar num recente trabalho, trata-se ai
da
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[...] possibilidade do outro discurso, aquele que nao se
restringe a verdade da concordancia, mas a verdade do
apresentar-se de algo que habita o ser e o revela, ou melhor, o
desvela. Nesse sentido, podemos nos aventurar a dizer que
physis e aletheia fazem sua emergéncia como éthos, quer dizer,
como aquilo que habita o sujeito psiquico. (PERIN, 2022, p.
106).

Cumpre reconhecer, enfim, outro elemento nessa discussao: o de que
uma pesquisa tem por objetivo produzir uma teorizacdo e, como tal, ela
compromete o pesquisador. Estamos, pois, naquilo que Laplanche denominou
como o terceiro e o quarto lugar da experiéncia psicanalitica, ou seja, de
circunscrever a teoria e a histéria em uma relagdo dialética onde aflora o
essencial da psicanalise, a dimenséo do desejo, o aflorar do inconsciente. Ora,

€ exatamente isso que retrata Renato Mezan (1985, p. 10):

[...] o que existe sao problemas que, de uma forma ou de outra,
dizem respeito ao investigador, fazem parte de suas
inquietagdes e proporcionam um certo prazer ao serem
abordados. O desejo de ‘resolver um problema’, ou seja, de
vencer uma dificuldade, de lancar luz sobre um dominio até
entdo confuso ou inexplorado, esta sempre presente, em toda
atividade intelectual. O que se passa é que este desejo nao
ousa dizer seu nome [...]. Nado é possivel aventurar-se pelos
dominios da psicanalise fingindo ignorar que os temas a serem
tratados dizem respeito, também exemplarmente, ao
investigador e as suas motivagoes.

Pensando a psicanalise por este viés, nos deparamos com algumas
questdes que carecem ser explicitadas. A primeira delas nos reporta ao proprio
Freud que, em 1923, apresentou uma definicdo da psicanalise, num texto
intitulado Dois Artigos para a Enciclopédia. Ali, em primeiro lugar, ele expde a
doutrina psicanalitica como um método (caminho) para investigar processos
animicos que dificimente seriam acessiveis de outra forma. Ora, é
precisamente esse aspecto que € visado na experiéncia psicanalitica pela
imensa maioria dos psicanalistas participantes da edicao especial da Revista
Francesa de Psicandlise: a experiéncia da cura psicanalitca. E uma

abordagem que, em suma, introduz o ser humano num movimento de abertura
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a manifestacdo da prépria linguagem no processo de cura. Dessa maneira, o0
paciente pode se apropriar daquilo que o habita de maneira genuinamente
inconsciente. Conforme vimos, na fenomenologia do éthos formulada por Lima
Vaz, é o que € denominado de éthos-hexis. A questao é que se trata, ali, de um
modo de apropriar-se que transcorre justo pela via da decisdo e da escolha,
mas que, ao mesmo tempo, permite vislumbrar algo de inédito da psicanalise
quando se articula a razdo a dimensao do desejo, cuja manifestacdo se faz
pelo outro discurso. Assim, enquanto se compromete com o seu desejo, O
sujeito vé fortemente a possibilidade de desvelar-se no processo de pensar a si
mesmo ou, como diz Laplanche, de autoteorizar-se.

Na esteira ainda da definigao freudiana da psicanalise dispomos, pois, da
teoria como uma das formas ou ferramentas a fim de compreendé-la. Trata-se
de algo bem ilustrado por Mezan o fato de que tal teoria compromete o
pesquisador com seu desejo e suas motivagdes. Ora, quando nos deparamos
com conflitos como os expostos pelos psicanalistas na Revista Francesa de
Psicanalise, ocorre, correntemente, o seguinte questionamento: — Os diferentes
pontos de vista, que perguntam sobre que momento do pensamento de Freud
seqguir, conseguem explicitar os desejos que os mobilizam?

Essa questao pde em destaque a pedra angular da Psicanalise, ou seja, o
tema nuclear pelo qual ela é fundada: o inconsciente. Nao trataremos, passo a
passo aqui, das diferentes formulacbes que esse tema recebera, ou das
diversas nuances a partir das quais ele se matiza na evolugdo do proprio
pensamento freudiano. Pretendemos, tdo somente, mostrar o seu lugar e
estatuto no contexto geral aqui da tese acerca do éthos infantil. Para tanto, nos
limitamos apenas em dizer ou mesmo desmistificar uma leitura bastante
difundida de que Freud apresenta o inconsciente como uma espécie de bau,
um poréo residual topologicamente situado atras da consciéncia.

Para tal, tomarei como referéncia uma conferéncia pronunciada por
Massimo Recalcati, em 2024, no Festival Filosofia, na Italia, intitulada A
Invengdo do Inconsciente. Ele apresenta Freud como o inventor do
inconsciente. E como se fosse a invengdo de uma escrita; ndo tinha nada antes
disso. O inconsciente que existia ndo era o de Freud, porque esse inconsciente

anterior era entendido em referéncia as paixdes, ao instintual, ao arcaico do
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irracional. O inconsciente de Freud esta contraposto a consciéncia e a razao,
fazendo uma ruptura radical com a razao filoséfica porque introduz a ideia de
que existe um pensamento que n&o tem como origem um eu, uma consciéncia.
E um pensamento intenso, porém ndo é do ego. Portanto, implica em dizer que
existe um pensamento que ndo entra na esfera da consciéncia. E uma ideia
impensavel no pensamento tradicional. Dira Recalcati: ndo € mais o cogito que
funda o ser.

A psicanalise produz uma divaricardo entre o cogito e o ser. Ela ndo é
uma filosofia que tem nos mestres a orientagdo, mas a orientagcdo, na
psicanalise, vem dos pacientes. Ora, essa foi a grande subversao freudiana: o
saber esta no inconsciente do paciente que toma a palavra. Sao eles que
ensinaram a Freud. Esse é o verdadeiro magistério segundo Recalcati. Isso
ocorre na situagao psicanalitica. No interior desta experiéncia € que Freud
vislumbrou que o eu ndo € dono nem de sua propria casa (éthos). O
inconsciente € um territério estrangeiro interno. O pensamento inconsciente
nos pertence, mas ndo o governamos. E uma inteligéncia que tem uma légica
propria. Nao é uma légica diurna, ela subverte a légica do cogito. Nos diz
Recalcati: os exemplos desta inteligéncia a encontramos todos os dias nos
nossos sonhos.

Portanto, nos chama a atencado Recalcati, temos a primeira fisionomia, ou
imagem da psicanalise; essa se apresenta sob a perspectiva de que ai se
vislumbra uma verdade. O inconsciente é o lugar da verdade. S6 que esta
verdade ndo é a verdade da filosofia, a verdade enquanto adequagao.
Manifesta a verdade do desejo que € sempre uma verdade do singular, do anti-
universal. A partir disto, afirma Recalcati, o inconsciente de Freud é inteligente
e se inscreve na dimensao da verdade do particular.

A segunda imagem que Recalcati enfoca é a fisionomia da poténcia. A
imagem classica da poténcia é o iceberg. Como diz Recalcati: no mar aberto s6
vemos a ponta do iceberg que emerge da agua, que, analogicamente,
corresponderia a parte consciente do aparelho psiquico. Ha, porém um corpo
submerso e extraordinariamente amplo, cuja poténcia corresponderia ao
inconsciente. Portanto, no inconsciente de Freud ha algo de marinho, nos diz

Recalcati. E ainda acrescenta, ele, € o simbolo do mar do norte. Por exemplo,
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na Holanda, situada nesse mar, ha que construir diques para conter o impeto
da poténcia do mar do norte. Analogicamente, temos que fazer como os
holandeses: construir diques e barreiras para impedir a devastagdo do mar do
norte, simbolizada pela poténcia do inconsciente. Afirma Recacati: os desejos
imorais representam esta poténcia, como, por exemplo, os sonhos sem freio
moral. Nosso psicanalista nos apresenta uma situacdo emblematica para
ilustrar a for¢ca potencial do desejo, a partir de um contexto extraido da Critica
da Razé&o Pratica de Kant. A situagdo € mais ou menos essa: ha um sujeito que
durante muito tempo de sua vida desejou uma certa mulher. Nos propde Kant:
imaginemos que se oferece, ao sujeito, a possibilidade de realizar este desejo
por uma noite. Assim, no entanto, na manha seguinte iria para a forca. E nos
pergunta Kant: qual a resposta que provavelmente todos daremos a esta
situacao? Todos renunciariam para salvar a vida. Pois bem: para Recalcati,
Freud dira: ndo € bem assim, pois nos habita uma forga desejante, com tal
poténcia, que, apesar da forca nao renunciariamos a possui-la. Segundo
Recalcati, Freud diria: ndo € bem assim, pois, justamente, por existir, a forca é
que o desejo se inflamaria, ou seja, poderia se potencializar. Freud nos faz ver
que onde ha vida, portanto, desejo, existe uma atragdo pelo excesso do mar do
norte. A isso, Freud chama de pulsdo de morte. (Poderiamos fazer uma
aproximagao ao poélemos de Heraclito?). Ora, isso precisamente € uma
fisionomia do inconsciente de Freud.

Recalcati, contudo, nos apresenta uma situagao contraria que, ao invés
de inflamar, congela, estanca. Para tal, nosso autor, escolhe uma passagem do
evangelho de Sao Joao: trata-se de um milagre de cura de um paralitico, que
ha 38 anos estava na beira de uma piscina esperando a possibilidade de tal
cura, concretizada pela presenca de Jesus. Ha trinta e oito anos existe uma
vida estancada, bloqueada. Ja faz parte do modo de ser desse homem. Conta
o evangelho que Jesus se aproxima do paralitico e sussurra em seu ouvido:
vocé quer realmente ser curado? Para Recalcati, ai esta uma das origens da
psicanalise, € a pergunta que todo analista, em diferentes situagdes, pde ao
seu analisando. A cura exige colocar em movimento o desejo do sujeito
psiquico. A cura ndo depende apenas de construgcdes de barreiras e diques.

Estas sdao formas de protecbes sintomaticas aos excessos do desejo; no
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entanto, a situacdo analitica cria a possibilidade de fazer uma amizade (filo)
com o engendramento histérico do inconsciente que se origina a partir do éthos
infantil.

Finalmente, para Recalcati, ha uma terceira fisionomia do inconsciente, a
do golpe na porta, do impacto que pede acolhimento, que pede socorro. Para
apresentar essa imagem, ele se vale de uma passagem famosa, quando da
visita de Freud a uma universidade dos Estados Unidos, relatada nas Cinco
Conferéncias. Essa passagem é ilustrativa como alegoria da importancia do
acolhimento da manifestacdo pela via da palavra na psicanalise. O relato de
Recalcati nos apresenta a Freud fazendo uma conferéncia e, em determinado
momento, alguém da plateia interfere querendo falar. O reitor que estava ao
lado de Freud, solicita aos segurangas que acompanhem o perturbador para
fora da sala. No entanto, o sujeito continua fazendo-se presente golpeando a
porta para entrar. Entdo o reitor interrompe a conferéncia dizendo a Freud que
chamaria a policia para resolver o inconveniente. Nesse momento, Freud
sugere ao reitor nao tomar tal atitude, propondo, pois, contornar a situagao
chamando o sujeito perturbador ao interior da conferéncia e dando-lhe a
palavra. (Massimo Recalcati confessa, na sua conferéncia, que essa passagem
de Freud teve grande influéncia em sua escolha pela psicanalise). Esse é,
segundo Recalcati, o gesto da psicanalise: abrir a porta para dar a palavra.
Quanto mais jogamos para fora nosso desejo mais ele bate na porta, exigindo
entrar em nossa vida, afirma Recalcati. E conclui dizendo: O homem chama. O
inconsciente de Freud chama. O sintoma é um golpe que chama. Ora, para a
psicanalise, um sintoma ndo € o mesmo que para a semibtica médica. O
sintoma € o lugar onde alguma coisa que sofre chama. Eis porque mantemos
fora de nossas vidas os desejos mais escabrosos.

Acabamos de ver algumas fisionomias fundamentais para pensar o
inconsciente freudiano. Ora, como Merleau-Ponty bem avistara, esse

inconsciente pode também ser visto por algumas outras fisionomias:

[...] O inconsciente € o sentir ele mesmo, ja que o sentirndo é a
posse intelectual “daquilo” que ¢é sentido, mas sim
despossessdo de nds mesmos em seu proveito, abertura
aquilo que em nds é necessario pensar para reconhecé-lo.
Basta o estado inconsciente para manifestar os fatos
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recalcados, o modo de existéncia da “cena primitiva”, seu
poder de seducdo e de fascinagdo? A dupla féormula do
inconsciente (“eu ndo sabia” e “eu sempre soube”) corresponde
aos dois aspectos da carne, aos seus poderes poéticos e
oniricos [...]. O inconsciente do recalque sera, portanto, uma
formacdo secundaria contemporinea da formagdo de um
sistema percepgao-consciéncia e o inconsciente primordial
sera o deixar-ser, o sim inicial, a indivisdo do sentir.
(MERLEAU-PONTY, 1968, p. 178-179; grifo nosso)"’.

Merleau-Ponty traz acima varios elementos preciosos em sua redefinicao
do inconsciente. Ele fala, veja-se bem, de um “inconsciente primordial”’, como
campo ou horizonte desde onde se desenha uma indivisibilidade entre o corpo
e o mundo. Mais: essa dimensao primordial que ele proprio reconhece em
outros trabalhos como expressédo de uma physis originaria, physis como carne,
como mae, matriz primeira da nossa relagao carnal, consanguinea com outrem
e 0 mundo, € a propria “indivisdo do sentir”. Como o fildsofo escreve em seus
cursos sobre a natureza no Collége de France, “ha indivisdo do meu corpo, de
meu corpo e do mundo, do mundo e dos outros corpos, e dos outros corpos
entre si” (MERLEAU-PONTY, 1995, p. 346). Ora, essa indivisibilidade é
essencial no ambito da compreensdo do inconsciente, pois trata-se ai de
afastar qualquer concepcédo dicotdmica, dualista acerca dessa nuclear
formulagdo conceitual de Freud. E por isso que se pode falar acerca do
inconsciente como o “sentir ele mesmo”; sentir esse que ndo €& “posse
intelectual”, mas abertura, horizonte. E este elo intimo, indivisivel
intercorporalmente, que prolonga a mesma relagdo ambigua ou concéntrica
entre o espiritual e o libidinal, em que o corpo se transfigura como uma
“estrutura de conjunto, isto €, como abertura as coisas e aos outros, como se
sentindo nelas e neles — indivisos num mundo indiviso” (1995, p. 349).

Fato € que Merleau-Ponty passa a ler a obra freudiana, captando-a em
seu movimento proprio, a luz, € claro, da experiéncia clinica. Dai decorre uma
incontornavel questao: “Em que consiste, pois, esse eu que nao sou eu, esse

peso, esse excesso aquem do que de mim me aparece, € que aos meus olhos

7 Acerca desse debate em torno da recepcao critica da obra de Freud, em especial,
na Francga, ver o instrutivo artigo de FURLAN, R. “Freud, Politzer, Merleau-Ponty”. In:
Psicologia USP, Sao Paulo, v. 10, n. 2, p. 117-138, 1999.

74



sou eu todo, se isso ndo é uma coisa — fisiologia?” (1995, p. 351). A resposta

ganhara o seguinte tom:

E o proprio sentir na medida em que ndo é pensamento de
sentir (posse), mas despossessao, ek-stase, participacao ou
identificagdo, incorporagao ou ejecdo. Em suma, coincidéncia
(Deckung), reconhecimento cego (do tocante e do tocado, de
mim e de minha imagem ali adiante) nao-diferenca, grau zero
de diferenga. (MERLEAU-PONTY, 1995, p. 351).

Merleau-Ponty, como vemos, volta a insistir no carater sensivel que
recobre a nogdo de inconsciente. O inconsciente € um género de sentir
especial, primordial, originario essencialmente porque ndo ha como falar de
inconsciente sem se remeter a dimensédo de fundo da prépria physis como
natureza, como carne. Por isso, numa aproximagao com Heidegger ele fala de
ek-stase, de uma abertura como campo de experiéncia. Ele fala também de
uma relagdo muito peculiar que encontramos na ordem do sensivel, do corpo
como indivisdo do sentir: a de que ha um enigma entre o tocante e o tocado.
Esse enigma, como veremos adiante, é a prépria metamorfose entre o desejo e
a razao, eu e outrem ou, em linguagem psicanalitica, entre o inconsciente e o
consciente. Ha ai indivisdo porque ha promiscuidade, invasao de um no outro,
um reconhecimento cego ja que a logica que comanda essa ordem de
experiéncia nao é predicativa, mas antepredicativa.

Merleau-Ponty inscreve nesse processo a formagdo duma comunidade
originaria (Urgemeinschftung) de nossa vida intencional, o um-no-outro
(Ineinander) dos outros em nds e de nds neles (1964, p. 234). Em suma, se ha
um “inconsciente a ser procurado” [indica Merleau-Ponty] “ndo é aquele que
reside no fundo de nés mesmos, atras das costas de nossa ‘consciéncia’, mas
aquele que se revela diante de nés, como articulagdes de nosso campo” (1964,
p. 234). O inconsciente entdo se faz presenca: presencga na auséncia. E um
presente-ausente como bem discute em sua tese de doutoramento, Litiara Kohl

Dors:

H4a, digamos, uma contrapartida secreta inerente a esse duplo
sentido como dublagem ontolégica. O inconsciente se abre,
portanto, como um campo primordial revelando um aspecto
ausente-presente como estrutura ou camada. Pois bem: o
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inconsciente primordial é este ausente-presente inerente a
prépria consciéncia, que nao € mais translucida ou idealmente
purificada, mas ambigua, carnal, permeada por lacunas (2020,
p. 15).

O inconsciente primordial é isso: a transcricdo originaria da physis em
phyché sem deixar, é claro, como veremos oportunamente, de inscrever a
possibilidade mesma de um éthos; no caso aqui, do préprio éthos infantil. E sob
esse enfoque que Merleau-Ponty, muito embora reconhega que a nogao de
inconsciente seja um conceito-limite, ele a prestigia como uma hipodtese
legitima para se pensar o sentido da crise da nogéo de sujeito; crise essa que
Freud pde a toda prova ao diagnostica-la severamente.

Freud parece abrir uma sugestiva pista quanto a isso no instante em que
confere ao outro discurso a possibilidade mais propria de desvelamento do
velamento, ou seja, aquilo que faz parte da esséncia da manifestagdo do ser
cuja origem esta no movimento do existir que nos coloca em uma relagdo com
o outro. Trata-se, inequivocamente, daquilo que nos ¢é familiar; algo familiar que
surpreendentemente se transforma em nao familiar (Unheimlich). Eis porque
quando refletimos sobre a experiéncia psicanalitica unicamente sob o prisma
clinico da cura, ficamos inteiramente esvaziados para hermeneuticamente
compreender o préprio polemos', isto é, o conflto mesmo no interior do
movimento psicanalitico como a emergéncia do outro discurso.

Cabe observar que o terceiro e o quarto lugar da experiéncia psicanalitica,
situados por Laplanche, ficam alijados do trilhamento originario e original
efetuado por Freud a fim de tornar manifesto o elemento realmente
fundamental aqui, isto €, o inédito mesmo da psicanadlise como método de
investigacdo de processos animicos inacessiveis de maneira outra. Desse
modo, parece-nos essencial ter presente 0 movimento engendrado pelo desejo,
cujo trilhamento é o que possibilita a constituigdo do sujeito psiquico; sujeito
esse que reconhece ser possivel apropriar-se de si mesmo por meio da
experiéncia psicanalitica pela autoteorizagdo. Como vemos, cabe, antes de
tudo, da trilha aberta por um caminho paradoxal, ou seja, que, a0 mesmo

tempo, manifesta uma presenga e uma auséncia que retrocede sobre si mesmo.

'8 \Ver novamente o intrigante trabalho de mestrado de GEVEHR, T. M. Porque ha luta,
ha ente: pdlemos entre Platdo e Heidegger. Toledo, PR: UNIOESTE/PPGFil, 2016.
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Cumpre, em suma, de acompanhar um movimento de abertura pela repeticao
mediante via a linguagem no processo de transferéncia. O que se transfigura,
uma vez mais nesse processo, € um modelo de transcricdo da physis em éthos
e, como tal, aletheia.

A nossa pretensio é a de testar essa leitura de Laplanche transportando-
nos para o centro das suas reflexdes que nos conduzem a classica teoria por
ele formulada da sedugdo generalizada. E o que passaremos a nos reportar,

agora, no capitulo seguinte.

3. ETHOS INFANTIL E MUNDO VIVIDO

3.1. Ethos infantil: a teoria da sedugao generalizada

Em uma investigagao cujo objetivo € articular ética e psicanalise desde as
origens cabe retornar a histoéria, retornar as pegadas (in-vestigium) e resgatar
um caminho demarcado pela articulagdo da razao e do desejo. Como nos disse
Mezan em sua tese de doutorado, Freud, Pensador da Cultura, toda a

investigagcdo envolve o pesquisador, na medida em que o tema escolhido

77



perpassa a teoria e a histéria através da pulsdo e do desejo, pondo em
movimento a raz&o para produzir um saber matizado na tese.

E fato que Freud trilhou e demarcou possiveis caminhos, deixando
vestigios quanto ao seu interesse clinico na historia de sua teorizagao. Trata-se
de vestigios conflitivos, proprios da manifestagdo do inconsciente, mas sempre
impulsionados pela busca da verdade. Ainda hoje percebemos esses vestigios
conflitivos quando, no Congresso do IPA, realizado em Nice em 2001, tem-se
confrontado com a necessidade de questionar a prépria psicanalise a partir de
seus fundamentos.

Assim, o caminho a ser percorrido nessa investigacdo consiste em
resgatar certos tragos desses conflitos ao longo da histéria da psicanalise. Um
deles consiste em se deter mais propriamente sobre a dimensado ética da
psicanalise, buscando as origens pelo viés da fenomenologia do éthos. Mais
precisamente, a tarefa se volta, para usar uma expressao de Lima Vaz, para a
transcricdo da physis em éthos pela via da praxis. Donde resulta pensar, pois,
como nas origens da psicanalise, algo semelhante ocorre naquilo que é
chamado de dindmica pulsional, constituinte do sujeito psiquico. O fator
essencial é que na dindmica pulsional, a psicanalise promove uma inovagao ao
pbér, em relevo, a importancia do nascimento e a relacdo fundamental de
cuidado e manutencao da vida na vida; € o éthos da infancia, o éthos infantil,
algo que, por vezes, escapa ao proprio discurso filosofico. Cabe observar que
parte da motivagdo em optar por essa perspectiva de investigagcado se deve as
questdes emergentes no interior da pratica clinica em que néo sé Freud, mas o

autor aqui do trabalho, durante décadas, tem se confrontado.

Eis porque, em seu texto Analisis Profano (1926), Freud avalia que, desde
0 inicio, existiu, na psicanalise, uma unido indissoluvel entre curar e investigar.
Assim, embora na universidade nao se produz cura, mas € um dos espacos
privilegiados onde se faz investigagdo, uma investigagdo tem por objetivo uma
teorizacdo que, como tal, envolve o pesquisador permitindo uma relagao
dialética entre teoria e histéria. Isso posto, cabe observar o acento
metodolégico freudianamente inscrito nesse processo a luz do texto

Psicoanalisis y Teoria de la Libido. Freud comeca o artigo dizendo:
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Psicanalise € o nome: 1. De um método para a investigacao de
processos animicos, inacessiveis de outro modo. 2. De um
método terapéutico de disturbios neurdticos baseado em tal
investigacao; e 3. De uma série de conhecimentos psicolégicos
assim adquiridos que vao constituindo paulatinamente uma
nova disciplina cientifica (FREUD, S. O. C. Tomo lll, p. 2661).

Ora, é assim que, em linhas gerais, Jean Laplanche, em seu livro La
Cubeta pde, em destaque, que aquilo que aparece, em primeiro lugar, na
definicdo de Freud, € o método. Trata-se, bem entendido, do método como
interpretacdo e que tem seu fundamento na linguagem, através da livre
associacao, a fim de alcangar os processos inconscientes. O caminho (método)
proposto € o lugar da experiéncia analitica, introduzindo o ser humano na
abertura do encontro com o analista para se manifestar na linguagem da cura.
Esse éthos originario da psicanalise circunscreve o homem em sua dinamica
pulsional, articulando o desejo e a razdo, tornando possivel, deste modo, o
confrontar-se com a sua propria histéria. O que temos aqui € uma forma de
conjugar O processo primario no processo secundario. Isso Laplanche
denomina de autoteorizagdo como nada mais sendo do que um modo de
apropriagdo de si mesmo. Freud entdo frequentemente destaca, nesse
movimento de tomar consciéncia de si e de sua histéria, o fato fundamental de
que ai uma verdade se vislumbra. E a verdade, originariamente vislumbrada
como horizonte de abertura, que possibilita, mediante um olhar retrospectivo,
desvelar a dindamica conflitiva que perpassa a relagao crianga-adulto, relacéo

tal que constitui o sujeito psiquico e, em suma, fundadora do ser humano.

Ao se reportar a essa dimensdao metodologica prépria da praxis
psicanalitica, ndo se pode evidentemente desconsiderar a atencéo particular a
criangca. A primeira infancia nem sempre foi tratada em seu devido aprego
hermenéutico quanto a sua génese mesma. E preciso reconhecer, como bem
aponta em seu prefacio ao livro En los Origenes del Sujeto Psiquico, Del Mito a
la Historia (2008), da psicanalista argentina Silvia Bleichmar. Jean Laplanche,
no prefacio, diz:

[...]. na década de 1970 [...] a tese estruturalista deu origem até
mesmo a desconcertantes excessos teodrico-praticos: a crianca
foi deixada como desapropriada de sua neurose ou de sua

psicose em beneficio da rede relacional preexistente ao seu
futuro e sua propria existéncia [...]. Periodo, talvez, superado,
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em que a crianca era considerada um sintoma puro do Edipo
parental. Contudo, precisamente, uma obra como a de Silvia
Bleichmar contribui decisivamente para essa superacgio. [...].
Em cada um dos casos clinicos apresentados, a discriminacao
€ mantida entre "o que esta na estrutura no momento que o
sujeito venha a se inserir nele, e as condi¢cdes de apreensio
dos seus elementos pelo sujeito”.

Um dos aspectos mais relevantes centrados na compreensdo dessa
génese do sujeito psiquico (entendido aqui como a experiéncia infantil) é a
teoria da seducéao delineada por Freud, mas abandonada por ele. A retomada e
o aprofundamento necessarios dela sera encampado justo por Laplanche.
Como bem atesta Tarelho em sua tese de doutoramento Paranoia y teoria de
la seduccién generalizada de 2004 e reafirmada no artigo "A teoria da seducéao
generalizada de Jean Laplanche e o descentramento do ser humano", de 2012,
estamos diante ai do aspecto mais revolucionario copernicamente falando da
obra de Freud. Nao é tanto o inconsciente como conceito corolario e
definitivamente fixado no vocabulario psicanalitico, mas a tese mesma acerca
da alteridade do proprio inconsciente ai entrevista na vivéncia da crianga como
sujeito psiquico. Esse € um problema incontornavel deixado por Freud e que,
segundo Tarelho, Laplanche retoma insistentemente. Como nota Tarelho,

O primeiro ponto necessario para esta reformulagdo foi,
portanto, mostrar que a razao principal que levou Freud a ter
que abandonar essa teoria esta ligado ao fato dele ter ficado
preso, neste momento, a um nivel de realidade bem restrito,
que é o factual, isto é, o do abuso efetivamente cometido por
um adulto perverso (na maioria dos casos o pai), uma teoria
que se limitava, portanto, ao dominio contingencial do
patolégico. Dai sua explicacdo a Fliess na famosa Carta 69
(Freud, 1966/1988a), segundo a qual, por trds de uma histeria,

seria preciso sempre supor um pai perverso, a comecgar pelo
seu (2012, p. 99).

Ora, Laplanche jamais deixa de negligenciar tal género de sedugéao. Ela
existe efetivamente. O problema é que ela é carente de base para sustentar
uma teoria. Isso tudo sem falar, tempos depois, Freud voltara a falar em
seducgdo, dessa vez, inscrita nos cuidados maternos. Esse segundo nivel de
seducdo também n&o é o bastante e termina por impedir o avango da teoria.
Esse quadro prematuro de abandono, leva entdo Laplanche, segundo Tarelho,

de galgar o seguinte passo:
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A contribuicdo de Laplanche nesse sentido ndo se restringiu
apenas a colocar em evidéncia essas duas reliquias
importantes, mas escondidas (em parte perdidas, em parte
esquecidas, em parte renegadas) nas margens do arcabougo
tedrico freudiano. Pois, para ele, embora este segundo nivel de
realidade da seducgao precoce seja passivel de universalizagéo,
ainda falta ai uma base, isto é, um terceiro nivel de realidade,
que é proprio do dominio da psicanalise e que é o Unico,
portanto, capaz de servir de fundamento para os outros dois.
Trata-se do nivel da fantasia inconsciente e que Freud so
conseguiu entrever em momentos muito pontuais e fora do
contexto da teoria da seducédo. Este nivel, ao qual Laplanche
(1987/1992a) chama de originario, € o que resgata em seu
pleno direito o inconsciente do adulto na relagdo de seducéao
com a criangca e que pode sustentar a alteridade do
inconsciente (2012, p. 100).

A alteridade do inconsciente. Esse € o ponto nevralgico diagnosticado por
Laplanche em sua releitura de Freud. Trata-se ai de compreender o pano de
fundo desde onde o inconsciente pode efetivamente ser interrogado: a
dimensao do originario. Laplanche caracteriza hermeneuticamente esse fato
fundamental nos termos de uma “situagdo antropoldgica fundamental”. Como
demonstra Tarelho (2012, p. 101), “esta situacao, juntamente com este terceiro
nivel de realidade ao qual ela pertence, € que torna possivel superar a
oposicao entre o fato concreto e a fantasia, entre o real e o mitico e,
consequentemente, as dificuldades da teoria, possibilitando a sua

generalizagao’.

Entramos, pois, aqui, no terreno do que se pode caracterizar como

“seducao originaria”. Segundo a letra do préprio Laplanche:

A situacao antropoldgica fundamental confronta, num dialogo
simétrico/assimétrico, um adulto que possui um inconsciente
sexual (essencialmente pré-genital) e um infans que ainda nao
tem um inconsciente constituido, nem a oposicado
inconsciente/pré-consciente. O inconsciente sexual do adulto é
reativado na relacdo com o recém-nascido, o infans. As
mensagens do adulto sdo mensagens pré-conscientes-
conscientes, necessariamente “comprometidas” (no sentido do
recalcado) pela presenca da “névoa” inconsciente. Essas
mensagens sdo, portanto, enigmaticas, tanto para o emissor
adulto, quanto para o receptor infans. (LAPLANCHE, 2014, p.
175)
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Tais mensagens ndo sdo exclusivamente verbais, mas num sentido
fenomenologico, comportamentais. A questdo é que temos ai duas atitudes,
uma de ordem ativa (adulto) e outra de ordem passiva (a crianga). Laplanche

passa entdo a trabalhar a ideia de tradugao:

A interpretacdo analitica consiste em desfazer uma traducao
existente, espontdnea, eventualmente sintomatica, para
reencontrar, aqguém dela, o que ela desejava ardentemente
traduzir e para, eventualmente, permitir uma melhor traducgéo,
isto €, mais completa, mais englobante e menos recalcadora
(LAPLANCHE, 1992, p. 328).

Do ponto de vista clinico, essa abordagem laplanchiana pode ser vista da

seguinte maneira:

Na esteira do pensamento freudiano e para sublinhar a
indissociabilidade entre teoria e pratica, Laplanche
(1987/1992a) lembra que a psicanalise, como teoria, isto é,
como metapsicologia, ndo se sustenta sem o método
psicanalitico. Nesse sentido, se sua reflexao contribuiu de fato
para assegurar uma mudanga de paradigma (que acentua a
alteridade do inconsciente, o descentramento do ser humano e
a prioridade do outro na constituicdo do psiquismo), esta
mudanca se refletira necessariamente na concepg¢ao da clinica.
Uma mudanga que vai, ndo no sentido de rever o método
(baseado na associacao livre e na atencao flutuante e que,
como ja sublinhamos, € utilizado por ele inclusive para sua
leitura de Freud), mas sim no sentido de entender melhor a
relacdo entre o método e o que ele chama de situacéo,
transferéncia e processo (TARELHO, 2012, p. 104).

Essa questdo metodologica de fundo, conforme ja indicamos de inicio,
volta a cena a fim de corroborar a importancia de nao se dissociar teoria e
pratica. O que Tarelho examina é que a situagao (ou setting) instaura um lugar
pulsional em que ocorre a reativagao da relagao originaria do sujeito com seu
enigma e com seu portador. Isso porque o inconsciente contém significantes
dessignificados presentes nas mensagens parentais. O que se reconhece ai é
uma dissimetria presente na situagao analitica (caracterizada pelo acolhimento,
pela neutralidade e pela recusa de saber do analista em relagdo nao apenas ao
enigma do paciente, mas também ao seu), algo, pois, similar a dissimetria da
seducéo originaria. Com isso, na relagéo entre analista e analisando, o analista
nao se situa apenas como suporte da transferéncia, pois ele proprio, com seu

enigma e ocupando o lugar de “suposto saber’, acaba provocando a
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transferéncia e assumindo a fungdo de portador do enigma do analisando.
Trata-se, antes, como avalia Tarelho, de uma "reabertura do enigma interno do
paciente, abertura que se faz mediante a relagdo com o enigma também do
analista, o qual, evidentemente, precisa ser respeitado e preservado" (2012, p.
104).

Como escrevera Merleau-Ponty:

Mérito de Freud: a verdadeira analise faz do paciente ndao um
objeto, mas finalmente um novo sujeito, que nao € guiado pela
forga motriz do prestigio do mestre [...]. O analista e o
analisado [estdo] um e outro na verdade ndao como dogma ou
verdade possuida, mas como aArfiBeia, nao-dissimulagdo e
Abertura (Offenheit) (2003, p. 159).

Mais:

O tratamento psicanalitico ndo cura provocando uma tomada
de consciéncia do passado, mas em primeiro lugar ligando o
paciente ao seu médico por novas relagcdes de existéncia. Nao
se trata de dar um assentimento cientifico a interpretacao
psicanalitica e de descobrir um sentido nocional do passado,
trata-se de revivé-lo como significando isto ou aquilo, e o
doente s6 chega a isto ou aquilo vendo seu passado na
perspectiva de sua coexisténcia com o médico (MERLEAU-
PONTY, 1945, p. 519).

Enfim, tudo isso aponta para a dimensao ontolégica, mas também Ontica
no intuito de melhor refletir sobre uma ética possivel; ética essa ndo descolada
da intuicdo primeira, primordial, portanto, de um éthos infantil. E em direcdo ao
mundo vivido que a crianga se reencontra originariamente perfazendo ai o seu

verdadeiro éthos.

3.2. A crianga e o mundo vivido como éthos

Chegamos, agora, a estacéo propriamente dita da tese. Trata-se agora de
descortinar a crianga ela-mesma, isto é, em seu proprio mundo-ambiente,

mundo circundante (Umwelf) como experiéncia primeira e radical de um éthos.
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Ou como nos diz Escudero, no prologo de Interpretaciones Fenomenoldgicas

sobre Aristoteles, texto também conhecido como Informe Natorp:

[...] dito em outras palavras, tem que possibilitar a apropriacao
de um horizonte prévio de compreensao em que se movem as
coisas do mundo circundante (Umwelt), as pessoas com as
quais compartilhamos o mundo (Mitwelt) e o mundo proéprio de
cada um (Sibswetft). (HEIDEGGER, 2014, p. 21).

E nessa direcdo, no contexto da ideia mestra por meio da qual se orienta
0 nosso trabalho, ou seja, a cara nogdo de éthos infantil, tematizaremos
também, em sentido fenomenoldgico, outros desdobramentos importantes. O
primeiro deles € o prolongamento das analises fenomenoldgicas, dessa vez,
nao mais com Hegel ou Heidegger, mas com a companhia de Husserl, de
Merleau-Ponty e complementada pelo psicanalista italiano Massimo Recalcati,
leitor de Lacan e do préprio Merleau-Ponty. Primeiramente, Husserl. Esse tece
importantes consideragdes sobre o tema da empatia, da relagdo com outrem
como conceito chave no sentido de abrir a perspectiva acerca da
intersubjetividade. Essa questdo volta-se também para aquela que sera a
primeira portadora do gesto empatico: a crianga. Para tanto, iremos explorar
um precioso texto de 1935 do fildsofo alemao, até entdo inédito, recentemente
publicado na Alemanha e traduzido tanto na Franca (1993), quanto na lItalia
(2019) e no Brasil (2017), voltado exclusivamente para esse tema no contexto,
é claro, de sua teoria fenomenoldgica acerca da intersubjetividade num
espectro mais amplo. Trata-se de A Crianga. A Primeira Empatia. Como
veremos a seguir, Husserl quer interrogar, fenomenologicamente, a experiéncia
da primeira infancia, a ideia mesma de uma crianga primordial, originaria sob o
ponto de vista empatico. Ele, entdo, inicia o texto A Crianga: Primeira Empatia
(2017) se indagando:

O primeiro actus — qual é sua “base”? O eu ja tem o “horizonte
de mundo” — o horizonte originario comega onde o horizonte
humano nasce implicitamente, do mesmo modo em que no
comego originario da temporalizagdo o horizonte de
temporalizacdo ja esta implicado como temporalizagcao,
encontrando-se implicado em uma temporalizagdo sempre
nova e, assim, tudo é implicado, em seu lugar, por tudo que é
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antecedente a si mesmo. O horizonte originario, a massa
hereditaria €, em seu sentido originario, um horizonte vazio. A
primeira hylé, aquilo que afeta primeiramente [primeira afec¢ao],
torna--se aquilo que é apreendido [conhecido] primeiramente;
essa €, em uma primeira virada, o tema primeiro enquanto o
primeiramente preenchido [conhecido] (HUSSERL, 2017, p.
375).

Conforme podemos acompanhar acima, Husserl, desde o inicio,
questiona fenomenologicamente o ato proto-criativo em sua base ultima. Ele
entdo observa que um fendmeno maior inscreve esse ato que sem o qual mal
se compreende a dimensao temporal do humano em sua feicdo primeira, isto é,
como crianga: o horizonte aberto do mundo. Esse horizonte é originario porque
nele radica toda afecgdo, todo o sentido ultimo de uma comunidade

intersubjetividade entrevista. Paragrafos adiante, o fildsofo escreve:

O eu antes desse despertar, o “pré-eu”, o eu nao ainda vivente,
ja possui, todavia, a seu modo, um mundo prévio, um mundo
extemporaneo, “dentro” do qual ele é nao-vivente, para o qual
ele ainda nao foi desperto. O pré-eu é afetado, recebe da
[experimenta a] hylé como primeira plenitude, primeira
participacdo no mundo dos sujeitos egoicos vivos, despertos,
que ja estdo em relagao viva uns com os outros e com 0s quais
este eu forma, por isso mesmo, um primeiro vinculo nascente:
ele tem os pais e estes Uultimos estdo dentro de uma
comunidade total de “eus” viventes imersos na temporalidade
histérica total a qual pertencem. Os viventes despertam os nao-
viventes (HUSSERL, 2017, p. 375)

Ao interrogar o Eu, o sentido ultimo da subjetividade, a subjetividade
infantil, & preciso, antes, reconhecer, a sua inscricao primeira, primordial, numa
physis originaria, isto €, um mundo prévio, um mundo extemporaneo. E sé
nesse sentido que cabe reconhecer, de fato e direito, “a crianga originaria,
primordial” (2017, p. 375). Ora, prossegue Husserl: “a crianga dentro da carne
materna ja tem cinesteses e suas “coisas” por meio de uma mobilidade
cinestésica — ela ja possui uma primordialidade se formando em estado
originario” (2017, p. 375). Husserl identifica ai uma segunda figura que do
ponto de vista psicanalitico se faz omnipresente nesse processo todo de

constituicdo do eu desde a gestacdo, desde a mais tenra infancia: a méae. O
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vinculo materno é sempre um vinculo originario; por isso, Merleau-Ponty, como
veremos adiante, falarda de uma physis, de uma natureza como carne, como
mae, falara, ao seu modo, de uma psicanalise ontolégica da natureza como
physis. A bem da verdade, aqui, Husserl interessa em destacar o carater
estesiologico, cinestésico dessa relagdo primeira com a m&e num contexto,

como fica evidente, fenomenoldgico.

Husserl ainda fala da “crianga real — o recém-nascido” (2017, p. 375)"°. Se
pergunta ele: “De que modo o bebé, como eu de seus dados, é constituido
para si mesmo por estes dados tanto quanto é afetado por eles e pelos atos
egoicos?” (2017, p. 375). Ora,

Ele (o bebé) ja € um eu em um estado mais elevado, superior,
que produz experiéncia, ele ja adquiriu experiéncia desde sua
existéncia na carne materna, ele ja tem suas percepg¢des com
um horizonte de percepcao. Além disso, ele possui dados de
um novo tipo, contrastes em seu campo de experiéncia
sensivel; novos atos, novas aquisi¢cdes sobre o fundo daquilo
que foi adquirido previamente, ele € um eu de habitos
superiores, mas sem reflexdo sobre si, sem temporalidade
formada, sem re-lembrancgas disponiveis, presente fluido entre
retencdo e protensdo. Edificacdo de “coisas” primordiais,
edificagdo da carne primordial, cada um dos 6rgaos individuais
singulares, em mobilidade de modo cinestésico. A mae como
unidade corporal primordial? (HUSSSERL, 2017, p. 375).

Ao terminar com uma pergunta, pergunta essa fundamental, a passagem
acima volta a inscrever a dimenséao sensivel, filial, pela qual o bebé temporal e
cinestesicamente se projeta no horizonte da percepgdo. A mae novamente
volta a cena como uma figura decisiva, capital nesse processo de constituigao.

Assim,

A crianca deseja a mae em seu “aspecto” normal no qual se
satisfazem as necessidades originais da crianca, ele grita sem
vontade, o que frequentemente “produz um efeito”. E somente
bem tarde que a crianga tem um espago entre os corpos
espaciais e tem a mae como corpo em seu campo espacial. A

% Toulemont (1962), p. ex., considera que o recém-nascido &€ o primeiro estagio
posterior ao nascimento, onde acontece a “segunda infancia” [zweite Kindheit],
onde se encontra a “crianga verdadeira” [das wirkliche Kind]. O segundo estagio,
onde surge a empatia, temos a crianca “mundana’, propriamente “‘humana”
[weltliches, menschliches Kind].
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primeira mée como o que ha de idéntico, de reconhecido e
como “premissa” para a satisfacdo do desejo; quando ela vem
e esta ai, entado a satisfacdo se produz. Nao ha ainda nenhuma
empatia (Einfiihlung). O que ha de instintivo na relagdo da
carne propria, desde os 6rgdos proprios ja constituidos, os
labios, no discurso, os olhos e os movimentos dos olhos etc.
até os movimentos dos labios e a fala da mae etc. A carne
estranha como carne e empatia (Einfiihlung). (HUSSERL, 2017,
p. 376).

Vejamos que Husserl ndo localiza ainda nessa primeira infancia qualquer

vinculo empatico, tese essa, é claro, perfeitamente discutivel ja que cabe

discorrer o que exatamente se esta compreendendo aqui por empatia

(Einfiihlung)?® No entanto, o que importa reconhecer é esse trago “instintivo”

que se presenfica na vivéncia materna como carnalidade, esse regime de

estranheza na carne o qual anuncia um horizonte empatico.

A bem da verdade, Husserl, desde cedo, nota uma dificuldade de

principio: o de identificar quando precisamente ocorre o processo empatico. E

[...] mesmo depois que a carne ja é constituida como um 6rgao
e que, também ja, a fungcdo dos orgdos de sentido esta
constituido para as coisas externas. A carne materna, as maos
maternas, se aproximam e se afastam de mim quando vao se
ativar em seu espago etc. A primeira possessao da carne
prépria, do espaco exterior de coisas, seja quando estdo de
repouso ou quando se movem, por meio das cinestesias da
carne, por meio do funcionamento de seus 6rgaos. O eu oculta-
se quando nao é tematizado como eu. Mas, ele é o centro do
afeto e da acgao, da identificacdo, da possibilidade. A repeticao
no outro, a sintese — o0 mesmo mundano. O mesmo corpo de
carne do outro em sua primordialidade e na minha. A conexao
eu-tu (HUSSERL, 2017, p. 376).

Nao é realmente nada facil estabelecer exatamente como se da essa

conexado. Talvez nem seja possivel fixar isso como uma operagdo matematica,

20 Para tanto, ver, por exemplo, as finas andlises de Edith Stein (2004), notavel
discipula de Husserl, sobre o tema.
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algoritmica, ja que a relagdo que ai se estabelece € de outra ordem. N&o é uma

relagdo mecanica, mas fenoménica.

Husserl, no entanto, ainda fala do valor da linguagem, da comunicagéo

entre a crianga e a mae como algo a ser levado em conta. Quer dizer,

[...] a crianga pronuncia involuntariamente sons em uma
cinestesia  involuntaria, ela as repete, produzindo
involuntariamente sons semelhantes, aprende a querer repetir
todos seus sons (empregados, ademais, na generalidade) e os
produzir de maneira arbitraria. As cinestesias possiveis
pertencem a seus sons. Mas a mae pronuncia de seu lado
sons parecidos, desde o inicio, uma imitagao dos sons infantis.
A crianca os ouve, mas 0s possui sem as cinesteses as quais
pertence, que sao despertadas por associacdo, mas que nao
estdo presentes ao mesmo tempo, ao invés disso, ha
cinestese-zero, a partir da qual comeca a producéo. A crianga
se repete — a mae também — qual papel esta repeticido podera
ter? (HUSSERL, 2017, p. 376).

Nao entraremos aqui na querela contemporanea no contexto da filosofia
da linguagem. Por ora, o que nos interessa € apenas demarcar a importancia
que tem, para Husserl, esse tema no contexto empatico da primeira infancia. A
mae nao conversa com o0 seu bebé apenas no estagio de feto; ela cria com o
recém-nascido uma atmosfera simbdlica, comunicacional sumamente relevante.

Aos olhos de Husserl:

Os nomes tém, antes de mais nada, [como] pressuposto um
mundo objetivo. A crianga aprende a compreender o que quer
dizer mamae, papai etc., e a que estes nomes se referem; ela
aprende a compreender que um nomeia o outro, que um
chama o outro, como a criangca chama a méae, quer qualquer
coisa dela e a obtém, faz a experiéncia da sua recusa etc. Os
outros ndo se chamam uns aos outros por nomes dentro de
sua relacdo entre si, mas [0 fazem] em relagdo a crianca, eles

LT

se nomeiam uns aos outros pelos nomes de “mamae”, “papai”,

etc. Como nomes, a crianga aprende primeiro “mamae”, “papai”
etc. A mae nao diz a crianga “ja estou indo”, “eu levo isto”, mas
‘mamae ja vem”, “mamae leva’. [...]. todas as palavras
subjetivamente relativas como tais, em todas suas relagdes
graduais que pertencem a subjetividade, portanto que fazem
em definitivo o mundo circundante [um mundo] histérico, o
mundo circundante como presente e como nosso, o mundo
circundante como passado etc., o0 mundo circundante como

aquele dos homens estranhos etc. (HUSSERL, 2017, p. 376).
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Husserl estabelece acima uma fenomenologia da linguagem que tem
assento ja na primeira infancia. Essa fenomenologia tem um trago peculiar que
€ o seu idealismo transcendental de principio jamais abdicado inteiramente. Eis
a razao pela qual ele ndo abandona certo ideal de subjetividade. Ele fala isso a
todo tempo. Para dizer, em termos psicanaliticos, ele tem como horizonte uma
ideia de psyché, uma psyché originaria, primordialmente inscrita numa physis
como horizonte ultimo, como mundo prévio. Esse mundo prévio, circundante

por definicdo, é reiterado no argumento de que

Eu tenho o outro em meu modo de apari¢do, sua carne como
corpo me aparece no horizonte dos modos primordiais de
aparigdo, como substrato da empatia (Einfiihlung), na qual o
mesmo corpo aparece ao outro em seus modos particulares de
doagdo como carne e como 6rgao. Mais longe: o outro tem um
mundo circundante dentro de seus modos de aparicdo, ai
compreendido eu como dentro de seu campo, e aparecendo
em meus modos de consciéncia dele, tudo é incluido nesses
modos de consciéncia, o que eu disse dele € como que
incluido em sua consciéncia (HUSSERL, 2017, p. 377).

Ao falar de consciéncia, Husserl jamais perde de vista esse mundo como
horizonte; horizonte, inclusive, de praxis:

Eu, em minha vida fluida, em minha consciéncia fluida de

mundo, em minha atividade continua, em minha praxis que é

praxis mundana para aquele que € maduro — praxis no mundo

que é para ele sempre permanente, mas que esta em mudanca
nos modos dos dados (HUSSERL, 2017, p. 376).

Husserl é realmente um autor a ser revisitado, ndo sé porque estudou
com Brentano, mestre de Freud, mas porque € ele que reorienta a
fenomenologia da qual Heidegger e Merleau-Ponty, entre outros, serdo seus
herdeiros em que pese as dissidéncias ou “heresias” como destaca Paul
Ricceur (1986). E, por falar em Merleau-Ponty, parece igualmente oportuno
circunscrever uma releitura muito fina desse primeiro balanco husserliano, até
porque é o fenomendlogo francés que, de 1949 a 1952, proferiu uma série de

cursos consagrados ao tema da crianga na Sorbonne que deu origem depois
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ao livro Psychologie et Pédagogie de L’Enfant (Psicologia e Pedagogia da
Crianga) (2001).

E assim que, na atmosfera desses cursos, Merleau-Ponty, em suas
discussbes com Piaget (1947), Melanie Klein, entre outros, extrai importantes
consequéncias no ambito da psicologia infantil. E nos cursos sobre a
Passividade, de 1954 a 1955, Freud se torna, aos olhos do fenomendlogo
francés, uma referéncia recorrente no sentido de compreender a experiéncia

psicanalitica numa perspectiva mais ontolégica. Mas néo é so.

Merleau-Ponty também reencontra um sentido primordial da physis, cujo
escopo maior € dado em seus cursos sobre a natureza no Collége de France,

publicados, em 1995. Escreve ele:

E Natureza o primordial, ou seja, o nao-construido, o nao-
instituido; dai decorre a ideia de uma eternidade da Natureza
(eterno retorno), de uma solidez. A Natureza é um objeto
enigmatico, um objeto que n&o € inteiramente objeto; ela ndo
esta inteiramente diante de nés. E nosso solo, ndo aquilo que
esta diante, mas o que nos sustenta (MERLEAU-PONTY, 1995,
p. 20).

Destacamos do excerto acima que Merleau-Ponty vé, a partir da nogéo
grega de physis a expressdo de um enigma fundamental, um “mistério”, como
retrata ele, também “familiar” (MERLEAU-PONTY, 1964, p. 172) ou “estranho
dominio a que da acesso a interrogacao propriamente dita” (1964, p. 185). Isso
permite melhor compreender por que, em seus ultimos escritos, em especial,
em Le Visible et I’ Invisible, ele passa a trabalhar uma ideia, no minimo, curiosa.
O filésofo descreve a experiéncia da physis em termos psicanaliticos: projeta-
se ai uma espécie de “psicanalise da Natureza, a natureza como carne, como
mae” (1964, p. 321). Merleau-Ponty (1964, p. 323) chega até nomear esse

estado de questdo nos termos de uma “psicanalise ontologica’.

No fundo a ideia de base que se encontra, nessas passagens, € o projeto
de uma nova ontologia (1998, p. 41) capaz de vislumbrar o “mundo como

horizonte”, por meio do qual co-herdamos um sé “Ser intersubjetivo” (1998, p.
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25). Como se retrata, o outro s6 pode ser o “meu gémeo, carne de minha
carne” (1960, p. 22). Noutras palavras: “o outro nasce ao meu lado, por uma
espécie de rebento ou de desdobramento, como o primeiro outro, diz o Génesis,
foi feito de uma porgao do corpo de Adao” (1964, p. 86). Pois bem, essa
relacdo adamica desvela, ontologicamente, a presenca de outrem “imersa
numa mesma linhagem, num mesmo grau de parentesco, portanto, numa so6
consanguinidade primordial, gestados, na verdade, no ventre da mae Natureza.

Ela é nosso bergo natal, o principio de ontogénese” (SILVA, 2019, p. 180-181).

A natureza como physis se revela como o “corddao umbilical de nosso
saber e fonte de sentido para nés” (1964, p. 209). Ela figura como uma
produtividade originaria; ele € o Ser de Criagdo, a génese perpétua cujo
movimento € o de um nascimento continuo. Por isso, nota Merleau-Ponty (2003,
p. 178), trata-se de “compreender este nascimento e renascimento do sentido:
seu nascimento numa Natureza, seu renascimento num saber”. O filésofo vai,
entdo, tal como o “uUltimo” Husserl (2012/2013), conferir estatuto ao “nosso
corddo umbilical com o Mundo da vida/Lebenswelt’” (MERLEAU-PONTY, 2003,
p. 92), a Lebenswelt essa como a dimensao privilegiada de uma doxa (66éa)
originaria. Ora, esse mundo da vida, também entrevisto por Husserl, como
mundo preévio, horizonte circundante, se institui, aos olhos de Merleau-Ponty,
como a dimenséo originaria da physis cujo éthos pode abrigar, para dizer com
Levinas (2004)?', o outro como outro, em sua radical alteridade. Levinas, diga-
se de passagem, observa a “sutil beleza” quanto as analises merleau-
pontyanas nessa interpretacdo de Husserl, em particular, de I/deen Il. Assim, a
experiéncia tactil e estesiolégica mostra acertadamente “essa tendéncia anti-
humanista ou ndo humanista de referir o homem a uma ontologia do ser
an6nimo” (LEVINAS, 1987, p. 136). Assim,

[...] a descoberta do sensivel como senciente se estende ao
corpo do outro sem ter dado lugar a um raciocinio por analogia
[..]. a co-presenca das duas maos, devido ao seu
pertencimento ao mesmo corpo, se estende a outrem. A

21 Veja também, a proposito, a leitura de Fabri, Fenomenologia e cultura: Husserl,
Levinas e a motivagéo ética do pensar. Porto Alegre: EDIPUCRS, 2007.
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comunidade ‘estesioldgica’ funda a intersubjetividade e serve
de base a intropatia (LEVINAS, 1987, p. 137).

De todo modo, e é isso que ainda importa aqui para 0 nosso argumento,
Levinas busca extrair consequéncias também éticas desse género ontologico
de descricdo. Ele se reporta a “exigéncia da indicagao de uma dimensao nova”
(1987, p. 138) capaz de comportar uma “gratuidade ética” (p. 139). Quer dizer,

em suma, a experiéncia intersubjetiva implica também uma relagao ética.

Fato é que Merleau-Ponty retoma e aprofunda Husserl de maneira
incisiva, critica. Merleau-Ponty evita, quanto possivel, falar em idealismo, em
subjetivismo. Se ha um transcendental, esse esta fora da consciéncia; nao
emana dela. “O verdadeiro transcendental € o mundo” (MERLEAU-PONTY,
1945, p. 418). Dizendo de outro modo:

O mundo estd ja constituido, mas também nao estd nunca
completamente constituido. Sob o primeiro aspecto, somos
solicitados, sob o segundo somos abertos a uma infinidade de

possiveis. Mas esta analise ainda é abstrata, pois existimos
sob os dois aspectos ao mesmo tempo (1945, p. 517).

E dando, pois, esse passo com e para além de Husserl, que se
compreende, se é podemos dizer assim, o estatuto do éthos infantil. Esse
éthos € um éthos do mundo vivido do qual a infancia tem o seu primeiro
assento. Talvez seja nesse terreno do Mundo da vida que a experiéncia infantil
encontra o0 seu proprio bergco nos gestos a que se dirige a mae ou alguém
proximo. Ha uma intencionalidade ndo s6 motora, mas originaria de um éthos

que ai brota significativamente:

Um bebé de quinze meses abre a boca se por brincadeira ponho um
de seus dedos entre meus dentes e fago mencao de mordé-lo. E,
todavia, ele quase n&o olhou seu rosto em um espelho, seus dentes
ndo se parecem com 0s meus. Isso ocorre porque sua prépria boca e
seus dentes, tais como ele os sente do interior, e porque minha
mandibula, tal como ele a vé do exterior, € para ele imediatamente
capaz das mesmas intengbes. A “mordida” tem para ele
imediatamente uma significagdo objetiva (MERLEAU-PONTY, 2006a,
p. 471-472)%.

22 Essa perspectiva é trabalhada no texto “O primeiro sorriso da crianga e outrem:
prismas goldsteinianos” de Claudinei Silva (2015). Trata-se ai de compreender, em
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E o éthos que assegura essa rede de intencdes. Um éthos banhado de
physis, obviamente. H& uma mimica existencial em todo esse processo. A
crianga interage com o seu meio, o seu mundo, o seu entorno (Umwelt) e,
como lembrado anteriormente, a partir de Escudero, com o outro com quem
compartimos o mundo (Mitwelt), e 0 mundo préprio de cada um, fruto destas
vivéncias (Selbsweft). Merleau-Ponty diz mais: o mundo de que aqui se
descreve nao € mais aquele captado por um €idog, por uma esséncia inteligivel.
Ha um mundo prenhe de possibilidades e a crianga vai organizando o seu

éthos proéprio ao redor. Como observa Lucas Joaquim da Motta:

Desde o nascimento de uma crianga até sua puberdade, seus
tracos anatdbmicos passam, por vezes, despercebidos; isso
porque enquanto ela nao for capaz de se reconhecer no
passado e se prever no futuro, seus valores serdo dados por
aqueles que os reconhecem. O desvelamento do mundo exige
uma atitude transcendente, que, por um lado, ndao abranda
suas escolhas ao plano imanente ao ser e cuja TTPA&Ig (praxis)
se torna um dever ético (MOTTA, 2022, p. 220).

Ora, quando Merleau-Ponty advoga que “nascer € ao mesmo tempo
nascer do mundo e nascer no mundo” (MERLEAU-PONTY, 1945, p. 517), sua
retomada entre a relagdo individuo mundo anuncia um plano moral, um plano
que nao é subjetivo e nem objetivo; um plano onde o corpo no mundo ndo € um
objeto ou uma pura consciéncia. Mas se € assim, como compreender esse
vaivém entre o corpo e o mundo, apdés o nascimento? Como a experiéncia do

corpo proprio anuncia uma intercorporeidade?

Merleau-Ponty entdo retrata que da sua abstrata desfiguragdo (como

objeto) a expressiva transfiguracdo (como mistério), este outro “corpo” que,

sentido fenomenoldgico, é claro, a imersao da experiéncia intersubjetiva do gesto
na primeira infancia. Porém, ao mesmo tempo, essa passagem nos remete ao
grande neurologista italiano Giacomo Rizzolatti, descobridor do neurénio espelho,
que nos possibilita compreender a mesma situagao descrita por Merleau- Ponty.
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agora, entra em cena, se revela sob a forma de um “enigma” absolutamente

essencial:

O enigma é que meu corpo é, simultaneamente, vidente e
visivel. Ele que olha todas as coisas, também pode se olhar e
reconhecer naquilo que vé o “outro lado” de sua poténcia
vidente. Ele se vé vendo, toca-se tocando, é visivel e sensivel
para si mesmo. Ele € um si ndo por transparéncia como o
pensamento que s6 pode pensar assimilando o pensado,
constituindo-o, transformando-o em pensamento. E, porém, um
si por confusdo, narcisismo, ineréncia daquele que vé naquilo
que vé, daquele que toca naquilo que toca, do senciente ao
sentido. E, portanto, um si tomado entre as coisas, o qual
possui uma face e um dorso, um passado e um porvir [...].
Visivel e mével, meu corpo conta-se entre as coisas, € uma
delas, preso no tecido do mundo e dotado da coesido de uma
coisa. Assim, porque vé e se move, mantém as coisas
circulando ao seu redor, pois elas constituem um anexo ou um
prolongamento dele mesmo, estdo incrustadas em sua carne,
fazendo parte de sua definicao plena, ja que o mundo é feito do
mesmo forro que o corpo (MERLEAU-PONTY, 1985, p. 18-19).

Essa metamorfose reaparece em toda a sua extensdao radical:

primeiramente, ha uma

[...] relagdo de meu corpo consigo mesmo que o transforma no
vinculum do eu com as coisas. Quando minha mao direita toca
a esquerda, sinto-a como uma “coisa fisica”, mas no mesmo
instante, se eu quiser, um acontecimento extraordinario se
produz: eis que minha méao esquerda também se pde a sentir a
mao direita [...]. Dessa maneira, porque eu me toco tocando,
meu corpo efetua “uma espécie de reflexdo”. Nele e por ele
nao ha somente relacdo em sentido Unico daquele que sente
com aquilo que ele sente. A relagdo se inverte: a méo tocada
torna-se tocante, de modo que sou obrigado a dizer que o tato
aqui esta espalhado pelo corpo, que o corpo € “coisa
senciente”, “sujeito-objeto” (MERLEAU-PONTY, 1960, p. 210).
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Ao mesmo tempo, volta a ilustrar Merleau-Ponty, ha uma amplificacédo do

mesmo paradoxo:

Se, ao apertar a mao de outro homem, tenho a evidéncia de
seu ser-ai, € porque ela se coloca no lugar de minha mao
esquerda: meu corpo se anexa ao corpo do outro nesta
“‘espécie de reflexao” da qual ele é paradoxalmente a sede.
Minhas duas maos sado “co-presentes” ou “coexistem” porque
sdo as maos de um soO corpo: o outro aparece por extensao
dessa co-presenca. Ele e eu somos como os 6rgdos de uma so
intercorporeidade (MERLEAU-PONTY, 1960, p. 212-213).

Merleau-Ponty exemplifica, nessas passagens, o fato de que “acédo e
paixao pouco se discernem” (1985, p. 32), pois ja ndo se sabe mais quem vé e
quem é visto; quem toca e quem é tocado. O filésofo francés reconfigura,
desde Husserl, a ideia de uma reflexividade corporal ou carnal ao situar o
enigma das maos que se tocam de maneira que nem uma nem outra exercem,
no proprio ato de tocar, uma funcédo subjetiva ou objetiva. No limite, seria
impossivel, portanto, demarcar precisamente ai qual é a mao ativa e qual é a

mao passiva. Ha uma dialética entre a atividade e a passividade.

Passamos agora a enfocar a perspectiva psicanalitica de Masssimo
Recalcati, importante lacaniano, marcado por forte inspiragdo merleau-
pontyana. Tomaremos como referéncia propor o seu instrutivo livro de 2015, Le
Mani della Madre: Desiderio, Fantasmi ed Eredita del Materno. Em linhas

gerais, o que Recalcati propde?

Ele comega por epigrafar o seu livro com uma citagéo de Rilke: “Vocé néo
estd mais perto de Deus do que nos; estamos todos longe. Mas vocé tem
lindas mé&os abengoadas. Nascem claros em vocé do manto, contorno
luminoso: eu sou o orvalho, o dia, mas vocé, vocé é a planta” (RILKE, As M&os
da Mée, apud RECALCATI, p. 5). Ora, “abengoadas”, escreve Rilke, sejam as
maos da méae. Bem-aventurado o apoio que oferecem ao “orvalho” e aos “dias”
da vida. Bendita seja a “planta” da mae e a sua memoria. Recalcati se apressa
no sentido de inquirir melhor sobre a fungdo materna na constituicdo do
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individuo desde a infancia e isso sob um ponto de vista ndo sé psicanalitico,
mas fenomenologico. Para isso, ele recorre a experiéncia da maternidade, ao
seu legado e aos seus fantasmas, as suas luzes e as suas sombras, buscando
questionar o mistério da maternidade e, mais especificamente, o que resta da

mae no momento do declinio da sua representacao patriarcal.

E bem verdade, observa ele, que a cultura patriarcal também transmitiu e
impds uma versao igualmente pesada da mae. Ela € a mae do sacrificio e da
abnegacao, a mae como destino inevitavel de ser mulher. A ideologia patriarcal
que da os ultimos suspiros e, por vezes, desesperados, hoje quis reduzir o ser
da mulher ao da mae. Ora, somente a figura da méae poderia estabelecer uma
versao socialmente aceitavel, benéfica, positiva, saudavel e geradora de
feminilidade. E a versdo esquizoide e maniqueista da feminilidade (m&ae=boa,
mulher=ma) que constitui o espinho espinha dorsal da representagao patriarcal

da maternidade e que foi justamente criticado e superado (RECALCATI, 2015).

Recalcati traz, para o primeiro plano, a tese da hereditariedade como um
problema acerca da humanizagdo da vida; humanizagdo essa que tem na
figura da mae a responsavel pela filiagdo simbdlica. Essa filiagdo nédo esta
circunscrita aos limites rigidos de uma concepg¢ao naturalista da familia em que
a mulher aparece como progenitora pura e simples. Assim, ele analisa que dois
preconceitos de imagem espelhada influenciaram a leitura psicanadlise da
funcdo materna. Por um lado, existem aqueles que identificaram a mae como a
prisdo em que a crianga é detida e o pai como seu libertador necessario. Nesta
identificacdo, a generatividade materna é esmagada por uma cultura que
assimila a mae ao caos original, a um lugar disforme, pré-linguistico,
indiferenciado, que so a intervengao de o pai tem o poder de ordenar e regular.
Por outro lado, ha quem tenha atribuido a mae uma funcéo tao exclusiva no
cuidado de criangas em risco de cair num processo retorico de idealizagao que
nao atribuindo o peso certo a necessidade de a crianga estar sempre presente.
Contra o primeiro preconceito, cumpre mostrar a centralidade ativa da fungéo
materna no processo de filiagdo e humanizagdo da vida. Contra o segundo,
cabe reconhecer que a mae nunca exclui a ambivaléncia e sua divisao interna,

que é a idealizagdo da mae. O ensino de Lacan mostrou que somente se a
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mae “nao for mae de tudo”, pode permitir a prépria crianca experienciar aquela

auséncia que torna possivel seu acesso ao mundo dos simbolos e cultura.

Para dar conta disso, Recalcati formula uma fenomenologia das maos.
Ele traz, a memoria, um episddio pessoal em que, quando crianga aos 9 anos,
assistia a uma pelicula em que uma mae segura nas maos as maos de seu
filho suspensas no ar. Trata-se de A M&e de Turim, cujo diretor &€ Gianni
Bongioanni, filme esse produzido em 1968. A recordacdo dessa cena se torna
emblematica a medida que a trama €, no essencial, tal como o lembrava: uma
crianga de uns quatro ou cinco anos, portanto, em idade pré-escolar que brinca
de atirar avidozinho para o alto e, de repente, ao cair do ultimo andar do grande
prédio permanece milagrosamente pendurada nas barras da grade. O que ali
ocorre? A mae, percebendo sua auséncia, imediatamente vai ao seu socorro,
agarrando-a firmemente nas maos. Todas as suas tentativas de atrair a
atengao dos transeuntes sdo em vao. O barulho dos carros e do quotidiano da
rua segue completamente indiferente encobrindo, pois, os gritos da mae,
enquanto o tempo passa inexoravelmente e as mé&os da mulher, agora
enfraquecidas pelo esforgo prolongado, parecem ter de se soltar das do filho.
Os dois parecem isolados do resto do mundo. O desfecho se da com um final
felizz mae e filho sdo salvos pelo gesto corajoso de um trabalhador préximo a

residéncia que antecipa o resgate dos bombeiros.

Essa cena se revela realmente impactante, pois se pode perguntar:
Quanto tempo se passou? A dia inteiro? Por quanto tempo as maos daquela
mae mantiveram seu filho vivo? Por que na memdria pareceu um tempo que

nunca acabou?
Recalcati pde-se, enfim, a pensar:

Mais radicalmente, hoje posso pensar que, naquela cena, a
mae é uma presenga capaz de aliviar a angustia, de tirar a vida
do abandono absoluto em que ela é langada. Por que nunca
esqueci a mae de Turim? Procuro responder a mim mesmo
pensando, antes de tudo, que, muitas vezes, me senti
suspenso no vazio como aconteceu com aquela crianga e,
muitas vezes, invoquei as maos daqueles que amava para me
apoiar, na solidao desse vazio. Nao sera esta talvez a condicao
mais radical da vida humana? A vida ndo ganha vida
agarrando-se, agarrando-se, entregando-se sempre nas maos
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do Outro? Nao sera Mae talvez o nome que define as maos
deste primeiro Outro que cada um de nds invocou no siléncio
do seu vazio? Nascer nao é sempre tomado pelas maos do
Outro? Nao sera talvez esta a razdo que levou Freud a
identificar a figura do “salvador” como o primeiro rosto da mae?
(RECALCATI, 2015, p. 15).

Essa imagem de que somente maos que seguram outras maos, maos
seguradas por outras méos e em torno do vazio, do nada, do absurdo, do corpo
de uma crianga pendurada no abismo, do corpo de uma crianga que quer ser
protegida do frio, da escuriddo, da noite revela, sem duvida, o sentimento de
desamparo. O amparo das maos € a manifestacdo inequivoca da
intercorporeidade cinestética de que fala Husserl e que Merleau-Ponty retoma
sob um angulo ainda mais radical, para além de toda subjetividade translucida.
Como retrata Recalcati (2015), € uma metafora do Outro que responde ao grito
da vida ndo deixando-a cair na insignificancia. Ora, pois, “as maos ndo sao o
primeiro rosto da mée? Nao Talvez tenham sido as m&os da minha mae que
fizeram isso acariciou meu corpo semeando-o com letras, de memodrias, de
sinais, arando como se fosse terra? Quanto as maos de uma mae podem
contar para um filho?

Na descricdo de Freud do Outro como maternal primeiro
“socorrista” no inicio traumatico da vida, podemos tragar uma
primeira definicido da mae como aquele Outro “mais préximo”
que sabe responder ao chamado da vida que clama. Se a vida
humana chegar a vida, como explicam Freud e Lacan, em uma
condicao de “prematuracao”, “despreparo”’, “fragmentacao”,
“‘desamparo”, “abandono absoluto”, numa condicdo de
insuficiéncia, vulnerabilidade, exposicdo ao absurdo da
realidade, precisamos primeiro das maos do Outro — o
presenca do Outro — para guardar essa vida, protegé-la,
removendo-a- da possibilidade de queda (RECALCATI, 2015, p.
16-17).

Evidentemente ao recuperar esse registro cinematografico, Recalcati
amplifica o conceito de méae para além de sua fixagdo puramente biolégica ou
até mesmo heteronormativa em nossos tempos modernos. O que se trata ai
de trazer a tona € a figura da mae como sendo o nome do Outro que suspende

do abismo como primeiro "ajudante"?®. O ponto chave é este: posso até ser

23 Moacyr Franco, p. ex., da viva voz a essa cangado de cuja letra fora composta por
David Nasser e Elizabeth Sachez, Balada das Mé&os (1969): “Se os teus olhos
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uma “mae” como um “pai”, isto €, como uma figura que transcende sexo,

sangue, linhagem e biologia.

Acreditamos que essa fenomenologia das maos constitui uma dimensao
importante a fim de se compreender a radicalidade ultima do éthos infantil.
Essa raiz ultima pressupds todo o preparo do terreno anterior que até aqui nos
colocamos, no intuito de escavar, arqueologicamente, o carater psicanalitico-
hermenéutico quanto a originariedade do sujeito infantil, retomando, pois,

desde a esteira freudiana alguns de seus temas substanciais.

A questdo, p. ex., do logos originario como linguagem nos parece de
suma importancia a fim de melhor situar o sentido ultimo do éthos infantil. E o

que deslindaremos no topico a seguir.

3.3. Ethos e linguagem originaria: a crianca e o Adyog como gesto

Ao chegar no terceiro momento do capitulo 3, a pesquisa ndo poderia
deixar de se desdobrar em torno de outra perspectiva capital que também se
insere consideravelmente nesse ambito maior do mundo vivido pelo qual
reconhecemos a figura do éthos infantil. Trata-se, fundamentalmente, do
fendbmeno da linguagem em seu aspecto originario como forma privilegiada de
I6gos (Aoyog). Isso ja vimos, de relance em Husserl, mas que agora, podemos
imprimir novo ritmo na arquitetura aqui da exposicdo. Para tanto, nos
deteremos na experiéncia mesma da linguagem como “casa do ser”, no sentido,

p. ex., reportado por Heidegger e reconfigurado por Merleau-Ponty. Quer dizer,

faltaram um instante da vida / Se o coracao vacilar, retardando a batida / Se o teu
corpo cansado, curvar-se vencido / Na estrada comprida / Na batalha perdida /Tuas
maos, s6 tuas maos / Gémeas no riso e na dor / Manterao, sempre acesa a luz.../
Votiva do amor / Maos que se juntam na prece num momento supremo / Quando no
altar duas vidas se juntam também / Maos que abengoam o filho / Que parte talvez,
para sempre / E depois vao tecer um casaco de |4 / Para o neto que vem / Maos
que dao lenitivo / Aos que foram vencidos na vida / Maos que nunca recusam / Num
gesto o perdéo.../ Maos que arrancam das cordas / De um violino nervoso e agitado
/ A musica divina / Que torna todos os homens irmaos / Maos que apoés o siléncio
que cai sobre a vida que cai / Juntam o siléncio aquelas que um dia também foram
maos / Também foram méos / Também foram maos”.
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a linguagem como lugar de abrigo, acolhimento, ou se quiser, éthos. Ademais,
procuraremos também investigar como o discurso psicanalitico-fenomenolégico
permite compreender por meio da corporeidade infantil ou no gesto da crianca
no ato de acolhimento das maos da mae a expressao mais originaria e radical

desse éthos como experiéncia vivida.

Para tanto, voltaremos ao pensamento de Massimo Recalcati sobre a
especificidade da funcdo materna no processo de humanizagdo. O especifico
da heranga materna, segundo nosso autor, € a de que a mae transmite
fundamentalmente o sentimento e o sentido da vida. E ela que faz a conex&o
entre a vida e o desejo. E aquela que transmite o desejo de viver. Portanto,
uma mae pode transmitir este sentimento se ela propria se encontra em posse
e animada por esse mesmo sentimento. E algo que habita nela, é um éthos-
hexis, uma dimensao daquilo que denominamos de carater e que podera, via
Paideia, ser transmitido, realizando a tradigdo no melhor sentido vaziano. A
maternidade € uma grande figura que simboliza o estado de quem espera a
realizacdo de uma expectativa. E todo o desdobramento de um processo
evolutivo que comega com a gravidez, seguida do nascimento, dos primeiros

passos, das primeiras palavras e assim adiante.

Cuidar de uma vida significa té-la desejado. Transmitir este desejo de
viver exige uma condi¢cado fundamental: a compreensao de que a vida do filho é
vida unica. A vida é insubstituivel. A vida é irrepetivel. Isto é fundamental, pois,
hoje, vivemos em um mundo onde tudo é substituivel ou mesmo descartavel. E
0 mundo da mercadoria que determina nossas relagdes, ou, usando um outro
conceito muito caro para Heidegger, o mundo da técnica. Assim, segundo
Recalcati, a licado da maternidade € de mostrar que cada filho é filho unico.
Como observa Levinas, nos diz Recalcati, o filho é insubstituivel. Isto exige um
tipo de cuidado muito préprio da figura materna. Para Recalcati, Lacan nos da
uma bela imagem quando diz que o desejo da mae nao pode ser anénimo. Isto
implica em que o cuidado devera ter a caracteristica do particular e ndo do
universal. Hoje vivemos em um mundo onde ja n&o existe um cuidado para
com as coisas particulares. O ndo cuidado se manifesta concretamente nas

relagdes com as pessoas, no modo de convivio nas cidades e, principalmente,
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no cuidado com a terra, pois ela é vista apenas como uma fonte de recursos
para usufruir. A mae nos mostra que, portanto, a vida do filho sendo unica,
ainda existe uma perspectiva de habitar um mundo que possa se contrapor a
esta engrenagem (Gestell)** em que estamos envolvidos no mundo da técnica.
A perspectiva de manutencao deste éthos infantil pode nos apontar uma
contribui¢cdo da psicanalise. A grande ligdo ética da maternidade é a de que um
filho é insubstituivel. Ora, como lacaniano, Recalcati dizz. o amor da mae se
manifesta pelo amor ao nome do filho. E a dimensdo do amor ao particular
contrapondo-se ao amor abstrato e ao amor universal; pois na escolha do
nome se manifesta uma antecipagao da vida. Em nossos nomes, ja temos uma

presenca do destino, uma vez que antecipa desejos e fantasias de um devir.

Uma das poucas coisas certas no trabalho psicanalitico, segundo
Recalcati, é a de que quando uma vida chega ao mundo sem ser
acompanhada de um desejo que a faga unica, existe grande possibilidade de a

vida refutar a propria vida.

Volvamos outra vez sobre a importancia das maos da mae, ja enfatizadas
por Husserl e Merleau-Ponty. Esta € uma dimens&o fundamental. Recalcati nos
apresenta de entrada a seguinte afirmagao: as maos da mae que manipulam o
bebé nos cuidados fundamentais para a manutengao da vida podem ser vistas
como uma das primeiras formas de palavras. Nos diz nosso autor: as maos que
banham o bebé introduzem este na experiéncia (pathos) de banho na
linguagem. Com isso, 0 encontro das maos da mée com o corpo do bebé pode
ser pensado como um pathos que proporciona a abertura a linguagem. E um
acontecimento, uma experiéncia, um sofrimento e uma emocgdo. Pois
exatamente sdo essas palavras que Peters utiliza para apresentar a traducao
de pathos, no seu classico vocabulario Termos Filoséficos Gregos. “A sua
acepgao mais geral significa algo que acontece” (1983, p. 183). As maos tém
também a dimens&do do suporte, do socorro, do acolhimento, do holding de
Winnicott. Tudo isto esta presente na cena do flme A méde de Turim, referido

anteriormente.

24 Adotamos, aqui, a versdo proposta por Escudero (2024) quanto ao processo
dindmico que esta presente nessa proposi¢cao heideggeriana acerca da esséncia da
técnica.
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Recalcati nos lembra que Freud nos apresenta a mae como o primeiro
socorro do ser humano. E o outro que escuta e que responde aos primeiros
apelos da vida. A mae responde oferecendo as maos. Existem maos todas as
vezes em que ocorre um acolhimento. Isso, poréem deve ser um acolhimento
sem propriedade. A maternidade, em sua dimens&do de gravidez, traz um
paradoxo em relagdo ao acolhimento. A gravidez é a gestagdo de um corpo no
interior de outro corpo. Do ponto de vista da medicina, isso provocaria uma
rejeicdo, no entanto, o milagre da maternidade e o enigma da vida produz
acolhimento. Isso tudo produz um grande desafio para o exercicio da
maternidade: saber viver a perda do filho. E o desafio de ensina-lo a “caminhar”
para que possa ter a autonomia de caminhar por suas proprias pernas. Isso
simboliza a transcricdo da physis em éthos. Sendo physis um principio de
movimento, segundo Aristoteles, o ensinar a “caminhar”’, que comega com o
banho do bebé na linguagem, para que no seu devir, enquanto humano, possa
se apropriar (hexis) da linguagem, agora como logos, para morar (éthos) nela.
E assim conquistar a autonomia. Esta entelecheia poderia, entdo, ir ao

encontro da tdo famosa expresséo aristotélica: anthropos zoon logon echon.

Agora um Uultimo aspecto da maternidade, segundo Recalcati. E a
experiéncia (pathos) que o bebé faz com o rosto, a fisionomia da mae. O rosto
da mae e sua fisionomia permite a primeira experiéncia do ver-se. Todos nos
nos vemos através do olhar do outro. O verdadeiro espelho ndo € o objeto
empirico no qual nos vemos, mas sim a fisionomia do outro. Diria Levinas: o
rosto fala. A manifestagcéo do rosto ja € um discurso. Por isso, afirma Recalcati,
o melhor remédio antidepressivo € o olhar do outro que nos ama. Portanto, a
nossa imagem é constituida pelo modo como nés fomos olhados. Diz Recalcati:
somos “vestidos” pelo olhar do outro. E nosso autor nos lembra que Winnicott
se refere a crianga como um pequeno meteorologista que olha o céu; dai
deriva a origem da palavra consideragao: a agcédo de levar em conta a imagem
do céu como um elemento fundamental para a orientacdo. A fisionomia do

rosto da mae pode abrir ou fechar a morada no mundo da crianga.

E nessa perspectiva anteriormente desenvolvida que o logos do mundo, o

logos originario da physis que incessantemente se transcreve em éthos funda o
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logos da linguagem. Ao falarmos aqui de physis, em sua acepgdo mais
originaria possivel, aquela que espelha um mundo intersubjetivo,
reencontramos outro lugar da crianga como experiéncia-protétipo de um éthos,
mas um éthos que €, continuamente, perpassado, em carne e 0sso, por certo

pathos. Nos detenhamos, um pouco, sobre isso.

Assim se € verdade que ha conceitos que nada mais sao que recriagdes
de um pensamento originario — algo, alias, que passa a ocorrer desde a cultura
latina e se estende modernidade afora —, pathos € um desses. Fato é que a
verdade nem sempre é simples ou mesmo facil de ser mostrada, ainda mais
quando certo discurso hegemodnico mascara a ponto de perder mesmo nogdes
essenciais. E o caso, p. ex., do conceito de pathos. Ele é importante ndo s6
para a psicanalise, mas para a propria fenomenologia. Evidentemente, ndo
poderemos entrar aqui nos pormenores, bem como acompanhar a evolugao
propriamente semantica dessa cara categoria 0 que exige, sem duvida, um
longo estudo a parte?®, mas nos limitaremos apenas em demarcar um breve
registro que, de passagem, pode ser util nesse contexto fenomenoldgico-
hermenéutico ao pensar, a dimensao do éthos infantil como experiéncia vivida
do corpo ao nivel da linguagem; vivéncia essa de um éthos que também se
compreende como pathos. Merleau-Ponty, via Husserl, mais uma vez, parece

fornecer consideravel subsidio?®.

% Acerca da histéria da palavra pathos vale consultar, p. ex., o préprio verbete no
classico Termos filosoficos gregos: um léxico histérico de F. E. Peters (1983).

26 Sobre esse instigante debate, vale a pena ver ainda o recente trabalho de Bernhard
Waldenfels, Geburt des ethos aus dem pathos: wege einer responsiven
phanomenologie (2024a) que inspira 0 homodnimo artigo "La nascita dell’ethos dal
pathos. Percorsi di una fenomenologia responsiva" (2024b). Em linhas gerais, uma
vez Influenciado pela ontologia merleau-pontyana do sensivel, o filésofo alemao
propde uma "ética responsiva". Essa ética se faz presente em todas as nossas agoes.
Mesmo que recusemos responder ao apelo de outrem, ainda respondemos, para o
bem ou para o mal. E nesse contexto que pathos e resposta ndo ocorrem pari passu.
Ora, somos perturbados por coisas estranhas, estamos sujeitos a uma mudancga de
tempo irreversivel: nesse sentido, retornamos ao que vem antes de nos. Waldenfels
entende que a lacuna entre o pathos e a resposta da origem a uma criatividade que
se inventa ao processar descobertas. Segundo ele, o fenbmeno patico-fisiologico
responsivo indica um contexto afetivo em que o corpo nos dirige antes que o
dirigimos. Tal contexto precede e supera qualquer plano, escolha, julgamento, ato
intencional e sentimento. O patético, portanto, ndo é um ato subjetivo ou
objetivamente observavel na perspectiva da terceira pessoa; o pathos, enfim, ndo é
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O que queremos realgar € que ha um pathos na linguagem. O dizivel da
crianca € antecedido pelo indizivel e que tem no gesto corporal ou
comportamental um nucleo de sentido. Sob esse angulo, o apelo a outrem
como cuidador, acolhedor, ndo é s6 apofantico, mas, digamos, pré-apofantico.
Ele brota de um fundo humano, sem duvida, mas radical e originariamente
inter-humano do qual a méae, sobretudo, se consuma fenomenicamente como
uma alteridade inalienavel, indispensavel. As maos da mae, no dizer de
Recalcati, é a figuracdo mais emblematica desse gesto primordial. E Eros
("Epwg), no sentido profundo de amor que ai se encarna estesiologicamente
para usar aquele contexto fenomenologico que Merleau-Ponty e Husserl

descrevem a proposito do enigma do corpo; corpo esse senciente e sensivel.

O mesmo se da entre o dizivel e o indizivel. Isso sem sairmos,
obviamente, do ambito do corpo como manifestagcado carnal. Vale lembrar que
etimologicamente o que significa manifestagdo. O conceito acena para a ideia
de uma ag3o, de fazer festa com a mao. A festa € um modo. E um momento de
ser do humano em que ele interrompe todas as outras atividades. Qualquer
atividade é deixada de lado. Ele vai se encontrar com o outro humano para
partilhar e compartilhar a vida. Como diz o filésofo italiano Emanuele Severino,
trata-se de festejar por estar incolume; ora, isso quer dizer estar no alto da
coluna e observar o produzido. Afinal, como na narrativa biblica, Deus, depois
de ter criado o mundo, o que fez? Ele contemplou a sua obra. A festa € um
momento existencial do humano em que ele precisa parar com todas as suas
acdes, uma vez que nao trabalha, ndo faz nada. Ele vai fazer festa, vai beber,
mas € um modo dele parar para poder contemplar a beleza da criagdo, mas ao
mesmo tempo, a dureza da vida. Esse jogo ai €, incontornavelmente, ambiguo,
paradoxal. Manifestar implica, pois, agdo com as maos numa atmosfera de

festa; algo, por sinal, bem caracteristico do éthos infantil.

Ora, ao transportarmos para a esfera da linguagem, principalmente, a
linguagem corporal é propriamente isso que encontramos desde ja na primeira

infancia. E sob essa perspectiva que a linguagem se faz gesto ou, para dizer,

apenas um tipo particular de experiéncia, mas uma forma sui generis de experiéncia
entendida como resposta a algo que nos afeta.
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com Heidegger, se faz morada, a casa do ser; morada essa que é o proprio

éthos.

Sob tal prisma, uma fenomenologia do éthos nao deve ser compreendida
s6 em termos hegelianos-vazianos, mas, também, husserlianos,
heideggerianos e merleau-pontyanas e sua ascendéncia grega, como Freud e
o movimento psicanalitico também n&o se esquivou de debrugar. E, por isso,
que desde o inicio aqui do trabalho ndo nos propomos em fixar ou ainda
condensar o tema tdo somente num autor ou outro. Procuramos deixa-lo aberto,
bem aberto mesmo, pois todo contributo tedrico e mesmo clinico nao dispensa

a interrogagao incessante que fazemos nesse terreno.

Assim, a dimensao pathica do éthos se instala em diferentes modalidades
e a linguagem é uma delas seguramente como indicamos. Interrogar o pathos
€ refletir mais detidamente numa espécie de tor¢cdo, “dobra no tecido da
linguagem” para falar com Merleau-Ponty (2011, p. 205). O pathos ai entrevisto
esta longe, bem longe de resvalar num vicio ou numa deficiéncia: ele ndo tem
nada de erratico do ponto de vista légico, proposicional, mas assume o estatuto
de uma virtude especial, qual seja, sem ele ndo ha linguagem, ndo se pode
sequer falar em éthos. O pathos exprime o mesmo paradoxo que encontramos
na experiéncia vivida do corpo infantil: a coesao indiscernivel entre o dizivel e o
indizivel; o paradoxo constitutivo da praxis da linguagem. E o que, p. ex,
Clarice Lispector revive, a todo tempo, em seu trabalho literario. Retrata a

escritora:

Eu tenho a medida que designo — e este é o esplendor de se
ter uma linguagem. Mas eu tenho muito mais a medida que nao
consigo designar. A realidade € a matéria-prima, a linguagem é
o modo como vou busca-la — e como ndo acho. Mas €& do
buscar e ndo achar que nasce o que eu nao conhecia, e que
instantaneamente reconheco. A linguagem é o meu esforgo
humano. Por destino tenho que ir buscar e por destino volto
com as maos vazias. Mas — volto com o indizivel. O indizivel s6
me podera ser dado através do fracasso de minha linguagem.
S6 quando falha a construgdo, € que obtenho o que ela nao
conseguiu. (LISPECTOR, 1979, p. 172, grifo nosso).

105



Clarice adentra aqui um dominio ndo s6 puramente introspectivo,
psicolégico, mas também ontoldgico e por que ndo ético em sua originariedade
propria? Qual o sentido desse erro, dessa impossibilidade de dizer, o indizivel,
a falha? Ou, em termos psicanaliticos, essa tentativa, por vezes, va de
vivenciar uma dor que, quanto mais intima, mais incomunicavel, exige ser
escutada, tal qual o sujeito perturbador que batia na porta da sala em que
Freud fazia a conferéncia, pedindo para entrar. E Freud, com toda a
sagacidade que lhe era peculiar acolhe o pedido e da a palavra para poder
falar do indizivel. Ora, esse é o destino da linguagem. Essa tem que conviver, a
todo tempo, numa espécie de zona de trafico entre o dito e o ndo-dito. Assim
“‘quando o dizer parece, a primeira vista, triunfar apofanticamente, malogra em
seu intento ultimo. Vé-se de maos vazias, uma vez que nhao consegue
apreender o movimento daquilo que se revela como sendo a sua contrapartida
mais secreta, o indizivel” (SILVA, 2015b, p. 173). A crianga, pois, em seu éthos
primordial “diz”, seja em seu gesto, como sorriso ou o choro esperneado, seja
até mesmo em seu siléncio para além ou aquém do que “diz”. A linguagem,
enfim, encerra um pathos porque ha sempre uma situacdo-limite, uma

catastrofe no sentido de Goldstein, condicdo essa que é constitutiva.

O que pretendemos com a tese de um éthos infantil € isso: situar esse
habitat de muitos matizes como enigma constitutivo do humano em sua dupla e
reciproca valéncia, filosofica e psicanalitica. O logos da linguagem acena justo
o duplo movimento do dito e ndo dito como enigma essencial do éthos. Por que
a linguagem encerra um mistério? Porque ela também manifesta um pathos.
H4& uma operagdo nao s6 ativa da linguagem, mas, antes e originariamente,
passiva. Outrem a que a crianga interpela se revela como enigma porque
também €& um ser de linguagem, linguagem essa recoberta por uma dobra
dindmica do funcionamento da fala. O pathos — como sendo da ordem do
indizivel — gesta, impulsiona o infante reclamando um cuidado carnal; o pathos
ja se instala originariamente, uma vez que se inscreve em certa ordem vital de
physis como producdo de desequilibrio. E o que desconcerta, desconstréi certa
l6gica da identidade, da adequacéo, da concordéncia. A crianga ndo so se
comunica pelo que, literalmente, diz, mas pelo que ndo diz. Todo cuidado
dispensado nesse plano que ndo é sO psiquico deve levar em conta essa
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demanda, isto é, essa outra margem daquilo que realiza quando se usa
palavras. Parece-nos que quando Lacan falara que o inconsciente &
estruturado como linguagem, talvez possamos interpretar essa féormula nesse
sentido. Ha uma estrutura gestaltica, do tipo figura e fundo, na linguagem.
Figura= dito; fundo=ndo dito. (Cf. SILVA, 2024). O pathos s6 se torna
constitutivo da linguagem porque opera essencialmente com esse duplo
movimento. Ocorre que o pathos também assume certa forma especular. O
fendbmeno, apresentado por Heidegger, do jogo do espelho é muito importante.
Escudero (2024), p. ex., escreve: “As coisas sO existem na medida em que se
refletem nas outras e na maneira como recebo o reflexo das duas coisas,
percebo a maneira em que me comporto”. Escudero toma o tema da
maternidade como exemplo. Nos diz ele: ndo existe uma esséncia de ser mae,
nao existe uma forma universal de ser mae, mas depende, em cada caso, do
modo como ela se relaciona com os filhos e a resposta a esse agir vai
condicionar o modo de ser da mé&e. As coisas sO existem na medida em que
refletem uma na outra. (Por exemplo physis-ethos). Isso nos permite
aproximar-nos da psicanalise e esta muito em linha com o mesmo tema,
tratado no livro, como vimos, Le Mani della Madre, de Massimo Recalcati
(2015).

Se ha o logos fundamental presente no éthos infantii como pathos é
porque ha sempre esse vaivém que € proprio do jogo de espelho na relagao
com outrem. Por conta da estrutura desigual em que se encontra a crianga,
vamos dizer, ela esta ainda no mundo pré-verbal, embora ja entre o verbal que
vem justo do outro que, como dissera Merleau-Ponty contra Piaget, é a
mentalidade logica propria do adulto. O que exatamente temos, em mente,
quando nos reportamos ao pré-categorial, ou seja, aquilo que remete aquilo
que buscamos sustentar aqui nos termos de éthos infantil nada mais € do que
o poder de pensar todo aquele tempo necessario do ser humano estando no
mundo. Onde ainda nao existe a linguagem em sentido apofantico; onde existe
a pura presenca. Dizendo de outro modo, quando isso se torna a esséncia, € 0
originario do homem. Parece que esta faltando inicialmente este momento mais
originario que € o pré categorial. Para que ele consiga ou se permita ser
atravessado pelo logos existe todo um movimento (kinesis), ou seja, da vida
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que vai preparar o homem para este habitar o logos. A physis enquanto kinesis

se faz logos.

Ethos é physis, é psyché, é pathos na exata medida que o ser humano,
para constituir seu pleno desenvolvimento, necessita, imprescindivelmente,
desse outrem que também desde a mais tenra infancia, € igualmente
perpassado pelo mesmo movimento carnal com o mundo. Reportar-se a essas
modalidades concéntricas é voltarmos ao coracdo mesmo do éthos infantil, ou
seja, compreender o sentido profundo da relagdo com um outro humano que se
encarrega do cuidado. E a fungdo basica deste outro humano para se
encarregar do cuidado é possibilitar que a kinesis, ou seja, que a vida se
mantenha na vida, num apelo dirigido ao outro que da o alimento, que, enfim,
cuida. Ora, como vimos, essa primeira experiéncia que se da através do
cuidado Freud vai chamar de vida instintiva. A vida instintiva é tudo aquilo que
tem o movimento em si mesmo. Na pratica, ela se da, por exemplo, na agitagao
da crianca, no impulso de um bebé recém-nascido como expressdo de um
movimento de vida que sempre é dirigido para... Pois bem: trata-se, afinal, de
suprir aquilo que é instintivo. Eis porque a crianga se agita, chora, se
movimenta. A mae vem e da o peito ou da a mamadeira; enfim, o alimento que
€ necessario para a manutencido da vida. Esta experiéncia o animal também

tem; o gato, p. ex., mama; o cachorro também mama.

Para que essa vida se mantenha enquanto vida em pré-condi¢coes
fundamentais e basicas é preciso que o apelo seja correspondido. E ai que
entra em cena o outro. Isso, inalienavelmente, coloca a questao da alteridade
com um papel fundamental para a manutencdo da vida. Fato € que ndo ha
alteridade sem cuidado. A ideia mesma de alteridade reclama o cuidado. E
esse cuidado é algo que nao se efetiva sem outra condicdo que é o corpo.
Estamos falando aqui do corpo vivido, é claro, o corpo originario € ndo o corpo
material, biologico, objetal. E exatamente nessa acepcdo que a analitica
existencial de Heidegger ndo se propde avangar muito; algo, alids, admitido por
ele proprio ao assumir esse limite (Cf. SILVA, 2024b). Com isso, o
reconhecimento da alteridade é, antes de tudo, o reconhecimento de uma

intercorporeidade. O que se desvela ai € uma intercorporeidade que se
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inscreve maternalmente. Trata-se daquilo que Buytendijk (2017) descreve a
titulo de “espirito materno” cujo vinculo & fenomenologicamente transfigurado.
Ele é transformado por essa outra dimensao de encontro com o outro, onde a
crianga segura o bico do seio na boca. Isso permite que va se abrindo espaco
para que esse outro se apresente ou que me vincule a este outro de tal modo
que o corpo bioldgico passa a ser um corpo erégeno. Ao mesmo tempo, porém,
nao se deve perder de vista que tal relagcdo € uma relagdo de transcendéncia
do biolégico para o erégeno. Ai esta a origem do desejo, nesse inter-jogo de

reconhecimento.

Uma vez perto, esse outro passa a ter essa fungdo fundamental, como
em Recalcati quando observa que as maos da mae constituem uma primeira
linguagem. Afinal, sdo as maos que sustentam o acariciar, o de dar banho ou
trocar. Ora, essa presencga, enquanto tal, € pura doagao. Ai ha algo que parece
que fica muito solto no pensamento, no préprio pensamento aristotélico. Quer
dizer, onde estad a questdo da alteridade? Ou seja, afirmar tdo simplesmente
que o homem € um animal racional é perder de vista 0 que ha de pré-racional
nele, pré-légico, pré-categorial. E ai, a nosso ver, que entra a psicanalise,
porque 0 que essa traz como grande novidade, € apontar precisamente para
isso. Ela aponta para este momento como um momento decisivo
originariamente falando. Trata-se de um momento fundador de uma forma de
vinculo. Ao mesmo tempo, essa experiéncia vai introduzir aquilo que se chama,
prazer. SO que para que esse prazer acontega, ele tem exatamente a
necessidade dessa alteridade. E como que essa alteridade se mantém? Ela se
mantém presente ap6s a pura satisfacéo do alimento. E segurando na boca. O
bico do seio. O fato curioso nisso tudo € que o bico do seio que a crianga retém
na boca depois que ela acabou de alimentar, ndo tem mais a fungao alimenticia.
Ela passa a se desdobrar numa funcido de manutencao da presencga do outro,

enquanto uma possibilidade erdtica.

Dito tudo isso, podemos extrair alguns resultados provisorios, via esse
coloquio entre filosofia e psicanalise. A comegar por Freud cujo método
desenvolvido pelo viés da linguagem, coloca a pessoa a falar sobre sua doenca.

Tal processo permite-nos vislumbrar o que Heidegger destacou ao diferenciar a
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verdade como concordancia da verdade como desvelamento (aAnBeia). Ao
mesmo tempo, vale reafirmar, que o conflito presente na estruturagao da teoria
da sedugao também permite pensar a importancia da relagao crianga-adulto, a
partir de uma perspectiva proposta por nés de éthos infantil. A luz dessa
perspectiva, num primeiro momento, a relagdo assimétrica entre crianga e
adulto abre caminho para refletir sobre o modo como Freud criou (stellen) uma
estrutura conflituosa no aparelho psiquico. Ora, € nesse sentido que a
perspectiva edipiana talvez seja mesmo a alegoria emblematica desse
processo. Sendo vejamos: o criado foi incumbido de dar um fim em Edipo, por
ordem de Laio e Jocasta. Ao perfazer o caminho para realizar aquilo que lhe foi
determinado, o criado se deparou com uma vida que, em suas maos, solicitava
acolhimento, talvez pelo choro ou por uma agitagcao de vida. “Isso” golpeia o
criado, o afeta de certo modo fazendo brotar o cuidado. A partir “disso” passa a
assumir uma funcdo materna ao acolher Edipo. O criado é esse outrem que
acata, atende, leva, protege; Edipo vive. A alegoria de Recalcati, como vimos,
também encerra, o mesmo simbolismo: as maos da mae que acolhe,
sustentam, que, em suma, faz com que ela passe a ser esse outrem que cuida,
que atende ao apelo. Isso tudo, num segundo momento, trata-se de interrogar

no conflito entre enraizamento e desenraizamento (Das Unheimlich).

Por fim, que estatuto acerca do éthos infantil pode ser sustentado, em
tese? Como ele pode se desdobrar na vida futura, adulta, ainda mais agora que
nao se tem mais o bico do seio? Pois bem: se a linguagem serve para
expressar as vivéncias, as experiéncias, o mundo vivido, o mundo
representado € porque ela nos interroga como um logos que se faz éthos,
morada. E € uma forma do ser humano tentar construir através da linguagem
um modo de habitar ou modo de construir uma casa, é o éthos-hexis, o carater.
Um modo de ter um éthos. Como vimos, o seu pathos essencial nos reenvia
constantemente aquela dimensao heraclitiana da physis do esconder e do
desvelar e que Pierre Hadot (2006) tdo bem discute em O Véu de Isis. O que
se acena € para aquilo que deveria ficar encoberto e aparece. Dai emerge a
experiéncia incontornavel da angustia, do desenraizamento. Experiéncia do
nao estar em casa. Em termos psicanaliticos, tal vivéncia é fruto da convivéncia
entre dois seres humanos que, como diz Laplanche, € um adulto e uma criancga.
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Sao experiéncias assimétricas, desiguais. Ora, trata-se de acolher esse
cuidado. O que implica, nesse processo, como vimos, certa paideia. Ou se
quiser, psicanaliticamente falando, se reconhece ai um ser humano dotado de
um inconsciente que ja esta no mundo. Ou, como diz Lacan, trata-se de um
grande Outro que € a cultura, que € o mundo, no qual cada um esta imerso ao
ser jogado, langado mundanamente falando. Nessa perspectiva, se o
inconsciente € estruturado como uma linguagem, entdo por onde passa essa
relacdo com o outro, essencialmente conflitiva? Ora, ela € permeada na forma
de conflito desse préprio outro que cuida. Ele ja tem um certo ideal, ele ja tem
um certo modelo, um eidos. Esse modelo ndo deixa de ser uma espécie de
engrenagem no sentido heideggeriano de Gestell acerca da esséncia da
técnica. Em nossa leitura aqui isso implica implantar em outrem uma cultura na
qual eu estou imerso e que, como adulto, essa cultura mexe com 0s meus
desejos a ponto de introduzi-los como ideal. Trata-se de apreender essa
estrutura, compreender, enfim, esse mecanismo, esse movimento. Tal €, em
sentido ultimo, a maneira pela qual reconhecemos o estatuto do éthos infantil,
uma tentativa ensaistica de compreender, numa perspectiva ético-psicanalitica,

as origens mesmas do sujeito psiquico.

CONCLUSAO

O que se pode concluir, uma vez trilhados esses trés momentos aqui do
trabalho? Quais outros percursos poderiam ter seguidos pela tese e, que, a
contento, ndo foi possivel? Que horizontes a pesquisa pode vislumbrar

proximamente?

Partimos, vale recordar, do fio condutor que, de ponta a ponta, traca a
trama de todo o trabalho, a saber, a categoria de éthos infantil. O que
propomos foi o de estabelecer um ensaio minimo que condensasse o tema via

um coléquio entre a ética filosofica e a psicanalise. Para tanto, cotejamos, num
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primeiro momento, uma breve reconstituicdo do elo originario entre physis
(Puoig), éthos (EBog) e psyché (wuxrn) desde o pensamento grego. Esse
percurso se alinhou ao construir uma ponte entre filosofia e psicanalise no
contexto de uma fenomenologia do éthos originario para usar aqui a feliz
expressao de Lima Vaz. Tal investida se da num processo de mao dupla, ou
seja, de uma parte, partiu-se da ética em diregdo a psicanalise no intuito de
enfocar a dimensao originariamente ética da psicanalise e, por outra, partindo
da psicanalise a ética a fim de trazer a tona a dimensao do desejo presente no
agir. O que a pesquisa se deu conta € quanto ao fato de que todo esse modus
operandi reflete sempre a constituicdo da ética sem deixar de observar a
transcricdo da propria physis em éthos reconhecendo, ao mesmo tempo, que,
na psicanalise, ocorre algo similar se, é claro, a abordarmos desde uma

dimensao ética.

Isso, ainda, nos conduziu a outro momento da pesquisa. Suspeitamos
que, por meio da perspectiva da clinica psicanalitica, o tema em questéo
permite unir a teorizagdo a histéria do sujeito, através da pulsdo do desejo,
pondo em movimento a razao para produzir um saber matizado na tese. Trata-
se, pois, de investigar em que medida esse agir desvela a dimensao conflitiva
na dindmica existencial desde a experiéncia originaria, isto é, radicada nas
origens do sujeito psiquico. Ora, é propriamente tal demanda que abre a

possibilidade mesma de pensar a nogao de um éthos infantil.

Ora, essa forma sui generis de éthos a que nos reportamos reabre, a meu
ver, outras portas e janelas nem sempre suficientemente exploradas pela
literatura. E que, em sentido metodoldgico, avistamos, isto &, procuramos
circunscrever brevemente tal fenomenologia do éthos num sentido que além de
Hegel, como em seu fiel discipulo Lima Vaz assim se procede, mas que, com a
entrada em Freud e a psicanalise, se torna sensivel num debate
fenomenolégico mais amplo com especialmente, Husserl, Heidegger e
Merleau-Ponty. A releitura heideggeriana aos gregos e, em particular,
Aristoteles nos auxiliou muito, diga-se de passagem, a compreensdo desse

processo.
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Uma vez investido de todos esses aportes, pude reconhecer melhor essa
intrincada e desafiante passagem da physis ao éthos pela via da praxis, por
meio, por exemplo, da intima relagdo entre processo primario e processo
secundario pela via da linguagem logos (AGyog), no ato analitico. Isso ainda me
permitiu compreender uma vez mais a articulacdo entre razdo e desejo a luz
daquela mesma passagem que se desvela, na perspectiva psicanalitica, desde
um solo primordial tendo presente a dinamica pulsional que se constitui por

meio da relag&o entre a crianga e o adulto.

Por fim, a pesquisa ora chegada, em certo sentido, permanece ainda
inconclusa. Ha, pelos menos, trés ordens de questdes que gostaria de alinhar e
aprofundar, mas que ficardo, para outra ocasidao oportuna e futura como
desdobramentos do trabalho. S&o, a bem da verdade, trés questbes de fundo
que se conjugam. A primeira, se intenciona acercar-se melhor da propria
formacgao do éthos tendo em vista a constituicdo do cérebro numa perspectiva,
€ claro, de analise existencial. O que se objetiva € situar propriamente a
formacéao do éthos desde um viés ainda pouco explorado pela literatura médica
e psicanalitico-fenomenologica. Trata-se de compreender melhor o
funcionamento do cérebro numa perspectiva existencial rente as origens
mesmas do sujeito psiquico. Para tanto, a ideia consiste em recorrer a alguns
estudos mais recentes no campo da neurologia para articular com algumas

preocupacodes de ordem psicanalitico-fenomenoldgica.

A segunda ordem de questao € a relagao entre éthos infantil e cultura
midiatica de um ponto de vista neurofenomenoldgico. O que se avista € outro
tema desafiador nos tempos modernos em que vivemos: a partir de um viés
neurofenomenologico, interesso-me em descrever e avaliar como que a
questao de fundo do éthos infantil se constitui a partir da cultura midiatica
atual,essa nova forma de paideia,extremamente complexa. Acredito que esse
inventario merece uma atengao impar uma vez que cada vez mais a formacao

de um éthos na crianca esta condicionada culturalmente as demandas do
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universo digital e cibernético. Isso carece de uma discussdo mais cerrada do

ponto de vista psicanalitico-fenomenoldgico?’.

A terceira e ultima questdo exige pensar, mais a fundo, o vinculo entre
éthos infantil e clinica sob o prisma de uma hermenéutica do corpo vivido. Ao
chegar nesse derradeiro momento, a pesquisa nado poderia deixar de se
desdobrar em torno da propria experiéncia acumulada de mais de 35 anos de
pratica clinica. Com isso, pretendo dizer que ndo so a vivéncia como psicélogo,
mas como pai e, sobretudo, a recente experiéncia como avé me lanca nessas
questdes no contexto das novas geragdes que vao se "aninhando" ou situando-
se num éthos em termos de constituicdo da génese do sujeito psiquico. Ou
seja, esse trabalho ndo faria o menor sentido se n&do ressoasse alguns
movimentos heuristicos, algumas descobertas significativas do ponto de vista
psicanalitico-hermenéutico no qual o autor aqui tem se debrugado sem deixar
também de apoiar-se teoricamente a partir de algumas dessas fontes

retomadas nos capitulos aqui da tese.

Em sintese, cada um desses pilares formaria, grosso modo, o edificio
tedrico-clinico do que busco caracterizar como Ethos infanti e neuro-
fenomenologia. Trata-se, em rigor, de um inventario matizado, sobretudo, na

atualidade num horizonte aberto pelos novos estudos sobre o desenvolvimento

27 Tomando como referéncia a conferéncia proferida por Jests Adrian Escudero, em
28 de fevereiro de 2024, na Universidade de Filosofia de Bogota, selecionei alguns
pontos para refletir sobre o tema da Gestell. Ele entdo observa: “Estou interessado
em entender a existéncia humana, uma forma de entender a vida de cada pessoa,
langada no mundo técnico. A vida esta irremediavelmente condenada a essa
transicao e oscilagdo entre esses dois modos possiveis de vida. Nossa vida é estar
em constante caminhada.” Vale mencionar, desde ja, comungo dessa mesma
inquietacdo. Entendo que a preocupacao constante no pensamento de Heidegger em
pensar a oscilagcao entre dois modos de ser, pode ser aproximada a psicanalise, no
que foi apresentado acima, ou ainda na forma como a ideia de seducio foi
estruturada. Ela contém o dano irreparavel a constituicdo da existéncia humana pela
assimetria existente entre a crianga humana e o adulto que tem que se encarregar de
cuidar da vida para permanecer na vida (o éthos infantil). Ao nascer, ocorre um
desenraizamento que exigira que o outro cuidador trabalhe para permitir um novo
enraizamento, um novo “dtero”, outra forma de viver. Assim, iniciamos a jornada
constante para construir nosso lar (éthos) com o outro, mas esta é a passagem de
uma vida (physis) pela praxis para que possamos habitar e nos tornar o mundo. Para
mim, € uma maneira de pensar sobre a fenomenologia do éthos, isto é, uma
transcricdo da physis em éthos através da praxis sem perder, € claro, seu pathos
constitutivo.
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cerebral infantil a luz de uma hermenéutica do vivido. Enfim, tudo isso fica para

outro projeto, talvez, mais possivelmente exequivel em estagio poés-doutoral.
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