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Apresentacao

Daniela Ribeiro Schneider
Fernando Gastal de Castro

Georges Daniel Janja Bloc Boris

Esta obra é resultante de um projeto interinstitucional, relacionado
ao GT Psicologia & Fenomenologia, da Associacdo Nacional de Pesquisa e
Pés-Graduagao em Psicologia (ANPPEP). O livro busca resgatar algumas
das contribuigdes da filosofia sartriana para a psicologia, seguindo o curso
do pensamento de Sartre como fundamento para uma reflexao critica
sobre o cenario contemporaneo e para sustentar acbes que busquem
transforma-lo.

A sua ontologia dialética, que descortina o real como a tensao resul-
tante de forcas antagonicas entre a objetividade e a subjetividade, entre o
ser e 0 nada, exige uma compreensao sintética das condicoes de vida sin-
gular e social. Dai desdobram-se os fundamentos da antropologia
estrutural e histérica e da psicologia existencialista.

Nesta diregdo, o filésofo busca deslindar a importancia e o sentido da
histéria, que por um lado, depende de cada um de nés, das escolhas reali-
zadas, de nossa liberdade e projeto de ser; por outro lado, de nés escapa,
pois nao é feita s6 por mim, mas por todos os outros, delineando-se na
complexidade da dimensao coletiva, tornando-se algo que nos transcende
e aliena. Sem duavida, aqui entram aspectos estruturais da sociedade, como
a questdo da classe social, a forga instituinte dos meios de produgao, os
jogos de poder presentes no sistema social. Mas, a0 mesmo tempo, este
sistema s6 nos atinge por ser mediado: pelas relacdes concretas no interior
das familias, pelas relacdes de trabalho, pelas fungdes institucionais, no

papel da midia.
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O acirramento das contradicdes sociais nos tempos hodiernos nos
exigem essa compreensdo dialética, colocando-nos frente a responsabili-
dade singular e coletiva envolvidada na manutengao das condigoes dignas
de vida na contemporaneidade.

Sendo assim, sdo inimeras as contribuigdes teérico-metodoldgicas
da filosofia sartriana para a psicologia. Aqui, nesta obra, alguns aspectos
serdo aprofundados, como as fungdes da consciéncia imaginante, da con-
ciéncia reflexiva, a temporalidade, a biografia e a narratividade, como
modos de fundamentar a compreensdo e intervengdes no cenario atual.
Do mesmo modo, serdo exploradas contribuicbes do pensamento sar-
triano a algumas condi¢des humanas, em seu perfil contemporaneo, como
a questao do envelhecimento, do corpo, assim como, a fungao de arte en-
gajada, discutida pelo viés do teatro em Sartre.

Esperamos que tenham uma boa leitura e que encontrem aqui fun-

damentos para sua curiosidade e necessidades tedrico-metodologicas.



Prefacio

Fernando Gastal de Castro

Os desafios que a sociedade atual impde a psicologia sdo muitos. Po-
demos pensar nas transformagoes de género que desconstroem a logica
binaria baseada no determinismo bioldgico que associa sexo (macho-
fémea), género (masculino-feminino) e orientagdo sexual (hetero e ho-
mossexual), para uma légica complexa que dissocia o corpo organico da
identidade e esta, da orientagdo sexual. Vemos, desse modo, surgir univer-
sos distintos de género (‘cis’ e ‘trans’) que ndo podem ser explicados por
determinagdes anatdmicas nem por orientagdes inatas do desejo sexual
mas, antes de tudo, exigem ser compreendidos como novas criagoes do
universo humano. Ao mesmo tempo, um campo novo de possiveis se faz
cada vez mais presente no que diz respeito a orientacido sexual, no qual a
dualidade hetero e homossexual é ultrapassada por novos possiveis que
incluem a bi e a pan sexualidade. Podemos, dessa maneira, encontrar um
sujeito com anatomia de fémea, fazendo-se transexual masculino e com
orientacdo sexual hetero, por exemplo. Como compreender tais transfor-
macdes sem fazer apelo aos tradicionais determinismos organico e sociais
que tendem a localizar na anatomia, na fisiologia ou em pretensas leis uni-
versais (sociais ou psiquicas), os destinos do género e do desejo sexual?
Como compreender o sentido humano de tais transformagdes, com seus
problemas, seus avangos e suas angustias sem cairmos no binarismo nor-
mal-anormal, sem apelo ao caréter inato e passivo da identidade de género
e da orientacéo sexual?

Além da sexualidade e da identidade de género, outra ordem de com-

plexidades aparece quando observamos as transformacoes do trabalho
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humano vividas intensamente no século XXI. Por um lado, as transfor-
magoes dos modos produtivos oriundas do toyotismo, da flexibilizacao e
das mudancas tecnolégicas tem revelado formas de trabalhar cada vez
mais permeadas pelo excesso (de tarefas, de metas, de horas) e pela
urgéncia (de tempo). Fazer cada vez mais em cada vez menos tempo tem
conduzido a experiéncia humana de trabalhar a situacdes problematicas:
sentidos desejaveis tem sido substituidos por uma orientacdo puramente
pragmatica voltada a eficacia produtiva e a competitividade; lagos sociais
e identidades coletivas estdo sendo perdidas em funcdo de um individua-
lismo extremo voltado unicamente a préopria empregabilidade; e por, fim,
uma onda sofrimentos ligados a estes excessos, como a LER-DORTS, de-
pressoes, burnout, estados ansiogénicos e crises suicidas tém levado cada
vez mais pessoas a inviabilizar suas vidas dentro e fora do trabalho.

E de se acrescentar ainda dentro do novo mundo do trabalho, os im-
pactos psicossociais produzidos, por um lado, pela precarizacdo das
condigdes laborais e, por outro, pelas formas de trabalho imaterial e infor-
matizadas. As politicas neoliberiais de flexibilizagdo do trabalho somadas
as transformacoes tecnolégicas oriundas da microeletronica, tém levado a
paradoxal situagdo da sociedade do trabalho dispensar cada vez mais o
proprio trabalho vivo, bem como, precarizar desumanamente suas condi-
¢oes'. De fonte de riqueza social e matriz central do eu no século XX?, o
trabalho torna-se fonte de exclusdo e matriz de mal-estar. Além disso, a
revolucao tecnoldgica institui cada vez mais o trabalho informatizado e
com ele, a importancia crescente de vinculos imateriais. Home-office,
redes sociais, prescrigdes que dispensam chefias imediatas, substituindo-
as por plataformas on line, automatizacbes microeletronicas, produtos e

servicos realizados cada vez mais por via virtual, reconfiguram o mundo

' Ver o caso das “sweatshops” (as fabricas de suor) que expressam a verdadeira face da exploragao do trabalho na
atual fase do capitalismo financeiro e globalizado.

> Importante lembrar aqui as pesquisas do grupo MOW sobre o capitalismo do século XX que revelaram a centrali-

dade do trabalho a produgao identitaria. Fonte: Mow International Research Team (1987). The Meaning of Working:
An International Perspective. London: Academic Press.
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do trabalho, suas relacoes, o contetido das atividades, as formas de con-
trole e a maneira como se realizam as tarefas, engendrando, por sua vez,
novos processos subjetivos.

Vemos mais uma vez a Psicologia interpelada por uma profunda
transformacao nesta categoria central de nosso ser-no-mundo, o trabalho.
Como compreender os nexos entre trabalho e adoecimento para além da
causalidade mecanica ou da légica puramente binaria? Que novos sentidos
do trabalho emergem com o trabalho imaterial e virtual? Quais os nexos
entre perda de sentido e adoecimento? Que funcio a flexibilidade e a pre-
carizacdo tem exercido sobre os processos subjetivos e intersubjetivos
tanto das novas geracdes quanto das mais antigas?

Podemos, por fim, mencionar certos _fenémenos culturais que emer-
gem como resultantes das inameras crises proprias do capitalismo tardio
(Jameson, 1986)3. Entre eles, o surgimento de uma “era do vazio” (Lipo-
vetsky, 2005) - como ascensdo da insignificancia pela reducdo da
existéncia a légica do consumo -, a proliferacdo do fenomeno religioso ou
da intolerancia (racial, étnica ou de classe), a for¢a do feminismo como
antagonismo a légica social patriarcal e machista que, por sua vez, implica
na reconfiguragio profunda das relacdes familiares, de sua dinamica, sua
ordem e suas leis.

Este conjunto de transformacdes da sociedade contemporanea no sé-
culo XXI exigem, por sua vez, um repensar nao menos profundo, das
categorias centrais do campo subjetivo. A medida que dimensoes funda-
mentais de nosso ser o mundo, tais como a sexualidade, o género, o
trabalho, a cultura, a familia, passam por grandes metamorfoses e crises
inquietantes, as formas de conhecer e de intervir no campo psi - e mais
amplamente inclusive, do campo das ciéncias sociais - precisam, da
mesma maneira, transformar-se, rever seus fundamentos, suas possibili-
dades de conhecer e de fazer, sob o risco de aniquilamento pela ascensio

do cientificismo, oriundo da ditadura do mercado do conhecimento, da

3 Conforme F. Jameson (1986). Pés-modernismo: a légica cultural do capitalismo tardio. Sao Paulo: Atica.
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psiquiatria organicista, do poder médico e do formalismo do método inca-
paz de compreender dialética e sinteticamente a complexidade do humano

em suas relacdes com a sociedade.

Superar a nogao de individuus: uma critica necessaria

A partir do estudo de Mauss (1974) sobre a nocdo de 'Eu' é possivel
depreender como a nocdo de individuo na modernidade capitalista torna-
se essencial. Esta provém da mesma origem que o espirito capitalista (We-
ber, 1989)4, o cristianismo. Os “cristdos fizeram da pessoa uma entidade
metafisica”, afirma Mauss (p. 235), dotada de uma substancia racional in-
divisivel (a alma), em comunicacio direta com Deus. Desta ideia, resulta a
nogdo moderna de pessoa como moénada individual, ou seja, como subs-
tancia indivisivel, independente do mundo e existente em si mesma. A
subjetividade como individuo defini-se, portanto, como centro monadico e
interior, na forma de uma substancia espiritual dotada de um Eu, com
autoconsciéncia e contendo em si atributos, aptiddes, tragos e dons. Ou
seja, tudo aquilo que torna cada um 1til e apto ao trabalho, que determina
a orientagdo sexual e a identidade de género, que prescreve o normal e 0
patoldgico, capaz, enfim, de determinar o funcionamento mental e o
desenvolvimento de cada um.

Além de ser dotada de um Eu na forma de natureza individual e subs-
tancial portador de atributos e aptiddes essenciais, a ménada individual é
também dotada de liberdade (Mauss, 1974). Tras consigo, nesse sentido, o
senso moral, a capacidade de escolher entre o certo e o errado, o que signi-
fica a capacidade de interiorizar a moral do tempo util, as regras do
trabalho assalariado como dever supremo, a mulher como segundo sexo
(Beauvoir, 1990), a heterossexualidade como norma, a familia patriarcal,

monogamica e heterossexual como lei universal e as divisdes de classe

+Weber, M. (1989). A ética protestante e o espirito do capitalismo. Sao Paulo: Biblioteca Pioneira de Ciéncias Sociais.
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como oriundas do mérito individual. Estamos aqui, longe da nogao de li-
berdade como criacdo da esséncia pela existéncia e fundada no fazer
humano em situacdo conforme Sartre (1996). As m6nadas individuais ndo
criam a si mesmas pois, em esséncia, estdao ja constituidas por dons, atri-
butos e aptidoes, herdadas biologicamente ou determinadas por
estruturas psiquicas ou sociais universais. Tampouco criam os valores e a
ordem do mundo pois, o senso moral é simplesmente a escolha entre o
bem e 0 mal, o certo e o errado, entre o0 assumir sua esséncia e as deter-
minacoes de normalidade ou recusa-los sem, no entanto, existir lugar para
uma liberdade ontologicamente fundada, capaz de opor-se aos valores
existentes e criar novos, capaz de fundar seus proprios possiveis singulares
e coletivos para além da esséncia instituida. A liberdade como livre arbitrio
- propria as monadas individuais - ndo criam tampouco a ordem do
mundo e ndo fazem a histéria, visto que as leis que as regem sdo frutos do
progresso do género humano, da teleologia da Histéria e nunca criagdes
s6cio-histéricas singulares. E uma liberdade, em suma, colada ao ser
[como identidade], jamais ao vir a ser.

Uma terceira caracteristica que convém destacar prépria a transfor-
macao das pessoas em mdnadas individuais é sua natureza universal. Cada
individuo carrega em si a natureza humana, ou seja, aquilo que torna a
todos participantes do género humano. O que equivale, segundo os fisio-
cratas liberais, a ser guiado naturalmente pelo auto-interesse, ou segundo
Rousseau, a ter corrompido a esséncia de bon sauvage, ou ainda, segundo
Lévi-Strauss, ser determinado por estruturas universais e trans-histéricas.
As moénadas individuais, portanto, movem-se conforme os interesses
préprios do ganho e sdo essencialmente competitivas, buscam sua esséncia
ou dela se afastam (e por isso sofrem) ou, ainda, tem suas idiossincrasias
histéricas determinadas por estruturas gerais de parentesco relacionadas
a proibigao do incesto. Dessa maneira, as substancias individuais ao car-
regarem consigo a natureza humana, estdo remetidas a uma metafisica

naturalista que retira dos homens o poder de escolher seu préprio destino.
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A natureza humana é boa ou mé, mostra-se competitiva por esséncia, rea-
liza-se como mais ou menos capaz ao utilizar produtivamente seu tempo,
seu dinheiro, seus atributos, seus dons, a fim de auto-prosperar, mostra-
se mais o0 menos humana quanto mais préxima ou distante encontra-se de
sua verdadeira natureza. O individuus como natureza universal tem, dessa
maneira, no adaptar-se - ao socialmente instituido, a moral, as disposicoes
psiquicas - sua razado de ser. Os individuos sdo o que sdo, a medida que,
fazem-se conforme o Outro que o homem (Sartre, 1985) e definem sua
existéncia nos limites estritos organizados por leis que lhe escapam e fun-
dam seu porvir. Para Gauchet (1985), as novas formas subjetivas ao
produzirem-se como ménadas individuais, fundam o individualismo mo-
derno nos termos de um “regime geral de relacio as coisas” e “visao
organizadora do fato humano-social” (p. 188). A sociedade capitalista cor-
responde assim, a organizacio do ser no mundo como individuus,
portador de uma entidade substancial e interior, restrito a escolher entre
o bem e o mal e circunscrito a um existir adaptativo.

No entanto, a nogao de individuo, outrora potente mostra-se atual-
mente envelhecida e incapaz de enfrentar os desafios praticos e teéricos
que a sociedade atualmente impde. Outrora potente, pois serviu de afir-
macao de um novo sujeito histérico em contraposi¢do a ordem religiosa
medieval, a tradicdo e seus ritos sagrados remetidos ao passado, viabili-
zando um outro mundo e outras possibilidades de ser no mundo
relacionados a ciéncia, ao sistema de mercado e ao progresso. Uma nogao
agora envelhecida pois, 0 novo mundo que potencializou outrora ao per-
mitir o rompimento com as barreiras da tradi¢do para outra possibilidade
civilizatéria, atualmente o que tem a oferecer, é o imobilismo histérico e o
essencialismo retrégrado, incapaz de afrontar teérica e praticamente, os
desafios societarios atuais e potencializar a compreensdo e a abertura
necessaria as novas formas de ser no mundo que se criam. O existencia-
lismo de Sartre, nesse sentido, apresenta-se, conforme bem sublinhou

Mészaros (2012), como um “incontornével”.
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Para além da nocdo de individuus: os desafios lancados por Sartre a

Psicologia

Nos limitaremos aqui a expor trés aspectos gerais, presentes no exis-
tencialismo de Sartre que fundam outra compreensdo do humano para
além da nogdo de individuo e que permitem, a nosso ver, um enfrenta-
mento pratico e teérico dos desafios colocados pelas profundas
metamorfoses societarias que atualmente presenciamos. Sdo eles os
principios da intencionalidade, da liberdade e da existéncia precedendo a
esséncia.

O principio da intencionalidade, conforme reelaborada por Sartre a
partir da fenomenologia de Husserl, implica outra compreensao da
subjetividade para além de seu carater substancial, monadico e interior. A
partir dos esforcos de Sartre em elaborar em seus primeiros trabalhos
uma psicologia fenomenolégica e, em seguida, uma nova ontologia®, a
subjetividade deixa de ser definida como coisa (res), existéncia em si ha-
bitando um suposto mundo interior, para fazer-se relacdo as coisas,
existéncia para si em um perpétuo movimento para além de si, de trans-
cendéncia para o mundo sociomaterial. Opera-se, neste sentido, uma
mudanca radical. A raiz da subjetividade humana e seus fendémenos
psiquicos (o desejo, as emogoes, a imaginagdo, a percep¢ao, a reflexdo) nao
se revelam como entidades substanciais no interior do aparelho mental,
mas como atos intencionais que implicam a unidade indissoltvel do ser
consciéncia do mundo. Desse modo, o desejo deixa de existir como desejo
em si, para existir somente como consciéncia desejante de algo desejado.
A esta intencionalidade do desejo corresponde uma ‘falta’, ndo mais
baseada no recalque, mas na experiéncia intencional de um sujeito em
falta, consciéncia de um objeto faltante, em direcao a ser ou fazer-se ser
alguém singular como resultante da sintese (sempre provisoria e tempo-

ral) da experiéncia da falta como o objeto faltante. Se desejo ler um livro,

5 Referimo-nos, aqui, aos textos “A intencionalidade: uma idéia fundamental na fenomenologia de Husserl”, ao “Es-
boco de uma teoria das emogoes”, ao “O Imaginario”, ao “A Transcendéncia do Ego” e ao “O Ser e o Nada”.
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isso significa que vivo intencionalmente a falta de um objeto-livro por ler
(o faltante) e que minha leitura é um esforco transcendente em direcao a
fazer-me alguém com tal conhecimento, que conhece tais assuntos ou tem
tal cultura. O desejo assim, destituido de qualquer carater substancial, pos-
sui sua possibilidade compreensiva no ato intencional que arranca-se, em
um mesmo movimento, do sujeito desejante em dire¢ao ao objeto desejado
visando um ser futuro [por vir]. O desejo des-subtancializado apresenta-
se, portanto, como movimento de vir a ser historicamente realizado ao
invés de atualizacdo de uma substancia a-temporal.

A mesma mudanga radical observa-se quando analisamos as
emocdes, a imaginacio e a reflexdo. O carater intencional dos afetos e dos
fendmenos emotivos fazem do medo, da tristeza, da ira, experiéncias in-
tencionais constituidas por um sujeito emocionado em presenca de um
objeto emocionador. O medo deixa de ser algo em si e tem sua existéncia
como consciéncia de algo. A tristeza, da mesma forma, faz-se tristeza, a
medida que, por circunstancias concretas e particulares do ser no mundo
de cada um, presentifica-se um objeto entristecedor na forma de uma
perda irreparéavel, de uma impossibilidade desencorajante, etc. A ira, da
mesma maneira, deixa de habitar o interior do aparelho mental para exis-
tir como ira de algo (desta pessoa que me despreza, deste celular que nédo
funciona, etc. etc.). O sentido dos fendmenos emotivos, dessa maneira, nao
é apreendido com apelo a um medo, uma tristeza, uma ira em si mesmos,
que habitariam o mundo interior de um individuus emocionado. E na rua,
conforme sustenta Sartre, no meio da multidao, coisa entre as coisas, ho-
mem entre os homens que o sentido intencional dos afetos e das emogoes
ocorrem e precisam ser compreendidos.

Mesmo fendmenos que aparentemente, poderiam ser catalogados
como tipicos do mundo interior tais como a imaginagao e a reflexao, a par-
tir do principio da intencionalidade, ganham, da mesma forma que os
afetos, outra compreensio. Imaginar, sonhar, delirar, deixam de ser enti-
dades ou puras representagdes no interior do aparelho psiquico para

adquirir a forma de consciéncia de um objeto em imagem, preseng¢a a um
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objeto onirico, ou ainda, experiéncia irrealizante absorvida em objetos ir-
reais. Estamos diante de fenomenos especificos, nos quais os atos
intencionais se realizam ndo mais como presenca ao real mundano, mas
como presenga ao real desmaterializado, destituido de sua faticidade em si
para fazer-se objeto em imagem e dimensao irreal de nosso ser no mundo.
E, desse modo, no carater intencional dos fendmenos imaginantes e des-
crevendo o movimento concreto e particular de alguém em dada situacédo
mundana, que se torna possivel compreender como um cachorro que
ladra transforma-se para um psicético, em um deménio assustador, ou
como as nuvens no céu para um passeante, podem adquirir a esquisita
imagem de uma senhora com uma bengala. O psicético vé, intui, tem cons-
ciéncia do cachorro transformado em demonio a lhe perseguir, o
passeante, diante das nuvens no céu, as irrealiza na forma de uma senhora
esquisita criando para si uma nova forma de presenca.

A reflexdo, de forma anéloga, a partir do principio da intencionali-
dade, deixa de existir como res cogitans e o cogito perde seu carater
substancial e independente do mundo para realizar-se como consciéncia
intencional de minhas experiéncias pré-reflexivas e espontaneas. Refletir
é fletir sobre si, é intencionar as préprias experiéncias pré-reflexivas de
relagdo com o mundo. A reflexdo, dessa maneira, da-se como consciéncia
reflexiva, ato intencional de alguém que se faz presenca ao mundo nao
mais de maneira imediata [sem media¢do] como no caso das experiéncias
emotivas e imaginantes, mas de forma mediada. Eu ndo simplesmente as-
susto-me com a presenca de um objeto amedrontador, mas tomo
consciéncia de mim mesmo como alguém assustado e, para além da
imediaticidade da experiéncia, transbordo os limites de meu medo atual
para unifica-lo com experiéncias passadas e futuras. Estamos aqui diante
do que Sartre denomina reflexdo impura, origem da temporalidade
psiquica, ou seja, do Eu. O “Fu” desta feita, deixa de habitar a consciéncia,
seja de forma aparente ou latente, seja material ou espiritualmente, para
fazer-se objeto a intencionalidade reflexiva. Sdo minhas experiéncias in-

tencionais e pré-reflexivas de medo, de ira, de tristeza, de alegria, de
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desejo, unificadas por atos intencionais reflexivos que constituem o Eu nos
termos de um psiquismo transcendente, dimensdo mediada de meu ser no
mundo.

Claro esta que a definicao de intencionalidade impede de pensar a
subjetividade como aquele espirito aranha a que se refere Sartre em seu
texto sobre a intencionalidade (Sartre, 1968), capaz de “atrair as coisas
para sua teia, cobri-las com uma baba branca e as deglutir lentamente”,
que torna toda presenca ao mundo uma substancia espiritual ou material,
habitada por entidades, contetidos, dons, representagdes que povoam a in-
terioridade subjetiva tal como os alimentos o estdbmago. Face a esta
filosofia alimentar (ibid.) que concebe a subjetividade como substancia, o
conceito de intencionalidade opera uma ruptura. Em resposta a metafisica
da esta vida interior e ao psicologismo por ela representado, a intenciona-
lidade permite apreender a subjetividade em seus vinculos ontoldgicos
com o mundo sociomaterial. A aten¢do do psicélogo deve deslocar-se as-
sim, da imanéncia da vida mental para a vida concreta em seu ser no
mundo, da vida psiquica interior para a temporalizacdo permanente de
atos intencionais que ndo somente repetem estruturas constituidas, mas
criam formas de ser novas em uma dialética sempre renovada pelos
cambios da situacdo. Uma subjetividade, portanto, nao hipostasiada pela
inércia da repeticao e pelo psicologismo da vida interior, mas indissoluvel-
mente unificada as formas sociais objetivas (as ideias dominantes, as
estruturas de classe, as leis e aos costumes) como condicdo ontoldgica im-
prescindivel a toda singularidade.

O segundo principio do existencialismo de Sartre que aqui abordare-
mos e que permite compreender a subjetividade para além da nocao de
individuus é o da liberdade. A liberdade deixa de ser livre arbitrio, aban-
dona os limites estreitos da escolha racional entre o certo e o errado, o bem
e 0 mal, adquirindo um sentido ontolégico, fundamento da subjetividade,
de seus atos intencionais e da unidade histérica formada pelo par homem-

mundo. A intencionalidade, portanto, conforme estabelecida por Sartre,
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implica apreender o ser consciéncia de algo como constante ultrapassa-
mento da realidade dada, das determinagdes impostas e da inércia da
identidade, em direcdo ao possivel, ao nao-ser, a criacdo de um vir a ser
para além das determinagdes existentes. A liberdade revela-se assim, a raiz
da subjetividade como intencionalidade, a medida que, existe para além de
si mesmo em direcdo a, ou seja, como pro-jecto, fundamento de seus
proprios possiveis e de seus préprios valores. As experiéncias intencionais
de medo, de tristeza, de prazer, de ira, o conjunto de nossos desejos, nossos
sonhos ou delirios, a temporalidade psiquica que constituimos, todo o con-
junto de fen6menos, enfim, que demarcam uma dada maneira de ser no
mundo, fazem-se incompreensiveis caso se pressuponha uma esséncia no
ponto de partida, um Eu substancial de origem, uma determinagao
univoca ao fundo e na origem de todos esses atos. Existe, ao contrério,
uma elei¢do, uma orientacao contingente e livremente realizada em dadas
circunstancias, e que se anuncia nos termos de relacdo global com o
mundo. Na raiz, por exemplo, do medo de alguém falar em publico, esta
uma resposta desse alguém as contingéncias da sua situacio familiar, as
determinagoes de sua infancia e de seu trabalho, as condigdes de escassez
de seu ser de classe. O medo, muitas vezes apavorante, de expor-se, apre-
senta como fundamento, portanto, ndo de uma estrutura ou esséncia, mas
de como tal sujeito singular responde as estruturas sociais e a esséncia que
os outros lhe impuseram. Conforme sustenta Sartre ao final de Saint Ge-

net,

mostrar os limites da interpretacéo psicanalitica e da explicagdo marxista, afir-
mar que s6 a liberdade pode tornar inteligivel uma pessoa em sua totalidade,
mostrar essa liberdade em luta com o destino, primeiro esmagada por suas
fatalidades, depois voltando-se sobre elas, digerindo-as pouco a pouco, provar
que o génio ndo é um dom, mas uma saida que se inventa em casos de
desespero, descobrir a escolha que um escritor faz de si mesmo, da sua vida e
do sentido do universo, até nas caracteristicas formais de seu estilo e da sua
composicao, até na estrutura de suas imagens, e na particularidade de seus

gostos, tragar deliberadamente a histérica de uma libertagao: eis o que desejei
(1952: p. 645).
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O principio da intencionalidade cai por terra, portanto, caso se perca
ou se obscurega seu fundamento mais originario. Caso no fundo de uma
forma de ser mundo e do conjunto dos atos intencionais que constituem
nossos desejos, medos, frustracoes, euforias, tristezas, etc., ndo exista uma
eleicdo, como dialética sempre renovada que faz com que nosso ser no
mundo n3o se dilua na pura passividade. E preciso, portanto, uma com-
preensdo da vida afetiva que ndo reduza a escolha a pura recusa ou a mera
aceitacio da inércia psiquica e/ou social. E preciso alcancar a liberdade
corroendo a passividade da inércia, nadificando aquilo que esta dado e,
neste sentido, criando no seio da repeticdo. As neuroses, as psicoses, 0s
disttrbios bipolares, as compulsdes e obsessdes, 0 burnout e mesmo o
suicidio, somente para citarmos alguns tipos de problemas que giram em
torno de problematicas psiquicas, precisam ser compreendidos como
saidas inventadas em meio a situagdes desesperadoras, alternativas reali-
zadas como respostas a certas contingéncias sociomateriais, possiveis
forjados em meio a certo campo mais ou menos restrito de possiveis. O
principio da liberdade, portanto, ocupa o miolo da subjetividade, ndo na
forma superficial e banal do livre arbitrio ou de uma consciéncia racional
capaz de decidir com conhecimento de causa o bem e o caminho certo, mas
como fundamento contingente que faz do humano sempre fazer algo
daquilo que dele foi feito, em suma, de sua impossibilidade de ser pura e
simples identidade.

Por fim, o principio da existéncia preceder a esséncia permite, por
sua vez, ir além da ideia de natureza humana. Claro esta que a tese de
Sartre nao se aplica ao individuo, mas postula um anti-naturalismo radical
referente ao género humano. Para que uma existéncia singular possa
forjar sua prépria esséncia é preciso que a universalidade do género hu-
mano também o faga e vice versa. Deste modo, existir é, nao somente,
fazer-se singularmente o que se é, mas, concomitantemente, forjar a
esséncia do universo humano em determinada época. Contra a metafisica

naturalista do século XIX dos fisiocratas liberais, contra o essencialismo de
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Rousseau a Carl Rogers, contra o estruturalismo de Lévi-Strauss ou Al-
thusser, Sartre sustenta uma antropologia que faz do humano nao um
individuo, mas um universal-singular. Singular a medida que se singula-
riza a partir de sua situagdo, de sua época, de suas estruturas de classe e
familiares. E universal, pois universaliza sua singularidade particulari-
zando o campo social com seus projetos e fazendo, de alguma forma, a
histérica coletiva em certo contexto. A existéncia preceder a esséncia si-
gnifica, desse modo, que a vida singular e coletiva sdo o que sdo e se
modificam, ndo por obra de uma razao universal, de uma esséncia humana
a priori ou de uma estrutura trans-histérica, mas pela praxis humana em
seu fazer singularizante (como projeto) e universalizante (como histéria).

Os principios da intencionalidade e da liberdade aqui se unificam
para fornecer o contorno ontolégico da nogao sartriana de existéncia. Des-
substancializada, desfeita de qualquer caréter interior e, a0 mesmo tempo,
radicalmente responsavel pelos destinos de si e do mundo, a defini¢do de
existéncia aparece como origem dos valores universais, das estruturas so-
ciais, da moral laica ou religiosa, dos projetos existenciais. Resulta disso
uma impossibilidade de compreender o existir como adaptativo. As formas
de normalidade e anormalidade, as formas de género, as orientagdes do-
minantes da orientagdo sexual, o crescimento da instabilidade social e
econdmica e da violéncia, a proliferacio do mal-estar no trabalho, nao re-
velam, portanto, uma natureza humana boa ou m4, ou estruturas em si a
reger os destinos sociais e individuais. Revelam, ao contrério, projetos hu-
manos que universalizam o campo social e se singularizam a partir dele.
O método progressivo-regressivo proposto por Sartre em Questdes de mé-
todo mostra-se nesse sentido, resultante do ser o humano concebido ndo
como individuo mas como universal-singular. Percorrer a singularidade
de um projeto e a constituicdo de uma dada temporalidade psiquica requer
um movimento permanente do universo social para o singular e deste para
0 universo socio-histdrico, da subjetividade arrancando-se de si mesma
em diregdo a fazer algo de si no seio da realidade objetiva e, concomitan-

temente a apreensdo da objetividade posta em movimento e
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particularizada pelas pluralidades subjetivas. Requer, ainda, uma abor-
dagem interdisciplinar, que integre as ciéncias do homem e ultrapasse os
reducionismos disciplinares.

*

Reencontramos aqui nossa questéo inicial. Os desafios que a socie-
dade impde a psicologia neste século XXI sdo iniimeros. A psicologia, por
seu lado, assentada na nogédo de individuus, por ser substancialista, deter-
minista e adaptacionista reduz fendémenos sociais emergentes a
anormalidades ou desadaptagoes, sustentadas numa légica binaria e cau-
sal, nao oferecendo respostas positivas a tais desafios de nosso atual tempo
histérico. E nesse sentido que sustentamos o existencialismo de Sartre
como incontornavel. Incontornavel da mesma forma que o é o Marxismo,
enquanto légica histdrica da sociedade sob a égide do capital. Incon-
tornavel, da mesma forma que o é a Psicanélise, enquanto logica histérica
do psiquismo singular. Incontornavel, portanto, para todo esforgo
cientifico e intelectual que pretende que este homem e esta sociedade nao
sejam mais que momentos histéricos a serem superados. Os desafios de
Sartre a psicologia mostram-se, assim, como tarefa histérica posta a sujei-
tos historicos [os psicélogos], solicitados a transformar profundamente
seu dominio, a fim de serem capaz de responder aos desafios sociais e exis-

tenciais colocados por nossa época.



Parte 1

Contribuicoes teéricas da filosofia sartriana a psicologia






Capitulo 1

Consciéncia imaginante e consciéncia onirica

Philippe Cabestan

Sabemos que Descartes considera “as ilusdes de nossos sonhos” que
independem de nossa vontade e outras imagens do género, como paixdes
da alma no sentido amplo'. Sabemos igualmente que a solucio cartesiana
ndo é satisfatéria e se furta a insoltivel questao da unido da alma e do corpo
e, mais precisamente, da agao do corpo sobre a alma. A psicanalise nao
esta melhor colocada, pois - contrariamente aquilo que afirma Freud na
Metapsicologia a prop6sito da necessaria continuidade dos processos
psiquicos - substituir o corpo por um inconsciente psiquico nada resolve
(Freud, 1968, p. 66). Seja ou nao de origem psiquica, a acdo de uma forca
sobre uma consciéncia mostra-se incompreensivel: falta, em um caso
como no outro, aquele minimum de unidade ontolégica, condicdo de rela-
¢do, que permitiria a uma forca cega, em si, agir sobre outro ser que nao
a consciéncia ou para-si. Em um caso como no outro, fracassamos ao ligar
a natureza ao espirito.

A solucdo sartriana merece, sem davidas, ser estudada. De um lado,
O Imagindrio nos oferece em algumas de suas paginas uma admiravel des-
cricdo fenomenolégica dos sonhos, um trabalho que poderemos chamar

de pioneiro, a excegdo de algumas raras passagens de Husserl sobre essa

! Imaginar para Descartes é tanto uma acao que depende da vontade quanto uma paixao independente da vontade,
e o artigo 21 do Tratado das Paixdes estabelece que as ilusdes de nossos sonhos, assim como os delirios, haja vista
que nossa vontade ndo se empenha em forma-los e que eles dependem da agitagao dos espiritos animais, sdo, em
sentido amplo, paixdes da alma. Op.cit.
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questao?, do estudo de Fink em seu artigo “Re-présentation et Image” e do
texto de Biswanger, Réve et Existence de 1930 (Biswanger, 1971, p. 199).
De qualquer modo, longe de abordar todos os problemas que emergem
deste tipo de consciéncia, especialmente depois que a psicanalise fez do
sonho “sua via nobre”, Sartre detém-se a tese do sonho de maneira apa-
rentemente muito limitada. Assim, o autor se concentra em manter para
o sonho a barreira que a eidética de O Imagindrio estabelece entre a cons-
ciéncia perceptiva e a consciéncia imaginante, a despeito da aparente
proximidade e, por vezes, confusdo sempre possivel entre a consciéncia
onirica e a consciéncia perceptiva. De outro modo, um fendmeno tal como
o sonho exige de Sartre interrogar-se sobre a passividade, a0 menos apa-
rente, da consciéncia, o que constitui para ele um verdadeiro desafio. O
que é uma consciéncia passiva? Nada além, nos diz Sartre, de uma cons-
ciéncia cativa, mas cativa dela e somente dela. Sartre da-se conta, no
entanto, da passividade da consciéncia onirica a partir da consciéncia em
si mesma sem recorrer a um principio que lhe seja estranho. Nessa pers-
pectiva, tal como sustenta a espontaneidade da consciéncia imaginante,
Sartre afirma com a mesma radicalidade, a espontaneidade da consciéncia
onirica esforgando-se em mostrar de que maneira uma tal consciéncia
torna-se prisioneira de si mesma.

Sendo assim queremos, nas paginas que se seguem, retomar a des-
crigdo psicofenomenolégica da consciéncia onirica e mostrar como, no
quadro de O Imagindrio, Sartre substitui uma antropologia dualista e suas
categorias tradicionais de agao e de paixdo por uma concepgao espontanea

da consciéncia onirica.
a) A leitura e o sonho

Antes de dar conta da estranha catividade da consciéncia onirica, é

importante lembrar em algumas palavras a descricio que Sartre nos

* Assinalamos, nao obstante, uma troca de correspondéncias entre Husserl e Hering a este propésito,posteriores ao
que parece a 1930. Ver Husserliana Dokumente, t.11I, Briefwechsel, ed. E. et K. Schuhmann, Kluwer 1994, p.118 et
sq., trad. fr. Ph. Ducat, Revue de phénoménologie ALTER, N°s, « Veille, sommeil, réve », édition ALTER octobre 1997.
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propde em O Imagindrio. Ele declara, antes de tudo, que é necessario es-
colher entre a vigilia e o sonho. Isso significa que, diferentemente da
consciéncia imaginante em estado de vigilia, que pode voluntariamente
adotar uma atitude perceptiva ou ainda, lembrar, prever, etc., a cons-
ciéncia onirica nao pode nem perceber, nem refletir, nem lembrar, nem
prever, ela nao pode, em uma palavra, realizar qualquer ato que com-
preenda uma posigao de existéncia real que saia da atitude imaginante na
qual estd encerrada. De uma maneira muito sugestiva, Sartre compara a
consciéncia onirica ao rei Midas que, logo ap6s um pedido irrefletido,
transforma em ouro tudo aquilo em que toca (Sartre, 1986, p. 339). Da
mesma forma, a consciéncia onirica apreende como ficcdo tudo aquilo que
teria vivido no estado de vigilia em uma atitude perceptiva. A sonoléncia
que temos ao acordar pela manhd, antes de provocar o estado de vigilia
propriamente e, além disso, antes de ser percebida como objeto real, é
percebida como analogon de um objeto irreal e insere-se no curso do
sonho.

Assim, no sonho a consciéncia ndo pode perceber, pois irrealiza, po-
derfamos dizer, tudo aquilo que toca, compreendendo imediatamente sob
um modo onirico, aquilo que poderia perceber caso estivesse acordada,
como as sensagdes cinestésicas, auditivas, tateis, visuais, etc. Da mesma
forma, a consciéncia ndo pode adotar uma atitude reflexiva que posiciona-
ria seu objeto, durante a ocorréncia da consciéncia onirica, como existindo
realmente. A consciéncia onirica perdeu a categoria do real, ou ainda, de
acordo com o sentido que necessitamos precisar, a consciéncia que sonha
perdeu seu ser-no-mundo. E por isso que a consciéncia apreende no sonho
seus desejos, suas preocupagdes, sob a forma metaférica do simbolo. Isto
se d4 ndo em razdo de uma significacdo moral ou social inadmissivel que
obrigaria a consciéncia a mascarar seus desejos e os travestir mas
simplesmente por que, cativa do imaginario, a consciéncia onirica nada

pode apreender do real - quer se trate do mundo ou de si mesma, quer
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dizer, de seus desejos, crengas, expectativas - e dispde somente do simbolo
como meio de expressao’.

Admitamos esta descrigdo e sua estrita alternativa. Mas falta com-
preender aquilo que impede a consciéncia onirica de suspender-se do
sonho e sair de sua atitude adotando, por exemplo, uma atitude percep-
tiva. Poderiamos ser tentados a invocar aqui o sono: a consciéncia onirica
seria cativa simplesmente por que o sonhador dorme. O argumento seria
infeliz. Caso consideremos o sono como um estado fisiol6gico que se opo-
ria ao sonho da consciéncia, recairiamos na explicagio psico-fisica do tipo
cartesiana, dizendo que o estado onirico esta de acordo com o esquema
anélogo ao das paixdes em Descartes e seus sucessores. Ao contrario, se
admitimos que o sono, como o sugere o Esboco de uma teoria das emogoes
(Sartre, 1965, p.53), seja uma atitude de consciéncia, compreendemos
desde entdo que “a consciéncia que se afeta lembra muito a consciéncia
que dorme”, quer dizer, que “se lanca em um mundo novo e transforma
seu corpo”. Mas nesse caso, nds jogamos o Sganarelle’ e explicamos o
carater cativo da consciéncia pelo seu aprisionamento: quia in eo virtus
dormitiva cujus est natura sensus assoupire 5. Em outras palavras, tais
metéaforas que vém naturalmente na escrita de Sartre - tais como aquela
do “peso” da consciéncia que sonha ou ainda a da consciéncia “aprisionada
pela prépria queda”, ou da “feiura” do mundo imaginario, etc.- ndo traem
a absurdidade da tese sartriana de uma consciéncia espontanea (Sartre,
1986, p. 311, 324, 325)?

A resposta de Sartre em O Imagindrio consiste, antes de tudo, em
sublinhar o caréater intéressant® do sonho. Este adjetivo néo significa que
o Eu esteja de uma maneira ou de outra implicado. Conforme A transcen-

déncia do Ego, o Fu nao é uma estrutura necessaria da consciéncia onirica

31bid., p. 325. Afirmando o caréter simbolico do sonho, Sartre opde-se, desta maneira, explicitamente & compreensao
freudiana a partir do recalque.

4 Palavra que se origina do verbo italiano sgannare, que significa "dessiller" em francés, podendo ser traduzida ao
portugués por “fazer alguém abrir o olhos”, “fazer alguém dar-se conta de que estd enganado” (N.T).

5 Expressao do latim que pode ser assim traduzida: “por que ele possui uma virtude dormitiva, que adormece os
sentidos”. (NT)

5 Adjetivo masculino que pode, neste caso, referir-se a curioso, cativante, envolvente. (NT)
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e somente vislumbramos, até o momento, que nos sonhos daquele que
dorme ele nao desempenha papel algum. Para apreender este carater in-
téressant basta nos reportarmos a algum relato de sonho, por exemplo,

aquele da Sra. B., que Sartre relata:

(...) surgia a gravura de livro, representando um escravo ajoelhado diante de
sua amante. Depois, o0 escravo ia buscar pus para curar-se da lepra transmitida
por sua amante. Era preciso que fosse o pus de uma mulher que o amasse.
Durante todo o seu sonho, a pessoa tinha a impressao de ler a narrativa das
aventuras do escravo. Em momento algum ela prépria representou algum pa-

pel nos acontecimentos (Sartre, 1986, p. 320).

O sonho é, antes de mais nada, intéressant, porque a imagem onirica-
diferentemente da imagem hipnagogica que é isolada e sem histéria - ins-
creve-se em uma espécie de mundo e compreende, por consequéncia,
tanto um desenvolvimento temporal que inclui seu passado e seu futuro,
quanto um fundo espacial diferenciado. Assim, Sartre insiste a prop6sito
do sonho das Sra. B. sobre a espessura temporal deste “escravo-doente-
indo-buscar-o-pus-para-se-curar”. A doenca lhe confere um passado e a
motivagdo vem de seu projeto de cura futura da lepra gracas ao pus. Da
mesma maneira, Sartre sublinha as determinag¢des espaciais deste “ir bus-
car”, que esta afastado de sua amante que se encontra em algum outro
lugar. Podemos dizer, nesse sentido, que o sonho é uma imersdo no
mundo imaginario, mas sob a condi¢do de esclarecer desde ja, o fato de
Sartre recusar-se a falar stricto sensu de mundo imaginario ou de mundo
de objetos irreais.

Com efeito - e este ponto merece ser esclarecido caso queiramos
compreender a especificidade da imagem em geral, da imagem onirica,
assim como, do carater intéressant do sonho - a andlise eidética afirma a
pobreza essencial da imagem. As imagens também se mantém isoladas
umas das outras, sem efetivas relagoes entre si: “elas ndo sustentam entre
si outras relagOes, escreve Sartre, do que aquelas que a consciéncia pode a
cada instante conceber ao constitui-las” (Sartre, 1986, p. 323), quer dizer,

outras relagdes do que aquelas que a consciéncia pode imaginar conforme
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seu saber imaginante. A partir deste ponto de vista, os limites do saber
interditam ao mundo imaginario rivalizar com a riqueza do mundo real.
Isto significa simplesmente que nio é necessario confundir a mundanei-
dade do objeto real e aquela do objeto irreal. Num desses casos, a
mundaneidade designa a infinidade de relacoes que os objetos reais sus-
tentam entre eles e que eu descubro progressivamente pela experiéncia;
em outro, ela consiste, nos diz Sartre, em uma atmosfera de mundo: a
mundaneidade, neste caso, é uma propriedade imanente da imagem
onirica e o espaco e o tempo sao “qualidades imanentes a coisa figurada”
(Ibid., p. 254-261, p. 322-323).

Podemos agora comegar a compreender a espécie de fascinagdo que
exerce 0 sonho e a maneira segundo a qual a consciéncia torna-se cativa

de seu sonho:

em fungao do fato de um sonho nos fazer entrar bruscamente em um mundo
temporal, todo sonho da-se a nds como uma histéria (...). Ele é, antes de tudo,
uma histéria e nés o apreendemos segundo o interesse apaixonado que o leitor

ingénuo toma ao ler um romance (Ibid., p. 326).

Enquanto a imagem hipnagégica é, a parte de seu isolamento, des-
provida de toda riqueza espacial e temporal, ao contrario, gracas a essa
atmosfera de mundo que caracteriza a imagem onirica, o sonho nos faz
mergulhar em uma histéria onde ndo nos é possivel distanciar. No sonho,
a imagem hipnagodgica se enriquece com todo o meu saber, minhas
preocupagdes, de modo que, retomando o exemplo de Sartre, o peixe que
eu me representava sob modo hipnagdgico adquire um passado, um fu-
turo e figura, desde entio, como centro de meu sonho. E por isso que
Sartre reprova a fascinacao que exerce o sonho daquela que nés apreen-
demos quando lemos um romance policial, assistimos uma peca de teatro
ou uma projecdo cinematografica, quer dizer, quando contamos a nods
mesmos uma histoéria na qual acreditamos. Aquilo que Sartre chama aqui

de crenca é “o tipo de fascinagdo sem posigdo de existéncia” (Ibid., p. 326)
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que encontramos tanto no sonho como na leitura de um romance. Em um
€aso como no outro, a consciéncia é cativa de uma histéria.

Sartre insiste repetidas vezes sobre a proximidade da leitura e do
sonho e, mais genericamente, da consciéncia estética com a consciéncia
onirica. Assim, ele define a contemplacio estética como “um sonho provo-
cado” (Ibid., p. 371), e escreve em O que é literatura?: “a cada instante eu
posso despertar e eu sei disso; mas eu ndo o quero: a leitura é um sonho
livre” (Sartre, 1991, p. 57). A comparacdo nao deve, no entanto, ocultar as
multiplas diferencas. De uma parte, a consciéncia estética é provocada,
quer dizer, ela possui uma motivagdo externa e é dependente de um objeto
intramundano. No sonho, a consciéncia é, de uma s6 vez, o autor e o leitor
(ou o espectador); como em um sonho acordado e como em toda imagem
mental, ela é a fonte Ginica das imagens. Por outro modo, poderiamos ob-
jetar em relagdo a nossa compreensao do sonho, o seu carater, por vezes,
descontinuo, incoerente, visto que é préprio de uma histéria ter um
comego, um meio e um fim. (Aristételes, 1975, p. 40). Este argumento nos
parece carecer de sentido, se admitimos que o modo de narragido da
histéria onirica ndo é aquele de uma obra, por exemplo, cinematografica,
na qual a narrativa e a sucessdo das imagens seguem uma certa ordem; a
histéria onirica nos parece muito mais como uma qualidade interna do
objeto do sonho e se concentra em torno dele - da mesma forma, como ja
0 vimos, 0 espago e o tempo da coisa figurada. Seriamos tentados a dizer
que a historicidade ¢, a exemplo da mundaneidade, uma propriedade ima-
nente da imagem onirica. Além disso, o despertar designa em um caso, o
retorno ao estado de vigilia, enquanto que no outro [da leitura], ele é so-
mente a dissolugdo do encadeamento que marca a passagem do
imaginario ao real.

Enfim, o sonho aparenta-se, poderiamos dizer, com a leitura destes
romances ruins, feitos por escritores que se preocupam somente em emo-
cionar seus leitores. Esse tipo de romancista que O que é literatura?
denuncia, busca alienar a liberdade de seus leitores e nao lhes oferece a

distancia estética que permite, no dizer de Sartre, crer sem, no entanto,
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ser aprisionado, cativar-se sem ser capturado. Da mesma forma, na litera-
tura:

ela [a liberdade] é entdao somente a crenga que eu acordo ao relato da narra-
tiva, é uma paixao no sentido cristdo da palavra, quer dizer, uma liberdade que
se mistura decididamente a um estado de passividade para obter por este sa-

crificio um efeito transcendente. O leitor faz-se crédulo (Sartre, 1991, p.56).

Assim, mais que uma obra de arte, o sonho é sobretudo, préximo ao
romance policial, ou melhor, desses romances de Michel Zevaco que Sartre
devorava na sua juventude e pelos quais se cativava ao ponto de tomar-se
por um novo Pardaillan (Sartre, 1964, p. 113).

Um verbo retorna muitas vezes a escrita de Sartre para caracterizar
esta postura da consciéncia’: a consciéncia, diz seguidamente, estd apri-
sionada - e a forma pronominal importa aqui, visto que introduz uma
dualidade ambigua, a fim de conservar a consciéncia sua espontaneidade.
E necessario compreender este verbo no sentido de quando nos atemos a
um jogo, onde, como na emogao, “a consciéncia esta aprisionada a sua
propria crenga exatamente como no sonho, na histeria” (Sartre, 1986, p.
55). “Ater-se” deve ser entendido entdo, tanto no sentido que a consciéncia
cré®, como também igualmente, no sentido em que ela faz-se prisioneira
de si mesmo, onde, enfim, como a 4gua que gela ou o cimento que seca,
ela solidifica-se em consciéncia onirica, ndo podendo desfazer-se de sua
atitude imaginante. No entanto, em relacao aos outros tipos de consciéncia
cativa, a consciéncia onirica distingue-se delas pelo seu alto grau de cati-
vidade. No sonho a consciéncia, escreve Sartre, estd “prisioneira
inteiramente” (Sartre, 1996, p. 324), 0 que significa que ela néo tem a pos-
sibilidade de tomar a menor distancia em relacdo a si mesma e que toda
atitude reflexiva lhe esta interditada. Na verdade, é inexato dizer que a
reflexdo é impossivel, visto que se mostra possivel no seio mesmo do

sonho. Ao contrario, ndo é possivel sonhar e tomar consciéncia que se

7 O Imaginério, a propoésito da consciéncia onirica, p. 324 ou p. 332.

8 Como na frase: « Eu poderia repetir: « ¢ uma raiz» — isso j& nao absorvia». La Nausée, p. 184-185, op. cit.
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sonha (ou entdo acordamos)?, mas do mesmo modo que na esquizofrenia,
segundo Sartre, “o doente conserva a possibilidade de se apreender dissi-
mulando, quer dizer, tomar consciéncia da espontaneidade da sua
consciéncia adotando momentaneamente uma atitude reflexiva. Assim, a
consciéncia onirica ocupa na escala das consciéncias cativas a primeira po-
sicdo. De que maneira entao, esta consciéncia pode fechar-se em si mesma
ao ponto de ndo poder escapar a sua propria atitude? A comparagao com
a consciéncia estética parece aqui manifestar seus limites e a liberdade
desta ndo nos permite compreender a catividade daquela. Dessa maneira,
entre o sonho e a leitura outros pontos em comum podem ser estabele-
cidos mas é necessério aprofundar a descrigdo psicofenomenolégica da
consciéncia onirica que nos propde Sartre e vislumbrar mais precisamente
0 lugar do sonhador em seu préprio sonho.

Sartre introduz aqui a nogdo de moiité que aproveita do psicélogo
suico Claparede (Sartre, 1986, p. 297). De uma maneira geral, a moiité do
sonho coloca a questdo da ligagédo do sonho ao Eu e ao ndo-Fu, quer eu
tenha ou nio consciéncia de sonhar. Ela concerne tanto a atividade onirica,
mas igualmente como vimos, ao contetdo do sonho. A relagdo do sonho
ao sonhador pode, em efeito, tomar diferentes formas. Se no sonho da Sra.
B, que nos relata Sartre, o sonhador nao ocupa nenhum papel, é necessario
reconhecer que seguidamente o sonho apresenta-se como uma aventura
daquele que dorme. Ou, segundo Sartre, nesse Gltimo caso, o mundo do
sonho se fecha sobre si mesmo de maneira que a consciéncia perde sua
abertura ao mundo real. Tentaremos na sequéncia, determinar mais pre-
cisamente o status do sonhador quando este aparece no seu sonho, bem
como, as consequéncias que resultam dessa aparicao.

Podemos desde ja eliminar imediatamente a hip6tese de interferéncia

no sonho, da consciéncia real daquele que dorme. Sabemos que para

9 Husserl escreve a mesma coisa a Hering: “certamente, é possivel quando sonhamos atentar que sonhamos e isso
de uma dupla maneira: 1- o sonho é um “simples” sonho. O Eu que sonha atenta que sonha. O atentar (das Merken)
é um atentar efetivo (wirkliches ), é ja um acordar (Erwachen ), com multiplos estados intermediérios. 2- 0 mundo
do sonho é sonhado em um sonho no segundo grau, o “acordar” é em si mesmo, sonhado em um novo sonho”, op.
cit.
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Sartre isso é rigorosamente impossivel e seria vislumbrar a intrusdo, no
seio da consciéncia onirica, da consciéncia real com o seu mundo, seu
tempo, seu espaco, quer dizer, o contrario daquilo que tentamos explicar:
o fechamento da consciéncia onirica. Lembremos que é necessario es-
colher e que o sonho exclui o estado de vigilia e, reciprocamente, o estado
de vigilia o sonho. Novamente, a comparagao da atividade onirica com a
leitura permite a Sartre resolver a questao da moiité do sonho pois, da
mesma forma que me identifico com o heréi do romance que leio, o son-
hador é o heréi de suas aventuras oniricas. Assim, no caso do sonho da
Sra. B., ao inicio o escravo é somente um personagem imaginario até o
momento no qual, nos diz Sartre, “aquele que dorme é repentinamente
invadido pela crenca de que o escravo que foge diante do tigre, é ele
mesmo. A identificagdo completa-se. No sonho, como na leitura, o Eu e o
heréi do romance se tornam o mesmo. A partir desse momento, o Eu do
sonho somente pode ser um Eu imaginario, tal como o heréi do romance,
é um Eu irreal, um Eu a titulo de imaginério” (Sartre, 1986, p. 329-330)".

Aqui aparece uma particularidade do sonho em relagao a leitura.
Quando estou acordado e identifico-me com o heréi do romance, sou este
heréi a medida que permaneco diferente dele, “eu sou eu-mesmo e um
outro”, a identificacdo é parcial (Sartre, 1986, p. 331). Ao contrario, no
sonho eu sou invadido pela crenca de que este heréi sou eu, mas o sou
irrealmente e absolutamente, quer dizer, a identificagdo onirica realiza-se
sem aquela consciéncia de ser também si mesma que acompanha a iden-
tificagdo romanesca. Enfim, a identificacdo é total. A partir de entdo,
podemos compreender a fascinagdo - o “estado de transe”, diz Sartre, re-
servando o termo “fascinagao” a consciéncia cativa da leitura (Ibid.) - na
qual submergimos ao sonhar. A satisfacdo que experimento ao ler os lo-
gros e os malogros do heréi repousa sobre minha simpatia por ele - o

termo simpatia implica no seio da identificacdo, a consciéncia de minha

' Sartre nao indica as motivagdes dessa identificacdo e contenta-se em afirmar que essa transformagao realiza-se em
consequéncia de motivagoes variadas.
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alteridade - mas no sonho nao se trata mais de simpatia. Eu sou total-
mente este Eu irreal, totalmente este escravo ameacado de morte e o
sofrimento vivido é tanto mais intenso, a medida que, ndo sofro por um
outro mas por mim mesmo que estou em perigo de morte. A partir do
momento no qual um Eu imaginario surge, o sonho ndo é mais um es-
petaculo que se desenvolve diante de mim, minha alteridade atravessa a
distancia que me separa dele; a partir desse momento o sonho é um
mundo no interior do qual tenho meu lugar; ou ainda, o mundo onirico
ndo é mais um mundo simplesmente representado, mas, diz Sartre, é vi-
vido, sofrido, agido: eu sou perseguido por um falsdrio que esta atras de
mim e apreendo sua distancia ao objeto-eu como um absoluto irreversivel;
tenho medo, fujo, escondo-me em um quarto blindado, etc.
Reconhecemos, no entanto, que esta descricdo da moiité do her6i
onirico, quer dizer, esta identificacdo ao heroéi, simplifica a concepgao de
Sartre. De um lado, a relagdo da consciéncia que sonha com o sonho néao
perde completamente seu carater representativo’. Com efeito, vejo fugir
0 escravo e 0 escravo mantém-se em um sentido transcendente e exterior
como mundo imaginario do qual participa. Por outro lado, eu me sinto
este escravo e 0 mundo que o entorna ¢ vivido imediatamente por mim. E
por esta razdo que a relacdo do sonhador com o Eu imaginario é, de certo
modo, como o espetaculo ou no caso da leitura, uma relagdo representativa
- 0 her6i sou eu e nédo sou - e, de outro, uma relacdo de emanacao. Da
mesma maneira, o sonhador sente-se o escravo que vé fugir e que ele é
consequentemente, sob o modo de ser da emanacao. Desta ambiguidade
da relacao do sonhador a sua emanacio, que é também representacao,

participa o mundo onirico, pois, nota Sartre “tudo é visto de um ponto de

" Tal é a relacao que estabelece Husserl em sua carta a Hering, onde o Eu do sonho é definido como um pseudo Eu
(Pseudo-ich) no sentido em que se trata de uma re-presentacao (Vergegenwértigung), op. cit.

2 A emanagao é evocada desde A Transcendéncia do Ego (p. 51) a propdsito da relagao do 6dio a repulsao: “a repulsao
da-se, de qualquer forma, como produzindo-se a ocasido do 6dio e emanando do 6dio”(Sartre, 1988, p. 53). De uma
maneira geral, este termo designa uma modalidade especifica de relagao do mesmo e do outro que Sartre opde aquela
que encontramos na representagao. Trata-se, mais precisamente, da relacdo magica que une no pensamento primi-
tivo - aquele que se manifesta na pratica de magia negra nas quais uma esfinge de cera é espetada por um alfinete -
o modelo a sua imagem e, em virtude da qual, o modelo, que possui prioridade ontoldgica, se encarna na imagem de
maneira que a imagem, a sua maneira, ¢ e nao é o modelo.
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vista superior que é representado por aquele que dorme e de um ponto de
vista relativo e limitado, aquele do Fu imaginério submerso no mundo”
(Sartre, 1986, p. 333).

Se no sonho a consciéncia aprisiona-se ao ponto de nao poder romper
0 encantamento, se ela somente pode escapar de uma aventura imaginéria
por uma outra da mesma natureza, isto nao somente nos da o caréter in-
téressant do sonho que, diferentemente da imagem hipnagdgica, nos
oferece um mundo e nos insere em uma histéria; mas, de outra maneira e
muito seguidamente, o sonho é tanto mais cativante que, nada daquilo que
em literatura chamamos de recuo estético (ou distanciamento), é capaz de
preservar a liberdade da consciéncia (Souriau, 1990, p. 595). A historia é,
entdo, histéria pessoal do sonhador que se identifica ao seu heréi; e o
mundo do sonho ndo é esse mundo representado diante mim, mas é vi-
vido, contorna-me e fecha-se sobre mim de maneira a ndo poder evadir-
me dele. O sonhador ¢é este rei Midas que nao pode néo transformar em
ouro tudo aquilo que toca. Conforme pretendemos sustentar até aqui, a
consciéncia onirica é uma consciéncia espontanea e cativa, uma cons-

ciéncia que espontaneamente faz-se cativa e perde sua liberdade.

Objecoes

Queremos nesse momento vislumbrar algumas obje¢bes as quais,
nos parecem, Sartre nao responde de maneira sempre totalmente convin-
cente. De inicio, Sartre afirma em muitos momentos que a consciéncia
onirica perde a categoria do real e, também, retomando o conceito heideg-
geriano, seu-ser-no-mundo (Heidegger, 1986, §12). Uma primeira questéo
surge a principio: a consciéncia pode perder seu ser-no-mundo? Isso ndo
seria recair no subjetivismo cartesiano de uma consciéncia encapsulada
(verkapselt) (Heidegger, 1986, §13, p. 96)? Néo é preciso, nos parece, to-
mar essa Ultima afirmacéo ao pé da letra. Em uma nota de O Imaginario
Sartre precisa que: “a questdo é, na verdade, muito mais complicada e a

consciéncia conserva ela mesma no sonho seu ser-no-mundo ao menos de
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uma certa maneira. Mas podemos guardar essa idéia de um ser-no-mundo
perdido, ao menos a titulo de indicagdo metaférica” (Sartre, 1986, p. 329).
Que devemos compreender por isso? Antes de mais nada, que a cons-
ciéncia onirica perdeu, sendo seu ser-no-mundo, a0 menos todo o acesso
ao mundo real, mas, no entanto, conserva seu ser-no-mundo de forma a
manter uma modalidade especifica do ser-no-mundo.

De um lado, para Sartre, a relacdo da consciéncia com o mundo ima-
ginario nédo é idéntica ao ser-no-mundo da consciéncia em vigilia. “Uma
consciéncia ndo pode ser-no mundo imaginario, a0 menos que ela seja
uma consciéncia imaginaria” (ibid). Em outros termos, nao é a consciéncia
onirica real, aquela que sonha mas somente o eu irreal que a representa e
de onde, a0 mesmo tempo, ele emana, que podemos caracterizar como
ser-no mundo imaginério. Por outro lado, o mundo da consciéncia onirica
néo é absolutamente o mundo da consciéncia em vigilia, e distinguindo a
modalidade do objeto irreal daquela do objeto real, vimos que Sartre re-
cusa falar de mundo imagindrio. Em uma nota a propdsito da nogao de
mundo imaginario, Sartre chega mesmo a definir aquilo que chamamos,
as vezes, mundo imaginario como anti-mundo no qual os componentes
sdo objetos-fantasmas que escapam as leis do mundo real (ibid., p. 261; p.
254; p. 322). Assim, ndo podemos simplesmente considerar que ser-no-
mundo imaginério é sempre ser-no-mundo. E necessario antes disso, nos
parece, estabelecer entre um e outro uma relagéo de derivacéo.

Com efeito, a consciéncia onirica encontra, segundo Sartre, sua con-
dicdo em uma primeira abertura ao mundo de um ser que é ser-no-
mundo. No sonho, nos diz Sartre, eu projetei todo meu saber, todas as
minhas preocupagoes, todas as minhas lembrancas e até mesmo aquela
necessidade de ser-no-mundo que se impde ao ser humano, eu projetei
tudo isso, mas sob 0 modo imaginario, na imagem que constitui presente-
mente (ibid., p. 324). O que é entdo o sonho? Em primeiro lugar, é uma
projecdo. Assim, qualquer que seja o contetido de meu sonho, de um lado,
ele alimenta-se, por assim dizer, de minha existéncia em vigilia, das

preocupacdes da consciéncia em vigilia; de outra parte, ele compreende
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corpos irreais dispersos em uma espacialidade imaginaria, em uma tem-
poralidade imagindria e em tantas outras determinagbes que sdo a
projegdo, a sombra, portada de meu ser-no-mundo. De outra maneira, a
consciéncia nao pode ser consciéncia imaginante, a ndo ser que, a0 mesmo
tempo, esteja a altura de posicionar o mundo em sua totalidade sintética e
também de o negar. Sartre conclui que “toda criacdo imaginéria seria to-
talmente impossivel a uma consciéncia na qual a natureza fosse
precisamente ser no-meio-do-mundo” (ibid., p. 353). Assim, em funcio do
mundo imaginario ser um anti-mundo, ele nos oferece a possibilidade de
escapar ndo somente de nossas preocupagdes, de nossos problemas e, mais
genericamente, de toda exigéncia do mundo (ibid., p. 261). Mas, isto ndo
significa, no entanto, que sonhando nds perdemos nosso ser no mundo. A
realidade-humana para Sartre, como o Dasein para Heidegger, ndo pode
desfazer-se de seu ser-no-mundo.

Uma segunda objecio concerne a relativa inadequacao desta descri-
¢ao do sonho a consciéncia que temos habitualmente. Sartre afirma a
espontaneidade da consciéncia onirica. Como entdo compreender, e reen-
contraremos essa questdo a propdsito da imaginagdo patolégica, que o
sonhador nédo tenha consciéncia de sua espontaneidade, que ele sinta-se
passivo diante das imagens que ele préprio forma? Enquanto a fantasia é
consciente, diferentemente da consciéncia perceptiva, de sua pura espon-
taneidade, a consciéncia onirica nos ofereceria um caso no qual a imagem
dar-se-ia como percep¢ao? O que restaria entdo, da translucidez da cons-
ciéncia? A espontaneidade da consciéncia ndo é necessariamente
consciéncia desta espontaneidade? Em outros termos, como admitir que o
sonho ndo se acompanhe da consciéncia nao-tética da espontaneidade
imaginante e possa, ao contrario, estar ligado, em certos casos pelo menos,

a consciéncia nao-tética da passividade perceptiva (ibid., p. 309)?
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Sartre assinala, antes de tudo, que esta antifona® da confusdo sempre
possivel da vigilia e do sonho nao repousa sobre nenhuma experiéncia ver-
dadeira. Que o sonho possa passar por uma percepcdo e inversamente,
nao é algo de forma alguma estabelecido, muito pelo contrario. Claro que
a férmula do senso comum: “me belisque, é um sonho”, parece reconhecer
implicitamente a possibilidade de que aquilo que é percebido seja da or-
dem do sonho e ceder por uma percepcao iluséria da qual pedimos para
ser retirados™. Tal férmula encontra-se com o argumento cético - exposto,
entre outros, em Teeteto (Platdo, 1950, p. 107), retomado por Montaigne,
pelo teatro barroco, por Descartes ao longo da dtvida metddica, por Pas-
cal, etc.’> - de uma indistingao essencial e de uma confuséo sempre possivel
da vigilia e do sonho, da imagem perceptiva e da imagem onirica. Mas esta
formula, ndo é segundo Sartre, nada mais que “uma metafora que nao
corresponde a nada de concreto no espirito daqueles que a utilizam”
(Sartre, 1986, p. 311). O Imagindrio se propde a desconstruir a tese cética
sublinhando - evocamos aqui muito rapidamente os diferentes argumen-
tos - por um lado, que ndo duvidamos absolutamente de que néo
sonhamos enquanto percebemos: a certeza de nao sonhar é igual aquela
do cdgito; por outro lado, que a reflexdo e, mais exatamente, a reflexdo sob
a forma de lembranga, permite-me explicitar minha consciéncia ndo-tética
de sonhar e afirmar que eu sonho; além disso, que a consciéncia onirica
ndo pode duvidar de sua natureza pela simples razao de que toda atitude
reflexiva, com excecdo da reflexdo imaginaria do eu-objeto que ndo nos
concerne aqui, lhe é estruturalmente interditada; enfim, de que o sonho é
crenga e a percepgao é saber: em um caso o objeto est4 ai em carne e 0sso,
no outro nao. E também, ndo poderiamos acreditar na realidade percep-

tiva das imagens oniricas, tomar nossos sonhos por realidades e ignorar a

'3 Substantivo feminino, que no sentido coloquial significa recitar sempre a mesma coisa, vir sempre com a mesma
cantiga (N.T).

' § assim que em Les vacances du fantéme o her6i tenta colocar fim 4 sua metapsicose, obra de Didier Van Cauwela-
ert, op. cit.

'5 Lembramos que a abordagem sartriana do sonho nos propde uma critica desse argumento cético sem, no entanto,
o refutar: que ninguém confunda a vigilia com o sono nao é suficiente com efeito, para afirmar a verdade do perce-
bido.
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espontaneidade do sonho em proveito de uma passividade que identifica-
ria o sonho a percepgao.

A resposta é, no entanto, ainda insuficiente pois, ndo podemos negar
que a consciéncia onirica, em certa medida, ignore sua propria esponta-
neidade e que esta lhe seja de alguma maneira, dissimulada. Mas, isto ndo
surpreendera quem reconheceu na consciéncia onirica uma consciéncia
cativa e espontanea. “Nao é o caso, escreve Sartre, que a consciéncia nao-
tética de imaginar cessa de apreender-se como espontanea, mas ela
apreende-se como espontaneidade enfeiticada” (Sartre, 1986, p. 326). As-
sim, é o enfeiticamento da consciéncia que, de uma s6 vez, distingue a
consciéncia onirica da consciéncia de imagem em geral e que a faz recusar,
nesse sentido, a percepcao. Da mesma maneira que os fendmenos reais se
impdem a consciéncia perceptiva que nao pode impedir a si mesma de os
perceber, a consciéncia onirica, cativa e sem possibilidade de fazer com
que a realidade da qual se retirou completamente possa dissipar o mundo
que forja, ndo pode se impedir de sonhar.

Além disso, no sonho, os acontecimentos dao-se como nao podendo
ndo acontecer, em correlagdo com uma consciéncia que nao pode se impe-
dir de imagina-los: tal é a nuance de fatalidade prépria ao sonho. Com
efeito, o sonho nao oferece jamais ao sonhador diferentes possibilidades e,
da mesma maneira, o sonhador ndao pode prever. A consciéncia dos
possiveis ou a consciéncia de previsao, como a reflexdo e a lembranca em
curso do sonho, posiciona 0 mundo real e supde uma consciéncia em es-
tado de vigilia. Prever o que se vai passar ou o fim de meu sonho implica
a consciéncia reflexiva de que eu sonho, quer dizer, o acordar ou a abertura
ao mundo real ao qual a consciéncia reflexiva retorna, posicionando como
real a consciéncia onirica. Assim, desvenciliado de possiveis entre os quais
o sonhador poderia escolher, o mundo onirico € um mundo sem liberdade,

ele é fatal (ibid., p. 327)'. A catividade da consciéncia onirica e a fatalidade

'® Sartre nos d4 uma descrigdo perspicaz da maneira na qual procede a consciéncia onirica: “assim néo é de maneira
alguma pela concepgao de outros possiveis que aquele que dorme se assegura e sai de seu embaraco. E pela produgio
imediata, na histéria mesma dos acontecimentos que déem seguranca. Nao se diz: eu poderia ter um revélver, mas,
de uma hora para outra, passa a existir um revolver em minha mao” (Ibid., p. 328).
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do sonho permitem compreender que a consciéncia possa, a propésito do
sonho, enganar-se sobre a sua espontaneidade verdadeira e reprovar, sem
contudo confundir seriamente, a imagem onirica da percepgao”.

A tese da espontaneidade enfeiticada da consciéncia onirica encontra
aqui uma outra objegao: se a consciéncia onirica é a tal ponto cativa como,
uma vez mergulhada no sonho, consegue quebrar o encantamento e reen-
contrar o mundo real? Ao querer provar demais Sartre ndo pde em risco
sua propria tese? O Imagindrio nos responde brevemente que ndo pode
haver, para isso, mais do que dois tipos de motivos (Sartre, 1986, pp. 337-
338). Ele invoca, em primeiro lugar, a irrupcao de um real que se impde e
vislumbra vérias possibilidades. Seja quando o sonho corta-se em razao da
afetividade real do sonhador'; tal é pois, o caso de um pesadelo no qual o
medo real torna-se tao forte que motiva uma reflexao e, portanto, o acor-
dar. Seja quando um stimulus externo se impde e para isso Sartre
vislumbra trés casos: em certas circunstancias, por um lado, o stimulus
nao pode ser apreendido como analogon, servir de matéria para a cons-
ciéncia onirica; em outro, é possivel que a violéncia do stimulus provoque
uma emocao real e reencontramos aqui o caso do medo que motiva a re-
flexdo; ou, enfim, o acordar é provocado pela persisténcia de certas
consignas em relagdo ao sono, do tipo: “devo acordar-me amanha de
manha as 6h”". O segundo motivo diz respeito ao sonho ele mesmo e a
sua narratividade. Sartre vislumbra o caso no qual o sonho termina na

medida em que a histéria ndo pode mais ser continuada. Assim, quando

7 Podemos introduzir um outro argumento. Como nota Husserl distinguindo o “eu onirico (Dastraumweltich, Das
Ich, Das Subjekt Dertraumwelt Ist)” e o eu que sonha (das Traumende Ich), as percepcdes do eu onirico sao somente
percepgoes sonhadas pelo eu que sonha e que se acorda e nao pelo eu onirico. Assim, a proximidade do sonho e da
percepcao podem igualmente ser compreendidas pela preminéncia na lembranga do “contetido” do sonho, quer di-
zer, daquilo que acontece com o eu onirico sobre o eu que sonha. Husserl em carta a Hering, op. cit.

8 Sartre opde os sentimentos imaginarios que deixam impassivel o sonhador, na medida em que eles concernem
somente o objeto-eu do sonho, e os sentimentos reais que o afetam, que “o tomam”. Isto nao diz respeito ao contetido
do sonho, o contetdo de um pesadelo ndo é sempre terrivel, mas a relacio do sonho com aquele que dorme e a seu
objeto-eu (Sartre, 1986, pp. 334-335, op. cit.).

9 G. W. Leibniz, Nouveaux essais, Paris, Garnier Flammarion, p. 39. Dan Zahavi «Sleep and self-awaraness», Revue

de phénoménologie ALTER, N°5, Octobre 1997. J. Linschoten, On falling a sleep, in Phenomenological psychologie,
The dutch school, p. 110, Deen Haag, M. Nijhoff, Phaznomenologica 103.
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sonho que sou guilhotinado, é impossivel imaginar um depois. Esta im-
possibilidade motiva a reflexao e entdo, o acordar. De uma forma geral, o
acordar resulta de uma reflexao suscitada por uma motivagao interna ou
externa, quer dizer, ligada ou néo ao contetido do sonho.

Sartre, como vemos, jamais é conciso em seus argumentos. No en-
tanto, no que concerne a esta dltima obje¢do, podemos, desde ja, nos
surpreender que a questdo do sonho e do acordar seja posta independen-
temente do corpo. Tudo se passa como se a consciéncia escolhesse dormir
e sonhar e se tornasse prisioneira de seu sonho. Na medida em que, a
exemplo da fome ou da sede, o sono se impde a consciéncia, parece dificil
ndo ter em conta a exigéncia fisiolégica do sonho. Vemos aqui o perigo de
uma psicologia que se ocupa com a pura descricao da consciéncia e que,
diferentemente da posicao metodoldgica exposta em o Esboco, ndo se es-
forca em reaprender a atividade onirica a partir da totalidade da realidade-
humana.

Além disso, podemos nos perguntar se estas diferentes explicacoes
das modalidades do acordar nao supde, antes de tudo, que a consciéncia
onirica seja inseparavel da consciéncia em vigilia. Nao seria necessario ad-
mitir com Leibniz que ndo dormimos “jamais tdo profundamente que nédo
tenhamos qualquer sentimento fraco e confuso, e ndo serfamos jamais
acordados por um grande barulho caso ndo tivéssemos qualquer per-
cepcao de seu comego”? Nao seria esta consciéncia em vigilia que, de
qualquer maneira, garantiria a continuidade da pessoa real no tempo, da
mesma maneira, que a consciéncia da leitura conserva, ainda que com sua
frégil catividade, uma certa presenca ao mundo real? A este proposito, po-
demos lembrar o exemplo dos pais que dormem no meio do barulho mas
que se acordam ao choro do filho, e assinalar que isto nao indica somente
uma consciéncia continua (a continual awareness) mas igualmente, uma
forma de vigilancia obsessiva (monomanic alertness). E necessario, entio,
ligar essas duas consciéncias simultineas que, no entanto, nao formam
nada mais do que uma e reconhecer que Sartre, de certa maneira, simpli-

ficou a estrutura complexa da consciéncia onirica.
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Enfim, nos parece que a primeira objegdo concernente a confuséo do
estado de vigilia e do sonho conserva uma certa legitimidade na medida
em que, a sua maneira, Sartre nao da conta verdadeiramente desta sur-
preendente proximidade do imaginério e da percepcdo que a experiéncia
parece nos ensinar a todo momento. Nao é isso, por acaso, que sublinha
Merleau-Ponty, ao lembrar os trabalhos de Piaget, quando diz que a
crianga deposita no mundo tanto seus sonhos como suas percepgoes, e “cré
que o sonho se passa no seu quarto, ao pé da sua cama e simplesmente é
visivel para aqueles que dormem”(Merleau-Ponty, 1985, p. 395)? Desse
ponto de vista, poderiamos perguntar se ndo seria necessario retomar a
descricao sartriana do imaginério onirico na perspectiva genética de uma
indistincao primeira e que interrogasse, antes de mais nada, sobre aquilo
que Merleau-Ponty depois de Husserl, denominou na fenomenologia da
percepgdo, “fé primordial (Urdoxa ou Urglaube)” (ibid.).

O que é sonhar? Sartre nao pretende responder a uma questao pare-
cida. Nao sabemos nem mesmo verdadeiramente, ao fim desse estudo,
porque sonhamos - mas podemos aplicar ao sonho aquilo que Sartre nos
disse da imaginagao em geral e vislumbrar a consciéncia onirica como uma
consciéncia que quer ver seu objeto a fim de possui-lo (Sartre, 1986, p.
239). No entanto, a comparacao da consciéncia onirica e da consciéncia de
leitura parece-nos particularmente frutuosa. Assimilando o sonho a nar-
rativa Sartre se esforca ndo somente em compreender a catividade da
consciéncia onirica e, por conseguinte, a necessidade de expressao
simbolica do sonho mas, igualmente, conforme os requisitos de uma psi-
cologia intencional, descobrir o sentido dessa atividade da consciéncia a
relacionando a uma fungéo narrativa. Enfim, esta descricdo da consciéncia
onirica permite introduzir-nos no mundo da loucura que é também, como
sublinha W. Schapp, organizado segundo histérias e revela, neste sentido,

aquilo que Paul Ricoeur denomina reino da fic¢io (Ricoeur, 1993).
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Capitulo 2

Da psicologia dos fatos as sombras:

reflexao e constituicao psiquica na filosofia de Sartre

Fernanda Alt

Eu, que quero a coisa mais primeira porque é fonte de geracdo - eu que
ambiciono beber dgua na nascente da fonte - eu que sou tudo isso, devo por
sina e tragico destino s6 conhecer e experimentar os ecos de mim, porque nao
capto o mim propriamente dito.

Clarice Lispector, Agua Viva

Na medida em que um pensamento pode se desenvolver a partir de
sua oposi¢do a outro pensamento, podemos dizer que as filosofias
sartriana e husserliana devem muito a psicologia. No que diz respeito a
heranca positivista e naturalista que permeia ainda hoje este vasto campo
tedrico-pratico, suas criticas ainda sdo bastante relevantes e atuais. Neste
contexto, nosso objetivo é o de apresentar a concep¢do sartriana do
psiquico como fenémeno e ndo mais como fato naturalizado, isto é, o
psiquico tomado em sua forma de apari¢do que sera sombra, matiz de luz
e opacidade constituida pela reflexdo impura. Acreditamos que as
concepgdes de constitui¢do psiquica e de reflexdo propostas por Sartre
apontam em dire¢do a um caminho possivel para uma psicologia que nao
deseja mais se ver aprisionada na atitude natural, mas a0 mesmo tempo
ndo se atém apenas a revelagdo das esséncias e da subjetividade pura.

Nossa proposta é a de mostrar, a partir da filosofia de Sartre, como a
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psicologia pode “passar pelas esséncias” (Merleau-Ponty, 2014, p. 15),
através de uma concepgdo prdtica da reflexdo pura, a fim de estudar e
trabalhar com o homem em sua mais plena facticidade. Para tal, é
necessario percorrer o caminho de desconstrucao do psiquico naturalizado
no intuito de alcancar nao somente as evidéncias da subjetividade pura,
mas a revelacdo do mundo psiquico enquanto zonas de sombreamento?,

um campo possivel para a psicologia.

A psicologia como “matters of facts”

A relagdo entre fato e esséncia é fundamental para a fenomenologia
e se expressa de forma mais contundente no debate entre esta filosofia e
as ciéncias naturais - dentre as quais a psicologia experimental. No texto
A filosofia como ciéncia rigorosa, Husserl (1993) denuncia o naturalismo
de base da psicologia experimental que faz com que os psicdlogos se apro-
priem do método e dos principios das ciéncias naturais. Tais modelos
cientificos funcionam tomando como ponto de partida experiéncias data-
das e localizadas no espago e no tempo para entdo erigir sua teoria
cientifica, o que para Husserl consiste num procedimento nao rigoroso
uma vez que o saber cientifico tera como base acontecimentos individuais,
contingentes e ndo sua estrutura essencial. Em outras palavras, tal método
pressupde uma ingenuidade, pois este mesmo fato individual, que poderia
ser de outra forma, em outro espago, em outro tempo, é tomado como
realidade a partir da qual a ciéncia visa a extrair as leis gerais do conheci-
mento. Neste contexto, a psicologia enquanto ciéncia toma como campo
de estudo a experiéncia empirica, o que implica a adocao da orientagao
positivista de observacdo dos fatos para deles obter leis gerais, classifica-

¢Oes e previsoes, ao inseri-los na causalidade material do mundo. Diante

"Movimento cuja inspiragio encontramos nestas palavras de Merleau-Ponty o que nao significa que este autor propds
este movimento para os fins que ressaltamos aqui.

2 Os termos"zonas de sombreamento" ou "zonas de opacidade" foram cunhados no contexto da minha pesquisa de
doutorado (UER]/Paris 1 - Panthéon-Sorbonne) a partir do desenvolvimento do conceito de sombra em Sartre, sobre
as quais falaremos adiante.
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da constatacdo deste procedimento, Husserl (1993; 2013) afirma que a psi-
cologia é uma ciéncia dos fatos (ou ciéncia da experiéncia)® - que sido
entendidos como fatos naturais submetidos a leis objetivas e temporais -
0 que a tornaria uma ciéncia de “matters of facts”, no sentido de Hume.
Para Husserl, as ciéncias dos fatos sdo dependentes da fenomenologia na
medida em que esta oferece o método que permite aceder as esséncias que
estdo contidas no fato individual e ainda revelar a subjetividade pura como
esfera de constituicao, solo seguro para a constituicdo do conhecimento
rigoroso. Torna-se necessario entdo, para a psicologia, realizar uma mu-
danca de atitude - o que necessariamente implica uma mudanga
metodolégica - a fim de tomar por objeto ndo mais uma consciéncia natu-
ralizada, cujos fendmenos encontram-se submetidos as leis da fisica, mas
sim a consciéncia tal qual revelada pela fenomenologia, a saber a consci-
éncia como intencionalidade. S6 assim o psicdlogo pode acessar as
esséncias e as significacbes para além dos fatos. No entanto, a distincao
entre fato e esséncia nas andlises de Husserl ndo deve ser considerada
como uma nova forma de platonismo - para o qual haveria um mundo das
esséncias apartado do mundo sensivel - visto que ambos devem ser consi-
derados em conjunto*, ao passo que a separagdo sé pode ser pensada
através do esforco metodoldgico realizado pela reducio. E Merleau-Ponty
quem mais insiste nesta inseparabilidade, pois além de celebrar a fenome-
nologia como “uma filosofia que recoloca as esséncias na existéncia”
(Merleau-Ponty, 2014, p. 7), possibilitando um estudo sobre o homem a
partir de sua facticidade, ele afirma a relevancia da redugdo ao permitir
“se desprender de sua experiéncia de fato, e de considerar seu personagem
empirico somente como uma possibilidade” (Merleau-Ponty, 1988, p. 401),
mas jamais ao preco de escapar a nossa situacao de fato, isto é, “A psicolo-

gia fenomenoldgica ird procurar a esséncia ou a significacdo das condutas

3Cf. § 7das Ideen I.

4Cf. §2 das Ideen I: O fato. Que o fato e a esséncia sdo inseparaveis.
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através do contato efetivo com os fatos [...]”> (Merleau-Ponty, 1988, p. 422,
grifo nosso).

No interior deste debate, Sartre ndo somente assume a critica hus-
serliana a psicologia experimental®, mas se propde a realizar, através do
método fenomenoldgico, a tarefa de reconfiguracdo dos temas psicologicos
classicos como: o psiquico, a reflexdo, as emogdes e a imaginacdo. Na in-
trodugao do Esbogo de uma teoria das emogoes, Sartre (1995) resume sua
critica ao naturalismo e ao empirismo na psicologia inspirado nas criticas
precedentes de Husserl. Mais especificamente, ele procura delimitar o con-
ceito de experiéncia tal como era entendido pelos psicologos, conceito que
se resumia a dois aspectos: a experiéncia como percepcédo de objetos es-
paco-temporais, e a reflexdo, compreendida como experiéncia intuitiva do
sujeito por ele mesmo. Os diferentes grupos de psicologos discordavam
sobre a natureza destes dois tipos de experiéncia, mas o ponto de conver-
géncia se dava justamente em “partir dos fatos”, entendidos como “aquilo
que devemos encontrar no curso de uma pesquisa e que se pretende
sempre como um enriquecimento inesperado e uma novidade com relacdo
aos fatos anteriores” (Sartre, 1995, p. 8). Dito de outro modo, o fato psi-
quico é sempre um acidente que pode surgir de uma investigacdo
puramente empirica e o psicblogo é aquele que espera encontrar fatos
isolados a fim de uni-los e classifica-los, realizando um “trabalho de
colecionador” (p. 10). Em certo sentido, a critica de Sartre parece ser mais
radical ainda que a de Husserl e vai mais longe do que gostaria Merleau-
Ponty, quando o primeiro afirma que “hd incomensurabilidade entre as
esséncias e os fatos, aquele que comega sua questao pelos fatos nao conse-
guird jamais encontrar as esséncias” (Sartre, 1995, p. 12). Mas Sartre
pretende comecar por onde? Pelas esséncias? Ha aqui uma separagéo for-

cada entre fato e esséncia que pode dar margem a confusdes, visto que ele

5Todas as traducdes do francés sao minhas.

5 O dialogo de Sartre com a psicologia ¢ vasto, dado que ele cita além dos principais nomes da psicologia francesa
como Janet e Ribot, nomes da escola de Escola de Wiirzbourg na Alemanha, além do inglés Titchener e o americano
William James. Em O ser e 0 nada, sua critica se estende mesmo aos behavioristas e Sartre revela ainda sua influéncia
da psicologia da Gestalt, completando um panorama de discussao que vai além da psicologia experimental.
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mesmo aponta em seguida que a fenomenologia ndo pode renunciar a
ideia de experiéncia e ao seu principio de ir “as coisas mesmas”’ (Sartre,
1995, p. 12). Segundo Cabestan (2003), Sartre estd na verdade mais pré-
ximo de Merleau-Ponty do que de Husserl neste ponto, na medida em que
ndo coloca 0 mundo entre parénteses, o que possibilitaria uma concepcao
idealista de uma consciéncia que deixaria de ser-no-mundo, mas apenas
coloca fora de circuito as transcendéncias e nao seu horizonte. A necessi-
dade da “reducido” nas mios de Sartre® consiste no fato desta permitir a
saida da atitude que considera a experiéncia como percepcao da realidade
empirica e o psiquico como fato psiquico naturalizado. Sartre (1995) pre-
tende mostrar que o homem nao é o resultado de tal acimulo de fatos,
mas seu modo de ser é ser-no-mundo, uma totalidade sintética que se di-
rige em dire¢do a... (intencionalidade) e, por isso, cada manifestacao
possui uma significagdo que pode ser interrogada pelo psicélogo fenome-
nolégico®.

Além da experiéncia como percepgao de objetos espago-temporais,
Sartre apontou para outro tipo de experiéncia privilegiada pelos psicolo-
gos: a reflexiva. Neste caso, os psicologos tampouco saem do “matters of
facts”, pois seja pela introspeccdo, seja por uma reflexdo psicolégica qual-
quer, a atitude de objetividade para com os fatos permanece a mesma
(Sartre, 1995). O préprio Husserl alertava para o risco de confuséo entre a
reducdo fenomenoldgica e a introspecgdo (Husserl, 1993, p. 53). Ao ignorar
a esséncia da consciéncia como intencionalidade, a psicologia perde o valor

metodoldgico da reflexdo como redugéo e, por consequéncia, o acesso a

7 Embora haja aqui uma imprecisao, ja que"as coisas mesmas"reenviam as vivéncias das coisas tal como se dao a
experiéncia (Goto, 2007) e nao aos fatos. No entanto, Sartre parece querer ressaltar a impossibilidade de abrir mao
desta experiéncia. Sobre a ingenuidade de Sartre em relacio a este aspecto ver Cabestan (2003, p. 194).

8 Sobre as diferencas da questio da redugio em Husserl e Sartre ver o artigo de P. Cabestan (2003) Réflexion et
ontophénoménologie. La critique sartrienne de la réduction phénoménologique.

9 No Esbogo Sartre fala brevemente de alguns conceitos de Heidegger para evidenciar que o homem s existe "assu-
mindo seu ser" e que isto implica uma compreensao de si. Estas ideias nao foram desenvolvidas neste trabalho, mas
em O ser e nada. Isto significa que a breve jungao entre as posicdes de Husserl e Heidegger neste momento pode se
mostrar superficial ou contraditéria com as descri¢oes de sua ontologia. Por exemplo: Sartre diz que através da
fenomenologia o psicélogo deveria estabelecer a esséncia do homem (Sartre, 1995, p. 14), porém, em O ser e 0 nada,
o modo de ser do homem se revela justamente como aquele que ndo possui uma esséncia, mas est4 sempre separado
de sua esséncia pelo nada (néant) (Sartre, 2012).
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subjetividade pura como residuo da époché fenomenologica. Esta perda se
revela, como vimos, na adesdo ingénua a tese natural do mundo como su-
porte empirico de base para a realizacio do método experimental,
excluindo a dimensao das significacdes que a fenomenologia busca revelar.
E necessario, portanto, o desvelamento do campo transcendental da cons-
ciéncia como esfera de constituicdo e significagao dos fatos empiricos, para
a compreensdo daquilo que chamamos de psiquico e, para este fim, a re-
flexdo torna-se desde ja fundamental. Sartre se engaja, assim, no projeto
de repensar o psiquico a partir consciéncia como intencionalidade utili-
zando-se da reflexdao como método. Entretanto, a reflexao possui aqui um
duplo papel que consiste em tipos diferentes de reflexdo: ela ndo é somente
compreendida como método de revelacao da subjetividade pura, mas sua
variante, faz parte justamente da constituicio da esfera impura. Sendo as-
sim, pretendemos analisar primeiramente as considera¢des sartrianas do
que seria o campo transcendental da consciéncia, para entdo compreender
o papel das reflexdes em relacdo a concepgao do psiquico como fen6meno

constituido e ndo mais como fato empirico.
O aprisionamento da consciéncia transcendental

Em A transcendéncia do Ego, Sartre (2003a) se mostra entusiasmado
com a possibilidade de, a partir de Husserl, pensar uma consciéncia
transcendental acessivel desde que se pratique a “reducao”. O filésofo
adere a ideia de uma consciéncia constituinte (constituante) da consciéncia
empirica com seu eu (moi) fisico e psicofisico: “De nossa parte,

acreditamos de bom grado na existéncia de uma consciéncia constituinte.

'° Sartre nao ressalta a diferenca entre as diferentes"redugdes”. Tudo leva a crer que no Esbogo ele estaria mais
proximo dos objetivos da'"reducio eidética"enquanto que na Transcendéncia aos da redugdo transcendental. A dife-
renca entre elas em Husserl encontra-se bem resumida nas palavras de Tommy Goto: "assim, temos duas redugdes,
caracterizadas por estarem em caminhos distintos, apesar de serem correlacionadas. A reducao que visualiza
radicalmente a subjetividade transcendental, a experiéncia absoluta, o ego transcendental ou puro, Husserl
denominou como redugao transcendental, que promove a passagem da atitude natural (ego empirico) para a atitude
fenomenoldgica (ego transcendental). Ao passo que, a reducio que esclarece a captacao das esséncias dos fendmenos
e a constitui¢ao dos sentidos do mundo (mundo fenoménico), Husserl denominou de redugdo eidética, ou seja, a
reducdo as esséncias” (Goto, 2007, p. 69).
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Seguimos Husserl em cada uma das admiraveis descri¢des onde ele mostra
a consciéncia transcendental que constitui o mundo se aprisionando na
consciéncia empirica” (Sartre, 2003a, p. 95-96). Em seguida, Sartre
(2003a) discorda do ponto crucial que motivou este mesmo artigo, a saber,
que Husserl nas Ideen I postula que o eu empirico deve vir abaixo com a
reducao, mas ndo o eu transcendental”. Mesmo sendo este Gltimo um
“espectador desinteressado”, para Sartre, esta “esfera egologica”?
pessoalizaria tal campo e seria como uma “morte da consciéncia” (Sartre,
2003a, p. 97-98), pois o eu seria como um centro de opacidade que
ofuscaria a plena translucidez transcendental. A preocupagdo de Sartre
(2003a) é a de salvaguardar a autonomia e translucidez do campo
transcendental para entdo demonstrar como a proépria estrutura da
consciéncia, como fuga da angustia, serve de motivacdo a um processo de
tentativa de reificacio subjetiva sob a forma de constituicao psiquica.
Segue-se que ap6s os elogios a consciéncia transcendental, Sartre (2003a)
passa a tarefa de propor sua prépria teoria de constitui¢do psiquica a partir
da descrigdo da consciéncia de primeiro grau, irrefletida, e da consciéncia
de segundo grau, reflexiva. Na sequéncia do texto, Sartre parece equivaler
a consciéncia transcendental a consciéncia irrefletida, pois ele passa de
uma a outra sem fazer nenhuma distingdo. Ora, num certo sentido, trata-
se da mesma consciéncia visto que toda consciéncia, seja irrefletida ou
reflexiva tem uma dimensao transcendental, isto é, a consciéncia é una,
mesmo apos sofrer modificagdes devido ao olhar reflexivo. Porém, a dife-
renga da irreflexdo para a estrutura transcendental néo fica clara, o que
pode levar a confusdes a respeito da diferenca entre os planos de conside-
ragdo da estrutura da consciéncia, j& que a consciéncia reflexiva é ela
propria transcendental mas nao é irrefletida, pois ela consiste justamente
em uma modificacao da irreflexdo. Esta possivel falta de especificagio dos

planos que estdo em jogo neste primeiro trabalho é de alguma forma

" Sartre realiza a critica ao eu puro das Ideen I (Cf.§ 57) a partir das anélises do proprio Husserl em Investigagoes
légicas.

*» Husserl menciona, em Meditagbes Cartesianas, uma "esfera egologica absolutamente intocada pela redugio”
(Husserl, 2014, p. 69).
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resgatada e desenvolvida em O ser e 0 nada, nas anélises sobre o cogito
pré-reflexivo. Este tltimo é extremamente significativo, pois indica que
seja qual for o modo de consciéncia, toda consciéncia deve ser consciente
de si de forma néo posicional, isto é, dizer que a consciéncia é consciente
de si nao significa dizer que a consciéncia se toma por objeto, como na
reflexao, mas sim que ela é consciente de si em sua estrutura pré-reflexiva
e imediata'3. Este aspecto estrutural da consciéncia ja se encontra em A
transcendéncia  como  uma  caracteristica da  consciéncia
irrefletida/transcendental, ainda sem a sutileza das anélises posteriores
que permitem compreender a irreflexdo e a reflexdo como modos de ser
de uma mesma consciéncia pré-reflexiva/transcendental. H4 ainda outra
modificagdo relevante no que diz respeito ao desenvolvimento de O ser e
o0 nada em relagio A transcendéncia que consiste na complexidade que a
estrutura da consciéncia adquire a partir das descri¢gdes do para-si, modo
de ser do homem, como “presenca a si”, isto é, a consciéncia passa a ser
descrita como um jogo de reflexos - estrutura “reflexo-refletidor” (reflet-
reflétant) - que se da a partir de uma ambiguidade que consiste em existir
como dualidade na unidade. Esta dltima complexifica¢io mostra o
aprofundamento do tema que Sartre realiza em sua ontologia com relacdo
a0 seu primeiro ensaio e sera, a nosso ver, o que permitira compreender a
constituicdo psiquica como zonas de sombreamento produzidas a partir
da translucidez transcendental.

Isto posto, em A Transcendéncia, Sartre (2003a) privilegia a
autonomia e a primazia da irreflexdo. Autonomia no sentido de que a
consciéncia irrefletida nao necessita da reflexdo para existir, o que ndo é
valido para a reflexiva. E primazia, visto que este é o modo em que estamos
imersos na maioria das vezes. A originalidade deste texto consiste
justamente em que neste modo de irreflexdo ndo ha um eu que habite a

consciéncia:

31, justamente este o ponto de oposicio do cogito sartriano ao cartesiano (além da nao-substancialidade). Enquanto
a consciéncia sartriana é pré-reflexiva imediata e ndo-posicional, o cogito pensado por Descartes e outros autores se
da na estrutura da reflexao:"[...] todos os autores que pensaram o cogito o consideraram como uma operagao re-
flexiva" (Sartre, 20033, p. 99).
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Na verdade, estou entdo mergulhado no mundo dos objetos, sdo eles que
constituem a unidade de minhas consciéncias, que se apresentam com valores,
qualidades atrativas e repulsivas, mas eu (moi), desapareci, me aniquilei. Nao
ha lugar para mim (moi) neste nivel, e isto nao provém de um acaso, de uma
falta momentéanea de atengao, mas da estrutura mesma da consciéncia (Sartre,

20034, p. 102).

O plano irrefletido é assim puro mergulho cotidiano no mundo, onde
o fluxo de consciéncia decorre sintetizando a si mesmo em sua apreensiao
dos objetos transcendentes. E este mesmo mundo que pode ser posto entre
parénteses pela redugdo fenomenoldgica, atitude que consiste, nas
palavras de Merleau-Ponty, num recuo que “faz jorrar as transcendéncias,
ela [a reflexao] distende os fios intencionais que nos ligam ao mundo para
fazé-los aparecer [...]” (Merleau-Ponty, 2014, p. 14). Para Sartre, a reducao
libera justamente a consciéncia como puro campo de imanéncia
impessoal', sem sujeito nem objeto, campo que serviu de inspiragao para
as andlises de Deleuze, embora este ndo o confine na esfera da
consciéncia™: “o transcendente ndo é o transcendental. Na auséncia da
consciéncia, o campo transcendental se definird como um puro plano de
imanéncia, visto que ele escapa a toda transcendéncia do sujeito e do
objeto” (Deleuze, 2003, p. 360). Sartre reitera ainda este ponto em uma

conferéncia de 1947 quando fala da consciéncia como “presenca a si”:

[...] presenca a si é a0 mesmo tempo separacao, em certa medida, de si. Mas
ao mesmo tempo em que esta separacao de si, como a unidade da consciéncia,
é absolutamente necessaria, ja que nds ndo estamos mais no plano do sujeito
e do objeto, porque nds apreendemos a coisa'® de imediato, esta separacéo é

a0 mesmo tempo unidade (Sartre, 2003b, p. 156, grifo nosso).

4 A impessoalidade da consciéncia ressaltada aqui, no entanto, sofre modificagdes com a elaboracéo do para-si e sua
estrutura da ipseidade em O ser e o nada, onde o projeto sera compreendido como unidade pessoal. Devido a
densidade desta discusséo e o desvio que ela traria ao nosso tema, nao a desenvolveremos aqui.

5 As descricdes de Sartre servem de inspiracdo a Deleuze, mas este ndo atribui o campo transcendental a cons-
ciéncia:“[...] a relacao do campo transcendental com a consciéncia é somente de direito"(Deleuze, 2003, p. 359).

16 Fsta citagio nos interessa no sentido que ela retifica o esforco de Sartre ao definir a consciéncia como um plano
sem sujeito nem objeto. No entanto, nao fica claro o que seria"apreender a coisa de imediato”. Acreditamos que
Sartre pensa na apreensao fenomenoldgica da coisa tal como ela se d4 imediatamente e ndo por uma atitude teérica
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A consciéncia irrefletida tal como A Transcendéncia do Ego a
apresenta é pura espontaneidade e translucidez e nao pode ser
substancializada sob a forma temporal da duracio ou sob a forma de fatos
psiquicos. Sua estrutura transcendental é o que Mouillie (2000)
denominou “subjetividade sem sujeito”, onde a consciéncia é a dimensao
de aparicdo dos fendmenos e ndao um fendmeno subjetivo em si, de onde
mesmo o sujeito, enquanto fendmeno entre outros, provém. O modo de
existéncia da irreflexdo é pura criagio sem eu, escape ao dominio da raziao
e da vontade. Por este motivo, Sartre promove de algum modo uma ferida
narcisica através de sua concepcao de irreflexdo ao compreender que: “ha
algo de angustiante para cada um de n6s em apreender, assim, o fato dessa
criagdo incansavel da existéncia da qual ndo somos os criadores. Neste
plano o homem tem a impressao de escapar a si mesmo incessantemente,
de exceder-se, de surpreender-se com uma riqueza sempre inesperada”
(Sartre, 2003a, p. 127-8, grifo nosso). Segue-se que, diante de tal
impessoalidade gratuita e angustiante, a consciéncia tende a fuga, ao
mascaramento de sua prépria espontaneidade. Tal motivacdo de fuga e
mascaramento, passa a ter um papel central nos desenvolvimentos
posteriores da filosofia sartriana, visto que o préprio para-si, enquanto
projeto de ser, existe de modo a ser possibilidade constante de ma-fé, isto
é, de mascarar para si préprio a gratuidade de sua existéncia e por
consequéncia, sua liberdade. Em O ser e o nada, a distincia que faz com o
que o para si seja para si e ndo si, revela uma falta de ser constitutiva de
seu modo de ser. Disto decorre que o para-si existe como projeto rumo as
possibilidades de fundamentar a si mesmo e desejo de realizacdo de seu
ser no futuro, no intuito de escapar a contingéncia, sua ndo necessidade
fundamental, e do fato de nédo ser seu préprio fundamento. O projeto de
ser é o proprio modo de ser do para-si, ou seja, seu modo de existéncia é

temporal, razdo pela qual fica vedado a este substancializar-se, coisificar-

que posiciona um objeto espago-temporal, mas ndo ha outros indicios nesta conferéncia que possam confirmar isso.
Sendo assim, deixamos o detalhe em aberto para futuras investigagdes.
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se ou psicologizar-se, ou mesmo a uma identificagdo total a um eu.
Entretanto, sendo o projeto de ser fuga da contingéncia e tentativa de
autofundacdo, torna-se inevitdvel que o para-si, em sua existéncia
concreta, tente incessantemente se objetivar. Esta tensdo entre as
tentativas incessantes de objetivacdo e a impossibilidade de realizacdo das
mesmas é expressa no plano reflexivo impuro pela ideia do “quase” e,
como veremos, pela metéfora da sombra. O “quase” revela a tensao de “ser
0 que ndo se é e ndo ser o que se é” (Sartre, 2012) prépria da estrutura
originaria do para-si, que faz com ele seja possibilidade incessante de auto-
alienacao. A partir desta motiva¢do mais originéria do para-si de fuga da
contingéncia e busca de autofundagdo, a reflexdo impura ou cimplice se
revela como um segundo plano deste esforco, de modo que procura
realizar pela constituicdo psiquica o aprisionamento da consciéncia
transcendental, uma atitude predominante do recurso de ma-fé de auto-

objetificacdo do para-si.

Reflexao impura e constituicido psiquica

Desde A Transcendéncia do Ego, Sartre estabelece dois tipos de
reflexdo: pura e impura ou camplice. Neste primeiro trabalho, ele afirma
que a reflexdo tem limites de direito e de fato, pois embora a esfera da
reflexdo seja a da evidéncia indubitavel em Husserl e em Descartes, ha
objetos que aparecem através da consciéncia refletida que nao possuem a
mesma natureza da consciéncia, logo sao duvidosos, como o ego e os
estados, por exemplo. A diferenca apresentada entre as duas reflexdes é
uma diferenca de atitude, traco bastante husserliano. Na reflexao impura
ou cimplice ocorre uma “passagem ao infinito” a partir da objetificacdo da

vivéncia (Erlebnis)", ou seja, uma vivéncia atual é apreendida como objeto

7 Optamos por traduzir Erlebnis, termo husserliano que a tradigdao fenomenolégica francesa traduz por le vécu,
por'vivéncia”, de modo a acompanhar o sentido de vivéncia da palavra em alemao em concordancia com o substan-
tivo francés e nao com o participio passado"vivido”. Em francés o substantivo le vécu diz respeito a uma experiéncia
vivida, uma vivéncia, mas a tradugdo por expérience nao conseguiria fazer uma distingao do sentido desta palavra
com relagao ao empirismo.
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psiquico que se da como “continuando a ser no momento mesmo em que
estou absorvido em outras ocupacdes e que nenhuma consciéncia a revela”
(Sartre, 2003a, p.109). E o caso de uma vivéncia de repulsa atual ser
transformada em estado de “raiva”. A reflexdo pura, por sua vez, ndo
objetivaria a vivéncia de modo a afirmé-la como algo que perdura no
futuro, mas captaria a vivéncia em sua instantaneidade. Sendo assim, “as
duas reflexdes apreenderam os mesmos dados certos, mas uma afirmou
mais do que sabia, ela se dirigiu através da consciéncia refletida sobre um
objeto situado para fora da consciéncia” (Sartre, 2003a, p. 110). A reflexdo
pura ¢ descrita neste momento numa perspectiva instantaneista® da
temporalidade que Sartre ird revisar, mas a distingdo pura/impura se
mantém posteriormente, assim como a diferenca de atitude como fator
determinante.

Apbs os primeiros esbogos realizados n’A Transcendéncia, Sartre
continua a desenvolver o tema, principalmente em O ser e o nada e
Cadernos para uma moral. O fator diferencial nas elaboragoes posteriores
é justamente a mudanca na maneira de compreender a temporalidade,
mudanga que ocorre na época dos Cadernos de uma guerra estranha onde
Sartre se da conta de que até entdo fazia uma “filosofia do instante”
(Sartre, 2010, p. 495). A revisdo da perspectiva temporal se dé& a partir
descoberta do nada (néant) (Monnin, 2002) e das leituras de Ser e Tempo,
onde Heidegger postula que o tempo se temporalisa e ndo pode ser
compreendido como um ente. A partir de entdo, Sartre pensa o modo de
ser do homem como projeto temporalisante, uma estrutura organizada e
global cujas ek-stases, passado, presente e futuro encontram-se em relacao
dindmica e indissociavel. Tal mudanca ndo permite mais pensar o presente
como uma sucessdo de “agoras”, e nem o passado e o futuro a partir da
primazia do presente. Logo, a definicao da reflexdo pura como uma
apreensdo do instante atual ndo se sustenta no interior da mudanca de

perspectiva temporal. Mas, apesar desta diferenca fundamental, O ser e o

18 Fazer do cogito uma apreensdo do instante é justamente uma das criticas que Sartre (2012) faz a Descartes em O
ser e o nada.
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nada e Os cadernos para uma moral continuam de alguma maneira a
aprofundar as elaboragbes d’A Transcendéncia sobre a reflexdo. No
contexto destas obras, 0 modo cotidiano de existir do para-si como projeto
é, do mesmo modo que em seu trabalho inicial, a irreflexdo, e a estrutura
de fuga da anglstia permanece sendo sua estrutura ontolégica mais
originaria. O projeto encontra-se entdo, desde ja, na inautenticidade de
busca de sua completude, dai resulta que a reflexdo impura ou camplice,
mesmo sendo tardia a este movimento primeiro, “participa da impureza
do irrefletido®, porque ela nasce da irreflexdo, ela é de ma-fé porque nao
quer ver seu fracasso” (Sartre, 1983, p. 18), ou ainda, “[...] a reflexdo
camplice é o prolongamento da ma-fé que se encontra no seio do projeto
primitivo ndo-tético [...]” (p. 578). E por esta razdo que a reflexdo impura
é ctimplice da tentativa espontanea do para-si de recuperacao de seu ser
pela objetivacao de si. A partir da complexificacdo que ocorre em O ser e o
nada, da consciéncia pré-reflexiva como presenca a si, diade fantasma
reflexo-refletidor, na reflexdo ocorre que a consciéncia se desdobra em
consciéncia reflexiva que posiciona a consciéncia refletida de modo a
aumentar a distancia a si que j4 existia em sua estrutura originaria. No
entanto, como essa dualidade ainda é unidade, esse “objeto” que a
consciéncia refletida é para a reflexiva é, na verdade, um quase-objeto, de
onde se pode ter um quase-conhecimento. O “quase” indica que a fissura
de nada (néant), que permite a distancia a si na reflexdo, é o mesmo nada
(rien) que impede que concebamos o reflexivo e o refletido como duas
instancias separadas, permitindo-nos compreendé-lo nesta tensdo entre

distincia e unidade intraconsciente . Assim nos resume Sartre:

mas o reflexivo é o refletido em toda imanéncia [...] E o que mostra bem o fato
que o refletido néo é de todo modo objeto, mas quase-objeto para a reflexdo
[...] Para que a consciéncia reflexiva seja “vista de fora”, e para que a reflexdo

possa orientar-se em relagdo a ela, seria necessario que o reflexivo nao fosse o

9 Fsta frase de Sartre mostra bem o problema que apontamos acima da indistin¢io entre consciéncia transcendental
e consciéncia irrefletida, pois como poderia a consciéncia transcendental ser impura?

201

[...] a reflexao impura, [...] é o movimento reflexivo primeiro e espontaneo (mas nao original)” (Sartre, 2012, p.
195).
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refletido, sob 0 modo de néo ser aquilo que néo é: esta cissiparidade s6 sera

realizada na existéncia para outrem (Sartre, 2012, p. 190).

Somente através da relagdo com o outro que se realizaria a impossivel
alteridade esbocada pela reflexdo cimplice. Isto se torna de extrema
importancia, a nosso ver, ndo somente quando se trata da relagio com o
outro - sobre a qual ndo discutiremos aqui - mas quando a prépria reflexao
aponta para esta “quase” alteridade presente na estrutura da consciéncia.
Pois, o fendmeno reflexivo - através do qual a consciéncia, diade fantasma
reflexo-refletidor, se desdobra em consciéncia reflexiva e consciéncia
refletida - faz aparecer a estrutura sujeito-objeto na dimensao da proépria
consciéncia, num movimento que Coorebyter definiu como “a retroversao
da intencionalidade, o retorno sobre si da ek-stase tética (Coorebyter,
2000, p. 287). Esta “retroversdo” faz com que surjam, na verdade, trés
formas (duas modalidades de consciéncia e um fendmeno produzido por
ela) a partir da reflexdo impura, de acordo com Sartre (2012): a
consciéncia reflexiva, a refletida e um em-si que o reflexivo tem de ser “por
detras” do refletido. Quando o reflexivo toma um ponto de vista sobre o
refletido, ele faz aparecer uma sombra do refletido projetada atras deste
como um em-si, que poder ser qualificado e determinado: “[..] é a decisao
mesma pela qual a reflexdo se determina a considerar o refletido como
objeto que faz aparecer o em-si como objetivagdo transcendente do
refletido” (Sartre, 2012, p. 196). O ato objetivante, de tomar um ponto de
vista, faz aprofundar a distancia de nada presente na estrutura reflexo-
refletidor de modo a colocar o refletido como se néo fosse o reflexivo, isto
é, buscando causar uma separacao de fato na estrutura da diade reflexiva
para que ele possa aparecer como objeto. Esta separagdo, como vimos, ndo
é possivel na estrutura una da consciéncia, sendo como esbogo de
dualidade e, consequentemente, o refletido s6 pode aparecer como esbogo
de objetividade, logo, como uma sombra de objetividade do refletido que,
na verdade, ndo perde sua estrutura reflexo-refletidor, embora nio seja
apreendido enquanto tal. Uma vez que se o refletido se transmutasse

efetivamente em em-si, a unidade do para-si seria cindida entre para-si e
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em-si no interior da estrutura do projeto, o que faria desmoronar toda sua
estrutura global e temporal. Por esta razdo, o refletido ndo pode ser
transformado em em-si pela reflexdo cimplice, mas sim ser projetado
como se fosse um em-si, aparecendo como sombra de em-si deste mesmo
refletido a consciéncia reflexiva. Em outras palavras, apesar da reflexdo
camplice visar a apreensdo do refletido como nao sendo o reflexivo, o
primeiro nao pode deixar de ser para-si na unidade da consciéncia, mas
pode aparecer ao segundo como se nao fosse si, por isso que Sartre conclui
que “A reflexdo impura é um esforco abortado do para-si para ser outro
permanecendo si” (Sartre, 2012, p. 196). Diante disso, ocorre que esta
sombra de ser é ainda um “correlativo necessario e constante da reflexao
impura, que o psicélogo estuda sobre o nome de fato psiquico” (p. 196).

Sartre resume:

[...] assim que nos colocamos no plano da reflexdo impura, que dizer, da
reflexdo que procura determinar o que eu sou, um mundo inteiro aparece
povoando esta temporalidade. Este mundo, presenga virtual,[...] ¢ minha

sombra, é o que se revela a mim quando quero me ver (Sartre, 2012, p. 205).

O fato psiquico que povoa esta temporalidade correlata da reflexao
camplice é, na verdade, sombra de ser do refletido projetado como se fosse
em-si pelo reflexivo. Este fato-sombra possui ainda uma peculiaridade: ele
retém as caracteristicas da estrutura original do refletido, o que faz com
que possamos encontrar nele “[...] os caracteres do refletido real, mas
degradados em em-si” (Sartre, 2012, p. 197). Assim, no fendmeno reflexivo
nos deparamos com uma projegao de objetos virtuais a partir da apreensao
do refletido, como sombra projetada do mesmo. Tudo leva a crer que esta
virtualidade ou o caréter fantasmatico (fantémal) desse mundo projetado
dos objetos-sombra ndo possui uma realidade, entretanto Sartre ndo visa
a adentrar em um plano de abstracbes, ele pretende penséa-lo em sua
concretude, como “em-si concreto que o reflexivo tem de ser para além do
refletido” (Sartre, 2012, p. 199). Em suma, ao compreendermos este ponto

chave, de que a sombra do refletido mantém de forma degradada a
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estrutura do refletido real, é que podemos compreender melhor o esbogo
de alteridade que se desenha na reflexao cimplice. Pois o fato psiquico
mantém a estrutura temporal original, mas degradada em temporalidade
psiquica, onde as trés dimensdes ek-staticas da temporalizacdo do para-si
- passado, presente e futuro - sdo apreendidas sob o modo de ser do em-
si, tal como eram concebidas em seu antigo instantaneismo: uma sucessao
de “agoras” isolados, de modo que “a coesdo intima do psiquico ndo é outra
senao a unidade de ser do para-si hipostasiado em em-si” (Sartre, 2012, p.
201). Disto decorre que o mundo inteiro que povoa esta temporalidade,
como nos disse Sartre (2012) é, portanto, o mundo dos objetos psiquicos
que sdo sombras de ser e que se revelam como zonas de opacidade
presentes no plano reflexivo cimplice devido a sua “quase” objetidade.

A temporalidade povoada por tal mundo de sombras é a
temporalidade psiquica a qual se caracteriza pela duracdo e justifica ao
para-si a apreensdo de sua permanéncia ao logo do tempo. Esta
permanéncia, longe de ser garantida por uma substancia, é tomada pelo
ponto de vista reflexivo de apreensédo da temporalidade original degradada
em duracdo, dado que a temporalidade ek-statica é a impossibilidade do
modo de ser da identidade ao para-si, que é condenado a uma existéncia
diasporica do projeto de ser. Com o privilégio da reflexdo cimplice em
nossa vivéncia mais cotidiana o que captamos frequentemente ¢é
justamente a duragdo psiquica que, por sua vez, acontece no interior do
tempo do mundo como tempo universal, isto é, a temporaliza¢do do para-
si projetada no mundo onde ha um eu entre as coisas que duram no
contexto do tempo dos relégios, nomeado pela linguagem. Tomando a si
como uma mesmidade que dura, o para-si em sua vida cotidiana se resume
aum ser que apenas realiza uma trajetéria no interior do tempo do mundo
e a temporalidade psiquica, assim como a temporalidade universal, é
projecdo degradada da temporalidade mais original onde, como vimos, as
instancias temporais constituem ndo um modo do para-si se conhecer ou
se captar no mundo, mas seu préprio modo de existir. Acontece que esta

temporalidade psiquica derivada adquire uma espécie de permanéncia na
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vida reflexiva do para-si, como um datum inerte que Sartre (2003a; 2012)
equivale a duragdo explicitada por Bergson que é “multiciplidade de
interpenetragao”. Desde A transcendéncia, Sartre considera a duragio
bergsoniana como “projecdo degradada da interioridade”, como se a
interioridade fosse vista de fora, o que caracterizaria a relagdo de
indistingao entre o Ego e a consciéncia. Nesta duracao, que € a psiquica em
nosso contexto, s6 pode haver interpenetragdo entre formas estruturadas
que se relacionam passivamente “sob o modo do ‘tendo-sido’, e que se
influenciam a distancia umas as outras” (Sartre, 2012, p. 203). Esta
duragdo acontece por sucessdes de formas organizadas que constituem “o
tecido concreto de unidade de escoamento” (p. 193) que é justamente a
vida psiquica ou psyché na filosofia sartriana. Para Sartre, a trama psiquica
é composta por objetos virtuais que sao os estados, as agodes, as qualidades
e o Ego, este tltimo como polo onde se sintetizam os objetos psiquicos.
Tais objetos sdo transcendentes para a consciéncia e constituem a trama
da vida psiquica com a qual ela tem de se relacionar.

Quais sdo entdo os principais objetos que povoam a temporalidade
psiquica e com os quais a consciéncia estabelece uma relacdo de quase-
alteridade? Vejamos brevemente a concepgao sartriana dos estados, agoes
e qualidades e por fim o ego. Os estados sdo unidades transcendentes das
vivéncias imediatas da consciéncia. Sartre (1995) demonstrou no Esbogo
de uma teoria das emocoes a diferenca entre a vivéncia emocionada e os
estados, acrescentando que o erro dos psicélogos é justamente a confusao
entre eles, ja que enquanto as emogdes se ddo como uma maneira da
consciéncia irrefletida se relacionar com o mundo, os estados sao produtos
reflexivos. A consciéncia reflexiva cimplice unifica as diversas vivéncias
num estado que adquire uma permanéncia e ultrapassa as proprias
vivéncias, embora apareca através delas. Assim, é possivel pensar na
relacdo da consciéncia com um estado como algo que é dela, mas que a

atinge de fora, como quando alguém afirma: “é a minha raiva que voltou”

*' E curioso notar que mesmo ap6s a mudanga na concepgdo sartriana de temporalidade, a critica a Bergson
permanece a mesma.
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ou “é a minha crise do meio-dia”. Disto decorre que uma espécie de
“permanéncia” da raiva, ou da crise neste exemplo, “opera uma distingao
entre ser e aparecer, visto que ela se da como continuando a ser mesmo
quando estou absorvido por outras preocupagdes e nenhuma consciéncia
o revela” (Sartre, 2003a, p. 109). Esta “autonomia” do estado com relacdo
as vivéncias é o que motivou a concepcao de luta dos sentimentos versus
a moral tdo frequentemente retratada na literatura, especialmente em
Balzac e Proust (Sartre, 2003a; 2012). Este Gltimo especialmente realiza,
segundo Sartre, uma decomposicdo intelectualista dos sentimentos de tal
modo que se poderia pensar em uma “quimica” psiquica, reduzindo-os a
moléculas elementares que se combinam formando compostos, como se
uns pudessem agir sobre os outros. Na lida cotidiana de maneira geral,
também nao é incomum esta visdo de que “os ciimes diminuiram o amor”
e o efeito disso foi “aumentar a raiva”. Sob o olhar sartriano, trata-se de
uma “interpretagdo mecanicista do psiquico que, sem ser inteligivel,
deformaria completamente sua natureza” (Sartre, 2012, p. 204). Trata-se
de relacdbes exteriorizadas entre sentimentos coisificados e
individualizados que Sartre descreveu como relagdes de irracionalidade
magica, que sustentam o objeto psiquico. Estas rela¢bes podem ser do tipo
“antes e depois”, de penetracdo ou de motivacdo. No primeiro caso, por
exemplo, podemos supor causalidades, no segundo, o reflexivo pode
realizar uma sintese entre objetos psiquicos de modo a apreendé-los a
partir de outra forma, no terceiro caso um objeto age sobre o outro, mas,
nao podendo ser modificacio de relagdes internas como no caso da
unidade da consciéncia, eles se motivam como se fosse de fora, numa
relagao forjada, de agdo a distancia, que Sartre identifica precisamente
como magica, no sentido contraditério de espontaneidades passivas, de
coisas animadas.

A posicdo semelhante que se da na lida natural do senso comum, na
literatura intelectualista e na psicologia ndo-fenomenolégica, é a de nao
compreensdo da relacdo de constituicdo dos estados a partir das vivéncias,

de maneira que esta posi¢ao se atém a forma como o estado aparece a



66 | Sartre: da filosofia a psicologia

consciéncia reflexiva que consiste em uma inversdao da relagido de
constituicdo através da qual este dltimo se mostra como fonte ou o
produtor de emogdes. Ocorre, portanto, um mascaramento que indica
uma inversiao da apreensdo dos acontecimentos temporais na vida
psiquica de modo que o estado, posterior as vivéncias, ja que unificacdo
das mesmas, aparece como seu produtor. Em outras palavras, na lida
natural da vida psiquica, captamos o inverso da ordem ontolégica, pois
apreendemos as vivéncias como se emanassem dos estados. Por exemplo:
“é minha crise habitual que produz minha irritacio”. Diante disso, o
psicdlogo ndo-fenomenolégico, segundo Sartre (2003a), trabalha seja
separando o sentimento de suas as aparigdes e estabelecendo entre eles
uma relacdo de causalidade, seja considerando os proéprios dados da
introspeccio como evidéncia de apreensdo dos estados psiquicos.
Consequentemente, como se trata de interpretar ou considerar como
evidentes estados substancializados e fechados em si, tratar-se-ia, de uma
psicologia empirica dos estados que acaba por ser uma “psicologia do
inerte” (p. 111).

Do mesmo modo, as qualidades aparecem na lida natural como
atualizagoes de potencialidades inerentes do sujeito, mascarando o carater
de indeterminagio do para-si. Como o préprio nome indica, sua fungdo é
a de qualificar reflexivamente a si mesmo a partir da apreensdo dos
estados como provenientes de uma “disposicdo psiquica”. Como exemplo,
podemos dizer “sou rancoroso” a partir das vivéncias de raiva que
“emanam” do estado édio. Além disso, as a¢Bes podem ser também
objetos transcendentes para a consciéncia. No entanto, nao se trata aqui
da agdo irrefletida enquanto projeto de ser no mundo, mas sim da agéo
orquestrada, enquanto um empreendimento que demanda tempo,
momentos (Sartre, 2003a), que é a sintese de toda a atividade da pessoa
enquanto representa “a face objetiva da relagdo do para-si com o mundo”
(Sartre, 2012, p. 198). A reflexdo impura apreende assim, uma gama de
consciéncias ativas sob a forma de uma agao total, como “tocar piano”, ou

mesmo “construir um argumento”. Com a adicdo desta tltima forma de
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objeto psiquico conclui-se entdo que: “A reflexdo cimplice tematiza o
refletido como objeto psiquico, como uma forma organizada de duracao
psicolégica. As emogdes adquirem qualidades, constituem estados, atos
organizados que parecem visitar o projeto captado como sujeito que
sofreria a acao de tais objetos” (Sartre, 2012, p.193).

Finalmente o ego, em ambas as faces ativa (je) - unidade das agoes -
e passiva (moi) - suporte de estados e qualidades - é um objeto
transcendente para a consciéncia reflexiva. O ego é entdo descrito como “a
unidade ideal (noematica) e indireta da série infinita de nossas
consciéncias refletidas” (Sartre, 2003a, p.107) e sua forma de aparicio é
sempre no horizonte, “no canto do olho”, no sentido de que sempre
participa de forma indireta da constitui¢do dos objetos psiquicos (Rouger,
1986). Do mesmo modo que a reflexdo impura inverte a ordem de
constituicdo dos estados, ela faz com que a consciéncia projete sua
espontaneidade no ego provendo-o de uma capacidade criadora. Para o
olhar cimplice, o ego passa a ser polo criador e sintetizador dos objetos
psiquicos, constituindo-se como fonte daquilo em que é na verdade um
produto, isto é, na reflexdo impura a consciéncia apreende o sentido
inverso de constituicio de modo que o ego aparece como produtor de
consciéncias e ndo como produzido por elas. A consciéncia projeta sua
espontaneidade no ego, mas “esta espontaneidade representada e
hipostasiada em um objeto, se torna uma espontaneidade bastarda e
degradada que conserva magicamente sua poténcia criativa ao se tornar
passiva”, sendo assim o ego é definido como “uma sintese irracional de
atividade e passividade” de “interioridade e transcendéncia” (Sartre,
2003a, p.119).

Diante de tais descri¢bes podemos resumir que a constituicdo
psiquica se d4 na formacio de quase-objetos que se apresentam ao olhar
camplice da reflexdo impura. Este olhar, motivado pela fuga da anggstia,
naturaliza o psiquico ao coloci-lo como produtor de consciéncias e nédo
como sombras produzidas por ela. A constituicio psiquica instaura

justamente um plano reflexivo que admite zonas de opacidade, vedadas a
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translucidez do plano transcendental, compostas por objetos psiquicos-
sombra que até entdo eram apreendidos pela psicologia experimental
como fatos empiricos. Cabe a reflexdo pura desconstruir a naturalizagio

desejada pelo olhar cimplice.

O problema da reflexao pura

Numa entrevista ao Le Monde em 1971, Sartre declara:

Vocé sabe muito bem que esta reflexdo (purificante) eu nunca a descrevi, eu
disse que ela poderia existir, mas s6 mostrei os fatos da reflexao camplice. E
em seguida descobri que a reflexdo nao cimplice ndo era um olhar diferente
do olhar cimplice e imediato, mas era o trabalho critico sobre si que podemos

fazer durante toda uma vida através de uma préxis (Sartre, 1976, p.114-115).

A partir desta afirmagdo onde Sartre tinha em vista sua obra por um
olhar retrospectivo, podemos ressaltar trés pontos importantes. O
primeiro consiste na dificuldade presente em seu percurso filoséfico de
oferecer uma descrigao clara da reflexdo pura; o segundo consiste no fato
de que pensar sobre a reflexdo foi uma tarefa que acompanhou seu
percurso desde o inicio, ao longo do qual o ponto de diferenciacdo de um
modo de reflexdo para outro varia um pouco (ora uma mudanca de
atitude, ora de motivagdo, no trecho acima citado ele afirma que ndo é uma
mudancga de olhar); o terceiro, que faltaria elucidar, seria como a reflexao
pura pode ser um trabalho critico a ser feito durante toda uma vida, o que
nao parece ser muito claro até os rascunhos de Cadernos para uma moral.
Esta fora do objetivo deste artigo desenvolver estas questoes de forma
abrangente, mas gostariamos de tracar aqui algumas linhas sobre estes
pontos.

Com relagio a dificuldade na descricito ou mesmo no
desenvolvimento teérico sobre a reflexdo pura, a primeira questdo que se

apresenta é muito bem colocada por Monnin:
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[...] uma reflexdo é de inicio um conhecimento que assim sendo respeita a
cisdo entre o conhecido e aquele que conhece (connaissant) [...] mas, quanto
mais a reflexdo impura tem todo o carater de uma reflexdo classica, visando
um conhecimento objetivante de si, tanto mais a reflexdo pura pode nos fazer
duvidar, pela distincia minima que ela instaura entre refletido e reflexivo, que

se trate ainda realmente de uma reflexdo. (Monnin, 2002, p.205)

A esta questdo, a autora acrescenta ainda que se a estrutura da
reflexdo pura ndo é bem a de uma reflexéo - relagdo de conhecimento -
porque ndo seria esta um novo tipo de pré-reflexibilidade? Estas perguntas
sdo relevantes, pois talvez a dificuldade maior de Sartre ao descrever a
reflexdo pura venha justamente do fato de que, em algum nivel, é
contraditério falar de uma reflexdo nado-objetivante. Pois, j& Husserl
apontava para o fato de que a reflexdo “altera a ‘espontaneidade’
primitiva” da consciéncia irrefletida (Husserl, 2014, p.66), produzindo
uma “modificacdo de consciéncia” visto que “toda reflexdo procede
essencialmente de certas mudangas de atitude que fazem com que a
vivéncia (vécu) previamente dada sofra certa transmutagao [...] elas se
tornam assim modos de consciéncia refletida” (Husserl, 2013, §78, p.252).
Se a atitude reflexiva é por principio objetivante e se é ela que instaura a
estrutura sujeito-objeto na consciéncia, de fato torna-se complicado
pensar como uma reflexdo que ndo implica mais estes resultados seria
ainda uma reflexdo. Por esta razdo, também para Coorebyter, tendo em
vista a proximidade entre consciéncia pré-reflexiva e a reflexdo pura, ha
uma dificuldade de diferenciacdo, dado que seus “objetivos sdo idénticos,
de maneira que, idealmente, nada deveria lhes distinguir [...]”
(Coorebyter, 2000, p.351).

A complexidade introduzida na estrutura da reflexdo em O ser e o
nada - a diade reflexo-refletidor- no entanto, nos permite perceber a
diferenga estrutural entre a consciéncia pré-reflexiva e a reflexdo pura.
Esta dltima é entdo caracterizada como a apreensdo da consciéncia
refletida pela reflexiva na pureza do jogo de reflexos, ou seja, ambas se
revelariam como sendo a mesma consciéncia que se reflete em duas faces

reflexo-refletidor na unidade da consciéncia intencional em sua pura
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transparéncia. Em outras palavras, a reflexdo pura seria a revelacio da
consciéncia refletida como diade reflexo-refletidor que é face refletida da
consciéncia reflexiva, isto é, dualidade na unidade e ndo sombra, quase-
alteridade para a consciéncia reflexiva. Em suma, enquanto na pré-
reflexividade a consciéncia é diade reflexo-refletidor, na reflexdo pura a
diade é duplicada, de modo a esticar a distancia inicial: a consciéncia
reflexiva reflexo-refletidor apreende a consciéncia refletida como reflexo-
refletidor e ndo como se fosse um em-si (reflexdo impura). Ponto que

Coorebyter resume muito bem:

A quase-cisdao reflexiva nao trai mas sim realiza a quase-cisdo do
reflexo/refletidor. A acentuacdo dessa cissiparidade modifica tao pouco a
vivéncia que ela é incapaz de lhe conferir a plenitude de ser procurada: se a
reflexdo permanece pura ela se contenta em reconduzir, ao exacerbar, a
dualidade sempre virtual do reflexo e do refletidor, sem aceitar a ilusdo de
aceder a esta dualidade como se o refletidor estivesse em posicdo de

testemunha em relagdo ao refletido. (Coorebyter, 2000, p.352-3)

Nao é possivel assim, na reflexdo pura, adotar um “ponto de vista”
com relacdo ao refletido, e por esta razao ela se caracteriza mais como um
reconhecimento do que como conhecimento. Reconhecimento, pois
desvela o refletido como para-si e ndo como esbogo de alteridade, desvela
o “refletido por exceléncia, o ser que é somente como si e que é sempre
este “si” a distancia de si mesmo, no futuro, no passado, no mundo”
(Sartre, 2012, p.193). A reflexdo pura seria entio uma apreensio
angustiante da consciéncia em sua pura translucidez e auséncia de
sombras faz com que esta apreensao seja “uma intui¢do fulgurante e sem
relevo, sem ponto de partida e ponto de chegada”* (Sartre, 2012, p.190).
A reflexdo cimplice, por outro lado, é aquela que se coloca na estrutura

sujeito-objeto do conhecimento, que supde “relevos, planos, uma ordem,

2 Descrigao que se assemelha muito aquela sobre a reflexao husserliana em A transcendéncia do Ego:"Husser! insiste
no fato de que a certeza do ato reflexivo provém de que nos ai apreendemos a consciéncia sem facetas, sem perfis,
toda inteira (sem Abschattungen)"(Sartre, 2003a, p.102), embora afirme que a reflexdo pura"ndo é entretanto
forcosamente a reflexao fenomenoldgica”. (2003a, p.110)
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uma hierarquia” (Sartre, 2012, p.191), e assim revela a captacdo da
consciéncia refletida pela reflexiva, ndo como estrutura translicida da
consciéncia pré-reflexiva reflexo-refletidor, mas como um em-si, sob a
forma de objeto psiquico. Ao contrério, a reflexdo pura preserva a
transparéncia da pré-reflexividade e talvez por isso Sartre afirme, de modo
semelhante a Transcendéncia, que a “reflexao impura ou camplice engloba
a reflexdo pura, mais a ultrapassa pois leva mais longe suas pretensées”
(Sartre, 2012, p.190), pretensdes que sabemos ser de ma-fé pois visa a
mascarar sua prépria espontaneidade ao tentar substancializar-se.

Neste contexto, com relacdo ao segundo ponto da afirmacgio que
destacamos, podemos compreender a necessidade de se pensar sobre a
motivacio das diferentes reflexoes, ja que a motivacao de ma-fé da impura
parece ser mais clara - num primeiro momento como fuga da anggstia,
num segundo como fuga da contingéncia e tentativa de autofundacao - do
que a motivagdo da reflexdo pura. Pois, se a pré-reflexividade j& possuia
transparéncia nao-substancial da consciéncia, qual seria o papel e a
vantagem desta reflexdo? E se esta reflexao adquire finalmente um papel
relevante, estariamos assim num impasse da questdo reflexiva: entre a
ma-fé e a constatagdo de uma transparéncia ja existente? Sobre essa
questdo, Coorebyter afirma:

A reflexdo no sentido classico encontra-se em aporia, ora inaceitavel pois,
tornando o transldcido algo opaco, ela barra o acesso a vivéncia e indica a
morte da fenomenologia, ora inutil porque, respeitando a invisivel
transparéncia do irrefletido, reproduz uma situa¢do ja dada. (Coorebyter,

2000, P.320)

Diante desta questdo podemos pensar que o movimento de
purificacdo da reflexao é mais importante do que a “reproducao de uma
situacdo ja dada” por duas razdes. Em primeiro lugar, dado que de acordo
com a prépria estrutura do projeto, tendemos a ma-fé enquanto fuga da
contingéncia e busca de autofundacio. Como vimos, as tentativas de
objetivacio de si sdo inevitaveis e por isso a reflexdo pura encontra um

papel de quebra, catartica, do movimento de substancializa¢do. Em
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segundo lugar, a pura transparéncia a si é uma invisibilidade total que
Coorebyter (2000) caracteriza como “esquecimento de si a favor do
tematico” (p.322). Neste sentido, continua o autor, o campo pré-reflexivo
sartriano, para ter seu papel, deve tornar o trabalho fenomenolégico
possivel e necessario: “o conhecimento que ele autoriza deve ser
requisitado pelo desconhecimento (méconnaissance) que ele engloba”

(p.322). Para Coorebyter, enfim,

O translucido invisivel, pelo fato mesmo de que ele se experimenta, vem a luz
a favor desta intencionalidade autocentrada: Sartre insistird nisso ainda n’O
idiota da familia, é necessario romper a adesao a si, introduzir a cissiparidade

reflexiva, para poder “realizar” aquilo que se é [...]. (Coorebyter, 2000, p.287)

Vislumbra-se, portanto, que a questdo da realizacio de si oferece um
papel a reflexdo pura em meio & primazia da ma-fé. £ nas notas dos
Cadernos para uma moral que a questdo da motivacdo parece ficar mais
clara, assim como a ideia de que a reflexdo pura deve ser uma préxis, nosso
terceiro ponto. Neste texto, Sartre (1983) afirma que a reflexdo ndo é
contemplativa, pois é compreendia como projeto de realizagdo prética da
liberdade. Nesta préxis o projeto escolhe empreender a conversdo moral,
do inauténtico ao auténtico, que é motivado pela vontade® de realizacdo e
nao de apropriacao de si. Sartre (1983) faz entdo uma oposi¢do entre uma
decisdo de autonomia ou de heteronomia segundo os projetos de reflexao
cimplice ou purificante. A autonomia seria o regime da reflexao pura em
sua vontade de acordo e alianca do para-si consigo préprio, isto é,
momento onde o para-si assume sua unidade ndo através de uma
identidade, mas sim através de uma alianca moral: “a unidade é vontade”,
0 que em outras palavras significa que o para-si, nao podendo afirmar o
que ele é, afirma o que ele quer: “a reflexdo pura e auténtica é um querer
daquilo que eu quero. E a recusa de me definir por aquilo que sou (Ego),

mas por aquilo que quero [...]” (Sartre, 1983, p.496). Esta assungdo seria

23 Ao atribuir a motivagdo da reflexao pura a vontade, Sartre se distancia de suas posi¢des anteriores: a reflexao pura
como um acidente (Sartre, 1995), ou como uma“catarse''nao voluntaria (Sartre, 2012).
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autonoma na medida em que o para-si decide ndo mais buscar sua
legitimidade e justificacdo em sua face objetiva para-outro, mas justifica-
se como um “absoluto subjetivo”, pura “contingéncia vista de fora” que
ndo tem nenhuma justificacdo (Sartre, 1983, p.498). A reflexdo pura
comporta assim a assungdo da injustificabilidade da existéncia a partir de
sua impossibilidade de sintese consigo mesma sob a modalidade da
identidade. A unidade acordada seria assim de outra ordem, ela reside na
revelacdo do abismo do para-si em relacio a si onde a existéncia pode se
apreender como sob a forma de uma questdo (Sartre, 1983). Dizer que a
reflexdo é projeto significa dizer que a reflexdo é escolha de si como
reflexivo no intuito de ndo apenas existir enquanto questdo para si mesmo,
mas de querer existir como tal. Neste sentido que a reflexdo pura é uma
praxis de recuperagdo do projeto por si, como renuncia, neste mesmo
movimento, de que esta recuperagio seja sob o modo da identificacdo ou
apropriagdo, conforme a motivagdo da reflexdo impura. Sartre conclui:
“Em uma palavra: o existente é projeto e a reflexdo é projeto de assumir
este projeto” (Sartre, 1983, p.495) No contexto da psicologia, podemos
compreender esta perspectiva pratica da reflexdo pura ao pensarmos que
o psicologo pode querer assumir-se como liberdade a fim ndo mais
utilizar-se, no contexto das relagdes humanas em que trabalha e estuda,
de uma concep¢do naturalizada e substancial do psiquico como fato ou do
homem como identidade. No entanto, resta pensar em como seria possivel
para este campo de trabalho a concepg¢ao da reflexdo pura como acidente
(Sartre, 2003a) ou catarse (Sartre, 2012), ao passo que seu trabalho se
limitaria apenas a esperar, como dizia Sartre (2012) a respeito da
psicanélise existencial no contexto de uma situacao clinica, 0 momento da
reflexao pura onde as resisténcias desmoronam e o sujeito se vé diante do

espelho.

A psicologia e o plano das sombras
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A constituicdo psiquica, tal como Sartre nos apresenta, revela sua
motivagdo na tentativa do para-si de captar-se a si mesmo pelo retorno
reflexivo cimplice. A anglstia revelada pela reflexao pura mostra
justamente, como no poema de Clarice, que o para-si tem por tragico
destino s6 conhecer os ecos, ou diriamos as sombras de si, e “nunca o0 mim
propriamente dito”. Nao que houvesse um “mim”, como uma instancia
escondida ou inalcancavel, mas sim porque o préprio mim néo existe, s6
existem os ecos de si, as sombras. O campo transcendental, que é “a coisa
mais primeira e fonte de geracdo”, consiste justamente na condicido de
possibilidade de constituicdo das sombras, mas é o plano da invisibilidade
total, da auséncia de sujeito e objeto de conhecimento. Por esta razao,
apesar de sua critica ao psiquico, Sartre afirma: “No6s acabamos de
distinguir o “psiquico” da consciéncia. O psiquico é o objeto transcendente
da consciéncia reflexiva, e também o objeto da ciéncia chamada psicologia”
(Sartre, 2003a, p.113). Isto significa que o plano das sombras possui seu
modo de existéncia e sua temporalidade - duragao psiquica - proprios, que

nao constituem uma ilusio:

[...] ndo poderiamos chamar de ilusdo esta duracdo psiquica [...] é a sua
realidade, com efeito, que faz o objeto da psicologia; praticamente, é ao nivel
do fato psiquico que se estabelece as relagdes concretas entre os homens, as

reivindicagdes, os citimes, etc [...]. (Sartre, 2012, p.194)

E neste sentido que o psiquico néo é mais considerado como aparelho
mental ou um conjunto de faculdades que pudessem habitar um sujeito
que seria seu suporte, mas é uma criacdo reflexiva de um para-si que tenta
se objetivar. Sendo entdo do reino dos objetos, o psiquico nao é mais uma
propriedade exclusiva de um sujeito (Sartre, 2003a), mas consiste num
conjunto de objetos transcendentes que estdo em questdo nas relacoes
humanas.

A partir desta outra perspectiva com relagdo ao psiquico como
sombra e ndao como fato é que a filosofia sartriana pode servir de

inspiracdo a uma psicologia que ndo se sustente mais na atitude natural.
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Na perspectiva de Cabestan (2004) no entanto, isto significa que uma
psicologia fenomenoldgica deve ter por objeto justamente a subjetividade
transcendental alcancada pela reducio, enquanto uma psicologia nao-
fenomenoldgica toma por objeto a psyché. A nosso ver a originalidade de
Sartre d4 margem a uma nuance em meio a afirmativa de Cabestan (2004)
que é a de justamente nao considerar a psyché como fato, mas como
sombra. Isto é, é necessario ao psicologo a apreensio do campo
transcendental como mais originario e constituinte do psiquico, mas isso
nao significa que o psiquico ndo esteja mais em questdo para a psicologia.

A nosso ver seria entdo necessario a psicologia fazer o movimento
saida e de retorno a caverna de Platdo, na medida em que esta ndo
considera mais as sombras como mundo natural mas sim em seu carater
especular. Neste sentindo, a psicologia poderia compreender em seu
campo a reflexdo pura no sentido dos Cadernos para uma moral, ou seja,
enquanto praxis, de onde se reconhece a impossibilidade de
substancializagdo do modo de ser do homem. Por outro lado, o psiclogo
compreende que as tentativas de objetivagdo fazem parte da existéncia
concreta e das relagdes entre os homens. Sem esta compreensdo seria
abstrato pensar num trabalho clinico, por exemplo, que se baseasse na
pratica da redugao. Sartre admite ja no Esbogo que a psicologia estuda o
homem em situacgao, tal como ele vive “no café, em familia, na guerra ”
(Sartre, 1995, p.17). No entanto a psicologia necessita da fenomenologia a
fim de estudar o psiquico como sombra e ndo como fato natural, num
movimento que Merleau-Ponty descreve muito bem de “passar pelas

esséncias”>*

para conhecer e conquistar sua facticidade (Merleau-Ponty,
2014, p.15). O sujeito que se apresenta no espago da clinica ird, na maioria
das vezes, falar de um eu e, atrelado e este, de seus sentimentos. O

psicologo, via fenomenologia, podera entdo apreender estes objetos

24 Merleau-Ponty afirma a necessidade de"passar pelas esséncias"no prefacio da Fenomenologia da Percep¢ao ressal-
tando ao mesmo tempo a impossibilidade de tomar as esséncias por objetos. Barbaras (2006) chama a atengao
justamente para a critica de Merleau-Ponty na época do Visivel e Invisivel ao objetivismo de Husserl, que promove
uma espécie de hipdstase das esséncias, conferindo-as positividade ao considera-las ainda sob o modelo da percepgao,
esfera da visibilidade. Para Merleau-Ponty, ao contrario, a esséncia é justamente o invisivel, condi¢ao da visibilidade.
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psiquicos de forma ndo naturalizada, podendo assim trabalhar numa
espécie de desconstrugdo das identidades substancializadas. Neste sentido,
o psicdlogo, ao invés de trabalhar com o campo purificado privilegiado
pela fenomenologia, pode fazer um retorno deste ao mundo, fechar o
parénteses e imergir no campo das sombras. Isto significa um retorno a
caverna, apés a luminosidade total, pois “é na caverna que é necessario

pensar e agir” (Sartre, 2003b, p.142).
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Capitulo 3

ArticulacOes entre temporalidade e

narratividade na obra de Jean-Paul Sartre

Tais de Lacerda Gongalves Massiére

Jean-Paul Sartre buscou, ao longo de seu percurso intelectual, pér em
cena a importancia da narratividade no esfor¢o humano para dar sentido
a experiéncia da temporalidade. A linguagem surge, em sua obra, como
via que permite desvendar aspectos do mundo e que, neste desvenda-
mento, transforma a realidade. Tal perspectiva do autor pode ser
vinculada ao modo como foi se desenvolvendo o seu contato com lingua-
gem escrita desde a infancia, quando as palavras ja formavam para ele um
“fio” de ligacdo fundamental com o mundo.

Sartre experimentou diversos modos de relacdo com o seu tempo e
com os seus contemporaneos a partir de suas experimentacdes com as pa-
lavras. Foi, assim, desenvolvendo uma trajetéria pessoal e intelectual
intimamente ligada a atividade da escrita, mostrando-se capaz de dominar
diversas formas de linguagem, fazendo surgir uma multifacetada obra na
qual sua compreensao acerca da realidade humana se revela por meio das
mais diversas vias, entre as quais estao os ensaios filoséficos, as obras do
imaginario, os artigos e as narrativas biogréficas. Através dessas multiplas
modalidades textuais, Sartre foi encontrando formas de expressar as suas

inquietacoes e de posicionar-se frente aos seus contemporaneos.

' "Nunca esgaravatei a terra nem farejei ninhos, nao herborizei nem joguei pedras nos passarinhos. Mas os livros
foram meus passarinhos e meus ninhos, meus animais domésticos, meu estabulo e meu campo; a biblioteca era o
mundo colhido num espelho; tinha a sua espessura infinita, a sua variedade e a sua imprevisibilidade" (Sartre, 1964,
p. 32).
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Em seus diarios é possivel notar a importancia da escrita como ponto
de apoio para o desenvolvimento de reflexdes em estado nascente, permi-
tindo ir além da realidade previamente estabelecida. Incessantemente,
Sartre buscou transcender as concepgdes ja aceitas sobre o conhecimento,
a literatura, a subjetividade e a histéria. Ao contrapor-se aos limites de
pensamento presentes nos meios académico, literario e politico, foi reve-
lando-se um intelectual independente e singular.

Nos projetos biograficos que desenvolveu, Sartre também enfrentou
o desafio da experimentacdo. Experimentou maneiras de descrever os
complexos “fios” de articulagdo entre o sujeito e a cultura, interessando-se
especialmente por certos sujeitos singulares situados em contextos sociais
singulares. Assumindo uma postura critica aos aparatos cientificos que
buscavam uma sistematizagao do existir humano, Sartre elaborou um mé-
todo proprio para se aproximar da dinamica de temporaliza¢do dos
sujeitos que estudou. Com um estilo de escrita mais préximo ao ensaio e
ao texto literario, construiu narrativas sobre o percurso existencial de es-
critores que, por motivos diversos, despertaram o seu interesse.
Respeitando a complexidade envolvida no estudo da realidade humana,
experimentou recursos narrativos diversos, buscando criar um texto capaz
de revelar a dinamica de constituicdo das articulagdes entre o sujeito e a
cultura. Sua preocupacao central era compreender de que maneira a esco-
lha pela atividade de criacdo de obras do imaginario passou a surgir no
interior do processo de temporalizagao dos escritores por ele estudados.

A proépria escolha de Sartre por criar obras do imaginario foi também
se desenvolvendo a partir das circunstancias familiares, culturais e politi-
cas que o circundavam. Situado em um determinado horizonte histérico,
criou narrativas literarias que buscavam por em cena o percurso existen-
cial de seus personagens em suas relacdes com o mundo, convidando o
leitor a se confrontar com o drama da existéncia a partir das situacdes
singulares propostas pela narrativa.

Em seus ensaios filosoficos, é possivel observar que Sartre buscou

afirmar uma postura critica as epistemologias e metodologias dominantes
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em seu tempo, desenvolvendo um caminho ligado a fenomenologia, ao
existencialismo e a perspectiva dialética. Contrapondo-se as tentativas de
criar conceitos absolutos e universais sobre uma suposta “natureza hu-
mana”, buscou apropriar-se de alguns instrumentos fornecidos pela
fenomenologia e pelo pensamento dialético para elaborar suas proprias
nogdes e seu préprio caminho metodoldgico.

E possivel perceber que seu percurso intelectual esta atravessado pela
busca por modos de aproximacao da realidade humana capazes de respei-
tar a sua dindmica de temporalizacio. Assim, seja quando esta refletindo
sobre o lugar da literatura na sociedade ou quando esta elaborando um
método para compreender sujeitos singulares, Sartre revela um interesse
por compreender as agdes e as obras humanas a partir do movimento de
temporalizagdo em que tais obras e tais a¢gdes surgem. Desse modo, a busca
por maneiras de narrar o processo de temporalizacao vivido pelos sujeitos
constitui um dos tragos mais marcantes da obra do autor.

No desenvolvimento de sua compreensao desta tematica, Sartre
(2005) propde que os trés pretensos “elementos” que compdem a tempo-
ralidade - passado, presente, futuro - ndo devem ser encarados como uma
colegdo de dados separados, mas sim, devem ser pensados como formando
uma sintese original.

Ao explicitar a sua concepcao acerca do passado, Sartre (2005) busca
destacar a ligacdo ontologica que existe entre o passado e o presente, afir-
mando que o passado ndo é uma instancia isolada, mas sim, é
originariamente passado de um presente. Além disso, o passado s6 passa
a existir quando constituido por um existente, por um ser que tém-de-ser
seu passado (p. 166). “Ter-de-ser” o passado significa que é sempre a par-
tir de algo que nos constituimos como existentes, ou seja, somente
projetamos nossos possiveis a partir de algo que é nadificado e que funci-
ona como o em-si ou a facticidade. ¥ interessante pensar que, nesta
perspectiva, mantemos uma constante relacdo com aquilo que ja ndo so-
mos, com 0 nao-ser, caracteristica nos impede de ser plena positividade e

nos leva a um constante devir.
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Diferentemente do passado, que é em-si, o presente é para-si. O para-
si é “presenca a...”, o que significa uma “existéncia fora de si junto a...”
(Sartre, 2005, p. 174). Nesse sentido, o modo de ser préprio do para-si faz
com que o presente se constitua como “uma fuga perpétua frente ao ser”
(Sartre, 2005, p. 177).

No que se refere ao futuro, este somente pode surgir no horizonte do
mundo por meio de um ser que é o seu porvir. Assim, no movimento de
temporalizacio, o futuro surge como sendo o momento em que o para-si
poderd, enfim, atingir a plenitude de seu ser. No entender de Sartre, o
para-si é “o ser que se faz existir a si mesmo como tendo seu ser fora de
si, no porvir” (Sartre, 2005, p. 179).

Este modo de ser originario do para-si o faz viver um incessante mo-
vimento “rumo a” algo, o que o torna um constante vir-a-ser. Ao projetar-
se, 0 para-si busca fundir-me com aquilo que lhe falta, de modo que o fu-
turo é visto como o ponto ideal em que a compressao da facticidade
(passado), do para-si (presente) e do seu possivel (futuro) faria surgir o
“si” do para-si (Sartre, 2005, p. 182). Mas, na perspectiva de Sartre, uma
“decepgado ontolégica” aguarda o para-si ao desembocar no futuro, ja que
o futuro nao se concretiza enquanto lugar de aparicdo do “si”, sendo o
existente constantemente impedido de alcancar uma totalidade final ou
uma identidade absoluta.

Dessa forma, sendo a temporalidade original vivida pelo para-si
como uma totalidade nunca acabada e, portanto, geradora de angustia, o
existente buscard empreender uma recuperagao do seu ser por meio da
constituicdo do que Sartre denomina uma “temporalidade psiquica”, ou
uma “consciéncia tética de durar”. Assim, assumindo uma atitude de re-
flexdo, o para-si busca fundamentar o ser que “escapa entre os proprios
dedos”, constituindo-o como algo dado (Sartre, 2005, p. 211).

Este momento de recuperacdo reflexiva do vivido é propicio ao sur-
gimento de multiplas possibilidades de criacdo de sentido, dentre as quais
estdo as diversas modalidades de narrativas que sdo construidas pelos su-

jeitos. Essa atividade de transformacao do fluxo intencional do vivido em
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unidades de sentido sob a forma de narrativas é especialmente importante
para o campo da Psicologia. O desafio que se impde ai é buscar compreen-
der o modo como cada sujeito busca criar sentidos singulares para as suas
vivéncias por meio da “ancoragem” da linguagem.

Conforme explicitado por Sartre ja em A transcendéncia do ego
(1994), 0 “eu” surge como objeto transcendente para a consciéncia quando
aquilo que foi vivido como puro fluxo intencional pela consciéncia irrefle-
tida passa a ser posicionado através de uma atitude reflexiva. Nesta
mudanca de atitude que marca a passagem do irrefletido para a reflexao,
entra em cena um sujeito que vai além da espontaneidade da consciéncia
para efetuar uma espécie de “costura” de sentidos. Para que tal “costura”
seja possivel, empreende-se uma atividade de criagdo de certas unidades
de sentido que ajudam a dar “forma” a uma realidade “disforme”.

A acgdo de narrar revela o esforco do existente para tentar tornar in-
teligivel um processo de temporalizagio dinamico e inapreensivel. E neste
momento em que posiciona o vivido para “observar-se a agir” que o “eu”
aparece. A linguagem ¢ ai utilizada como mediagdo desta criagdo narrativa
de si e desta busca por uma identidade, que envolve um movimento de re-
apropriacio reflexiva da temporalidade original.

Na perspectiva de Sartre, a relacdo do “eu” com as qualidades, os es-
tados e as agdes ndo é nem uma relacdo de emanacdo, nem uma relacao
de atualizacdo, mas sim, é uma relacdo de “produgdo poética” ou de “cria-
¢ao0” (Sartre, 1994, p. 67). Dessa forma, o “eu” nao é concebido como algo
dado previamente, mas sim, como produto de uma atividade de criagéo de
sentido sobre o vivido.

Embora o “eu” resulte de uma “produgédo poética”, ndo constituindo
uma esséncia, tendemos a cristaliza-lo em um conjunto de afirmagoes ca-
tegdricas acerca do que “somos”. Assim, ultrapassamos a instantaneidade
da consciéncia irrefletida para declarar algo como: “eu sou...”. Na perspec-
tiva de Sartre (1994), diante da angutstia de sua indeterminagdo, a
consciéncia desenvolve um mecanismo para identificar-se com este “ob-

jeto-eu” que ela produziu, protegendo-se contra a “vertigem da
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possibilidade” ao atribuir a este “eu” a fun¢do de encobrir sua proépria es-
pontaneidade.

E especialmente interessante para o campo da Psicologia buscar com-
preender de que forma as “narrativas de si” sdo criadas a partir de uma
articulacdo com as “leituras de mundo” que os sujeitos encontram na cul-
tura. Torna-se, assim, importante buscar acompanhar a dindmica singular
vivida por cada sujeito em articulacdo com o horizonte de sentidos de seu
tempo.

Posicionando-se de maneira critica a psicologia predominante em sua
época, Sartre (2006a) afirma no Esboco de uma teoria das emogdes que,
enquanto o psicélogo busca considerar o estado psiquico como um fato,
retirando dele qualquer significacdo, o fenomendlogo considera todo fato
humano como essencialmente significativo (Sartre, 2006a, p. 25-26). Sar-
tre defende que a tarefa de compreender um ser humano exige um olhar
diferenciado daquele que é utilizado pelos fisicos diante de seus objetos de
estudo, envolve um esfor¢o para acompanhar o modo como cada sujeito
vive seu movimento de temporalizagdo e como cada acdo e obra humana
ganhar um sentido singular.

Foi justamente essa busca que moveu Sartre em seus projetos bio-
gréficos sobre a vida de Genet, Flaubert, Baudelaire, Mallarmé e Tintoreto.
Contrariamente as metodologias que visam estabelecer uma tnica forma
de explicacdo da vida subjetiva, Sartre esforcou-se por criar formas de
aproximacao que permitissem ao investigador acompanhar um ser que se
revela a partir de uma dindmica proépria de constituicdo. Ao recolher tes-
temunhos, correspondéncias e narrativas literarias diversas produzidas
pelos sujeitos por ele estudados, buscou recompor narrativamente aspec-
tos da dindmica temporal, buscando revelar as relacdes entre o singular e
o universal no percurso de cada existente.

Na perspectiva de Sartre, para compreendermos o sentido de uma
conduta humana, devemos levar em conta o “movimento dialético que ex-
plica o ato pela sua significagdo terminal, a partir de suas condices

iniciais” (Sartre, 1966, p. 123). Dessa forma, o movimento de compreensao
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deve ser progressivo, direcionado ao fim que a agdo busca, e regressivo,
direcionado as condi¢des originais da acao. Dessa forma, o método pro-
gressivo-regressivo proposto pelo autor consiste em uma via de
compreensdo que busca acompanhar o movimento dialético de tempora-
lizacdo em que as a¢bes e obras humanas tornam-se significativas.
Aplicando seu método a compreensado da experiéncia temporal de es-
critores singulares, Sartre buscou pensar de que maneira a atividade de
criacdo de obras do imaginario surge como um modo de a¢do no mundo.
Na entrevista Acerca de L’idiot de la famille (1977), Sartre afirma que seu
objetivo ao escrever a narrativa sobre a vida de Flaubert foi o de “mostrar
um método e mostrar um homem” (p. 87). Afirma ainda que seu estudo
ndo tinha a intengéo de atingir o rigor conceitual de uma obra cientifica,
mas sim, buscava a elaboragdo de algumas nocées que permitissem me-
lhor compreender a vida de um homem singular. Sobre essa questao,
Sartre propde uma interessante forma de diferenciacgdo entre “conceito” e

“nogao”:

[...] a diferenca que fago entre conceito e nocao é a seguinte: um conceito é
uma defini¢do em exterioridade e que, a0 mesmo tempo, é atemporal; uma
nogdo, na minha opinido, é uma defini¢do em interioridade, e que implica em
si mesma, ndo apenas o tempo que supde o objecto de que existe nogao, mas
também o seu proprio tempo de conhecimento. Por outras palavras, é um pen-
samento que introduz o tempo em si. Assim, quando se estuda um homem e

a sua histéria nao se pode proceder a néo ser por nogdes (Sartre, 1977, p. 89).

Sartre tem como preocupacao central enfatizar que o estudo da rea-
lidade humana exige um olhar voltado para algo que se revela a partir de
uma temporalidade prépria. Tal ponto revela-se de grande valor para o
campo da Psicologia, j&4 que o excesso de conceituacdo sobre a “natureza
humana” presente neste campo, acabou por produzir um tipo de conheci-
mento que se afasta da vivéncia singular e cotidiana dos sujeitos,
desconsiderando a sua dinamica e complexidade.

Sartre buscou, ao longo de seu percurso de trabalho, elaborar instru-

mentos capazes de articular temporalidade, subjetividade e narratividade.
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Assim, ao considerar a escolha de Flaubert pela escrita, buscou estabelecer
a relagdo entre tal escolha singular e os condicionamentos relativos as cir-
cunstancias nas quais o escritor estava situado. Na perspectiva de Sartre
(1977), todos n6s somos votados a um certo tipo de agdo pela situagdo da
familia e da sociedade em dado momento. Dessa forma, é fundamental
considerar os complexos “fios” de ligacdo entre o sujeito e a cultura, bus-
cando perceber nao apenas as circunstancias culturais e ndo apenas o
sujeito isolado, mas sim, de que modo, o sujeito constitui suas escolhas na
articulagdo com a cultura, encontrando uma maneira singular de ser co-
autor desta cultura. E por trazer essa complexidade que Sartre é uma re-
feréncia importante para pensar a relacdo entre os sujeitos e cultura no
campo da Psicologia, uma vez que o autor nos permite compreender a di-
alética que faz com que o sujeito constitua seu modo singular de pertencer
a cultura.

Sartre buscou em seus projetos biograficos narrar o processo de
constituicdo do sujeito em relagdo aos papéis e comportamentos dele es-
perados em um determinado contexto social. Em sua perspectiva, é
preciso mostrar a constituicdo dos sujeitos levando em conta o condicio-
namento do meio familiar, social, cultural e politico.

Para compreendermos a complexidade da relacdo entre os sujeitos e
a cultura, torna-se fundamental refletir sobre o horizonte de significados
e valores constituido por uma coletividade em um determinado momento
do processo histérico. Para isso, precisamos ir além das fronteiras discipli-
nares a que estamos habituados para buscar novos instrumentos de
compreensdo da realidade. Caso contrario, ficaremos presos aquilo que ja
esta previamente estabelecido como “verdade” e perderemos a capacidade
de compreender a dindmica estabelecida por sujeitos singulares que vivem
processos historicos singulares. Nesse sentido, Sartre (1977) afirma que é
“impossivel falar de uma crianca ou de um jovem sem o situar na sua
época” (p. 94). Assim, no caso de Flaubert, Sartre busca analisar como, a

partir dos conflitos pessoais do escritor e do “espirito objetivo” da época,
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Flaubert passou a criar narrativas que se alinham a perspectiva da “arte
pela arte” (Sartre, 1977, p. 94).

O interesse de Sartre (2006b) volta-se, especialmente, para compre-
ender a prosa e o porqué de sua escrita. Para ele, a escrita do prosador é
parte de um projetar-se do escritor. £ 0 modo como este sujeito decidiu
realizar um certo empreendimento, sendo a prosa a mediacdo para sua
realizacdo. Tal empreendimento ndo constitui uma pura contemplacio do
mundo, mas sim, busca transformar o mundo.

Em sua perspectiva, as palavras surgem com a fungédo de indicar algo
do mundo, ndo podendo ser compreendidas quando separadas das rela-
¢Oes sociais em que estdo enraizadas. Originariamente, a linguagem
surgiria como uma espécie de prolongamento dos nossos sentidos, como
um utensilio que utilizamos quando estamos mergulhados em nossa rela-
¢do cotidiana com as coisas e com 0s outros.> A linguagem é parte
integrante de nosso campo de experiéncias no mundo, antes de sua utili-
zagao na criagdo de obras do imaginario. A palavra surge no curso de uma
atividade, sendo a fala um momento particular da agdo, que ndo pode ser
compreendida fora dela. (Sartre, 2006b, p. 19).

E interessante que Sartre aborda a tematica da literatura tendo como
ponto de partida ndo uma discussdo em torno dos textos literarios consi-
derados isoladamente, mas sim, partindo de uma busca por compreender
a motivagdo dos sujeitos que se envolvem na atividade de producéo deste
tipo de obra humana.

Desse modo, sua perspectiva considera a narrativa literaria como
algo que surge no interior de um movimento de temporalizagdo efetuado

por um sujeito que é co-criador do processo histérico e que constitui, por

2mn

Quando se estd em perigo ou dificuldade, empunha-se um instrumento qualquer. Passada a dificuldade, nem nos
lembramos mais se foi um martelo ou um pedago de lenha. Alids, nem chegamos a sabé-lo: faltava apenas um pro-
longamento do nosso corpo, um meio de estender a mao até o galho mais alto; era um sexto dedo, uma terceira
perna - em suma, uma pura funcdo que assimilamos. Assim a linguagem: ela é nossa carapaga e nossas antenas,
protege-nos contra os outros e informa-nos a respeito deles, é um prolongamento dos nossos sentidos. Estamos na
linguagem como em nosso corpo; nos a sentimos espontaneamente ultrapassando-a em direcao a outros fins, tal
como sentimos as nossas maos e os nossos pés; percebemos a linguagem quando é o outro que a emprega, assim
como percebemos os membros alheios."(Sartre, 2006b, p. 19, grifo do autor).
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sua acdo no mundo, possibilidades de transformacdo da realidade. Se-
gundo Sartre (2006b), o erro que cometem os estilistas puros é considerar
que “o falante é pura testemunha que resume numa palavra sua contem-
plagéo inofensiva” (Sartre, 2006b, p. 20, grifo do autor). Em contraposicao
a essa perspectiva, Sartre defende que “falar é agir”. Considera ainda que,
ao nomearmos a conduta de uma pessoa, permitimos que ela se veja diante
do outro. A linguagem é, assim, um elemento de mediacdo fundamental
para a constituicdo da subjetividade e das relacdes intersubjetivas. Tal
questao é trabalhada de maneira exemplar em sua narrativa biografica so-
bre a vida de Jean Genet?, quando é possivel observar com clareza a
importancia que a nomeagao de uma conduta de uma crianga pelo outro
passa a ter na percepgao que ela tera de si mesma.

Para Sartre, fazer uso da palavra é engajar-se no mundo, é desvendé-
lo a si e aos outros, operando uma transformagio do mundo. Desse modo,
ele afirma: “a cada palavra que digo, engajo-me um pouco mais no mundo
e, a0 mesmo tempo, passo a emergir dele um pouco mais, ja que o ultra-
passo na direcdo do porvir” (Sartre, 2006b, p. 20). Assim, o escritor é
aquele que assumiu a decisao de desvendar o mundo e o homem para os
outros homens, chamando-os a assumir sua responsabilidade face ao
mundo que se constroi coletivamente.

Na entrevista O escritor e a lingua (1971), realizada por Pierre Vers-
traeten, Sartre reafirma a sua concepcdo acerca da linguagem
anteriormente explicitada em Que é a literatura? e revela o quanto tal con-
cepcao esta enraizada em seu proprio percurso pessoal. Sobre sua

compreensao da linguagem, propoe:

[...] n6s nos encontramos dentro da linguagem. Esta é uma espécie de reali-
dade imensa, 0 que eu chamo um conjunto pratico-inerte, com o qual estou
permanentemente em relagdo: nao na medida em que falo, mas na medida em
que a linguagem é um objecto que me recobre e aonde vou buscar coisas; s6
depois eu descubro a sua funcao, que é a de permitir a comunicagao (Sartre,

1971, p. 73).

3 Sartre, J.-P. (2002b). Saint Genet: ator e martir. Trad. Lucy Magalhaes. Petrépolis: Vozes.
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Tal perspectiva esté estreitamente relacionada ao modo como a rela-
¢do de Sartre com a linguagem foi se constituindo desde a infancia até o
momento de maior maturidade intelectual. Segundo seu relato, ao come-
gar a escrever, passou pelo momento em que pensava que para apropriar-
se das coisas bastava encontrar a palavra referente as coisas. Assim, antes
de Sartre conceber a linguagem como um modo de comunicagdo com o
outro, havia inicialmente uma idéia burguesa de apropriacdo das palavras
(Sartre, 1971, p. 75).

A partir de tal vivéncia, Sartre elabora a nogao de que em todo escri-
tor h4& um momento inicial de uma “infancia verbal”, em que a linguagem
ndo visa a comunicacdo, mas sim, visa uma relagdo de apropriacdo, fa-
zendo o escritor “escrever por escrever” (Sartre, 1971, p. 76). J& em um
segundo momento, um outro tipo de relacdo com a linguagem torna-se
possivel. Ocorre quando o escritor descobre que a palavra nao existe para
possuir a coisa, mas para designar a coisa aos outros. Assim, a escrita
torna-se uma via para se estabelecer um “laco coletivo” que “nos liga ao
homem, desligando-nos do Absoluto” (Sartre, 1971, p. 77).

Embora enfatize a importancia da escrita como modo de estabelecer
uma ligacdo com o outro, Sartre reconhece que na linguagem “hé& sempre
um residuo de incomunicabilidade” (Sartre, 1971, p. 79). Ou seja, havera
sempre algo que ndo se consegue expressar por completo através das pa-
lavras. Frente a isso, cabe ao escritor fazer desta dificuldade a proépria
matéria do seu trabalho, jA que “nada é inexprimivel; o que é preciso é
inventar a expressao adequada” (Sartre, 1971, p. 82).

Um dos desafios enfrentados pelos escritores no exercicio de sua ati-
vidade € o fato de que as mudancas na realidade social exigem mudancas
nos modos de narrar.* Tal questdao pde em evidéncia a ligagio entre nar-

ratividade e temporalidade, fazendo-nos refletir sobre a importancia da

4"Assim como a fisica submete aos mateméaticos novos problemas, que os obrigam a produzir uma simbologia nova,
assim também as exigéncias sempre novas do social ou da metafisica obrigam o artista a descobrir uma nova lingua
e novas técnicas. Se nio escrevemos mais como no século XVII, é porque a lingua de Racine ou de Saint-Evremond
nao se presta para falar de locomotivas ou do proletariado” (Sartre, 2006b, p. 23).
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constante re-cria¢ao de novos modos de narrar a experiéncia da tempora-
lidade. Tendo em vista o seu posicionamento, Sartre critica a concepgao de
arte pura, que pensa a arte de maneira dissociada da experiéncia temporal
humana e das questdes com as quais os sujeitos se confrontam frente a
tarefa de construgdo de possibilidades éticas para o mundo.

Utilizando diversas modalidades de discurso, Jean-Paul Sartre preo-
cupou-se em enfatizar as rela¢des entre o viver e o narrar, considerando a
criacdo de obras do imaginario como uma importante via na constituicao
de sentido para a experiéncia da temporalidade. Em sua perspectiva, o es-
critor é concebido como um sujeito singular que, ja mergulhado em uma
experiéncia temporal, escolhe agir por meio do desvendamento de novas
maneiras de narrar a realidade. Ao projetar novas formas de ver o mundo
a partir de novas formas de expressao de sentido, o escritor constitui um
modo singular de, por meio de suas obras, transformar a experiéncia da
temporalidade.

Sartre lanca mao de uma perspectiva dialética que valoriza a dina-
mica que ha entre os sentidos que o sujeito encontra nas obras da cultura
e as marcas singulares que cada sujeito imprime na cultura. Ao trabalhar
a relagao entre objetividade e subjetividade, formula a nogdo de que, ao
surgir no mundo, o existente depara-se com um mundo prético-inerte e,
por todos os lados, encontra rastros da préxis de outros sujeitos que por
ali passaram. A materialidade nos surge, assim, como imanéncia e trans-
cendéncia. Dessa forma, um objeto da cultura aparece a nés com
determinados sentidos sedimentados, que podemos desvelar a partir da
relagao dialética que estabelecemos com a materialidade.

A atividade de cada sujeito deve ser pensada como se constituindo no
e pelo universo material. A praxis individual ja é dialética, uma vez que a
acao do sujeito é “superagao negadora de uma contradigio, determinacao
de uma totalizacdo presente em nome de uma totalidade futura, trabalho
real e eficaz da matéria”. (Sartre, 2002a, p. 195). Nesta perspectiva, so-
mente ao ser humano é possivel um distanciamento da realidade dada

para projetar um possivel que depende da intencionalidade da consciéncia.
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Ao ser um movimento de totalizacdo rumo a um fim, a atividade do exis-
tente “transforma praticamente o meio ambiente em uma totalidade”.
(Sartre, 2002a, p. 200, grifo do autor).

Em sua atividade de desvendamento-transformacao do mundo, o es-
critor age sobre uma realidade previamente estabelecida para transcendé-
la por meio da linguagem. No manuscrito de Sartre que ganhou o nome
de La Reine Albemarle ou le Dernier Touriste (2009) podemos acompanhar
de que modo a escrita pode ser vista como uma atividade que permite o
desvendamento de novas perspectivas sobre o campo da espacialidade.
Nesta narrativa, Sartre cria a nogao de “antiturista”, um sujeito que néo se
conforma em simplesmente “passar” pelas cidades, mas se detém em cada
trecho, captando a atmosfera dos lugares e registrando cuidadosamente
suas impressoes subjetivas. Ao se recusar a tomar o espago como um pra-
tico-inerte a ser simplesmente aceito passivamente, faz um exercicio
fenomenolégico que o leva a criar uma narrativa capaz de auxiliar na cons-
tituicdo de uma experiéncia singular do espago. Escrito em cidades como
Roma e Veneza, a narrativa diaristica revela a dificuldade que é estar em
um espaco tdo intensamente atravessado por sentidos fixos, por narrativas
de um passado encapsulado.

Os sentidos estdo por toda a parte e sdo constantemente lembrados,
pois sdo os “objetos de exportagdo” do pais. A Itélia “vende passado” e os
turistas se colocam como “consumidores de passado”. Como é possivel na-
dificar sentidos tao densamente constituidos? Frente ao “teatro” montado
para o turista, que busca leva-lo a acreditar na ilusdo de experimentar a
“auténtica” Roma antiga, o “antiturista” busca ter um afastamento critico,
nao aceitando passivamente o espago petrificado. Ele se recusa a “consu-
mir” esse passado que lhe é oferecido, assumindo uma postura de
estranhamento.

Sartre realiza ai uma verdadeira fenomenologia do espaco, descre-
vendo a relagao de sentido singular que o “antiturista” constitui com um

espago marcado por significados coletivos dotados de grande rigidez. De
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tao solidos, os sentidos dados a cidade de Roma parecem absolutos, fecha-
dos para sempre. Mas o que Sartre vai mostrar é que mesmo ai, no reino
do em-si, o para-si é capaz de se lancar, “furando” os agregados de sentido
da histéria pelo seu poder nadificador e criando uma relagdo singular com
0 espaco. Ao constituir os lugares com determinados sentidos, narra esse
processo de constituicdo singular da relacdo com o espaco. Frente as sen-
sac¢Oes despertadas pelos lugares, a narrativa é o lugar de reflexdo, em que
busca produzir suas préprias marcas de sentido.

Ao lancar-se no universo da materialidade, o sujeito esta lancando-se
rumo a si proprio. Aquilo que ele projeta como um valor, como uma pos-
sibilidade, é aquilo que, segundo ele, possibilitara a realizacdo de uma
experiéncia de completude. Esse constante movimento em busca de si
torna-se o trago mais marcante do existir humano. Ao produzir uma mer-
cadoria, uma ferramenta ou um objeto de arte, “o homem cria-se a si
mesmo, isto é, liberta-se lentamente da coisa a medida que inscreve ai seu
trabalho” (Sartre, 2002a, p. 225).

Na criagdo de narrativas literarias, o escritor encontra um meio para
inscrever-se a si proprio em um objeto da cultura. J4 o leitor, ao ter contato
com esses objetos da cultura que sdo as narrativas literarias, encontra um
meio para dar sentido a vivéncia da temporalidade e para transformar o
horizonte de significados e valores da cultura.

Notamos, assim, que a preocupagio com a articulagdo entre tempo-
ralidade e narratividade atravessa toda a trajetéria de Sartre: desde A
transcendéncia do ego, quando busca pensar o papel desempenhado pela
atividade de narrar na construcio de uma nocdo de “eu”, passando pelo
momento em que explicita sua compreenséo acerca da temporalidade em
O ser e 0 nada e por sua concepcao de literatura proposta em Que € a lite-
ratura? e em suas entrevistas, e chegando, por fim, ao modo como aborda
a questdo do trabalho sobre a linguagem como prdxis transformadora do
campo prético-inerte.

Nas diversas “arenas” de discussdo em que esteve envolvido, Sartre

buscou sempre defender uma compreensdo da realidade humana que
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toma como ponto de partida a sua dinamica de constitui¢do temporal, in-
teressando-se especialmente pelo modo como os sujeitos buscam langar
mao da linguagem para dar sentido para o vivido. Assim, em sua analise
da literatura, buscou enfatizar o jogo do escritor com o tempo histérico e
o0 modo como o escritor escolhe desvendar-transformar a realidade por
meio das formas de narrar que cria. No que se refere a busca por compre-
ender a experiéncia de sujeitos singulares, elaborou um método que busca
acompanhar o processo de temporalizacdo que é inerente ao modo de ser
do para-si. Tal método tem em vista o jogo dialético entre a liberdade dos
sujeitos e as condi¢des histéricas em que eles se encontram, enfatizando a
necessidade de inserir cada acdo humana no movimento de temporaliza-
¢do em que ela surge e ganha sentido. Assim, a nogao de “projeto” vem
justamente para que o esforco de compreensao da realidade humana possa
sempre captar os sujeitos como um movimento rumo ao futuro. Assu-
mindo uma perspectiva fenomenolégica, Sartre chama a atengdo para o
fato de que uma situagéo presente s6 pode ser compreendida por algo que
se busca, por um direcionamento rumo aquilo que néo esta dado. Desse
modo, nossa compreensao deve ser uma compreensao caminhante. Fla
deve acompanhar esse fluxo, a partir de um entendimento de que um ser
que se faz em movimento exige um olhar que se move.

A psicologia fenomenolégica e existencial surge como abordagem que
tem por proposta elaborar possibilidades de compreensdo da experiéncia
vivida pelos sujeitos buscando respeitar e reconhecer a singularidade e a
complexidade que lhe sdo préprias. Busca se aproximar da relagao de sen-
tido singular que cada sujeito estabelece com o mundo, recusando-se a
“enquadrar” os sujeitos em sistemas tedricos ou diagnosticos fixos.

Frente a atual tendéncia a patologizacdo dos sofrimentos psiquicos,
tal perspectiva ocupa um lugar de critica e de questionamento aos modelos
explicativos que buscam reduzir todas as vivéncias humanas a patologias,
classificando em diagnésticos algo que sé pode ser verdadeiramente com-
preendido a partir de uma aproximacao a vivéncia singular de cada sujeito

inserido em seu processo de temporalizacio.
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Contrapondo-se as tendéncias positivistas e estruturalistas de seu
tempo, Sartre buscou enfatizar a especificidade da agdo humana. No lugar
de buscar “enquadrar” o ser humano em um sistema teérico ou em um
modelo explicativo Gnico, langou méo da nocao de consciéncia intencional
para pensar as acoes humanas a partir daquilo que elas tém de mais pro6-
prio, que é a capacidade de criar um distanciamento com relacdo ao que
esta previamente estabelecido e de constituir novas possibilidades para a
existéncia.

Sartre enfatiza que a intencionalidade faz com que as a¢des dos su-
jeitos ndo possam ser explicadas a partir de um nexo de causalidade. Mas
sim, a a¢do humana precisa ser compreendida a partir dos motivos envol-
vidos na agdo. Assim, Sartre ird se contrapor a toda e qualquer forma de
explicagdo da realidade humana em termos de uma “natureza”, de uma
esséncia previamente estabelecida, de uma lei geral ou do estabelecimento
de nexos causais generalizaveis. Para ele, a intencionalidade cria uma se-
paracdo entre natureza e cultura, instaurando o mundo humano, este que
é fundamentalmente constituido a partir da condicao de liberdade dos su-
jeitos.

Em sua concepcéo, a condicdo de liberdade do para-si o leva a cons-
tantemente fazer um “recuo nadificador” com relagdo a um determinado
estado de coisas, transcendendo-o para constituir novos sentidos para a
realidade. Na concepcio de Sartre, esse movimento de nadificacio e de
transcendéncia faz como que o para-si seja um movimento de temporali-
Zagao.

Sartre defendeu, ao longo de suas obras, uma compreensao da reali-
dade humana que leva em consideragdo o carater de contingéncia que é
proprio a tudo o que se refere ao mundo humano, ja que o modo de ser
originario do para-si é liberdade, é auséncia de fundamento ou substanci-
alidade. Desse modo, Sartre combatera firmemente toda e qualquer forma

de explicacdo, seja ela vinda da psicologia de seu tempo, seja ela vinda das
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teorias da histéria ou das ciéncias sociais, que buscam retirar o ser hu-
mano de sua condigdo prépria, que é a condicao de ser temporalidade, de

ser projeto, de ser liberdade.
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Capitulo 4

Das novidades do L’idiot de la famille de Sartre:

para além do método e do homem

Bianca Spohr

Introducao

Perguntado acerca do seu objetivo ao escrever o L’Idiot de la famille
Sartre costumava responder: “mostrar um método e mostrar um homem”
(Sartre, 1976, p. 93). Mas esta célebre frase poderia abarcar, talvez, o in-
tento de um vida, de toda uma obra, pois a olhar mais de perto, percebe-
se que o interesse pelo método e pelo homem se fizeram sentir bem cedo e
de diferentes modos.

Ja nas décadas de quarenta e cinquenta do século XX, ocupado com a
escrita de seus primeiros textos autobiograficos (Carnets de la dréle de
guerre e Les Mots) e biogréficos (Baudelaire e Mallarmé), Sartre deixou
entrever a reflexdo acerca de como contar uma histéria (ou o interesse pelo
método) que conduziria seus trabalhos até o tltimo deles. Buscou também
fundamenta-los filosoficamente, o que resultou em textos cruciais, o Ques-
tions de méthode e a Critique de la raison dialectique, considerados
introdutérios (sobretudo o primeiro) ao L’Idiot.

Quanto ao homem, suas biografias e autobiografias e sua filosofia
atestam largamente o lugar central em suas preocupacdes desde o pri-
meiro de seus textos. E, no caso do L’Idiot, o homem chamava-se Gustave
Flaubert e sua escolha foi tdo precisa quanto refletida: era o escritor maior

do século XIX e representava a problematica literaria herdada por Sartre
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e seus contemporaneos, ou seja, expressava a questdo da relacdo do ho-
mem com sua obra no cruzamento com a época. Além disso, Gustave
escolheu o imagindrio', o que permitia tratar, a partir de sua histéria, do
problema da relagao entre imaginacao e praxis e suas estratégias.

Percorrer as diferentes nuances da relacdo entre neurose, imaginacao
e praxis no interior do L’Idiot de Sartre exigira, de um lado, compreender,
ainda que brevemente, o percurso da nogao de imaginacéo ao longo de sua
obra - tarefa na qual o estudo de Annabelle Dufourcq nos orientara - a fim
de mostrar como uma neurose pode se configurar em uma “resposta
imediata, negativa e tatica a uma urgéncia” (Sartre, 1988, p. 1779) ou entdo
na “solucéo de um problema” (Sartre, 1976, p. 100 ; Sartre, 1988, p. 1821),
o que implicaria, de um lado, escolha (atividade) e, de outro, submissao
(passividade); quer dizer, o aspecto estratégico e positivo diante da
urgéncia deixa entrever o resquicio negativo e duradouro do mal. E que,
no caso em questdo, o homem que se quis totalmente imagindrio fez do
idiota um escritor sem, contudo, despir-se completamente do sofrimento
tao profundamente sentido ao longo dos anos.

De outro, sera preciso introduzir a reflexdo da ordem narrativa con-
solidada por Les Mots - de acordo com o estudo de Philippe Lejeune - a
fim de compor o cenério no qual a construcio do L’Idiot foi possivel. O
esforco de superar a cronologia e introduzir a dialética, de operar a partir
de uma nova perspectiva da temporalidade (j4 desenvolvida anterior-
mente no L’Etre et le néant), de propor um texto totalizante e de articular
a singularidade de uma histéria com sua época (seu aspecto universal)
fizeram do L’Idiot um texto sem par e de dificil captura, justamente por
que na riqueza que apresenta exige do leitor todo o Sartre. E fundamen-
talmente, o langa diante de uma verdade incomoda e inultrapasséavel,
aquela de que a neurose est4 para além do singular e compde-se também

a partir do universal, ou seja, é indiscutivelmente politica.

* "Flaubert quis ser totalmente imaginario” (Sartre, 1976, p. 100).
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Junto com Sartre tentaremos entdo compreender “este escandalo:
um idiota que se torna génio” (Sartre, 1988, p. 50), ou entdo, a neurose de

Gustave como saida inventada em meio ao mundo.
Imaginacao e praxis

O debate sobre o tema da imaginagdo é inaugurado com o pequeno
L’Imagination (1936), mas é devidamente apresentado, um pouco mais
tarde, com o L’Imaginaire (1940), texto este que permaneceu valido para
Sartre quando desenvolvia as teses sobre Gustave Flaubert (Sartre, 1976).

Inicialmente, Sartre propde uma discussdo com a tradicdo filoséfica
que teimava em coisificar a imagem, fazer dela uma coisa entre outras.
Para além do desejo de resgatar o estatuto préprio a imagem, Sartre pre-
tendeu denunciar um problema mais profundo, aquele da coisificacao da
consciéncia. Era preciso distinguir o ser em si (coisa) do ser para si (cons-
ciéncia), uma vez que o primeiro seria macigo, opaco e fechado em si
mesmo, enquanto o segundo seria transparéncia, abertura, fluidez. Tal ca-
racteristica fundamental da consciéncia lhe permitiria ir em direcdo as
coisas para reveld-las e uma vez restituida a imagem seu direito de ser
uma consciéncia autbnoma entre outras, esta poderia ser entendida como
um certo modo de visar um objeto (Sartre, 2012).

Contrastando com a percepgao, que se pode entender como uma es-
pécie de relacdo de contemplagdo com o objeto, a imaginagao é criadora de
seu objeto, muito embora tal ato engendre um paradoxo fundamental.
Este objeto nao ensina nada, é pobre e seco, pois a consciéncia imaginante
nao pode agir sobre ele, s6 pode forja-lo e acompanhar seu desenrolar pas-
sivamente. Na percep¢do, ao contrario, posso tocar, mover ou cheirar o
objeto, ele me resiste e devo lidar necessariamente com tal obstaculo (Sar-
tre, 2005). A primeira vista, entdo, niao poderiamos chamar o universo
produzido pela consciéncia imaginante de mundo, pois tal nogdo exige
opacidade, densidade, extensdo. Falar em mundo ou em vida invocaria a

encarnacao, essa resisténcia espacial e temporal propria ao corpo e aos
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objetos. E tal caracterizagdo nao caberia ao que chamariamos de vida ima-
gindria, pois a imaginacdo operaria num terreno sem barreiras, sem
inércia. Estaria, entdo, pergunta-se Dufourcq (2010), o0 mundo imagindrio
relegado a uma parte periférica — mais fraca, menos importante - da nossa
existéncia? A vida imagindria seria uma fuga da vida real, uma vida falsa?

Na conclusdo do LTmaginaire, no entanto, Sartre parece hesitar e
acaba por formular duas questoes fundamentais (Dufourcg, 2010): “quais
sdo as caracteristicas que deve possuir uma consciéncia pelo fato dela ser
uma consciéncia capaz de imaginar?” ou “o que deve ser a consciéncia em
geral se é verdade que uma constituicdo de imagem deve ser sempre pos-
sivel”? (Sartre, 2005, p. 343). Ora, “imaginar consiste em visar um objeto
como nao sendo real, como excluido do real” e

uma tal visada supde a capacidade de se liberar do dado estrito para totaliza-
lo e abordé-lo de um ponto de vista relativo a um objeto que ndo é. A imagina-
¢ao repousa sobre o poder de instituir um verdadeiro recuo em relagdo ao

dado presente, ela requer necessariamente a liberdade (Sartre, 2005).

E “aliberdade, enquanto nada, nao sabera se exercer sem um suporte
de ser” e “tais caracteristicas da consciéncia que imagina sao exatamente

fundamentais a toda consciéncia” (Dufourcq, 2010, p. 14). Desta forma,

a condigdo para que uma consciéncia possa imaginar é entao dupla: é preciso,
de um lado, que ela possa colocar o mundo na sua totalidade sintética e, de
outro, que ela possa colocar o objeto imaginado como fora de alcance em re-
lacdo a este conjunto sintético, quer dizer, colocar o mundo como um nada em

relagdo a imagem (Sartre, 2005, p. 353)-

Assim, dizer que uma consciéncia deve ser livre é afirmar justamente
sua capacidade de escapar ao mundo por sua prépria natureza e também
sua irredutivel posicdo no mundo, seu ser em situacgdo. Eis ai “enfim, a
ligacdo do irreal com o real”, pois “se a consciéncia € livre, o correlativo
noematico de sua liberdade deve ser o mundo que carrega em si a possibi-
lidade de negacdo, a cada instante e de cada ponto de vista, por uma

imagem” (Sartre, 2005, p. 356). E que o “o irreal - que é sempre duplo
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nada: nada de si mesmo em relacdo ao mundo, nada do mundo em relacdo
a si - deve sempre ser constituido sob um fundo de mundo que ele nega”
(Sartre, 2005, p. 357). O que é 0 mesmo que dizer que “a imaginacdo nao
é um poder empirico e acessdrio da consciéncia, é a consciéncia inteira
realizando a sua liberdade” (Sartre, 2005, p. 358).

Assim, segundo Dufourcq (2010), ndo caberia exagerar a diferenga

entre percepc¢ao e imaginacao, pois:

0 sujeito que percebe tem a impressao de estar diretamente com o ser, este lhe
invade, lhe impde sua riqueza, sua opacidade e uma série de qualidades que
ele constata como fatos brutos. Entretanto, a dimensao de auséncia ja esta 14,
escondida, mas absolutamente essencial, pois este objeto que eu percebo eu
ndo o sou, eu nao coincido com ele e esta é justamente a condi¢do para que eu

possa deixa-lo se revelar como espetaculo para mim (p. 15).

Pode-se dizer, entdo, que “a percepgdo repousa sobre uma nadifica-
¢ao: parte de um ser que é pura plenitude e para sacar dali um objeto
particular precisa negar o resto do mundo e colocé-lo em segundo plano”
(p. 15).

A conclusdo do L’imaginaire viria entdo a nuancar algumas das dis-
tingdes iniciais e sobretudo faria desta diferenca entre vida real e vida
imaginéria uma caricatura, uma vez que “absenteismo e ancoragem no ser
se misturam igualmente na imaginacao e na percepgao”. Aquilo que “fazia
a inconsisténcia da vida imaginaria tal como a descrevia Sartre deve agora
entrar na existéncia mesma, na vida real, como uma de suas componentes
essenciais” (Dufourcq, 2010, p. 17).

Mas a existéncia, enquanto nada, tenta sem cessar se ancorar no ser,
embora esteja sempre a distincia em relacio a ele. E que, embora sem
coincidir com sua situacdo, a existéncia precisa de um suporte de ser. E
este ser que nds ndo somos, nds devemos fazer de conta, fazer como se.
Assim, a partir dai, para Dufourcq (2010), Sartre vai pensar a existéncia a
partir do modelo da comédia e do reflexo (ou representacio) e o exemplo

célebre é o caso do garcom de café:
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consideremos o garcom de café. Ele tem o gesto vivo e insistente, um pouco
preciso demais, um pouco rapido demais, ele vem na direcao dos consumi-
dores num passo um pouco vivo demais, ele se inclina com um pouco de pressa
demais, sua voz, seus olhos, exprimem um interesse um pouco solicito demais
pelo pedido do cliente, enfim, eis ele vindo, tentando imitar no seu passo o
rigor inflexivel de ndo sei qual autémato, carregando sua bandeja com uma
espécie de temor de acrobata, colocando-a em um equilibrio permanente-
mente instavel e perpetuamente rompido, que ele restabelece perpetuamente
a partir de um movimento do brago e da mao. Toda a sua conduta parece um
jogo (jeu). Ele se aplica em encadear seus movimentos como se eles fossem
mecanismos que se comandam uns aos outros; ele se confere a presteza e a
rapidez impiedosa das coisas. Ele representa (joue), ele se diverte. Mas o que
ele representa (joue)? Nao é preciso observar por muito tempo para se dar
conta: ele representa (joue) ser o garcom de café. (...) Mas é que paralelamente,
de dentro, o garcom de café ndo pode ser imediatamente o garcom de café, no
sentido de que o tinteiro é o tinteiro, ou o copo é o copo. (...) E é precisamente
este sujeito que eu tenho que ser que eu ndo sou de modo algum. Néo é que
eu ndo queira sé-lo nem que ele seja um outro. Mas que nao ha medida comum
entre seu ser e o meu. Ele é uma “representagdo” para os outros e para mim
mesmo, isso significa que eu ndo posso sé-lo salvo em representagdo. Mas jus-
tamente se eu o represento, eu ndo o sou, eu sou separado, como o sujeito do
objeto, separado por nada (rien), mas este nada (rien) me isola dele, eu ndo
posso sé-lo, eu nao posso sendo representa-lo (jouer a I'étre), quer dizer, ima-
ginar que eu o sou. E por isso mesmo eu o afeto de nada (néant). Eu
desempenho bem as funcdes do garcom de café, eu ndo posso sé-lo senao no
modo neutralizado, como o ator é Hamlet, fazendo mecanicamente os gestos
tipicos de meu estado e me vendo como garcom de café imaginario através
destes gestos tomados como “analogon”. Isso que eu tento realizar é um ser-

em-si do garcom de café (Sartre, 1943, p. 94, tradugcio nossa).

Este homem que designamos como garcom de café nao saberia ser
um garcom de café no sentido de podermos fecha-lo no quadro rigido
desta funcao tnica e de sua presenga [4, no café. Pode-se dizer que a situ-
agao e os gestos que o homem escolhe desempenhar sdo, mas o “garcom
de café”, este homem definido, determinado, coincidindo com sua situacao
e com estes gestos é um imagindrio. Assim, o garcom de café esta “em
representacdo” (como o ator faz Hamlet) nos dois sentidos da expressao.

Ele atua, faz uma comédia para estes que o cercam e para ele mesmo. Ora,
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se “eu ndo sou jamais qualquer que seja das minhas atitudes, das minhas
condutas” (Sartre, 1943, p. 95), consequentemente, é preciso que eu as re-
presente sempre. E que “o para si procura necessariamente resolver-se em
um impossivel em-si-para-si que seria substancia implacavel, plenitude da
coincidéncia consigo, mas igualmente ainda “eu”, quer dizer, consciéncia,
causa de si e distancia a si”. Resulta daf que “o em-si-para-si é um fantasma
que nos fascina, nos obseda, motiva cada pensamento e cada ato, mas per-
manece irrealizavel, como uma “miragem” e ndo pode existir sendo como
imaginario” (Dufourcq, 2010, p. 18).

Assim, a consciéncia carrega em si essa “vontade” de “cobrir” o nada
(ou auséncia) e é por isso que o homem vai se encarnar em papéis, repre-
sentar “personagens”: ao querer ser sem poder ser, a consciéncia imita o
que ela quer ser, ela representa o gar¢om do café na tentativa de realiza-
lo. O garcom nao é garcom, ele se faz garcom, ele representa, ele age sob
os olhos dos outros... depois ele vai representar o pai de familia, por exem-
plo. Eis porque se pode dizer que esta dimensao de comédia é constitutiva
de todo comportamento.

Mas entdo nao estaria a vida condenada a ilusio, a uma busca va, ao
fracasso? Um ponto parece certo, diz Dufourcq (2010), se ha salvagdo, ela
“ndo podera consistir em uma ruptura com o imaginario”, uma vez que
“se trata, na verdade, de uma dimensio irredutivel de nossa existéncia”. E
preciso partir dai e “vislumbrar diversas modalidades possiveis de imagi-
nacao e de relacdo com o imaginario” (p. 19).

Uma vez guardados os desenvolvimentos filoséficos realizados no
longo periodo entre o L’Imaginaire e o L’Idiot de la famille, este Gltimo é
apresentado por Sartre como uma espécie de prolongamento do primeiro.
Ele tentara mostrar, em seu livro, como Gustave Flaubert experimenta ao
mesmo tempo a dimensdo de refiigio e de criacdo propria a todo homem.
E que ao escrever uma obra celebrada por seus contemporaneos (Madame
Bovary), Flaubert nao ficou fechado em sua singularidade, ao contrario;

a0 se comunicar com o seu tempo, ele revelou “a dimensao imaginaria que
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surge e se impde como necessidade a toda existéncia, embora em pro-
porgoes variaveis” (Dufourcq, 2010, p. 4). Quer dizer, depois do
L’Imaginaire, Sartre ndo parou de desenvolver os elementos necessarios a
tematizar tal ideia-chave que apresenta no L’Idiot: a ameaga fundamental
de desrealizacdo sob a qual vive toda existéncia e a possibilidade de uma
saida que permite lidar com o desespero que ela engendra. Ou, em outros
termos, “porque exatamente, em todo homem, como em Flaubert, a
existéncia é essencialmente definida por uma irredutivel dimensdo ima-
ginaria” (Dufourcq, 2010, p. 5).

O estudo sobre Gustave Flaubert nasce enquanto projeto em 1954
quando um amigo propde a Sartre escolherem um personagem para entao
analisé-lo via métodos existencialista e marxista, cada qual no seu domi-
nio. Tal projeto sera levado adiante por Sartre apenas que, diante da
objetivacdo da dialética marxista praticada por boa parte de seus contem-
poraneos comunistas, escreve a Critique de la raison dialectique a fim de
oferecer a dialética um fundamento reformulado. Intentava fazer a subje-
tividade possivel em meio a histdria e assim funda o L’Idiot na ideia de que
“toda existéncia se constréi nas aventuras da dialética entre passividade e
atividade” (Dufourcg, 2010, p. 27). E que “o erro nio seria representar
papéis, mas somente acreditar que eles sdo reais”, que me resolvo neles,
que me reduzo a eles. E preciso, ao contrario, “querer a liberdade por ela
mesma, ndo procurar outra coisa que a sua fuga perpétua e seu poder de
desvelamento de mundos possiveis criados segundo perspectivas e proje-
tos fundamentalmente novos” (Dufourcq, 2010, p. 19-20).

Evidencia-se assim que “atividade e passividade desempenham um
papel igual e dialético na existéncia” (Dufourcq, 2010, p. 28) e considerar
“a dialética como uma aventura aberta” € ter claro que a agdo de cada um
traz uma novidade para o mundo ao mesmo tempo em que tais aventuras
estdo sujeitas a condicionamentos que as ultrapassam amplamente (Du-
fourcq, 2010). Ndo estamos longe, aqui, da ideia cara a Sartre e
desenvolvida no L’Idiot de universal-singular; momento em que o pro-

blema do método assume sua méxima complexidade, pois terd que
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encontrar o lugar do homem em seu contexto e, a0 mesmo tempo, de-
volvé-lo a si mesmo (Sartre, 1986), a partir de um vai e vem incessante. Se
pode dizer, entdo que “o momento essencial [de toda dialética] é o mo-
mento do imaginério, da invencao” (Dufourcq, 2010, p. 24). E que nossos
atos tém o poder de criar novos mundos justamente porque nossa liber-
dade comporta um inverso de passividade. Reduzir o mundo ao que ele é
vem a ser o mesmo que sucumbir ao extremo realismo. Uma vez que ima-
gino, tenho de fato o poder de projetar, de escapar ao dado e o mundo é,

portanto, minha tarefa (Sartre, 1948).
Dialética e sentido

O estudo de Philippe Lejeune acerca de Les Mots foi apresentado pela
primeira vez em 1975 (L’ordre du récit dans Les Mots). Contudo, desde a
morte de Sartre, em 1980, uma extensa quantidade de manuscritos, so-
bretudo aqueles de Les Mots, chegou as maos dos especialistas que deram
inicio a uma ampla gama de pesquisas relacionadas a génese deste texto®.
E tal empenho tem corroborado com as teses de Lejeune que seguiu de-
senvolvendo-as através de outros trabalhos?.

Enquanto especialista em autobiografia, Lejeune propds uma analise
textual de Les Mots e assim revelou o que chamou de “a novidade” trazida
por Sartre que foi capaz de renovar o campo da autobiografia (e da bio-
grafia!). O trabalho do método empreendido por Sartre, segundo Lejeune,
culmina com Les Mots, ou seja, se apresenta ali como o resultado de um
esforgo desenvolvido ao longo de anos tanto no campo (auto)biografico
quanto filosoéfico. Vale ressaltar, ainda, que as proprias caracteristicas
deste texto - tem inicio, meio e fim e um ntimero de paginas razoavel! -
permitiram um certo tipo de andlise que provavelmente nao seria viavel

para o caso do L’idiot de la famille.

? Ver trabalho da Equipe Sartre junto ao ITEM (Instituto de textos manuscritos modernos) coordenado por Michel
Contat.

3 Ca Clest fait comme ¢a (1978), Sartre et lautobiographie parlée (1980), Les enfances de Sartre (1986), L’ordre d’une
vie (1998).
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De saida, para Lejeune, Les Mots apresenta uma estrutura tradicio-
nal: comeca com a arvore genealdgica, o nascimento, a morte do pai e
depois nos conduz a uma narrativa da infancia que vai até os 11 anos. Sar-
tre se situa em relacao a ela do alto de sua vida adulta e a divisdo dos
capitulos Lire (ler) e Ecrire (escrever) evoca justamente uma ordem cro-
nolégica, “uma vez que ler se faz antes de escrever” (1996, p. 203). Mas
tais elementos, embora significativos, ndo correspondem a ordem real do
texto! Na verdade, Lejeune ressalta a complexidade da construcéo e explica
que tudo se passa como se todos os acontecimentos e condutas fossem
“quase contemporaneos” e 1a onde pensavamos ver cronologia, ha na ver-
dade “uma dialética disfarcada em sequéncia narrativa” (1996, p. 204).

E que a pergunta pela ordem narrativa, longe de ser uma questio
banal, implica ja uma interpretagdo (Lejeune, 1996) e, no limite, ao colocar
em questao os procedimentos da (auto)biografia tradicional, Sartre ndo s6
inventa uma nova ordem como elabora uma nova visdo do homem e uma
nova pratica de escrita. Para o existencialista, “os modelos de descrigdo e
de explicagdo do homem” estdo intimamente ligados a uma “renovacao
geral da antropologia”, pois na sua prépria aplicacdo a teoria se modifica,
exigida pelo objeto. Configura-se ai “o aspecto dialético de sua pesquisa”,
essa “espécie de vai e vem permanente” que engendra necessariamente
“uma passagem da investigacdo pela singularidade do investigador”, ou
ainda, entende a (auto)biografia como um “momento de vertigem e meta-
morfose” e este “retorno critico sobre si” é justamente o que permite um
novo ponto de partida para o género (Lejeune, 1996, p.202).

Em Les Mots chama a aten¢ao néo tanto a ordem dos elementos nar-
rados, mas sua relagdo com os elementos omitidos, pois Sartre interrompe
a narrativa em 1916, aos 11 anos! Ora, é precisamente a entrada na adoles-
céncia, época em que sua mae se casa novamente e o jovem Sartre muda
com o casal para La Rochelle, ou seja, deixa de viver com os avds maternos.
Cabem, evidentemente, especula¢des acerca da total auséncia do assunto

no texto; mas nao aqui, por certo. Para Lejeune, através da histéria do
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menino, “é a histdria do autor de La Nausée que é o objeto real da narra-
tiva” e seu “fim brutal”, com a aproximagao dos anos 1916 e 1940, “revela
a superposicao de dois periodos” ou uma andlise retrospectiva feita pelo
adulto acerca de sua neurose (forjada, é claro, na infancia). Em outros ter-
mos, “a verdadeira ruptura na vida de Sartre é esta de 1940” que marca o
inicio de sua “tomada de consciéncia politica” (1996, p. 205). Nao saberia
entdo haver uma sequencia deste livro, como se falou por vezes, pois uma
vez terminada a anélise, a narrativa ndo teria mais razdo para se alongar.

Desta feita, s6 existiria ordem cronoldgica na introducio (pré-hist6-
ria da crianga) e na concluséo (a liberagao do homem até entao fixado em
sua neurose), pois na parte mediana do texto os acontecimentos e senti-
mentos sdo tratados como se fossem contemporaneos e sua ordem de
sucessao nao corresponde a nenhuma histéria (Lejeune, 1996). Néao se
trata, portanto, de uma histéria (cronologia), mas de uma “fabula dialé-
tica”, uma vez que a ordem real é entdo “uma analise totalmente a-cronica
que segue nao a ordem temporal dos acontecimentos, mas a ordem légica
dos fundamentos da neurose” (p.209). Em uma narrativa como esta, “o
sentido brota da prépria técnica de descrigao do vécu* concreto, onde cada
gesto, cada conduta é descrita liberando as linhas de forca, o sentido do
projeto que ela manifesta” (Lejeune, 1996, p. 232). E tal conduta nos coloca
diante do problema do tempo.

A olhar com cuidado, desde L’Etre et le Néant (1943) Sartre desen-
volve uma concepcdo da temporalidade que pde em questdo a narrativa
cronoldgica habitual, pois tais técnicas definitivamente ndo sao “neutras”,
mas ancoram-se em dois postulados especialmente discutiveis: a existén-
cia de um passado em si e a identidade da relacao de sucesséo e da relagao
de causalidade (Lejeune, 1996). E que muitas autobiografias véem na cro-
nologia o fundamento da temporalidade, quando na verdade ela é apenas
um de seus aspectos. E privilegiar este aspecto é escolher uma certa con-

cepcao de homem. Assim, para Lejeune, Les Mots conciliou as técnicas

4 Vivido: termo usado nos textos tardios de Sartre, sobretudo no L’Idiot e que viria a substituir a antiga nogao de
consciéncia (Sartre, 1976, p. 110-111).
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tradicionais da narrativa de infincia com uma construgdo dialética rigo-
rosa, eis seu grande trunfo.

A pergunta que Sartre tenta responder via temporalidade é: como
narrar essa existéncia que é nada, eterna busca de si e angustia frente a
falta de ser? Ora, primar pela sintese em detrimento da analitica no que
tange a temporalidade requer apreender o tempo como “totalidade sinté-
tica estruturada” e como “articulagao pluridimensional” (Leopoldo e Silva,

2004, p. 113). Em outros termos,

essa fuga do para-si (ser o que nao é) significa no processo temporal que o
para-si é o que serd, no futuro. Como a falta est4 estruturalmente no amago
do para-si, a presenga ¢ a0 mesmo tempo uma fuga rumo ao ser, ou ao que
lhe falta para ser. A descrigdo do para-si como o ser que tem-de-ser remete ao
futuro: com efeito, o seu ser esté fora, adiante, e se o para-si fosse, simples-
mente ndo teria futuro. Assim como s6 tem passado um ser em cujo ser o seu
ser passado estd em questdo, também s6 tem futuro um ser que s pode reve-
lar-se a si mesmo como projeto, como aquilo que ainda néo é (Leopoldo e Silva,

2004, p. 116).

E por isso que “o sentido do que sou é a minha liberdade” (Leopoldo
e Silva, 2004, p.117) e estou condenado a ser livre.

No limite, seria possivel, entdo, contar uma histéria? Ora, “toda nar-
ragdo de si estd presa a essa insuficiéncia”, ou seja, dizer que “o para-si se
temporaliza” é também uma forma de dizer que “sua totalidade é inapre-
ensivel” (Leopoldo e Silva, 2004, p. 121). Mas, para Sartre, hd que se
enfrentar essa “temporalizagdo pluridimensional”, “renunciar ao rea-
lismo” e dali extrair uma “revelagdo indireta” ou uma narrativa que possa
“restituir o inacabamento do processo de totalizagdo existencial” (Leopoldo
e Silva, 2004, p. 122). E 0 romance seria, por exceléncia, esse “procedi-
mento totalizador”, uma vez que capaz de abarcar esse “processo de
totalizagdo que nunca se completa”, mas que exige a articulacdo dos dife-
rentes niveis de temporalidade (Leopoldo e Silva, 2004, p. 123).

Ao negar a existéncia de um “passado em si”, Sartre afirma, ao con-

trério, que sé “ha passado para meu presente atual”, uma vez que “supor
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um passado em si seria cortd-lo do presente”. Tradicionalmente, na
(auto)biografia, se cré que “é o ser em si do passado que é o objeto da
narrativa (de onde a preocupacao com a exatiddo, a cronologia) e (se) per-
cebe sua relagdo atual com esse passado como um impedimento (falhas de
memoria, confusao, deformacdo), como um fator negativo e limitativo”
(Lejeune, 1996, p. 235).

Na verdade, se confunde:

a exigéncia de exatidao que é um principio necessario, mas negativo (nao es-
quecer, nao deformar, etc) e relativo (pois reenvia a imagem do passado em si
tal qual ela existiu no interior do ser-para-mim do passado) com a exigéncia
de significagéo, que é um principio positivo e primeiro da busca autobiogra-
fica; positivo porque é ele que engendra a estrutura do texto e primeiro porque

tem por fungio restituir o ser-para-mim do passado (Lejeune, 1996, p. 237).

Analogamente, toda cronologia engendra uma relagdo de causali-
dade, mas “a temporalidade humana néo funciona assim”, ndo pode ser
reduzida  linearidade. £ que, para Sartre, a autobiografia “nao sera a “his-
téria do meu passado, mas a “histéria do meu futuro”, quer dizer “a
reconstrugdo do projeto”, pois a nogao de projeto “captura a temporali-
dade na sua unidade profunda, na sua lei” (Lejeune, 1996, p. 237).

E Sartre ndo cansa de afirmar: “o homem néo é um sistema causal,
ele é uma liberdade; lancado numa dada situacio, ele néo a sofre, mas in-
venta uma saida no interior de um campo de possiveis. Essa invenc¢ao do
futuro nao se situa no quadro do tempo, mas € ela que constitui o tempo”.
Assim, “todas as condutas inventadas pela liberdade manifestam um pro-
jeto fundamental e tinico, elaborado ao longo da infancia e que se torna
um elemento permanente e intemporal da histéria do individuo”. Eis por-
que “escrever uma biografia é, portanto, identificar esse projeto e buscar
sua origem” (Lejeune, 1996, p. 238). O projeto é entao “assumido como
hipétese de leitura do conjunto de sua histéria. Os fatos, acontecimentos,
sentimentos e condutas sdo entdo percebidos (...) como sinais a decifrar
para reconstituir um projeto que ndo pertence propriamente a nenhum

momento mas engloba a todos” (Lejeune, 1996, p. 239).
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E como “a dialética é naturalmente dramatica”, sua ordem tem prio-
ridade na construgdo da narrativa. Se a ordem cronolégica coincidir com
a dialética, ela sera mantida, caso contrario, sera rearranjada: eis a dita-
dura da dialética (Lejeune, 1996, p. 227). O que é o mesmo que dizer que
é “o sentido que determina os acontecimentos e ndo o contrario” ou que a
narrativa é construida a partir de seu fim (p. 228). E que todos os elemen-
tos da narrativa sdo significantes e todas estas significagoes reenviam a um
sistema tnico no seio do qual se articulam. O texto se apresenta entdo em
bloco, como uma totalidade intacta. Uma tal “proliferacio totalizante” -
também encontrada no L’Idiot - soou como “conduta de protegdo” para
certos criticos, mas um tal “diagndstico de protecido” acerca do “aspecto
totalizante” (fermeture) do texto pode, ao contrario, significar uma von-
tade de se proteger de um texto (no caso o L’Idiot) que é aberto para uma

verdade dificilmente digerivel, a saber, que a neurose é politica (Lejeune,
1996, p. 231)!

A neurose como estratégia

A famosa crise neuroética de Gustave Flaubert ocorrida em 1844 é lida
e interpretada por Sartre como um momento-chave e estratégico. E o
ponto alto da invengéo forjada por Gustave a fim de responder a urgente
demanda por parte da familia e que ele era particularmente incapaz de
atender. Essa crise expressaria com toda sua forca, segundo Sartre, o du-
plo papel do imaginario: a0 mesmo tempo fuga e salto. A despeito das
discussdes e controvérsias em torno dos acontecimentos, Sartre conside-
rava este episddio capital para a vida de Gustave (Sartre, 1988): “foi ali que
um homem morreu e que um outro homem nasceu” (p. 1787). Foi quando
Gustave recebeu do pai o diagnéstico de “doenca nervosa” e também
quando “sua passividade se encarrega de lhe retirar os meios de obedecer”
(p. 1788). Ora, Flaubert “ndo est4 doente”, afirma Sartre, “apenas deses-

perado” (p. 1789). E sua tentativa tltima e extrema para escapar a profecia
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e a0 mesmo tempo tentar impor o seu proprio desejo: Gustave quer aban-
donar o Direito, quer deixar Paris, quer voltar para casa, quer escrever. E
diante da crise, o pai nao hesita em deixa-lo em repouso a fim de que se
recupere: eis a estratégia funcionando; mas nao sé, pois esse é o momento
também onde o sofrimento se agrava, onde passa a operar o sentimento
de “irreversibilidade” (p. 1795).

E Sartre, longe de ignorar as discussdes em torno da natureza do mal
de Gustave (se é epiléptico ou histérico, por exemplo), procura compre-
endé-lo: “o mal se organizou em fun¢do de uma intengdo original; sua
estruturacio fulgurante, na Pont de L’Eveque, ndo é um fato acidental mas
uma necessidade provida de sentido” (Sartre, 1988, p. 1796) e considera
essencial perguntar o que pensa o proprio Gustave de sua crise; e mais do
que isso, entende que o L’Idiot nao pode ter outro propdsito sendo o de “se
manter sempre no nivel onde a interiorizacdo do exterior se transforma
em exteriorizacao do exterior” ou, em outros termos, “enumerar as con-
digdes objetivas organizando-as, mostrando-as mantidas e ultrapassadas
em diregdo a objetivacdo pelo momento subjetivo, esse irredutivel” (p.
1797).

Para Gustave, continua Sartre, “a crise é o resumo, a imagem e ma-
nifestacdo exterior de uma tragédia” ou ainda “uma realizagdo, a
irreversibilidade enfim vivida: nada além, ela ndo acrescenta nada, ela con-
clui”. Tudo se passa como se Flaubert tivesse vivido até entdo orientado
por um processo no qual ele é “a vitima e o agente” numa espécie de pre-
paracdo de sua prépria morte e ressurreicio ou de “sua loucura e a
instauracao de um sistema particular feito para um caso especial” (Sartre,
1988, p. 1810). E que a origem do mal é mesmo dupla, ou melhor, precisa
ser. E embora a psiquiatria contemporanea se esforce para afirmar que
“um louco ndo tem jamais consciéncia de sua loucura” (p.1813), se sabe
que “o irreal domina, embora sem poder se substituir totalmente a reali-
dade: sentimos que nos tornamos loucos. A gente é e tem consciéncia” (p.
1812). Ou seja, “Gustave ndo considera seu mal acidental ou nao-signifi-

cante em relacdo ao conjunto de sua vida: bem ao contrario, ele lhe
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aparece como sua propria vida manifestando-se a si mesma como predes-
tinacdo” (p. 1816). Enfim, Flaubert permaneceu considerando “sua
neurose como o fato mais altamente significativo de sua vida” uma vez que
“sua doenga era, por ela mesma, adaptacao: em suma, ele a via como uma
resposta, como uma solucao” (p. 1820).

Eis o impasse: “impossivel de obedecer, impossivel de recusar a obe-
diéncia. Nao ha solugio, ele sabe, mas ele sabe também que haverd uma”
(Sartre, 1988, p. 1822). A fuga, afirma Sartre, nada resolve, “é uma con-
duta mégica”, mas, ao mesmo tempo, “ele pressente que vai em direcdo a
algo”. E esse “pressentimento nao é sendo a interiorizacdo da tnica solu-
¢ao objetiva do problema: uma vez que a recusa de agir é impossivel e
necessaria, é preciso que ela se imponha a obediéncia passiva como uma

rigorosa impossibilidade de obedecer” (p. 1822). E assim que Gustave,

excluido do universo ativo e utilitarista dos Flaubert, vai assumir por sua pro-
pria conta a sentenga familiar que o condena a inércia e vai transformar esse
veredito anunciado pelos outros em pretexto para sua estratégia neurdtica,
que acabara por dispensé-lo da necessidade de fazer carreira e lhe dara o di-

reito de se dedicar tranquilamente a literatura (Rae Ji, 2007, p. 59).

De uma aparente submissao Flaubert oferece, na verdade, uma res-
posta imediata, negativa e tatica a uma urgéncia (Sartre, 1988).

Do carater profundamente paradoxal da idiotia de Gustave, forjada
no interior de sua famflia, resultou um homem que “estava a frente de sua
época” ao mesmo tempo que “em atraso” (Louette, 2007, p. 31). E que para
além de sofré-la, o menino assumiu uma posi¢ao empatica diante dela,
uma espécie de fascinacao que vai leva-lo a defender-se das sucessivas cas-
tracdes de um modo muito proprio. Diante das frageis relacdes iniciais
com a mée e depois com o pai durante o processo de alfabetizagdo e, a
despeito das criticas generalizadas dos flaubertianos (Louette, 2007, p.
33), Sartre insistiu e desenvolveu a tese de que Flaubert, diante de tal “hu-
milhagdo primitiva”, fez “uma opcdo césmica e desrealizante” (Louette,
2007, p. 35), transformando-se, contra tudo e todos, num dos maiores es-
critores de seu século.



112 | Sartre: da filosofia a psicologia

E entdo que Sartre concebe o caso Flaubert “como o exemplo de uma
iberacdo ambigua, incompleta, mas mesmo assim admiréavel, realizada
lib bigua, leta, d 1, realizad
justamente através desta passividade e deste imaginario” (Dufourcqg, 2010,

p- 39). Sartre insiste, de um lado,

na parte de passividade de Flaubert, valorizando o pesado condicionamento
que a estrutura social e familiar exerceram sobre ele, mas, de outro lado, mos-
tra a situagdo inesperada e tinica que ele soube inventar aos poucos, a maneira
na qual o ‘idiota da familia’ se torna um escritor maior, sem que tal ultrapas-

samento seja [...] um puro sucesso sem falhas (Dufourcg, 2010, p. 29-30).

O que nos permite reafirmar que “a préxis é por esséncia indissocia-
vél de uma parte irredutivel de passividade que a expde a alienagao, a
desorientacdo, a dispersao e a imaginarizacdo de toda realidade” (Du-
fourcq, 2010, p. 39). E somos todos, sem excecdo, sujeitos a tal incerteza,
uma vez que nao sabemos jamais completamente e claramente o que fa-
zemos. Tal como Flaubert, “nds somos incessantemente atravessados,
querendo ou ndo, por significacdes obscuras e estrangeiras, recebidas
como papéis a desempenhar” (Dufourcg, 2010, p. 39), 0 que nos expde ao

risco constante de ser engolido pelo imaginario.
A neurose como politica

H& muito se sabe que a filosofia sartriana advogou amplamente em
favor da causa antipsiquiatrica que traz em seu bojo a reivindicagido do
carater eminentemente politico da loucura. No entanto, compreender a
questdo nestes termos esta longe de ser tarefa facil e Sartre fez uma Gltima
e extensa tentativa com seu L’Idiot, em particular no terceiro volume.

Depois do esforco de “compreender do interior, quer dizer, de recons-
tituir a génese proto-histérica e a histéria e de descobrir nela as intengoes
teleoldgicas subjetivas que se constituem através dela e acabam por estru-
turd-la” (Sartre, 1988, p. 9), é chegado o momento de esclarecer “a

estranha reciprocidade que une em Gustave o singular ao coletivo”, ou
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seja, “em que medida e como os problemas insolaveis da Arte estdo na ori-
gem dos seus problemas” ou entdo “como eles podem ser a0 mesmo tempo
(...) uma resposta neurética a um mal-estar subjetivo e a um mal-estar
objetivo da literatura” (p. 40). E tal polaridade é o fundamento mesmo de
compreensdo de qualquer neurose, nao s6 aquela de Flaubert. E o existen-
cialista ndo poupara esforcos para mostrar como a época exigia um certo
tipo de escritor e como o caso particular de Gustave sera exemplar, uma
vez que une e potencializa tais pélos.

A nocdo cunhada por Sartre é bem conhecida: espirito objetivo. Ele a
entende como um instrumento essencial para se compreender fendmenos
tais como este que nos ocupa. Ora, se “o principio da escrita é dual. Um
escreve, o outro 1&” (Sartre, 1988, p. 49), 0 espirito objetivo nao pode exis-
tir “em ato sendo através da atividade dos homens ou, mais precisamente,
pela atividade dos individuos”; de modo que, “sem leitores”, ndo haveria

por onde comegar. E que:

cada leitor totaliza sua leitura a sua maneira que é, por sua vez, vizinha e ra-
dicalmente distinta da totalizacdo que uma outra leitura, em uma outra cidade,
em um outro bairro, tenta realizar com o mesmo livro. Deste ponto de vista, a

multiplicidade das totalizacdes individuais (...) parece irredutivel (p. 49).

Mas “o que nds devemos sublinhar, sobretudo, é que as geragdes que
virdo a seguir fardo do presente hoje vivido uma totalidade passada, ultra-
passada, virulenta ainda de certos angulos e acerca da qual que os leitores,
dispersos ou reunidos, tém um obscuro pressentimento” (p. 50).

Assim, se pode dizer que entre uma obra e sua época, é preciso uma
mediagio: aquela da infincia do escritor. F o que Sartre procura mostrar
ndo s6 em Flaubert, como em Baudelaire e Genet e quando escreve sobre
si mesmo. Gustave Flaubert, por exemplo, fara uma obra (em particular
Madame Bovary) que o colocaré a frente e em atraso em relacdo ao seu
tempo: é que “uma obra exprime a0 mesmo tempo uma situacao e signi-
ficagdes contemporaneas (ela é sincronicamente homogénea ao seu

tempo) e um estado recente, mas ultrapassado da sociedade, este que o
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escritor interiorizou na sua juventude (em funcéo da diacronia e da tem-
poralizacdo humana)” (Louette, 2007, p. 42). E por isso que Madame
Bovary vai chocar quando de sua publicagdo, produzindo no leitor um mo-
vimento propriamente ambiguo entre reconhecimento e estranhamento,
uma vez que opera ai uma distancia espacial e temporal que é sempre e ao
mesmo tempo estética e politica (Louette, 2007, p. 43). Ora, entre ativi-
dade e passividade, entre autenticidade e inautenticidade, entre
imaginacao e imaginério, entre liberdade e determinacéo, estamos todos
no limiar, condenados a assumir também aquilo que nao escolhemos, sob
o risco permanente de deixar-se fascinar.

E o estudo da idiotia de Flaubert faz ver justamente esse constante
vai e vem entre criacdo e fascinagao, pois a organizacdo familiar na qual
Gustave cresceu colocou-o, grosso modo, entre uma mae inafetiva e um
pai superpotente. O menino vai das precérias relagdes maternas a subita
adoragdo ao pai. Mas, quando da sua alfabetizagdo, o fracasso da mae o
coloca frente a frente com o pai. Diante do irmédo mais velho - também
chamado Achille como o pai - que havia aprendido com éxito, a oscilagdo
do cacula aparece como um problema dos mais sérios. E uma vez que a
dificuldade permanece, o pai declara, sem mais: tu és o idiota da familia!
(Sartre, 1988, p. 380). Eis a primeira queda. F. sem demora vira a segunda,
quando o pai lhe recusa a vocacdo de ator. Tanto num caso quanto no ou-
tro, Gustave “se defende se fazendo crianga imaginéria. Ele se deixa levar
por suas fantasias, por seus entorpecimentos, ele se imagina artista. Quer
dizer, em reagdo a humilhagdo primitiva, assume uma opciao cdsmica e
desrealizante” (Louette, 2007, p. 34-35). Assim, pouco a pouco, Gustave
vai assumindo tal conduta como um modo de ser, uma maneira de fazer
frente as dificuldades que se acumulam. E entio que o limite, sempre té-
nue, comeca a ser ultrapassado. E que “para passar ao imaginario”,
Gustave ja “ndo tem necessidade de perigos muito grandes: sua impotén-
cia ganha o status de permanente e a minima exigéncia do exterior, o
minimo desequilibrio o mergulham no entorpecimento” (Sartre, 1988, p.
667).
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Mas havera ainda uma nova queda, aquela em que Flaubert se vé en-
tre o desejo de escrever e a obrigagdo de estudar direito. Como escapar
desta derradeira e insuportéavel interdicdo? Da idiotia individual (e fami-
liar) que o leva a escolha do imaginario (lado negativo), Gustave se lanca
a bétise social que o leva a assumi-la através da escrita (lado positivo): uma
vez crianca idiota, se torna un adulto obcecado pela idiotia. E que se a idi-
otia é o oposto da liberdade (Louette, 2007, p. 35.), 0 movimento de
personalizacdo dé a Flaubert a chance de assumir (escolher) o destino que
lhe foi imposto: “é porque ele teve dificuldades em aprender as letras que
ele se torna sensivel a materialidade da linguagem, a idiossincrasia das
palavras” e faz disso seu estilo, aquele que fara dele o incomparavel Gus-
tave Flaubert; quer dizer, é assim que transforma sua “idiotia em
genialidade” (Louette, 2007, p. 39). E assim que a escrita, nio qualquer
uma, mas uma certa escrita, sera a solucao encontrada por Flaubert: eis a
“revanche da crianga desprovida! A conversao enfim esta completa, ele en-
controu seu ser: ele serd este que, de um mesmo movimento, capta o
infinito pelas palavras e constitui sua préopria pessoa. E depois de [18]44,
tudo se esclarecera: genial e louco, o idiota da familia se tornar4 Gustave

Flaubert” (Sartre, 1988, p. 965).
Consideragdes finais

Sartre desejava, com seu Flaubert, mostrar um método e mostrar um
homem. Mas como mostrar? Ou como contar tal histéria?

Quando perguntou “como um homem se torna alguém que escreve,
alguém que quer falar do imaginario?” (Sartre, 1972, p. 133-134) acerca de
Flaubert, ja havia se perguntado acerca de Baudelaire, de Mallarmé, de
Genet e também acerca de si mesmo. Como seria possivel para um tal ho-
mem conciliar os terrenos do real e do imaginario uma vez que a escrita
parecia ser uma espécie de atividade de desconexao com a realidade? Mas
tdo logo compreendeu que “a escrita [...] ¢ um momento de verdade

porque ela é pratica” (Sartre, 1988, p. 1608), ndo hesitou em engajar-se
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em projetos que lhe permitiram refletir acerca de histérias singulares e
sobre como conta-las, o que o conduziu, por fim, a revelar verdades acerca
da existéncia.

Sabe-se que o trabalho sobre a forma culminou, no Flaubert, com o
que Sartre chamou de roman vrai®. Mas por que, afinal, o romance®?

Ora, se a verdade da existéncia é a contingéncia e o romance tem
como tema essa totalidade inapreensivel (Leopoldo e Silva, 2004), néo se-
ria ele a forma capaz de enfrentar a pluridimensionalidade temporal da
existéncia e assim contar uma histdria verdadeira? O romance visa resti-
tuir o inacabamento através da articulacdo dos diferentes niveis temporais
e nao “narrar a realidade” (Leopoldo e Silva, 2004). Enquanto “procedi-
mento totalizador”, ele ndo busca um fechamento (temporal) para a
existéncia, ao contrario, pretende fazer frente a esta instabilidade prépria
ao ser e a verdade; pretende conciliar, enfim, real e imagindrio.

Se o papel do imaginario é duplo e a neurose pode ser também estra-
tégia; se a polaridade singular-universal é a chave dialética da histdria de
um homem e a neurose deve ser também politica; entao o romance verda-
deiro pode muito bem ser este grande trunfo articulador, ou seja, a ficcao
deixa de ser o oposto da realidade para tornar-se parte inseparavel. E qual-
quer construcdo acerca da forma de contar uma histéria exigira toda a
complexidade daquilo que é a realidade humana; exigira real e imaginario,

exigiréd singular e universal.

5 Romance verdadeiro.

6 "Gostaria [...] que o lessem pensando que é a verdade, que ¢ um romance verdadeiro. No conjunto deste livro, esta
Flaubert tal como eu o imagino, mas com métodos que me parecem rigorosos, eu penso a0 mesmo tempo que é
Flaubert tal qual ele é, tal qual ele foi. Neste estudo, eu precisei de imaginacio a todo instante" (Sartre, 1976, p. 94).
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Parte II

Contribuicoes sartrianas a questées contemporaneas






Capitulo 5

Envelhecimento e projeto de ser:

uma perspectiva fenomenoldgico-existencial

Caroline Furtado Nogueira

Georges Daniel Janja Bloc Boris

Introducao

O aumento da expectativa de vida em todos os paises é um fato. Se-
gundo estimativas da Organizagdo Mundial de Satde, o contingente de
idosos no mundo mais que duplicara em 2025, atingindo 1,2 bilhdo de pes-
soas. Nos paises em desenvolvimento, esta populagido alcangara 850
milhoes de idosos (Krug, Dahlberg, Mercy, Zwi & Lozano, 2002). O au-
mento do nimero de idosos, portanto, é um fenémeno mundial e o Brasil
acompanha tal tendéncia. O aumento da expectativa de vida lanca novas
perspectivas sobre o envelhecimento e a avaliagdo do tempo de vida vivido,
abrindo novas possibilidades de desfrute dos anos de vida a mais (Batistoni
& Namba, 2010).

Segundo Berqué (1999/2004), devido ao aumento da populacido
idosa, o seu ritmo de crescimento e suas caracteristicas demogréficas,
econdmicas e sociais, a situagao do idoso no Brasil deve merecer cada vez
mais destaque nas politicas sociais, nos 6rgaos publicos e na sociedade em
geral. Neste sentido, o aumento da populagio idosa aponta “novas deman-
das por servicos, beneficios e aten¢es que se constituem em desafios para
governantes e sociedade do presente e do futuro” (p. 38). Assim, com o

aumento do contingente de idosos em todo o mundo e o seu intenso ritmo
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de crescimento, o envelhecimento tornou-se mais visivel, despertando
atencao e sendo alvo de varias discussoes e discursos sobre o que significa

ser velho e como envelhecer bem.

O Envelhecimento na Contemporaneidade Ocidental

O advento da velhice como etapa especifica do curso de vida e como
categoria social decorreu, sobretudo, de dois fatores: da emergéncia da ge-
riatria e da gerontologia (no inicio do século XX), debrucadas sobre o corpo
envelhecido e sobre os aspectos sociais da velhice; e da institucionaliza¢do
das aposentadorias (Silva, 2008), ao considerar a velhice um processo ho-
mogéneo, sem grandes diferencas de etnia, classe ou raga (Debert, 1992;
1999). Para Hareven (1999), a velhice comecou a se diferenciar como um
estagio especifico do curso de vida quando a literatura gerontologica se
desenvolveu, propagando os esteredtipos negativos sobre os idosos, e
quando foi instituida a aposentadoria.

A velhice é uma construcéo histdrica, intimamente ligada aos valores
culturais da sociedade, contrapondo-se a juventude (Mercadante, 2005;
Neri, 2002/2006a). O critério mais amplamente usado para indicar se um
individuo chegou a velhice é a idade cronoldgica: uma variavel que sinaliza
uma série de mudancas esperadas neste ponto do ciclo vital. A idade cro-
nolégica é um indicador para a destinagdo de investimentos, direitos,
obrigacdes e expectativas de diversas ordens, sendo referéncia para a or-
ganizacdo da sociedade (Barros, 2011; Batistoni & Namba, 2010). No
entanto, definir a velhice com base na idade cronolégica e na perspectiva
biolégica ndo abrange a complexidade do envelhecimento (Bassit, 2002;
Motta, 1998/2003; Neri, 1993/2007; 2001) e leva a um tratamento homo-
geneizador deste processo, desconsiderando aspectos socioculturais

importantes (Jardim, Medeiros & Brito, 2006). Para Neri (1993/2007),

o0 hébito de periodizar a vida, tao caro a Psicologia do Desenvolvimento tradi-

cional, é responsavel pela veiculagdo de um conceito que guarda estreita
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relacdo com as atitudes sociais e individuais em relagio ao envelhecimento: o

tempo determina transformagdes desenvolvimentais (p. 37).

Assim, h& uma série de expectativas e pressio social com relagio ao
comportamento adequado a cada idade, o que leva a tratar a velhice de
modo homogéneo. Considerando que estamos no mundo e nos consti-
tuimos com ele, ha de se levar em conta o impacto das influéncias
socioculturais na constituicdo da subjetividade, expressa na vivéncia dos
sujeitos e, portanto, o seu carater heterogéneo.

As idades, entendidas como conceito social, delimitam a infincia, a
adolescéncia, a vida adulta e a velhice, sendo regidas por normas que re-
gulam as expectativas de cada segmento etario na sociedade. O Estado,
como o grande regulador do curso da vida, institucionaliza as fases da vida,
atribuindo a escolarizagdo a infancia, a adolescéncia e a juventude; a ativi-
dade no mercado de trabalho a idade adulta; e a aposentadoria a velhice.
Tal institucionalizacio repercute em todas as dimensoes da vida dos sujei-
tos, na familia, no trabalho, no mercado consumidor e no ambiente
doméstico (Minayo & Coimbra, 2002). Estas normas, que organizam o
curso da vida, nao sdo estaticas, mas mudam com o tempo e variam entre
culturas diversas (Hareven, 1999; Neri, 2001).

Segundo Debert (1992; 1999), h4 dois modelos antagdnicos sobre o
envelhecimento: um negativo, que ressalta o empobrecimento e o aban-
dono do idoso, e outro positivo, que celebra o envelhecimento e ressalta a
atividade e a criatividade do idoso para lidar com a velhice. No primeiro
modelo, a velhice é marcada como uma fase de soliddo, doenca, miséria e
dependéncia. Este modelo sofre criticas porque reforga, mesmo sem pre-
tender, os estere6tipos negativos da velhice, considerando o idoso um ser
“abandonado pela familia e alimentado pelo Estado” (Debert, 1999, p. 73).
No segundo modelo, a velhice é caracterizada como momento de busca do
prazer e da satisfacio pessoal, favorecendo um novo mercado de consumo
em que a juventude pode ser conquistada e a velhice eternamente adiada,

desde que o idoso faca uso de certas praticas.
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Coexistindo, portanto, com as concepcdes negativas ligadas a velhice,
observa-se, na contemporaneidade, uma celebragido do envelhecimento e
a promogao de uma nova imagem de tal fase da vida. A este respeito, De-
bert descreve um duplo movimento: h4 uma “socializacao progressiva da
gestao da velhice”, que torna o envelhecimento uma questao ptblica, com
a consequente tentativa de homogeneizar as representagdes que dizem
respeito a velhice, produzindo uma nova categoria social: o idoso. No en-
tanto, concomitante ao processo de socializacio da velhice, ocorrem
processos de “reprivatizagdo”, que exigem a responsabilizagio individual
do proéprio idoso pelo seu envelhecimento. Este fendmeno torna a velhice
uma questao pessoal, resultado da ndo adocdo de formas de consumo e de
estilos de vida adequados, sendo a velhice um problema dos sujeitos que
ndo acessaram bens e servigos para combater o envelhecimento (Debert,
1999; 2003), de tal modo que cada um de noés é o tnico culpado e o res-
ponsavel pela forma como envelhece. Tornar-se um velho “jovem”, bem
disposto e ativo, ou um velho dependente, quieto e improdutivo passou a
ser uma questdo de responsabilidade individual. Neste contexto, apre-
senta-se um novo idoso, distinto da imagem que o relega a exclusdo social.
Cria-se um novo ator e abre-se espago para um novo mercado de con-

sumo, em que a promessa de uma juventude eterna

é o subtexto através do qual um novo vestuario, novas formas de lazer e de
relacdo com o corpo, com a familia e com amigos sdo oferecidos.... Mais do que
definir a dltima etapa da vida, trata-se de impor estilos de vida, criando uma
série de regras de comportamento e de consumo de bens especificos, que in-
dicam como aqueles que néo se sentem velhos devem proceder (Debert, 1999,

p- 212-213).

Assim, sdo propostas novas formas de viver a velhice e de envelhecer,
culminando numa nova imagem do idoso, na qual apenas é velho quem se
desleixou. A exacerbagdo do culto ao corpo belo e esteticamente jovem
exige que as pessoas se imponham uma série de cuidados, sendo res-

ponsaveis por combater os indicios que sinalizam a sua idade. O corpo,
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sendo plasticidade, pode ser mudado, e a aparéncia ideal pode ser conquis-
tada com esforgo e com ajuda dos cosméticos e das intervencdes cirtrgicas.

Desta forma, o envelhecimento pode ser, muitas vezes, percebido
como uma ameaga a padrdes estéticos muito valorizados na contempora-
neidade. O corpo do idoso afasta-se, definitivamente, do corpo exaltado na
atualidade, e a busca para retardar ou para amenizar os sinais do tempo
é, praticamente, exigida. De acordo com Sibilia (2011), é como se f6ssemos,
simplesmente, reduzidos ao corpo: “em consequéncia, ndo é ‘apenas a
carne’ que se deixa corromper, por exemplo, como rezariam outras nar-
rativas, mas somos nés os que ‘pioramos’ irremediavelmente ao
envelhecer: tudo o que nos constitui perde valor quando nos tornamos
velhos” (p. 90). O horror ao corpo envelhecido leva intimeras pessoas a
uma busca frenética de disfarcar ou de negar os efeitos do tempo, remo-
delando o corpo e adquirindo vérios produtos para melhord-lo ou
aperfeigoa-lo. Nao conseguir manter a aparéncia jovem e o tonus muscular
é um testemunho de fracasso. Para Debert (1999), “o declinio inevitavel do
corpo, o corpo que nao responde as demandas da vontade individual, é
antes percebido como fruto de transgressdes e por isso ndo merece pie-
dade” (p. 227). Ha uma forte pressdo para que os individuos combatam os
sinais do envelhecimento nos seus mais diversos aspectos, sejam eles fisi-
cos (aparentar menos idade do que tém), psicoldgicos (ter um “espirito
jovem”) ou sociais (continuar ativos) (Nogueira, 2005). Os idosos tentam
se distanciar da velhice, adotando uma série de recursos, que incluem ci-
rurgias plasticas, moda, interesses e atitudes para permanecerem jovens
(Motta, 2002/2006). O culto a juventude, muito intenso nas sociedades
capitalistas, os pressiona a usar uma série de meios para retardar os sinais
do tempo, firmando mercados de consumo voltados a eles (Jardim et al.,
2006).

Diante deste cenério, a velhice, antes ligada ao declinio e a inatividade
e considerada momento de quietude e de soliddo, também se apresenta

como momento propicio para a realizacdo pessoal, com a oportunidade da
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descoberta de novas atividades, hobbies e habilidades e da criacdo de ou-
tros lacos afetivos e amorosos, fora do dmbito familiar (Silva, 2008).
Assim, certos esteredtipos associados ao envelhecimento estdo sendo re-
vistos. A concepcdo da velhice como um processo de perdas tem sido
substituida pela possibilidade de ganho, de prazer e de satisfacdo pessoal.
A sabedoria e as experiéncias vividas transformaram-se em oportunidade
para realizar antigos projetos e estreitar lagos geracionais e intergera-

cionais (Debert, 1999):

o fato de os mais velhos constituirem o grupo que, em todas as classes sociais,
tende a ter maior disponibilidade para o consumo; a transformagao das etapas
mais avangadas da vida em momentos privilegiados para a realizagao pessoal;
e as concepgdes autopreservacionistas do corpo ddo uma dindmica especifica
ao modo pelo qual socializacdo e reprivatizagdo da velhice se combinam no

contexto brasileiro (p. 21-22).

Entretanto, a nova imagem do idoso e a “reprivatizacao” (Debert,
1999, p. 14) do envelhecimento nao se ocupam das situagoes de abandono
e de dependéncia vividas por muitos idosos, a quem se atribui a responsa-
bilidade total por sua condicdo (Debert, 1999; Souza, Minayo, Ximenes &
Deslandes, 2002). Para Debert (1999), “estas situagdes passam, entdo, a
ser vistas como consequéncias da falta de envolvimento em atividades mo-
tivadoras ou da adocdo de formas de consumo e estilos de vida
inadequados” (p. 15). Neste sentido, ha um obscurecimento da velhice, na
medida em que surgem diversas técnicas para retardar os sinais do en-
velhecimento, voltadas, é importante ressaltar, nao apenas aos idosos. O
ramo da geriatria, por exemplo, passou a solicitar que pessoas a partir de
35 anos de idade busquem o servico (Motta, 2002). Outro ponto a destacar
é que a reprivatizacdo do envelhecimento acaba por retirar da velhice seu
carater social, ja que a trata como responsabilidade individual. Esta légica
diminui a responsabilidade do Estado, pois a velhice deixa de ser conside-
rada uma questdo publica que inspira e exige atencdo do Estado e da
sociedade. Nesta concepgao, cabe a cada um de nds assumir, com exclusi-

vidade, nosso envelhecimento. Se correspondermos a nova imagem de
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idoso, ou seja, se nos tornarmos ativos, bem-sucedidos e autbnomos, os
ganhos sdo nossos. Se formos doentes, vulneraveis e dependentes, a culpa
é nossa.

Na expectativa de envelhecer bem ou de prevenir os efeitos do tempo,
contradizem-se as representacoes tradicionais associadas aos idosos e se
instaura uma autovigilancia quanto a aparéncia e a satde fisica (Debert,
1999). Disponibiliza-se uma vasta gama de mecanismos para driblar os
sinais do envelhecimento e a juventude passa a ser um estilo de vida a ser
conquistado por individuos de todas as idades, gragas a ado¢ao de manei-
ras de viver e de formas de consumo adequadas, restringindo-se os modos
de existéncia a um ideal estético. A juventude se torna, portanto, um valor,
ndo um estagio da vida (Debert, 1999; Maia, 2008). O mercado de con-

sumo voltado a velhice, na verdade, impde que nao haja espaco para ela:

considerar que com vontade, disposicao e uso das tecnologias cada um pode
conquistar a aparéncia desejada, livrando-se de préaticas discriminatorias, é fa-
zer coro com os manuais de autoajuda, que incansavelmente reiteram nossa

capacidade de moldar corpos, sentimentos e atitudes (Debert, 2011, p. 67).

7

A velhice é considerada, neste contexto, como resultado de ne-
gligéncia pessoal, consequéncia da ndo adesao a estilos de vida apropriados
(Debert, 1999; 2011). Assim, Debert (2010) ressalta que nédo é apenas a
juventude que se distancia de um grupo etario especifico, mas, também, a
velhice, que é, entdo, associada a uma postura omissa diante do corpo e a
uma reduzida motivagao diante da vida, “espécie de doenga autoinfligida”
(p- 51).

Para se adequar a este modelo de envelhecimento, é preciso estar per-
manentemente vigilante, porém tal autovigilancia ndo é percebida como
uma violéncia e uma interferéncia sobre os corpos, mas como o modo de
conquistar uma velhice com qualidade de vida. Para Barros (2011), “as in-
terferéncias no corpo envelhecido e o aprendizado de um modo de viver a
velhice a partir da ideia de atividade e de responsabilidade pessoal consti-

tuem as bases da ideologia da terceira idade” (p. 49). Desta concepcéo de
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envelhecimento positivo, deriva um conjunto de praticas voltadas para o
controle do corpo e para a ressignificacdo da velhice que tende a ocultar
problemas tipicos de idades mais avancadas (Debert, 1999). A este res-
peito, Beauvoir (1970/1990) ressalta que a recusa a velhice é espontanea,
pois se relaciona a impoténcia, a feiura e a doenca. H4 uma repulsa da
velhice, tanto do préprio sujeito que envelhece quanto dos outros. Ocorre
0 que Gusmao (2001) denomina de “corrida ao revés”, isto é, uma busca
desenfreada com o objetivo de negar a velhice, “em nome de um real que
ja ndo encontra lugar préprio, cuja imagem no espelho dissocia o real vi-
vido e o real percebido” (p. 121).

A concepgdo de envelhecimento positivo leva a ressignificacdo das
imagens associadas a velhice e a transformacao do idoso em um sujeito
independente, que nao aparenta sua idade, aproveita a velhice e usufrui
do mercado de consumo com ofertas voltadas para a estética e o lazer. Esta
concepgao coexiste com a imagem de idoso proclamada pela gerontologia
tradicional, que o apresenta como ser vulneréavel e dependente. Debert
(1999) reconhece a dificuldade de tratar a velhice no Brasil. De um lado,
os gerontdlogos apresentam o idoso como uma “vitima privilegiada da mi-
séria” (p. 219); de outro lado, os idosos pesquisados e apresentados pela
midia sdo ativos e engajados e sua tnica obrigacio é a realizagio pessoal.

Debert (1999) também destaca que a énfase no envelhecimento posi-
tivo mascara os problemas préprios da velhice: “a visibilidade alcancada
pela velhice é, antes, um compromisso com um tipo determinado de en-
velhecimento positivo” (p. 23). Os sinais de declinio fisico e cognitivo séo,
conforme sua concepgao, fruto da negligéncia consciente consigo mesmo.

Alerta Debert que nao se pode considerar que

se alguém nao é ativo, ndo esta envolvido em programas de rejuvenescimento,
se vive a velhice no isolamento e na doenga é porque ndo teve o comporta-
mento adequado ao longo da vida, recusou a adogao de formas de consumo e
estilos de vida adequados e, portanto, nao merece nenhum tipo de solida-

riedade (p. 35).
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Assim, nao se deve supor que as novas imagens do envelhecimento
sdo representativas da velhice no Brasil. Os problemas associados ao en-
velhecimento ndo podem ser tratados como consequéncia Unica e
exclusiva do sujeito. H4 que se considerar que o homem é um ser em si-
tuacao (Sartre, 1943/2011). Envelhecer bem depende de varios aspectos,
moderados pelas dimensdes subjetivas e situacionais. Em uma sociedade
que estimula a individualidade, é comodo - e cruel - responsabilizar o su-
jeito por nao ter uma velhice bem sucedida, ignorando o peso da precaria
condicdo de vida que afeta inimeras pessoas. Beauvoir (1970/1990)
denuncia a conspiracdo do siléncio que atinge os idosos. Acusa a sociedade
de se negar a enxergar os abusos que atingem boa parte da populacéo, tais
como as criancas abandonadas, os jovens delinquentes, as pessoas com
deficiéncia e os velhos: “nesse ultimo caso, entretanto, sua indiferenca
parece, a priori, mais surpreendente; cada membro da coletividade deveria
saber que seu futuro esta em questdo; e quase todos tém relagoes indivi-
duais e estreitas com certos velhos” (p. 265). Desta forma, como
negligenciar o fato inevitavel de envelhecer?

Alguns estudos (Magnabosco-Martins, Vizeu-Camargo & Biasus,
2009; Motta, 2002; Neri, 2006b) atestam a ocorréncia da “reprivatizacdo
da velhice”, incluida na ideia de que ser idoso é relativo, dependendo da
postura de cada pessoa, portanto, de seu esfor¢o pessoal, difundindo a
maxima de que “s6 é velho quem quer”, o que pode encobrir problemas,
dificuldades e doencas, ocasionando sofrimento por nao corresponder ao
modelo de idoso vigente na sociedade. Por conseguinte, a forma como os
idosos sao tratados na sociedade contemporanea é ambigua: “o velho tran-
sita entre ser e nao ser parte integrante das relacbes sociais, ter e nao ter
um lugar e um papel que diga de si e diga de sua experiéncia consolidada
pela maturidade” (Gusmao, 2001, p. 129). Ora se nega e se marginaliza a
velhice, ora se valoriza o envelhecimento (Motta, 1998/2003), ou, mais
precisamente, determinado tipo de envelhecimento. Ora as instituicdes so-

ciais e o Estado protegem os idosos, ora os declaram culpados pela
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derrocada do sistema de saide e da previdéncia (Rodrigues & Rauth,

2002/2006). Para Barros (2011),

os conhecimentos especificos e especializados, as técnicas de intervengao dai
derivadas e as politicas sociais que tém como base a visdo cronolégica e insti-
tucional apresentam essa fase da vida como um problema social e,

simultaneamente, indicam alternativas de se viver positivamente a velhice (p.

51).

Este é o paradoxo da velhice: de um lado, o velho é percebido como
questao politica, que inspira cuidado e preocupagao por parte do Estado e
da sociedade; de outro, estdo os que envelhecem, mas que poderdo adiar,
ao maximo, a chegada da velhice, pois, com esforco pessoal e adesido a uma
série de praticas de rejuvenescimento, de cuidado corporal e de postura
otimista diante da vida, serd possivel se manterem jovens, independente-
mente da idade. A velhice é, assim, retratada como problema social e como
responsabilidade individual.

Ha que se considerar que a vivéncia do envelhecimento varia entre
os individuos, entre as geracoOes e entre as sociedades (Uchoa, Firmo &
Lima-Costa, 2002). Como ressalta Bassit (2002), a existéncia é influen-
ciada por aspectos de diversas ordens: socioculturais, econdmicos,
histéricos, biolégicos, psicologicos e ambientais. Para Minayo & Coimbra
(2002), a populacdo idosa, com seu crescente nimero, emerge como “novo
ator individual e coletivo” (p. 21) e reconfigura as relagdes familiares, cons-
truindo sua participacdo social, interferindo nas politicas publicas e
criando uma nova imagem de si mesma e da etapa de vida em que se en-
contra. Demanda, portanto, mudancas no olhar da sociedade sobre sua
existéncia e exige politicas publicas que assegurem uma vida social mais
justa (Motta, 2002/2006). Neste cendrio, reiteramos a necessidade de pen-
sar o envelhecimento de modo abrangente, considerando toda sua
complexidade. A sociedade, apesar de se deparar com o aumento crescente
da populagdo de idosos, é omissa em face da velhice ou preconceituosa
com os idosos, retardando a implantacao de a¢des que podem influir posi-

tivamente na vivéncia da velhice (Papaléo Netto, 2002/2006).
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Muito se tem tratado sobre o aumento da longevidade, mas observa-
se a predominancia de discursos da area da medicina e das ciéncias sociais
que tratam da velhice como uma questdo que inspira, no minimo, preocu-
pacao. No dia-a-dia, o que tem sido disseminado é que o envelhecimento
com boa qualidade de vida é impossivel, ou, entdo, que é de responsabili-
dade, unicamente, individual (Neri, 1993/2007). Acreditamos, em
consonancia com Neri, que é possivel envelhecer bem, mas entendemos
que diversos fatores intervém e influenciam tal processo.

Propomo-nos a discutir o envelhecimento a partir da fenomenologia
existencial de Jean-Paul Sartre e de Simone de Beauvoir. Tal perspectiva
ndo se volta a uma parte especifica da realidade vivida pelos idosos: o en-
velhecimento é compreendido como um fenémeno natural e social que
atinge o sujeito em sua totalidade existencial. Na velhice, portanto, o su-
jeito se depara com questdes de diversas ordens (bioldgicas, econdmicas e
socioculturais), que se articulam e que afetam e singularizam seu processo
de envelhecimento. Assim, a experiéncia de envelhecimento é plural.

Beauvoir (1970/1990) assim descreve a dificuldade de delimitar a velhice:

ela é um fendmeno bioldgico: o organismo do homem idoso apresenta certas
singularidades. A velhice acarreta, ainda, consequéncias psicoldgicas: certos
comportamentos sdo considerados, com razao, como caracteristicos da idade
avancada. Como todas as situagdes humanas, ela tem uma dimensao existen-
cial: modifica a relagdo do individuo com o tempo e, portanto, sua relagdo com
o mundo e com sua prépria histéria. Por outro lado, o homem né&o vive nunca
em estado natural; na sua velhice, como em qualquer idade, seu estatuto lhe é
imposto pela sociedade a qual pertence. O que torna a questao complexa é a
estreita interdependéncia desses diferentes pontos de vista. Sabe-se hoje que
é abstrato considerar em separado os dados fisioldgicos e os fatos psicolégicos:
eles se impdem mutuamente.... 0 que chamamos a vida psiquica de um in-
dividuo s6 se pode compreender a luz de sua situagdo existencial; esta Gltima
tem, também, repercussdes em seu organismo; e inversamente: a relagdo com
o tempo € vivida diferencialmente, segundo um maior ou menor grau de de-

terioracao do corpo (p. 15).
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Percebe-se, desta forma, a complexidade do envelhecimento, fe-
ndmeno ndo somente biolégico, mas cultural, localizado no tempo, em que
questdes sociais, politicas e econdmicas influenciam as experiéncias indi-
viduais, na apropriacao singular de tais questdes coletivas e objetivas pelo

sujeito que envelhece.

A Fenomenologia Existencial de Jean-Paul Sartre e de Simone de

Beauvoir

Simone de Beauvoir compartilhava com Jean-Paul Sartre a premissa
de que a literatura exigia engajamento. Nao acreditava em natureza hu-
mana, em esséncias a priori. Ambos recusavam tudo aquilo que pudesse
se sobrepor as pessoas e as restringir, incluindo os valores em voga na
sociedade. Beauvoir (1961a) ressaltou, no primeiro volume de “Na Forca
da Idade”: “dever e virtude implicam na submissao do individuo a leis ex-
teriores a ele; nés o negavamos.... A liberdade era nossa tnica regra” (p.
38). Beauvoir (1963/2009) admitia sentir inveja da juventude e lamentava
a sensacao de perda quando se projetava no futuro: “é duro guardar com
relacdo a nossa vida e ao nosso trabalho uma dimensao de futuro, quando
nos sentimos ja enterrados por todos aqueles que virdo depois” (p. 476).
No entanto, com o passar do tempo e o avancar da idade, admitiu ter sido
pessimista ao descrever como imaginava sua velhice. Em “Balanco Final”
(Beauvoir, 1972/1990), afirmou: “onde me equivoquei foi no esbogo do
quadro de meu futuro; projetei nele o desencanto acumulado durante
meus Ultimos anos: ele foi muito menos sombrio do que eu previra” (p.
130). Quando foi publicado seu livro de memérias, “A Forca das Coisas”
(Beauvoir, 1963/2009), em que, dentre outras questdes, escreveu sobre a
evidéncia do seu préprio envelhecimento, rumo a velhice, ficou surpresa
com a reacdo dos leitores e dos criticos. Reconheceu, sem constrangi-
mento, que a velhice a assustava, mas sabia que ela era um destino comum
a todos os homens; percebeu que apenas nao sabia, até entdo, que falar

sobre velhice era um tabu (Beauvoir, 1972/1990).
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Beauvoir (1961a; 1970/1990; 1972/1990; 1963/2009; 1981/2012) ex-
plorou o tema do envelhecimento em algumas de suas obras, antes de se
langar na empreitada de elaborar um ensaio exaustivo sobre a velhice, que,
para ela, equivaleria ao “O Segundo Sexo” (Beauvoir, 1949/1980), mas vol-
tado aos idosos: “mulher, quis elucidar o que é a condicdo feminina; com
a aproximacao da velhice, tive vontade de saber como se define a condicdo
dos velhos” (p. 144). Desta forma, quebrava um tabu ao tratar de tal tema,
pois era raro discutir sobre o lugar destinado aos velhos na sociedade, ja
que se fazia um siléncio sobre a questao que ela rompeu. Abordou tal fe-
nomeno de modo amplo, buscando apreendé-lo em sua totalidade,
considerando seus aspectos bioldgicos, histéricos e culturais. Em “A Vel-
hice”, Beauvoir (1970/1990) fez uma revisao histérica sobre a condicdo dos
idosos, denunciando a degradacdo a que eram sujeitos na sociedade capi-
talista. Demonstrou que a velhice era um fendmeno complexo, com
multiplos aspectos envolvidos em seu curso. Seu estudo tornou-se um
classico, com repercussiao mundial, e, apesar de publicado em 1970, per-
manece atual. No livro, a existencialista ressaltou a necessidade de uma
transformagao radical no modo como a sociedade trata, ndo somente os
idosos, mas todos os individuos: para ela, era preciso mudar a vida.

Jean-Paul Sartre (1960/1966; 1986/2005; 1943/2011; 1946/2012;
1971/2013) se propos a fazer uma literatura engajada, ou seja, comprome-
tida com a realidade social, atual e em movimento com o que se passava
na sociedade de seu tempo: “para Sartre, era tudo ou nada. Se sua escrita
nao conseguia mudar o mundo, ndo valia a pena” (Rowley, 2005/2011, p.
276). Foi o fil6sofo mais popular de sua época; contudo, muito de sua po-
pularidade deveu-se a suas obras literarias, contos, romances, artigos,
pecas teatrais e a seu engajamento politico (Moutinho, 1995). Interessava-
se pelas pessoas. Em suas memoérias, Beauvoir (1961a) relembra o encan-
tamento que o arrebatou quando Raymond Aron, recém-chegado do
Instituto Francés de Berlim, onde estudara Husserl, falou-lhes da fenome-
nologia. Em um café, em Montparnasse, pediram a especialidade da casa:

coquetéis de abricd. Aron, ao mostrar seu copo, voltou-se a Sartre e disse:



134 | Sartre: da filosofia a psicologia

“‘estas vendo, meu camaradinha, se tu és fenomenologista, podes falar

b2

deste coquetel, e é filosofia™ (p. 121). Sartre ficou impactado com tal co-
mentario, pois era o que almejava: uma filosofia que tratasse das coisas do
modo como elas o tocavam. No ano seguinte, em 1933, foi a Berlim, es-
tudar fenomenologia: “a psicologia analitica e empoeirada que ensinavam
na Sorbonne, ele desejava opor uma compreensao concreta, logo sintética,
dos individuos” (p. 37). No intuito de reformular a psicologia, Sartre em-
penhou-se em superar as perspectivas subjetivistas, mentalistas e
mecanicistas correntes na psicologia, com uma abordagem psicolégica que
prezasse o sujeito circunscrito no mundo, que se relaciona de modo dialé-
tico com o contexto econdmico, politico, histdrico e social. Seu projeto,
conforme descreve Beauvoir (1963/2009), era “construir uma ideologia
que, esclarecendo o homem sobre sua situagdo, propusesse a este uma
pratica” (p. 286). Sua filosofia existencial era voltada a concretude da vida
e a liberdade era seu principio fundamental: a vida é construida por cada
um de nés, a partir das contingéncias e apesar delas. A liberdade é acom-
panhada da necessidade e da angustia da escolha. Acarreta, também,
responsabilidade. O existencialismo de Sartre se propunha a ser o modo
de compreenséo por exceléncia da realidade humana, na medida em que
buscava reencontrar o homem no mundo e compreendé-lo a partir do seu
projeto, ou seja, da sua préxis: a acdo que move o homem em direcdo aos
possiveis sociais, frente a uma dada situagdo (Sartre, 1960/1966).

Em entrevista a Michel Contat (Contat & Sartre, 1975), Sartre falou,

serenamente, sobre sua propria velhice:

a idade é sentida por mim por causa da semicegueira - que é um acidente,
poderia ter outros - e pela proximidade da morte, que, esta, é absolutamente
inegavel. Nao que eu pense nisso, ndo penso nunca nisso; mas sei que ela
vird.... agora, eu me considero muito mortal, sem pensar na morte.
Simplesmente sei que estou no ultimo periodo de minha vida; portanto, certas
obras me sdo proibidas. Pela sua amplitude, nao por sua dificuldade, pois creio

que estou no mesmo nivel de inteligéncia que ha dez anos (p. 15).
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Apesar de ter se tornado dependente do cuidado de terceiros, Sartre
continuava produzindo e vivendo, intensamente, e se afirmava satisfeito
com a vida que levava, apesar do declinio fisico, que considerava um dado
com o qual podia lidar (Beauvoir, 1981/2012; Moutinho, 1995; Rowley,
2005/2011). Para Beauvoir (1981/2012), “Sartre teve o declinio e a morte
que sua vida preparava. E talvez por isso os tenha aceitado tao tranquila-
mente” (p. 142).

Destacamos que, para Sartre (1946/2012), no caso do ser humano, “a
existéncia precede a esséncia” (p. 19). Isto significa que o homem, pri-
meiramente, existe para, apenas entdo, se fazer sujeito, construir-se,
definir-se, tornar-se. Diferentemente dos objetos, que, antes, sdo concebi-
dos para, entdo, serem materializados e que tém uma finalidade
estabelecida a priori, 0 homem ndo tem um fim pré-estabelecido: deste
modo, ndo existe uma natureza humana, ja que somos um eterno devir.

O principio que rege a realidade humana é a relagdo entre homem e
mundo, a relagio entre objetividade e subjetividade (Sartre, 1943/2011):
“o homem e o mundo sédo seres relativos, e o principio de seu ser é a rela-
¢ao” (p. 390). A realidade, segundo Sartre, estd organizada em duas
regides ontolégicas absolutas, mas, também, relativas uma a outra: o ser
e o0 nada, 0 em-si e 0 para-si, as coisas e a consciéncia, a objetividade e a
subjetividade. Da relacdo dialética estabelecida entre estas duas regides,
tem-se a realidade (Schneider, 2006). Homem e mundo, portanto, afetam-
se, e a constituicdo da condicdo humana ocorre nesta relacdo. Sartre
(1943/2011) afirma que a realidade humana é pura transcendéncia em
direcao ao que lhe falta, pois é, primeiramente, incompletude. O homem
age sempre, transcendendo a situacao em que se encontra, e o campo dos
possiveis impregna o seu ser: “ser sua propria possibilidade, ou seja, ser
definido por ela é definir-se por esta parte de si que néo é, definir-se como
evasdo de si rumo a...” (p. 152).

A liberdade é condicdo ontoldgica do ser e a condigdo da agéo é a li-
berdade. E ela que nos chama a acio, que nos incita a nos fazer, ao invés

de, simplesmente, ser. O homem se faz. Portanto, enfatizamos a concep¢ao
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dos filésofos (Sartre, 1943/2011; Beauvoir, 1990/1972) de que a existéncia

precede a esséncia:

para a realidade-humana, ser é escolher-se: nada lhe vem de fora, ou tam-
pouco de dentro, que ela possa receber ou aceitar. Esta inteiramente
abandonada, sem qualquer ajuda de nenhuma espécie, a insustentavel neces-
sidade de fazer-se ser até o minimo detalhe. Assim, a liberdade nédo é um ser:

é o ser do homem, ou seja, seu nada de ser (Sartre, 1943/2011, p. 545).

Neste sentido, relacionamo-nos com o mundo a luz de um futuro, ou
seja, a partir das possibilidades que iluminam o ser. As escolhas que fa-
zemos no mundo apontam para 0 nosso projeto de ser, que pode também
mudar, j& que a eleicdo do projeto é determinada de modo livre, a partir
de uma situacdo concreta. A liberdade se relaciona com a facticidade
porque somos seres circunscritos no mundo, seres que tém que se rela-
cionar com o mundo e com os outros. A liberdade, assim, é limitada pelas
contingéncias. Entretanto, mesmo em uma situagao-limite, temos sempre
possibilidade de escolha. E importante destacar que a facticidade ndo de-
termina como impactard cada um de nés: ela se revela de modo singular
e aluz do fim ao qual nos langamos. Entao, o mundo que est4 intimamente
ligado ao ser do homem néo é um mundo contemplativo, mas um mundo
que provoca o homem a agir.

A constatacao da liberdade e da responsabilidade que ela impde acar-
reta uma grande angustia, uma sensacdo de desamparo, pois ndao ha
determinismos, uma natureza humana e, tampouco, justificativas para
nossos atos. A angustia é a apreensao reflexiva da condicdo da liberdade:
“é na angustia que o homem toma consciéncia de sua liberdade, ou, se se
prefere, a angustia é o modo de ser da liberdade como consciéncia de ser”
(Sartre, 1943/2011, p. 72). Portanto, o pensador francés afirma que esta-
mos condenados a liberdade (Sartre, 1946/2012). A liberdade, deste modo,
é o fundamento do ser. Estamos condenados porque nao decidimos nossa
existéncia, mas, uma vez no mundo, somos livres e responsaveis por nos-
sos atos. Ao agirmos, iluminamos o nosso projeto, pois, para o filésofo

existencialista, no ato, negamos o que existe para alcancar o que ainda nao
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existe. Em outras palavras, pode-se afirmar que a transcendéncia da si-
tuagdo atual, rumo ao futuro, é condicao de possibilidade da agdo. Na
relagdo com o mundo, portanto, elegemos nosso projeto de ser.

O projeto de ser implica uma ruptura com a situagdo atual, uma su-

1

peracdo. Etimologicamente, “projeto’” significa “lancar a frente”. Tem
origem no latim projicere (“pro” que significa a frente, e “jacere”, atirar,
langar). Trata-se de um movimento rumo ao futuro, a se concretizar, a ser
perseguido. Sartre (1943/2011; 1960/1966) afirma que o homem é um pro-
jeto, um vir-a-ser, que toma forma nas pequenas acdes diarias, muitas
vezes, ndo planejadas nem conscientes no plano reflexivo, pois, como res-
salta Ehrlich (2002), “a consciéncia no momento da eleicdo do projeto
original é posicional do mundo e néo posicional de si mesma” (p. 131). Para
Sartre (1946/2012), “0 homem n&o é nada mais que seu projeto, ele ndo
existe sendo na medida em que se realiza e, portanto, ndo é outra coisa
sendo o conjunto de seus atos, nada mais além de sua vida” (p. 30). O
projeto de ser é uma resposta a nossa falta de ser, que nos faz entrar em
movimento. Nao se revela na mera manifestagdo da vontade ou intengao,
mas na concretude das nossas agdes. Diz respeito ao vivido do sujeito a
partir das relagdes que estabelece com o mundo. Sartre (1943/2011) afirma
que o projeto define 0 homem e que o homem é escolha. Em outro texto

(Sartre, 1960/1966), afirma:

portanto, 0 homem define-se pelo seu projeto. Este ser material supera per-
petuamente a condicdo que lhe é dada; revela e determina sua situago,
transcendendo-a para objetivar-se, pelo trabalho, pela acdo ou pelo gesto....
Esta relagdo imediata, para além dos elementos dados e constituidos, com o
Outro que néo ele, esta perpétua produgao de si proprio pelo trabalho e pela
praxis, é a nossa estrutura propria: ... é o que chamamos a existéncia e, por
isso, ndo queremos dizer uma substancia estavel que repousa em si mesma,
mas um desequilibrio perpétuo, uma total arrancada a partir de si. Como este
impulso em direcao da objetivacdo toma formas diversas segundo os in-

dividuos, como ele nos projeta através de um campo de possibilidades, das

' Em http://origemdapalavra.com.br.
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quais realizamos algumas com exclusdo de outras, chamamo-lo também de

escolha ou de liberdade (p. 121-122).

Em outros termos, é o projeto “que o lanca em direcao dos possiveis
sociais a partir de uma situacao definida” (p. 146).

K importante ressaltar que as escolhas no ocorrem gratuitamente;
elas nao sao fruto, unicamente, do desejo. Escolhemos a partir de uma
dada estrutura de escolhas, isto é, as escolhas apenas podem ser realizadas
considerando as possibilidades que nos aparecem e diante das quais nao
podemos deixar de escolher (Schneider, 2008). A agdo faz parte do projeto
de ser, que diz respeito a totalidade que somos. Ser, assim, é fazer-se e
escolher-se. Desta forma, pode-se afirmar que o sujeito é voltado para o
futuro e que toda acdo que ele executa é parte de um projeto de ser, de tal
modo que ndo h4 qualquer acio gratuita ou isolada de um determinado
contexto. O que nos pde em movimento é o futuro: é ele que nos lanca a
acdo. Assim, nao é o estado atual das coisas que exige agdo, mas a con-
cepgao de outro estado de coisas, possivel e inexistente. A superagdo da
condicdo atual é, portanto, marca do sujeito movido pelo seu projeto. Na
transcendéncia da situacdo em que se encontra, o sujeito revela sua si-
tuagdo e, por meio da agdo, vai ao encontro de seus possiveis (Sartre,
1960/1966). Deste modo, o campo dos possiveis esta diretamente ligado a
realidade socio-histdrica, ja que somos seres-no-mundo, e, deste modo, o
possivel individual esté atrelado ao social: “o sentido de uma conduta e o
seu valor ndo podem ser apreendidos sendo em perspectiva pelo movi-
mento que realiza os possiveis desvelando o dado” (p. 123).

A concepcao de homem sartriana é histdrico-dialética. Neste sentido,
apenas se pode compreender o sujeito, considerando sua histéria indivi-
dual, seu meio social, a época em que vive, sua cultura e, principalmente,
sua acdo no mundo. A compreensao, como Sartre (1986/2005) afirma, re-
mete ao ato, que remete ao projeto. Assim, a filosofia existencial sartriana
considera, ndo somente, a singularidade do sujeito, mas, também, a im-
portancia da vida social, histérica e cultural na condi¢do humana.

Portanto, a relacdo entre o singular e o universal é fundamental para a
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compreensdo do homem. Depreende-se que o projeto é constituido pela
apropriagao subjetiva da objetividade, que, por sua vez, revela-se na agao
humana. Neste movimento em direcio ao futuro, ao que ainda néo é, de-
finimos nosso ser, revelando nosso projeto, que é, continuamente,
atualizado. E esta nocio de projeto que nos leva “a uma realidade pratica
do homem, na qual existir e fazer-se sdao uma s6 e mesma coisa e essa
realidade pratica, ..., é justamente o que a ideologia da existéncia se propoe
a estudar” (p. 87).

A relacio indissociavel entre homem e mundo faz com que sejamos
concebidos sobre um fundo de mundo a partir do qual nos escolhemos, tal

como exemplifica Sartre (1943/2011):

o valor das coisas, sua fun¢do instrumental, sua proximidade e seu afasta-
mento reais (que ndo tém relacdo com sua proximidade e seu afastamento
espaciais) nada mais fazem do que esbogar minha imagem, ou seja, minha
escolha. Minhas roupas (uniforme ou terno, camisa engomada ou nao), sejam
desleixadas ou bem cuidadas, elegantes ou ordinarias, meu mobilidrio, a rua
onde moro, a cidade onde vivo, os livros que me rodeiam, os entretenimentos
que me ocupam, tudo aquilo que é meu, ou seja, em tltima instancia, o mundo
de que tenho perpetuamente consciéncia - pelo menos a titulo de significagdo
subentendida pelo objeto que vejo ou utilizo -, tudo me revela minha escolha,

ou seja, meu ser (p. 571).

Assim, a todo o momento, escolhemos e ndo podemos fugir da nossa
acdao no mundo, do nosso comprometimento com ele, nem de ser a
subjetividade objetivada que somos em uma dada situagdo concreta, num
determinado tempo histérico. Cada agdo deve ser compreendida a partir
da totalidade do ser que somos em dire¢ao ao futuro que nos move. O pro-
jeto de ser e o ser sdo apenas uma e mesma coisa: escolha livre, situada
sobre um fundo de mundo, que fazemos de n6s mesmos. Qualquer ato do
homem indica o seu projeto de ser. O projeto de ser, por ser livre, ndo nos
obriga a manté-lo: “sendo a liberdade ser-sem-apoio e sem-trampolim, o

projeto, para ser, deve ser constantemente renovado. Fu escolho a mim
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mesmo perpetuamente...” (p. 591). Neste sentido, é exigido que reatua-
lizemos toda escolha em cada um de nossos atos ou que rompamos com
ela e elejamos um novo projeto, a partir da ruptura com o projeto anterior.
Todo projeto esta em aberto, podendo, portanto, ser mudado. Esta escolha
vai além de uma escolha pessoal, pois exige uma eleicdo de mundo.
Pode-se pensar que o velho nao tem projeto, que estd condenado a
espera da morte e que ndo tem aspiragdes. Para Sartre e Beauvoir, todo
ser humano, independente da idade e das suas contingéncias, denuncia a
existéncia de um projeto no menor de seus atos, pois € ele que nos faz
entrar em movimento. Toda manifestacdo que expressamos revela a es-
colha ou o ser do sujeito. Mesmo que nao haja grandes perspectivas de
futuro, ha sempre algo a fazer. Beauvoir (1970/1990) ressaltava que a vel-
hice ndo é estdtica, mas fruto de um processo (o0 envelhecimento) que
implica mudanga constante. A vida é um sistema instavel que requer, por-
tanto, movimento: “mudar é a lei da vida” (p. 17). O projeto se desenvolve
ao ser construido, pois é processo. Vivendo em uma sociedade que valoriza
a imediatez e que estimula a produtividade e o vigor fisico associados a
juventude, tendemos a pensar que ha um tempo propicio para projetos de
vida. Almeida (2005) considera que, sob tal perspectiva, os projetos soam

estranhos aos velhos e, por outro lado, sdo familiares aos jovens e adultos:

a ideia subjacente a esta concepgdo parece bastante simples: se o ‘lugar’ tem-
poral do projeto de vida é o futuro, o da velhice é o passado. Por outro lado,
projetar parece ser privilégio daqueles que, abertos a novidade, tém uma longa
vida pela frente. Aos mais resistentes as mudancas, aqueles que tém a morte
no horizonte, aos velhos enfim, sdo frequentemente negadas - sob as mais

variadas formas - as possibilidades de elaboracdo de projetos (p. 102-103).

A associagao entre velhice e tempo passado faz com que 0 momento
presente e, especialmente, o futuro sejam negados aos idosos (Mercadante,
2005). As perspectivas sartriana e beauvoiriana opdem-se a tal tipo de con-
cepcao. O projeto de ser € o projeto de vida que define 0 homem e que o

pde em movimento.
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Na concepgao existencialista, a experiéncia de envelhecimento tem
um carater de irrealizavel. Sartre (1943/2011) afirmava que os irrealizdveis
estdo por toda parte e que nada mais sdo do que o conjunto de caracteristi-
cas atribuidas pelo outro a mim, mas que me escapam, por principio, e me
indicam uma ligacdo a fazer. Neste sentido, a existéncia do outro restringe
minha liberdade, pois ele me atribui certas qualidades e determinacoes
que ndo escolhi e que me definem em meu “ser-para-outro”. Temos, entao,
a alienagao total de meu ser: “sou alguma coisa que nao escolhi ser” (p.
643). Este limite a minha liberdade se volta a forma como o outro me
percebe, como “outro-objeto”, de forma objetiva. A velhice é considerada
um irrealizavel porque ndo é vivenciada interiormente, mas é percebida
do exterior, pois é o olhar do outro que a assinala: “é normal, uma vez que
em noés é o outro que é velho, que a revelagdo de nossa idade venha dos
outros. Nao consentimos nisso de boa vontade” (Beauvoir, 1970/1990, p.
353). A respeito, comenta Bosi (1979/1994): “nunca poderei assumir a vel-
hice enquanto exterioridade, nunca poderei assumi-la existencialmente,
tal como ela é para o outro, fora de mim” (p. 79). Diferentemente dos ado-
lescentes, que sentem passar por um periodo de transicao e que percebem
as mudangas fisicas que os atravessam, os adultos e os idosos nao se déao
conta da mudanga constante que se opera em seus corpos e que os atinge,
pelo menos a principio: sentir-se-do velhos pelo olhar do outro. Beauvoir
(1963/2009) deu seu préprio testemunho sobre tal surpresa: “a velhice:
de longe é tomada por uma instituicdo; mas sdo pessoas jovens que de
repente se veem velhas. Um dia eu disse a mim mesma: ‘Tenho quarenta
anos!’ Quando eu despertei desse espanto, estava com cinquenta” (p. 707).
Assim, é valido ressaltar que a velhice ndo se manifesta por inteiro na pes-
soa, ou seja, nao se envelhece no mesmo ritmo, pois ha certas partes do
NoSso Corpo que se encontram mais conservadas e saudaveis do que outras
e, ainda, ninguém se sente velho em todos os momentos, com todas as
pessoas (Motta, 1998/2003; Papaléo Netto, 2002/2006; Rodrigues &
Rauth, 2002/2006).
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Portanto, a velhice chega a partir do olhar do outro e opera um es-
panto. Como afirma Goldenberg (2011), “o velho nao se vé como velho. Ele
vé a si mesmo como sempre se viu ao longo da vida. Isso faz com que, para
cada um de nés, o velho seja sempre o outro ou um outro” (p. 9). Desta
forma, meu ser, apreendido pelo olhar do outro, me escapa (Sartre,
1943/2011). Logo, quando o olhar do outro assinala a chegada da velhice,
muitos se surpreendem e a recusam, afirmando que velho é o outro (Beau-
voir, 1970/1990; Caradec, 2011; Debert, 1999, Freitas, Queiroz, & Sousa,
2010; Magnabosco-Martins et al., 2009; Mercadante, 2007). Ali4s, o termo
“velho” surge como um rétulo, carregado de conotagdes negativas e, neste
sentido, soa ofensivo, tendo sido, nos Gltimos tempos, suavizado com as
denominacoes “terceira idade” ou “melhor idade” (Debert, 1999; Sibilia,
2011). Associada a perdas, a doengas, a abandono e a desvalorizacao, a vel-
hice parece ndo atingir as pessoas, ja que elas nao se reconhecem nestes
aspectos negativos. As caracteristicas atribuidas a velhice tém um carater
de estigma, partilhado pelos préprios idosos, que, conforme Mercadante
(2005), definem o velho sempre genericamente, mas ndo em particular.
Beauvoir (1970/1990) destaca a “complexa verdade da velhice” (p. 348),
concebida a partir da relagdo dialética entre nosso ser-para-outro e a cons-
ciéncia de tal percepcdo do outro sobre nds. Nao ha como recusar este
juizo, pois ele é um fato para os outros e pode ser, facilmente, comprovado
pela idade, por exemplo. Estranhamente, a velhice é mais evidente para os
outros do que para o proprio sujeito. Afirmava a existencialista: “devemos
assumir uma realidade que é, indubitavelmente, n6s mesmos, embora ela
nos atinja do exterior e nos permaneca inapreensivel” (p. 356). Desta
forma, é muito comum as pessoas relutarem quando confrontadas com a
velhice ou com outras pessoas que tém a mesma idade que elas: “ficamos
tentados a nos colocarmos numa categoria diferente da delas, ja que s6 as
vemos de fora, e que ndo supomos nelas os mesmos sentimentos desse ser
Unico que cada um é para si” (p. 360).

O outro desempenha por nds algo que nos parece impossivel, mas

que nos resta fazer: “ver-nos como somos” (Sartre, 1943/2011, p. 444).
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Exemplificava Beauvoir (1963/2009): “em todas as esquinas a verdade me
assalta, e custo a entender por que astdcia ela me atinge de fora, quando é
dentro de mim que ela mora” (p. 707). H4 um distanciamento entre a
subjetividade daquele que envelhece, mas que néo se percebe velho, e o
olhar do outro, que o objetifica de forma contraria a sua percepc¢ao. Beau-
voir também enfatizava o carater irrealizavel da velhice, demonstrando
que o ponto de vista do outro a meu respeito me impele a assumir algo
que, para mim, ndo é fruto de uma experiéncia intima, mas é abstrato. A
mudanga na aparéncia e no corpo ocorre de maneira tao continua e sutil
que ndo nos damos conta. Uma vez inscrita no corpo, visivel, a principio,
pelo outro e assinalado por ele, a velhice inquieta. E possivel afirmar que
a velhice néo se restringe ao corpo, mas parece difundir-se para outras
esferas, como a social e a econdmica. Para Mercadante (2005), acarreta,
também, a concepcao estreita de que o tempo do idoso ja passou e que ja
ndo lhe cabe mais investir em projetos, sendo o seu futuro negado como
uma possibilidade concreta. Este discurso, tao disseminado em nosso dia-
a-dia, é de dificil desconstrugdo. As perdas advindas com o envelhecimento
sdo enfatizadas em detrimento das aquisicdes que acompanham todas as
fases do ciclo vital. E importante discutir tais nocdes para que possamos
abordar o envelhecimento sem estigmas e preconceitos, reconhecendo, so-

cialmente, os que envelhecem e os que sao idosos, como ressalta Almeida
(2005).

Consideracoes Finais

Conforme a perspectiva fenomenoldgico-existencial sartriana e beau-
voiriana, devemos compreender qualquer aspecto da existéncia humana a
partir do projeto de ser, que apenas se conclui com a morte. O projeto de
ser, conceito fundamental de Sartre (1943/2011), define o sujeito e elucida
seu movimento no mundo. Para Sartre (1960/1966), 0 homem é projeto;

portanto, é escolha, dirigindo-se ao futuro, movido pelo que nao é, pelo
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que projeta vir a ser. Est4, assim, em continua elaboragdo a partir da rela-

¢ao do homem com a singularidade das suas experiéncias com o mundo:

simultaneamente fuga e salto para a frente, recusa e realizacio, o projeto re-
tém e revela a realidade superada, recusada pelo movimento mesmo que a
supera. (...) o campo dos possiveis é o objetivo em direcao ao qual o agente
supera sua situagdo objetiva. E este campo, por sua vez, depende estreitamente
da realidade social e histdrica (p. 78).

A respeito da compreensdo do outro, Sartre (1960/1966) afirmava
que ndo é contemplativa e que possibilita nossa unido com o outro: “néo é
sendo um momento de nossa préxis, uma maneira de viver (...) a relacdo
concreta e humana que nos une a ele” (p. 126). Condi¢ao fundamental para
a compreensao, como ele ressaltava, é a empatia (Sartre, 1971/2013). Para
Sartre (1960/1966), “a agdo e a vida do homem que devemos estudar nao
pode reduzir-se a estas significagdes abstratas, a estas atitudes impessoais.
E ele, ao contrario, que lIhes daré forca e vida pela maneira pela qual se
projetara através delas” (p. 112). Para Sartre e Beauvoir, qualquer conduta
humana demonstra uma eleicdo de mundo e de ser que move o sujeito.
Nesta perspectiva, 0 homem é um ser universal, pois, nele, se inscrevem
as marcas da sua classe social, da cultura e do tempo histdrico em que vive,
mas é, também, um ser singular, Unico, que subjetiva tais condigdes ob-
jetivas, construindo-se neste contexto: “um homem nunca é um individuo;
seria melhor chamé-lo de universal singular: totalizado e, por isso mesmo,
universalizado por sua época, ele a retotaliza ao reproduzir-se nela como
singularidade” (Sartre, 1971/2013, p. 7).

Quanto ao envelhecimento, pode-se considerar que nos constituimos
no presente, ndo somente a partir de nossas experiéncias passadas e da
nossa infancia, mas, especialmente, movidos pelo que ainda ndo somos,
pelo velho que queremos nos tornar, desejo passivel de ressignificacoes e
em constante elaboracdo. Deste modo, para investigar tal fendmeno,
devemos transitar entre o que é singular e o que é universal, ou seja, pela
existéncia do sujeito em intimo entrelagcamento com o seu tempo, com a

sua cultura e com o contexto social em que vive. Assim, a acdo humana



Caroline Furtado Nogueira; Georges Daniel Janja Bloc Boris | 145

ndo se restringe a ela mesma, pois remete a uma totalidade mais abran-
gente, que articula homem e mundo, e que é compreensivel a luz de um
futuro.

O modo como envelhecemos diz respeito ao contexto em que vive-
mos, as concepcdes de velhice propagadas pelo nosso meio sociocultural,
a0 nosso contexto familiar, as nossas condigdes econdmicas e, por conse-
guinte, a0 modo como nos apropriamos deste contexto e o subjetivamos,
ou seja, € um processo singular e, a0 mesmo tempo, compartilhado com
nossos contemporaneos. Acreditamos que o envelhecimento pode ser evi-
denciado como um projeto de ser em construgdo, cotidianamente
elaborado, a partir das experiéncias concretas do sujeito, em sua relacdo

com o mundo.
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Capitulo 6

O corpo na psicoterapia:

contribuicOes sartrianas

Daniel Marcio Pereira Melo

Georges Daniel Janja Bloc Boris

Introducao

Para a fenomenologia existencial de Jean-Paul Sartre (1938/1983;
1939/1969; 1939/2008; 1943/2011; 1944/1977; 1949/2012; 1960/1987;
1964/1993), o problema que devemos considerar quanto ao corpo é o fato
de que, geralmente, 0 assumimos como tendo leis proprias, que funcionam
a revelia da consciéncia e que podem ser discutidas “do lado de fora”. A
consciéncia, por sua vez, é entendida, equivocadamente, como a instancia
da existéncia humana que suporta, congrega e guarda, intimamente, todos
os conhecimentos sobre o0 mundo, entre os quais os relativos ao corpo. A
questdo é que muitos cientistas esquecem que nunca descrevemos 0 nosso
corpo a partir do conhecimento téacito que podemos ter dele, o que é im-
possivel, mas do que temos do corpo do outro: “meu corpo, tal como é
para mim, ndo aparece no meio do mundo”, afirmava Sartre (1943/2011,
P- 385). Quando reflito sobre as caracteristicas factiveis do meu corpo, o
percebo como uma coisa entre as coisas do mundo, num momento em que
me encontro no meio do mundo como uma consciéncia que capta meu
corpo. Entdo, meu corpo é muito mais uma propriedade de minha
existéncia do que meu ser. Assim, meu corpo € coisa entre coisas, quando

penso sobre ele como um “em-si”, uma coisa no mundo. O “em-si” é, em
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Sartre, o ser coisificado ou a facticidade do ser. Quando vejo minha méao,
“depreendo uma distancia de mim a ela, e esta distancia vem integrar-se
nas distancias que estabeleco entre todos os objetos do mundo” (p. 386).
Neste caso, torno-me o outro, que apenas pode conhecer meu proprio
corpo como objeto. Nao posso tocar minha méo e ser tocado por ela, ao
mesmo tempo, pois minha consciéncia de tocar ndo pode ser consciéncia
de ser tocado, no mesmo momento. Sdo, para Sartre, fendmenos intei-
ramente distintos, ndo podendo ser reunidos em um tinico movimento. E
importante considerar, ainda, que, quando vejo minha médo como meu
corpo, esgoto suas possibilidades de tocar, sua condigao de existéncia como
eu, pois a reduzo a um “em-si”. Descubro meu corpo como objeto e o des-
configuro da sua condi¢do de meu ser. Assim, ndo ha nada a ser visto no
corpo, segundo Sartre, pois 0 corpo é inteiramente pessoa. Em suma, para
pensarmos o corpo na fenomenologia existencial sartriana, precisamos
considera-lo como “ser-para-si”, como “ser-para-outro” e, ainda, existindo
para mim como corpo conhecido pelo outro. Estes sdo, entre outros, os
trés aspectos que priorizamos discutir neste capitulo sobre o corpo: sua
condicéo de “ser-para-si” ou de facticidade; sua condicio de “ser-para-ou-
tro”, ou reconhecido pelo outro; e sua condigao de existéncia para mim a
partir de como é conhecido pelo outro. Definamos e entendamos melhor

cada um destes aspectos.
O Corpo como Ser-Para-Si ou Facticidade

Como facticidade, o corpo é relacdo com o mundo, uma coisa entre
coisas, geograficamente localizado num determinado lugar e topografica-
mente vivenciado, ou seja, com certa distancia, altura, largura, densidade,
temperatura etc.: “o Para-si é, por si mesmo, relagio com o mundo”
(Sartre, 1943/2011, p. 388). Aqui, a consciéncia nao pode ser um sobrevoo
que localiza o corpo em determinado lugar. A consciéncia é consciéncia do
mundo, pois esta no mundo e “somente pelo fato de que ha um mundo,

esse mundo nao poderia existir sem uma orienta¢do univoca com rela¢ao
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a mim” (p. 388): a direita, a esquerda, em cima, embaixo etc. Eo corpo
como facticidade que permite a consciéncia pensar tais limites.

O idealismo, presente em varias disciplinas, a exemplo da psicologia,
levou-nos a nos perdermos do mundo, em abstragdes que tratam de um
mundo irreal, pois sua realidade apenas é possivel para a consciéncia. O
homem é consciéncia no meio de um mundo, que deve ser pensada como
facticidade por conta da contingéncia do corpo. Sartre (1943/2011) criti-
cava os construtos cientificos que visam a produzir verdades dogmaticas
sobre as representacdoes do mundo e, também, que desconsideram da ob-

jetividade. Para ele,

o homem e o mundo sdo seres relativos, e o principio de seu ser é a relagdo.
Segue-se que a relacao primeira vai da realidade humana ao mundo. Surgir,
para mim, é estender minhas distancias as coisas e, por causa disso, fazer com
que haja coisas. Mas, por conseguinte, as coisas sao precisamente “coisas-que-

existem-a-distancia-de-mim” (p. 391).

Para que as coisas existam a distancia de mim, é necessario que eu
esteja no meio delas, no meio do mundo. O corpo é a instancia que possi-
bilita que eu me insira no mundo. Minha consciéncia, portanto, é coisa do
mundo, na medida em que estd num fluxo continuo de relagio com as
coisas do mundo. Minha histoéria é o fluxo de consciéncias que deixei fluir
ao me relacionar com as coisas que me cercavam e me cercam no mundo.

O corpo é a facticidade do “para-si” (termo sartriano para a condi¢ao
de existéncia do homem, entendida como um eterno vir-a-ser), conforme

afirmava Sartre (1943/2011):

se é necessario que eu seja em forma de ser-ai, é totalmente contingente que
assim seja, porque ndo sou fundamento de meu ser; por outro lado, se é
necessario que eu seja comprometido neste ou naquele ponto de vista, é con-
tingente o fato de que s6 possa sé-lo em um desses pontos de vista, com

exclusao de todos os outros (p. 391).

Compreende-se, portanto, que a condi¢do de facticidade do corpo é o

que possibilita a consciéncia estar localizada no mundo, ou seja, estar ai,
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ser ai. K, também, aquilo que a impossibilita de estar noutro lugar. A cons-
ciéncia apenas pode acessar um objeto por vez, pois o corpo, condi¢ao
factivel de sua existéncia, somente pode ser real num determinado lugar
em cada ocasido. Neste sentido, podemos compreender o que Sartre afir-
mava: “é absolutamente necessério que o mundo me apareca em ordem”
(p- 392), situagao estabelecida pelo préprio homem. O mundo se configura
como organizacdo estabelecida pela existéncia humana, num determinado
lugar. Tal ordem é contingente, pois meu surgimento no mundo ocorre
em meio a coisas das quais ndo sou o fundamento, mas diante das quais
me ponho em determinada posicao, por meio do meu corpo. Para Sartre,

tal ordem ¢ estabelecida no mundo pelo corpo:

esta ordem absolutamente necessaria e totalmente injustificavel das coisas do
mundo, esta ordem que eu mesmo sou, na medida em que meu surgimento
faz esse mundo existir, e que me escapa, na medida em que néo sou funda-

mento de meu ser nem fundamento de tal ser, esta ordem é o corpo (p. 392).

O corpo é, assim, a ordem que presentifica a existéncia do homem no
mundo, diante da qual as coisas se colocam numa certa distancia e assu-
mem um sentido possivel. E contingéncia, na medida em que suas
possibilidades sdo multiplas e, a0 mesmo tempo, ndo é o fundamento da
sua existéncia. O proprio Sartre o definiu como “a forma contingente que
a necessidade de minha contingéncia assume” (p. 392). Existir é estar no
mundo, numa posicdo e num lugar, promovendo certa organizacdo das
coisas, que também estdo ali. O corpo é o homem, organizando o mundo
de determinada forma, a partir de certa necessidade, numa distancia e em
algum lugar. Neste sentido, o corpo é “para-si”, pois sua facticidade con-
tingente se apresenta frente a uma necessidade, também contingente, que
a consciéncia promove. Desta forma, o corpo escapa na medida em que
existe diante de motivos transcendentes. O “para-si” da existéncia do ho-
mem é, também, o corpo que escapa a sua condigido de “em-si” ou coisa,
por meio do comprometimento que pode ter com o mundo. Isto significa

considerar que o homem assume uma forma de ser homem no meio do
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mundo, situacdo possivel por conta da transcendéncia do corpo de sua
condiczo de coisa para a condigéo de “para-si” ou possibilidade. E por meio
do corpo que me comprometo com o mundo de determinada forma e
posso configurar minha existéncia nele. Para Sartre, a alma é o corpo, na
medida em que o “para-si” é sua propria individualizagao. Podemos com-
preender, entdo, que o corpo é a forma pela qual o homem se individualiza
no meio do mundo e de outros seres do mundo. E a partir da dimenszo de
facticidade do corpo que posso percebé-lo como existente para mim
mesmo: “nesse plano ontoldgico, meu corpo é tal como o descrevemos e
nada mais que isso” (p. 426), um fenémeno diante do qual posso me po-
sicionar como consciéncia reflexiva e reflexionante. Sob tal perspectiva ou
dimensao, o corpo, portanto, é condigdo fatica, coisa dada entre as coisas
do mundo, diante da qual minha consciéncia pode se posicionar. Este po-
sicionamento possivel da consciéncia, por sua vez, revela outra dimensao

do corpo, apresentada a seguir.
O Corpo como Ser-Para-Outro

Sartre (1943/2011) afirmava que o corpo é um “ser-para-outro”, pois
“existe também para o Outro” (p. 426). Segundo o filésofo francés, o corpo
do outro existe, inicialmente, como estrutura secundaria, como objeto-
utensilio, como coisa transcendida no meio do mundo, diante da qual re-

conhego que néo sou eu:

o corpo do Outro é indicado pela ronda das coisas-utensilios, mas indica, por
sua vez, outros objetos, e, finalmente, integra-se em meu mundo e indica meu
corpo. Assim, o corpo do Outro é radicalmente diferente do meu corpo-para-
mim: é a ferramenta que eu nao sou e que utilizo (ou que me resiste, o que da

no mesmo) (p. 428).

Vejo o corpo do outro e ele vé o meu corpo como coisa no meio de
coisas, como coisa no meio do mundo. Fle é instrumento possivel para
meu uso, meu toque e meu julgamento. Podemos afirmar, numa lingua-

gem gestaltica, que meu corpo existe no meio do mundo como figura
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percebida por mim e pelo outro como possibilidade de sentido. Assim, po-
demos considerar o corpo numa perspectiva fenomenolégico-existencial,
pois “conheco somente o conhecimento como ser-ai, ou, se quisermos, o
ser-ai do conhecimento” (p. 429). O outro é uma facticidade, assim como
eu sou para ele, por meio do corpo que tenho, das agdes que executo etc.
Do mesmo modo, posso captar o outro por meio dos meus sentidos e, tam-
bém, sou captado pelo outro, por meio dos seus sentidos. Destacamos,
neste contexto, que a existéncia do corpo do outro é captada como vivida
por mim. O mundo é o lugar de tal vivéncia: minha experiéncia de mundo
acontece, também, a partir da realidade do outro, que existe num corpo e

ocupa um lugar no mundo:

decerto, o corpo do Outro acha-se presente por toda parte, na propria indi-
cagdo que as coisas-utensilios lhe dao, na medida em que se revelam utilizadas
por ele e por ele conhecidas. Esta sala onde espero o dono da casa me revela,
em sua totalidade, o corpo de seu proprietario: essa poltrona é poltrona-onde-
ele-se-senta, essa mesa é mesa-na-qual-escreve, esta janela é janela por onde
entra a luz-que-ilumina-os-objetos-que-vé. Assim, ele esta esbocado por toda
parte, e este esboco é esboco-objeto; um objeto pode, a qualquer momento, vir

a preencher tal esbogo com sua matéria (p. 430).

Portanto, sou corpo na mesma medida em que o outro é corpo para
mim: um objeto captado por uma consciéncia intencional. Meu corpo esta
ai como um “em-si”, a distancia do corpo do outro, que se situa a distancia
do meu. Minhas coisas sdo as coisas usadas pela instrumentalidade do meu
corpo: minhas roupas, minha casa, meus livros, meu carro etc. As coisas
do outro sao as coisas utilizadas pelo corpo-utensilio do outro: seus sapa-
tos, suas chaves, seu relégio, sua pasta etc. Existir, assim, é construir uma
histéria do uso de coisas, ao conferir a tais coisas certos sentidos. E 0 mo-
vimento que importa, ndo suas esséncias, pois a existéncia acontece pelo
livre fluir dos atos e sentidos, fugitivos das esséncias a priori, mas que as-
sumem, no ato, a “utensilidade” que o corpo pode lhes conferir. O corpo,
entdo, é consciéncia posicionada, e, como tal, se revela pleno de possibili-

dades pré-reflexivas, reflexivas e perceptivas.
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E neste sentido que podemos pensar o outro como auséncia. Minha
consciéncia pode situé-lo no mundo na medida da auséncia do seu corpo,

que Sartre (1943/2011) conceitua como

2

uma estrutura do ser-ai. Estar ausente é estar-em-outro-lugar-em-meu-
mundo; é ser ja dado para mim. Quando recebo uma carta de meu primo que
estd na Africa, seu ser-em-outro-lugar é-me dado concretamente pelas
proéprias indicagdes desta carta, e este ser-em-outro-lugar é ser-em-algum-lu-

gar: ja é o seu corpo (p. 430).

E o corpo, portanto, a instancia que me possibilita estar em algum
lugar do mundo como consciéncia posicionada e posicionante. Tal refe-
réncia, também, me é dada pela histéria de relacio que estabeleco com o
corpo do outro. Ele esta presente no mundo, inclusive pela sua auséncia:
“o corpo do Outro é puro fato da presenca do Outro em meu mundo como
um ser-ai que se traduz por um ser-como-isto” (p. 431). Ou seja, a reve-
lacdo do ser do outro e do meu ser para o outro, na mesma medida, é
condicédo para que o corpo seja uma ferramenta possivel de ser conhecida.

O corpo é revelado como coisa em situagio e é o que nos interessa
aqui. A situacdo discutida neste texto € a psicoterapia. O lugar que a onto-
logia sartriana confere ao corpo pode trazer compreensao sobre o trabalho

com 0 corpo na psicoterapia:

nunca percebemos um punho cerrado: percebemos um homem que, em certa
situacio, cerra o punho. Este ato significante, considerado em conexdo com o
passado e os possiveis, e compreendido a partir da totalidade sintética “corpo
em situagdo”, é a ira. A ira a nada mais remete sendo a agdes no mundo (gol-
pear, insultar etc.), ou seja, a novas atitudes significantes do corpo. Nao
podemos sair disso: o “objeto psiquico” esta inteiramente entregue a per-

cepcdo e é inconcebivel fora de estruturas corporais (Sartre, 1943/2011, p.

436).

Deste modo, o corpo é, por exceléncia, o lugar possivel de apreensao
da consciéncia do homem, numa 6tica fenomenoldgica. Noutras palavras,

se queremos conhecer os atos de uma pessoa e construir um conhecimento
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verdadeiramente fenomenol6gico sobre ela, o corpo deve ser uma das pau-
tas principais, pois “o movimento é a doenga do ser” (p. 437), presenciado
em seu corpo. Ele acontece sempre em situagao, pois, sem a configuracao
da situagdo - ou do campo fenomenoldgico -, ndo ha corpo nem pessoa:
“0 cadaver ndo estd mais em situacao” (p. 437), porquanto perdeu a pro-

priedade de consciéncia posicionada no mundo. Assim,

o corpo, sendo a facticidade da transcendéncia-transcendida, é sempre corpo-
que-indica-para-além de si, simultaneamente no espaco (é situagdo) e no
tempo (¢ liberdade-objeto). O corpo Para-outro é o objeto magico por excelé-
ncia. Assim, o corpo do Outro é sempre “corpo-mais-do-que-corpo”, porque o
Outro é dado a mim sem intermedidrio e totalmente no perpétuo transcender
da facticidade. Mas esse transcender ndo me remete a uma subjetividade: é o
fato objetivo de que o corpo - seja como organismo, carater ou ferramenta -
jamais me aparece sem arredores e deve ser determinado a partir desses ar-
redores. O corpo do Outro nao deve ser confundido com sua objetividade. A
objetividade do Outro é sua transcendéncia como transcendida. O corpo é a
facticidade desta transcendéncia. Mas corporeidade e objetividade do Outro

sao rigorosamente inseparaveis (p. 441).

Para Sartre, o corpo é condicéo fatica, dada. No entanto, o corpo tam-
bém assume outra dimensao: a de corporeidade, de “ser-para-outro”, que
ndo estad dada, sendo construida pela relacdo com o outro, na dinamica de
possibilidades nas quais o sujeito assume determinado lugar. Esta é uma
perspectiva proxima da que o corpo assume na experiéncia de awareness
por meio do contato, conforme a abordagem gestaltica. E o contato orga-
nismo-meio que interessa a gestalt-terapia. Nele, hé instancias da pessoa-
organismo e instancias do meio (mundo e arredores). O corpo é compo-
nente do organismo, mas, também, seus “arredores” (mundo) e o préprio
organismo. Neste sentido, Sartre apontava uma terceira dimensdo do
corpo, a que me apresenta como conhecido pelo outro: “com a aparicdo do
olhar do Outro, experimento a revelacdo de meu ser-objeto, ou seja, de
minha transcendéncia como transcendida” (p. 441). Meu corpo é minha
forma de ser, escapada e captada pelo olhar do outro. Existo, objetiva-

mente, a partir do olhar que o outro me confere.
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A Hodologia do Corpo

Hodologia, do grego hodos, significando rota, caminho, viagem, é o
estudo das distancias fisicas entre os objetos (Tiberghien, 2012). Kurt Le-
win (1936/1973) utilizou o termo ao tratar do espaco vital ou do campo
psicolégico, no qual as células de existéncia da pessoa se interrelacionam,
exercendo forca uma sobre as outras. Assim, é possivel estabelecer uma
topologia dos caminhos que ligam as influéncias multiplas da pessoa/or-
ganismo, do campo e do meio (Ribeiro, 1999). Sartre utilizou a nocéo de
“espaco hodolédgico”, a partir da perspectiva lewiniana, para esclarecer
este ponto de vista. Neste sentido, Sartre parecia fazer mencao a discussao
sobre as dimensdes hodolégicas do corpo, suas disposicoes geograficas e
de valéncia, discutidas por Kurt Lewin (1936/1973), em sua psicologia es-
trutural. As relagdes estabelecidas pelo corpo sdo hodolégicas e, também,
histéricas, pois o mundo se configura como uma realidade construida his-
toricamente, que o corpo - o meu e o do meu interlocutor - ocupa neste
espaco que é o mundo. Assim, o corpo do outro é fato, segundo a perspec-
tiva sartriana, ao usar determinadas coisas como instrumentos. Neste
sentido, o ponto a partir do qual a consciéncia avista as coisas como ele-
mentos cognosciveis é o que torna o conhecimento possivel. Nao ha
conhecimento puro, segundo a fenomenologia existencial sartriana, ja que
tal conhecimento néao é possivel, pois todo ato de cognicdo ocorre a partir
de algum lugar no mundo. A realidade humana esta ai, no meio do mundo,
e pode ser conhecida porque a consciéncia se corporifica como facticidade
existente num corpo. Portanto, é o corpo, em sua contingéncia, que pre-
sentifica os atos humanos.

As relagdes entre organismo e campo ou meio, conforme a hodologia
lewiniana e segundo Ribeiro (1999), sdo possiveis gracas aos aspectos fisi-
cos da existéncia da pessoa, ou seja, ao seu corpo. Tiberghien (2012)
destaca a presenca da perspectiva hodologica (Lewin, 1936/1973) em es-

tudos sobre o espaco vivido de moradores de algumas cidades americanas.
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As descrigoes feitas pelos sujeitos de tais pesquisas mantinham relagdo
com os temas discutidos pela hodologia: descri¢des concretas de rotas,
ruas, caminhos e prédios. As vivéncias “psicolégicas” sao, assim, funcdes
das relagoes estabelecidas entre as pessoas e 0s espagos que habitam. As
dimensoes geograficas, as distancias, as temperaturas e outros aspectos
concretos, que incluem, inclusive, os corpos das pessoas, se autoinfluen-
ciam. Sartre (1943/2011) discutiu tais propriedades hodolbgicas, ao
apontar as dimensdes do corpo como “ser-para-si” ou facticidade, e refe-

renciou as nogoes da teoria de campo de Lewin, afirmando que

o espago original que a mim se desvela é espago hodolégico; é sulcado por
caminhos e rotas, é instrumento e a sede das ferramentas. Assim, o mundo,
desde o surgimento de meu Para-si, desvela-se como indicacio de atos a fazer,
atos esses que remetem a outros atos, esses a outros, e assim sucessivamente...

Assim, estou em presenca de coisas que ndo passam de promessas, Para-além

o
1

de sua inefavel presenca que néo posso possuir e é puro “ser-ai” das coisas, ou

seja, aquilo que é meu, minha facticidade, meu corpo (p. 407).

Meu corpo é fato, num mundo de outras coisas, que se interrela-
cionam, exercendo valéncia e forga, assumindo certas direc¢oes, oposicoes
e distancias entre si mesmas e umas com as outras, o que configura o meu
espaco existencial e/ou psicolégico (Lewin, 1936/1973). Num processo psi-
coterapéutico fenomenolbgico-existencial, podemos considerar que o
sintoma, discutido pelo psicoterapeuta e seu paciente, é funcao de um
corpo que habita um espago com propriedades hodoldgicas. Nas palavras
de Sartre (1943/2011), “é preciso observar que o fundo do mundo, assim
revelado a nos, é estritamente objetivo. As coisas-instrumentos indicam
outros instrumentos ou maneiras objetivas de usa-los” (p. 407). O meu
corpo é o instrumento pelo qual as coisas do mundo assumem deter-
minada funcdo. Ao mesmo tempo, meu corpo € coisa-instrumento no meio
do mundo “porque meu corpo estende-se sempre através da ferramenta
que utiliza” (p. 410). Numa linguagem sartriana, podemos entender a ho-
dologia do corpo como a dimensdo segundo a qual 0 meu corpo exerce

forca (aderéncia e oposicao) sobre o mundo, “aquilo com relagdo ao qual
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o0 objeto percebido indica certa distancia como uma propriedade absoluta
de seu ser” (p. 411). Aqui, possivelmente, se revela a magnitude do meu
corpo ante as figuras que construo no fundo do mundo, que se tornam
possiveis quando meu corpo assume determinado lugar ou distancia, exer-
cendo certa valéncia ou forca sobre o objeto percebido. Como
compreender o fendmeno sem considerar a topologia ou a hodologia do
corpo daquele que o percebe? E importante, pois, que o corpo sentido seja
considerado a dimensdo da totalidade do organismo que aponta o fe-

ndémeno:

assim, o corpo, sendo transcendido, é o passado. E a presenca imediata ao
Para-si das coisas “sensiveis”, na medida em que esta presenga indica certo
centro de referéncia e esté ja transcendida, seja rumo a aparigdo de um novo
isto, seja rumo a uma nova combinacio de coisas-utensilios. Em cada projeto
do Para-si, em cada percepgao, o corpo esta ai, é o Passado imediato enquanto
ainda aflora no Presente que lhe foge. Significa que é, a0 mesmo tempo, ponto
de vista e ponto de partida (p. 412).

A hodologia do corpo nos apresenta, portanto, o tempo das coisas.
Existo sempre a partir de um ponto de vista, de uma data ou cronologia,
de um lugar ou de uma topologia. Meu corpo é passado, na medida em que
é um “em-si” que precisa ser transcendido rumo ao movimento, a agao
futura que empreendo no mundo, revelando minha existéncia como
“para-si”. Se tenho um passado, estando num presente que possibilita me
projetar para o futuro, é o corpo, em sua dimensao factivel, um dos ele-
mentos integrantes desta totalidade. Nao existo no vacuo. Existi, ontem,
ao nascer; existo, hoje, na minha experiéncia aqui-agora; existirei,

amanhd, na minha capacidade de transcendéncia:

ora, precisamente, eu sou de fato na medida em que tenho um passado, e esse
passado imediato me remete ao Em-si primeiro, sobre cuja nadificagdo surjo
pelo nascimento. Assim, o corpo como facticidade é o passado enquanto re-

mete originariamente a um nascimento, ou seja, a uma nadificagdo primeira
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que me faz surgir do Em-si que sou de fato sem ter-de-sé-lo. Nascimento, pas-
sado, contingéncia, necessidade de um ponto de vista, condigao de fato de toda

acao possivel sobre o mundo: assim é o corpo, tal como é para mim (p. 413).

Assim, minha existéncia ndo é fendmeno subjetivo, mas realidade ob-
jetiva (meu passado), como condicdo possivel de ser transcendida,
portanto, contingente, rumo a um futuro. Sou consciéncia num corpo
(passado), posicionado no mundo, que pode ser transcendido rumo a meu
projeto futuro: “meu nascimento, ... minha raca, ... minha classe social, ...
minha nacionalidade, ... minha estrutura fisiolégica, ... meu carater, ... é
meu corpo, como condi¢do necessaria da existéncia de um mundo” (p.
414). Sao fendmenos ou propriedades, valéncias ou forgas, que existem
como células no meu espago vital. Sao instancias que compreendem a ho-
dologia do meu corpo como facticidade, que pode ser transcendida rumo

ao futuro que posso escolher. Neste sentido,

seria necessario mostrar a necessidade conjunta de “interiorizacdo do exte-
rior” e “exteriorizagdo do interior”. A praxis, com efeito, é uma passagem do
objetivo para o objetivo, através da interiorizagdo; o projeto, como superagao
subjetiva da objetividade no sentido da objetividade, estendido entre as condi-
¢Oes objetivas do meio e as estruturas objetivas do campo dos possiveis,
representa em si mesmo a unidade movente da subjetividade e da objetivi-
dade, essas determinagoes cardeais da agao. O subjetivo aparece entdo como

um momento necessario do processo objetivo (Sartre, 1960/1978, p. 154).

O corpo ¢ a escultura da existéncia humana, como na arte de Alberto
Giacometti, discutida por Sartre (1949/2012). Nela, o artista desengordura
0 espago, porquanto considera que, nele, “ha excesso. Esse excesso é pura
e simples coexisténcia de partes justapostas” (p. 22-23). O homem
preenche o espaco com seus atos. Desengordura a justaposicdo de coisas,
ao agir de determinada maneira. Seu ato é a arte de ser de uma maneira
ou de outra possivel. O corpo do homem ¢ a escultura que lhe cabe cons-
truir, com as escolhas feitas no passado, mas, também, consiste na

possibilidade de reconstrucao de tal escultura - seu passado -, como fazia
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Giacometti, por meio da transcendéncia rumo a um projeto de ser, seu
futuro.

E impossivel conceber a existéncia senio a partir de um lugar. O ho-
mem existe em situacdo, que também é geografica, um lugar na historia,
no mundo, no tempo e no espaco. Neste sentido, Sartre (1943/2011) afir-

mava que

meu lugar se define pela ordem espacial e a natureza singular dos “istos” que
a mim se revelam sobre o fundo de mundo. E, naturalmente o lugar que “ha-
bito” (meu “pais”, com seu solo, seu clima, suas riquezas, sua configuragdo
hidrografica e orografica), mas também, mais simplesmente, a disposicao e a
ordem dos objetos que presentemente me aparecem (uma mesa, do outro lado
da mesa uma janela, a esquerda da janela uma estante, a direita uma cadeira,
e, atras da janela, a rua e o mar) e que me indicam como sendo a prépria razdo
de sua ordem. K impossivel que eu néo tenha um lugar, caso contrario eu es-

taria, em relacdo ao mundo, em estado de sobrevoo (p. 602-603).

£ por conta do meu corpo que possibilito, 8 minha consciéncia, habi-
tar este lugar. Minha experiéncia de ser um fluxo continuo de consciéncia
que capta o mundo, portanto, é possivel gragas ao fato de habitar, por meio
do meu corpo, este mundo. E assim que revelo minhas escolhas, pois estar
localizado no mundo é poder caminhar nele, significando-o. A pessoa se
apropria dos objetos do mundo ao ser consciéncia que os apreende,
sempre a partir de um ponto de vista. Nao os apreende, como consideram
as psicologias cognitivistas, como conteidos a serem guardados, mas
como fatos contingentes a serem, sempre e futuramente, significados. No
mesmo ato que confere forma ao mundo, a pessoa se “forma”, se constroi,
existe. Para Perls (1947/2002), “toda mudanca na substancia do mundo
ocorre no espaco e no tempo” (p. 55). £ desta relacdo factivel de que tra-

tamos, quando consideramos a existéncia humana. Assim,

minhas roupas (uniforme ou terno, camisa gomada ou nao), sejam desleixadas
ou bem cuidadas, elegantes ou ordinarias, meu mobilidrio, a rua onde moro,
a cidade onde vivo, os livros que me rodeiam, os entretenimentos que me ocu-

pam, tudo aquilo que é meu, ou seja, em tltima distancia, o0 mundo de que
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tenho perpetuamente consciéncia - pelo menos a titulo de significagdo su-
bentendida pelo objeto que vejo ou utilizo -, tudo me revela minha escolha, ou
seja, meu ser ... sem poder me aperceber do fato de que, desse modo, imprimo

minha figura no mundo (Sartre, 1943/2011, p. 571).

Dou forma ao mundo que me cerca, exercendo minha liberdade de
existir. Decido estar no mundo a partir de um ponto de vista, pois meu
corpo é movimento encarnado no meio do mundo, coisa localizada topo-
graficamente. A no¢io de hodologia do corpo nos leva a pensar o corpo
como fato temporal: meu passado, meu presente e meu futuro estdo em
meu corpo. Suas valéncias sdo fendmenos significados por mim mediante

o fluxo continuo de minha prépria consciéncia.

Interlocucdes entre a Fenomenologia Existencial e a Psicoterapia

Sartre (1943/2011) pretendia construir uma ontologia e uma episte-
mologia que respondessem aos dualismos sobre os quais foi fundada a
ciéncia moderna. Tanto é que sua ontologia fenomenoldgica ndo pode ser
entendida de forma despregada da relagdo que mantém com obras como
Entre Quatro Paredes (Sartre, 1944/1977), uma peca de teatro que repre-
senta o drama da vida e da existéncia do homem. O fil6sofo francés
“pretendia criar uma psicologia que se opusesse aquelas compreensdes do
humano que lhe pareciam, de um lado, abstratas e despregadas da reali-
dade e, de outro, mecanicistas e causalistas” (Schneider, 2011, p. 65). Seus
questionamentos sobre a psicandlise, com seu determinismo psiquico e
seu inconsciente sempre desconhecido, bem como o contato com as onto-
logias de Heidegger (1927/2006) e Husserl (1952/1997) o levaram a
propor que a psicologia necessitava ser erigida sobre outras bases. A cons-
trucdo de uma nova ontologia era o caminho que apontava para a
concretizacdo de sua proposta, que lhe rendeu sua obra célebre, “O Ser e
0 Nada” (Sartre, 1943/2011), escrita “para tentar responder a essas per-
guntas” (p. 40) e que pode ser considerada uma proposta de reflexdo sobre

uma nova fundagio ontoldgica do debate sobre o corpo. Neste contexto,
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podemos afirmar que a ciéncia moderna, com sua proposta de investi-
gacdo positivista, engendrou o conhecimento baseado em dualismos, fato
a que Sartre se referia, ao lancar o questionamento inicial de sua grande
obra:

o pensamento moderno realizou progresso consideravel ao reduzir o existente
a série de aparigdes que o manifestam. Visava-se com isso suprimir certo
ntmero de dualismos que embaragavam a filosofia e substitui-los pelo mo-

nismo dos fendmenos. Isso foi alcancado? (Sartre, 1943/2011, p. 15).

Pretendendo oferecer resposta a uma epistemologia e a uma ontolo-
gia pautadas em diades de fendmenos - interior versus exterior; existéncia
versus esséncia; corpo versus mente, entre outras -, Sartre construiu seu
pensamento com base no entendimento de que “a aparéncia ndo esconde
a esséncia, mas a revela: ela é a esséncia” (p. 16). Nesta perspectiva, nada
ha por tras do movimento do corpo enquanto sentido a ser desvendado ou
interpretado. O movimento é inteiro psiquico, pois o corpo é inteiro
psiquico.

O debate sobre o papel do corpo na psicoterapia é importante, posto
que se corre o risco de que permanegamos numa pratica intelectualista,
postura hegemonica ao longo da histéria da psicologia. Neste sentido, urge
travarmos uma discussdo sobre integralidade da experiéncia humana.
Sartre (1943/2011) discutiu a integralidade da experiéncia humana por
ocasiao de sua formulagéo sobre o ser-no-mundo, afirmando que “a reali-
dade humana néo pode se desgarrar do mundo” (p. 68). O mundo esta ai
para o homem, que o apreende por meio do seu corpo, instrumento pelo
qual o ser-no-mundo se revela: “ser, para a realidade humana, é ser-ai; ou
seja, ‘ai, sentado na cadeira’, ‘ai, junto a esta mesa’, ‘ai, no alto desta mon-
tanha, com tais dimensdes, tal direcéio etc.’ E uma necessidade ontoldgica”
(p. 391). Sobre o fendmeno das experiéncias proprias da pessoa e do
mundo, ou das experiéncias da pessoa que acontecem num mundo, a
ciéncia contemporanea e suas disciplinas, entre elas, a psicologia e, nela, a

psicoterapia, tém produzido um discurso classificativo, um conhecimento
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normatizador e reprodutor do sofrimento, no que pese ser balizado em
nogoes duais - normal versus patolégico, saudavel versus doente, bom
versus mau, certo versus errado etc. O lancamento da quinta edigido do
Manual Diagnoéstico e Estatistico de Transtornos Mentais, texto revisado
da American Psychiatric Association (2013), é uma prova de tais nogdes.
Ha, nele, diagnésticos variados, classificando qualquer tipo de sofrimento.
Néo é proposito deste texto discutir psicopatologia; no entanto, nossa
dentncia anuncia um tema relevante: as construgdes epistemolégicas
sobre as quais nosso fazer psicoterapico vem sendo construido.
Passemos, entdo, a discutir as construgoes epistemolégicas a respeito
do corpo em psicoterapia, a partir de um olhar sartreano. Sartre

(1943/2011) propunha que,

em particular, essas manifestagdes emocionais, ou, de modo mais geral, os fe-
ndmenos impropriamente denominados expresséo, de forma alguma indicam
uma afeccdo oculta e vivida por algum psiquismo, que seria o objeto imaterial
das investigacdes do psicologo: esse franzir de cenho, esse rubor da face, essa
tartamudez, esse leve tremor de maos, esses olhares enviesados que parecem,
ao mesmo tempo, timidos e ameagadores, tais fendmenos ndo expressam ira,
mas sdo a ira. Mas é preciso deixar claro: em si mesmo, um punho cerrado
nada é e significa nada. Contudo, também nunca percebemos um punho cer-

rado: percebemos um homem que, em certa situacao, cerra o punho (p. 435).

Trata-se do corpo em agao no mundo. Seria tal fendmeno pista para
a compreensdo do ser do paciente que se encontra em situagdo de sofri-
mento, para o seu projeto de ser e seu corpo, revelados em novas
possibilidades, ja que “a ira a nada mais remete sendo a a¢des no mundo
(golpear, insultar, etc.), ou seja, a novas atitudes significantes do corpo”
(p. 436)? O proprio Sartre respondia que “é preciso tempo para fazer sur-
gir as estruturas diferenciadas, para explicar certos dados que captamos
de imediato afetivamente, para transformar esta distin¢ao global que é o
corpo do outro em forma organizada” (p. 439). E mesmo verdade que a

primeira impressao nao engana? O que o paciente expressa, por meio de
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seu corpo, da pistas sobre sua queixa? Para Sartre, “desde o primeiro en-
contro, com efeito, o outro é dado por inteiro e imediatamente, sem véu
nem mistério. Conhecer, neste caso, é compreender, descobrir e apreciar”
(p- 440). Em “A Nausea”, Sartre (1938/1983) afirmava, por intermédio da
personagem Roquetin, que, para o acontecimento mais banal se tornar
uma aventura, é preciso comecar a conta-lo. E, também, a partir do corpo,
que contamos a nossa histdria. Neste mesmo sentido, tratamos, aqui, de
algumas histdrias da vida de Joao', que foi acompanhado em psicoterapia
e se voluntariou a contribuir com as reflexdes elaboradas neste texto. As-
sim, as situagdes destacadas, a seguir, sdo o registro da histéria deste
paciente, quando seu corpo passou a ser foco do seu processo de psicote-
rapia. Seus gestos, suas expressdes e seus movimentos constituiram as
informacdes das quais partimos para contar seu drama, suas queixas e seu

projeto de ser.
Corpo e Linguagem

Joao se identificava como uma pessoa com deficiéncia fisica. Usa mu-
letas e afirma ter recebido diagnostico de paralisia cerebral na infancia.
Em sua fala, o psicoterapeuta percebeu uma tergiversacio entre se sentir
saudavel e adequado, em alguns momentos, e se sentir deficiente e inade-
quado, noutros momentos. Como compreender os sentidos de suas
experiéncias vividas? A partir da perspectiva de Jodo, o sujeito que as vi-
venciava, bem como daquilo que verbalizava sobre elas? A partir do
contexto social no qual Jodo experienciava tais experiéncias? Nascimento
(2008) explica que, numa abordagem de psicoterapia fenomenolégica,
“ndo é importante se o paciente diz a verdade ou nao, se aquilo que diz, ou
de algum modo verbaliza ou exterioriza, encontra algum tipo de corres-
pondéncia com o mundo exterior” (p. 1). Acrescentamos que o importante

é que se trate da experiéncia do sujeito, da sua vivéncia. Numa abordagem

' Nome ficticio, para preservar sua identidade.
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fenomenolodgica de psicoterapia, é possivel que os sentidos estejam no todo
da experiéncia: no sujeito e no mundo, ou seja, no contato entre organismo
e campo. Mas, como compreender sua experiéncia vivida de maneira fe-
nomenolégica, sem cair em dualismos? Acreditamos ser de fundamental
importancia a discussdo de tal questao no seio das psicoterapias fenome-
nolégico-existenciais, pois, como psicoterapeutas, somos convidados a
avancar na sua construgio epistemoldgica a fim de que nossa pratica seja
norteada por principios claros, que anunciem um fazer clinico consistente
conforme nossa abordagem. Acreditamos que podemos encontrar suporte
ontoldgico e epistemoldgico para tanto na perspectiva sartriana.

Para Sartre (1943/2011), as relacdes estabelecidas com o outro an-
tecedem a relacdo entre o corpo do sujeito e o corpo do outro; no entanto,
tais relacdes pressupdem a facticidade do corpo do sujeito e do corpo do
outro, seu interlocutor. Assim, compreendendo as atitudes concretas que
posso ter diante do outro, a intersubjetividade, que, na obra sartriana, é
entendida como intercorporeidade, posso compreender minha prépria

existéncia:

nao que o corpo seja o instrumento e a causa de minhas relacdes com o Outro,
mas ele constitui a significagdo dessas relaces e assinala seus limites: é en-
quanto corpo-em-situagao que capto a transcendéncia-transcendida do Outro,
e é enquanto corpo-em-situagao que me experimento em minha alienacdo em

beneficio do Outro (p. 451).

O “para-si”, forma ontoldgica pela qual o homem funciona, assume
determinadas atitudes - relactes bilaterais e objetivas - por meio do corpo,
compreendido como um “em-si”, “num mundo onde ha o Outro” (p. 451).
Algumas atitudes possiveis na relacdo com o outro sdo o amor, a lingua-
gem e o masoquismo, classificadas como atitudes de assimilacio da
liberdade do outro (Sartre, 1943/2011). Neste sentido, o pensador existen-
cialista afirmava que “sou possuido pelo Outro; o olhar do Outro modela
meu corpo em sua nudez, causa seu nascer, o esculpe, o produz como é, o
vé como jamais o verei. O Outro detém um segredo: o segredo do que sou”

(p- 454). O filésofo francés propds que é o outro que pode, a partir do meu
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corpo, me perceber como sou. A timidez, por exemplo, nada mais é, neste
contexto, do que o rubor diante do fato de que o outro me percebe por
meio do corpo que sou. O embarago que sinto é a postura timida de meu
corpo diante do outro. O olhar do Outro, portanto, denuncia sua dimensao
ontoldgica, pois o ser que sou é fabricado pela relagdo que estabeleco com
o fato de ser um corpo olhado pelo outro. Neste jogo, estabeleco uma rela-
¢do com o objeto que sou para o outro, sem poder captar tal objeto, ja que
ele existe na experiéncia do outro. Desta forma, “o Outro me olha e, como
tal, detém o segredo de meu ser e sabe 0 que sou; assim o sentido profundo
de meu ser acha-se fora de mim, aprisionado em uma auséncia; o Outro
leva vantagem sobre mim” (p. 453). Apesar de ndo esgotar minha
existéncia neste fato, eu sou uma facticidade, um “em-si” captado pelo
olhar que o outro incide sobre 0 meu corpo, a0 mesmo tempo em que es-
capo de seu olhar por me constituir um “para-si’. Nas palavras de Sartre,
“o Para-si é ao mesmo tempo fuga e perseguicao; ao mesmo tempo, foge
do em-si e o persegue; o Para-si é perseguidor-perseguido” (p. 452).

E importante destacar que, para o grande existencialista, 0 “para-si”
ndo é o “em-si”, mas sua relacdo com ele. Bornheim (2000/2007) afirma
que “o para-si define-se como uma ambiguidade que foge ao em-si e que,
ao mesmo tempo, a persegue: ele é o que ndo é e nao é o que é” (p. 102).
E assim que se pode compreender que a intencionalidade assume uma
nova dimensdo em Sartre: a consciéncia é intencionalidade, significando
que a dimensdo ontoldgica da existéncia do homem é o “para-si”, que,
como consciéncia, intenciona o mundo, se constituindo como facticidade,
como corpo, como “em-si”. O “para-si” é, ontologicamente, didspora, fuga,
pois é um nada, na medida em que escapa da sua condicdo de ser o que é
como “em-si”. A existéncia do homem, assim, € relagao, e apenas pode ser
captada como tal pela relacio estabelecida pela consciéncia no mundo, pela
fome do “para-si” para ser “em-si”, pela carnalidade do “para-si”, ao se
coagular em “em-si”.

Sartre (1943/2011) nos apresentou mais uma dimensao de nossa

existéncia: o lugar do corpo. Sou corpo na medida em que minha
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existéncia é captada pelo outro que me intenciona como fato ou objeto:
“sou experiéncia do Outro: eis o fato originario” (p. 453). Sou uma cons-
ciéncia coagulada num corpo, que é coisa num mundo habitado por um
outro. S6 existo nesta relagdo, ontoldgica por natureza, na qual sou objeto
do olhar do outro, e, a0 mesmo tempo, fujo de tal condicao estatica. A fuga
que sou, posto que sou consciéncia que se transcende, rumo ao mundo e
ao outro por meio da dimensao ontologica do “para-si”, acontece 14 fora,
no mundo, daf a importancia do outro. Assim, é nas minhas relagdes con-
cretas com o outro que me estabeleco como existente. Bornheim
(2000/2007) propde que “minhas relacdes concretas com o outro sao to-
talmente comandadas pelas minhas atitudes em face do objeto que eu sou
para o outro” (p. 102). Ou seja, a dialogicidade, presente nas relagdes que
estabeleco com os outros, me define como ser existente.

Posso adotar duas atitudes com relacdo ao outro, segundo Sartre
(1943/2011): “transcender a transcendéncia do Outro, ou, ao contrario, in-
corporar em mim esta transcendéncia sem priva-la de seu carater de
transcendéncia” (p. 453). Para ele, estas duas atitudes existem como “cir-
culo vicioso”, cada uma delas engendrando a morte da outra, a0 mesmo
tempo em que a compde. Tais atitudes sdo entendidas como dimensdes
psicolégicas, ja que sdo maneiras pelas quais o “para-si” ocorre ai, como
“em-si” ou como “ser-ai”. O pensador francés afirmava que uma das ati-
tudes concretas que podemos assumir em relagdo ao outro ¢ a linguagem,
uma tentativa de assimilagdo da liberdade do outro, que Sartre concebia
como “todos os fendmenos de expressao, e nao a palavra articulada, que
constitui um mundo derivado e secundario cuja apari¢do pode ser objeto
de um estudo histérico” (p. 465). Neste sentido, a linguagem pode ser con-
siderada uma dimensdo psicolégica, uma construgdo resultante da
experiéncia do sujeito, e, portanto, um dos objetos de estudo da psicologia.
No entanto, o préprio Sartre (1939/2008) afirmava que a psicologia neces-

sita, para dar conta do que pretende estudar, de

uma fenomenologia da emogdo, que, apds ter colocado o mundo entre

parénteses, estudard a emocao como fendmeno transcendental puro, e isto se
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dirigindo ndo as emocdes particulares, mas buscando atingir e elucidar a
esséncia transcendental da emogdo como tipo organizado de consciéncia (p.
22).

E sobre tal fenomenologia da emogzo que discutimos, aqui, ao refle-
tirmos sobre a experiéncia de uma pessoa com deficiéncia como
possibilidade de compreensao do corpo na psicoterapia a partir de uma
perspectiva sartriana.

A ontologia sartriana propde que o “outro é uma facticidade que
aparece a outra facticidade” (Sartre, 1943/2011, p. 429), como ja foi desta-
cado anteriormente. Assim, “conheco o outro pelos sentidos” (p. 429). Meu
corpo se confunde com meu eu, pois sou um instrumento por meio do qual
capto a existéncia dos outros que me cercam no mundo, e 0 meu corpo é
a ferramenta pela qual tal captagao é realizada. Para a fenomenologia exis-
tencial sartriana, o qué revelo como meu ato ndo pode ser considerado

fora do contexto no qual estou inserido no mundo. Desta forma,

o fendmeno primordial do ser no mundo ¢é a relagao originéria entre a totali-
dade do Em-si, ou mundo, e minha propria totalidade destotalizada: escolho-
me integramente no mundo integral. E, assim como venho do mundo a um
“isto” em particular, venho de mim mesmo, enquanto totalidade destotalizada,
ao esbogo de uma de minhas possibilidades singulares, posto que s6 posso
captar um “isto” em particular sobre o fundo de mundo por ocasido de um
projeto particular de mim mesmo.... Assim, minha dltima e total possibilidade,
enquanto integracdo originaria de todos os meus possiveis singulares, e o
mundo, enquanto totalidade que vem aos existentes pelo meu surgimento no
ser, sdo suas nogdes rigorosamente correlatas. S posso perceber o martelo
(ou seja, esbogar o “martelar”) sobre fundo de mundo; mas, reciprocamente,
s6 posso esbogar este ato de “martelar” sobre fundo da totalidade de mim

mesmo e a partir dela (p. 568-569).

£ no meu ato, no movimento escolhido pelo meu corpo, que revelo a
linguagem por meio da qual existo e faco contato com o mundo. O outro
descobre minha existéncia a partir do mesmo ato por meio do qual me
faco agir no mundo. Sobre a percepgdo do corpo do outro, Sartre afirmava:

“o corpo de Pedro de modo algum se distingue de Pedro-para-mim” (p.
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435). Neste sentido, Jodo (o paciente anteriormente referido, uma pessoa
com deficiéncia fisica que transitava livremente pelas ruas), provocava es-
panto nos interlocutores diante de seu corpo pretensamente inabilitado
por conta das suas conquistas sociais (livre locomogao nos espagos publi-
cos e no trabalho, independéncia financeira etc.), num reconhecimento da
desintegracio da sua pessoa por parte dos outros que o cercavam. A per-
cepcao das suas pernas deficientes representava uma perda da totalidade
do fendmeno total que é Joao? Podemos considerar que o fato de as pes-
soas perceberem uma parte do seu corpo em detrimento do todo de sua
existéncia significava uma perda da totalidade do fendmeno que é sua pes-
soa? O espanto das pessoas diante do corpo do deficiente fisico que
conseguiu ascensao social devido a conquistas académicas, ao emprego e
a independéncia na locomocao representava um tipo de desintegracao da
totalidade de sua pessoa? Tais questdes foram temas frequentes de sua
psicoterapia, pois faziam parte dos sentidos construidos por ele mesmo e
pelos outros, como Sartre ja considerava: “a desintegracao é captada como
extraordinaria” (p. 435).

A linguagem da deficiéncia, expressa na condicdo corporal de Jodo,
ndo foge ao conflito, manifesto nas relagdes concretas entre as pessoas,
deficientes ou ndo. Segundo Sartre (1943/2011), “o conflito é o sentido ori-
ginario do ser-Para-outro” (p. 454), uma das dimensdes do corpo para a
fenomenologia existencial. Isto significa que meu corpo é conflito diante
do outro. No caso de Jodo, mais precisamente, significava que seu corpo
deficiente gerava conflito, inexoravelmente, devido ao fato de que era um
objeto para um outro. Neste sentido, o corpo deficiente é uma linguagem
que se apresenta a um outro, que o capta a partir da sua propria expe-
riéncia. O detalhe importante é que tal corpo deficiente é, também, uma
consciéncia transcendente. Nao deixa de ser consciéncia e, portanto, faz do

outro um outro objeto, também. Sartre asseverava que,

em um universo de puros objetos, a linguagem nao poderia de forma alguma
ser “inventada”, pois presume originariamente uma relagao com outro sujeito;
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e, na intersubjetividade dos Para-outros, ndo é necessario inventa-la, posto

que ja é dada no reconhecimento do Outro (p. 464).

Assim, o outro que o deficiente fisico é, em sua condicao de defi-
ciéncia, é a linguagem que se apresenta ao outro interlocutor, nao
deixando duavidas de que ele existe no corpo da sua deficiéncia. O conflito
advindo da descoberta do outro como deficiente se expressa no fato de que
qualquer ser-para-outro é conflito e, mais ainda, porque este outro é defi-
ciente. Tal conflito estava presente na linguagem de Jodo, que apresentava
0 outro sempre absorto na sua condi¢ao de liberdade, a despeito da sua
deficiéncia. O grande conflito, presente em sua linguagem, se expressava,
exatamente, devido aos outros se extasiarem tanto por conta da condicdo
de liberdade de Joao, por seu transito livre pelas ruas e por suas conquistas
sociais, mesmo com o uso de muletas. A sua impressao presente era de
que seus interlocutores, por exemplo, transeuntes que o abordavam nas
ruas, se admiravam com o fato de ele ter uma vida ativa. Silveira, Cam-
bruzzi, Costa e Hertiwig (2012) consideram que, “se por um lado hd uma
exigéncia que a pessoa com deficiéncia fisica seja tratada como uma ‘pes-
soa normal’, por outro ela é excluida” (p. 32). O movimento de Jodo com
as muletas chamava a aten¢do dos outros, simplesmente, porque, como
afirma o existencialismo sartriano, seu corpo é a sua linguagem, expressa
por meio de seus atos. Os outros, testemunhas de seus atos, ndo estdo ap-
tos a decifrar sua linguagem.

Para Sartre (1943/2011), “o ato ndo é feito somente para si mesmo,
mas indica uma série infinita e indiferenciada de outros atos reais e
possiveis que ofereco como constitutivos de meu ser objetivo e ndo perce-
bido” (p. 464). A experiéncia vivida de Jodo, um deficiente fisico que se
sentia livre e se permitia as rotinas pertinentes a vida de todos - trabalhar,
pegar Onibus, ter vida sexual ativa, praticar esportes etc. -, ndo era captada
como possivel ou autorizavel a sua pessoa, pelos outros com os quais de-
parava. Por outro lado, ele mesmo parecia necessitar entrar em contato
com a linguagem do seu préprio corpo, como possibilidade de assimilar o

contato com seus interlocutores:



174 | Sartre: da filosofia a psicologia

pelo simples fato de, ndo importa o que faga, meus atos livremente concebidos
e executados e meus projetos rumo a minhas possibilidades adquirem la fora
um sentido que me escapa e experimento, eu sou a linguagem.... Faz parte da
condicéo humana; é originariamente a experiéncia que um Para-si pode fazer
de seu ser-Para-outro, e, posteriormente, o transcender desta experiéncia e
sua utilizagdo rumo a possibilidades que sdao minhas possibilidades, ou seja,

rumo as minhas possibilidades de ser isto ou aquilo para o Outro (p. 464-465).

Neste sentido, se todo homem é o mesmo que seus atos, Jodo revelava
sua existéncia nos seus, eloquentemente presentes em sua deficiéncia. Em
seu caso, seu corpo deficiente era transgressio e subversao do que estava
posto pela perspectiva preconceituosa dos seus interlocutores. Ele ndo ne-
gava sua deficiéncia; pelo contrario: estava completamente integrado a ela.

De acordo com Silveira et al. (2012),

negar a deficiéncia é manter-se aberto as a¢des que somente o brago realiza, é
guardar sua possibilidade de lancar-se ao que lhe é familiar como as tarefas
corriqueiras. £ na acdo que a espacialidade do corpo se realiza encontrando
como figura o objeto, que é a meta da acdo no fundo de mundo, em cujo espaco
fisico contextualiza-se a agdo, como, por exemplo, pegar a colher para tomar

sopa (p. 33).

A deficiéncia de Joao nio o impedia de estar nos lugares socialmente
considerados inadequados para sua condigao fisica. Sua pessoa era sua de-
ficiéncia, seu corpo deficiente como livre expressao de sua possibilidade de
ser como desejava ser. Suas emogdes néo lhe diziam o contrario e o conflito
se manifestava, exatamente, ai, pois, “como podem as pessoas, ainda, se
admirarem com o que faco?”, se perguntava Jodo. Talvez ele precisasse
descobrir que os significados de seus atos e, mesmo sua condicdo fisica
deficiente como significante, habitavam a experiéncia dos outros com os
quais se encontrava. O sentido de suas expressdes, como a livre circulagio,
por exemplo, estava para os outros assim como, para ele, estava o seu pro-

jeto de ser. As repercussoes de sua existéncia descambavam no outro:
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sequer posso conceber que efeitos terdo meus gestos e atitudes, ja que sempre
serdo retomados e fundamentados por uma liberdade que ird transcendé-los
e s6 podem ter significacdo caso esta liberdade lhes confira uma. Assim, o “sen-
tido” de expressdes sempre me escapa; jamais sei exatamente se significo o
que quero significar ou sequer se sou significante; neste momento exato, eu
precisaria ler o pensamento do Outro, o que, por principio, é inconcebivel

(Sartre, 1943/2011, p. 466).

A cada passo, Jodo se dava conta de que era significado pelos outros
a partir do estranhamento da sua deficiéncia, mas preferia manter sua li-
berdade de demonstrar que era possivel ser diferente da figura que os
outros construiam. As conquistas didrias nao eram sentidas por ele como
conquistas, posto que faziam parte da sua rotina. Ao se dar conta de que
sua vida e sua rotina eram consideradas, por seus interlocutores, como
conquistas de um deficiente num mundo de normais, Joao estranhava tal
perspectiva, pois seus sentidos ndao davam conta desta experiéncia deste
modo. Aquela era sua vida: se conseguia transitar livremente, se trabal-
hava e se tinha vida social ativa, tudo isto era sua pessoa, ndo sua
deficiéncia. Seu processo de psicoterapia parece ter favorecido a com-
preensdo de que sua pessoa, apesar de ser percebida como deficiente e
limitada pela linguagem das muletas, captadas pelos outros, era livre e
responsavel pela maneira como lidaria com sua existéncia, que sempre es-

capava para o mundo, para fora, onde habita a presenca do outro:

e, sem saber o que é que realmente exprimo para o Outro, constituo minha
linguagem como um fendmeno incompleto de fuga para fora de mim mesmo.
Uma vez que me expresso, ndo posso mais do que conjeturar sobre o sentido
do que expresso, ou seja, em suma, o sentido do que sou, posto que, nesta
perspectiva, exprimir e ser se identificam. O Outro esta sempre ai, presente e
experimentado como aquele que confere a linguagem seu sentido. Cada ex-
pressdo, cada gesto, cada palavra é, de minha parte, um experimentar

concreto da realidade alienadora do Outro (Sartre, 1943/2011, p. 466).

Joao parecia descobrir, em cada ato, que ele mesmo era livre e res-

ponsavel pela maneira como lidaria com a compreensdo que os outros
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tinham sobre sua linguagem. Se “a linguagem me revela a liberdade da-
quele que me escuta em siléncio, ou seja, sua transcendéncia” (p. 466),
também sou livre para construir sentidos a partir do que ougo do outro.
Em sua obra “Esbogo para uma Teoria das Emogoes”, Sartre
(1939/2008) se contrapds a psicologia no que se refere as concepgdes
construidas até entdo sobre as emogdes, considerando que “o sujeito emo-
cionado e o objeto emocionante estdao unidos numa sintese indissoltvel. A
emocao, portanto, é uma certa maneira de apreender o mundo” (p. 57).
Assim, ele conferiu ao corpo a instrumentalidade do processo de ser-no-
mundo, entendendo que “na emogdo é o corpo que, dirigido pela cons-
ciéncia, muda suas rela¢des com o mundo para que o mundo mude suas

qualidades” (p. 65). Noutro texto, Sartre (1939/1969) afirmou que

odiar outrem é ainda uma maneira de estourar para ele, é encontrar-se de
subito em frente dum desconhecido de que se vé e se sente primeiramente a
qualidade objetiva e “odiavel”. A estd como, de repente, essas famosas reagoes
“subjetivas”, 6dio, amor, receio, simpatia, que flutuavam na salmoura
malcheirosa do Espirito, se separam dele: sdo apenas maneira de descobrir o
mundo. As coisas é que se revelam a n6s imediatamente como odientas,

simpéticas, horriveis, ou amaveis (p. 2).

E no mundo que as emocdes acontecem; a partir dele, a existéncia do
homem ¢ afetada, pois o ser humano se emociona e suas experiéncias
adquirem sentido. Nao é possivel, portanto, pensar a experiéncia emocio-
nal sem uma situagio vivenciada no meio do mundo. E disto que trata a
psicoterapia fenomenoldgico-existencial. Podemos, entdo, compreender
que as emogoes de Joao significam que seu corpo experimenta o mundo,
deixando-se afetar por ele, com a possibilidade de transitar livremente
pela sua prépria maneira de existir. Para tanto, ndo ha limites. Ao viven-
ciar sua condicdo integralmente, Jodo anunciava, em sua “deficiéncia”,
uma linguagem proépria sobre sua existéncia. Os outros, extasiados com
sua liberdade, reconheciam sua existéncia. Ele, habituado com sua ma-
neira de ser e tendo seu corpo deficiente como ponto de referéncia sobre

mundo no qual vivia, construia seu projeto de ser livremente, ndo se
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fixando em atitudes de ma-fé ante a sua condicao. A ma-fé é a atitude da
prépria consciéncia de voltar-se para si mesma, negligenciado a expe-
riéncia factual do mundo; ela surge sempre que o homem, tentando lidar
com a angustia, ante a liberdade, foge da sua responsabilidade de construir
sua proépria existéncia. Sartre (1943/2011) afirmava que “a linguagem,
portanto, nao se distingue do reconhecimento do outro. O surgimento do
outro frente a mim como olhar faz surgir a linguagem como condicio de
meu ser” (p. 465). Jodo é deficiente e ndo negava sua condicdo; nem pode-
ria, jA que os outros sempre apontavam seu corpo como objeto. No
entanto, seu movimento transcendia o fato da sua deficiéncia, rumo ao seu
projeto de ser. A partir de seu corpo, ele falava sobre sua sagrada e ina-

lienavel forma de ser deficiente, a sua maneira. Para Sartre (1943/2011),

assim, a palavra é sagrada quando sou eu que a utilizo, e mégica quando o
Outro a escuta. Nao posso ouvir-me falar nem ver-me sorrir. O problema da
linguagem é exatamente paralelo ao problema dos corpos, e as descri¢des vali-

das para um caso o sdo para o Outro (p. 466).

Joao lidava, entdo, com uma dupla linguagem: a linguagem advinda
da sua condigao ontoldgica de ser pessoa, captada como linguagem pelo
Outro, e a linguagem como condicdo psicolégica de ser corpo-deficiente,
captado como linguagem propria por seus interlocutores. Em sua expe-
riéncia vivida, as duas condicdes faziam parte da sua pessoa e eram, sem
facgdes, faces da mesma existéncia. Para os outros, no entanto, pareciam
ser fendmenos distintos. Aqui, cabe a reflexdo proposta por Silveira et al.

(2012):

um corpo deficiente se lanca no mundo organizado para a pessoa considerada
normal. E preciso antes adotar uma visao critica sobre organizacio do proprio
mundo a fim de proporcionar a pessoa com deficiéncia, com sua corporeidade
especifica, as condigdes necessarias e urgentes de inser¢ao nos espacos coleti-

vos, de relacdo com os outros e de um futuro de realizagoes (p. 33).
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Apesar de reconhecer tal organiza¢cdo do mundo, Jodo se permitia a
sua propria experiéncia de mundo, sendo um corpo deficiente que transi-
tava livremente. Schneider (2002) considera que “a relagdo com o corpo é
outra condicao existencial primordial” (p. 184). Na experiéncia vivida de
Joao, seu corpo deficiente era integrado a sua existéncia e, apesar da sua
angustia diante dele, se engaja a sua condicao e ao seu projeto de ser, que,

também, tocavam a sua deficiéncia.

Consideracoes Finais

O presente texto é uma proposta de discussdo sobre o corpo em psi-
coterapia a partir de uma perspectiva fenomenolégico-existencial. O
didlogo proposto entre a perspectiva da psicoterapia e a fenomenologia
existencial sartriana a respeito do corpo surgiu a partir do reconhecimento
da ontologia do filésofo francés ao propor uma nova fundagéo para a psi-
cologia. Neste sentido, tal fenomenologia existencial é um caminho
metodolégico para pesquisas e préticas (como a psicoterapia), ja que trata

do que é objetivamente humano:

o regular da realidade humana é haver constante relagdo entre o antropolégico
(dimens&o da liberdade) e o psicolégico (dimensdo da experimentagdo psi-
cofisica do ser); ou seja, o regular é o cogito ser dialetizado, o sujeito ter
flexibilidade para enfrentar as contradigdes da sua vida de relacdes (Schneider,
2006, p. 309).

Assim, foi buscando dialetizar as dimensoes antropoldgica e psi-
colégica de um sujeito em psicoterapia, Jodo, que elaboramos nosso texto,
contando sua histéria a partir do foco em seu corpo.

A melhor forma de contar uma histéria é vivé-la. Jean-Paul Sartre
soube muito bem colocar em pratica tal maxima. Em sua autobiografia,
“As Palavras” (1964,/1993), texto no qual fez uso do seu método biografico

ao contar sua prépria historia, encontramos o seguinte trecho:
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ao cabo de um instante, compreendi: era o livro que falava. Dele safam frases
que me causavam medo: eram verdadeiras centopéias, formigavam de silabas
e letras, estiravam seus ditongos, faziam vibrar as consoantes duplas: can-
tantes, nasais, entrecortadas de pausas e suspiros, ricas em palavras
desconhecidas, encantavam-se por si proprias e com seus meandros, sem se
preocupar comigo: as vezes desapareciam antes que eu pudesse compreendé-
las, outras vezes eu compreendia de antemao e elas continuavam a rolar no-

bremente para o seu fim sem me conceder a graca da virgula (p. 35).

Este, também, foi o tom do texto aqui desenvolvido, pois cada nuanca
ou gesto percebido de Jodo se descortinava como o movimento de uma
experiéncia valiosa. E a experiéncia humana que tentamos abordar aqui, a
partir do corpo em cena, a experiéncia do ato, localizado no espago do
mundo. Nao nos propusemos a esgotar o tema, mas nos sentimos convo-
cados, assim como o psicoterapeuta deve se sentir, a admirar a obra
elaborada em cada ato, seja na leitura dos textos classicos de Sartre
(1938/1983; 1939/1969; 1939/2008; 1943/2011; 1944/1977; 1949/2012;
1960/1987; 1964/1993), seja na experiéncia vivida de acompanhar nossos
pacientes em psicoterapia. Para assumir uma atitude fenomenolégico-
existencial, o psicoterapeuta deve se colocar em ato para o encontro com
0 outro, como Sartre (1964/1993) salientava: “visto, eu me via: via-me ler
como alguém se ouve falar” (p. 52). O tema aqui proposto se mostrou uma
singular oportunidade para discutir a nossa prépria maneira de sermos
psicoterapeutas. Se “a presenca carnal é sempre excedente” (p. 67), foi de
tal excesso que se partimos, do ébvio, do gesto e do ato, do movimento de
encontro entre paciente e psicoterapeuta, a fim de que fizéssemos, de fato,

uma psicoterapia fenomenoldgico-existencial.
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Capitulo 7

O vinculo entre o gesto e o mundo:

o teatro de situacoes

Lucrecia Corbella

Jean-Paul Sartre, filésofo, escritor, dramaturgo e ativista politico,
sempre buscou compreender o ser humano em sua relagdo com o mundo.
Uma forma privilegiada que o pensador francés encontrou para este ques-
tionamento sobre a singularidade e complexidade do homem foi a
literatura. Neste texto trataremos de uma dimenséo da literatura impor-
tantissima para a vida e obra de Sartre, que é precisamente o teatro. Para
que se possa entender qual a vinculagdo que Sartre tinha com o teatro e
como o dramaturgo francés o concebe, escrevemos este trabalho. O elo que
ligava Sartre as artes cénicas revelou-se, em particular, na acao de escrever
pecas de teatro e também textos criticos sobre suas proprias pegas.

Apesar de nunca ter sistematizado textos sobre teatro, Sartre tem
muito a nos dizer sobre esta arte riquissima. Contat e Rybalka (1973) fo-
ram os responsaveis pela escolha e apresentacao dos textos que compoe o
livro Un théate de situations que apresenta conferéncias e conversagoes
nos quais Jean-Paul Sartre analisava o teatro. Os organizadores argumen-
tam que a motivagao em publicar este livro se deu a grande relevancia que
0 teatro sartriano tinha na Franca e também internacionalmente,
sobretudo depois da Segunda Guerra Mundial. Fles sustentam que o
filésofo francés, ao fazer um teatro que é ao mesmo tempo engajado e po-

pular, foi um dos responsaveis pelo ressurgimento do teatro politico na
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Franca. Sartre comegou a escrever dramaturgia muito cedo, ainda na ado-
lescéncia e depois de se formar escreve pecas curtas durante o tempo no
qual esteve no servigo militar obrigatério. Estas pegas, infelizmente, néo
estao acessiveis ao publico, pois, aparentemente, foram descartadas pelo
autor. Entre elas estd Jaurais un bel enterrement que segundo Contat e
Rybalka (1973): “se inspirava em Pirandello, nos diz Sartre, e colocava em
cena um homem que prepara minuciosamente seu proprio enterro” (p.
12-13)". Pode-se suspeitar que esta peca sartriana inspirou-se livremente
no romance Il Fu Mattia Pascal de Luigi Pirandello (2010). Mattia Pascal
teve uma vida muito sofrida, pois além de nao gostar do seu trabalho, de
ser casado com uma mulher que ndo amava e de viver na mesma casa de
sua sogra, falecem suas duas filhas gémeas no mesmo ano que sua mae.
Como recebe um dinheiro de uma tia para o enterro da sua mée, resolve,
sem avisar nada a ninguém, pegar um trem e ir jogar em um cassino.
Como no meio da viagem descobre que foi dado como morto em sua ci-
dade, Mattia resolve viajar para Roma a fim de inaugurar outra vida. E
desta forma, totalmente inusitada, que Mattia resolve iniciar esta nova

constituicdo de subjetividade:

- ALGUEM DA ESTACAO (sacudindo-me, empurrando-me e gritando em voz
alta) - O trem vai partir! ; MATTIA - Pois deixe-o, deixe-o partir, caro sen-

hor! (gritei-lhe por meu turno) - Eu mudo de trem! (Pirandello, 2010, p. 83).

Apbs uma tentativa fracassada de inventar outra vida para si, a de
Adriano Meis, Mattia resolve voltar a Miragno, sua cidade natal. Porém, ao
chegar, ele percebe que ele ndo era mais Mattia Pascal, pois sua mulher se
havia casado com outro homem, seu cargo na biblioteca ja havia sido ocu-
pado por outro funcionario e para todos na cidade ele era o Falecido Mattia
Pascal. Na cena final do romance, o protagonista resolve levar flores ao seu
tamulo a fim de fazer uma homenagem a sua pessoa, o Falecido Mattia
Pascal.

' Todas as tradugdes das citagdes de Sartre e dos demais autores que se encontram no original em francés, italiano
ou espanhol, sao de minha autoria.
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Como esta arte singular e complexa esteve muito vinculada a vida e
obra do pensador francés, é preciso situar qual a concepcao de teatro que
Sartre elaborou para que possamos entender a que teatro ele se refere. No
texto Pour un théatre de situations, de 1947, Sartre diferencia o tipo de
conflito que a tragédia grega coloca em cena do tipo de teatro posterior a
tragédia que ele denomina como teatro psicologico. Enquanto o conflito
essencial da tragédia em So6focles, por exemplo, diz respeito a uma luta em
nome da liberdade, o teatro psicoldgico de Euripides traz um conflito de
caracteres no qual o homem nao decide nada, pois o destino, ou a Deusa
Fortuna, ja determinou como sera a vida deste homem. O declinio da tra-
gédia que aparecera com Euripides, ao ver do filésofo e dramaturgo,
empobrece o teatro, pois retira-lhe toda a for¢a e também a fragilidade dos
antigos gregos, como por exemplo, a vontade, o orgulho e a blasfémia.

Para Sartre (1973),

0 mais comovedor que pode mostrar o teatro é uma personalidade que se esta
formando, o momento da escolha, da decisao livre que compromete uma mo-
ral e toda uma vida. A situagio é um apelo; ela nos rodeia, nos propde solugoes;
noés devemos decidir. E para que a situagio seja profundamente humana, para
que ela coloque em jogo a totalidade do homem, a cada vez ha de se apresentar
no palco situagdes-limite, quer dizer, aquelas que apresentam alternativas,

uma das quais é a morte (p. 20).

A relevancia do trabalho da dramaturgia de Sartre reside justamente
em escolher quais situagdes-limite tem o poder de cativar a plateia em sua
totalidade. Para conseguir tal feito é preciso, segundo o pensador francés,
conhecer os conflitos de sua época que coloquem em questéo a luta pela
liberdade. A escolha desta situacdo-limite particular tera que ter o poder
de “unificar os publicos diversos” (Sartre, 1973, p. 21) em torno de ques-
tdes singelas e humanas no qual todos se sintam vinculados. J4 na
conferéncia Le style dramatique, de 1944, ministrada logo ap6s uma rees-
treia da peca Huis Clos, Sartre (1973) argumentara sobre a relagdo entre o
teatro e o seu estilo. No caso do romance ou do cinema, através da identi-

ficagdo com o herdi, cada qual costuma enxergar a situagdo que é proposta
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através do olhar deste heréi. Ao me identificar com o her6i, tomo sua cons-
ciéncia como a minha e seus conflitos como os meus.

O cinema possui um “carater ambiguo” (p. 24), pois a0 mesmo tempo
em que estou longe da personagem, eu a enxergo em primeiro plano e
meu olhar se funde com o da personagem. Segundo a concepgao sartriana,
o que diferencia o teatro das outras artes e que se torna um dos seus
principios fundamentais é a distincia entre as personagens e a plateia. No
teatro, no entender do dramaturgo francés, ela deve ser uma “distancia
absoluta”. (p. 24). Esta distancia absoluta diz respeito a um entendimento
de que a pessoa que se encontra no teatro é como se fosse um eu que esta
fora de mim e que ndo estd ao meu alcance. Para Sartre (1973) ao entrar
em um teatro se inaugura “uma cerimoénia mégica de aniquilamento: o
espectador perde seu eu, (...) o espectador deve ser puro olhar desde o
momento que a pega comega e, a0 mesmo tempo, ele mede sua impo-
téncia” (p. 25-26). Essa impoténcia diz respeito a minha relacdo com a
personagem, impoténcia entendida como um eu que esta fora de mim,
tornando-se, desta forma, um outro que eu ndo alcan¢o nem posso inter-
ferir na trajetdria de suas escolhas.

Ha um belissimo texto de Sartre no qual ele explica de forma notavel
este principio da distancia ao se encantar com o trabalho do pintor e es-
cultor Alberto Giacometti. Este grande artista, que foi amigo intimo de
Sartre, foi homenageado em uma grande exposicdo sobre o seu trabalho.
Esta exposicdo magnifica que associou trabalhos de Giacometti e textos de
Jean-Paul Sartre teve lugar, entre outros lugares pelo mundo, no Museu
de Arte Moderna/MAM, do Rio de Janeiro, em 2012. Além da beleza da
composicao das obras de Giacometti com textos de Sartre, os tragos mo-
dernistas do MAM, com suas paredes de concreto e com seu amplo espaco
abrigaram de forma harmoniosa as magistrais obras de Giacometti. Na
ocasido da exposicdo do MAM, a artista plastica Célia Fuvaldo teve a ini-

ciativa de organizar, traduzir e publicar um pequeno livro primoroso
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intitulado Alberto Giacometti, textos de Jean-Paul Sartre com fotos da ex-
posicdo e dois textos de Sartre, a saber, A busca do absoluto?, e As pinturas
de Giacometti®. No texto A busca do absoluto, Sartre (2012b) elogia a obra
deste artista pouco compreendido na época que passou mais de quinze
anos sem fazer uma tinica exposi¢do. Como nunca estava satisfeito com os
seus trabalhos, como, a seu ver, eles ficavam a meio caminho do que ele
gostaria realizar, Giacometti os destrdi, o que segundo Sartre (2012b) ex-
pressa uma “busca do absoluto” (p. 20).

Este escultor suico residente em Paris, ao trabalhar com esbogos ina-
cabados, pretendia quebrar com a tradicao de trés mil anos de escultura
que o antecedia. Giacometti, ao invés da cristalizagdo do marmore, prefere
trabalhar com um material fragil e temporario: o gesso. Avesso ao excesso
da forma, como pode ser observado nas curvas das esculturas de marmore
de Rodin, Giacometti trabalha alongando suas figuras até chegar a “fonte
absoluta do gesto” (p. 33). Uma das pegas centrais da exposicao, Homme
qui marche, I (1960) expressa de forma visceral esta estilizacao levada ao
extremo que diz respeito a acdo de caminhar. No entender de Sartre
(2012b) “Giacometti restitui as estatuas um espaco imaginério e indiviso.
Ao aceitar de saida a relatividade, encontrou o absoluto. E porque ele foi o
primeiro a ousar esculpir o homem como o vemos, isto é, a distancia.” (p.
28-29). E por esta razio que o filésofo e dramaturgo francés se encanta
tanto com a obra deste magnifico escultor, pois, para Sartre (2012b), Gia-
cometti com sua obra, presentifica “a distincia humana” (p. 34). No artigo
A Transformagdo de Mundo que analisa o pensamento de Sartre a respeito

da obra de Giacometti, o filésofo Sass (2012) considera que

nesse espago em que encontramos distancias encontra-se também a presenca.
A simultaneidade de espago e tempo. Nas producdes de Giacometti contem-

plamos presencas. Sartre acredita que tanto a presen¢a quanto a distancia

2 Este texto pode ser lido no original com o titulo de La Recherche de I'absolu, na revista Les Temps modernes, n° 28,
de Janeiro de 1948 ou no Situations, III (1949).

3 Les Peintures de Giacometti, texto no original, encontra-se, no Situations, IV: Portrais (1964).
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mostram-se como partes constitutivas, como uma “natureza intima” dos ob-
jetos criados pelo artista. A distancia, que é uma criagdo humana, passa a ser

captada por ele através de suas esculturas e pinturas (p. 22).

Ha alguns diretores que trabalham para diminuir esta distancia, que-
brando a quarta parede imaginéaria que separa os atores da plateia. No
entender de Sartre (1973) esta acdo destes diretores é um desservico ao
teatro, pois estas técnicas de diminuicdo da distancia absoluta, como, por
exemplo, fazer perguntas ao longo da pega para que o publico as responda,
além de quebrar a magia desta cerimonia, o espectador retoma abrupta-
mente 0 seu eu, que se encontrava em suspenso, e ndo aprofunda a
experiéncia da impoténcia. Para Sartre (1973) vivenciar esta impoténcia é
indispensavel no teatro, pois “é a origem da necessidade da distancia....
esse sentimento de necessidade - que é a projecdo do sentimento de im-
poténcia do espectador - o que se encontra na origem do tragico e do
comico” (p. 26). Para que se possa entender de forma mais clara esse sen-
timento, o dramaturgo francés sugere que se pense na impoténcia do
homem que est4 sonhando e que ndo consegue interferir no seu sonho. E
também na impoténcia do coro no teatro grego antigo, que revela a si-
tuagdo, mas as personagens nao conseguem vé-lo nem escuta-lo.

O cenério, elemento fundamental tanto no teatro quanto no romance
e no cinema ¢ atravessado, no caso do teatro, por esta distancia absoluta,
pois ele se torna um conceito que se define a partir dos gestos. Em uma
peca de teatro, os cendrios e os objetos de cena serdao determinados pela
intencionalidade dos gestos e das agoes das personagens. Ha diretores que
optam por reduzir ao méximo os objetos de cena e o cenério, como, por
exemplo, o diretor de teatro inglés radicado em Paris, Peter Brook, com
seu teatro minimalista, pois acreditam que desta forma o texto e as acoes
das personagens ganham forca dramatica.

Esta decisao por um cenario minimalista pode ser observada na peca
O estrangeiro na brilhante adaptacdo do romance L’étranger (1990), do
dramaturgo argelino/francés Albert Camus, encenada no Teatro do

Joquei, no Rio de Janeiro em 2009. A dire¢do de Vera Holtz e Guilherme
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Leme optou por deixar o cendrio nu, com exce¢do de uma cadeira e uma
direcéo de luz primorosa. Quando a peca comega, nao se vé cendrio algum,
mas durante a encenacdo, através dos gestos e das acdes do ator Guil-
herme Leme, o protagonista e Ginico ator em cena, as imagens comecam a
aparecer. Pouco a pouco a plateia comega a imaginar e a ver seu mindsculo
apartamento com a janela pela qual o Estrangeiro espreitava a sua rua, e
também comeca a sentir o calor de 40 graus e o ambiente asfixiante da
prisdo. E por esta razio que Sartre (1973) explica nesta conferéncia que
“no teatro eu nao vejo o objeto, pois vé-lo seria vincula-lo ao meu uni-
verso.... Meus Unicos vinculos com o cendrio sdo os gestos das
personagens, ... 0 objeto nasce de um certo modo do gesto que o utiliza”
(p- 27).

Todos os elementos do teatro associados tais como o cenario, os figu-
rinos, a iluminacdo, a interpretacdo dos atores e a dire¢do constituem um
mundo fechado em si mesmo do qual o espectador somente pode ver, mas
que jamais pode entrar, por encontrar-se fora dele. Enquanto a relagao de
um homem com o mundo é ambigua pelo fato dele estar imerso no mundo
e, a0 mesmo tempo, poder enxerga-lo de fora, a relagdo com o mundo do
teatro é uma relacao de “negacao” (p. 28), pois somente existe a possibili-
dade de estar fora dele. Para Sartre (1973) esta distincia do teatro nio deve
ser reduzida, ao contrario, deve ser aceita por inteiro por se tratar, a seu

ver, de um dos pilares do teatro:

me parece que a origem do teatro, o sentido mesmo do teatro é apresentar o
mundo com uma distancia absoluta, uma distancia intransponivel, a distancia
que me separa da cena, e 0 ator que se encontra a uma distancia tal que ao
mesmo tempo eu posso vé-lo, mas eu ndo poderia jamais toca-lo nem agir

sobre ele (p. 28).

Ha um tipo de teatro que exacerba esta distancia que é chamado de
teatro no teatro. Em Pirandello (2009), este efeito potencializador da dis-
tancia pode ser observado especialmente nas pecas Seis Personagens a
Procura de Autor, Para Cada Um Sua Verdade e Esta Noite Improvisa-se,

no qual existe a representacdo de uma peca dentro de uma segunda peca.
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Sartre (19773) nomeia este tipo de representacdo, no qual as personagens
da peca assistem a outra pega, de “teatro puro a segunda poténcia” (p. 29)
por apresentar uma “distancia de segundo grau” (p. 29). Na peca Seis Per-
sonagens a Procura de Autor, Pirandello nos apresenta seis personagens
que aparecem, inesperadamente, em um teatro, durante o ensaio de uma
peca do proprio Pirandello. As seis personagens reivindicam que o diretor
da peca escreva a histéria da vida delas, pois se queixam de terem sido
colocadas de lado por um autor, literalmente engavetadas. Elas argumen-
tam que, como j4 haviam sido criadas pela fantasia de um autor, elas ja
existiam, mesmo contra a vontade de seu autor e, pelo fato de existirem,
exigiam o direito de viverem a sua histdria no palco. Esta peca desenvolve
questdes interessantissimas tais como o processo de criacio do drama-
turgo, a defesa do direito de existir, o conflito entre concepg¢des de verdade
diversas, o plano da ficcdo invadindo o plano da realidade, o conflito entre
atores, diretor e personagens, entre outras.

Este teatro puro a sequnda poténcia a qual Sartre se refere é muito
nitido no teatro pirandelliano no qual é possivel encontrar varios niveis de
realidade, ficcdo e verdade que se mesclam, se intercalam e se fundem,
provocando vérias possibilidades de sentido e de interpretacdo dando ori-
gem ao que Sartre denomina de distancia de segundo grau no teatro.

O teatro coloca em cena, em primeiro lugar, personagens que dese-
jam alguma coisa e que engendram ag¢des em nome desse desejo. No
entender de Sartre (1973) estes atos encontram-se para além do plano psi-
colégico pela razdo de que eles estdo organizados segundo uma légica
relacional que tem um fundo moral. Cada personagem justifica seus atos
por eles proprios, ja que sdo gerados por um desejo, ou sonho ou utopia
que através de meios especificos, ou escolhas singulares, levarao a um fim.
Estes meios e o fim sao justificados pela ideia inicial que, no entender do
dramaturgo francés, diz respeito a uma luta por um direito: “no plano real
do teatro, no qual ndo se trata de saber o que acontece com as consciéncias
e sim considerar os direitos que se enfrentam” (Sartre, 1973, p. 30). Sartre

(1973) nomeia como “a surpresa no teatro” (p. 30) o0 momento no qual a
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plateia, no lugar de um juiz, reconhece que o antagonista também tem sua
razdo, ainda que parcial.

Os direitos que sao colocados em cena, para poder fazer sentido para
a plateia, para que ela se envolva por inteiro, independente de sua faixa
etaria e da sua condicdo socioeconémica, devem tratar de questoes con-
temporaneas. Sartre (1973) se posiciona da seguinte maneira em relagdo
a questdo dos direitos no teatro: “considero que os conflitos de direitos
devem interessar imediatamente e apaixonar os espectadores, e para tal
devem ser conflitos de direitos atuais, engajados com a vida real” (Sartre,
1973, p. 31). Para colocar em cena embates de direitos atuais e, 20 mesmo
tempo, manter a necessidade da distancia, é preciso escolher de forma cri-
teriosa a linguagem que serd utilizada na pega. Em primeiro lugar, o
filésofo considera que a linguagem do teatro ndo deve ser naturalista, mas,
por outro lado, ndo deve ser pomposa; deve ser uma linguagem comum.
Mas se a linguagem cénica nao é rebuscada, nem barroca, nem naturalista,
como pode ser diferenciada da linguagem comum do cotidiano? No enten-
der de Sartre (1973), “ha que se dar a estas palavras um ritmo tal que as
eleve, precisamente, a dignidade de que deve ter a linguagem no teatro”
(p. 33). Este ritmo deve estar presente tanto no autor, ou seja, no texto
escrito, quanto na dire¢do e também na interpretagio dos atores. O fil6sofo
ressalta que este ritmo surge de uma necessidade ditada pela acdo e nédo
pelo estilo da fala.

Desta forma pode-se compreender que o ritmo na linguagem teatral
nao esta intimamente ligado ao tipo de linguagem que sera escolhida para
a peca como, por exemplo, linguagem culta ou linguagem popular, e sim,
ao movimento das agdes que provocam um movimento especifico nesta
linguagem. A linguagem de uma peca nao esta pronta antes dela ser ence-
nada, este é um processo de criagdo que pode ser iniciado pelo autor e sera
desenvolvido pelo diretor e pelos atores em cena, durante os ensaios.
Mesmo apos a estreia da pega, esta linguagem esta em movimento, ela se
modifica ao longo da temporada tornando-se cada vez mais organica. E

por esta razao que se recomenda que se assista a uma pega um més ou
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dois ap6s a sua estreia, pois desta forma haveré o tempo necessario para
uma bela harmonia entre ritmo teatral e a ideia central da peca. No enten-
der de Sartre (1973), “em segundo lugar, esta linguagem deve ser eliptica,
quer dizer, a linguagem sendo um ato que ndo pode se separar do gesto; o
gesto conduz a palavra como a palavra conduz ao gesto” (p. 34). Esse mo-
vimento eliptico deve ser constitutivo da linguagem teatral, com suas
rupturas, suas palavras e seus siléncios que devem ser costurados com os
gestos das personagens. A personagem nao deve tudo dizer em palavras,
assim como o que ela fala ndo deve, através dessas palavras e de seus ges-
tos, descrever os seus pensamentos privados. O que deve ser colocado em
cena sao palavras e gestos que apresentem um engajamento na luta por
determinado direito. O que dara consisténcia a personagem sera o con-
junto de seus gestos e de suas agdes e ndo os seus pensamentos mais
intimos; sera por esta razdo que Sartre (1973) concebe que “a palavra é
um ato, é uma forma de atuar” (p. 33).

Esta linguagem teatral pode ser definida como uma linguagem usual
de uma época que, através do ritmo teatral que esta intimamente ligado
as palavras, aos siléncios, aos gestos e as a¢des e as rupturas, compde uma
determinada encenagdo nao-naturalista. Para o filbsofo e dramaturgo
francés, a linguagem teatral deve ser composta por palavras singelas do
cotidiano que, associadas a um ritmo teatral, tornam-se nao-naturalistas
porque se distanciam da forma como sio utilizadas no dia-a-dia. E uma
linguagem do cotidiano em um determinado movimento que esta a servico
da ideia central da pega, que deve ser uma luta de direitos. Na Franga esta
encenacdo nado-naturalista foi entendida como um movimento de ressur-
gimento da tragédia no século XX. Na conferéncia Forger des Mythes que
Sartre ministrou em Nova lorque, durante sua segunda estadia nos Esta-
dos Unidos, no ano de 1946, o filésofo nega que na Franca exista um
movimento de renascimento da tragédia: “A tragédia, para nos, é um fe-
ndémeno histérico que triunfa entre os séculos XVI e XVIII e que nio temos
nenhum desejo de ressuscitar. Também nao nos preocupamos por pro-

duzir pegas filosoficas” (Sartre, 1973, p. 56). Segundo o dramaturgo, no
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periodo do entre guerras o teatro que vigorava na Franga era o Teatro de
caracteres.

O teatro de caracteres é uma espécie de teatro psicolégico da época
que priorizava os tragos essenciais do que era chamado o carater de uma
pessoa. Sartre explica a plateia estadunidense que os jovens dramaturgos
franceses de sua época, do final da década de 1940, quebram com este tea-
tro psicolégico que afirmava que estes caracteres definiam a natureza do
homem. Séo as situagdes que aproximam os homens e ndo uma heredita-
riedade ou um meio social que pré-determinam a vida deste ser humano.
Estes dramaturgos pensam que o ser humano é definido, em primeiro lu-
gar, pela sua condicao de ser livre e que sua vida se constitui a medida que
ele realiza suas escolhas no mundo. Este mundo nao é, a principio, bom
ou mau, ele possui um leque de oportunidades e de adversidades segundo
a forma como cada qual se engaja nele. Ha duas coisas certas na trajetéria
do homem, a primeira é que ele precisa trabalhar e a segunda é que um
dia ele morrera. Os jovens dramaturgos franceses, no entender de Sartre,
sdo chamados a trazer para o palco a vida enquanto um risco na qual o
homem se joga de cabeca ao realizar suas escolhas. No seguinte trecho da
conferéncia, pode-se observar como Sartre (1973) encontra-se afinado

com estes dramaturgos aos quais ele se refere:

nos preocupamos por evidenciar a angustia de um homem que é, simulta-
neamente, livre e pleno de boa vontade, que procura descobrir com toda
sinceridade o partido que deve tomar e que sabe que ao decidir o destino dos
outros esta escolhendo ao mesmo tempo sua propria regra de conduta, e que
decide de uma vez por todas se serd um tirano ou um defensor da democracia
(p. 58).

Esta angustia posta em cena diz respeito a uma tomada de posicao da
qual o homem nao pode se esquivar; trata-se de uma questdo moral que
define uma vida e, a0 mesmo tempo, todas as vidas. Sartre (1973) tem o
cuidado de ressaltar que o teatro, ao tratar de uma questdo moral, ndo
significa que seja um teatro didatico que tem o intuito ensinar o que é bom

ou mau, nao se trata de emitir juizos de valores sobre estes atos. No livro
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A Poética de Aristoteles pode ser encontrada esta concepcdo que o teatro,
mais especificamente a tragédia, deve apresentar um modelo moral a ser
imitado: o bom, o nobre, o altivo. Porém nao é desta escolha moral que
Sartre (1973) se refere; o que estd no cerne da questdo é que o teatro de
situacOes “tem que substituir o estudo dos conflitos interiores pela repre-
sentacdo dos conflitos de direito” (p. 60). Para o fil6sofo francés, o teatro
de situagdes apresenta “os sistemas de valores, os sistemas morais e con-
ceituais do homem que se encontram confrontados” (Sartre, 1973, p. 60-
61). A raiz do teatro de situacdes encontra-se na tragédia grega que, no
lugar de focar conflitos pessoais desvinculados de seu contexto social, traz
ao palco uma disputa entre homens que lutam pelos seus direitos. Sartre
deixa claro que ndo quer excluir a psicologia do teatro, ao contréario, ele
quer incluir uma psicologia que entenda que o ser humano é multiface-
tado, que ndo possui uma esséncia que o define, e que estd inserido e
marcado pelo seu meio social. O que ele quer excluir é uma visao superfi-
cial e determinista do teatro de caracteres que reduzia a complexidade e
diversidade do ser humano a uma Gnica caracteristica.

Apesar de ser considerado um teatro realista, o teatro de situagdes,
por conceber que a relacdo entre o homem e o mundo é dialética, difere da
forma com o realismo era definido nos anos 1940. O filésofo esclarece que
o teatro realista sempre colocou em cena uma relagdo na qual o homem é
engolido pelo mundo, ¢ totalmente determinado pelo seu meio social a
ponto de ndo conseguir encontrar nunca uma saida. Sartre prefere o termo
“auténtico (véritable) realismo” (p. 61) para se referir a este tipo de teatro
que tem o intuito de: “explorar a condi¢do em sua totalidade e apresentar
ao homem contemporaneo um retrato de si mesmo, de seus problemas,
suas esperancas e suas lutas” (p. 61).

Ha uma passagem relevante na conferéncia Forger des Mythes na
qual o filésofo e dramaturgo francés descreve como escreveu sua primeira
peca teatral, em que circunstancias elas foi escrita e de que forma este pro-

cesso o fascinou e transformou a sua vida. Sartre (1973) conta que
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escreveu uma pega sobre o Natal enquanto estava em cativeiro, na Ale-
manha em 1940, como prisioneiro da Segunda Guerra Mundial. Bariona
era uma pega, aparentemente, sobre o Natal, mas, na verdade, ela tratava
da existéncia a partir de uma 6tica de quem esta preso, das angustias e dos
conflitos que esta vida confinada gerava. Com uma mascara de religiosi-
dade, nesta peca hd& um apelo para a luta pela liberdade, para o

enfrentamento com os nazistas que ocupavam a Franga:

BARIONA: - Eu transbordo alegria como uma taga cheia. Eu sou livre, tenho o
destino em minhas maos. Eu marcho contra os soldados de Herodes e Deus
marcha ao meu lado. Eu estou leve, ldgrimas de alegria! Adeus, doce Sarah.

Levante a cabega e sorria para mim (Sartre, 1970, p. 632).

Com um olhar amadurecido e agucado, seis anos depois de ter ence-
nado a peca, o fil6sofo considera que esta peca esta longe de ser a melhor
peca que ele escreveu. Ela foi interpretada por prisioneiros ao invés de
atores e os criticos possivelmente diriam que se tratava de uma pega que
ndo atingiu a categoria de “profissional”. Mas nada disso tem importancia
perto da empatia e do envolvimento dos colegas de cativeiro diante da
peca; é justamente neste exato momento que Sartre (1973) entende a di-
mensdo que a obra teatral alcancou “compreendi o que deveria ser o
teatro: um grande fendmeno coletivo e religioso” (p. 62). E possivel sus-
peitar que esta experiéncia marcou tanto o filésofo francés pela sua
singularidade, pois ela teve a caracteristica determinante de ter sido escrita
e encenada para um publico especifico que compartilhava os mesmos con-
flitos. O que geralmente ocorre no teatro é que a plateia é bem diversa, o
que faz que a empatia e o encantamento seja algo tao dificil de ser al-
cangado; cada vez que isto ocorre trata-se da ordem do sublime.

As personagens do teatro de situagdes sao pessoas concretas vivendo
no seu cotidiano e, a0 mesmo tempo, sdo miticas, pois suas angustias sao
verdadeiramente humanas e compartilhadas por todos. Os conflitos e as
angustias sdo fruto dos mitos que estio presentes na existéncia do ser hu-

mano como, por exemplo, “a morte, o exilio, o amor” (Sartre, 1973, p. 62).
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O que interessa a Sartre (1973) € levar ao palco esta situacao que é, simul-
taneamente, concreta e mitica para que a plateia possa se envolver e
pensar a este respeito: “se recusamos o teatro de simbolos, queremos po-
rém que o0 nosso seja um teatro de mitos” (p. 62). As pecas do teatro de
situacOes costumam ser curtas, ter poucos atores, ter um cenério reduzido
ao minimo, utilizam a linguagem do cotidiano a servico do ritmo teatral e,
ao contrario das pegas realistas, prezam a distancia entre os atores e o

publico. Segundo Sartre (1973), esta espécie de teatro

é em poucas palavras, o teatro austero, moral, mitico e ritualistico que deu
origem ao nascimento de novas pegas em Paris durante a ocupagao e especial-
mente depois do fim da guerra. Essas pegas correspondem as necessidades de
um povo exaurido, mas exigente para quem a Liberagdo ndo significou um
retorno a abundancia e que nao pode viver sendo com a mais severa economia
(p- 65).

O teatro de situagdes se volta contra o teatro burgués que é aquele
que no século XIX quebra com a concepgao que o século XVIII tinha de
teatro popular (Sartre, 1973). Ao transferir todos os teatros para o centro
da cidade e ao afastar os trabalhadores do centro, forcando-os a habitar os
suburbios, locais onde a moradia é menos cara, os trabalhadores deixam
de ir ao teatro. O filésofo pensa que este teatro burgués é um teatro de
repertério que so se repete e que nao atualiza temas que de fato interessam
as pessoas. O teatro burgués é simplista e, 20 mesmo tempo, determinista,
pois sua concepgao naturalista apresenta 0 homem com uma esséncia méa
da qual é preciso negar. Este teatro desresponsabiliza a pessoa pelos seus
atos, pois nada que ela faga mudard sua natureza que estd pré-deter-
minada. No entender de Sartre (1973), é um teatro pessimista que mostra
0 homem como um louco inconsequente que age através de atos translou-
cados porque algo em sua genética ou em sua educacdo o tornou desta
forma para todo o sempre.

Uma modalidade do teatro burgués na contemporaneidade é a comé-

dia em pé, ou o stand-up, modelo imitado dos Estados Unidos da América
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que surge nos anos 2000 no Brasil. Este teatro que se tornou uma unani-
midade responde por praticamente 50% das pecas comerciais que estdo
atualmente, em 2015, em cartaz no Rio de Janeiro. O stand-up é uma ten-
tativa de fazer a plateia rir através de esteredtipos que sdo, no palco,
ridicularizados. Pirandello (1994), no ensaio El Humorismo, de 1908, es-
creve 0 que pensa a respeito deste tipo de humor: “Desconfio destas
incitacdes a tudo ver de forma alegre, especialmente quando nos chegam
com tanta insisténcia e aparente desenfado; desconfio de quem quer ser
alegre a todo custo” (p. 92). O que causa o riso, no stand-up, é o exagero
exacerbado, na sua grande maioria com pouca inteligéncia, de determina-
das caracteristicas humanas com o intuito de apresentd-las como
inferiores e despreziveis. Este humor, ao invés de aproximar as pessoas
por uma identificagdo com alguém que é fréagil e equivocado, como Chaplin
realiza com maestria, tende a dividir as pessoas em grupos, como por
exemplo, de “vencedores” e “perdedores”, repetindo a légica estadu-
nidense do sucesso de quem sabe ganhar dinheiro e do desprezo por quem
é considerado diferente. E contra este tipo de dramaturgia que o teatro de
situagdes se volta ao apresentar pessoas complexas que estdo em constante
transformagao, pois o intuito é a empatia com um publico que pensa e que
tem em suas maos o seu destino.

O publico se modifica ao longo do tempo e o teatro deve acompanhar
estas mudancas e incorpora-las as suas pegas. O que Sartre (1973) consi-
dera o mais relevante de ser posto em cena é a questdo da liberdade. Mas
é preciso deixar claro neste ponto que a liberdade que se quer colocar em
questdo ndo ¢é a liberdade idealizada, etérea e sim a liberdade como algo
concreto e com limites préprios a cada escolha. Para o filésofo André Ba-
rata (2012), “a forte vinculagdo da fenomenologia de Sartre a nocédo de
liberdade, desde logo estimada como dado ontolégico ... ndo poderia deixar
de correr no sentido da constitui¢do de uma filosofia que se resolvesse num
imperativo de accio” (p. 107). E a partir da acio de dar um passo para um
lado e ndo para outro que o dramaturgo deve construir a historia da peca;

a personagem surgira a partir desta escolha concreta e das consequéncias
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que advém desta escolha singular. A espessura da personagem sera cons-
truida a medida que ela escolhe tomar determinada decisdo e que age em
direcdo a este fim. A situacdo concreta engenha a personagem e nao o
contrario; é com esta construcao que o teatro de situagoes trabalha.

No texto Brecht et les classiques, publicado em 1957, um ano apds a
morte de Brecht, no folneto Hommage international a Bertolt Brecht,
Sartre (1973) afirma que a partir do século XIX, o teatro burgués tem uma
preocupacdo muito grande em mostrar no palco a realidade, deixando de
lado a veracidade. O filésofo aproxima Brecht aos classicos da antiguidade
por terem em comum “uma ideologia coletiva, um método e uma fé: como
eles, recoloca 0 homem no mundo, quer dizer, na verdade.... Sim, para
Brecht como para Séfocles, ... a Verdade existe. O homem de teatro nao
deve dizé-la e sim mostrd-la” (Sartre, 1973, p. 82). Surge aqui uma
questdo: por que Sartre escreve verdade com letra maidscula? Como quica
ele esteja se referindo ao significado especifico que o conceito de verdade
tem para os antigos gregos, sugiro um breve mergulho, ainda que de
forma sucinta, no livro Les Maitres de Verité dans la Gréce archique, de
Marcel Detienne.

Na Grécia antiga havia somente trés pessoas que podiam falar em
nome da “Verdade”: o rei, o adivinho e o poeta (Detienne, 2006). O poeta,
ou aedo, ao ser encantado pelo canto das Musas, filhas de Mnemosine,
deusa da memoria, revela aos homens uma outra dimensao da realidade
que somente pode ser desvendada através de suas palavras. Enquanto o
aedo revela um passado longinquo como o da época da guerra de Troia, o
adivinho, ao ver o invisivel, revela o futuro. E o rei, ao representar os
deuses na terra, tem o dever de ser justo através de suas palavras que gan-
ham a dimensdo de oraculo. As palavras proferidas pelo poeta, pelo
adivinho e pelo rei tinham a mesma for¢a de iluminacao e de esclareci-
mento. No entender de Detienne (2006), “no coragdo desta palavra,
entregue pelos trés personagens, se aloja Alétheia, poder solidario de um
grupo de entidades religiosas que sdo, ao mesmo tempo, associadas e

opostas” (p. 8). Durante este periodo histérico da Grécia, o pensamento
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filoséfico andava de maos dadas com o pensamento religioso, implicando,
desta forma, uma interpretagdo filoséfico-religiosa da verdade. Nesta
época a verdade, Alétheia era uma palavra proferida por poucos privile-
giados: o0 aedo, o poeta e o rei. A palavra, sobretudo a partir do ano 650
a.C., passa a ser autbnoma, argumentativa e social, principalmente devido
ao seu uso no espaco politico. O tempo dos deuses vai dando lugar pro-
gressivamente ao tempo dos homens, quer dizer, o mito vai deixando a
cena para a entrada da razdo.

A verdade, Aletheia, passa pela transformacio de uma palavra para
“uma palavra-didlogo, didlogo de grupos sociais que se enfrentam sobre o
terreno politico, didlogo dos oradores que propde esta ou aquela decisdao”
(Vidal-Naquet, 2006, p. 45-46). Com o surgimento nas cidades da “re-
forma hoplitique” (p. 10) que significava novas técnicas de guerra e o
surgimento de novos “cidaddos-soldados ‘iguais e semelhantes™
(Detienne, 2006, p. 10), a filosofia se distancia cada vez mais da religido,
transformando o significado de Alétheia. Para Detienne (2006): “Hoje
como outrora, Alétheia em sua trajetoria entre Hesiodo e Parménides, é
um lugar privilegiado para observar uma mutagio nos mecanismos do in-
telecto a obra no comeco do pensamento filos6fico” (p. 31). E esta mutacédo
se da na conceptualizacdo da verdade que dizia respeito a uma légica da
ambiguidade em Hesiodo para dar lugar a uma légica da contradicdo com
Thucydides.

O escritor do prefacio de Les Maitres de Verité dans la Gréce archique,
Pierre Vidal-Naquet (2006) pensa que a relevancia do livro de Marcel
Detienne nao se encontra em apresentar uma definicdo do que seja “a ver-
dade”, e sim mostrar como ocorre “o processo de laicizagao” (p. 48) desta,
ou seja, da transformacio da palavra eficaz para a palavra-dialogo na Gré-
cia arcaica e quais sdo suas implicagoes. Foi relevante trazer esta
explicacdo sobre a transformacio do significado de verdade para que se
possa compreender que o pensamento sartriano, assim como o pirandel-
liano, se aproxima nesta compreensao da verdade como “palavra-dialogo”.

Serd por esta razao que Sartre (1973) concebera que “O teatro ndo se ocupa
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da realidade, e sim somente da verdade.... O verdadeiro campo de batalha
de teatro é a tragédia, drama que encerra um mito auténtico” (p. 154). A
relatividade da verdade significa afirmar que nao existe uma tnica ver-
dade, Alétheia, como outrora foi proferida exclusivamente pelas palavras
do poeta, do aedo e do rei; a verdade passa a ser uma questdo de argumen-
tacao.

No teatro o que se defende sdo posicoes de verdade, enquanto no tea-
tro de Pirandello cada qual tem sua verdade: “Ostensivamente, as pecas e
novelas de Pirandello tratam da relatividade da verdade” (Bentley, 1991, p.
223), no teatro de Sartre é enfatizada uma defesa de direitos. Esta verdade,
para o dramaturgo francés, é alcancada através da defesa de um direito
que é individual e coletivo simultaneamente, assim como no caso da peca
Les Mouches. O Ato I da pega se passa em uma Praca de Argos na qual se
vé uma estéatua de Jupiter, deus das moscas e da morte. Esta peca de Sartre
¢ uma interessantissima releitura do mito grego de Orestes, trabalho
arduo e dificil, pois segundo Bentley “Reinterpretar um mito grego néo é
uma tarefa pequena para aqueles que acreditam em um teatro ‘puro’ e que
estao determinados a todo custo a evitar nao s6 o pedantismo e a propa-
ganda politica como também o didatismo” (p. 290).

Orestes, depois de longos anos em Atenas, sendo criado por pais ado-
tivos, volta a sua cidade natal, Argos, para vingar o assassinato do seu pai,
o rei Agamémnon. Orestes, ao lado de sua irma Electra, inventa um plano
para matar os assassinos de seu pai, que eram sua mae, a rainha Cli-
temnestra e seu amante Egisto. Depois da morte do rei Agamémnon,
Egisto entrega Orestes a uns mercendrios e ordena que levem a crianca
para outra cidade. Enquanto Orestes foi educado por “burgueses de Ate-
nas” (Sartre, 1947b, p. 58), Electra, desde os seus seis anos, é transformada
em escrava do novo rei, sendo forcada a realizar, sem descanso, trabalhos
domésticos. Durante toda a pega se mantém sempre presente o descon-
forto do barulho das moscas que deixam carregado o céu de Argos. Estas

moscas, as Frinias, rondam as cabegas e as consciéncias dos habitantes de
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Argos culpabilizando toda a comunidade por um crime. Orestes, ao defen-
der sua liberdade, defende também a liberdade de todos os habitantes de
Argos. Em meio a ocupagao nazista na Franga durante a Segunda Guerra
Mundial, o dramaturgo Sartre (1947b) escreve a peca Les Mouches com o
intuito de despertar nos homens a sua condicao de liberdade que pode ser
exercida mesmo nas situacbes nas quais ela parece estar totalmente cer-
ceada.

A defesa de um direito, como a liberdade, por exemplo, é feita através
da palavra. A palavra no teatro sartriano é a acdo que se apresenta pelos
movimentos e pelos gestos das personagens. Sera a acdo da personagem,
uma defesa por um direito, que guiara estes movimentos e esta gestuali-
dade prépria. Para explicar a importancia que o gesto, a gestualidade e a
acao tém no teatro, Sartre (1973) escreve notas para uma conferéncia mi-
nistrada em 1958 no sanatério de Bouffémont. Em uma destas notas,
Sartre (1973) escreve que apesar do ator de cinema estar mais préximo do
espectador devido a um plano que aproxima o rosto, a visao que o espec-
tador tem ¢é dirigida pelo olhar da camara. Desta forma, o filésofo
considera que o teatro é uma experiéncia coletiva de maior liberdade, ja
que a plateia escolhe para onde quer olhar. Enquanto no cinema a
aparéncia tem o estatuto de realidade, no teatro seré a gestualidade que
compora a verdade da personagem.

No cinema fica claro desde o inicio que o filme se passa na beira do
Seine, em Paris, ou em um pequeno quarto de uma cidade do interior. J&
no teatro, serdo as agoes das personagens que definem uma determinada
cidade; cada gesto sera dotado de uma intencionalidade que dara a silhueta
da personagem e do mundo a sua volta. Em uma das notas Sartre (1973)
se pergunta: “Mas o que é uma acdo?” (p. 87) e ele responde que “A acio
é 0 gesto no teatro” (p. 87) e explica “A agdo é o conjunto dos trabalhos
exercidos sobre o mundo exterior e através dele sobre o individuo ou sobre
um grupo para chegar a este fim por meios definidos” (p. 87). E ao afirmar

que “o teatro é o gesto” (p. 118), ele também se pergunta “E o que é o
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gesto? ... € um ato que nao tem um fim em si mesmo, é um ato, um movi-
mento, que esta destinado a mostrar outra coisa” (Sartre, 1973, p. 118). As
ac¢oes no teatro sao os atos e os gestos intencionais que estdo sendo reali-
zados em dire¢do ao mundo com o intuito de satisfazer um desejo ou uma
necessidade. Estes movimentos intencionais, os atos e os gestos, fazem
com que aparecam situacdes imaginarias verdadeiras que criardo todo um
cendrio imaginério com os seus objetos. Serd a acdo de atravessar a noite
a cidade de Paris com o intuito de encontrar a pessoa amada que fard com
que aparegam as ruas, oS parques, 0s carros, as estacdes de metrd e as
luzes das pontes do Seine. E como, para Sartre, a linguagem no teatro tam-
bém é um gesto, ela ndo pode ser descritiva, como se trata também de uma
acao, ela criaré situagdes irreversiveis. Isto nao significa dizer que a lin-
guagem terd o poder de oraculo e sim que a linguagem inaugura um
caminho sem volta, ainda que a trajetéria deste novo caminho possa ser
sempre alterada. Estas a¢des imaginarias realizadas através dos atos, ges-
tos e palavras produzem fatos coletivos que sdo vivenciados pela plateia
como uma experiéncia veridica a distancia, sobre a qual ela se identifica,

porém nao pode interferir:

distanciamento. Trata-se de empregar esta contradi¢do: o homem apre-
sentado é eu mesmo fora de meu alcance. Isto significa: fazer que nos
descubramos como se fossemos os outros, como se outros homens nos olhas-
sem; em outros termos, obter essa objetividade que néo posso obter por meio
da minha reflexdo (Sartre, 1973, p. 89).

Na entrevista Deux heures avec Sartre, posteriormente intitulada
como L’auteur, loeuvre et le public (1973) que o filésofo deu ao L’Express,
em 1959, o jornalista lhe pergunta se o motivo pelo qual ele escrevia teatro
era pra alcangar um publico maior do que o publico leitor de romances.
Sartre responde que ndo, pois tanto um romance, com uma grande tira-
gem em edigdo de bolso, quanto uma peca de teatro, de grande sucesso,
podem alcangar um publico de 100 mil pessoas. O sucesso de um romance
e de uma peca de teatro se mede de forma diferente, pois um romance

pode vender um nimero reduzido de exemplares e ainda assim influenciar
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um nimero muito grande de pessoas ao longo do tempo, através de vérias
geracdes. Ja o sucesso de uma pega de teatro é imediato, ou seja, ou ela é
elogiada pelo publico e pela critica ou, caso contrério, tende a sair de car-
taz. Sartre (1973) pensa que “uma peca é cada vez mais um grande esforco,
se ela falha volta-se contra seu autor” (p. 92). £ um grande esforco, pois
hé& um investimento intelectual e afetivo do autor, dos atores, do diretor e
de varios outros profissionais que, se apds a estreia nao funcionar, todo o
trabalho se perdera. Neste caso, tanto o esforco intelectual como o esfor¢o
fisico serdo completamente desperdicados; a cada estreia é um risco que
se corre. E por esta razio que Sartre (1973) concebe que o teatro é “a coisa
publica, a coisa do ptiblico” (p. 93), pois uma vez no tablado, a peca deixa
de pertencer ao dramaturgo; uma vez encenada, “a peca ja escapa ao
autor” (p. 93). Sartre acredita que suas pecas se tornavam na imensa
maioria objetos, pois elas lhe escapavam.

A companhia teatral portuguesa Teatro O Bando, com existéncia ha
quatro décadas em Portugal, j& héd alguns anos vem trabalhando com a
questao autoral de forma compartilhada. O diretor da Companhia, Jodo
Brites (2012) pensa que ao tornar coletiva a capacidade de formular
hipéteses, hd uma contaminagéo criativa que alarga o teatro. Esta corrente
singularista, fruto do coletivo, gera uma capacidade de apropriacdo das
ideias do outro tornando a obra alargada. No caso do Teatro O Bando, as
ideias das pessoas da comunidade local no qual eles estdo realizando uma
peca sao fundamentais: “o mais gratificante na descentralizagdo é o envol-
vimento das comunidades no processo criativo, em que a partilha é real, o
entusiasmo é contagiante. Aprendemos tudo. Juntamos os saberes” (Cam-
Pos, 2009, p. 206). Brites (2012) pensa que ao partir de uma situacao
concreta e ao compartilhar a dramaturgia, tornando a obra alargada, o
espetaculo tera uma capacidade de cativar e contaminar puablicos diversos.

A propésito da questdo da autoria que sempre escapa, o que se torna
relevante para Sartre (1973) a este respeito sdo “as relagdes imprevistas
que podem surgir no interior dos atos e das cenas entre mil coisas (gestos,

atitudes, condutas das personagens, tempos e lugares da acdo, cenario,
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luzes, etc.)” (p. 93). Destas relagdes imprevistas emergird a cada dia um
espetaculo tnico, um acontecimento do qual nao se pode saber o que sera
de antemao. O que a imprevisibilidade do espetéaculo reflete é o proprio
movimento do mundo que estd sempre em transformagdo, esta é a
esséncia do teatro. O filésofo e também dramaturgo francés enfatiza no
Un théatre de situations que o teatro ao qual ele se refere em suas pecas,
ndo somente ele, mas também todos os dramaturgos contemporaneos que
trabalham com este teatro especifico, traz ao palco uma perspectiva de fu-
turo que coabita com uma tomada de consciéncia que o tempo atual esta

terminando:

gostaria que o publico visse nosso século de fora, como coisa estrangeira, na
figura de testemunha. E que, a0 mesmo tempo, ele participe, posto que ele faz
este século. Além disso hé4 alguma coisa de particular na nossa época: nés sa-

bemos que seremos julgados (Sartre, 1973, p. 103).

Neste ponto da conferéncia L’auteur, l'oeuvre et le public, Sartre
(1973) argumenta que a partir de toda a énfase que ele deu a a¢do no tea-
tro, ele poderia ser questionado se nesta arte que ele defende nao haveria
paixdes, se seria um teatro frio, constituido exclusivamente por ag¢oes. O
filésofo coloca em questdo o significado de paixdo, ele sustenta que a
paixao nao deve ser associada a estupidez e ao aniquilamento de si e dos
outros. Um ato cometido em nome da paixao é, no fundo, um ato pela
defesa de um direito; é pelo fato da pessoa se sentir destituida de um di-
reito que ela cometera, por exemplo, um crime dito passional. £ a partir
de um sistema de valores que vigora em determinado meio social que o
homem luta apaixonadamente em prol de um direito que ele acredita ter
conquistado nesta sociedade. Quando este direito é ameacado, aparece o
ciiime, ou a inveja, que movem o homem a procurar justiga. Os apaixona-
dos, para Sartre (1973), longe de serem homens fiteis, sdo homens que
raciocinam e que lutam por seus ideais: “Pirandello viu isso: em suas obras
cada vez que um homem esta tomado por uma paixao, ele fala o tempo

inteiro, porque a paixdo se expressa por palavras, pelos raciocinios, pelas
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indagagoes” (p. 136). Os sentimentos e a razao permanecem imbricados
no intuito de resolver uma situagéo conflituosa: “a paixao ... ¢ um ato no
sentido de que é uma reivindicagao social que um individuo manifesta com
a decisao de chegar até o fim, lutando contra a realidade” (Sartre, 1973, p.
136).

A partir da década de 1950, grandes transformacoes sociais surgiram
em um mundo que foi marcado por duas guerras mundiais. Além dessas
transformagdes de um mundo aos pedagos que tenta se reconstruir, surge
toda a pujanca de uma arte nova, o cinema. Na época todos pensavam que
a sétima arte tornaria completamente obsoleto o teatro, que ele se tornaria
uma arte ultrapassada diante do poder das imagens do cinema e vaticina-
vam que seu fim estava préximo. Para Sartre (1973), o cinema contribuiu
para afirmar ainda mais o lugar do teatro: “Pois desde esse momento o
teatro refletiu sobre seus proprios limites, e, como em toda arte, fez de
seus proprios limites as condigdes de sua possibilidade” (p. 170). E o teatro
que surge destas reflexdes de seu lugar no mundo a partir da delimitagéo
de suas fronteiras, de seu alcance e de sua atuagdo, é o “teatro critico” (p.
171). Este teatro, a partir de suas delimita¢des, constrdi a partir dos atos e
do imaginario, uma relagdo imaginaria entre plateia e os atores, relacio
Ginica que se inaugura a cada apresentacio da peca, dia a dia. ¥ uma rela-
¢do imaginaria que se d4 a partir da crenga imaginaria do publico nas
personagens, o que suscita sentimentos imagindrios a partir dos gestos
que sdo colocados em cena. Para Sartre (1973) o teatro coloca em cena uma
contradicao, que é a justamente a coexisténcia das agdes reais que sao rea-
lizadas no palco e a relagdo imaginaria que se estabelece entre a plateia e
as personagens. Esta coexisténcia entre real e imaginario é o que torna o
teatro uma cerimonia magica e delicada ao mesmo tempo; é um momento
singular, intenso e, a0 mesmo tempo, fragil, que inspira cuidados por parte
dos atores e do diretor.

A peca, que é da ordem do imaginario, é um convite a irealizar-se,
tornando-se por algum tempo, geralmente o tempo de duracio da peca,

em imagindrio. E crenga no imaginario, ou seja, no que nao existe, que
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produzird um efeito no que ja existe, transformando as pessoas e, conse-
quentemente o mundo que elas habitam: “tal é o sentido do teatro: o teatro
tem por valor essencial a representacao de algo que ndo existe” (Sartre,
1973, p. 177). Sera justamente por inventar alguma coisa que nao existe
ainda que o teatro pode transformar as pessoas e, a0 mesmo tempo, o
mundo. Para o dramaturgo francés o teatro contemporaneo deve estar em
sintonia com o tempo no qual ele emerge e deve sempre colocar em cena
“situagdes-limite” (Sartre, 1973, p. 20), situagdes na qual a vida estd em
jogo. Talvez a passagem mais importante do Un théatre de situations seja
esta na qual Sartre (1973) define com todas as letras o que é um teatro de
situacgdes e o que ele propde de inovador em relagdo ao teatro de carac-

teres:

0 homem livre nos limites da sua propria situagao, o homem que escolhe, que-
rendo-o ou ndo, para todos quando ele escolhe para si - eis aqui o tema de
nossas pegas. Para substituir o teatro de caracteres propomos um teatro de
situagdes; nosso objetivo é o de explorar todas as situagdes que sdo mais
comuns a experiéncia humana, aquelas que se apresentam pelo menos uma

vez na maioria das vidas (p. 58-59).

A riqueza do teatro, para Sartre, estd em deixar a porta aberta para o
inusitado e para o novo e, a0 mesmo tempo, colocar em cena uma pessoa
que pensa, que reflete sobre suas escolhas a partir do mundo no qual se
est4 inserido. A singularidade do teatro sartreano estd em exercer uma
contaminagdo, de forma coletiva e mitica, do imaginério e, a0 mesmo
tempo, da ética. Contat e Rybalka (2005) ressaltam esta caracteristica
marcante da dramaturgia de Sartre que leva a conceber “uma dupla
funcado do teatro: fungdo imaginaria e fungao social” (p. 12)* Pode-se ar-
gumentar, desta forma, que o teatro sartreano tem esta dupla dimensao

na qual uma via seria a do imaginério contaminando o real, deixando um

4 Nesta edicdo recente, de 2005, da Editora Gallimard, do livro Un théatre de situations, Nouvelle édition, augmentée
et mise a jour, podemos encontrar uma edi¢ao aumentada e atualizada da Introduction (1973-1991) no qual consta
justamente a citacao referida, que ndo estd presente na edigdo original de 1973. Além deste pardgrafo aumentado,
pode-se encontrar também as seguintes bibliografias Textes sur le thétre et le cinéma non repris dans ce volume e
Bibliographie sélective, que também nao estdo presentes na edicdo original de 1973.
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espago vazio para o surgimento da criacdo. E, de forma simultinea, outra
via, a de carater ético-politico, de uma responsabiliza¢do a respeito da es-
colha na existéncia e das aces decorrentes desta. O fato de Sartre exaltar
tanto a distancia entre atores e plateia e frisar que nao é possivel ter o
dominio e controle daquela situagdo, em momento algum nos remete a
inexorabilidade, a fixagdo em determinada situagdo ou determinada es-
colha de vida. Apenas ou, sobretudo nos defronta com a questdo ética
incontornavel de que cada escolha que se faz na trajetoria existencial tem
consequéncias e deixa marcas nao somente na vida individual, mas em
toda a sociedade e em toda uma época. Se a liberdade de escolha é algo da
qual ndo podemos ignorar, fugir ou nos esconder, é preciso sempre lem-
brar que o tempo ndo volta atras e que cada gesto, no teatro assim como
na vida, constitui a subjetividade e, a0 mesmo tempo, o mundo. O teatro
de Sartre, assim como é colocado magistralmente em cena na peca Les
mouches, afirma com todas as palavras e com todos os gestos que a luta
pela liberdade sempre esté inserida em uma luta maior, que é justamente

a luta em defesa dos direitos coletivos.
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