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RESUMO

O presente trabalho busca tracar um panorama da categoria corpo na sociedade ocidental,
apontando suas sombras e seus escapes e estabelecendo o campo da psicologia analitica
como um lugar de reimaginacdo e ressignificacdo deste termo. Nossos objetivos
principais foram tracar uma cartografia do estatuto do corpo na modernidade,
compreender como este termo aparece nas obras junguianas e propor que 0 cCorpo, has
praticas derivadas deste referencial, se coloca como corpo simbdlico e gestual, numa
performance clinica que aponta para a multiplicidade dionisiaca como forma de
conhecimento e acdo e que abre a perspectiva de transformacBes alquimicas tanto

singulares quanto coletivas para os participantes de uma cena.

Palavras-chave: Corpo, Performance, Psicologia Analitica, Psicologia Junguiana,

Psicologia Imaginal, Psicologia Arquetipica.






ABSTRACT

The present work seeks to draw a panorama of the body category in Western society,
pointing out its shadows and their escapes and establishing the field of analytical
psychology as a place of reimagination and re-signification of this term. Our main
objectives were to map the status of the body in modernity, to understand how this term
appears in the Jungian works and to propose that the body, in the practices derived from
this referential, places itself as a symbolic and gestural body, in a clinical performance
that points to Dionysian multiplicity as a form of knowledge and action and that opens
the perspective of alchemical transformations both singular and collective for the

participants of a scene.

Keywords: Body, Performance, Analytical Psychology, Junguian Psychology, Imaginal

Psychology, Archetypal Psychology.
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APRESENTACAO

...Ou de como fui parar na corda bamba.

Este trabalho situa-se no que podemos denominar “linhas epistemologicas ndo
hegeménicas” do pensamento. A abordagem imaginal para o tema do corpo,
especificamente do corpo na clinica psicoldgica, € uma escolha ndo apenas individual,
porque parte de uma interpelacdo pessoal a um campo, mas uma escolha politica, na
medida em que as possibilidades de imaginar o conhecer e 0 mundo parecem ter sido
progressivamente restringidas pela unilateralidade de um discurso cientifico
emaranhado nos ditames do capitalismo, avancado e calcado nas nogles de
produtividade e utilidade, que aceita apenas uma forma especifica de conceber mundo,
natureza e relacdes, rejeita abordagens dissidentes e cria um discurso hegeménico que
muitas vezes descarta a criatividade e a inventividade como fendmenos ndo inerentes ao

campo da pesquisa.

Podemos definir a abordagem imaginal como uma busca descritiva de
cartografar o campo simbolico de um termo em uma dada concep¢do ou recorte e, a
partir dessa cartografia, efetuar um exercicio de relagdes imaginativas: em outras
palavras, buscar referéncias que se amalgamam nado linearmente no sentido de propor
um devir-saber, ou uma “contagdo de historia”, que exercera seu efeito na medida em

que provocar a a¢do imaginativa no mundo.

Do ponto de vista da psicologia, a abordagem imaginal pode considerada como
um exercicio de compreensdo situado na intersec¢do, ou, mais precisamente, no espaco
imaginativo de duas tradi¢Ges de pensamento em diélogo, a saber: a fenomenologia, em
uma tradicdo mais existencial, e a psicologia profunda (depth psychology) referida nos
trabalhos de Jung e dos po6s-junguianos. Para Romanyshyn, trata-se de localizar o papel
da metafora - e a definicdo dessa categoria de linguagem - como elemento central no

didlogo entre a fenomenologia e a psicologia junguiana e pos-junguiana.
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A ciéncia ndo é um método neutro, ela € praticada em contextos, e no contexto
atual, hipercapitalista e neoliberal, a mensagem tem sido; “Morte a imaginagdo, a
imaginagao ¢ inutil”. De criadores de futuro, passamos a preenchedores de planilhas.
Quem ndo se adequa, ndo é financiado. E ndo falamos muito disso, porque afinal, a
academia, as revistas cientificas e as agéncias de fomento sdo lugares de polidez -
polidez essa que pode mascarar uma disputa de poder bastante violenta no que tange as

possibilidades de desenvolvimento de certas areas. E nos resta nos indisciplinar.

A éarea das psicandlises psicodinamicas, na qual incluo a psicologia profunda ou
psicologia analitica, € marcada pela necessidade do exercicio da imaginacdo e da
elaboracdo simbolica e, nesse contexto, se ela evitar o desejo apolineo da identificacdo
com a medicina e assumir sua vocagdo de “ser outra coisa”, ela pode configurar-se
como érea indisciplinar. Percorrer essa “outra coisa” sera um dos objetivos desta
pesquisa: minha escolha consciente € a indisciplinaridade, o que, de forma bastante
surpreendente, tem me permitido organizar um saber ao qual tenho dado o nome de
incorporado. Minha escolha € também pela busca de uma narrativa que se revele relato
de caminho iniciatico, no sentido em que o iniciado é alguém que ousa iniciar um
caminho de conhecimento experiencial ndo linear e compartilhado performaticamente
com aqgueles que fazem parte de sua comunidade. Um caminho apto a ventilar processos
imaginativos que nos aproximem cada vez mais dos campos de nossas préaticas
cotidianas, desenvolvendo uma linguagem n&o redutiva para processos vivenciados na

clinica e na vida.

Vivo hoje em um mundo que parece se desmanchar enquanto promove uma
atividade incessante, em que ndo ha tempo para nada, porque estamos sempre fazendo

alguma coisa.

A escolha do corpo como tema também se situa nos contornos dessa pergunta
fundamental: “que fazer é esse que nos desfaz? ”. S0 nossos corpos que sofrem no
mundo, € o corpo do mundo que sofre com esta tacita proibicdo da imaginacao - e 0

corpo sogobra em diversas instancias - particulares, singulares, coletivas.

Quando pensamos nos discursos de medicaliza¢do da sociedade e do sofrimento
psiquico, tdo caros ao ja mencionado hipercapitalismo neoliberal, discursos surgem

colocando em questdo o que € a terapia ou a analise, sua eficacia e eficiéncia (essas duas



palavras tdo usadas e tdo redutivas dos nossos processos Vivos). Surgem também
criticas a respeito do nosso fazer no sentido de que ele ndo corresponde ao desejo
médico de curar sintomas por meio da eliminacdo. Processos de vida vistos como
sintoma que se quer extirpar, pois 0 mal-estar deve ser calado, essa € a concepgao que
domina a imaginagdo de nossa sociedade. Nesse modelo, o corpo é imaginado de uma
forma especifica e essa forma, sobre a qual falarei mais adiante, implica em um calar,

em um descorporalizar a vida.

Em minha prética clinica, percebo que as sobras simbolicas do corpo moderno,
fetichizado pelo capitalismo, retalhado por aplicacbes ideoldgicas do método cientifico,
vém me visitar, buscando reparacao. Elas exigem um lugar - de saber, de performance,
de existéncia. Constituo-me, entdo, em guerrilheira do saber incorporado, do
pensamento imaginativo, do meu proprio corpo em relagdo com 0s corpos - culturais,
simbolicos, construidos, dos outros. Procuro imaginar outras performances possiveis

para nossos corpos em acao que sdo, eles préprios, o corpo do mundo.

O proposito deste estudo é reimaginar um corpo muitas vezes estropiado pelas
unilateralidades do método cientifico, reimaginando o mundo e animando as
possibilidades de relacdo que podem existir para além das tecnicalidades de uma
ciéncia, seja ela soft ou hard. A busca pela imaginacdo € a busca pelo soft: a vida é soft,
a vida é tenra e, no que o tenro nos exige, nela existe a dureza- e ndo a rigidez - de ter
que lidar com a experiéncia e a presenga, com nosso estar no mundo e imaginar-se,
imaginando-o. Tanto no fazer ensinante, quanto no fazer pensante, quanto no fazer de
analista, quanto em um fazer cidaddo, o que me interessa € a vida — A vida como devir
imaginativo. E devir porque somos animais simbolizantes, porque sem issO Somos

menos do que robds sem alma que criamos com nossas tecnologias.

A vida, ela tem corpo, corpo habitado, corpo atravessado. E desse corpo que
escolhi falar O que é esse corpo? Tarefa de definir o indefinivel. Mas havera uma

tentativa. Um rastro, talvez uma poética clinica

Nesta narrativa percorrerei a historia de um termo: “0 cOrpo”, o corpo na
modernidade e em seus escapes, historica e psicologicamente, na busca ndo de um
discurso final de verdade, mas de uma “contagdo”, de uma “mostra¢do” de

possibilidades desse termo na préatica cotidiana de meu oficio, pois a producdo do



mundo e dos saberes é inexoravelmente atravessada pelas praticas “incorporadas” do

cotidiano.

Marcadas pela ideologia da produtividade e por modos de producdo de um
discurso de saber em formato predeterminado, inclusive na maneira pela qual se deve
“contar a historia” do processo de pesquisa, as ciéncias e as producdes académicas hoje
se configuram em um campo de dominacdo simbolica, ideoldgica, de fabricacdo de
verdades que, como ja mencionei anteriormente, excluem concretamente formas de
pensamento dissonantes, prejudicam a emergéncia do novo, do vivo e, sobretudo, do
incorporado, no que isso tem de implicacdo na mudanca das vidas individuais e das
formas de vida coletivas e ecologicas, a ecologia aqui entendida como relacdo de seres

relacionais com uma Natureza também relacional da qual somos parte integrante.

Ao obedecer a essa légica de dominacgdo, nds pesquisadores nos colocamos em
uma posicao de operarios de producdo de um saber que fabrica artigos e desenhos de
pesquisa esperados e institucionalizados. Se por um lado necessitamos viver no mundo
falando uma lingua compartilhada, por outro ndo necessitamos nos adaptar
completamente, é urgente e preciso criar futuros: é da ordem do vivo encontrar brechas
por onde brotar nos cimentos das calcadas epistemoldgicas, econdmicas e politicas do

planeta.

Minha opcdo de fazer passar o vivo entre as brechas implica a escolha de um
estilo ensaistico para apresentar minha pesquisa, que se configurou, em termos
académicos, em tragar um mapa simbolico a respeito do termo “corpo” na ciéncia
moderna e em seus escapes, propondo o campo da psicoldgica analitica e do ensino do
oficio da psicoterapia como um locus de resgate de uma performance que aponte para o
gestual, alquimico/xamanico, para uma alusdo ao mistério imaginativo que ocorre
guando se leva em conta os escapes da ciéncia moderna no que se refere ao termo

corpo.

Para aléem dos ditames do método cientifico (e, ao contrario do que possa
parecer, sem demoniza-lo, mas apenas apontar para sua unilateralidade e suas
consequéncias no real), esse mapa procura lidar, em termos de significacdo, com tudo o
que transborda do vivido cotidiano e que se configura como sintoma. O que a psicologia

profunda pode fazer do sintoma-corpo e como isso se relaciona com a prépria



construcdo de um mundo no qual a corporalizacdo dos afetos e dos sentidos acontece

configuram a histéria que me proponho a “contar”.

Para além de uma concepgdo médica, sociolégica ou psicoldgica do corpo,
interessa-me - e escrevo na primeira pessoa por acreditar que o que me interessa pode
ser compartilhado, pois somos seres relacionais - descrever como nosSsSOS COrpos Sao
concebidos, que escapes vivemos e que novidades podem haver nesses escapes, dado
que estamos no mundo incorporadamente, mas somos uma sociedade alicercada na
propria descorporalizacdo das formas do conhecer que, metodologicamente, separa
sujeito e objeto, palavra e efeito, que desmetaforiza nossos simbolos e, com isso,
desrritualiza nossas existéncias. O bordado deste texto é tecido de experiéncias
amplificadas por outras experiéncias relatadas, outras cosmovisdes, vinhetas do
cotidiano, elaboracdes tedricas do campo de pesquisa - um movimento de busca

imaginativa. Por isso, esta pesquisa inicia-se com um “Era uma vez...”.

Todo conto conta uma vida, uma aventura, e um conhecimento intuitivo que
para exercer seus efeitos precisa ser performado. “Todo maloqueiro tem um saber

empirico”, declara o cantor paulista de RAP, Criolo.

Em Séo Paulo, “maloqueiro” é alguém que pertence as camadas inferiores da
ordem social. E o desprezado social. E maloca, uma forma de moradia indigena, é a
palavra usada para indicar muitas exclusdes em camadas. Quando ouvi essa frase em
um disco denominado “Convoque seu Buda”, nessa mistura viva de referéncias, pensei:
¢ desse conhecimento que quero falar. Do meu, dos nossos conhecimentos “selvagens”,

de onde brota a possibilidade cotidiana de fabricar devir.

Esta pesquisa fala de performances - brechas na arte que deixam a vida entrar -
mas é, sobretudo, o registro de uma performance analitica, pesquisadora e docente. Uma
performance vivida como analisanda, analista, mulher da classe média paulistana,
bailarina, cientista, professora, animal politico e simbdlico, como tudo que sou (que sei,
e que ndo sei que sou), como pensadora de um campo que se mescla com a vida, perfaz

a vida, refaz a vida, é vida. Por isso... Era uma vez...

Na introducédo do trabalho, localizarei o aparecimento da categoria corpo como
questdo de pesquisa no mundo e na clinica junguiana para mim. No segundo capitulo,

apresentarei a hermenéutica alquimica como forma de pesquisar que inclui a alma do
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pesquisador na pesquisa, revelando que pesquisar é, antes de tudo, se relacionar com um
tema e com um campo. No terceiro capitulo, colocarei nossos objetivos, ou nosso
compéndio de desejos em relacdo ao mapeamento que fizemos. No quarto capitulo,
chegamos a uma cartografia do corpo na modernidade, indicando seu lugar de sombra e
escape. Ja no quinto capitulo buscarei localizar o estatuto do corpo na obra junguiana e
nas préaticas clinicas derivadas dessa obra. No capitulo seis, chegaremos a questdo das
performances analiticas e de uma abordagem dionisiaca da clinica, que leva em conta o
corpo simbdlico e o corpo gestual como lugares de elaboracdo e transformacédo
alquimica singular e coletiva. No capitulo sete, falarei sobre o que aprendi nesse
processo, que descrevo como um processo de iniciacdo, o que aprendi ao mergulhar na
vertigem da espiral hermenéutica. Nas consideracdes finais, tratarei de questionar
alguns aspectos da formacdo analitica, no sentido de reforcar a necessidade percebida de
poder entrar em contato cada vez mais com processos transformadores, incorporados ja
na prépria formacdo, que, a0 meu ver, permanece ainda muito ligada a um formato

excessivamente racionalista.



INTRODUCAO

A localizacé@o de um corpo singular em busca de uma cartografia compartilhada.

Era uma vez um tempo em que eu ndo sabia dancar. Talvez eu soubesse falar, mas a
fala que brotava do pensamento abstrato era uma fala que tudo suportava, muito
diferente da fala incorporada que eu aprenderia a vislumbrar mais tarde. Certo dia, 0
pensar — racional, metodoldgico, desmetaforizado - adquiriu um limite, isso porque ndo
solucionava o mistério de estar viva, encarnadamente no mundo. Pensar néo

solucionava as complexidades do sentir e do agir.

Por um desses caminhos que s6 se entende com o passar dos anos, em um momento
muito delicado, de crise pessoal, profissional e de formulacdo de identidade, a danca
contemporanea e os estudos em educagdo somatica me apareceram como Via de acesso

a algo que antes me escapava.

Formei-me em Psicologia em 2001 e abri um consultério. Como a maioria dos
consultérios de iniciantes, ele ndo se mantinha como fonte de renda, mas
proporcionava-me um enorme prazer e instigava-me a buscar formagdo complementar.

Por uma questao conjuntural, interrompi a clinica por dois anos.

No final desse periodo, compreendi a necessidade de voltar a clinicar e busquei uma
especializacdo em psicologia analitica. Essa escolha ndo foi casual. Eu ja havia
trabalhado em diferentes referenciais, entre eles, um referencial de clinica de inspiracéo
fenomenoldgica, no qual durante certo tempo senti-me um pouco desorientada quanto
ao desenvolvimento de operadores propriamente clinicos. Mais tarde, atuei em um

referencial psicanalitico inspirado na obra de Jacques Lacan.

Embora me interessasse bastaste, esse referencial psicanalitico trazia consigo, pelo
menos naquele momento, uma dupla significacdo: por um lado, eu buscava um
pertencimento, e essa linha de atuacéo era mais popular nos circulos que eu frequentava;

por outro conduzia a um aprisionamento nos modos de ser e de agir que, mesmo sem
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serem intrinsecos a obra do autor, eram referentes a sua institucionalizagdo e apareciam

nas performances cotidianas dos campos de formacéo. E isso ndo me agradava.

Eu queria saber clinica, mas também precisava de um espaco para 0 nao saber.
Encontrava-me em um lugar peculiar de inflexdo: a fenomenologia ndo parecia me
oferecer uma teoria (ou cosmovisdo) clinica a partir da qual eu pudesse agir naquele
momento; a psicanalise, por sua vez, oferecia-me uma teoria clinica que, também
pessoal e momentaneamente, sufocava meu agir criativo. Foi entdo que me deparei com
o livro de Jung, Memdrias, sonhos e reflexdes! que, mais do que conceituar ou afirmar
uma abordagem tedrica, abriu a perspectiva da narrativa do cotidiano de alguém que, ao
prestar atencdo em seus proprios processos e nos processos do mundo, construiu um
sistema de pensamento vivo, interessante, fluido, mutavel. Ali intui que a obra
junguiana, em suas contradi¢des, continuidades e descontinuidades narrativas, poderia
me instrumentalizar na pratica de um oficio que, mais do que uma profissdo calcada na
ciéncia, era algo que na minha percepcao exigia a criacdo de mundos compartilhados e
de relagbes, de um certo saber fazer experiencial que se beneficiava pouco do
aprendizado de técnicas especificas, entendidas como protocolos. Como afirma Roberto

Gambini:

[...] A psicoterapia, da maneira como a conhecemos, é
uma atividade interseccional, com um fundamento na
ciéncia e outro na arte. Esse cruzamento gera um exercicio
tnico. De modo que ela requer tanto o preparo cientifico,
como o treino constante do desempenho criativo do
oficio. E a formacdo deve levar em conta esses dois lados
de maneira equilibrada, inclusive deve transmitir esse
conceito de dupla ancoragem, pois nao se forma um

terapeuta com uma perna s6. (GAMBINI,2008, p. 36)

1 JUNG.C.G. Memodrias, sonhos e reflexdes. Tradugdo Dora Ferreira da Silva. Rio de Janeiro:
Nova Fronteira,1986.
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Na formag&o em psicologia analitica ao meu alcance, no momento de vida em que a
procurei, havia um ntcleo do que se convencionava chamar “trabalho corporal”. Ali
deparei com toda a poténcia do corpo como componente da cena analitica, fabricador de
simbolos, movimentos e imagens. Esse corpo, tdo distante de mim até entdo, revelou-se
como uma via de reconexdo com o afeto e retirou-me de um padrdo de deciséo racional
que se por um lado havia garantido minha sobrevivéncia até ali, por outro me limitava

na capacidade de sentir e de situar-me no mundo de forma criativa e ativa.

Nessa formacdo, na qual me foram apresentadas diversas técnicas de abordagem
corporal, também me reconectei com 0 movimento expressivo e, em decorréncia disso,
iniciei um caminho de estudo em danca contemporanea, em técnicas de improvisacao e
em educacdo somética. Eu continuava a praticar a clinica psicoldgica nos moldes mais
tradicionais, focada na escuta e na producdo verbal dos pacientes, mas comecei a
perceber que o paciente que se apresentava diante de mim ndo narrava apenas suas
historias e sonhos: ele atuava sua situagdo com seu corpo, com gestos que se repetiam,
com expressdes e tons de voz que se modificavam a cada momento. Percebi, também,
que na cadeira diante de mim ndo se encontrava apenas uma pessoa, mas todo um
percurso dramatdrgico povoado por uma infinidade de personagens que ali se
encarnavam e se manifestavam simbolicamente - o simbolo eficaz é necessariamente

encarnacao.

No consultério, o corpo vivo, movendo-se e performando, reagindo e ressoando as
minhas performances como analista, passou a interessar-me profundamente. E isso ndo
apenas na atividade clinica. Como professora universitaria, pergunto a mim mesma
como seria possivel trazer esse corpo simbolizado e simbolizante para dentro dos
processos de ensino, tdo institucionalizados e engessados pelos ditames de curriculos
minimos, (famélicos de td0 minimos) e da burocratizacdo do fazer ensinante
universitario. Esse Gltimo tema talvez se configure ainda em uma outra pesquisa. Mas,

uma coisa de cada vez...

Para mim, 0 corpo apareceu primeiro como sombra: um pedagco de carne
desvitalizado, desmembrado, com histdrias primarias ambiguas que, reptiliano, havia
sido, em minha historia especifica, e talvez de maneira amplificada na historia da minha
cultura, dominado pela linguagem neocortical da racionalidade. Depois ele apareceu

como caminho. Luz se fez da sombra. Para a consciéncia, da perspectiva a partir da qual
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contemplo o0 mundo, a luz depende da sombra e a sombra da luz. Ndo ha uma sem a

outra; uma é a outra.

Assim, o desejo de narrar sobre o corpo, em busca da palavra incorporada, contando
um percurso narrativo de meu oficio, manifestou-se como tentativa de compreensao
daquilo que em mim tudo dizia sem ser ouvido, e que, quando finalmente foi escutado,

transformou-se em poténcia de vida. Um corpo tem uma linguagem muito propria.

A linguagem do corpo vivo - vivido - é algo peculiar. Ela engloba visiveis e
invisiveis, revela dinamicas, texturas, fixacdes e complexos cotidianamente reatuados. E
a linguagem do simbolo, dos afetos e do afetar-se, das imagens/sons que produzimos
como rastros de nosso ser. A linguagem do corpo é a prépria linguagem do mundo:
movimento. E como narrar movimento? Se nao pudermos nos contentar com o
movimento descrito a partir da fisica mecénica, como equacdo matematica que relaciona
0 numero abstrato atribuido a velocidade e ao espago, veremos que a compreensao da
pulsacdo incorporada, a qual me refiro aqui, vai mais além de uma compreensao
intelectual do mundo. Ela apresenta efeitos de forma: formar, performar e transformar
sdo verbos que passei a utilizar para descrever algumas experiéncias vividas e criadas
compartilhadamente com os pacientes. Corpo é pulsacdo, linguagem é pulsacao,

movimento é pulsacdo: mas o que isso poderia significar?

Em meu percurso, a linguagem dos visiveis e invisiveis pedia uma aprendizagem:
era preciso que eu soubesse descrever esses processos a que me referi sem esvaziar 0s

movimentos performados interpretativamente.

Percebi, entdo, que a analise, a danca e essa presentificagdo do corpo como
instrumento de uma performance se tangenciavam, e uma oferecia possibilidades novas
de linguagem para a outra. A analise tornou-se danca de improvisacdo: percebi que
compreender e descrever 0s processos Visiveis a partir desse olhar particular, que foi se
constituindo em mim, poderia ser minha contribuicdo para um pensamento clinico
simbolico dindmico que levasse em conta essas intuicdes, esses movimentos animicos e
fisicos, oniricos e espaciais. A partir dos trabalhos de sensacdo, afeto e producédo de
imagens que a danga havia me trazido, percebi, também, que se tratava de uma
necessidade pessoal realizar a sintese do meu proprio caminho como bailarina tardia,

analista desconstruida em minha racionalidade e pessoa incorporada, participante da
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alma do mundo. Em dado momento, o treinamento em danga contemporanea passou a
alimentar meu olhar clinico de maneira radical — dangar junto com o0s pacientes,
metafdrica e concretamente, na grande ou na pequena dancga, no atentar para a relacao
incorporada que se apresentava, alimentava a dramaturgia que ali se estabelecia, bem
como minha capacidade de pensar, organizar, ampliar e interpretar fendmenos. Ali, eu e
meus pacientes compartilhAvamos de uma cena que ia se criando conforme nos

abriamos para os mistérios da presenca.

Afinal, o que é presenca? No mundo contemporaneo, quando falamos em presenca,
do que estamos falando exatamente? Como acessamos e treinamos essa nossa presenca?
Como podemos desconstruir a palavra “treinamento” para que os restos rigidos de uma
disciplina repetitiva se dissipem e sejam substituidos por uma prética criativa? Sao
questdes que procurarei responder por meio deste trabalho; as respostas exigirdo um
percurso de compreensdo do que é a presenca e a nao presenca, e que tipos de
conhecimentos e de formacdo podem fabricados a partir desses dois conceitos. Na
modernidade, 0 que a ideia de presenca tem a ver com a prépria ideia de corpo e de
linguagem e com as préaticas que derivam dessa ideia? Como o conceito de presenca
pode ser usado como uma forma de transmitir os escapes simbdlicos das préaticas

modernas sobre o corpo e sobre 0 mundo?

Além de debater conceitos importantes do modelo especifico da psicologia analitica
e do campo da psicanalise em geral, é também meu intuito realizar uma sintese teérica e
reinterpretar essa trajetdria pratica no sentido de uma sistematizacdo e de uma volta a
elaboracdo intelectual do pensamento — uma volta a intelectualidade em um novo ponto,
um ponto no qual um corpo se fez: um retorno ao pensamento ampliado pela sensacéo,
pelo afeto e pela acdo que o incorporado nos traz no cotidiano. Vivo pensamento.
Metafora incorporada. Ritual de habita¢cdo do mundo.

Acredito que a producdo do conhecimento estd fortemente ligada as relagOes
possiveis entre teorias historicamente localizadas e as praticas contextuais e cotidianas
de um saber-fazer que, na medida em que a vida incorporada propria e compartilhada se
apresenta, modifica-se. Jung costumava dizer que a psicoterapia dependia muito da
personalidade do analista, e que esta personalidade ndo é dada a priori — & um efeito das
relacBes que ele estabelece com o0 mundo e consigo, por inteiro e ao longo da existéncia.

Ele afirma:
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[...] Todo psicoterapeuta nao sé6 tem o seu método: ele
proprio é esse método. Ars totum requirit hominem (A arte
exige o homem todo) diz um velho mestre. O grande fator
de cura na psicoterapia é a personalidade do médico - esta
nao é dada a priori; conquista-se com muito esforgo, mas
nado é um esquema doutrindrio. As teorias sao inevitaveis,
mas ndo passam de meios auxiliares. Assim que se
transformam em dogmas, isso significa que uma davida

interna estd sendo abafada. (JUNG [1945], 2011, p. 199).

Aspectos afetivos, culturais e pessoais de um dado cotidiano localizado podem ser
examinados como parte integrante da construcdo de um conhecimento compartilhado.
Como por vezes € comum observar em algumas situacdes, ndo se trata de promover a
“personalidade do analista” ou a “personalidade do mestre-professor” a um primeiro
plano, avalizando a busca tdo comum e sombria do abuso de poder do “lider
carismatico”. A personalidade do analista (e do professor desse oficio, ou talvez, de
qualquer professor) é um caminho iniciatico, com todos os percalcos dos caminhos
inicidticos, compartilhados com um sem nimero de outros, em formac&o continua, com

todas as necessidades de se passar por processos e tempos que nao se encerram.

Em meu caminho clinico e analitico pessoal, a necessidade da compreensdo do
lugar que o corpo podia ocupar na psicologia analitica (e/ou pés-junguiana ou
psicologia do campo dos estudos junguianos) se fez necessaria. Na busca dessa
compreensdo fui descobrindo ressonancias e dissonancias com uma série de autores e
suas formulagdes tedricas e relatos clinicos. No esboco desta compreensdo, fui

encontrar interlocutores na psicologia imaginal.

A duavida interna, que sempre permaneceu em todos 0s processos de analise, bem
como em todos 0s processos de ensino e de aprendizagem dos quais participei e
participo, sempre se relacionava com a questdo de como fazer com que a transformacao
das percepcdes se sintetizasse em uma nova agdo, em um novo acontecimento na vida
de pessoas que, no espaco protegido da analise ou da formacdo, ensaiam saltos afetivos
de ressignificacdo e reconfiguracdo relacional. A duvida interna que eu jamais quis
abafar, sempre presente em cada encontro, demandava um olhar atento, de
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contemplagdo, de suspensdo descritiva de um momento especifico, mas, também, um

vir-a-ser.

Qual é a forma de articulacdo entre saber-sentir-agir que se coloca em todos 0s
processos de todas as pessoas que vém me procurar ou para quem professo o oficio?
Uma pergunta que também se aplica, continuamente, a mim mesma. Essa divida é o
gue move minha performance viva de todo dia. O termo performance, que as ciéncias
humanas tomam emprestado das artes visuais, abre uma curiosa perspectiva para esta

investigacéo.

Nas artes visuais, a performance surge no periodo pés-Segunda Guerra Mundial,
como uma proposta de experimentacdo a partir de uma crise de representacdo, que € a
prépria crise dos corpos absurdamente torturados e exterminados do nazismo, dos
bombardeios de civis, de todo o horror encoberto pelo baby-boom, pela profuséo de
eletrodomeésticos e moralismos do american way of life que se instaura no mundo todo

como o discurso do vencedor — nosso mundo de hoje decorre disso.

Contra o conservadorismo, a vida: a performance surge como um desejo de
aproximar a arte da vida. N&o se tratava mais de “fazer arte” para representar algo, ja
que o mundo parecia, entdo (e ainda hoje parece), irrepresentavel e refratario a uma
narrativa que o unificasse em um sentido possivel. Podemos pensar na disponibilidade
avassaladora da reprodutividade técnica da imagem sustentada em suportes como mais
um indicativo da dificuldade de representacdo do que da sua disponibilidade - basta
pensar na rapidez com que consumimos as fotografias dos refugiados mortos nas varias
guerras civis deflagradas hoje pelo mundo, oficial ou extraoficialmente: o corpo do bebé
sirio afogado, morto, na praia, a mulher negra arrastada por uma viatura da policia no
Rio de Janeiro. Quantas dessas imagens nos tocam efetiva e formativamente, e por

quanto tempo? Nossas imagens tornaram-se fantasmas.

A performance foi a maneira da arte escapar do irrepresentavel - morte em direcédo a
vida: arte passa a ser viver a arte que se deseja ser, 0 corpo € o suporte da dor ou do
prazer, da beleza ou da feiura que se quer representar. O lugar do espectador é o lugar
de testemunha viva, corporalmente afetado pelo fazer incorporado do artista. A
performance é uma busca de ritualizacdo - de producdo de sentidos onde nenhum

sentido se fazia. Nao basta mais falar das coisas, descrever situacdes, representar
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imagens, realizar interpretagfes ou amplificagdes - tudo isso parece capturado pela
maquina produtora de imagens fantasmagoricas na qual a sociedade ocidental se
transformou. Precisamos criar mundos reincorporados, metaforas radicalmente vividas,
experiéncias rituais que nos permitam passar constantemente de um estado a outro e
criativamente gerar, gestar, futuros. Expressdes como a body art, ou a obra de Joseph
Beuys? sdo a colocagdo de uma presenga como um projeto artistico-politico, vivido em
um personagem constante que expande o conceito restrito de arte para a intervencao
politica, social e ecoldgica na propria vida. Nas artes visuais, a performance define-se
como uma expressdo cénica, funcdo de tempo e espaco, algo que esta acontecendo ali,
em um momento, em um lugar (COHEN, 2009, p. 28). Assim, a performance é uma
forma de atuar que lida com os efeitos da presenca. Nesse sentido, a performance esta

sempre ligada a uma habitacdo dos corpos em contexto.

O que para nds se revela de interesse, pois quando nos debrucamos sobre o discurso
cientifico, podemos aponta-lo como um tipo de discurso que tem uma tendéncia a
antipresenca. Em suas generalizacGes, ele € quase sempre antiperformance: busca
afirmar o “isto € assim em todos os contextos” contra o “como isto esta sendo neste
momento relacional, dentro deste particular contexto e tempo, com estes participantes”.
Isso tem consequéncias. O desafio é trazer o conhecer a presenca, produzir um saber
que, constituido como saber relacional, seja rigoroso. E na articulagdo do conhecimento

cientifico com 0 mundo que se encontra um espa¢o de producdo criativa.

Ja no contexto de meu proprio trabalho, percebo que o que fazemos é criar uma
coreografia muito propria e uma qualidade de presenca compartilhada que eu, de minha
parte, como atuante na cena, proponho, também porque aprendi através da pratica da
danca e de outras praticas relacionais a perceber sensacdes, texturas e presencas
esvaziadas ou cheias de conteudos simbolicos deslocados. Meu caminho - o do corpo (e
definiremos esse corpo, porque ele ndo é apenas um organismo fisioloégico ou um feixe
de nervos e fixagdes musculares em busca de catarse) e das sensa¢cfes como mediadores
de uma comunicacdo que vai além de uma narrativa desincorporada ou de uma

formulacdo intelectualizada.

2 Consultar BEAUYS, J. A Revolugdo somos nés, catalogo de exposicdo. Sdo Paulo: Edicoes
SESC/Associacdo Video Brasil, 2010.
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Sistematizar a relacdo da matéria com o simbolo, definir o que consideramos
matéria, como agimos sobre ela, e demonstrar como na prética analitica recusamos sua
literalizacdo indica-nos a necessidade de questionar todos esses termos nos campos de
formacéo estendidos das ditas “ciéncias da satide”. Tudo isso me interessa ndo apenas
como caminho de explicacdo autobiogréafica, mas como possibilidade de apontamentos
Uteis para outros que, se ndo compartilham da minha biografia, certamente partilham

comigo do mundo.

Localizar-se dentro de um campo a partir de uma experiéncia pessoal que requer
significacdo, a partir da transmutacdo de sentidos que emergem dessa localizacao e, com
isso, ampliar o proprio campo: concebo assim a constru¢do do conhecimento. Ndo se
trata de afirmar ou de corroborar uma teoria, mas de compreender os efeitos de uma
visdo de mundo e das operacOes propostas por ela no cotidiano vivido e, diante das
“sobras” simbolicas derivadas desta acdo, requalificar tanto a teoria quanto o saber—
fazer no interior de um cotidiano no qual novos sentidos se produzem. Ha& movimentos

na construcdo do saber, transformacoes, reacdes, revisitacao.

A maneira pela qual esses movimentos podem ocorrer e revelar a perspectiva da
construcdo de um pensamento significativo, porque também incorporado e relacional,
sera descrita em nossa metodologia de pesquisa, inspirada no conceito de hermenéutica

alquimica, apresentado mais adiante por Robert Romanyshyn.

O termo alquimico, tdo presente nas formulacGes de Jung, foi uma escolha que,
espero, seja provocativa. A alquimia € um saber pré-moderno, mas a partir do discurso
da modernidade, que deu origem a ciéncia tal como a conhecemos hoje, tornou-se um
saber considerado como magico, ndo rigoroso em seus principios, visto como delirante
e arcaico. Qualquer aproximacdo com esse campo é, em geral, desqualificada. Também
proponho a utilizacdo do termo xamanico, com o mesmo intuito e ecoando uma

provocacao feita ha muitos anos por Lévi-Strauss ao campo da psicanalise.

O foco de meu interesse € examinar 0 que as concepg¢des alquimicas/xamanicas de
ser humano podem informar sobre as ressonancias de quem se coloca como sujeito do
conhecimento sobre a matéria, e de como o método cientifico pode gerar sombras em
relacdo as quais se deve operar para que o exterminio da alma e, portanto, do mundo

ndo seja seu desagradavel e inconsciente projeto final. Na tentativa de descrever nossas
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praticas imaginais relacionais relativas ao sofrimento psiquico, a individuacao, e a nossa
participagdo de alma incorporada no mundo, é possivel realizar paralelos com outros
campos do saber, como 0 xamanismo, ou com 0 que na historia do conhecimento 0s
europeus denominaram animismo. Esses paralelos nos interessam sobremaneira, para
que possamos inventar (reinventar, compartilhar) uma linguagem a respeito dos
processos que acontecem para além da margem estreita da linguagem do método

cientifico. Em seu ensaio A Eficacia Simbodlica®, Lévi-Strauss explica:

[...] Esta forma moderna da técnica xamanistica, que é a
psicandlise, tira, pois, seus caracteres particulares do fato de
que, na civilizacdo moderna nao ha mais lugar para o tempo
mitico, sendo no proprio homem. Desta constatagdo, a
psicandlise pode recolher uma confirmacado de sua validade, ao
mesmo tempo que a esperanca de aprofundar suas bases
tedricas e de melhor compreender o mecanismo de sua eficécia,
por uma confrontacdo de seus métodos e de suas finalidades
com os de seus grandes predecessores: os xamas e os feiticeiros.

(LEVI-STRAUSS [1959],1993, p.236).

O tempo mitico demanda reestabelecimentos singulares, mas também coletivos.
Dionisio demanda um lugar em nosso sonho de sociedade, de clinica; o corpo
desmembrado demanda o reconhecimento de seus gestos e de sua presenca sensivel. Se
em minha biografia o corpo aparece como descoberta relacional, inserido em uma
préatica, sob o recorte da abordagem teérica da psicologia imaginal e, simultaneamente,
na referéncia do somatico na danca (na qual se danga a partir da autopercepcéo do corpo
préprio, a partir de dentro, compondo 0 movimento para responder a pergunta: quem se
move em mim?), é esse aparecimento e suas implicacfes que tento compreender e
ampliar aqui, como forma de me localizar no mundo das praticas psicologicas. Para
aprofundar essa localizagdo, para territorializd-la em um momento do tempo e do
espaco determinado, percorrerei aspectos da historia e a antropologia do corpo

utilizando-as como suportes. Se o local ndo € universal (o local universalizado é uma

3 LEVI-STRAUSS, C. A Eficacia Simbdlica. Traducdo Maria Thereza Redig Barrocas e Luiz.
Octavio F. B. Leite. Rio de Janeiro: Tempo Brasileiro,1993.
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premissa eurocéntrica e colonizadora), o local como pratica compartilhdvel e como
parte do campo das potencialidades simbdélicas humanas pode apontar para a construgao
de um conhecimento mais descentralizado, que inclua a experiéncia singular como algo
capaz de ser comunitariamente compartilhado, gerando sentidos novos, novas
simbolizacbes e novos espacos de pertenca. Ou seja, transformacdo alquimica,
transformacdo xamanica, incorporacdo do tempo mitico nos tempos rigorosamente

controlados das maquinas.

Para trilhar este caminho, realizo uma pesquisa de cunho bibliogréafico que, em um

primeiro momento, aponta para 0 mapeamento do estatuto do corpo na modernidade.

Falar de corpo é falar de polissemia, de construcbes simbolicas acerca do vivo,
variantes de sociedade para sociedade, de momento histérico para momento histérico.
Essa polissemia abre possibilidades de se descrever o corpo como ele é visto, concebido
e tratado na modernidade do Ocidente e de como essa forma de construgdo simbdlica
também aponta para seus proprios escapes sombrios. Interessante perceber que se o
discurso cientifico reafirma uma concepcdo especifica do corpo, outras concepgoes, que
ndo habitam o lado iluminado da cena e que assumem carater de sombra, também
operam no mundo e na alma dos viventes. O sintoma, unidade operativa do analista,
muitas vezes se caracteriza como gesto que, sem poder ver a luz, pressiona o vivente a
mover-se na busca de sentidos novos para seus movimentos, iSSo para que a perspectiva
da cena mude e a polarizacdo fixada se desfaga. Se a unilateralidade da consciéncia néo
deixa o sombrio vir a luz, forma-se o gesto como sintoma. Por outro lado, o conflito
intelectual, a competicéo e a dificuldade de criar novos pensamentos almados dentro de
um campo de ensino — e aqui estabelece-se o conflito entre a ideia de educagdo como
informacao e educacdo como formacdo - também se sustentardo tendo como suporte as

sombras ndo vistas ou sumariamente negadas pelo discurso cientifico hegemonico.

Se as concepgbes sobre o corpo, presentes na modernidade, indicam sua
objetificacdo e a separacao radical entre corpo e alma, o todo animico incorporado pede
passagem. Como veremos mais adiante, isso faz perceber a manifestacdo de formas de
sintomas visivelmente atravessadas pelo somatico, que requerem uma agdo ritual,
performatica, incorporada na dinamica na qual se enraizam, e que colocam nossa
percepcdo dos processos psicoldgicos em um enquadramento capaz de questionar

profundamente 0s tragos cartesianos sob os quais ainda operamos.
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Passo em seguida para a planificacdo de nosso mapeamento em relacdo ao tema do
corpo na psicologia analitica e no campo dos estudos junguianos. Meu objetivo sera
delinear uma cartografia dos lugares ocupados pelo corpo na modernidade, lugares esses
delimitados pelo discurso cientifico, revelando também as expressdes sombrias desses
lugares, e, em seguida, prosseguir no exame das concepcdes de Jung e de outros autores
do campo acerca do corpo e da relagdo entre corpo e alma, apontando tanto as

ambiguidades quanto as aberturas em relacéo ao tema.

No decorrer do seculo XX, surgiram varias praticas de dancaterapia, de movimento
auténtico, de toques sutis, de utilizacdo de recursos expressivos (que considero como
recursos corporais, na medida em que exigem uma presenca e uma acao em relacdo a
materiais concretos), inspiradas na obra junguiana e estruturadas sobre os principios da
psicologia analitica. Essa diversidade de préaticas sugere a possibilidade de um trabalho
corporal simbdlico integrado a clinica dita verbal. Aqui, porém, meu escopo nao sera
descrever como cada um desses autores desenvolveu sua pratica a partir de um
entendimento proprio do corpo simbdlico e do que se convencionou chamar de
“trabalho corporal” em analise, mas sim abrir a perspectiva de um olhar sobre o
corporalizado, que leva em consideracdo todas essas técnicas ndo propriamente como
técnicas, mas sim como recursos que derivam da abertura de um olhar especifico para o
corpo presente e entende a palavra como também potencialmente incorporada. Quando
a palavra se torna alquimica, que lugares de corporalizacdo ela encontra? O que de fato
é a escuta quando corporalizada e presentificada? O que é o corpo, o que é a palavra, 0
que é a palavra do corpo, e o corpo da palavra e como eles aparecem no campo das
performances analiticas compartilhadas? Veremos que a metafora, as narrativas
poéticas, 0s gestos, todos estdo envolvidos em um processo de escuta que se faz com

todo o corpo, compreendido como diapasdo, instrumento de ressonancia.

Meu proposito aqui serd descrever a nogdo de simbolico nas praticas da psicologia
analitica, problematizar a nog¢éo de corpo simbdlico, ampliando-a com a nogéo de corpo
imaginal e gestual. N&o se trata apenas de percorrer as relagdes possiveis do corpo
vivente como fechado em si mesmo, mas de buscar um mapeamento da relacdo dos
corpos e mundos compartilhados: como o corpo que chamamos de nosso ressoa em

relagdo ao corpo imaginal do mundo?
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Em sua extensa obra no campo da psicologia imaginal e da fenomenologia,
Romanyshyn propde a discussdo acima mencionada. Ele aponta para uma habitagédo
especifica do material através do simbolico e o simbolo como necessariamente
mergulhado no material — sem essa dupla caracteristica, encerrado no mundo interno do
vivente, o simbolo perderia poténcia. A poténcia ritual e transformadora do simbolo
decorre de sua operagdo incorporada no vivo relacional, no mundo, no corpo
performatico do ser. (ROMANYSHYN, 2002, p. 30). O autor apresenta o conceito de
corpo gestual, ou corpo metaférico alquimico, que iremos explorar em relacdo ao

contexto clinico

Ao concluir este trabalho, minha pretensdo € ter deixado um rastro: o rastro de meus
didlogos transferenciais com a danga, o corpo, a clinica pés-junguiana imaginal e com o
campo mais amplo da ciéncia e da arte. Desse modo, terei completado uma performance
particular, que terd aqui seu resto simbdlico, seu passado, descrito como inspiracdo para
outros que, cada um com sua obra, cada um a partir de seu corpo e de sua presenca,
venham também performar em relacéo a esse tema e a esse campo. Essa é uma tarefa de
responsabilidade. Assim como estar vivo, realmente vivo, também é. Se meu rastro no
mundo puder despertar alguma inquietude a respeito de como fazemos o que fazemos,

terei cumprido meu objetivo maior.

E eu ndo ando s6. Acho importante, entdo, que eu indique, também em forma de
trajetoria, alguns dos autores que me acompanham, para que o leitor ndo se perca no
mar de referéncias que eu, como sujeito do conhecimento diversamente constituido e

relacional, trago para nossas discussoes.

As concepcgdes da psique que me orientam estdo calcadas na psicodinamica e na
concepgao energetico-atdbmica de psique de Jung, bem como nas operagdes imaginais de
Robert Romanyshyn e de Mark Saban. Que o leitor ndo estranhe passeios
epistemoldgicos variados: procurarei nao forcar interpretacdes redutivas de par a par.
Acredito, porém, que € como imagem e metafora que todas as teorias irdo nos interessar,
isso no sentido de uma aproximacao com esse resto ocidental que é o corpo - 0 corpo na

clinica e o corpo no mundo, a alma da matéria e a matéria da alma.
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CAPITULO |

O estabelecimento de uma forma de olhar para o campo: a

hermenéutica alquimica.

Minha aproximacdo com o campo simbdlico do corpo baseia-se na hermenéutica
alquimica proposta por Robert Romanyshyn. Esse autor afirma que todo pesquisador se
aproxima de um tema ndo apenas pela necessidade de conhecer racionalmente seus
processos e designios, mas que todo tema eleito é um trabalho que exige presenca
animica e estabelece um campo transferencial. Falar em alquimia no &mbito académico
ndo costuma ser algo bem visto, mas a escolha desse referencial é proposital, porque

descentradora.

Jung encontra uma forma de falar das transformagfes simbolicas nos processos
psicoldgicos a partir da alquimia, e muitos autores pos-junguianos utilizam a ideia de
alquimia por ser um discurso que suporta a metafora em sua radicalidade. Uma metéfora
vivida em sua radicalidade simbdlica ndo é apenas uma representagdo de um “como se”,
ela é o apontamento de uma suspensdo linguistica, um pequeno espago poético no qual a
funcéo transcendente e a relagdo em acontecimento se interpdem como possibilidade. A
metafora é o que corporaliza a palavra, e a ressonancia metaforica, quando acontece,

permite que o novo emerja do espaco de suspenséo de sentido que se faz.

A alquimia, nesse sentido, configura-se como uma forma do conhecer que nos
instala em um estado metaférico, imaginal, ndo nominalista, no qual ndo ha uma nocao
de saber que determina que algo é isto ou aquilo, onde ndo ha separagdo absoluta entre

dentro e fora, mente e matéria, consciéncia e natureza. (ROMANYSHYN, 2013, p. 35).

A alquimia ancora-se em uma forma de conhecer que é ndo critica (no sentido

cartesiano racionalista de critica), mas que se configura como uma ciéncia (no sentido
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de forma de conhecer e ndo de método cientifico moderno) que constitui um saber
poético sobre 0 mundo natural. E isso nos interessa, pois é no campo metaférico e
imaginal que as encarnacOes corporalizadas em performances e rituais analiticos e
sociais parecem se dar, ja que sensacoes e metaforas sdo fendmenos que se sobrepdem e

se interligam.

E a partir desse lugar que transformagbes simbolicas - fabricagbes de mundos
imaginados e entéo corporalizados e materializados — se revelam possiveis. Se 0 método
cientifico ocidental isola os corpos em discursos disciplinares, separa sujeito e objeto e
sequestra a imaginacdo em um sentido Unico, cuja direcdo tem apontado para uma
crescente medicalizacdo da vida, a indisciplina do imaginal, do trabalho na alma, do
alquimico, do animista, do radicalmente simbolico, indica-nos uma forma de resisténcia
do humano, do que ndo se reduz ao método cientifico, da vida que insiste em se
presentificar, seja como sintoma, seja como, ao realizarmos a travessia do sintoma,

poténcia criativa.

Para Barcellos, a dificuldade de penetracdo de certas formulacGes de Jung em
ambientes académicos talvez ocorra pela exigéncia que a obra do autor apresenta: a
exigéncia de uma capacidade extraordinaria de pensar paradoxos. Para ele, a prosa de
Jung é marcada pelo signo de Hermes, o mercurial, que revela e oculta ao mesmo
tempo, uma prosa em dois niveis: coracdo e mente, simultaneamente (BARCELLOS,
2004, p. 26). O referencial junguiano traz uma perspectiva de pensamento simbolico no
qual € possivel considerar a alma, esse lugar entre, no qual os opostos - os polos do
pessoal e do coletivo, os polos da afirmacdo e da negacdo de um termo - convivem em
uma suspensdo geradora de possibilidades de sinteses criativas: ele € uma proposta de
aproximacdo de um conhecer que considera a alma e que produz campos simbdlicos

gerativos.

A pesquisa que considera a alma é aquela que, como parte de seu processo, precisa
criar um espaco de reconhecimento da tensdo que permanece entre o que € dito e o0 que
ndo é dito, um espaco que garanta que o que ndo foi dito ndo seja esquecido, que
permaneca como horizonte, conferindo volume através de um jogo de luz e sombras, ao
que é dito (ROMANYSHYN, 2013, p. 135).
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A partir dessa perspectiva do conhecer, que a guisa de obediéncia aos rituais
académicos se poderia chamar de metodologia, mas que, mais do que um método, se
configura como uma atitude diante do que emerge, procurarei ndo afirmar uma verdade,
nesse caso, a do estatuto do corpo na clinica analitica, e sim escolher uma posicao
reveladora de movimentos possiveis, ressonancias e dissonancias, que nos localize na
alma do mundo em relacdo a produgdo de conhecimentos - que dialogos possiveis e que

dialogos interrompidos encontraremos pelo caminho?

A pesquisa que considera tanto o aspecto racional, quanto o aspecto animico como
parte integrante e unidade da producdo do conhecimento revela uma situacdo em que o
pesquisador sempre estara se relacionando com o tépico escolhido por meio de algum
complexo, mito, sonho ou fantasia. (ROMANYSHYN, 2013, p. 135)

Em meu caso, o0 corpo aparece tanto como um tema que revela algo da pesquisadora
- como j& mencionei na introducdo deste texto - quanto da prépria cultura em que

estamos inseridos.

Na sociedade ocidental, o corpo e suas polissemias, inquietudes, finitudes e prazeres
indisciplinares € uma imagem impregnada de forte carga emocional que, a0 mesmo
tempo, é incompativel com a maneira de conhecer que se estabelece como discurso
cientifico produtor de verdade e dominéancia sobre a natureza. No Ocidente, quando se
funda um modo de pensar que separa sujeito e objeto, natureza e cultura, corpo e mente
— 0 gue se da mais programaticamente a partir do século XVIII, de forma intimamente
ligada com o desenvolvimento do capitalismo — funda-se também um mundo no qual o
sujeito se aprisiona no dentro do “eu”, um mundo que subsiste abandonado, como

objeto a ser manipulado pelos saberes.

Passamos a modificar 0 mundo ndo pela relagdo alquimica, mas através de
protocolos e procedimentos da vontade, desalmando os tecidos do corpo e permitindo,
com isso, o desenvolvimento de uma consideravel quantidade de técnicas. As técnicas
em relacdo ao corpo, nessa perspectiva, configuram-se como instrumentos de
intervengdo que na hipotese de conseguirmos fazer uma espécie de dobra e utiliza-las,
compreendendo suas consequéncias em relacdo ao todo do mundo, nos permitiria
avancar para uma relacdo menos predatoria com as categorias binarias da modernidade.

Mas percebemos que nao é isto 0 que acontece e que 0 modo de vida gerado a partir da
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modernidade tem se afirmado cada vez mais como um modo predatorio de vida — um
modo de controle e destruicdo da natureza em nome do capital e do discurso cientifico.
Nesse cenario, o corpo é territorio de controles, negacdes e desaparecimentos. E sobre
ele, como inegavel extensao coisificada do mundo, que incide a dor, a medicalizacdo e o

aprisionamento numa categoria de consciéncia pretensamente univoca.

O corpo é da ordem do vivo e, a revelia do controle, o vivo pede passagem. O corpo
é também local de escape, de sintoma, de busca radical de sentido, de concretizacdo de
tragédias e libertacGes, de vida e morte - vida movimento que se impde em meio as

tentativas de estabilizacdo e dominacdo do mundo pelo método cientifico moderno.

E o corpo, na clinica que pratico, nas experiéncias que este “‘eu mais algo” que aqui
escreve vem tendo como pesquisadora na danca dos dias, se revela como um espaco de
elaboracdo e transformacdo alquimica e, portanto, de producdo de um tipo de
conhecimento marginal em relagcdo ao método cientifico moderno, mas que poderia ser
apontado como a busca de entrada em uma poética do conhecer - e que € um
conhecimento corporalizado, porque a cada mudanca que podemos chamar de
“psiquica”, se estabelece uma mudanga encarnada nas a¢Oes das pessoas que, afinal,
vém procurar a analise ndo para saberem mais de si, mas para poderem se conduzir

incorporadamente de outras formas.

Algumas abordagens psicolédgicas sdo presas da armadilha de lerem a equacdo em
apenas um de seus termos; oferecem aos pacientes apenas ou o saber de si, ou a
modificacdo do comportamento por meio do treinamento ou da sugestdo. Para mim, isso
parece pouco. E preciso se aproximar do fendmeno como um todo: somos humanos
inteiros, queremos saber-sentir-viver, e a partir desse conhecimento flutuante e erratico

produzir a metéfora radical que permite fabricar a mudanca em nés e no mundo.

Cabe agora falar de animacao - da ciéncia pela alma, do saber pelo afeto, do mundo
por nés. De devolver a alma ao mundo, unir sujeito e objeto, e nos sentidos que cabem

na palavra “corpo” procurar 0 caminho para esta devolucéo e para essa uniéo.

Hé& algo como a exigéncia do entendimento do dionisiaco, da operacdo a partir de
Dionisio, que se colocard ao longo deste trabalho, pois nos parece que o apolineo da
ciéncia nos estd submetendo a uma situacdo na qual as emocdes, as tessituras do

movimento incorporado e a propria vida sO surgem como escapes e desvios que nos
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assustam. Como operar com 0 que nos assusta e vem nos visitar? Dionisio, e falaremos
mais sobre o que seria o dionisiaco, faz necessariamente parte da experiéncia humana e

sendo assim, integrado ou ndo, observado ou ndo, entra pelas frestas.

Na mitologia, Dionisio € conhecido como o deus do vinho, da loucura, da tragédia,
mas também como o deus do teatro, do movimento da vida, da incorporacao, ele carrega
as marcas da ambiguidade e da contradicdo, marcas do vivo que na cultura ocidental
aparece reprimido. (LOPEZ-PEDRAZA, 2002, p. 9).

No afa de controlar a natureza dos corpos e, com isso, promover uma existéncia
mais controlada, o método cientifico levanta uma questdo importante: o que fazer,
entdo, com o Vvivo que aparece? E a préopria contradicdo do método cientifico parece ser

a eliminacdo do vivo como horizonte.

A hermenéutica alquimica é uma aproximacdo sintetizadora da busca por uma
inclusdo dos processos inconscientes na dindmica da producdo do conhecimento.
Discutir o método € mais do que discutir uma série de procedimentos que conduzem a
verdade cientifica e a reprodutibilidade de resultados. A pesquisa psicoldgica necessita

levar em consideracdo a propria psicologia do método.

Se a psicologia atual permanecer dentro da moldura do empiricismo ingénuo do
século XVII , mantendo o campo da pesquisa psicolégica no dominio das entidades
independentes com propriedades absolutas (como tracos de personalidade, quocientes
de inteligéncia ou expressdes comportamentais quantificaveis e protocolos de elicitacao
de comportamentos) ou, por outro lado, enquadrar a pesquisa psicoldgica no
racionalismo, mantendo seu campo na busca de estruturas formais abstratas que
subjazem as aparéncias, ela escapa da propria dindmica e complexidade do fazer em
questdo, 0 que provoca 0 escape do pesquisador do circulo da interpretacéo.
(ROMANYSHYN, 2013, p. 207-208).

“Tanto o método racionalista quanto o método empirico funcionam como uma
defesa contra a ansiedade” (ROMANYSHYN, 2013, p.208). O que criaria tal ansiedade
é 0 mistério da inclusdo do sujeito corporalizado no campo da pesquisa. Essa inclusdo
leva o0 pensador moderno ao temor do relativismo absoluto: como seria possivel

produzir conhecimento confiavel se tudo é relativo, perspectivado e sensivel?
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[...] O método como técnica €, entdo, desenhado para substituir
a presenca do pesquisador como sujeito. Num comentdrio sobre
as aproximagdes metodolégicas empiristas e racionalistas,
Packer e Addison declaram: “em ambos os casos o método é
considerado como uma questdo de procedimentos ou técnica,
envolvendo operacdes analiticas que nao requerem o
envolvimento do julgamento ou da avaliagio humanas”.
Podemos dizer que o método é concebido como uma forma de
apagar o circulo da interpretacao que cerca o pesquisador como
sujeito e o sujeito de sua pesquisa. Ou na linguagem que temos
usado neste livro, podemos dizer que o método é concebido para
excluir o campo transferencial entre o pesquisador e seu trabalho.
(ROMANYSHYN, 2013, p.208, traducao nossa).

Romanyshyn defendera a adocdo do método hermenéutico, mas levara o conceito de
circulo hermenéutico além do usual, pois sustentard a posicdo critica de que a
hermenéutica se mantém exclusivamente no &mbito da interpretagdo, isso em razéo da

relacdo especifica que estabelece com a linguagem.

Na hermenéutica tradicional, a inclusdo do pesquisador no método se da através de
sua relacdo linguistica com o texto, e assim se estabelecera o circulo interpretativo. O
autor define a hermenéutica como “o ato de compreender e interpretar textos simbolicos

de qualquer tipo ou provenientes de qualquer fonte” (ROMANYSHYN, 2013, p.219).

A origem da hermenéutica evoca o sacerdote do oraculo de Delfos. A hermenéutica,
atravessada pela imagem de Hermes, o deus grego tido como 0 mensageiro entre o
mundo dos homens e 0 mundo dos deuses, tem, pois, a fun¢ao de “transmutar algo que
se encontra mais além da compreensdo humana para uma forma que seja humanamente
inteligivel. ” (PALMER?, apud. ROMANYSHYN, 2013, p.219).

Como método de interpretagdo simbolica, a hermenéutica nos exigird uma

definicdo para o simbolo. E como constataremos mais adiante, € a defini¢do de simbolo,

4 PALMER, E.R. Hermeneutics, Interpretation Theory in Shceiermacher,Dilthey,Heidegger and

Gadamer. Evanston,IL: Northwestern University Press, 1969, p. 13.
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entre outras coisas, que diferenciara a hermenéutica filoséfica tradicional da
hermenéutica alquimica proposta aqui. Outros aspectos dessa diferenca estardo na
prépria definicdo da natureza do sujeito que se engaja em um texto e é engajado por ele
(lembrando que, aqui, o texto se situa aléem da palavra - ele é todo significado potencial
manifesto em qualquer artefato cultural - o que engloba toda e qualquer producéo

humana — ele é, portanto, imagem).

Nessa perspectiva, a imagem pode ser um texto, mas nunca redutivel a interpretacdo
signica de um simbolo - o que seria uma reducdo de sentido. O desafio é apreender
sentidos deslizantes, que possam compor caleidoscopios em relagbes ldgicas que
ultrapassem uma categorizacdo do tipo ou/ou (ou isso significa A ou significa B) e
possam apresentar categorizagdes que comportem alteridades - categorizagbes do tipo
ele (isso pode significar A e pode significar B) e ainda além, chegar a categorizac¢Ges do
tipo A/B (isso pode significar A e B ao mesmo tempo e dessa tensdo simbolica, da
aproximacdo dinamica dos polos, surge um significado para além de A/ B, que englobe
A/B como aspectos de uma realidade inacessivel em sua totalidade, sem que isto seja
considerado imprecisdo), chegando a Alteridade Radical que compreende

singularidades em relacdo temporal.

Este Gltimo tipo de categorizacdo, no campo da pesquisa cientifica, pode parecer a
expressao de uma indiferenciacdo, mas, ao contrario disso, conduz a um pensamento
temporal-espacial diverso, metaférico, intuitivo. Como uma vez ouvi de alguém que se
referia a um mestre zen: “a gota ¢ o rio, o rio ¢ a gota”. O efeito produzido por este tipo
de logica € um colocar-se em perpétuo movimento e em relagdo contextualizada,
gerativa. E é um efeito sensorial, sentido, para além do efeito racional da decodificacdo

interpretativa de uma logica ou/ou.

A compreensdo que temos dos métodos de pesquisa deve ser examinada e

transmutada. Nosso objetivo seria entdo “apagar o apagamento da presenca do

pesquisador na pesquisa”. (ROMANYSHYN, 2013, p. 209).

N&o obstante sua utilidade inegavel nos estudos, as perspectivas racionalista e
empirica das ciéncias naturais conduzem a resultados especificos, abstraidos de seus
contextos, e a consequéncias praticas que podem, assim, reduzir a propria existéncia do

mundo.
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Em relagdo a pesquisa psicoldgica, tais métodos falham por ndo levarem em conta
“a complexidade psicoldgica da subjetividade humana [...] ancorada nos varios niveis
do inconsciente, que variam desde o pessoal até o cultural-historico e coletivo-
arquetipico até os reinos eco-cosmologicos do arquétipo psicoéide”. (ROMANYSHYN,
2013, p. 210).

O autor sustenta que apesar de propor o circulo interpretativo e levar em conta a
relagdo entre sujeito e texto, a hermenéutica tradicional falha em relacdo aos aspectos
n&o racionais do conhecimento e da vida. Assim, o0 sujeito que se relaciona com o texto

¢ ainda o sujeito racional da filosofia.

Ele considera a obra de Paul Ricoeur uma a exce¢do, um dos poucos fildsofos a
levar em conta com rigor o impacto do inconsciente no ato hermenéutico de
compreensdo de um texto. Em seu encontro com o inconsciente freudiano, Ricoeur
enfatiza uma mudanca de perspectiva da hermenéutica - ndo apenas compreendemaos um
texto, como também somos compreendidos por ele, na medida em que nos dirigimos a
um texto, e o texto se dirige a nds abrindo um campo, um desejo de compreensao que
sempre comportara um resto que nos levarad a mudanca da nossa prépria aproximacao ao
texto. H& lugares de relacdo que conterdo a complexidade da linguagem e de suas

caracteristicas ndo univocas.

Da evocacdo nasce a relacdo possivel entre pesquisador e texto. O texto é simbdlico,
0 pesquisador também produz simbolos para além de sua volicdo, e a natureza da
relacdo que um estabelecerd com o outro é a da transformacdo simbolica, da mudanca
de estados simbolico-concretos, isso na medida em que 0s simbolos se relacionardo em
uma dindmica de producdo de conhecimento que ultrapassara a racionalidade. E no
campo da transferéncia estabelecida entre tema e pesquisador que se dara 0 processo

alquimico da manifestacao do significado.

A hermenéutica alquimica fala do estabelecimento ndo do circulo hermenéutico,
mas da espiral hermenéutica, na medida em que radicaliza a aproximagéo em relacéo ao
simbolo: ndo apenas nos aproximamos da linguagem como codigo signico,
representacdo subjetiva de um campo linguistico interpretdvel, mas também de nossa
propria capacidade de producdo imaginal, marcada pelo inconsciente pessoal e também

pelo inconsciente coletivo. Ndo apenas o “dentro”, caracteristica suprema do sujeito da
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modernidade, mas os foras — nossas relagbes de continuidade com o mundo- ou
mundos. Existe aqui justamente 0 espaco para 0 imagético, o ainda inominavel, o que

emerge, 0 que subitamente surge sem nome e assim pode permanecer como presenca.

Existe espaco para estabelecimento de sentidos no dialogo entre pesquisador e
texto, mas também ha espaco para a contemplacdo do ndo sentido. E tanto sentido
quanto nao sentido serdo subjetivos, produzindo uma interpretacdo, mas também

radicalmente coletivos, produzindo ampliagdes.

No Tao-Te-King, escrito entre 350 e 250 a.C, Lao Tzé parece demonstrar a posicao
que ocupamos nessa relacdo com a espiral hermenéutica e com a producdo de sentidos e

nao-sentidos transferenciais:

[...] Sao trinta os raios que convergem em direcao ao centro
da roda; mas é o seu vazio que da utilidade a carroca. As
vasilhas se fazem modelando o barro; mas é pelo seu vazio que
elas sdo tuteis. Ao construir uma casa, sao deixados os espagos
para as portas e as janelas e é devido a este vazio que ela se
torna habitavel. Portanto, nos beneficiamos com aquilo que é e
reconhecemos a utilidade daquilo que ndo é. (LAO TSE, 2007, p.
28)

L9

Percebe-se nessas palavras que as relagdes entre “¢” e “nd3o ¢é” nao sdo
categorizacGes binarias, mas sim uma légica AB, como descrevi anteriormente. 1sso é
importante porque retira a oposi¢ao entre 0s termos, enquanto mantém uma certa tenséo

superficial que faz com que a metafora faga corpo em nos.

[... o pesquisador que se deixa afetar pelo processo de pesquisa é
um pesquisador ferido, e neste sentido uma abordagem imaginal
pertence a tradicdo hermenéutica ao mesmo tempo em que a
transforma. Ao considerar o0s aspectos inconscientes do
pesquisador, uma abordagem imaginal refigura e aprofunda o
circulo hermenéutico em uma espiral hermenéutica.

(ROMANYSHYN, 2013, p. 209, traducéo nossa).
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O método, qualquer que seja ele, é uma perspectiva que desvela e ao mesmo tempo
encobre um determinado tema. Romanyshyn sugere que o método constitui uma
metafora atuada em um determinado momento do tempo, uma performance
contemplativa que resulta em uma operacdo particular. No caso da aproximacéo
hermenéutica alquimica, essa operagdo nos retira de uma légica racionalista de que algo
ou € isto ou é aquilo e nos conduz a logica das articulagbes e perspectivas que se
organizam em camadas de mundo, camadas que nao substituem umas as outras, mas
que se entrelagcam no tecido da vida do qual é possivel reconhecer a forma dos fios em

uma determinada luz, em um determinado tempo, em um determinado movimento.

A hermenéutica alquimica pretende ser um método preservador da tensdo entre
identidade e diferenca, bem como do espaco entre o saber e 0 ndo saber, iSSO para que 0
sentido, apto a se fazer dinamicamente, em um dado momento manifeste-se, a0 mesmo
tempo em que, dada essa manifestacdo, se preserve também o espaco de articulacdo de
outros saberes, ou seja, de tudo aquilo que ndo se manifestou naquele exato momento.
Uma aproximacdo metodoldgica que se coloca conscientemente em relacdo a

incompletude de todos os métodos, inclusive de si prépria.

Na perspectiva da hermenéutica alquimica, o pesquisador ndo produz simbolos em
relacdo a outros simbolos gerados apenas de sua consciéncia ou de seu inconsciente
pessoal. A partir dos didlogos transferenciais, o pesquisador também se derrama sobre o

mundo, prefigurando imaginalmente proposicdes relativas a manifestaces arquetipicas.

O tema desta pesquisa instiga uma compreensdo das articulagdes conscientes e
inconscientes entre pesquisadora e campo de pesquisa e entre campo de pesquisa e
pesquisadora que compdem ressonancias simbdlicas reveladoras de um conhecer e de
uma acdo sobre o corpo na psicologia e no mundo contemporaneo que ndo negara
outros conhecimentos e construcdes sobre essas categoria, mas se relacionard com eles
de maneira a testemunhar sua existéncia, ao mesmo tempo em que se localizara, em um
campo simbolico de praticas cotidianas e proposi¢fes encarnadas no mundo, com
consequéncias criativas e transformativas. Aqui, o texto primordial é o corpo e suas

aparicoes.
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Romanyshyn afirma que qualquer método é uma aproximagdo, um caminho, um
recorte, uma forma de entrada em um trabalho. A maneira pela qual se percorre um
territério diz muito a respeito de como experimentamos o percurso e do que podemos
experimentar dele. Algo como o poema de Antonio Machado® que diz que nio ha
caminho, que o caminho se faz ao andar — e que também fala do cuidado fundamental

de n&do confundir mapas com territorios.

A escolha aqui é estabelecer didlogos transferenciais sobre os textos do corpo na
historia da sociedade ocidental, mais especificamente a partir da modernidade, e em
relacdo a psicologia analitica, isso para que no percorrer desse territdrio se conte uma
historia pessoal, uma histéria cultural e uma histéria imaginal do meu corpo, dos nossos

corpos e do corpo do mundo.

Os didlogos transferenciais sdo como uma aproximacdo intencional dos conteidos
transferenciais do pesquisador com seu tema, isso a partir de questionamentos e
descricdes movidas pela pergunta béasica: o que esse tema quer de mim?
(ROMANYSHYN, 2013, p. 146).

Aproprio-me dessa definicdo de dialogos transferenciais e transformo-a na descricao
da minha conversa com 0s Varios personagens do campo/tema escolhido: os corpos dos
outros, 0s corpos da minha experiéncia com 0s corpos dos outros e com o meu proprio,
minha experiéncia com o0s corpos dos livros nos quais me referencio - e aqui vale evocar
a imagem dada pelo xamd@ yanomami, Davi Kapenawa que em conversacdo com o
antropélogo Bruce Albert explica que, para os yanomami, os livros dos brancos sdo

Peles de imagens®.

Esses dialogos transferenciais aparecem no corpo do texto académico propriamente
dito. Optei, porém, por entrelacar na narrativa 0 que denominei “vinhetas

transferenciais”, e apresentar esse material de um modo talvez mais poético, mais

® MACHADO, A. (1875- 1939). Poeta sevilhano. “Caminhante s3o teus rastos, o caminho e
nada mais. Caminhante ndo ha caminho faz-se caminho ao andar. Ao andar faz-se o caminho e
ao olhar-se para tras, vé-se a senda que jamais se ha de voltar a andar. Caminhante ndo ha
caminho somente sulcos no mar.

® KAPENAWA. D. & ALBERT.B. A Queda do Céu: Palavras de um xama yanomami.

Traducao Beatriz Perrone-Moises. Sdo Paulo: Companhia das Letras, 2010, p. 610.
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contraditorio e menos racionalizado, no qual o movimento da experiéncia para mim se
preserva. Camadas de linguagem, camadas de imagens. Camadas de mim e de vocés,
porque eu sO sou porque vocés também sdo. Singular coletivo nu e radical. Uma escolha

metodoldgica ndo muito facil, mas que em tudo é minha escolha.



Vinheta Transferencial 1

Quando quero falar do corpo, do que quero falar? Qual é a afirmacao e
qual é a contradicdo? Quando falo de ciéncia, quando falo de afeto,
qual é a afirmacdo e qual é a contradi¢ao?

Que transformacao busco afinal operar ao escrever sobre o corpo e
seus afetos?

Uma unificacdo do saber racional com a intuicao afetiva - um estar no
mundo completo, uma encarnacdo em todas as suas explicagdes? Um
eu em fluxo. Uma identidade em fluxo? Quem sou eu naquilo que
faco? Quem é o outro? Qual é o outro de eu? Qual é a minha
desidentidade?

Um mundo me exige a afirmacdo do Logos, e eu, querendo
desesperadamente colocar o Eros para dentro. Que dificil o Eros no
meu mundo. Eu o desejo como polo para esse Logos arraigado como
defesa rigida, que faz da minha inteligéncia uma forma de resisténcia
as invasdes do mundo, mas que me impede também de deixar o bom
do mundo entrar para que eu possa criar.

Desfago-me nas tensdes que o Logos me impde, a palavra sem
metafora, os processos e procedimentos do método. Criado pra
dominar a vida, o método aparece- me como morte.

Como animar a mim? Como animar o mundo? O corpo do mundo
precisa do sopro de Eros, da conexdao possivel, mdaltipla, targida e
gravida de poténcia.

O Logos no excesso, no controle, na defesa, ndo quer deixar a vida
passar. De organizador, ele passa a torturador. O logo me erra, me
emburrece, me chateia. Acaba com a vida do mundo. Com a minha
vida. O coracdo insiste.

O corpo, vetor de poténcia erética, faz das suas. E essa contradicao, na
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qual o Logos, principio organizador, gera controle e medo, e, no afa de
preservar a vida estatica, morte, me dilacera.

Desejo Eros entrando pelos sete buracos da minha cabeca, a tua
presenca, desejo um saber capaz de estar em relacdo. Esse saber, esses
nameros e planilhas almadas, cada cifra um rosto, cada tijolo uma
vida, é esse saber que desejo. O saber erotizado, o saber que constréi
saidas relacionais, o saber da continuidade da minha alma com a alma
do mundo: essa ciéncia humana que, no mundo que me rodeia, parece
que vai caindo no esquecimento como cairam as fadas, travestidas de
historias para fazer crianca dormir. O conhecimento ser fada, crianca
que dorme, imaginagdo, histéria encarnada. O conhecimento servir a
um divino Dionisio integrado e interior. Um saber tesudo, implicado
com os caminhos da vida e ndo com as perversdes do controle objetal.

Que corpo habito, que mundo habito, meu corpo é o corpo do mundo.
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Volto a uma descri¢cdo do método. Em pesquisa, a abordagem imaginal poderia
ser definida como uma espécie de poética do processo de pesquisa. Definir a propria
psicologia psicodindmica como uma psicologia imaginal leva a conceber o campo
como o lugar da imaginacao de possibilidades e de potencialidades simbdlicas que
ndo se identificam com um ou outro modelo tedrico sendo como metéfora. E cada

metafora terd seu efeito.

Nenhuma metéafora, porém, chega a exaurir o campo simbdlico que a sustenta. No
caso da escolha de uma obra ou de um referencial inspirados, estaremos conscientes de
sua inexoravel parcialidade, bem como de seus efeitos na fabricacdo de mundos: a
forma como imaginamos processos diz muito de como esses processos poderdo se

concretizar. E também dos lugares em que ndo poderdo chegar.

Como diz Romanyshyn, estabelecer uma poética do processo de pesquisa nao
equivale a dizer que a pesquisa é poesia. O resultado de uma pesquisa é antes de tudo
uma forma de compreensao que sintoniza o pesquisador tanto com o que esta sendo dito
guanto com o que sempre deixara de ser dito, com o que € possivel ser dito em um
momento e em uma cultura e o que escapa desse momento. O espago-movimento
gerativo entre consciéncia e inconsciente, luz e sombra, € preservado como horizonte.

Funcdo Transcendente.

A poesia é justamente a linguagem feita espaco entre as palavras — é da tensao entre
as palavras e 0s espacos em um poema, entre 0 que € dito e o que deixa de ser
enunciado, que se faz o sentido novo, antes como linguagem incorporada e sensacédo do
que como puro pensamento racional. E do suportar a tensdo na funcéo transcendente
que surge o novo. N&o é o repetir de um determinado método que revela a verdade de
um campo. E a escuta incorporada, a contemplagio, a capacidade de responder &

pergunta: o que este trabalho quer de mim neste momento?

Da propria ambiguidade dos simbolos surge 0 movimento entre presenca e sentido.
Aproximamo-nos dos simbolos com algum tipo de pré-saber sobre eles, com algo que
poderiamos chamar de intui¢do, deparamos com o “texto” e nos deixamos afetar por ele.
Nossa propria maneira de perceber é modificada. Esse pré-saber, essa intui¢do, sdo
confrontados com o simbolo e dai emergem novas intui¢es, imaginagdes e saberes. O

ato hermenéutico esta estabelecido.
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Sobre a funcdo transcendente, Barcellos coloca que:

[...] Na reflexdo de C. G. Jung, o criativo é um processo
caracterizado pela funcdo simbolica da psique, a que ele
chamou de funcdo transcendente. Todo o processo de
reconhecimento e de wunificacdio de opostos na psique,
enfatizado por Jung em qualquer nivel de experiéncia em que
possa ocorrer, torna-se possivel através da funcdo
transcendente. Ela é a prépria funcdo da transformacao, e
também deve ser encarada como o objetivo do processo.
Devemos aqui compreender a fungdo transcendente
fundamentalmente como uma forma de cognicdo na qual
coexistem uma afirmacdo e sua contradicdo: uma operacao

criativa. (BARCELLOS, 2004, p. 32)

Assim, a relacdo com um campo simbdlico se da na sustentacdo da presenca em
relacdo a ele, sem a busca da racionalizacdo redutiva das imagens - e isso radicaliza o
conhecer. Estar presente € uma operacdao complexa, inclui uma atitude de contemplacédo
em relacdo ao que emerge do texto/imagem, e de si em relacdo ao texto/imagem, bem
como uma atitude de suporte as indefinicdes e lacunas que surgem a partir do que,
naquela presenga, ainda ndo é consciéncia ou ndo vir4 a ser naquele momento, ou em

nenhum outro.

Esse mesmo movimento permite a afirmacdo de um conhecimento, porém
necessariamente o contextualiza e localiza no tempo, no espago e no recorte cultural.
Né&o se trata de operar com relativizagOes absolutas do conhecer, mas de qualificar o
conhecer no que ele tem de finito (porque localizado e ndo necessariamente
generalizavel) como um “bom” conhecer: o rigor estd ndo na necessidade de se chegar a
um minimo denominador comum, a uma operacdo essencial ou a uma particula
indivisivel e ai estabelecer uma lei generalizavel para todas as operagfes de maior

dimensdo da mesma ordem, mas em localizar os fenbmenos em seu aparecimento.
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Assim, o0 mundo ndo € mais res extensa a ser esquartejada pela res cogitans,
represada na mente racional interiorizada, mas um lugar de participagdo. A participacao

mistica de Jung.

Conhecer € participar do mundo e o mundo nos faz participar de n6s mesmos - com
isso, conhecemos. Conhecer é transformar o mundo, mas também e, sobretudo,
transformar-se. Novamente a alquimia - ou o xamanismo, ou o “animismo” COMO

referéncia.

A hermenéutica alquimica compartilharé a énfase relacional do ato hermenéutico e
da consequente construcdo do conhecimento com a hermenéutica filoséfica, mas levara

em consideracao 0s aspectos inconscientes, pessoais e coletivos, dessa relagéo.

No entanto, é a definicdo de operacdo hermenéutica que se modifica: ndo buscamos
uma interpretagdo, mas o “ficar com a imagem”, de Hillman. Ficar com a imagem
significa transformar um simbolo, que muitas vezes pode ser lido em seu polo signico
(isso significa aquilo) em uma pulsagdo: este simbolo evoca opera¢fes no mundo, evoca
a necessidade de um debrucar-se, de um fazer alma que em seu limite significa “entrar
na gira” do mundo, entrar N0 movimento de um campo eternamente irredutivel a uma

afirmacdo univoca.

A busca de uma participacdo que estenda o simbolo sobre o0 mundo esta presente
nesta abordagem. H& ai a busca ndo de tornar o método mais filosoficamente valido,

mas sim de tornar a hermenéutica filos6fica mais psicologicamente consciente.

A tarefa da pesquisa psicologica seria revelar dindmicas inconscientes presentes em
nossas epistemologias e, a partir dai, revelar jogos de luz e sombra em um campo. O
pesquisador ndo é um devedor porque ndo descobriu tudo, ndo exauriu um tema, nao
fixou um significado. A fixacdo do significado, a exaustdo do sentindo, é a propria

morte de uma relacéo.

Busca-se a afirmagdo de uma relacdo continua, da qual é possivel tirar fotografias,
mas da qual, pela propria caracteristica temporalmente circunscrita e pela organizacao
perceptiva do pesquisador, parte de uma espécie humana produtora de simbolos que
compartilha com ele essa mesma organizagdo perceptiva, é impossivel apreender a
totalidade.
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A totalidade € o graal, o horizonte de uma busca, e a intui¢do de nossa relagdo com o
tempo e com o sentido. A busca, a prépria relacdo é o que revela um conhecimento
vivo. Tudo 0 mais sdo tentativas ansiosas e precipitadas de matar o simbolo, domina-lo,
transforma-lo em objeto de estudo e, ao extermina-lo, ver-se metodologicamente
obrigado a encontrar o novo objeto de pilhagem. Conhecer a alma do mundo nédo é
toma-la para si. E estabelecer uma continuidade de relagdo na qual eu possa saber, nos

possamos saber, de um pertencimento.

Na hermenéutica alquimica, também a forma de questionar e ser questionado pelo
texto/imagem modifica-se. O movimento de apresentar uma questao ao texto é antes o
movimento de permanecer com o texto, permanecer com a imagem, de maneira que a
contemplag&o receptiva possa revelar sentidos inesperados. Comegamos com a abertura
para o que ainda ndo esta la (ou estd em uma pré-forma ainda nao perceptivel por nés
naquele dado momento), e com a paciéncia do tempo da contemplacdo, convidamos o
simbolo a contar sua historia. A terceira diferenca que Romanyshyn aponta entre a
hermenéutica filoséfica e a hermenéutica alquimica é a relacdo que elas estabelecem

com o conceito de simbolo:

[...]. Um simbolo é uma realidade que evoca uma presenca
que é visivel e outra que é invisivel [...] um simbolo é
também uma realidade que contém uma tensdo entre
opostos, que é a propria descricdo de Jung da funcdo
transcendente, na qual o simbolo é a presenca espontanea
de um terceiro elemento que aproxima algo que é
consciente e algo que é inconsciente. Além disso,
podemos dizer que o simbolo é uma realidade na qual a
presenga é assombrada por uma auséncia, uma realidade
em que a auséncia é uma presenca e a presenca ¢ uma

auséncia, como acontece, por exemplo, numa obra de arte

(ROMANYSHYN, 2013, p. 224, traducéo nossa).

A psicologia analitica e a psicologia imaginal mostram uma outra operatividade
do simbolo: o simbolo é aquilo que media uma perda, uma mudanca de estado, um

limiar. Um simbolo faz lembrar (consciente ou inconscientemente) da distancia
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intransponivel entre a presenca original de algo e sua representacdo. Ou seja, nunca
podemos considerar o simbolo apenas como uma representacdo, pois ele é mais do que
isso: ele é uma apresentacdo do que ha e do que ndo ha, ao mesmo tempo. Ele ndo é um
instantaneo que condensa um significado - ele é pulsacdo. O simbolo indica o hiato, a
falta, o espaco no qual o préprio movimento da vida transcorre, a0 mesmo tempo em
que apresenta todas as potencialidades de significado. Nessa perspectiva, trabalhar com
0 simbolo é compreender gque toda interpretacdo é limitada e apenas evocativa, que
decifrar um texto/imagem nao é apenas trazer a luz um significado antes oculto. Na
hermenéutica alquimica, sempre expressaremos uma espécie de saudade, de fome, de
busca da presenca original que perdura como presenca ausente. E essa fome impele a
continuar a produzir relagdes. Um conhecimento vivo € um conhecimento pulsante que
compreende o apreensivel e o inapreensivel (que em muitas culturas se chamou de
divino ou sagrado) e ndo entende o inapreensivel como angustia insuportavel. Para o

saber, 0 ndo saber é motor de criagéo.

H& no movimento de significacdo da hermenéutica alquimica uma atencédo para
0 sentido que se desvela e para a pregnancia da presenca original, que ndo se atinge
totalmente por meio de nenhuma forma de interpretacdo. O simbolo é a producéo
evocativa de algo que ndo pode estar 14, mas que estd. O simbolo é a conexdo entre a

vida e a morte, entre 0 movimento e o registro estatico.

A maneira pela qual trabalhamos com o simbolo na hermenéutica alquimica traz
a prépria questdo do saber incorporado e de sua capacidade curativa da alma do mundo.
A construcdo do saber € uma forma de lembranca de tudo que esquecemos de saber ao

afirmarmos nossas verdades egoicas, cientificas.

Como veremos, 0 sonho da ciéncia é um sonho do saber da consciéncia. Um
sonho que privilegiou o saber da inteligéncia e da razdo abstrata em detrimento do saber
das sensacdes, intuicdes e imagens. A hermenéutica alquimica permite navegar por esse
sonho, perceber sua sombra, buscando trazé-lo a luz e néo critica-lo apenas como algo
que ndo deveria estar 4. Ela permite uma atitude de receptividade e impregnacao, de
engravidamento, de gestacdo de uma forma de articulacdo portadora da possibilidade de
um saber ético, porque incorporado no mundo cotidiano, um saber que “transforme uma

ferida num trabalho” (ROMANYSHYN 2013, p. 227), e considere o saber sofianico da
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contemplacéo, da espera, dos intersticios. A busca ndo é por produzir mais um discurso

de dominacédo sobre um campo, mas fazer alma: e de que alma o mundo precisa agora?

Sonho com um mundo corporalizado, mais efetivamente relacional e, por isso
mesmo, menos violento. O sonho de um Logos animado por Eros, da razdo articulada

pelo afeto, da consciéncia que integra Dionisio.

A ferida a ser transformada em sonho sdo 0s nossos corpos torturados pelo
método - corpos que quanto mais femininos, negros, indigenas, homossexuais e pobres
mais objetificados, desumanizados e violentados serdo por nossa sociedade ocidental
hipercapitalista.

Imaginar um futuro passa por imaginar algo que possa transformar as feridas dos
nossos corpos em uma danca possivel, em direcdo a uma dignidade da existéncia

simbadlico-concreta de todos nos.

O papel do corpo na compreensdo e no conhecimento esta inserido neste
trabalho a partir da hermenéutica alquimica, ndo apenas como tema, mas considerado na
prépria aproximacdo metodoldgica. Permanecer na abertura, em contato com o tema,
com as imagens, com o0 que € o sonho do corpo para a psicologia e para 0 mundo
moderno é buscar compreender com o préprio corpo: de que corpos falamos, que corpos
presentificamos, e que corpos deixamos escapar quando produzimos discurso? O que
disso faz nosso mundo funcionar como funciona, o que disso nos permite materializar
outros mundos? Testemunharemos uma relagdo com um campo, até que se revelem as

possibilidades presentes neste campo.

[...] Entrar no circulo hermenéutico e cair no fluxo da espiral
hermenéutica ndo é um ato da razdo [...] Ndo, para comecar com
o corpo almado e seus campos gestuais é reconhecer que entre a
carne do pesquisador e a carne do trabalho, como na relagao de
campo transferencial, num contexto terapéutico, entre a carne do
analista e a carne do paciente, um didlogo secreto ja estd em
andamento, um didlogo que coloca suas questdes ao
pesquisador. A testemunha incorporada é aquela que interpreta
na medida em que ela ja foi interpretada. (ROMANYSHYN,
2013, p. 232, tradugédo nossa).
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Em meu trabalho, ha a busca da compreensdo da presenca pesquisadora, e do modo
como ela se construiu - qualidade, textura, densidade - através da relagcdo com o texto-
corpo em suas varias manifestacbes — tanto no discurso dominante da sociedade
ocidental, quanto nos discursos analiticos provenientes do campo da psicologia analitica

e imaginal, quanto nos relatos de minhas préprias praticas-textos-imagens cotidianos.

Quando se fala da presenca do analista, da presenca do pesquisador, do que estamos
falando? Como se aproxima o conhecer da vida? Como a performance cotidiana abre

uma brecha nos campos do saber para que a vida possa entrar?

Ao tematizar o corpo na contemporaneidade e no fazer analitico, essas indagacoes
me foram feitas pelo préprio campo-texto de pesquisa e € a elas que pretendo me
enderecar, estabelecendo didlogos transferenciais que possam transformar essa auséncia,
que sempre percebi evocada no campo cientifico, no campo do treinamento analitico,
nas aprendizagens do saber racional, em uma presenca, mesmo que 0 presente seja

sempre mais breve do que aquilo que fica dele.
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CAPITULO 1

Objetivos da pesquisa, ou um pequeno compéndio de desejos.

Meu objetivo aqui é apresentar um recorte sobre o tema do corpo e da corporalidade
no referencial da préatica da psicologia analitica e imaginal, buscando descrever uma
histéria do corpo contemporaneo, as concepc¢des de corpo presentes nos autores do
campo e indicar os desenvolvimentos possiveis da questdo da corporeidade e da
incorporacgdo da palavra na criacdo do que denominarei performances analiticas — que se
realizam na clinica, mas que sugerem a porosidade das paredes do consultério e

conduzem a ideia da clinica como a clinica da alma do mundo.

Na tradicdo da psicologia arquetipica, Hillman fala muitas vezes da Anima Mundi’
do devolver a alma ao mundo, e isso, muito peculiarmente, em funcdo da propria
histéria - em dado momento ele mesmo abandonou o consultério por sentir que a
psicoterapia ndo lhe dizia mais respeito, restrita que era a uma técnica e a um
entendimento do sujeito que permaneciam fortemente ligados a modernidade, por conta
da linguagem e das operacdes muitas vezes centradas em um entendimento heroico do
ego. Mas sua proposta relaciona-se com nosso pensamento sobre a clinica como

performance:

[...] Imaginemos a anima mundi nem acima do mundo que a
circunda, como uma emanagao divina e remota do espirito, um
mundo de poderes, arquétipos e principios transcendentes as
coisas, nem dentro do mundo material como seu principio de
vida unificador panpsiquico. Em vez disso, imaginemos a anima
mundi como aquele lampejo da alma especial, aquela imagem
seminal que se apresenta por meio de cada coisa em sua forma

visivel. Entdo, a anima mundi aponta as possibilidades animadas

" HILLMAN, J. Cidade e Alma. Traducdo Gustavo Barcellos e Lucia Rosenberg. Sdo Paulo:
Studio Nobel,1993).
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oferecidas em cada evento como ele é, sua apresentacdo como
um rosto revelando sua imagem interior- em resumo, sua
disponibilidade para a imaginacao, sua presenca como realidade
psiquica. Nao apenas animais e plantas almados, como na visdao
romantica, mas a alma que é dada em cada coisa, as coisas da

natureza dadas por Deus e as coisas da rua feitas pelo homem.

O mundo se revela em formatos, cores, atmosferas,
texturas- uma exposicdo de formas que se auto-apresentam.
Todas as coisas exibem rostos, o mundo ndo é apenas uma
assinatura codificada para ser decifrada em busca de significado,

mas uma fisionomia para ser encarada. (HILLMAN, 1993, p. 14)

Ao formular a ideia de performances analiticas, procuro criar uma linguagem outra,
mais aproximada do estético, no sentido do afeto e do afetar-se, e levantar a questéo da
ritualizacdo do corpo, do mundo, da sacralidade do simbolo e de como temos nos
afastado disso ao nos afastarmos do corpo representado como lécus de poténcia, um
adensamento simbolico, uma materializacdo sensivel de processos e pulsos de vida. O
corpo cadaver ndo pulsa e, por isso, ndo performa. O corpo cadaver ndo precisa de
rituais. Mas o corpo animado pela alma é um corpo que aparece como algo a ser
encarado. Encara-lo significa atentar para as performances desse corpo em ressonancia

com outros corpos, e € um mundo afetado e almado que se revela.

A animagdo do mundo proposta por Hillman pode ser trazida de volta para o
consultdrio, que ndo é mais um lugar impermeavel, no qual a interioridade do sujeito o
direciona para os processos da individuacdo, mas um lugar de participacdo no qual se
estabelecem rituais dramaticos. O que aparece para nds exige que criemos uma
dramaturgia propria e compartilhada que traz singularidades e coletividade para o
mesmo espaco, no entrecruzamento dos gestos, para além de abstracdes ou ideias de
adequacao e adaptacdo. Podemos definir o gesto como a apari¢ao viva dos movimentos
e narrativas trazidos por aquele que se coloca em relacdo conosco. Nunca apenas
falamos. Nunca apenas nos movimentamos. Nunca apenas observamos. Somos
multidimensionais, entramos em cena por inteiro, com a nossa histéria e a histéria de

nossa sociedade reatualizando-se em nossa presenca todo o tempo.
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Encaremos que por mais que o corpo se configure como coisa na sociedade
ocidental, é ele que nos interpela em seus afetos e afetacbes. N& somos nds que
olhamos para ele, é ele que nos olha de seu lugar desalmado, exigindo um exercicio de

imaginacdo que o retire deste lugar de morte:

[...] como formas expressivas, as coisas falam: mostram as
configuracdes que assumem. Elas se anunciam, atestam
sua presenca: “Olhem, estamos aqui”. Elas nos observam
independentemente do modo como as observamos,
independente de nossas perspectivas, do que
pretendemos com elas e como as utilizamos. Essa
exigéncia imaginativa de atengdo indica um mundo
almado. Mais - nosso reconhecimento imaginativo, o ato
infantil de imaginar o mundo, anima o mundo e o

devolve a alma. (HILLMAN, 1993, p. 15)

Nesse contexto, performance e ritual surgem como palavras que orientam para um
caminho de descolonizacdo da escrita e da clinica psicoldgica para além dos ditames

estreitos de uma linguagem metodoldgica cientifica e da circunscricdo do individual.

A individuacdo pode ser o percorrer de um caminho singular, mas toda
singularidade s6 se estabelece como tal em relagio com universalidades e
particularidades de um contexto. A alma do mundo e a alma do individuo relacionam-se
em continuidade. Poderiamos afirmar que “individuo” nao ¢ uma palavra adequada para
descrever seres sempre em relagdo: somos “dividuos” e s6 nos tornamos “individuos”
por uma operacdo centralizada no ego. O ego organiza, mas € preciso perceber que o
individual é apenas um breve momento de sonho, de pulso, de desejo de estabilizacdo
que, levado as ultimas consequéncias, nos atira para fora da vida. “Dividuos” que
somos, podemos elaborar simbolicamente caminhos proprios e singulares, nos
individuar “dividualizando-nos”, colocando-nos na animacdo do mundo e gerando

caminhos coletivos compartilhados.

Somos relacdo, e isso nada tem de estabilizador. O que pode nos estabilizar é a

compreensdo da incorporacdo das relacOes: a atencéo e o perfazer de um corpo vivo,



46

pulsante, que possamos escutar em sua materialidade intrinsecamente simbolica. 1sso
nos impede de abstratamente voar para o alto e abandonar as implicacGes materiais que
todo jogo simbdlico tem. E isso também nos impede de restarmos aprisionados na
literalidade da matéria. Em minha narrativa, corpo, clinica, ritual e performance
estabelecem-se como categorias orientadoras em meio ao mar simbolico no qual

mergulhamos como seres produtores de cultura.

Minha intencdo é problematizar o campo simbolico do corpo para o método
cientifico moderno e trazé-lo a cena da andlise, de forma que se possa falar da presenca
e do corpo do analista, da presenca e do corpo do analisando, da presenca e do corpo de
ambos no mundo, descrevendo como a participacao nesse campo simbolico cria mundos
e efeitos reais no cotidiano. Examino o conceito de presenca, no intuito de compreender
como a nocdo de saber incorporado, integrado a sensacdo e a intui¢do, pode habitar o
campo analitico e apontar para a busca de uma poética pesquisadora e clinica na qual a

criacdo possa ter espaco.

Tanto o conceito de performance, quanto o conceito de ritual abrem a perspectiva do
conhecimento incorporado, cotidiano, efetuado no mundo a partir da acdo relacional
gestual. Um dos objetivos de meu trabalho é questionar de que maneira o corpo -
simbolico, gestual, concreto - aparece na clinica analitica inspirada pela psicologia
junguiana e poés-junguiana, e de que maneira ele se configura como lécus de uma
operacdo performatica simbolica que presentifica a relagdo analista-analisando-mundo

em seus diversos vetores.

O corpo sera visitado como o simbolo presentificador de acgdes alquimicas,
transmutando imagens. Na sociedade ocidental o corpo ocupa um lugar com o qual
precisamos nos defrontar, ele indaga sobre nossas formas dominantes e estabelecidas de
produco de conhecimento. E, sobretudo, a finitude dos corpos e a possivel finitude do
mundo que nos convocam a examinar as performances possiveis em relacdo a
incorporacdo, ao vivo e ao Vvivido no que tange o campo da psicologia profunda - nome
tdo evocativo quando se pensa gque o contrapulso contido na palavra profundo pode ser a
palavra extenso. A busca da animag&o da res extensa - anima mundi é 0 que procuramos
aqui. Quais sdo as tensbes da psicologia profunda em relacdo a ciéncia moderna e seus

efeitos potenciais e reais sobre o mundo?



47

Posso explicitar como objetivo geral deste trabalho a descricdo do campo metaférico
do corpo em relacdo a modernidade e as praticas analiticas inspiradas pelo modelo
psicolégico de Jung e da psicologia imaginal e o questionamento das implicacGes do
estabelecimento desse campo para a pratica psicoterapica e para a formacdo dos
analistas, buscando uma formula¢do mais maultipla, mais dionisiaca, que leve em
consideracao a instabilidade daquilo que ndo pode ser enunciado mas que est sempre
impresso nas presencas € que nos empurra para lugares de relacdo que podem ser

habitados de formas mais ou menos conscientes.
Como objetivos especificos incluo:

Descrever, através de dialogos transferenciais e reavaliacdes criticas, a posi¢cdo do corpo
na modernidade, sua polissemia e sua relacdo com o método cientifico.

Descrever as acepgOes sobre o corpo no campo dos estudos junguianos, buscando uma
problematizacdo em relacdo as ambiguidades e aberturas a respeito do tema, presentes
nesta aproximacao tedrica.

Descrever 0 que compreendemos como corpo simbolico e corpo gestual e como essas
definicBes se relacionam com a pratica clinica da analise na aproximacdo elegida,
relacionando essa descri¢cdo com o conceito de performance e propondo a ideia de uma

clinica inspirada mais pelo dionisiaco e menos pelo apolineo.






Vinheta Transferencial 2

Voltei a escrever e a ler sobre o corpo, agora que meu corpo exige
presenca. Por falta de presenca e excesso de atividade, fui parar no
hospital. Uma doenga paralisante. Eu ndo podia andar. Uma tese de
doutoramento para escrever. Rituais que exigem participacdo. Eu
andei me recusando. Queria aplicar a férmula: lerei, escreverei e
pronto, voild, mais um diploma. Eu poderia ter feito isso, existem
espacos em que o escamoteamento funciona. O escamoteamento
funcional: para que vocé faz isso? Tem que ter uma funcado. Para que:
para conseguir um emprego melhor, ou me manter no meu. Sera?
Outro dia li que o Brasil produziu um exército de doutores
desempregados. E eu, lendo sobre o corpo e a psicologia analitica,
escrevendo, e mantendo ao mesmo tempo trés empregos, lembro de
um poema de Bukowski, Air and Light and Time and Space, que diz

assim:

“- you know, I've either had a family, a job, something has always
been in the way, but now, I've sold my house, I've found this place, a
large studio, you should see the space and the light. For the first time

in my life I'm going to have a place and the time to create”

No baby, if you're going to create, youre going to create whether you
work 16 hours a day in a coal mine or youre going to create in a small
room with 3 children while you're on welfare, you're going to create
with part of your mind and your body blown away, you're going to
create blind, crippled, demented, you're going to create with a cat
crawling up your back while the whole city trembles in earthquake,

bombardment, flood and fire. Baby, air, and light and time and space
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have nothing to do with it and don’t create anything except maybe a

longer life to find new excuses for”. 8

A finalidade disso ndo é um para que. Um objetivo ndo é um para que,
nem um o que. Um objetivo é um caminho, um processo, um talvez

nunca chegar.

Ontem, assisti a um filme sensivel, um relato intimo sobre as
memorias de uma adolescente. Um filme presentificante. E outra
pessoa na sala, no final do filme perguntou: para que essa cineasta fez
esse filme? Qual o objetivo dela, além de ser autorreferente? Nao achei
o filme autorreferente, a menina de dezessete anos ali na frente, com
seu corpo juvenil cheio de poténcias sem forma, lembrei de cada uma
daquelas sensagdes no meu préprio corpo; e na histéria, que
coincidéncia, a menina tinha um tio que morria de AIDS, isso na época
em que ninguém ainda sabia o que fazer. Eu também tive. E me
emocionei ndo de um jeito piegas, afastado, romantico, mas de um
jeito sensacional (a palavra sensagdo, sensacional ser sinénimo de
incrivel na lingua corrente, incrivel é aquilo no qual nao se pode crer) -

a sensacdo daqueles momentos, de um brinco que a personagem tinha

8 BUKOWSKY, C. The Last Night of the Earth Poems. Santa Rose: Black Sparrow Press, 1992.
“Ar e luz e tempo e espago”

“- sabe, eu sempre tive uma familia, um emprego, sempre alguma coisa me atrapalhou, mas
agora eu vendi a minha casa, encontrei esse lugar, um esttdio grande, vocé devia ver o espago e
a luz. Pela primeira vez na minha vida eu vou ter um lugar e o tempo para criar”

N&o, querido. Se vocé for criar vocé vai criar se vocé trabalha 16 horas por dia numa mina de
carvao ou vocé vai criar num quarto apertado com 3 criangas enquanto vocé recebe seguro
desemprego. Vocé vai criar com uma parte da sua mente ou do seu corpo em pedacos. VVocé vai
criar cego, aleijado, demente, vocé vai criar com um gato escalando as suas costas enquanto a
cidade toda treme com terremotos, bombardeios enchentes e incéndios. Querido, ar e luz e
tempo e espago ndo tém nada a ver com isso e ndo criam nada exceto talvez uma vida mais

longa para vocé encontrar mais desculpas para ela ser do jeito que é.”



e que eu também tinha, o cheiro das situacoes. E aquela pergunta: para
qué? Eu respondi: memoria afetiva é pra ser. Qual o objetivo da
cineasta? Falar de si? Nao. Por que sendao como ela poderia ter falado

de mim?

Qual o meu objetivo em olhar para um fenémeno, tentar conhecé-lo e
gastar um tempo enorme, recursos e energia para falar dele em um
certo palco, de um certo jeito? Meu objetivo é criar. Entdo, por que nao
vou escrever poesia? Por que ndo vou ser romancista? Pode ser que
um dia eu seja, mas ndo hoje. Porque o mundo ndo é um fragmento.
Porque o conhecer ndo devia ser um esquartejamento. Porque eu
quero entender o meu caminho - como estudiosa, cientista,
propositora de verdades relativas, mas nem por isso menos efetivas.
Porque é da compreensdao do caminho que se faz a compreensao dos
efeitos. E para responder: Para que? Com: para que se possa imaginar.
Para que a ampliagdo da imaginagdo possa ter um espaco no meu
mundo, no mundo compartilhado. E porque eu desejo dar um lugar
para o afeto no mundo do conhecer. Afetar-se como saida para que o
mundo ndo acabe. Ciéncia como solucao de problemas incarnados. O
objetivo principal deste trabalho é, junto com todos os outros que

também fazem isso, exigir a restituicdo do espago da imaginacdao. E

escrever com O Corpo sobre o COTpoO €m cena.

*
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CAPITULO I1I

Cartografias da encarnacdo na modernidade: de corpos e cadaveres.

O que é o corpo? Limite-superficie, limite-profundidade entre o eu e 0 mundo,
entre a resisténcia material da carne e 0s voos imateriais da imaginacéo, depositario da
forma cultural que ele assume em um contexto, saco de 0ss0s, carne e sangue, expressao
de genes e neurotransmissores, meio de performance, uma concretude, uma plataforma

produtora de simbolos, “vaso” da alma?
Certamente, o0 corpo é polissémico.

E sendo a vida vivida incorporadamente, no dia-a-dia, mapear alguns dos
sentidos do corpo no cotidiano pode fornecer pistas sobre que sociedade somos e sobre
como podemos nos produzir a partir e para além dos determinantes culturais a que

estamos expostos, criando porvires.

Compreender as concepgdes que o corpo tem em uma dada sociedade e de que
maneira elas se relacionam com processos de cuidado € compreender como essa
sociedade produz pertenca, salde, adoecimento e significado, tanto do ponto de vista da
pessoa, quanto das relagdes coletivas cotidianas que ele estabelece. Em cada cultura,
certas experiéncias corporais sdo facilitadas e valoradas positivamente em detrimento de
outras, e o carater simbolicamente atribuido ao corpo determina que tipos de a¢bes séo
mais, ou menos possiveis no cotidiano, de acordo com a forma como as vivéncias
corporalizadas sdo organizadas em funcdo da producéo da sobrevivéncia. 1sso determina
até mesmo algo que parece tdo banal e transparente como a organizagdo dos espacos
fisicos, que serdo os proprios espacos cotidianos concretos de simboliza¢do permitidos

aos habitantes de um contexto:

[...as representacdes sociais atribuem ao corpo uma posicdo
determinada no seio do simbolismo geral da sociedade. Elas

nomeiam as diferentes partes que o compde e as fungdes que
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desempenham, explicitam-lhes as relagdes, penetram o interior
invisivel do corpo para ai registrar imagens precisas, elas
situam seu lugar no seio do cosmos ou da ecologia da

comunidade humana. (LE BRETON, 2011, p. 17)

Os habitantes de um contexto ndo serdo seres cujos COrpos apresentam-se apenas
como superficies de inscricdo em que a cultura se marcard. Nem apenas sujeitos, nem
apenas assujeitados, nem apenas objetos do conhecimento dos outros sujeitos, 0s seres
humanos, além se constituirem como viventes produzidos por sua realidade, também a

produzem.

A producdo da realidade se d& com base em uma estruturacdo peculiar em que o
corpo vivo € vivo a partir da realizacdo de potencialidades simbolicas encarnadas e
atualizadas no cotidiano pelas experiéncias vividas a partir dessa mesma estruturacao.
H& a limitacdo dos espagos da experiéncia, mas ha também a presenca do que foi
delimitado pela prépria auséncia da possibilidade de vivé-la. Os “dividuos” viventes se
constituem também em relacdo ao que em uma cultura é negado como possibilidade
dominante. A posicdo dos aspectos negados diferira: eles se tornam marginais,
alternativos, resistentes, conteudos relegados a sombra da cultura, mas que nunca

deixam de operar nas condicdes da vida.

Na tradicdo ocidental moderna, a operagdo do conhecimento por meio da
objetivacdo da natureza levanta a questdo da oposicao antitética entre natureza e cultura,
sendo a cultura da ordem do saber. Dai nasce uma concepgdo de mundo especifica e
polarizada, geradora de consequéncias e de modos de viver especificos. E essa
polarizagdo que gerard a unilateralidade que, embora permita o desenvolvimento da
técnica como a conhecemos, também impede certos olhares em direcdo a natureza e que
passam a ser considerados como absurdos, mitoldgicos, selvagens e pertencentes ao
campo do ndo cientifico, o que em nossa cultura significa ndo pertencer ao campo do

saber.

A polarizacgdo de um aspecto cultural rumo a uma forma de entendimento do mundo
cria na mesma cultura uma contradi¢cdo que denunciara o excesso, a habris que ameaca

a vida da comunidade com formas monstruosas, engendradas a partir do desequilibrio.
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As formas monstruosas, por sua vez, falam de algo que nos remete as exigéncias do
vivo incorporado. Na sociedade ocidental, a negacdo do corpo como profundidade
simbolica viva, representada por certas formas de ciborguizacdo do vivente e pelas

metaforas do corpo-maquina, exibe a sombra refletida nesse jogo de espelhamentos.

A técnica, que tem a ciéncia moderna como expressao do conhecer, é definidora dos
modos de vida dominantes no Ocidente capitalista. Ela se afirma como forma de
controle da natureza, e, portanto, dos corpos, compreendidos como substancia concreta
de ordem diversa e separada da substancia da mente/psique. A partir dessa separacao,
nessa cultura, passa a ser pensadvel como horizonte a dominacdo total e o
desaparecimento do incorporado na direcdo de uma virtualizacdo de todas as relacdes

sensoriais.

E o corpo vivente, em razdo e apesar das representagdes mais legitimadas e tidas
como dominantes em uma cultura, que sofre de maneira integrada, ndo apenas como
carne desprovida de sentido, ou como projeto mecanico que sustenta uma mente como

invélucro.

O que chamamos de modernidade nasceu em algum ponto do século XV, na Itélia,
com a invencdo da perspectiva linear. Uma afirmacdo que sem diavida pode ser
contestada. Romanyshyn escolhe esse momento da histéria para designar o nascimento
da modernidade, de acordo com a abordagem imaginal a qual se filia, na qual a forma
do mundo é dada pela imaginacdo prévia dele. Se no campo da ciéncia € mais usual
afirmar que a modernidade surge com o Discurso do Método de Descartes, 0 que
interessa aqui sdo 0s modos de ver que se estabeleceram, de tal forma que as condi¢cfes
para a escrita do Método foram dadas dois séculos antes dele ser elaborado e de tomar a

proporcéo de discurso fundante de uma civilizagéo.

A historia imaginal prepara um caminho e os modos de ver modificam-se
lentamente, até o ponto em que se afirmam como a maneira verdadeira de produzir
conhecimento. A invencdo e o desenvolvimento da perspectiva linear deram origem a
um modo de ver e a uma visdo cultural que geometrizou 0 mundo e permitiu o

surgimento do contemporaneo e da tecnologia tal qual os conhecemos.
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Z

[.. o que a perspectiva linear alcanca é um tipo de
geometrizacdo do mundo, e dentro daquele espaco nos
tornamos observadores num mundo que se tornou um objeto
de observacdo. A perspectiva linear é a celebragdo do “olho da
distancia”, uma convencdo criada que ndo apenas estende e
elabora o poder natural da visdo de percorrer as coisas a
distancia, mas eleva este poder a categoria de um método, uma
forma de conhecer que definiu para nés o mundo que nos é
hoje tao prontamente familiar. E a transformacgdo do olho em
uma tecnologia e a redefinicio do mundo para que se encaixe
nesta forma de olhar...] (ROMANYSHY, 1989, p. 33, traducéo

nossa).

Um modo de ver € um modo de consciéncia e, também, um modo de construir o
mundo, de compreendé-lo, revelando nossa psicologia - ou os termos de nossa relagdo
com 0s outros entes e com o ambiente. Todo o conhecer estard atravessado por essa

questao.

A geometrizacdo do mundo através da invencdo do ponto de fuga impds duas
condic¢des principais: na primeira, o pintor, como sujeito da acdo, e o receptor, como
sujeito da percepgéo, devem imaginar que o tema a ser pintado se situa do outro lado de
uma janela; na segunda, o ponto de fuga central e a linha que passa sobre esse ponto
devem estar localizados na mesma altura, ou abaixo da altura do tema pintado. Ambas
as condicbes implicam o estabelecimento de uma fronteira de separagdo entre o
percebedor e o percebido. De uma construgdo geométrica derivamos uma forma de ver
que, por dois séculos, iria informar os olhares e, nas raias do [luminismo, permitir que a
separacdo formal entre sujeito e objeto se afirmasse como projeto metodoldgico,
possibilitando o desenvolvimento tecnoldgico que conhecemos hoje e a construgdo de
uma maneira de conceber a realidade que retira o eu do mundo em dire¢do ao centro

interior do sujeito.

O sujeito moderno seria 0 sujeito do método cientifico, que opera sobre 0 mundo
como seu objeto e tem sua subjetividade retirada do mundo, pois ela é concebida como

0 conjunto dos afetos ndo pertencentes ao campo do conhecer. O eu torna-se um
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observador racional do mundo e o mundo passa a ser primordialmente espetaculo e
objeto do sentido da visdo. O que acontece em seguida é que além da retracdo do eu
para a interioridade, a invencdo da perspectiva linear inicia um processo de

eclipsamento do corpo rumo a uma aparéncia, codificada pelo método cientifico.

Como ja dissemos, 0 corpo, com seus processos, € polissémico. Ao examina-lo
como uma categoria relevante no campo em que nos localizamos, é importante
descrever como certa concep¢do de corpo afirma-se como imagem dominante na
contemporaneidade, surgindo de um momento especifico e de uma operacdo de

modificacdo perceptual que se deu em funcdo das mudancas de condicdo historicas.

O corpo da ciéncia moderna é um objeto que serd colocado em lugar de alienacéo e
manipulacdo. Ele é um pedaco de carne reanimado pelos processos biofisioldgicos
entendidos como reflexos maquinicos. Na unilateralidade do Discurso do Método, o
corpo nao estara incluido nas redes de significacdo e de fluxos simbdlicos que passam a

pertencer somente a operacdo racional do conhecer.

Separados corpo e alma e, mais tarde na histéria, feita a equivaléncia entre alma e
mente, entramos em um universo no qual o conhecedor se debruca sobre o que ha para
ser conhecido de maneira a dominar os objetos e elucidar as relacdes diretas de causa e
efeito. Na modernidade, ao corpo resta a dominacdo. Ele se torna invélucro. A
constituicdo histéria de um corpo que deixa de ser uno ao mundo o transforma em

espécime. E uma mudanca radical de perspectiva e paradigma.

Até a ldade Média, a percepcdo desse corpo € de outra ordem e ele conserva uma

continuidade com um mundo no qual a pessoa néo se distingue de seu corpo:

[... um mundo situado sob o signo da transcendéncia crista e
onde as tradigdes populares ainda mantém seu enraizamento
social, o homem (indiscernivel do seu corpo) é uma cifra do
cosmos, e fazer correr sangue, ainda que se faca como terapia,
equivale a rasgar a alianga, a transgredir um tabu. (LE BRETON

2011, p. 58)
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Nesse contexto, profissbes como as do cirurgido e do barbeiro ndo eram muito
valorizadas. Era proibido aos médicos monésticos fazer correr sangue. Foi com o
avanco historico do individualismo ocidental que o homem e seu corpo passaram a ser
discernidos, ndo mais apenas no plano religioso, como também no plano profano. E na

Itdlia do Renascimento que a geografia dos corpos e dos rostos se transforma.

[...] O corpo da modernidade deixa de privilegiar a boca, 6rgao
da avidez, do contato com os outros pela palavra, o grito ou o
canto que a atravessa, a bebida ou a comida que ela ingere. A
incandescéncia social do carnaval e das festas populares se faz
mais rara. A axiologia corporal se modifica. Os olhos sao os
6rgdos beneficidrios da influéncia crescente da “cultura
erudita” (...) A visdo, sentido menor para os homens da Idade
Média, e mesmo do Renascimento, é chamada a uma fortuna
crescente no curso dos séculos porvires. Sentido da distancia,
ela é tornada o sentido-chave da Modernidade. (LE BRETON,
2011 p. 64)

A invencdo da perspectiva linear facilita a separacdo e a retirada da mente do
mundo, para que o0 mundo - e tudo o que fosse considerado mundo, matéria - pudesse
se tornar objeto do escrutinio cientifico. Esta separacdo possibilita a constituicdo de um
olhar de sobrevoo sobre o ambiente. O eu tecnoldgico passa a ser um eu que, de seu
ponto de vista localizado do outro lado da janela, se comporta como se ndo estivesse
imerso no mundo, como se esse mundo ndo portasse sombras encobertas. Se
observarmos uma imagem constituida segundo as regras da perspectiva linear,
perceberemos que as proprias sombras dos objetos sdo calculadas e projetadas sobre o
tracado matemaético que configura 0 mundo como um objeto mensuravel. N&do héa nada
além do olho que vé. E o olho do observador tudo vé — na concretude do visivel que se

apresenta fixo.

Desse modo, o corpo que, como fenbmeno cotidiano e vivido, pode ser sentido

como ser-no-mundo mergulhado em relacGes que se desenrolam em um campo gestual



57

simbdlico, passa a ser conhecido e reconhecido ndo como sensorialidade compartilhada,
tocada pelo mundo, mas como algo a ser descrito e manipulado do outro lado da janela.
N&o mais corpos de passagem, transitoriedades e participacGes. Mas sim o corpo-objeto

anatdbmico a ser desvendado em sua carne morta.

Aqui cabe a metafora do homem como astronauta, um corpo que, no limite, desejara
abandonar o planeta e sobrevoa-lo no desejo imaginario de afastar-se da morte, assim

afastando-se também da vida:

[...] O corpo do homem do espaco, ilustrado pela figura do
pequeno cosmonauta, é um corpo de funcionalidade técnica,
um corpo criado, que nasce para se tornar distante da terra.
Como um corpo de partida, ele é um corpo que se separa da
terra. Em contraste, o corpo do homem arcaico é um corpo
ritual, um corpo em intima conexdo com a terra, um corpo que
é parte da terra. E mesmo que sejamos arrastados por este
simbolo de partida do planeta, j4 que nos tornamos todos
astronautas, também permanecemos, pelo menos
momentaneamente, um corpo primitivo enraizado na terra, um
corpo que se nao é um corpo de ritual e rememoracdo, ainda
permanece um corpo de atividade humana por baixo das
camadas de funcionalidade técnica sob as quais se encontra
soterrado. Neste contexto, entdao, o desaparecimento do homem
arcaico indica uma guerra que deflagramos contra o corpo da
vida. Esse desaparecimento é, talvez, nada menos do que uma
expressdo deslocada da crescente objetificacdo e medicalizacao
de nossos proprios corpos, desses processos que substituem a carne

pela fungdo” (ROMANYSHYN, 1989, p. 28, traducéo nossa)

A fronteira final dos astronautas é o abandono da Terra rumo ao cosmo, ou seja, 0
estabelecimento da maior distancia possivel entre matéria e alma. O que se vé de longe

pode- se manipular.
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Recordo-me de ver, em um museu de S&o Paulo, fotografias tiradas durante
bombardeios da Segunda Guerra Mundial. Posicionadas nos avides bombardeiros, as
cameras funcionavam automaticamente. A limpeza, a precisdo e a gravidade de tais
imagens residia na completa e total auséncia de carne, de figuras humanas, de relacoes
além da mira da bomba, ou das edificacGes avistadas 14 embaixo — caixas vazias de
cimento. O olhar de sobrevoo tomava seu sentido mais dramatico: sabiamos que havia
um piloto no bombardeiro, que havia pessoas dentro dos prédios, e que incéndios e
muitas mortes aconteceram. Sabiamos, mas também nao sabiamos: a desincorporacao
do ato técnico naquelas imagens fazia com que simplesmente ndo nos importassemos. O
ato fotografico era desprovido de qualquer emocdo, ndo havia sendo a sombra: o
assombro, a assombracdo de tudo o que falta, de todo o indizivel sinalizado pela

limpeza tecnoldgica das imagens.

Recordo também de filmes e de reportagens recentes de operacdes militares que
utilizam drones nao tripulados, operados a larga distancia, para bombardear territorios

que o militar que opera o avido, por controle remoto, muitas vezes jamais conheceu.

O corpo que queima no deserto afegdo é o corpo do outro, o corpo objeto, um corpo
que ndo se afirma como corpo vivo. E a organizagdo perceptiva garantida pela
tecnologia, derivada diretamente do pensamento de sobrevoo, que separa sujeito e
objeto e recria 0 mundo, realiza uma matanca que ndo nos pode tocar. Nada sentimos, a
morte é abstrata. Ndo sdo os corpos simbolicos, vividos, culturalizados, humanizados,
néo sdo os gestos dos afegdos, dos ingleses, dos alemées, com nome, vida, realizacdes e
afeto que morrem. S&o corpos espécimes, corpos nUmeros, COrpos mecanismos que se
desligam. Apagar uma luz ndo é um ato terrivelmente repleto de dor. Desliga-se 0

interruptor. A operacgéo de desincorporacéo se realizou.

Em outros momentos da historia, o corpo assume o carater de vivo e se impde como
presenca de continuidade. O corpo é vinculador, é vinculante, € vetor de relacdo com os

outros e com 0 mundo:

[...] O corpo humano é, nas tradi¢des populares, o vetor de uma
inclusdo, ndao o motivo de uma exclusdo (no sentido de que o

corpo vai definir o individuo e o separar dos outros, mas
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também do mundo) ele é vinculador do homem a todas as
energias visiveis e invisiveis que percorrem o mundo. O corpo
nao é um universo independente, fechado em si mesmo, a
imagem do modelo anatomico, dos cédigos do saber-viver ou
do modelo mecanicista. O homem, bem em carne (no sentido
simbdlico), é um campo de forca em poder de agdo sobre o
mundo, e sempre a ponto de ser influenciado por ele. (LE

BRETON 2011, p. 50)

J& na modernidade, esse corpo deixa de ser imaginado como vinculador-vinculado,
tornando-se t&o objeto quanto permite a distancia do olhar de sobrevoo. Desalmando a
carne, sobram cadaveres. Esses cadaveres conjuram fantasmas. Os corpos mortos dos
afegdos, alemaes, ingleses, e outros tantos corpos, mortos ou semimortos, todos 0s
restos dos corpos historicamente negados pelo método cientifico, continuam
assombrando o0 mundo moderno dos “vivos”, continuam nos questionando sobre a
brutalidade da imaginacdo apocaliptica que se derrama sobre nds. Hoje, pensamos
conhecer o corpo objeto tdo bem que podemos extirpar cirurgicamente seus pedacos,
realizar corre¢des, implantar outros pedagos. N&o nos entendemos como seres que Sao

um corpo: temos um corpo. E esse bem (de consumo?) é funcional.

Suspensos 0s gestos como forma de conhecer, as funcGes sdo ajustaveis. As
atividades que poderiamos chamar de “naturais”, atividades cotidianas do vivo, sdo
compreendidas como alijadas logicamente do corpo. Um deprimido deprime-se por um
desbalanceamento funcional dos neuroquimicos contidos em seu cérebro — vaso de
neurotransmissores — e ndo pela interacdo entre toda sua viva carne, que inclui os
neurotransmissores, seus simbolos, seus gestos, suas camadas de articulagbes as mais
variadas, sua radical vinculagdo com seu vivo mundo. O corpo constitui-se como algo
que “ndo tem contato com a atmosfera circundante. E um corpo isolado do mundo. ”

(ROMANYSHYN, 1989, p. 103).

Sdo diversos o0s niveis de fragmentacdo: o eu se retira do mundo rumo a
interioridade, o corpo se retira do mundo em direcdo a funcionalidade continente do eu,
e 0 eu se retira do corpo como alma, tornando-se cognigédo. O corpo deixa de ser almado
para ser pedaco de carne reanimado pelo reflexo mecénico.
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Uma das questdes fundamentais da contemporaneidade talvez seja relativa ao
limite desse modo de ver: quais as consequéncias disso para a vida na Terra, para as
nossas representacdes e elabora¢des como vivos participantes de um ambiente, que nédo
sO nos circunda, mas que também nos é? Quais as consequéncias de conceber matéria -
carne - natureza como algo alheio e apenas receptivo de quaisquer operagdes mentais
que possamos realizar? A maneira como entendemos nossos cOrpos é a maneira como
entendemos o mundo. Se conhecemos corpo e mundo apenas sob a perspectiva da

dominacdo, podemos nos perguntar que futuro isso efetivamente nos reserva.

O caminho que percorremos para chegar a matar uma populagdo inteira como se
desligdssemos um interruptor decorre de uma operacdo cognitivo-afetiva, de um modo
de ver que vai se formando atraveés dos séculos, e que, como veremos, nasce da
transformacdo do corpo morto, primeiro em cadaver e, em seguida, em maquina

reanimada pelo reflexo.

O abandono do corpo ocorre na modernidade quando o conhecer torna-se dominado
pela visualidade e pela fragmentacdo promovida pelo discurso cientifico, na medida em
que esse discurso se afirma como busca das qualidades primérias subjacentes ao mundo.
A distancia do outro, sua transformacdo em objeto do olhar, nos conduziu as imensas
possibilidades trazidas pela primeira abertura de um cadaver para fins de estudo

anatébmico.

No olhar anatdmico, o corpo morto deixa de ser um portador sagrado de histdrias,
pele habitada, instancia vincular, concretizacdo das camadas simbdlicas de memorias de
uma vida que se encerra, e passa a ser objeto de escrutinio visual, fragmentacdo em

pecas, desmembramento e mapeamento estrutural.

Né&o se trata de negar que ha consequéncias, que do ponto da medicina ocidental sdo
importantes, mas de afirmar tais consequéncias em relagdo a outras imagens de corpos
para que possamos questionar a unilateralidade presente da imagem do corpo como

objeto de manipulacdo desalmado.

Nessa imagem univoca do corpo, processos mentais, sensibilidades, a propria vida,
encontram-se em outro lugar, no invllucro pretensamente perfeito da mente racional. O

COrpo € apenas um vaso, um continente de neurotransmissores e processos biolégicos. O
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resto s@o restos. E devem ser rearranjados de acordo com o gosto do consumidor, do
cientista, do controlador social, do psicélogo cognitivo.

O corpo anatdmico é a imagem de um corpo utdpico, sinalizando a possibilidade de
uma geréncia humana sobre si mesmo, um conhecer por dentro das préprias carnes, que
nos levou a entender a funcionalidade de certas afeccdes derivadas de nossas relacfes

com o0 ambiente. Mas o outro lado do corpo anatémico € também uma distopia.

Se 0 corpo morto era a memoria de uma mutualidade compartilhada, quando o
enterramos, prometemos nos lembrar dele ou bem esquecé-lo, realizamos o ritual que
nos cabe, incumbimo-nos do fenémeno transcendente que ele representa. O cadaver,
por outro lado, j& ndo € uma memoria, ele € um tipo. Le Breton fala do surgimento do
cadaver anatomizado a partir de Vesalius, indicando o aparecimento da curiosidade a
respeito desse cadaver, que passa a ser considerado o corpo. Esse é o relato do cirurgido
francés Ambrdsio Paré (1510-1590):

[... posso dizer que tenho um corpo em minha casa, o qual me
foi dado pelo tenente criminal chamado Seguirer, bardo de La
Verriére, ap0s ter sido executado pela justica, ha vinte e sete
anos passados, que eu anatomizei: levantei quase todos os
musculos do corpo da parte destra (...) a parte sinistra eu deixei
inteira: para melhor conserva-la, furei-o com uma agulha em
varios lugares, a fim de que o licor penetrasse no profundo dos
musculos e em outras partes: e veem-se ainda presentes os
pulmdes inteiros, coracado, diafragma ...] (LE BRETON, 2011, p.
91).

N&do se trata mais de um corpo morto, mas de um cadaver-objeto. Ndo é um
criminoso com uma historia desafortunada, guardado por vinte e sete anos,

embalsamado em casa. E um objeto da ciéncia.

A mudanca do estatuto do corpo e sua invencdo como objeto radicalmente separado

cria uma situagdo em que se constela a interioridade do ser humano: corpo é invélucro e
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seu interior € o lugar das operacfes simbdlicas privadas descritas como operacdes do
sujeito moderno. O que se configura é uma nova cosmologia que “propde a
singularidade do homem, sua soliddo e, paralelamente, atualiza um resto que se chama o
corpo”. A medicina moderna “nasce desta fratura ontoldgica, e a imagem que ¢la se faz
do corpo humano nasce dessas representacGes anatbmicas saidas desses corpos sem
vida, onde o homem nao é mais” (LE BRETON, 2011, p. 92).

Podemos observar como brotam sombras dessa fratura, e proponho que na
psicoterapia e nas préaticas analiticas, entendidas como préticas vinculares, devemos nos
incumbir delas. E isso de uma forma muito peculiar: desidentificando-nos de uma
consciéncia egoica apolinea, adaptativa, ortopédica, focada em um resultado de
mudanga de comportamento, ou em uma ficcdo de onipoténcia inspirada no discurso
médico. E com ficgbes que lidamos todo o tempo — e sdo elas que nos fabricam um
mundo. A historia do corpo moderno é uma ficcdo que se manifesta matéria nos ganhos
tecnoldgicos obtidos em relacéo ao corpo e aos adoecimentos, e nas perdas da separacao

sujeito-objeto, eu-mundo.

Poderiamos ler o desejo cientifico, por um lado, como desenvolvimento tecnolégico
ordenador do mundo e, por outro, como paranoia de controle do mundo, monoteismo da
certeza, impeto de suplantar a morte pelo controle e pela dominacdo da natureza. Ele
nos revela o cadaver como uma imagem da vontade de esquecer de morrer. O cadaver
ndo € nem corpo vivo, nem corpo morto: ele é corpo separado do mundo, recheado de
6rgdos que definirdo os mecanismos da vida. Os musculos de um cadaver sdo musculos
anbnimos e a impessoalidade gerada tipifica o espécime que funcionara reanimado

mecanicamente pelo reflexo.

Essa separacdo do mundo cria sombras presentes no proprio nascimento da clinica
da psicologia analitica, ela propria uma espécie de ciéncia hermética (no sentido do deus
Hermes, mensageiro entre dois mundos), sempre se incumbindo dos restos e tentando

estabelecer algum tipo de relagé@o de reconhecimento com a ciéncia moderna.

“As sombras que o cadaver cria sS40 muitas” (ROMANYSHYN, 1989, p. 134). Mas
permanece 0 corpo vivo, humano, demandante, na sombra. O corpo renascido como
maquina, reanimado pelo reflexo, se transformara primeiro no modelo do trabalhador da

Revolucdo Industrial, depois em robd e, mais tarde no astronauta que desejara deixar a
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Terra, se desincorporar, se virtualizar. O corpo vivo subjaz, grita, convulsiona como

gesto e sintoma-sombra de todos esses corpos.

Viveiros de Castro apresenta uma sintese de varios pensadores que ele e outros
autores chamam de “singularitanos” e que ddo a dimensdo do que é esse desejo de

deixar o corpo, a Terra e a matéria almada para tras:

[... hd& quem veja com entusiasmo a perspectiva de perda do
mundo, tomando-a como o simples descarte de uma
andaimaria proviséria, uma estrutura de apoio ndo mais
necessaria aos humanos, por entender que o fim do mundo,
enquanto fim de uma “Natureza” ndo humana ou anti-humana,
se dara sob a forma do cumprimento de nosso destino
manifesto. O génio tecnolégico da espécie lhe permitird viver
em um Umuwelt configurado sob medida por ela e para ela. E
essa versao literalmente construtivista da humanidade-sem-
mundo que informa a visdo de um hiperprogresso que ira
liberar os seres humanos (talvez apenas os 1%, para comecar®)
de seu “substrato biol6égico”, primeiramente prolongando a
longevidade dos individuos e, finalmente, alcancando a
transcendéncia da corporalidade organica - nosso “wetware”.

(VIVEIROS DE CASTRO, 2014, p. 64)

N&o precisamos de um exercicio muito intenso de pensamento para compreender
que é na propria formulacdo da imaginacdo de um abandono da Terra e da matéria

almada que se encontram 0s aspectos sombrios da tecnologia. E, como prople a

® Eduardo Viveiros de Castro refere-se aqui aos 1% mais ricos, presentes no discurso dos
movimentos como o Occupy Wall Street, que diziam “We are the 99%”, dando conta de que nos
EUA globalizado, do capitalismo avancado, a riqueza se concentrava nas maos de 1% da
humanidade, enquanto os outros 99% sofriam na pendria, em razdo da crise gerada ha economia

norte americana, em 2008.
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psicologia analitica, a dindmica entre luz e sombra determina mais do nosso caminho do

que gostariamos de admitir.

Colocados em tal perspectiva de abandono, os corpos revelam sombras operantes,
que para Romanyshyn podem ser resumidas em algumas categorias. As historias que
contamos, e as que deixamos de contar sdo entrelacamentos entre universais, coletivos e
singulares. Os corpos sombra da modernidade seriam os corpos das bruxas, dos loucos,
o corpo do mesmerismo, o corpo do Frankenstein, o corpo da histérica e o corpo da
anoréxica. (ROMANYSHYN,1989, p. 134). Dentro das categorias elencadas pelo autor
adiciono o corpo colonial indigena e negro e o corpo de Narciso, corpo sintomatico da
nossa era, como sobras, rebarbas desse corpo afirmado como matéria morta, proposto
como radicalmente abandonavel pelo método cientifico. E essas sombras exigem
reconhecimento, seja no trabalho analitico, no consultdrio, seja no campo estendido,
encarnado, de nossa realidade cotidiana. Olharei para algumas dessas sombras como
perspectivas do que a modernidade tentou (tenta) esquecer e reprimir para, entdo,
demonstrar como essas sombras constituem o proprio material de trabalho sobre o qual
a psicologia imaginal, tanto em uma vertente clinica, quanto em uma vertente critica da

cultura, se debruca.

O corpo da bruxa, os corpos das histéricas, o corpo da loucura, 0 corpo negro da
colonizacdo, todos eles nos habitam em camadas simbdlicas e muitas de nossas agdes
estdo trespassadas por todos esses corpos. Habitamos-nos em nossos corpos ndo s6 a
partir dessas referéncias simbdlicas, como também a partir de suas atualizacdes
performaticas na historia das nossas relac6es. Pois performamos nesse repertorio gestual
e além, na propria tessitura de nossas singularidades alimentadas, elas proprias, pelo

mundo circundante.

A sequir, faco uma lista de alguns dos corpos-sombra da modernidade, elencados
por Romanyshyn, no intuito de cartografar um panorama simboélico que chama o mundo
contemporaneo para uma travessia da sombra em direcdo a uma nova e muito necessaria
elaboracdo, tanto no campo do individual, quanto no campo do coletivo. “O corpo
abandonado pede passagem de muitas formas, e exige outras imaginagdes no
cotidiano... € ele quem exige ser reimaginado”. (ROMANYSHYN, 1989, p. 134).
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O projeto cientifico de controle da natureza traz exatamente o oposto do que se
propunha em sua concepc¢édo. Se a ciéncia serve para dominar a natureza, a fim de que o
humano incorporado seja menos ameacado por ela, é da separacdo entre sujeito e objeto
realizada no projeto cientifico que pode surgir a propria morte do sujeito, refeito na sua
materialidade como objeto manipulavel. Trata-se, entdo, de um projeto de
desumanizacdo... e, como disse, 0 humano pede passagem através da sombra. Travessia
da sombra, reimaginacao de si e do mundo... corpos novamente vivos em um mundo
reanimado pela possibilidade de reconhecimento de nossos gestos, metaforas

radicalmente incorporadas, exigéncias de criacdo.

Na sequéncia, reconheceremos algumas sombras imaginadas no Ocidente, e
veremos 0 quanto o caos se estabelece na mesma medida em que o projeto cientifico
totalitario se afirma ao longo da histéria. A carne pulsa, exigindo outras formas de lidar
com ela, conectadas com o vivo, com a comunidade, com a participacdo em um mundo

Vivo.

O corpo da bruxa ou o primeiro corpo da mulher:

Em 1486, dois padres da Inquisicdo publicaram um manual de diagnostico e
prescricdo de métodos de interrogatoério e purgacdo (tortura, punicdo e morte) para o que
consideravam bruxas. O nome desse tomo era Malleus Malificarum, o Martelo das

Feiticeiras™®.

Nesse manual, 0 corpo a ser torturado era um corpo que comportava o simbdlico,
que incorria na operacdo das forgas invisiveis - da alma - doravante identificadas como

demoniacas. Para a Inquisicao:

[... 0 corpo da bruxa é um corpo carnal. Um corpo que
pertence a terra, um corpo tdo preenchido de carne que é
primariamente imaginado em termos sexuais- j& que a

sexualidade é o mais potente e insistente lembrete de que

10 KRAMER, H. & SPRENGER, J. [1486] Malleus Malificarum, O Martelo das Feiticeiras, Rio

de Janeiro: Rosa dos Tempos 2004.
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nossos corpos importam. (ROMANYSHYN, 1989, p. 150,

tradugdo nossa)

O corpo da bruxa é representado pela Santa Inquisi¢do como um corpo que deve ser
extirpado do mundo pela propria caracteristica de ligacdo a terra, que ameaga a
formulacéo religiosa da separacédo entre alma e corpo e, mais tarde, no que se refere ao

método cientifico, ameaca a prépria relagdo com a materialidade esvaziada de alma.

Imaginariamente, a bruxa € aquela que manipula os contetidos ndo dominaveis pela
ciéncia, o invisivel, as forcas dos complexos, as relacdes esotéricas externas a légica
cientifica. Os mistérios incorporados nesse corpo serdo extirpados, estudados e
estabilizados de modo que ndo possam mais surtir um efeito dominante no discurso da

modernidade.

No entanto, o corpo da bruxa resiste em todos nés, na medida em que vivemos em
busca de Eros, em meio ao Logos, e intuimos que sem a terra, muito pouco nos sobrara.
Buscamos, entdo, nos curar. Buscamos rituais variados que nos deem acesso a esta
sombra luminosa que se apresenta como nosso corpo sensual-sensorial. Os saberes das
bruxas tinham muito da alquimia da transformacédo dos elementos e de nossas ligacoes
com ciclos e ritmos vitais. Saberes esses que, relegados a sombra, demandam
integracdo. A ciéncia, com seu projeto de controle dos ciclos e ritmos vitais, nos
medicaliza a ponto de termos farmacos para dormir e para acordar, para inibir ou
aumentar o apetite. Em seu projeto de aceleracdo das performances, nos tornamos
corpo-maquina, extensdo das prdéprias maquinas industriais que produzem nosso modo

de vida. A ciéncia desconsidera esse corpo ritmico, terreno.

A performance do corpo da bruxa é também a performance de um corpo que acolhe
a sexualidade em seu amplo sentido, que na modernidade sera negada em sua poténcia
de vida. Essa & uma performance de acompanhamento dos mistérios do nascer e do
morrer e ndo da explicacdo deles. E o corpo do feminino e do multiplo que deixa de
caber no projeto cientifico da modernidade. Para a multiplicidade do vivo, para o

mistério, ndo sobra lugar.
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E na falha, na brecha, que a ciéncia nio conseguira reduzir o simbolo da bruxa. E
aqui que nos entregamos a rituais e terapéuticas destinados a restabelecer algum tipo de
ligacdo com a terra. Atualizando para os dias de hoje o corpo da bruxa, concretamente
qgueimado nas fogueiras da Santa Inquisi¢do, encontramos manifestacdes correlatas no
campo da saude, por exemplo, na resisténcia social contra 0s movimentos de

humanizacdo do parto ressurgidos a partir dos anos 1980 pelo mundo inteiro.

No Brasil, que tem uma prevaléncia de mais de 50% de cirurgias cesarianas como
via de nascimento, o que segundo a OMS por si sO ja se caracteriza como violéncia
obstétrica, a perseguicdo a parteiras e meédicos humanizados reflete uma verdadeira caca
as bruxas, isso por meio dos conselhos de medicina que cancelam registros, de
difamacOes pelas redes sociais e, até mesmo de ameacas, de encarceramento. No
entanto, ha a resisténcia. O simbolo insiste e dessa insisténcia brotam gestos e rituais
que podem ser transformadores, mas que como vemos, enfrentam a tensdo das
cooptacBes simbdlicas coletivas... as fogueiras da inquisicdo ndo sdo hoje,

aparentemente, fogueiras concretas, mas o fogo arde e transforma-se em fogo cruzado...

O corpo da loucura ou a tortura dos tecidos em desrazao

Em a Historia da Loucura!!, Foucault, descreve como, a partir do século XV, a
loucura se constitui como categoria de oposicdo a razdo. A razdo da modernidade
também compreende o louco como um corpo a ser extirpado do mundo, pois trata-se de

um corpo, como o corpo da bruxa, com ligacGes com o invisivel.

O corpo do louco manifesta todas as cisbes dos afetos que a razdo ndo pode
compreender. Os afetos distorcem os corpos e denunciam seu funcionamento, ndo como
maquina, mas como habitacdo. O corpo do louco traz a propria animalidade de todos
nos, a proximidade almada de uma matéria que se perturba porque € alma perturbada.

Nada mais distante do ideal da modernidade.

11 FOUCAULT, M. A histéria da loucura na idade cléssica. Traducédo José Teixeira Coelho

Netto. S&o Paulo: Editora Perspectiva, 1978,
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Em 1656, o rei da Franca funda o Hospital Geral destinado aos “pobres de todos 0s
sexos, lugares e idades, de qualquer qualidade de nascimento, e seja qual for sua
condicdo, validos ou invéalidos, doentes ou convalescentes, curaveis ou incuraveis”
(FOUCAULT, 1978, p.49), no qual se confinaram loucos e todo o tipo de desviante
social distante do ideal do corpo maquina (prostitutas, pobres, pessoas presas por
vadiagem). Ali comecava a se delinear a “terapéutica” que se estabeleceu ao longo da
historia da psiquiatria, antes do surgimento da psicodindmica, e até mesmo depois dela,
quando ja no século XX observamos um amplo desenvolvimento da farmacologia
psicotrépica e a medicalizacdo de todo e qualquer corpo desviante, inquieto, deprimido,
ansioso, que pudesse se manifestar contra o programa radical de transformacgéo do ser

humano em maquina operado pelo ideal da modernidade.

Essa “terapéutica” primeiro se apoiara nas correntes externas — correntes de ferro
que prendiam os loucos as paredes — ja que o Hospital Geral nada mais era do que uma
prisdo. Depois 0 apoio sera nas correntes internas. Os disturbios mentais serdo
compreendidos como algo ligado a preguica, a falta de carater ou de vontade, que
deveriam ser tratados moralmente, com trabalho forcado, sedacdo, choques elétricos e
tentativas de automacao do corpo louco, que escapa. Detectava-se nisso a tentativa de

disciplinar através da razdo, negando qualquer significado simbdlico ao delirio.

Como podemos facilmente perceber lendo as noticias atuais sobre o trabalho em
salde mental, o discurso cientifico acerca da loucura sofistica-se no sentido do
estabelecimento de um componente organico que deve entdo ser tratado a partir da
farmacologia, mas o lugar de sentido que a loucura demanda, o lugar de denlncia de
uma falta de sentido, continua sendo pouco reconhecido. Quando ha reconhecimento,
isso se d& a partir de discursos e praticas de resisténcia, facilmente arrastadas por ondas
cientificistas que tratam loucos, loucura e delirio como objetos manipulaveis,
destituidos de razéo e, portanto, destituidos de humanidade. Esses corpos seréo vistos e
imaginados como corpos-vaso de neurotransmissores que funcionam mal, e nada mais
do que isso. No entanto, assim como 0 corpo da bruxa, exigirdo reconhecimento e
significacdo, vagardo pelo mundo, nos interpelardo: o que é loucura e o que é sentido do
sintoma, dendncia, gestos do delirio que nos aparecem desatualizados relacionalmente

naquela figura do louco de rua que vocifera com o invisivel na tentativa de interagir
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com as figuras de seu delirio? Ali naquele corpo, toda uma dramaturgia exige
reconhecimento. E a n6s cabe acolher esses gestos.

O corpo mesmerizado ou na maqguina resiste o bicho

O corpo mesmerizado, ou hipnotizado, surgira por volta de 1778, com o médico
Franz Anton Mesmer (1734-1815), que propunha a existéncia do magnetismo animal.
(ROMANYSHYN 1989, p. 159). Sua teoria foi fortemente rechacada, mas trouxe a
baila um corpo que, ao ser tocado pelo médico, saia de sua condi¢do de cadaver e era

reanimado pelos afetos reprimidos.

A catarse corporal aparecia nesses tratamentos: Mesmer substituia o olhar pelo
toque e o corpo alienado da modernidade pedia passagem em suas manifestacbes menos

racionais. O paciente desmaiava, convulsionava, chorava e ria copiosamente.

O corpo mesmerizado é o corpo que desconstruido como cadaver dara origem a um
corpo-carne-desejante. No entanto, aqui, o desejo ainda esta submetido a técnica do
médico e serdo necessarios quase dois séculos para que o corpo desejante, que aparece
na catarse e ndo se integra no discurso médico, seja transformado no corpo da histérica.
Além disso, a propria teoria do magnetismo animal sera colocada como charlatanismo,
como algo que ndo teria comprovacdo cientifica e, por isso, seria indtil. As experiéncias
de Mesmer trazem os primeiros vislumbres do que mais tarde se configurou como a
bioenergética. Resumidamente, as técnicas de sugestdo e hipnose de Mesmer eram

basicamente técnicas de toque que provocavam catarse.

[... na penumbra de uma sala com mdsica suave, corpos
desvaneciam-se e desmaiavam, enquanto outros corpos
entravam em erupc¢des de choro ou riso ou cantavam. Eu
sugeriria que o corpo que desvanece e desmaia ainda era o
corpo anatdomico, enquanto que o corpo que tremia em
convulsodes, sintomas, risadas e choro era o corpo emocional, ja
ha tanto tempo reprimido dentro do corpo-cadaver. H4 aqui
uma outra ressureicdo, espontdnea, ndo planejada e nao

concebida pela visdo que impunha distancia: a ressureicdo da
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carne animada, a ressureicio do corpo emocional.

(ROMANYSHYN, 1989, p. 156, tradugao nossa).

O corpo mesmerizado, junto com o proprio Mesmer, caem em desgraca por
conta da critica cientifica. Mesmer retira-se de cena e 0 corpo do magnetismo animal,
que j& apontava para um corpo desejante, serd colocado em stand-by por mais um
século, isso até que as histéricas de Freud possam fazer com que a sombra do corpo
abandonado reapareca como questdo para a medicina. Mas € 0 vivo que se impde, € um
corpo, como o corpo do louco e da bruxa, que exige aparecimento e reconhecimento.
Este corpo mesmerizado me remete as cenas dos cultos neopentecostais atuais nos quais
milhares de pessoas entram em catarse a0 mesmo tempo ao ouvir as pregagdes de
lideres religiosos e, dando passagem para suas emocdes, codificadas a partir ndo mais
do magnetismo animal, mas de uma sugestdo dogmatica religiosa, sentem-se vivas por
alguns momentos antes de retornarem para vidas automatizadas em escritorios e lojas

em uma segunda-feira qualquer.

Mas entre o corpo da histérica, que exigira reconhecimento também pela ciéncia,
e 0 corpo mesmerizado ha ainda o tempo e outros corpos imaginados que nos colocam
outras questdes. No inicio do século XIX emerge, sobretudo na literatura, bem como em
alguns projetos cientificos, a imagem do corpo elétrico, uma concep¢do do corpo
humano retalhado e reanimado pelas recentes descobertas sobre a possibilidade de

transformar eletricidade em luz e movimento.

O corpo do monstro ou um corpo que perde a ligagdo com sua origem

A historia de Frankenstein'?, criada por Mary Shelley (1797-1851), no inicio
daquele século XIX, traz a dimensdo sombria do encontro da ciéncia com a vida. O
imaginario da novela revela que o desejo primordial do cientista é ser Deus, € substitui-

lo por meio da forca de seu saber e de sua artesania.

12 SHELLEY, M. [1818]. Frankenstein. San Diego: Canterbury Classics, 2013.
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Victor, o cientista, recolhe pedagos de cadaveres, costura-os, espera as condi¢es
para que esse amontoado de carne morta seja revivido pela eletricidade e cria um ser

que, o tempo todo, Ihe pergunta sobre suas origens, sobre quem é e o que faz no mundo.

O Frankenstein de Shelley nos interpela imaginalmente a respeito do que a ciéncia
faz com todos nos: somos todos aquele corpo retalhado que retorna a vida diariamente
por meio de elementos quimicos e descargas elétricas. E todos sabemos que ndo somos

feitos apenas de elementos quimicos e dessas descargas elétricas.

Frankenstein, que entrou para a histéria do imaginario como uma novela de terror,
encarna justamente o terror de estar vivo, sem referéncias cosmoldgicas, sem saber de
onde viemos, quem € nosso deus, quais sao nossos rituais, de que somos feitos, que
sentido temos no mundo, que sentido compartilhamos com o outro. Ele é a imagem da
suprema da soliddo na qual a ciéncia e a técnica langam o humano, e essa € a sombra
que seu corpo revela. Vemos esse corpo presente em nossas construgdes acerca do que é
um corpo bom e belo, nas intervencdes cirirgicas de “melhoramento” estético, na
prépria construcdo da medicina, segundo a qual um ser humano que adoece é apenas um

6rgdo afetado por um desequilibrio metabdlico qualquer. Todos somos Frankensteins.

Frankenstein também aponta para um limite insuportavel do projeto cientifico, um
limite de destruicdo. Em varios momentos da novela, o monstro criado pelo cientista
questiona existencialmente seu criador. Por que estou aqui, como estou aqui, o que devo
fazer comigo, com meu corpo, com minha animacdo dada por VOcé e seus
experimentos? Como posso viver se sou um cadaver retalhado, reanimado pela
eletricidade que vocé mesmo canalizou em meu corpo? Como vocé pode dar conta dos
meus gestos, vocé que é meu criador? O monstro exige reparacao, exige producdo de
sentido. A sombra exige ser levada em conta, o corpo vivo, sexual, sensorial, sensivel
pede passagem pelas rachaduras do projeto cientifico de manipulacdo total da carne. A

ciéncia falha para explicar a condicéo vivente.

O corpo da histérica ou 0 segundo corpo da mulher

Podemos situar o corpo da histérica na sombra da medicina moderna, isso na

medida em que a histeria € formulada, até muito a contragosto por parte dos cientistas
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envolvidos no processo - basta consultar os Estudos sobre a Histeria 3, de Freud, para
identificar as ambiguidades do autor em relacdo as suas observagdes e conclusdes
acerca das pacientes que o chamavam para seu lugar de ndo saber como neurologista. A
psicodinamica desenvolve-se justamente por uma falha de explicacdo da neurologia e da
medicina e acaba por transformar o paradigma de atencdo aos misteriosos fendmenos

somaticos que entao se apresentavam para os medicos da época.

O corpo da histérica situava-se em uma espécie de atualizacao histérica do corpo
da bruxa, do corpo do louco, do corpo mesmerizado, do corpo do Frankenstein.
Despedacado, ele exigia a escuta, ndo aceitava mais as torturas e os grilhdes das
“terapéuticas” do Hospital Geral ou da Santa Inquisi¢do; permanecia acordado, ndo se
satisfazia com a hipnose e a consequente catarse, ndo se satisfazia com a falta de sentido
e de resposta por parte daqueles que o tinham criado. (ROMANYSHYN, 1989, p. 163).

Quando Ana O., a famosa paciente de Breuer, reivindica uma posicao dialdgica,
e pede ao medico que a deixe falar, criando a “limpeza da chaminé” e co-criando o que
viria a ser o proprio método psicanalitico da “cura pela fala”, ela exige que seu corpo,
que falava simbolicamente através de suas paralisias, tivesse um lugar no mundo das
palavras dos homens e do método cientifico. O corpo da histérica deixa de ser um corpo
que demanda catarse, € um corpo que requer relacdo, um corpo que insiste em

permanecer acordado e se dobra ao sentido.

Ao ser escutado por Freud, o corpo da histérica revelava a sombra de todos os
contetdos culturalmente reprimidos pelo projeto cientifico. Ele colocava em primeiro
plano uma questdo importante: o corpo da histérica deixa de ser apenas um corpo
anatdmico, ja é, também, um corpo simbolico. Ele agora exige uma reformulagéo
narrativa que escapa da ficcdo normativa da ciéncia, € um corpo que se afasta
radicalmente da ideia de mecanismo. E um corpo de desejo, um corpo de memoria, um
corpo que exige sua realocagdo no mundo do qual foi retirado pela proposic¢éo do corpo
cadaver. O corpo da histérica como sombra cultural, porém, talvez ndo tenha sido
contemplado e escutado por Freud e pela psicanalise como deveria. A histérica era

diagnosticada e tratada e, por mais que escapasse, seu corpo de desejo era considerado a

13 FREUD, S. Estudos sobre a Histeria (1893-1895), em coautoria com Josef Breuer. Obras

Completas, v.2. Traducdo Laura Barreto. Sdo Paulo: Companhia das Letras, 2016
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partir de uma perspectiva médica, nosogréfica, classificatoria, e, ousamos dizer,
excessivamente apolinea. (ROMANYSHYN,1989, p. 169).

A proposicédo da centralidade do trauma e da sexualidade como referenciais de
decodifica¢do simbdlica para aqueles corpos e aquelas sombras acabaram por ocultar
outra sombra: a de que trauma e sexualidade, como propostos pelo primeiro Freud, eram
um aspecto muito especifico de uma época. E, assim, mais sombras continuardo a

emergir...

O corpo da anoréxica ou o terceiro corpo da mulher

O corpo da anoréxica nos mostra como, em nossa trajetéria tecnoldgica,
caminhamos nas profundezas das sombras do corpo vivo. A anorexia torna-se uma
espécie de epidemia no final do século XX. E “ninguém nunca morreu de histeria. Mas
as pessoas morrem de anorexia”. (ROMANYSHYN, 1989, p. 170).

O corpo da anoréxica € a mais concreta sombra da morte que recai sobre o
aperfeicoamento que realizamos em relacdo ao abandono do corpo. Ela é uma
assombracdo que nos mostra nossa dificuldade de nutrir, através da tecnologia, a carne
viva. Se o corpo da histérica era o corpo de um desejo reprimido, o corpo da anoréxica é
um corpo que se recusa a desejar em meio a amplitude de ofertas de uma suposta

liberacdo do desejo, em um mundo de aparente abundancia.

A matéria, tornada por nds objeto intercambidvel destituido propriamente de
materialidade radical, almada, habitada — servindo apenas de suporte discursivo, no qual
o0 discurso mais assujeita do que vincula - é uma matéria desprovida de propriedades
nutritivas. Simultaneamente abundante e absolutamente desimportante, sua excessiva
abundéncia sufoca. Com sua negacdo do alimento, é essa sombra da matéria que a
anoréxica denuncia de forma radical. A batalha que ela trava com a comida é o simbolo
concretizado de que o mundo de afluéncia material no qual vivemos, criado pelas
tecnologias modernas, € um mundo de matéria morta, uma imitagdo de mundo no qual
essa matéria desalmada ndo nos nutre, mas, ao contrario, nos envenena. Sufocados de
matéria, nossa alma morre de inani¢do. E é o gesto de morrer de fome em meio ao mais

farto supermercado dos prazeres que se imp&e como imagem e nos exige reparacao.
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Os corpos dos indios e 0s corpos dos negros: 0s corpos selvagens ou corpos-coisa da
colonizagédo

A partir das proposi¢des de Romanyshyn quanto as emergéncias sombrias dos
corpos negados pelo discurso moderno podemos propor ainda outras sombras, de outros
corpos. Esses corpos-retorno, que denunciam as negacdes do vincular presentes no
discurso cientifico e exigem reconhecimento, propdem muitas questdes intransponiveis

para a ciéncia. Aqui incluimos os corpos da colonizag&o.

Ao mesmo tempo em que nasce a perspectiva linear na Europa, ocorrem
movimentos histdricos que levaram ao acontecimento da colonizagéo das Américas e da
Africa. Pensando a Historia como também um campo imaginal, € comum termos
aprendido na escola formal que, mesmo que isso seja impossivel como verdade do
cotidiano, tanto a América quanto a Africa encontravam-se de alguma forma

desabitadas, abertas ao dominio europeu do Discurso do Método.

Em uma mistura imaginativa de religido catolico-crista, separacdo sujeito-objeto
e capitalismo mercantil, que pressupunha a exploragdo da natureza, 0 modo de ver e
viver da colonizacio abre a perspectiva de que todos os corpos da Africa e da América
eram apenas corpos-objeto, destituidos de humanidade. Corpos-coisa dos quais ou se
subtraia a alma, por meio da cristianizacdo forgcada, ou se negava a alma, com o

exterminio ou a escravizag&o.

Ao longo dos séculos, e até hoje, 0 que isso cria para a imagem desses Corpos,
marcados por uma determinada caracteristica étnica visivel, € uma fratura especular.
Culturas gue enxergavam o corpo como continuidade do mundo e do cosmo serdo vistas

como menos evoluidas e como passiveis de submissao pela cultura europeia.

Imprime-se, entdo, de maneira dramatica na historia da colonizagdo, a separa¢édo
sujeito-objeto, resultando em um mundo no qual prevalecera uma nocao de sujeito que

ndo se constitui em relacdo de continuidade com a alma do mundo.

Nas Américas e na Africa, mesmo ap6s o fim do periodo colonial,
imaginariamente somos compostos de uma mistura de gentes, e o resultado disso é a

violéncia da imposicdo de uma forma de ver o mundo sobre todas as outras formas.
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Para lidar com essa fratura especular imaginou-se, e a ciéncia social e a
antropologia nos trazem muitas teorias para explicar esses encontros violentos, que se
constituiu afinal um grande caldeirdo, uma mistura de modos de ver o mundo. Olhando
mais de perto, percebemos que nesse arranjo de coisas as possibilidades de significacao
e reconhecimento das culturas que concebem relagdes de continuidade do humano com

0 mundo em que se habita serdo reduzidas.

O xama e o curandeiro africano tornam-se misticos infantis, imaginados como
gente que, por falta de dominio da tecnologia ocidental, dava conta do mundo da cura
como faria uma crianca. Relegados ao plano da fantasia, como pouco mais do que uma
brincadeira, seu efeito, sua eficacia simbdlica, sdo retirados de cena, deslegitimados.
Relegados a sombra, 0s processos de cura e de dialogo da alma com o mundo séo vistos
ndo como fonte de um saber transformador para os membros de uma determinada

comunidade, mas como algo a ser extirpado, uma bobagem sem comprovacéo cientifica.

Para nos, porém, que vivemos nesse mundo de luz e sombra pos-colonial, a
necessidade da invencdo de outra epistemologia que retire esses corpos da sombra volta
e meia nos exige. Como, atravessados por essas sombras, nos, pds-coloniais, nos

constituimos nesse espelho quebrado da modernidade?

Os corpos indigenas e negros foram representados ao longo da histéria da
colonizagdo como objetos a serem estudados, como aberragdes, como marcas de uma
vida primeva que havia sido superada pelo desenvolvimento da tecnologia. Com isso é
deslocada sua legitimidade como né representacional de modos de vida especificos,
diversos, ndo correspondentes ao modo de vida ocidental. Outras concepg¢des de mundo
e de corpo ndo sdo possiveis sendo como desvios, como alusdes a algo que néo foi

plenamente descoberto pelo proprio método cientifico.

O Ocidente transforma esses outros corpos e esses outros mundos em
fantasmagorias e mitos, e aqui 0 mito aparece ndo como uma explicacdo
simbolicamente eficaz de um modo de vida, de uma concep¢do de corpo, mas como

“historia sem verdade”, uma historia da carochinha.

No entanto, como acontece com todos os outros corpos que venho listando, esses
corpos exigem lugares de legitimidade, simplesmente por que seguem existindo e

porque apresentam a possibilidade de espelhamento e de relativizacdo da prépria cultura
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ocidental que, ao percorrer insistentemente esse caminho imaginal de dominio sobre a
natureza, precisa se perceber como predatéria. Se isso ndo acontecer, se esses modos de
vida e de identidades ndo puderem encontrar o lugar de elaboracdo de uma violéncia
coletiva perpetrada por cinco séculos, é o proprio fim - o fim de um mundo
humanizado, porque somos corpos habitados que habitamos 0 nosso entorno. A sombra
do corpo colonial é a propria sombra da tecnologia. E a tecnologia, como a temos usado,

pode resultar em um exterminio concreto do nosso proprio habitat.

Além disso, temos as questdes étnicas no tecido da urbanidade. No Brasil, a
escraviddo negra deixou marcas sociais e relacionais que mostram uma insistente
reproducdo da desigualdade a partir da cor da pele, e nossas possibilidades de
elaboracdo simbolica das relacGes estdo presas a esses gestos e corpos renegados e
relegados a subalternidade na sociedade.

A sombra do corpo negro escravizado habita as ruas dos grandes centros, ela
indica a estranha violéncia de constituicdo vincular do apartar corpos por suas cores, e
guando deparamos com essa questdo nos consultorios de psicologia, se formos sensiveis
as sombras dos corpos que se apresentam, percebemos que essa fratura especular inflige
questBes tensionadas sobre o que é possivel como constituicdo de identidade, como
caminho de individuacdo em um mundo que nega a existéncia legitima desses corpos
em outros lugares sendo o da submissdo. Nossos espelhos estdo quebrados. E isso se

torna uma questdo psicossocial importante.

Muito temos a falar de espelhos e sombras. Nossos espelhos fraturados muitas
vezes refletem distor¢des, em outras absorvem luz... espelhos fantasmagoricos de um

mundo tecnologico que se desejou 0 mais transparente e objetivo dos mundos.

Nosso narcisismo original, nosso reconhecimento como “dividuos” relacionais,
exigira que nos debrucemos sobre a ideia radical de uma consciéncia multipla capaz de
incluir essas sombras e dancar com elas, com estes espiritos coloniais, com os fantasmas
de uma identidade que se afirma como univoca, mas que, na verdade, ¢ portadora da
multiplicidade. Pensar, agir, gestualizar a multiplicidade - essa talvez seja a exigéncia

em relacdo a uma psicologia analitica que se deseja viva, transformadora e alquimica.

N&o sdo apenas os espelhos coloniais que nos distorcem. Os proprios espelhos

da tecnologia propdem questdes fantasmagoricas, isso pelo que fazem com a identidade
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dominante, no sentido de uma tentativa de afirmagdo de um modelo cada vez mais

restrito e sombrio frente a luz da multiplicidade que exige significacao.

O corpo de Narciso ou o0 corpo-espectro: todos nos tornamos fantasmas.

No mundo contemporaneo, por conta da intensa reproducdo de imagens de
maneiras automaticas e realizadas na compressdo do tempo e do espaco, podemos ver
também a denuncia de nossos espelhos distorcidos. Aqui pensamos, sobretudo, em
mecanismos do tipo redes sociais, nos quais uma imagem pode ser reproduzida a
exaustdo em segundos, mantendo-nos em uma relacdo de superficie com todos 0s
acontecimentos do mundo e dos nossos corpos, reduzidos a fotografias que podem ser

avaliadas como bonitas ou feias, com quantidades de “likes”, por exemplo)

Acabamos com um corpo tornado imagem binaria, que codifica carne e
experiéncia pregnantes dentro da caixa da perspectiva linear, afastando a identidade de
seus atravessamentos propriamente materiais, sensiveis, sensérios, almados. Um corpo
virtualizado em imagem empobrecida que, em vez ajudar a fazer alma, rouba a alma,

dessubstancializa.

A aparéncia, e ndo a aparicdo, torna-se o fundamental na constituicdo das
relacBes. A tessitura propria da carne torna-se angustiosa, bem como o reconhecimento
do outro. Ao nos relacionarmos a partir de imagens codificadas, perdemos a capacidade
de empatizar, o tempo de contemplar, o reconhecimento de si e do outro como
possibilidades de fluxo vivo, em transformacdo. Perdemo-nos no que se poderia
considerar um narcisismo patoldgico, isso porque ndo se trata de reconhecer-me como
um eu em continuidade e relagdo com o outro. Sou imagem, e me perco nessa imagem,
frustro-me quando essa imagem desabitada de mim encontra com a imagem desabitada

do outro.

Configura-se assim um corpo que ndo suporta suas operacdes como proprias. E
um corpo-superficie para o outro, um outro imaginado como um olho que tudo vé - a
realizacdo maxima do pandptico - e ndo como uma densidade com a qual a propria
densidade de si podera estabelecer relacdes cheias de volumes, ressonancias, luz e
sombras. O outro passa a ser aquele que eu quero exterminar por que me extermina, na

medida em que, por conta da relacdo que estabeleco com esta imagem repetidamente
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difundida de um ideal cartesiano de eu racional, eu ndo posso mais suportar a
multiplicidade de meus eus e dos outros eus que habitam meu mundo. A violéncia da
imagem dessubstancializada descarna nossos corpos, e acabamos por nos afogar no lago
de Narciso, o lago azul do Facebook, o da janela cheia de lindos filtros de luz do

Instagram.

Poderiamos nos debrucar ainda sobre outros corpos imaginais como o corpo da
crianga, que na contemporaneidade esta submetido a um imaginario de controle no qual
uma crianga ‘“normal” ¢ uma crianga que ndo atrapalha, que ndo se mexe muito € que
obedece, 0 que tem como consequéncia a normalizacdo da medicaliza¢do na infancia.
H& também o corpo da populacdo empobrecida, vista como carne descartavel na medida
em que se estabelece quase como um subproduto do processo produtivo capitalista; ou
ainda o corpo do trabalhador, ndo necessariamente empobrecido do ponto de vista
econémico, mas, sem davida, do ponto de vista simbolico, ja que seu corpo maguina

sempre devera suportar um acréscimo de atividade desumanizadora.

Todos esses corpos exigem problematizacao e significacdo coletiva, ritualizacdo
e transformacgéo singular, na medida da presenca de cada pessoa, “dividuo”, e nédo
individuo, na medida em que é a propria individualizacdo do sujeito pelo método
cientifico que nos traz essa condicdo de isolamento simbdlico que tantas vezes se
apresenta como adoecimento. O adoecimento exige reparacdo através do

estabelecimento de rituais de participacdo coletiva e de singularizacdo simbolica.

Todos estes corpos permanecem sombra em uma cultura que afirma como luz
um corpo cadaver animado por reflexos, um corpo maquinal que ndo comporta
indeterminacfes. Mas a multiplicidade e as indeterminacfes existem, exigem e
aparecem. Aparecem como rastro, como sobra, brotam das rachaduras nas calgadas, nos
grafites nos muros das cidades, nas pessoas que sofrem e procuram ajuda para se
reatuarem em suas dramaturgias pessoais, nas populacdes que sdo excluidas — a
exclusdo sempre justificada por alguma incapacidade intrinseca de um sujeito interior

que ndo se adequa a esse mundo concebido como operagdo do método cientifico.

No campo do atendimento analitico, esses corpos certamente emergirdo e nos
exigirdo formas metaforicas, gestuais, interpretativas e de ampliacdo que levem em

conta a posicdo sombria que sdo forcados a ocupar pelo método cientifico, tanto em seu
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aspecto singular, quanto em seu aspecto de coletividade. O sofrimento e o sintoma
serdo, em certa medida, relacionados ao modo como as pessoas chegam a habitar esse

campo imaginal e social do corpo de maneira singular na contemporaneidade.

A depressdo que acomete um paciente pode ter suas raizes nas relacdes
primarias familiares, mas se pensarmos para além da ideia representacional de relacGes
objetais, veremos que 0s corpos se relacionam, todos, a partir dessas sombras, sobras
simbdlicas que exigem ritualizacdo e elaboragdo de sentidos, e todos ndés nos
relacionamos a partir da presenca de nossos corpos sensiveis, com suas historias e
gestualidades especificas, dentro de um mundo que favorece nos imaginarmos

relacional e corporalmente de determinada maneira.

Assim, o corpo na clinica aparece como uma espécie de lugar dramatirgico a ser
contemplado, para que possamos enxergar que gestos performaticos se fazem no sentido

de nossa relagdo conosco e com o mundo.

Essa precéria cartografia das sombras dos corpos contemporaneos nos dirige
para a necessidade de um outro olhar. O corpo simbolico e o corpo gestual, que
carregam todas essas sombras, nos aparecem cotidianamente e nos aparecem também
em situacbes clinicas. Se ndo podemos toma-los em conta, isso significa que
elaboragdes transformativas ndo serdo possiveis e permaneceremos dentro de uma
perspectiva restrita de adaptacdo. Aqui, posso ilustrar essa situacdo com uma vinheta
clinica: um paciente que me procura, com depressdo, e conta uma historia de vida
precarizada, empobrecida, da qual conseguiu escapar através de muito esforco. Ao
“melhorar de vida”, ao sair da condigdo empobrecida, esse paciente chega a adoecer.
N&o ha mais proposito. Tudo pelo que lutou ate ali, fugir da pobreza, estudar, buscar um
lugar no mundo daqueles que o humilhavam quando nada tinha, e conseguir fazer isso,

resulta em um deslocamento existencial e simbdélico importante.

Os gestos do paciente sempre nos trazem, no palco da performance analitica, 0s
rastros da humilhacéo social sofrida. Estando em um lugar social no qual ndo € mais
humilhado, esse paciente se desvitaliza, porque € impossivel simplesmente se adaptar ao
mundo dos que antes o miravam com desprezo. A transformacgédo exigida nesse caso
passa por uma reformulacdo da continuidade com o mundo. E impossivel para ele

identificar-se com o mundo do que chama de “mundo do opressor”, o mundo do
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método, 0 mundo no qual tudo corre bem, desde que se elabore a individualidade como
interior. O corpo do paciente muitas vezes reage a sua revelia e coloca-se gestualmente
com uma certa arrogancia, com raiva do mundo, com uma certa altivez principesca. Ao
perceber-se altivo, ele se recolhe novamente ao gesto humilhado. E volta ao gesto
altivo, em um pulso congelado que ndo se resolve numa liberacdo energética, numa
nova forma, numa ressignificacdo simbolica de sua vida e da vida dos outros com os
quais se relaciona. E impossivel identificar-se com o “novo mundo”, mas também ja é
impossivel se identificar com a condicdo anterior de humilhacdo. Que mundo habitar
entdo? Que corpo habitar? Que gestos atuar? Esse corpo presente, coalhado de gestos
do mundo anterior e do mundo adquirido, é um corpo fantasmagorico que ndo encontra
devir. Fabricar esse devir no momento de nossas performances tem a ver com escrever e
interpretar um novo texto no qual seja possivel suportar as tensbes de nossos espelhos
distorcidos. A sombra, sempre presente, exige uma travessia que, se ndo levarmos em
conta toda a histéria contemporanea da sombra dos corpos, ndo acontece. Ndo basta
mudar de lugar, é preciso mudar o lugar e a habitagdo do lugar. E impossivel
transformar sem o reconhecimento dessa multiplicidade fragmentaria que constitui uma

identidade em fluxo.

Emerge, entdo, mais uma questdo: e o corpo do analista? Como o corpo do
analista se situa em meio a essas fantasmagorias geradas pelo método cientifico e pela
emergéncia da sombra? Quais sdo os ritos pelos quais passam nossas singularidades
para nos tornarmos vetores de uma participacdo coletiva, por meio dos processos de
ressignificacdo e transformacdo simbdlica-xamanica-alquimica que nosso fazer se
propde a realizar nesse mundo interessante no qual todos se percebem “dividuos”

multiplos, no qual ninguém é uma ilha, e somos todos atravessamento?

O corpo-sombra do analista

Na historia do surgimento da psicanalise e da psicologia analitica, nota-se que é
justamente para lidar com fantasmas que transcendem o individuo que essas disciplinas

se estabelecem.

E do fantasma da paralisia ndo determinada neurologicamente, mas instaurada,

que emerge a teoria do trauma de Freud. E na relagdo que se pode estabelecer entre a
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perna paralisada de Ana O. e seu pai que nasce 0 campo. E a partir de uma espécie de

“falha na Matrix” que o simbdlico do cotidiano, que exige significagdo, pode passar.

O primeiro discurso a respeito das histéricas foi de invalidacdo: seu mal ndo
existe, ndo existe uma lesdo neuronal e, portanto, ela deve estar falseando sua
experiéncia para chamar a atencdo de alguém. Os discursos do falseamento, do
charlatanismo e da mentira acompanharam todo o desenvolvimento do campo analitico,

recaindo ora sobre os pacientes, ora sobre os proprios analistas.

N&o é de grande ajuda o fato de que o campo analitico nasceu de bracos dados
com o campo médico, embora se possa argumentar que ndo poderia ter sido diferente;
afinal é da extrema luz que se revela a sombra que, em seguida, precisa ser iluminada.
Nesse caso, 0 curioso é que o proprio corpo do analista se torna um corpo questionado:
0 que faz o analista, se ndo é um meédico? Recentemente, um renomado neurocientista
deu uma entrevista a um jornal na qual afirmava que a neurociéncia havia superado a
psicanalise, e que fazer analise seria um “exercicio meramente estético”, sem nenhum
efeito concreto na vida das pessoas; em sua opinido, neurologistas e neurocientistas
teriam as respostas para o sofrimento humano, muito mais do que esses “doutores”

meio-charlataes da psicanalise.

Diante disso, importa muito discernir: o que faz, entdo, um analista se ndo se
coloca nessa posi¢do separada do médico que observa seu objeto em funcionamento nos
exames de imagem, se ndo propde protocolos de intervencdo e de treinamento de

comportamentos pretensamente desejaveis para o0 paciente?

A anélise surge em um momento do mundo em que as sobras comecam a
engordar o tapete para baixo do qual vinham sendo empurradas. No proprio discurso
originario da psicologia analitica, a questdo da continuidade corpo-mundo, alma-

matéria, emergira como uma espécie de tentativa de recodificar o método cientifico.

Assim, podemos pensar que o corpo do analista, esse corpo diapasdo que lidara
com fantasmas, precisa estar disposto e posto para realizar certos rituais que, do ponto
de vista do método cientifico, sdo impossiveis. Rituais, primeiramente, de

reconhecimento da existéncia dessas sombras e sobras.

Como missdo, o corpo do analista € instado a abrir espacos para todos esses

outros corpos submersos, e a mudanca que isso traz, individual e coletivamente, precisa
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ser considerada como uma proposta de rendncia a separagao entre sujeito e objeto, entre

eu e mundo, entre interior e exterior.

A0 que me parece, ndo cumprimos totalmente essa missao, pois no treinamento
analitico e nos discursos clinicos permanece a oposi¢do entre mundo interno e mundo
externo e, na maioria dos discursos do campo, uma dificuldade importante em
reconhecer a particularidade de cada sombra ou sobra produzidas por nossos espelhos

distorcidos.

E preciso examinar essas construcdes para que o corpo do analista ndo seja,
como todos 0s outros corpos mencionados aqui, um corpo desvinculado, um corpo
destrocado, um corpo submerso e fantasmagérico, ou, ainda, um corpo apagado pelo
método cientifico. O corpo do analista talvez tenha como potencialidade ser um corpo
transito, um corpo de atravessamentos que permita que 0s sentidos outros que precisam

se fazer através da sombra facam-se efetivamente na concretude da vida cotidiana.



Vinheta Transferencial 3

O pais passa por um momento de ebulicdo politica. Ou talvez de
luta de classes mal nominada. A sombra que nos funda: a do genocidio
indigena e da escraviddo negra coloniais e perpétuos -atuais. Leio
todo dia sobre os indios sendo mortos para que soja se plante a garanta
o desenvolvimento econdémico do meu pais. Leio todo dia sobre a
morte dos meninos negros na periferia da cidade em que eu vivo.
Tenho alunos negros que trocam olhares quase secretos comigo, no
meio da maioria branca de classe média que frequenta minhas aulas
nas universidades particulares, quando falo sobre direitos humanos e
cotas raciais. Secretos olhares de reconhecimento. Corpos secretamente
resistentes aos alisamentos de cabelo prescritos na area da satde, sem
muito apreco pela subjetividade de ninguém: para arranjar emprego
como enfermeira, alise esse cabelo que parece mais higiénico. Esse tipo
de fala me doi no meu corpo branco de descendente de italianos, de
classe média, privilegiada, cheia de possibilidades de acesso. Nao sinto
culpa: o que sinto é a falta de pulsacdo de uma sociedade inteira
identificada com a naturalidade da morte violenta de alguns que tem a
cor de pele “errada” e com a naturalidade dos privilégios de outros,
com a cor da pele “certa”. Ja tive poucos analisandos negros. Indigenas
nao, nem alunos, nem analisandos: eles sdo ainda mais invisiveis, a
nao ser como imagens romantizadas nos sonhos das pessoas.

Houve passeatas em defesa de posigdes politicas opostas. Discursos
ufanistas, afirmacgdes de classe. Discussdes sem fim, brigas familiares,
enaltecimentos de lideres carismaticos de um lado e de outro. A
corrupgao, a luta contra a corrupgao, o que é a corrupgao?

Dois momentos do meu corpo: descia a rua para ir almocar

enquanto uma grande quantidade de pessoas de camisetas verde-
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amarelas subiam em direcao ao lugar em que se manifestaria “contra a
corrupgao”. Corpos brancos, de classe média ou alta, uniformes,
magros, massificados. Ndo simpatizo politicamente com eles. Tenho
milhares de argumentos racionais para isso. Mas a vibracdo do meu
corpo quando os encontro me diz mais do que qualquer argumento: ali
eu sou invisivel. Porque ali eu senti que ndo se pode discordar. Corpos
que vibravam em unissono. Na misica, o excesso de unissono faz a
vida se perder. Meu corpo parou.

Em outro momento, eu caminhando pela avenida, numa outra
manifestacdo, meio descrente, meio apavorada, mas certa de que ali
era o lugar da discordancia possivel, vestida de branco. Continuava
tudo errado no mundo. Mas o que eu vi, foram corpos nossos. Corpos
diversos, negros, ricos, pobres, gays, gordos e magros, com suas
histérias varias. Com as marcas, com desejos. As mulheres sem teto de
Itaquaquecetuba, os corpos periféricos, os corpos onde a histéria da
desigualdade e da luta estdo escritas na carne, essa carne que ressoa
em mim quando eu sinto nas minhas células que a desigualdade nao
deve existir. Eu atravessei a multidao sozinha. Fui atravessada por ela.
E meu corpo vibrou. Eu entendi porque me pergunto o tempo todo
sobre o corpo, sobre como as pessoas o refiguram quando eu as escuto
com meu proprio corpo... naqueles dois momentos, escutei com as
células as performances que se apresentavam. Os atravessamentos do
diverso me pareceram vida. E dependendo de quem esta no poder em
uma sociedade, ndo se morre de histeria, mas se morre de anorexia, se
morre de negritude, se morre de feminismo, se morre de pobreza. Se
morre de falta de direitos sociais, de falta de elaboracdes coletivas
dessa nossa sombra fundante. Se morre mais por ser indio. Nao vi

nenhum ali.
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Que corpo nos resta, e das sombras dos nossos corpos o que faremos?

As sobras-sombras do discurso cientifico moderno se fazem ver por todos 0s
lados, no cotidiano, nas imaginacGes, nos mistérios dos adoecimentos e curas
milagrosas, nos contos que se contam, nas dancas erraticas que continuamos dangando
apesar da descoberta da mecéanica do corpo e da invengdo da educacdo fisica, do
treinamento militar, do balé classico. A prépria destruicdo do mundo - a revolta dos
elementos contra a dominacdo cientifica da natureza - revela a emergéncia dessas

sombras. A sobra - sombra do eu-razdo - é a fronteira sintomatica da modernidade.

No imaginario cientifico, quando o corpo se torna coisa-maquina, animada pelo
mecanismo do relégio - o movimento do vivo vira reflexo esvaziado de desejo e
imagem. O movimento deve ser 0 mesmo para todas as maquinas-corpo, sem cor, sem
historia, sem etnia, sem memorias individuais no mundo. Permanecerdo recolhidas na
interioridade do privado. A maneira pela qual uma pessoa se move no mundo cotidiano
define quem ela é; e ai ndo se trata apenas de um evento fisico, mecéanico, mas de uma
presenca. Formas de movimento, maneiras de olhar e a propria modulacdo do que é dito
sdo simbolos animados pelo desejo. Ao deixarmos de reconhecer a presenca, 0 resto

sombrio se instaura.

O ponto mais problematico dessa construcao talvez seja o fato de que o corpo é
divisado, disciplinado como um corpo que escaparia das necessidades e demandas da
carne viva, concreta. O que ocorre é que ao desconsiderar o corpo proprio, vivido no
cotidiano como imbricacdo e articulagdo fisio-psiquica-social, esse projeto de mundo
produz tecnologia, mas tangencia o limite de algo que é dado como interpelagdo. As
sombras projetadas pelos corpos disciplinares (disciplinados) do método sdo lembretes
insistentes de que nossos corpos importam - e morrem diariamente, do ponto de vista
simbdlico, mas também concretamente, dado que o simbolo existe mergulhado na

concretude.

Para mim, como pesquisadora, interessou descrever cCOmo €SSes COrpos
importam e de que maneira podemos exercer a clinica analitica como algo que fale

dessas sombras e atue junto delas para que uma iluminagdo possa acontecer no sentido
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da transformacdo e da mudanga dos modos de ver, ndo apenas do ponto de vista
individual - porque, como vemos, a individualidade é, ela propria, uma consequéncia do

projeto da modernidade - mas do ponto de vista relacional radical.

Meu entendimento da clinica analitica que me situa no mundo € o de que, por
meio de um jogo hermenéutico alquimico, € possivel ressignificar radical e
incorporadamente nossa biografia, nossas historias, nossos gestos, nossa Historia, nos
almando e almando o mundo ao nosso redor, abrindo possibilidades de um mundo por

Vir.

Outras imaginacfes do corpo precisam ser tracadas. Escolhi aborda-las a partir
do referencial da psicologia analitica, isso pela da necessidade de sintetizar uma
narrativa de caminho e, também, de interpelar as portas que essa tradi¢do abriu para o
corpo - e foram muitas - bem como as portas que se fecharam, ou permaneceram

entreabertas.

Jung escreveu sobre o corpo em varios momentos de sua obra, assumiu a
importancia do vivido repetidas vezes, mas, a0 mesmo tempo, seu projeto de psicologia
pulsa em um lugar que, do ponto de vista do método cientifico, se poderia chamar de
indefinido e cuja caracteristica principal é uma dobra. Por um lado, trata-se de uma
psicologia situada na modernidade, com suas tensdes entre mundo e eu, entre externo e
interno, e uma reiteracdo do projeto cartesiano em sua tentativa de estabelecer uma
teoria idealista da psique; por outro lado, trata-se de uma psicologia que ao se
questionar incessantemente instala-se nas bordas marginais da modernidade,
conseguindo, pelo menos, apontar para a presenca das sombras que essa modernidade

gera.

Por essa razéo, Jung foi acusado de imprecisdo, misticismo e obscurantismo. O
gue mais nos interessa em sua obra, porém, é a possibilidade de imaginar um corpo
vivo, simbolico, pulsante, ndo decodificavel, ndo totalmente significavel, no sentido de
ndo ser traduzivel em signos e operacdes de reconhecimento de trajetoria que se

findassem neles mesmos.

Depois de indicar os escapes do corpo na modernidade, examino agora as
tensdes internas acerca do corpo na obra junguiana. Percorrerei algumas formas pelas

quais esse corpo simbdlico, operador clinico, foi imaginado por alguns autores do
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campo. Aqui caberd alguma critica a respeito da dificuldade de sustentar algumas
tensdes internas do campo e apontamentos acerca da destinacdo desse olhar imaginativo

sobre quem somos, corporalizadamente, dentro do mundo vivo em que habitamos.






Vinheta Transferencial 4

Empenquei. Uma dificuldade imensa de me aproximar do
material, da teoria de Jung, daqueles que escreveram antes de mim.
Me pergunto o que o velho Jung fazia enquanto aconteciam os
horrores da Europa do século XX. Os horrores que podemos atribuir a
separacdo sujeito-objeto, corpo-mundo: ou como se explica a cena
documental de um livro que eu li sobre a Segunda Guerra, em que um
soldado alemdo jogava um bebé ucraniano para cima e o metralhava,
como se o bebé fosse uma coisa. Ou no mesmo livro a cena de
soldados russos se enfileirando para estuprar mulheres alemas. A
separacao eu-outro. E olho o Livro Vermelho!* de Jung, o abro ao
acaso, e aquelas imagens e textos estdao, de alguma maneira, tentando
juntar cacos de um mundo quebrado. O mundo em volta de mim
também esta em chamas, mas sdo chamas diferentes. O fogo brando do
cotidiano num pais convulso. Corpos pobres, corpos pretos, esses
morrem mais. Fizeram uma propaganda para promover os jogos
paraolimpicos do Rio de Janeiro e ndo tiveram a decéncia de chamar
atletas- colocaram dois atores famosos, lindos, corpos dominantes,
brancos, belos e jovens, desejados, com seus membros decepados pelo
photoshop, imagens produzidas no computador. O que me fez pensar
em superficies. A superficie das imagens, que parece que se tornou
baca; ou aceitamos a tortura em praca publica como se fosse um
espetaculo. Nao somos capazes de sentir mais nada. E isso me deixa
calada a tentar falar sobre o corpo, esse sujeito do meu estudo, que me

déi, que me enternece, que sonha com um tipo de vida diferente da

14 JUNG, C.G. O Livro Vermelho. Tradugdo Edgar Orth. Petropolis: Vozes, 2010.
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rotina ensurdecedora da cidade em que que vivo. Entao me lembro
dos prazeres que esse corpo me d4, e dos meus pacientes que, quando
confrontados com a presenca compartilhada de nds, produzem agdes
diferentes em suas vidas. Nao somos corpos libertos, mas insistimos
em preservar nossas sensagoes na beira do insuportavel. E as imagens

chegam. Os sonhos chegam. Talvez as palavras cheguem.
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CAPITULO IV

A psicologia analitica e suas derivacdes: portas entreabertas para a imaginacao de

corpos animados pela alma.

A psicologia analitica e seus desenvolvimentos trazem uma perspectiva de
mapeamentos de caminhos e territdrios para a incorporacao almada que nos leva a olhar
para as sombras aqui descritas e reincorpora-las na carne nossa e na de nosso mundo.
Isso ultrapassa a concepcao que usualmente temos sobre corpo e o trabalho corporal em
psicoterapia e desenha um paradigma de articulacdo que redefine o que é corpo e como

0 consideramos.

Se falo de alma, é importante definir esse termo, proscrito no campo cientifico e
tdo insistentemente usado pelos escritores do campo junguiano. O termo alma afirma-se
na obra junguiana como uma tentativa de estabelecer uma ponte entre a psicologia
materialista que, na época do autor, predominava no campo e as exigéncias do

fendmeno cotidiano do estar vivo.

[...] Jung parecia estar preocupado com um tipo de “psicologia
sem alma” que foi fortemente desenvolvida durante a segunda
metade do século XIX. “Sob a influéncia do materialismo
cientifico, tudo o que ndo podia ser visto com os olhos nem
apalpado com as madaos foi posto em davida, ou pior,
ridicularizado, porque suspeito de metafisica” (JUNG, [1931]
2000, p. 285). O autor estava testemunhando um processo de
grande dominio do materialismo sobre a ciéncia, e o
Romantismo era uma paisagem cada vez mais distante. Sua
visdo é a de que uma metafisica da mente foi suplantada por
uma metaffsica da matéria - o que “(...) do ponto de vista
psicolégico, é uma revolucao inaudita da visdao do mundo”.

(SCANDIUCCI, 2014, p. 40)
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Para a psicologia dominante naquele tempo, a nocéo filosofica de alma passa a
ser pouco operativa, na medida em que pertence ao mundo do “invisivel”. Se formos
observar os processos da vida humana, tudo o que € da ordem do impermanente, da
producdo de sentidos de trajetorias, esbarra e é habitado o tempo todo por esse
pretensamente “invisivel”, inapreensivel por uma ciéncia que reduz fendmenos ao

préprio método.

Isso gera o problema da imaginacdo de quem somos no mundo. Quanto ao
corpo, essa € uma questdo se colocara fortemente, pois, para as psicologias ditas
experimentais, esse termo circunscreve-se a ideia de um corpo cadaver, um corpo

animado mecanicamente por meio de processos quimicos ou cognitivos.

No campo da tradi¢cdo junguiana, quando pensamos em um corpo almado,
buscamos afirmar que, para além do principio do observavel no sentido cientifico, existe
uma animagao do humano no cotidiano; ela exige um reconhecimento, exige ser vista.
Além disso, nessa tradicdo, o termo alma indica a diferenca entre uma realidade
metodoldgica das experiéncias cientificas observaveis e a ideia de realidade psiquica,
que Jung reitera como sendo nossa Unica via de acesso ao mundo. O modo como nos
compreendemos incorporadamente passa a ser, entdo, uma questdo importante, ja que,
psicologicamente, ndo vivemos noss0s COrpos COMOo Um vaso em que reacdes quimico-
metabolicas ocorrem. A realidade psiquica do incorporado exigird outras formas de
aproximacdo. Um corpo almado é, antes de mais nada, uma pergunta: como lidamos
com nossa incorporacdo, do ponto de vista psicologico, sem nos deixarmos contaminar

por construcdes ndo psicoldgicas acerca da matéria?

Jung reafirma inumeras vezes a realidade da psique e sua provavel imbricacdo
com a matéria, mas € peculiar a maneira pela qual ele parece se aproximar do polo
material da experiéncia, ja que suas explicagcdes sobre como acontece a relacdo matéria-
psique parecem, em um primeiro exame, bastante ambiguas. Se no principio de sua
obra, e bem de acordo com o espirito de sua época, 0 autor realizava experimentos de
associacao de palavras, que em sua montagem utilizavam galvanémetros e crondmetros
que procuravam medir reagdes compreendidas como orgénicas e provocadas por
estimulos psicoldgicos, se filiando a um projeto de ciéncia que compreendia a relagédo

corpo-psique como uma relacéo de paralelismo, mais tarde o autor ndo se satisfaz com
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essa explicacdo, mas parece aceitar o problema da relagdo corpo-psique como algo que
deveria se explicar de maneira mais ou menos miraculosa. Em uma das conferéncias em

Tavistock, Jung diz:

[.]E por causa de nossa cabeca lament4vel que ndo podemos
conceber corpo e psique como sendo uma tUnica coisa:
provavelmente sdo uma sé coisa, mas somos incapazes de
conceber isso (...) Corpo e psique sdo os dois aspectos do ser
vivo, e isso é tudo o que sabemos. Assim prefiro afirmar que os
dois elementos agem simultaneamente de forma milagrosa e é
melhor deixarmos as coisas assim, pois ndo podemos imagina-

las juntas. (JUNG, [1935] 2011 p 48).

Segundo Saban, no campo junguiano, as tentativas de buscar uma explicacao
que pudesse substituir o “milagre” da relacdo psique corpo vocalizado por Jung
resultaram em trabalhos especulativos baseados em analogias entre a psicologia de Jung
e as disciplinas cientificas da fisica moderna e da neurociéncia. Para ele, estes trabalhos
tendem a, em sua maioria, abandonar uma visada efetivamente psicoldgica sobre o
problema. (SABAN, 2011, p. 96). Se Jung compreendia o corpo e a psique como duas
entidades que se relacionavam num continuo e eram ao mesmo tempo uma s, ai ndo se
tem uma resposta, mas uma questdo. Na obra junguiana, ha um esforgo insistente em
elaborar a relacdo entre corpo e psique para além do paralelismo psicofisico, mas parece
gue também ha um movimento de resisténcia em relacéo a certas elaboracGes a respeito
da nocdo de uma psique completamente imbricada com a corporalidade, de maneira que
esta seja vista como uma psique incorporada em relacdo com outras psiques
incorporadas — uma psique que se debruce sobre o mundo ndo como interioridade
espectadora, mas como matéria de relacdo e contato — enfim, uma psique espalhada

sobre a matéria — ou talvez uma psique da matéria.

Responder a questdo da relacéo psicologica entre psique e corpo, transformando
a psicologia em fisica, em neurociéncia ou fisiologia acaba por ndo nos conduzir além
na tentativa de responder a questdo da dualidade e da unidade, colocada pelo discurso
cientifico em relagcdo com a vida cotidiana incorporada na sociedade ocidental e nas

praticas psicologicas derivadas de nossos modos de vida.
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Estas tentativas acabam por escapar do enfrentamento de um paradoxo por meio
de desvios de rota interessantes, mas que parecem ndo se enderecar justamente a
questdo psicologica mais fundamental do Ocidente, a consciéncia, ou, ja adiantando
algumas de nossas percepgdes, a das consciéncias, no plural. Tais recaem na afirmacgéo
do modelo paralelista psicofisico, sustentdculo do discurso cientifico no Ocidente, em
detrimento da insisténcia na busca de uma compreensdo do que, do ponto de vista da
experiéncia psicologica incorporada do mundo e no mundo, ocorre com os individuos e

suas relagBes com a sociedade.

Insistir na busca dessa compreensdo pode amplificar as fronteiras do que temos
considerado como verdade cientifica em relagdo a categoria “corpo”, a partir de
mudancas de paradigma e ndo da adaptacdo dos fendmenos ao método, o que nos parece
de interesse na medida em que toca certos pontos importantes em relacdo a producéo de
conhecimento, sua politica e seus efeitos. Temos, assim, alguns problemas
fundamentais a respeito da categoria corpo em nosso contexto psicoldgico que

pretendemos explorar.

Primeiramente, elucidamos o estatuto ideoldgico e cultural que o corpo assume
na sociedade ocidental, pois a maneira pela qual percebemos o corpo como fenémeno,
representacdo e acontecer cotidiano liga-se a um discurso social e cientifico dominante
sobre ele, o que resulta em um sem ndmero de praticas produtoras de mundo. Em
seguida, colocamos a problematica do corpo na psicologia como ciéncia nascente,
derivada desse mesmo discurso social e cientifico, e que ja na fundacdo desse campo de
saber apresenta em si um paradoxo: a psicologia tem um objeto, por isso ela € uma
ciéncia experimental, ou uma forma de producdo de saber que se da a partir da relagéo
entre pessoas — e ai mais uma pergunta deve ser feita: o que cabe dentro da categoria
pessoa? Esse paradoxo aparentemente irresolvivel resulta na elaboracdo das praticas
diversas e divergentes, para ndo dizer opostas, pertencentes ao campo, que considerardo
a categoria corpo em posi¢Ges e com sentidos diferentes em relagdo ao fendmeno da
consciéncia. Finalmente, no escopo especifico da psicologia analitica, desejamos
compreender como o0 corpo € representado e compreendido na teoria, vivido e
interpretado no cotidiano das diversas préaticas clinicas dai derivadas que, por seu

projeto, apresentam pontos de tensdo muito claros em relagéo a outros tipos de clinica,
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mais aderentes a um discurso cientifico ressonante do estatuto ideoldgico e cultural do

corpo no mundo contemporaneo.

E preciso explorar de que modo se configuram esses pontos de tensdo e como a
categoria corpo € composta, compreendida e praticada no campo especifico da
psicologia analitica por ser esse um campo da psicologia que parece sugerir uma
imbricacdo entre corpo e psique para além de um entendimento exclusivamente
organicista ou paralelo dos fendmenos, mas que deixa em aberto a maneira pela qual

esta imbricagao acontece.

Na tradicdo das chamadas terapias corporais herdeiras das tradi¢des reichiana e
neo-reichiana, o corpo tem uma definicdo especifica e se apresenta com um modo de
funcionamento e uma plataforma de intervencdo bastante claros. Na psicologia analitica,
por outro lado, o corpo aparece como lugar aberto: a simbolizacdo, a interpretacéo, ao
toque, ao gesto, a palavra, a dramatizacdo. Interessa-nos mapear justamente essa

abertura e o0 que pode estar sugerido ou contido nela como prética e teorizacéo.

De que forma se ddo as relagdes entre matéria e psique e, particularmente, como
0 corpo, esse lugar, extensao, profundidade ou superficie a partir da qual, ou na qual,
desenrola-se a vida, constitui-se na pratica da clinica da psicologia analitica? Como
essas relacfes operam no cotidiano vivido e na cena clinica, incidindo na producéo de
narrativas e imagens com as quais trabalha o analista, buscando assim formas de
elaboracdo simbdlica produtoras de individuacdo e questionamento dos espacos e

formas de viver coletivos?

A variedade de discursos internos a prépria psicologia analitica pode nos intrigar
a respeito de que corpo falamos e o que fazemos com ele nessa perspectiva. Como
dissemos, 0 corpo assume uma polissemia de significados, uma multiplicidade de
matérias e uma consequente variagao de praticas que trazem, por um lado, uma enorme
ambiguidade operativa e teorica, por outro, uma liberdade interessante no caminho da
descoberta da clinica do incorporado. Examinar como esses sentidos polissémicos e
essa ambiguidade teorica e préatica se constituem no campo da psicologia analitica e
como se entrecruzam com 0s sentidos dados socialmente para o corpo e delimitados em
uma determinada sociedade, aparece neste momento como uma tarefa de pesquisa

fundamental ndo apenas no sentido de enfrentar o paradoxo tedrico da relacdo entre
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psique e corpo nNo campo junguiano e pds-junguiano, como também no sentido de
enfrentar a questdo que me move desde sempre: como a ciéncia e a vida cotidiana se
relacionam e quais as consequéncias vividas dessas relacdes? Como, afinal, podemos
voltar o olhar cientifico para os processos de fluxo da vida, sem tentar reduzi-los a um

modelo cientifico que os reduz a epifen6menos de modelos tedricos?

A psicologia analitica € uma porta que se abre para outras formulacdes mais
contemporaneas, que, estas sim, me interessam como operadores clinicos e tedricos que
me permitem imaginar a categoria corpo em relacdo ao campo da analise, ao campo

mais amplo da psicologia analitica.

Este capitulo traz visbes do corpo na obra de Jung para mostrar que nela o corpo
pode ser considerado em outro lugar que ndo o de cadaver animado. Os
desenvolvimentos dessa obra, em direcdo a psicologia imaginal ou arquetipica por
autores como Romanyshyn e Hillman, oferecem a perspectiva de uma
operacionalizacdo metaforizante encarnada da realidade, o que pensamos ser

fundamental neste momento do mundo.

Porque este trabalho trata de pessoas, mas ndo do interior de pessoas que
integram seus contetidos simbolicos. Ele trata da necessidade de se afirmar uma
continuidade entre interiores e exteriores, entre corpo e mundo, que a psicologia
analitica indica e que, mais tarde, a psicologia imaginal nos permitira apreciar de uma
forma que acreditamos satisfatoria. E interessante pensar que toda teoria acerca de um
fendmeno € um construto interpretativo que amplia o préprio fenbmeno. A maneira pela
qual nos enderecamos ao que emerge tem um efeito na realidade desse mesmo

fendmeno.

E importante falar também do olhar tedrico, porque os modos de ver reformulam
0s modos de vida concretos, isso na medida em que nos dao possibilidades de
significacdo e simbolizacdo. Métodos abrem portas no olhar. As formas como nos
enderecamos a vida, que explicacGes tecemos a partir de certos paradigmas, levardo a
um discurso e a acdo correspondentes, e é fundamental ser capaz de figurar quais sao as

manifestacBes concretas de nossas aproximagdes teoricas.

Para mim, a escolha de uma janela - as concepcdes de corpo e psique da

psicologia analitica - emergiu como possibilidade de apontar para outras relagdes entre
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sujeito e objeto, corpo e mundo que ndo a relagdo causal representada pelos modos
modernos de ver e fazer. Isso tem uma grande implicacdo na forma pela qual podemos
olhar para os viventes e para 0 mundo vivente em suas relacbes mutuas, simbolicas e

concretas.

Em diversos momentos de sua obra, Jung postula hipdteses sobre uma
continuidade entre corpo e psique, entre psique e mundo, diversa da relacdo de
isolamento e hierarquizagdo entre corpo e pensamento que se sustenta no discurso
moderno. Essas hipdteses questionam exatamente as concepg¢des de corpo geradas pelos
modos de ver que conduziram a formulacdo do método cientifico como caminho de
conhecer. Para Le Breton, o nascimento do método cientifico, do modo como é
compreendido no Ocidente, gerard uma concepcao de corpo que o separa do mundo,

que o objetifica, transforma-o em uma posse entre outras.

[...] O saber anatomico torna o corpo superficial, e o toma
segundo a letra das matérias que ele atualiza sob o escalpelo. A
correspondéncia entre a carne do homem e a carne do mundo é
rompida. O corpo ndo remete a mais do que ele mesmo. O
homem estd ontologicamente separado de seu proprio corpo,
que parece conduzir, certamente fixado ao homem, sua
aventura singular (...)A axiologia cartesiana eleva o pensamento
ao mesmo tempo em que denigre o corpo. Nesse sentido, sua
filosofia é bem um eco do ato anatdmico, ela distingue no
homem o corpo da alma, conferindo a esta tltima o exclusivo
privilégio de um valor. (...) Depois de tudo, o corpo nada mais é

do que apenas um resto. (LE BRETON, 2011, p. 95-96).

Ao compreender o corpo como tendo uma “altamente provavel” continuidade
em relacdo a psique, Jung, por sua vez, sugere a necessidade de superagédo desse olhar -
talvez no sentido de uma ampliacéo - para que se possa dar conta dos fen6menos que o

método cientifico denominou psiquicos.

A psique, esse mistério insistente que o sujeito da racionalidade moderna passa a
portar, a partir do século XX e a partir das sobras simbolicas que assombraram Charcot
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e Freud, é vista nesse momento como algo interior ao sujeito. Esse ainda é o sujeito da
modernidade, sujeito primariamente racional, consciente e separado do seu mundo, mas
agora deslocado de seu lugar exclusivo de “dono da casa”. A psigue € o0 conceito que
questionara a racionalidade, ao mesmo tempo em que ainda estara a servi¢o dela. A
psique e o inconsciente revelam que por mais que se deseje escapar do caos natural nao
somos senhores completos de nossas acOes. Se a psique preservasse sua interioridade,

algo do mundo moderno ainda estaria salvo.

O projeto do sujeito moderno seria eliminar a ameaca do acaso e do caos
“natural” - exatamente a impossibilidade revelada pela psicodinamica. O problema
levantado pela psicandlise, ao tratar do inconsciente como fenbmeno determinante de
nossas a¢ées no mundo e, em um primeiro momento, teorizar esse inconsciente como
um lugar de repressdo de conteudos ndo aceitos pela mente racional, depois como lugar
de origem de impulsos, produz um descentramento importante em rela¢do a concepcéo

de sujeito moderno.

Ao articular uma segunda forma de compreensdo do inconsciente, a psicologia
analitica abre a perspectiva do simbolo, da producdo simbodlica humana como
potencialidade, retirando o corpo definitivamente de um lugar de cadaver animado
mecanicamente para trazé-lo para um lugar de adensamento simbdlico e narrativo. O
sujeito moderno sofre de uma separacgdo entre sujeito e objeto. Este sofrimento também
traz a perspectiva da separacdo entre dentro (eu da razdo) e fora (mundo extenso), mas
quando deparamos com as formulagdes propostas por Jung essa separa¢do, mais do que

problematica, acaba denunciada como uma impossibilidade.

Quando, porém, Jung coloca a psique e a matéria como provavelmente ligadas
em relacdo de continuidade, desse “provavelmente” emerge uma pergunta: como se da
essa continuidade? Qual é o carater concreto dessa continuidade? Quais os efeitos da
psique no mundo concreto? E se o corpo é reconhecido como parte desse mundo
concreto, quais os efeitos da psique sobre o corpo? A propria separagéo linguistica entre
“psique” e “corpo” aparece como problematica. E um problema de linguagem, de
praticas e modos de ver o mundo que se anuncia. Como falar do corpo em continuidade
com a psique? Como falar do mundo em continuidade com o eu; esse eu que ndo é mais
0 eu da racionalidade empirica, mas que € descentrado, pilotado por simbolos e

mergulhos inconscientes?
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Na obra junguiana, o corpo simbdlico anuncia-se como locus de elaboragdo de
narrativas e caminhos de vida que, se sdo singulares, ndo se separam do mundo cultural
e social, muito menos do mundo da concretude humana. Mais do que narrativas
propriamente linguisticas, falamos aqui de caminhos simbdlicos, caminhos da imagem e

caminhos do gesto.

A busca pela afirmacdo de um corpo feito de matéria significante nos coloca
diante da possibilidade de um mundo animado, no qual a superac¢do da dicotomia entre

sujeito e objeto parece possivel no que tem de transformacao alquimica.

Em, A Natureza da Psique'®, Jung diz que o corpo “é um arranjo adequado de
matéria que torna possivel a existéncia de um ser vivo” (JUNG [1946], 2012, p. 276), e
afirma que haveria um componente que ele denomina vagamente de “entidade vital”,
pelo fato de ndo poder circunscrever empiricamente a natureza da animagdo da matéria.
Esse principio vital serd descrito por ele como o “fator psiquico”, e nessa forma de
descricdo percebe-se a busca de superacdo de uma dualidade materialista ainda nédo
totalmente realizada. Sera através das operacdes simbdlicas da psique que, de certa
maneira, se poderia integrar 0 corpo como parte nao inerte dos processos da vida. Essa
sugestdo de uma continuidade nos processos entre psique e corpo demonstra uma teoria
que, no seu tempo e com seus limites, procura reconhecer a necessidade de tomar em

conta o corpo para além da proposicdo de cadaver animado por reflexos.

Ja por isso podemos pensar na obra de Jung como uma porta aberta a partir do
empirismo para uma nova inclusdo metaférica, no sentido radical da metéafora, do corpo
como locus de representacOes e significacdes de visiveis e de invisiveis, de operagdes
simbolicas e gestuais. Aqui, ndo separar simbélico de concreto como dois extremos

incomunicaveis do mundo torna-se de fundamental importancia.

Para muitos de nés, acostumados a lidar com o fendmeno psiquico a partir de um
referencial simbdlico e imagético, esse apontamento pode parecer pouco, muito pouco.
Mas pensando que se trata de sugerir a necessidade de uma mudanca mais fundamental

de paradigma - o do materialismo - 0 que se abre é a possibilidade de afirmar que ao

15 JUNG, C.G. A natureza da psique. Obras Completas, V111/2. Petrépolis: Vozes, 2012.
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operar simbolicamente, estamos operando de modo efetivo sobre a carne vivente, e ao
operar por meio de processos de percepgdo e sensacdo na carne vivente, operamos
simbolicamente no todo das representacGes e acbes no mundo, fabricando, assim, novas

relacGes e novos mundos.

Nesses termos, a necessidade de definir uma natureza de funcionamento da
psique solicita a superacdo do paradigma do paralelismo psicofisico para chegar, enfim,
a uma proposicdo a respeito dessa interacdo simbolica entre diferentes densidades:

mateéria, simbolo, imagem, psique, gesto.

Do ponto de vista do discurso cientifico, penetramos em terreno movedico. Essa
talvez seja exatamente a questdo fundamental: o simbdlico, o corporeo, a vida, todos séo
movimento, e o desafio, quando se pensa em processos terapéuticos e processos de
intervencgdo variados no mundo a partir das historias vivas das pessoas, € perceber como
causar movimento, como facilita-lo, como ritualiza-lo - o que significa dar a ele um
lugar de comunidade e participacdo - como recoloca-lo em relacdo ao todo da vida

humana.

No volume dois de Mysterium Coniunctionis®®, Jung descreve os esforcos de
alguns alquimistas no sentido de compreender a natureza dessa sinergia. Se na
cosmovisao cristd os opostos sdo irreconcilidveis, por exemplo no caso do corpo e do
espirito, na obra dos alquimistas aparece a ideia principal de coniunctio (conjuncéo),

que se coloca como possibilidade de superacdo da suplanta¢do de um oposto pelo outro.

[...] Na sua totalidade os alquimistas procuraram alcangar
(simbolicamente) uma “unido total dos opostos” e a
consideravam como indispensavel para a cura de todos os
males. Por isso, ndo s6 postulavam, mas, de fato, procuravam
encontrar os meios e o caminho para preparar aquele ser que
une em si todos os opostos. Ele devia ser espiritual e material,
vivo e ndo vivo, masculino e feminino, velho e jovem...]. JUNG

[1956], 2011, p. 336)

16 JUNG.C.G. [1956] Mysterium Coniunctionis. Obras Completas XIV/1. Petrépolis: Vozes,
2011
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A primeira etapa desse caminho seria a “unio mentalis in superatione corporis”
(@ unido mental na superacdo do corpo), algo que iria em direcdo a uma espécie de
compensacdo da afetividade e da instintividade apoiada no espirito. O segundo
movimento desse caminho, porém, seria justamente a reunido dessa posicdo espiritual,
alcancada no primeiro passo, com a esfera corporal. Um dos simbolos principais desse
passo seria a imagem de “casamento alquimico” entre espirito (animus) e alma (anima),
que resultaria na colocacdo da matéria animada do corpo em movimento — o0 que é
sensivelmente diferente de conceber o corpo como um cadaver-maquina animado

mecanicamente.

Se a logica mecanica é mais facilmente explicavel dentro do paradigma de
separagdo entre sujeito e objeto proposto pelo método cientifico moderno, podemos
buscar na tradicdo pré-moderna da alquimia, e em outras tradicGes ndo modernas, pistas
para delinear outras articulacGes entre corpo e mundo, alma e espirito. Como explicar,

afinal, a poética concretude de um corpo vivente?

[...] Conforme antiga tradicdo, a alma anima o corpo, como ela,
por sua parte, é animada pelo espirito. Ela tende para o corpo e
para tudo que é corpdreo, sensivel, emocional. Ela esta
aprisionada “nas cadeias” da physis e almeja “praeter physicm
necessitatem”, insto €, para além da necessidade fisica. Ela deve,
a conselho do espfirito (suas animi), ser chamada de volta de seu
estado de “perdigdo” na matéria e no mundo. Por meio disso o
corpo é aliviado do peso, pois ele ndo apenas goza da vantagem
de ser animado pela alma, mas também padece da
desvantagem de ser obrigado a servir de instrumento para os
“apetitus” ou os desejos da alma. As fantasias dos desejos dela o
movem a executar acdes para as quais ele ndo se encorajaria,
pois, a inércia material lhe é inata e decerto constitui seu tnico
interesse para além da satisfagdo dos impulsos fisiologicos. A
separacao significa, pois, o desprender-se, por parte da alma e
de suas projecdes, da esfera corporal e de todos os
condicionamentos do mundo ambiente relacionados com o
corpo. Expresso na linguagem moderna, isso quer dizer o

mesmo que o afastamento da realidade sensivel, o retraimento
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das projegdes fantasiosas que a alimentam e que conferem “as
dez mil coisas” uma aparéncia tanto atraente como falaz, e,
portanto, o mesmo que introversao, introspecgéio e meditacao,
isto é, perscrutacdo e conhecimento do desejo e de seus

motivos. (JUNG, XIV/2, 1954, p. 284).

Nesse trecho revela-se um movimento no qual € impossivel superar o corpo, isso
porque ele mesmo € um parceiro da alma e do espirito no casamento alquimico que
nessa tradicdo conduz ao conhecimento. Se é preciso afastar-se da densidade pura da
matéria, a partir de uma introversdo dos sentidos, pode-se pensar que nao se trata de
suplantar o corpo pelo espirito, mas de compreender de que forma os movimentos do
ser vivente se articulam a partir das relagdes simbdlicas entre as instancias aqui

descritas e perceber a propria matéria como sensivel.

Na tradicdo cientifica ocidental, da qual a psicologia, da forma como a conhecemos,
faz parte, a questdo da imbricacdo entre mente/psique e corpo aparece desde sempre
como problematica. A forma como o corpo € visto historicamente no campo ampliado
da psicologia ainda mantém intima ligacdo com a tradicdo do paralelismo psicofisico,
além de derivar da propria dificuldade que, desde de sua origem como disciplina, a
psicologia tem de afirmar qual é seu objeto.

[...] O paralelismo psicofisico - o marco sobre o qual se
fundamentaram o0s primeiros mapeamentos cientificos da
Psicologia Experimental - tem seu ponto de apoio nos
desenvolvimentos sobre a relacdo e a interacdo entre o mundo
fisico e o mundo psiquico: ao terreno da realidade mental devia
corresponder sua devida equivaléncia na realidade “objetiva”
dos corpos. Este corpo objetivado em que se inscrevem processos
psiquicos paralelos é, sem davida, o sustentdculo do positivismo
légico e da psicologia moderna. (ARAIZA & GISBERT, 2001, p.

113, tradugao nossa).
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A palavra “paralelo” aqui € importante, pois revela uma relagdo mecanica e nao
sistémica entre as densidades do ser. Em grande parte, a psicologia cientifica tomara
como base a ideia de causas biologicas subjacentes, ou infraestruturais, aos fenémenos
psiquicos e, mais tarde, a metafora do corpo-computador, na medida em que se
considera que um estimulo é processado pelo organismo para a obtencdo de uma
resposta, em uma relacdo logica direta de causa e efeito. Trata-se de um tipo de
pensamento que, tributario da tradicdo moderna de separacdo antitética entre corpo e
mente/psique e entre natureza e cultura, aliena um dos termos em relagdo ao outro,

submetendo-o.

Ainda hoje, em muitos discursos do campo da clinica psicologica, as concepgoes de
corpo sofrem influéncia dessa tradi¢cdo. O corpo torna-se tema-tabu, como se estivesse
fora do &mbito do saber psicolégico; a mente, a alma, 0s desejos ou 0s comportamentos
sdo categorias representadas como descorporalizadas e pertencentes exclusivamente a
ordem da cultura. O corpo, por sua vez, pertencendo a ordem da natureza, corpo-
maquina ou corpo-carne manipuldvel, esvaziado de sentidos, é visto como objeto

exclusivo das ciéncias bioldgicas puras ou aplicadas.

Trata-se de uma compreensdo mecanicista da imbricacdo entre processos bioldgicos
e processos simbdlicos: o corpo passa a ser visto ou como uma superficie de inscricdo
cultural, perdendo a profundidade de seus obscuros biol6gicos e prestando-se a uma
posicdo de receptaculo de sentidos e signos, ou como um invélucro material,
fisiologico, da mente, perdendo em ambos os casos a densidade de seus sentidos

propriamente simbdlicos.

A porta que se abre em Jung e que, posteriormente, sera escancarada por muitos
autores da psicologia imaginal, fala de outras maneiras de conceber essa relacdo entre o
biolégico e o simbdlico, que ndo alienam 0s termos como antitéticos. Aqui, interessa-
me compreender que outros tipos de relacdes podem se estabelecer entre processos que
denominamos corporais e processos psiquicos, mentais ou animicos, em termos das
possibilidades de intervencdo clinica, bem como de descricdo do que fazemos, e de
como fazemos o que fazemos, em um processo de psicoterapia que necessariamente

leva em consideracdo o corpo porque age sobre ele.
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A psicologia analitica aparece como possivel enquadramento tedrico porque ja
sugere uma nova localizacdo da relacdo corpo e mente/psique. Além disso, todos os
processos de eficacia da clinica psicologica, em suas mais variadas acepcles, sao
necessariamente atravessados por alguma concepcao de relacdo entre mente e corpo, ja
que é na acdo do vivente, a partir do contato com seus comportamentos ou conteudos

animicos, que se operara qualquer tipo de mudanca ou “cura”.

Em toda clinica psicol6gica ha uma concepcao de corpo subjacente, mesmo que seja
na posi¢ao de “corpo dominado por comportamentos”, corpo que deve obedecer, como

suporte mecanico, a treinamentos e contingéncias.

Afirmo aqui a tensdo conceitual entre olhares clinicos que se adaptam as concepcdes
dominantes sobre o corpo no Ocidente - ora alienando-o como suporte da mente, ora
alienando-o como superficie de deslizamento de sentidos - e olhares clinicos que
colocam a necessidade da elucidagdo da articulacdo entre simbdlico e fisiolégico em
outro plano, para além do paralelismo psicofisico e para além da afirmacéo de que “o
corpo ndo é nosso campo”. Em seu pioneirismo, a psicologia analitica inicia esta

elucidacéo.

Para compreender o corpo como algo para além da maquinaria do vivo, ou de uma
superficie de inscri¢do cultural, e postular sua importancia dentro de uma perspectiva de
clinica analitica que opere em direcdo a articulacdo entre natureza e cultura, material e
imaterial, biologia e sentidos e ndo aliena-lo como operador de estimulos, ou como
produto do deslizamento descritivo de signos e sentidos interpretativos, parece-me
interessante tratar de dois conceitos fundamentais da psicologia analitica: simbolo e

arquétipo.

Nesse paradigma, o corpo, entendido como plataforma da experiéncia,
trespassado pela realidade psiquica, estruturado arquetipicamente, assume uma posi¢ao
diversa da expressa no paradigma psicofisico do método cientifico. A relacdo corpo-
psique ndo aparecera sustentada por este paralelismo, ou pela ideia de uma mente que
funciona como sujeito da razao, operacionalmente ligada a apenas um objeto, sobre o

qual a unica forma de saber configura-se como a dominacao do primeiro sobre o ultimo.

Na psicologia analitica, hd& a compreensdo de que tudo o que vivemos

incorporadamente é também vivido psiquicamente, ndo de forma paralela, mas de forma
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imbricada, com incessantes deslocamentos de sentidos e processamento de energia
psiquica por meio da geracdo e integracdo de simbolos — atividade arquetipica, inerente
a espécie humana como ser simbolizador produtor de cultura, criador de ambientes e

individuante.

Jung falard de uma vida psiquica que, em sua esséncia, é estruturada a partir de
determinacfes arquetipicas e experiéncias vividas, e afirmara, também, que a vida

psiquica é a nossa Unica experiéncia imediata (JUNG[1931], 2011, p. 311).

Ele postulava gque a psique funciona segundo uma estrutura, atualizavel apenas a
partir da experiéncia, que se organiza na relacdo entre arquétipos, simbolos, complexos
e fluxo de energia psiquica. Além disso, o sistema seria um sistema auto-regulatorio,
sustentado na ideia da polarizacdo como forma de geracdo de energia, a polarizacdo
entendida ndo como oposic¢do, mas como relacdo dindmica entre oposicGes, no sentido
de gerar movimento de vida. O vivente, psiquecorpo, relaciona-se com 0s outros
viventes em seus movimentos autopoiéticos e se reequilibra ou desequilibra em relagéo
a eles em processos que sustentam a continuidade, a gradagdo de intensidades e o
movimento entre polos da experiéncia. Aqui ja se anuncia a continuidade entre eu e

mundo.

Quando se fala em determinacdes arquetipicas, € bastante comum uma
compreensdo do arquétipo como algum tipo de conceito essencialista ou estereotipico,
que marcaria experiéncias repetidas e imutaveis através das culturas. Trata-se de uma
compreensdo errbnea da ideia. O arquétipo poderia ser definido como “um elemento
vazio e formal em si, nada mais sendo do que uma facultas praeformandi, uma

possibilidade dada a priori da forma de sua representacdo”. (JUNG [1936], 2011, p.91).

E possivel compreender melhor esse conceito com um olhar para a questdo da
percepcdo humana: o ser humano tem uma estrutura perceptiva que lhe permite ver
certas ondas de luz e ouvir certas frequéncias de som. O ser humano néo é dotado de
uma audicdo canina. Da mesma forma, so € possivel para o ser humano realizar suas
experiéncias do real a partir de sua estrutura perceptiva que, sendo plastica até certo
ponto, uma vez que nossos processos de desenvolvimento ocorrem durante toda a vida,
sera atualizada e reconfigurada com base nas realizacbes simbdlicas emergentes da
interacdo da estrutura com o ambiente. Na ampliac@o conceitual proposta por Byington,
toda experiéncia humana é arquetipica, no sentido em que € estruturada pelas
potencialidades de manifestacdo simbolica caracteristicas da espécie como estrutura
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também bioldgica, o que equivale a dizer que todo organismo humano € um organismo
simbolizante. ( BYINGTON, 2008, p.50).

Falar em organismo simbolizante tem implicacGes radicais. A separacdo entre
sujeito e objeto, levada a cabo pelo método cientifico moderno, por meio do qual todo o
conhecer estrutura-se como programa e pratica disciplinares, implica na nocdo de uma
separagdo radical entre natureza e cultura, na qual cabe a cultura dominar a natureza ao
objetifica-la para conhecé-la, descrevé-la e catalogd-la. Em decorréncia disso, todo
conhecer, se organizara em dois eixos que atuardo em oposicao antitética, gerando um
movimento de polarizacdo fixada que no campo das ciéncias humanas apontara para
uma radicalizacdo do eixo da cultura como eixo de construgdo do mundo e, no campo
das ciéncias da vida, apontara para uma radicalizacdo do eixo da biologia, entendida
como esséncia concreta, imutavel e, portanto, ndo culturalizavel, do ser. A tensdo entre
essas duas posicdes € o que estruturara o campo das ciéncias humanas e das ciéncias

bioldgicas, separada e antiteticamente.

Ao levantar a questdo de nossa experiéncia imediata do mundo, porém, percebe-
se que tal oposicdo - a colocacdo da cultura como superestrutura e da biologia como
infraestrutura do vivo, e a separacdo entre mente/psique e corpo - ndo opera no
cotidiano dos seres humanos sendo como forma cultural e historica estruturante de um
modo de vida, que tem como ideologia dominante a diviséo do trabalho em suas vérias
formas e, na modernidade especificamente, 0 método cientifico experimental, que age
como definidor de um lugar de verdade generalizavel para todos os integrantes da

sociedade.

Como essa forma cultural deriva da ideologia, isso significa que ela &
naturalizada e vai moldando modos de ver. Mas ela ndo é a Unica realidade possivel e
muito dos contetidos cotidianos escapam da forma, o que provoca um esforgo discursivo
bastante pronunciado para que haja a receptacdo desses escapes, gerando uma forte
tensdo em um mundo sempre a beira do abismo e que veicula nas capturas tecnolégicas
todas as promessas de paraiso e redencdo, mesmo que, cotidianamente, os efeitos das

tecnologias se mostrem menos positivos.



106

O corpo pode ser compreendido como plataforma estruturante da percepgéo,
com um caréter concreto e bioldgico, inerente a espécie. Sabemos, ao mesmo tempo,
que uma das caracteristicas fundamentais dessa plataforma-corpo é precisamente a
capacidade de representacdo e de producdo de imagens, gestos, simbolos e significados
atualizadores da experiéncia e atualizados por ela; isso na medida em que o individuo-
vivente se coloca em situacdo de relagdo com o mundo, fabricando-se
ontogeneticamente e produzindo sua singularidade e sua histéria a partir de sua
estrutura, a0 mesmo tempo em que, sensivelmente, articula esta estrutura em direcdo a
certas modificacGes que pela prépria plasticidade filogenética ja estdo presentes em
potencialidade.

Se tenho dois olhos paralelamente localizados em minha face, um cortex
cerebral e um aparelho fonador que me permitem compor, emitir sons, escrever poesia,
pintar, ou inventar formas de trabalho, tenho uma estrutura corporal e uma estrutura
psicoldgica simbolizante que sdo parte do mesmo organismo e funcionam em relagéo.
N&o posso cantar como um humano sem aparelho fonador e cortex cerebral, mas
também ndo posso cantar sem 0s simbolos que produzo a partir da minha vida
experienciada psicologicamente no mundo. Corpo e psique, concebidos dentro da
tradicdo da psicologia analitica, fazem parte do mesmo organismo simbolico e podem
ser compreendidos como processos imbricados na constituicdo de um caminho de
elaboracdo simbdlica, que é, ele proprio, uma relacdo entre o sujeito incorporado e o

mundo.

[...] Como a psique e a matéria estdo encerradas em um sé
e mesmo mundo, e além disso se acham em contato entre
si, e em ultima andlise se assentam em fatores
transcendentes e irrepresentdveis, ha ndo s6 a
possibilidade, mas até mesmo uma certa probabilidade de
que a matéria e a psique sejam dois aspectos diferentes de

uma s6 e mesma coisa. (JUNG [1943] , 2011, p. 220)

Como foi mencionado anteriormente, o carater da imbricagdo corpo-psique, ou a

maneira pela qual se pode conceber que psique e matéria possam ser dois aspectos
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diferentes do mesmo fenémeno, é algo bastante complexo na tradicdo do pensamento
oocidental. Em relacdo a essa questdo, o proprio Jung critica o paralelismo psicofisico e
oferece pistas sobre a necessidade de entendimento dessa imbricacdo em um outro
paradigma, por intermédio da formulacdo da nogédo de realidade psiquica e da critica a

oposi¢do moderna entre alma e matéria, natureza e cultura, corpo e psique.

[...] A psique é a entidade real em supremo grau, porque é a
Gnica realidade imediata. E nesta realidade, a realidade do
psiquico, que o psicélogo pode se apoiar.

Se tentarmos penetrar mais profundamente no significado
deste conceito de realidade, parece-nos que certos contetidos ou
imagens provém de um meio ambiente supostamente fisico, de
que nossos corpos fazem parte, enquanto outros procedem de
uma fonte dita espiritual, aparentemente diversa do mundo
fisico, mas que nem por isso sao menos reais (...)se transponho
minha noc¢do de realidade para o plano da psique, onde esta
nocao estd em seu verdadeiro lugar, o conflito entre a natureza
e o espirito como principios explicativos antitéticos se resolve
por si mesmo. A natureza e o espirito se convergem em meras
designagdes de origem dos contetidos psiquicos que irrompem em

minha consciéncia. (JUNG[1943], 2011, p. 310)

Na concepcdo junguiana, a realidade encontra-se atravessada pela propria
realidade psiquica dos individuos que a produzem, ao mesmo tempo em que Sao
produzidos por ela em suas relagdes com o ambiente. O que ocorre é uma relacéo entre
real e psiquico caracterizada como continuidade articulada e ndo como o dentro do

sujeito e o fora do sujeito, nem como apenas psiquico, ou apenas fisiologico.

Os corpos poderiam ser entendidos como construgcdes simbolicas em
movimento, em uma realidade relacional na qual estdo presentes, também 0s processos
fisiolégicos, os significados ocultos, a energia vital em fluxo, impossibilidades e
possibilidades de atribuigdo de sentidos, tanto coletivos quanto individuais, articulados

pela producdo simbdlica dos viventes de uma sociedade. Nesse ponto, parece-me
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fundamental discutir o conceito de simbolo presente na tradicdo psicoldgica ocidental

moderna.

[...] Aqueles contetidos conscientes que nos ddo uma chave para
o substrato inconsciente sdao chamados por Freud
incorretamente de simbolos. Entretanto, ndo sdo simbolos
verdadeiros, uma vez que, de acordo com sua teoria, tém eles
meramente o papel de sinais ou sintomas de processos
subliminares. O verdadeiro simbolo difere essencialmente disso
e deveria ser compreendido como uma ideia intuitiva que ainda
ndo pode ser formulada de outra forma, ou de uma melhor

forma (JUNGJ1922], 2012, p. 70)

O simbolo ndo é pista ou traco de uma experiéncia, mas uma articulacdo entre

sentido e ndo-sentido, entre o significado que emerge momentaneamente e 0 nao-

significado que permanece na sensacdo ou no intuido. Um simbolo €, sobretudo, um

efeito. E tal efeito se opera sobre o todo do vivente, ndo apenas sobre sua capacidade

signica de decodificacdo racionalizante, além de ndo ser apenas individual, porque €

“dividual”, vinculante, relacional:

[...] Os simbolos do si mesmo surgem na profundeza do
corpo e expressam sua materialidade tanto quanto a estrutura
da consciéncia discriminadora. O simbolo é o corpo vivo,
corpus et anima (...) As “camadas” mais profundas da psique
vdo perdendo com a escuriddo e fundura crescentes a
singularidade individual. Quanto mais “baixas”, isto é, com a
aproximagdo dos sistemas funcionais autonomos, tornam-se
gradativamente mais coletivas, a fim de se universalizarem e ao
mesmo tempo se extinguirem na materialidade do corpo. O
carbono do corpo é simplesmente carbono. Em seu nivel “mais
baixo” a psique é, pois, simplesmente mundo. Neste sentido

dou toda razdo a Kerényi quando este diz que no simbolo fala o

proprio mundo. Quanto mais abstrato, diferenciado e



109

especifico, tanto mais se aproxima da natureza da unicidade e
singularidade consciente e tanto mais se desfaz de seu caréter
universal. Em plena consciéncia ele corre o perigo de tornar-se
mera alegoria, que em parte alguma ultrapassa os limites da
compreensdo consciente, ficando entdo exposta a todas as
tentativas possiveis de explicacdo racionalistas (JUNG, [1940],

p. 175).

A concepcao de que o simbolo tem um efeito concreto nas vivéncias dos sujeitos
pode parecer esotérica para o método cientifico positivista e, de forma mais ampla, para
toda a consciéncia racional ocidental, embora essa seja uma das concepgoes
fundamentais que sustenta a psicologia do inconsciente e sua eficacia clinica, e que se
presta a funcionar como possibilidade de resposta a uma antiga questdo levantada por

Lévi-Strauss.

Esse autor faz uma leitura aproximativa entre 0s processos de cura xamanicos
que ele observava em campo e 0s processos de tratamento psicanaliticos. Operando em
didlogo com o referencial freudiano, mas utilizando-se de uma nocdo de simbolo
antropoldgica, que para Freud parecia estranha, Lévi-Strauss faz algumas colocacdes
que me auxiliaram em minhas formulacfes a respeito do lugar do corpo na clinica

analitica.

[.. a cura xamanistica e a cura psicanalitica tornar-se-iam
rigorosamente semelhantes; tratar-se-ia em ambos os casos de
induzir uma transformacdo organica, que se constituiria
essencialmente numa reorganizacado estrutural, que conduzisse o
doente a viver intensamente um mito, ora recebido, ora
produzido, e cuja estrutura seria, no nivel do psiquismo
inconsciente, andloga aquela da qual se quereria determinar a
formagdo no nivel do corpo. A eficicia simbdlica consistiria
precisamente nesta “propriedade indutora” que possuiriam, uma
em relacdo as outras, estruturas formalmente homologas, que se

podem edificar, com materiais diferentes, nos diferentes niveis
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do vivente: processos organicos, psiquismo inconsciente,

pensamento refletido. (LEVI-STRAUSS [1958], 1993, p. 201-203):

Os argumentos de Lévi-Strauss a respeito da psicanalise enderecam-se
diretamente a pratica da escuta e das operagdes simbolicas em jogo em um processo de
analise, quando ndo ha o entendimento de que o simbolo é trago da experiéncia, mas
quando podemos compreender que o simbolo é uma articulagéo instavel de significados
e mistérios, de sentidos e sensacGes e de temporalidades varidveis, singulares e
coletivas. Trata-se de uma discussdo muito vasta, mas € importante afirmar que
compreendemos a psicologia analitica como um campo que dialoga com as psicanalises
a partir do paradigma das relagbes psicodinamicas organizadoras da existéncia em

relacdo a um individuo em um mundo que é, também ele, relacéo.

Isso ndo significa colocar a psicologia analitica e as psicanalises em
equivaléncia, dado que nas consideracGes de Jung sobre os modelos metapsicologicos
de Freud h& um giro radical no que diz respeito aos conceitos de inconsciente, libido e
simbolo, mas sdo consideradas como campos de producdo de conhecimento
relacionados. As ideias de Lévi-Strauss foram levadas em conta também em relacdo ao
contexto da psicologia analitica, considerando o campo da psicologia como originario
de algumas matrizes principais tensionadas entre si, e a psicanélise e a psicologia

analitica como inseridas na mesma matriz.

Dessa maneira, 0s processos vividos pelos sujeitos podem ser descritos como
processos de estruturacdo e transformacdo simbdlicos incorporados - processos, nesse
sentido, xamanicos, alquimicos. Esses processos sdo vividos no tempo e no espago, em

um contexto social que facilita, ou dificulta, certas manifestacoes.

Tanto na vida cotidiana quanto em um certo tipo de clinica psicoldgica, temos
condicBes especificas de produgdo simbolica. Nele, as corporalidades cotidianas
mediadas socialmente e as concepcdes singulares (incluindo as representaces e
percepcOes das sensagdes) sobre o proprio corpo entram na cena das producdes
simbdlicas dos viventes, no sentido da satde ou do sofrimento/adoecimento, bem como
no processo de elaboracdo simbolica que considero como parte fundamental da
producdo de si e do mundo' uma vez que constitui uma das operacdes centrais do

vivente. Isso abre a perspectiva de uma clinica que é também gestual, na radicalidade
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simbdlica que tém o0s gestos e no espago que a metéfora, como operagdo radical de
linguagem, estabelece; 0 espago “entre”, no qual gestos e simbolos podem ser revividos

e reatualizados.

Considerando tais conceituagdes, teremos como horizonte a compreensdo de um
referencial em que psique e corpo sdo parte e manifestacdo do mesmo sistema
organismico simbdlico em suas varias densidades, em um fluxo constante que opera na

relagdo clinica.

Entendemos o organismo como um sistema complexo de elementos
diferenciados em termos de texturas, concretudes, fisiologia, abstracdes e
representacdes. Carne e producgdo de sentido, érgdos funcionando, sonhos, gestualidade,
aparicdo, sensacdes, emocdes e pensamentos sdo concebidos como parte do mesmo
sistema que articula o simbolico e o real naquilo que lhe sobra de irrepresentavel, no

sentido de ndo fixavel como conceito em um momento do tempo.

Aqui é importante reiterar que ndo se trata simplesmente de equivaler os termos
categoriais psique/mente-corpo por aproximacao, mas sim de estabelecer uma relacédo
de continuidade de fluxo, de articulagdo, ou de gradacé@o entre os termos. Relagdes
categoriais de continuidade de fluxo ndo séo relacdes de equivaléncia de termos. N&o se
pode afirmar que tudo que diz respeito ao corpo € signico, portador de equivaléncias de
sentido, como querem algumas psicologias que irdo seguir o caminho da simples

interpretacdo de significados. Isso seria equivaler diretamente a psique ao corpo.

Por outro lado, ndo se pode afirmar que tudo que diz respeito ao corpo é apenas
concreto, o que resultaria em afirmar também que todos os fendbmenos psiquicos sao
epifendmenos de ocorréncias fisioldgicas, como querem alguns discursos medicos

dominantes.

A proposicdo de relagdes categoriais de continuidade de fluxo fala de um
movimento de densidades entre mente e corpo, entre natureza e cultura, entre bioldgico
e histérico. Na medida em que se entende que esses pares, considerados em relacdo de
estrita oposicédo, servem para organizar um tipo de consciéncia acerca da realidade, mas
que ndo constituem nem a propria realidade, nem a Gnica forma de consciéncia possivel,
percebe-se que existe possibilidade de relacionamentos com outras consciéncias,

produtoras de outros modos de vida.

A partir dessa percepcgéo, abre-se um espaco de discusséo bastante desafiador no
que diz respeito a producdo de pessoas individuantes e de mundos. E, no que se refere
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especificamente a este trabalho, na concepcdo de clinica psicolégica que podemos
abragar. Sem duvida alguma, uma discussdo radical, isso diante de suas implicacdes

para o conhecer e para o intervir no campo das opera¢cdes humanas.

Essa proposigdo aponta para um horizonte de reconfiguracéo do lugar da técnica
como forma de dominacgéo da natureza e como Unica expressdo do conhecer em direcédo
a consideracao do ser humano como totalidade vivente, que se relaciona com a técnica
como um dos modos de conhecer possiveis, perspectivado e relacionado a outros modos
existentes de producdo de saber. Acredito que é a partir do exercicio de um olhar para a
incorporacdo dos processos do vivente que podem ser ampliados os dialogos

transformativos do saber e da acdo no mundo no campo da psicologia analitica.

Ao percebermos o vivente incorporado, é necessaria a radical consideracdo de
contextos e relagdes, incluidos simbdlica e concretamente em sistemas interligados, bem
como um mapeamento dessas relacdes, revelando operacfes que se organizardo a partir
dos pulsos do vivente em diregdo ao mundo, no sentido de ampliar o fluxo energético

do vivo em trés sentidos:

1°) para dentro, entre as instancias psiquicas dos “dividuos”, eles mesmos
maltiplos em suas consciéncias, como acdo de elaboracdo dessas mesmas consciéncias

sobre si em contexto.

2°) para fora, entre os “dividuos” e a sociedade da qual fazem parte, no sentido
de uma elaboracdo politica que se situe em relacdo aos atores sociais e suas

representacdes conscientes e inconscientes.

3°) para o fora do fora, entre as diversas sociedades, estruturadas a partir de
concepcoes culturais de corpo e producédo de si diferentes, no sentido da elaboracdo das
perspectivas antropoldgicas coletivas que resultem em uma eco-cosmologia
participativa, ndo predatoria, ndo calcada numa mera disputa discursiva de identidades.

E importante salientar que em nossa sociedade as narrativas dominantes sobre 0s
corpos - aqui, no sentido de uma dominacéo pelo poder econémico, social e politico -
ainda sdo tributarias da concep¢do moderna de ciéncia. Nos grandes centros, vive-se
uma realidade pds-industrial na qual a producdo de riquezas ocorre em um nivel
abstrato e virtual de transagOes financeiras por meio do capital especulativo, na qual o
consumo é massificado e a ideia de progresso esta associada & acumulagdo material e a
exploracdo sempre maior dos recursos naturais do planeta, tudo isso em conformidade

com um modelo no qual crescer significa expandir pela superficie.
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Se levarmos em conta que o tipo de sociedade em que vivemos produz uma ideia
de pessoa e uma ideia de corpo particulares, perceberemos que as representacfes sociais
dominantes acerca do corpo Ihe atribuem uma posicdo simbdlica como matéria que se

possui, e nesse modelo a matéria € manipulavel. (BRETON, 2011, p. 19).

Nessa realidade, as intervencdes corporais, como as dietas restritivas, 0s
tratamentos estéticos, a medicalizacdo, a malhacdo e as cirurgias plasticas sdo vistas
como os principais caminhos de melhoramento do capital corporal que se tem. As
indUstrias da estética e da dietética sdo as que mais crescem em todo o mundo, e 0s
nimeros que comprovam tal crescimento, a partir do po6s-Segunda Guerra Mundial, sdo
surpreendentes. (WOLF, 1992, p.18). Outras formas de manipulacdo corporal, poucas
vezes acompanhadas de um olhar atento para suas consequéncias no nivel simbolico,

tém-se tornado comuns.

[...] O recente desenvolvimento de inumerédveis tecnologias
biomédicas nos oferece a possibilidade de transformar o corpo
até o impensavel. E o caso das cirurgias cosméticas, dos
transplantes de o6rgaos, das tecnologias transexuais, da
psicofarmacologia, da manipulagdo genética, entre muitas outras.
Estas tecnologias acentuaram a ideia de “multiple choice”,
liberdade de possibilidades de mudar nao apenas nossa imagem,
mas também nossas formas de vida, nosso projeto de quem

somos. (ARAIZA & GISBERT, 2007, p. 111, tradugdo nossa).

Nessas narrativas dominantes, o corpo é usualmente representado como lugar da
doenca ou do desvio passivel de correcdo, objeto de uma pratica medica que se
desenvolve segundo o paradigma de separacdo corpo-mente. O corpo &€ matéria
indisciplinada, cadtica e infectada, pulsos elétricos e quimicos que devem ser ordenados
pelos saberes disciplinares, enquanto a psique € entendida como epifendmeno dessa

desordem.

[...] Nossa vida fisica e psiquica parece - talvez agora mais do
que nunca - guiada por esta complexa rede de biotecnologias e
sabedorias do corpo: bioquimica da regulagdo das emocoes, body

building, dietética, cirurgia estética, marketing e o circo de culto a
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imagem do corpo, para mencionar apenas alguns temas.

(ARAIZA & GISBERT, 2007, p. 111, tradugao nossa).

Podemos pensar em um entrecruzamento de narrativas maltiplas e dissimétricas
a respeito do corpo e das corporalidades na contemporaneidade ocidental em relacdo ao
poder que elas exercem no campo social. Nessas narrativas dominantes, o componente
do poder efetivo sobre o corpo ndo deve ser subestimado: ele decorre das posi¢Oes
sociais assumidas por essas narrativas, decorre de quem, de seu lugar social de
especialista, as narra, e de que forma estdo ligadas ao poder do capital e ao poder
instituido do Estado, que efetivamente regulam as possibilidades de vida dos corpos,
muitas vezes ameacando-os de exterminio. [Essa visdo, porém, parece nos trazer
exclusivamente o polo do assujeitamento, que coloca o vivente como superficie de
inscricdo de discursos, mas nega-lhe qualquer tipo de interioridade - aqui entendida

como densidade e ndo como fechamento ao ambiente.

Ao mesmo tempo em gue somos assujeitados e aculturados, mesmo em nossa
sociedade - caracterizada pela exacerbacdo da técnica - ha intersticios, falhas, pequenos
caminhos de escape por onde o vivo pede passagem. Se ndo € o sujeito da modernidade
que pode resistir ao disciplinar, e a implosdo desse sujeito parece ser a decorréncia
I6gica da afirmacdo, é o vivente, organismo simbolizante e autopoiético, ndmade, em
movimento, que se colocara. O que resulta disso ndo sabemos, mas a pergunta que resta
é: que intersticios sdo esses em que o0 vivo pode pedir licenga, e como se fabricam mais
buracos na teia do disciplinar para que a elaboracdo simbdlica nos conduza para algum

outro lugar que néo o do aniquilamento da vida?

A pratica da psicoterapia na abordagem da psicologia analitica, em sua busca
pelos caminhos da simbolizagdo, parece-nos potencialmente um desses intersticios, na
medida em que propfe uma aproximagdo com as produgdes do corpo diversas das do

discurso médico cientifico.

Saban coloca uma discusséo interessante sobre a psicologia de origem
junguiana, ela trata da ambiguidade nos proprios escritos de Jung sobre corpo e do

porqué se abre justamente ai uma janela que, de certa maneira, denuncia uma tentativa
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de escape do campo cartesiano, nem sempre levada a cabo por Jung em sua radicalidade
(SABAN, 2011, p. 95).

A obra junguiana sustenta uma tensdo de filiacdo filosofica e de possibilidades
de imaginacdo em relacdo a psique, e que também carrega algumas ambiguidades

importantes:

[... muitos de nés nos localizamos na tradicdo junguiana
justamente porque percebemos que a visdo de Jung sobre a
psique tem um enorme potencial de iluminar os caminhos pelos
quais, nds, como seres incorporados, existimos no mundo.

(SABAN, 2011, p. 95, traducao nossa).

Como vimos, algumas formulacdes de Jung apresentam a ideia de que é pela
psique, e apenas por ela, que acessamos a realidade. O que sugere dois problemas: o que
é a psique e o que € a realidade. Ele define a psique de formas diferentes ao longo de
sua obra, e haveria duas formas tensionadas de compreendé-la, o que leva a duas formas
tensionadas de compreender a materialidade (SABAN, 2011, p. 96-97).

Héa a ideia de que a psique é mais do que a mens cartesiana e ha a proposi¢édo de
uma transcendéncia dos limites de uma aproximacao dualista do problema mente-corpo.
Existiria, entdo, a proposi¢do de uma psique estendida sobre 0 mundo, que resultaria na
ideia de ununs mundus, segundo a qual haveria uma continuidade entre nossas
experiéncias psiquicas, nossas experiéncias incorporadas e o mundo tal qual ele se
apresenta. Existiria, a0 mesmo tempo, uma insisténcia em conceitos que voltam ao
cartesianismo, como a ideia de que a individuacdo seria o recolhimento de projecoes
psiquicas para o interior do ego de forma que ele pudesse se aproximar mais do Self, ou
de uma verdade de existéncia para o individuo que o retiraria do mundo comum e o
conduziria ao seu rico mundo interior. Essa é uma visdo de psique mais restrita - € mais
dualista - do que a ideia de unus mundus. E também uma forma de perceber as
dindmicas da psique, muito utilizada na tradicdo do campo, inclusive pelos autores que
diretamente se propuseram ao que se convencionou chamar de “trabalho corporal em

psicoterapia”.
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Saban faz uma apreciacdo interessante de como a filiagdo filoséfica de Jung - ou
pelo menos aquela que ele compreendia ter - € importante no que tange o que o autor
chama de “recaidas” cartesianas da obra junguiana. (SABAN, 2011, p. 96-97). Ele
destaca uma tensao entre a filiacdo kantiana que Jung afirmava ter e sua resisténcia aos
escritos de Nietsche e, a0 mesmo tempo, a percepcao de que é na obra desse Ultimo que
se encontram as aberturas para os conceitos de psique incorporada que aparecem como
uma articulacdo na obra junguiana, e que Jung se contenta em dizer que € uma
articulacdo que existe, mas como € misteriosa e ele ndo tem como explica-la
empiricamente, basta dizer que ela esta I4. Assim ele nos deixa uma janela meio aberta,
meio fechada, que de certa forma denuncia a prépria tensdo entre moderno e ndo

moderno em sua obra.

[...] Parece que existe um sentido importante no qual a
psicologia junguiana depende de, e realmente abraca, uma
epistemologia Kantiana, mas esta epistemologia é na realidade
contraproducente, na medida em que Jung tenta manter sua
versdo “estendida” da psique, pois ela falha ao ndo conseguir
dar o aparato conceitual necessario para Jung transcender os
limites que um subjetivismo “metafisico” como o de Kant

sustenta. (SABAN, 2011 p. 97-98, traducado nossa).

O autor sustenta ainda que a epistemologia kantiana, como uma espécie de
segunda revolucdo copernicana um pouco as avessas, coloca o ser humano de volta ao
centro do universo, mas no centro de seu universo subjetivo, um universo que ele esta

sempre criando ou recriando pela fungéo estruturante da mente.

[...] Nao é dificil enxergar como uma epistemologia tal pode ser
atrativa para Jung, que esta imbuido de afirmar a primazia da
psique como meio de conhecimento e entdo a psicologia como a
“ciéncia das ciéncias” (...) Além disso, o insight fundamental de
Kant de que como humanos nés compartilhamos

inconscientemente e coletivamente categorias formativas de
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nossas experiéncias no mundo é algo que tem um forte apelo
para um psicélogo que estava desenvolvendo uma teoria dos
arquétipos e do inconsciente coletivo. (SABAN, 2011 p. 98,

traducdo nossa)

Coloca-se, assim, na obra junguiana uma tensdo entre algo que poderiamos
chamar de certo idealismo, no sentido filoséfico do termo, e o reafirmado “empirismo”
do autor. Jung insiste que seu trabalho se baseia em observacdo empirica em muitos

momentos, mesmo que 0 empirismo, para ele, possa ter um sentido muito particular.

Esta tensdo denuncia, por um lado, o recolhimento em uma ideia de mundo
interno que retira a psique do mundo e, por outro, um desejo de manter a psicologia no
campo fenomenal, no cotidiano incorporado. Para Saban, haveria na obra junguiana
uma espécie de dupla filiacdo, ambigua, tensa, incompativel, liminar. De um lado, essa
concepcdo cartesiana, apolinea, heroica e individualista da psique, na qual a
individuacédo se igualaria a uma retirada de projecdes do mundo em direcdo ao Self, e,
de outro, uma concepcdo ndo moderna, dionisiaca, multipla, extensa e receptiva da
psique, na qual a individuacdo poderia ser definida mais como uma busca do pulso
intersubjetivo, vincular, das relacdes entre eu, Self e mundo, e na qual o Self poderia ser
concebido ndo como exterioridade, mas como extensdo. Desse modo, a individuacdo
seria um processo de participacdo no mundo, de ritualizacdo de si no tecido almado do
cotidiano. Essa segunda filiacdo diria respeito a no¢do de incorporacdo presente na obra
de Nietzsche, que Jung resistiu a adotar inteiramente, pois tinha uma ambivaléncia

pessoal em relacdo ao autor e a sua loucura:

[...] No semindrio sobre Zaratustra, Jung revela sua dificuldade
de permanecer com seu insight radical sobre o corpo. Quando o
seminario se dirige a secdo intitulada “Sobre os depreciadores
do corpo”, Jung afirma que “temos que ligar o corpo ao self” e
amplifica sua afirmacdo distanciando-se de uma posicdo

ualista: “a diferenca que fazemos entre a psique e o corpo é
dualista: “a dif f t

artificial... Na realidade, ndo h4 nada além de um corpo vivo.
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Este é o fato; e a psique é tanto o corpo vivo quanto o corpo é
psique viva: sdo a mesma coisa. (SABAN, 2011, p. 101, traducao

nossa).

Saban ressalta a flutuacdo de Jung, que parece ndo se contentar com essa
férmula e recai no préprio idealismo, situado no campo da filosofia alemé, a qual Jung
estava exposto, e as obras da filosofia indiana, que ele estaria lendo naquele momento.
Jung segue afirmando que haveria algo ontologicamente anterior, ou que transcenderia
corpo e mente, que seria o Self, esse que criaria corpo e mente. Mas o Self seria 0 mais
dentro do dentro. O que é uma afirmacéo dificil de sustentar se levarmos em conta a
continuidade com o mundo, a porosidade de nossas experiéncias e a propria proposicao

do inconsciente coletivo feita pelo autor.

Podemos pensar, entdo, no desafio que é encarar o problema do corpo dentro da
psicologia analitica. Devemos lembrar que as formulacGes de Jung foram feitas em um
tempo em que o arcabouco teérico do método fenomenoldgico ndo parecia largamente
disponivel - o que de certa forma resolveria um problema de linguagem, pois situaria o
corpo como experiéncia - e gque, mesmo que estivesse disponivel, provavelmente
contaria com certa resisténcia por parte do polo cientificista da obra e das formulacdes
de Jung. [...] “Aqui, onde Jung parece mais préximo de reconhecer a natureza
primordial de nossa incorporacdo psiquica, paradoxalmente parece se revelar mais

amplamente o idealismo implicito do autor. ” (SABAN, 2011, p. 102).

Ao mostrar a ambiguidade que parece sempre se resolver em uma queda no polo
mais cartesiano da obra de Jung, Saban acaba por tecer uma critica frutifera as formas
posteriores pelas quais o corpo tendeu a ser considerado dentro da psicologia analitica.
Ao trazer a perspectiva de Nietzsche sobre o corpo, ele também nos oferece algumas
provocacdes, quando declara que esse polo, mais dionisiaco, combinaria com a ideia de

uma psique plural que atravessa a obra junguiana:

[...] E uma pena que Jung seja tio persistente em sua recusa de
ler Nietzsche como um aliado. Para Nietzsche, o corpo é
multidimensional: ele é em efeito, o grande submundo do

inconsciente. Sua énfase em nossa incorporagao nos traz seu
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tema constante de que nossa consciéncia (ou ego) é apenas um
fino, e falsamente simples, aspecto de nossa existéncia,
enquanto o corpo é feito de pluralidade e complexidade. O
corpo nado é apenas a metafora favorita de Nietzsche, é ele
mesmo “um espaco intermedidrio entre a absoluta pluralidade
do caos do mundo e a absoluta simplificagdo do intelecto”
(BLODEL e HAND, 1991, p. 207)Y7. Para Nietzsche, o corpo é
fundamentalmente metaférico: ele carrega significado de um
campo a outro (...). Numa linguagem junguiana, o corpo é um
simbolo vivo de nossa presenca psicolégica no mundo, mas
mais do que isso, ele funciona como um hipersimbolo, uma
interseccdo que articula a psique e 0 mundo, o dentro e o fora, o

eu e o outro, o consciente e o inconsciente. (SABAN, 2011, p

102, tradugdo nossa).

Essas ideias podem se ligar de forma frutifera com a psique essencialmente
plural de Jung, bem como com seu conceito de inconsciente como uma consciéncia
maltipla, derivada da imagem alquimica de centelhas cintilantes na escuriddo da
substancia primordial (JUNG [1946], 2012, p.137). Hillman faz algumas sugestdes

nessa linha:

[...] As centelhas e olhos de peixes dos quais Jung fala... podem
ser experimentados como encrustados nas expressoes fisicas. A
distribuicdo de Dionisio pela matéria pode ser comparada com
a distribuicdo da consciéncia pelos membros, 6rgaos, zonas do
corpo... Através de Dionisio, o corpo pode ser re-considerado
como um campo metaférico (HILLMAN, 1980, p. 161, tradugao

nossa).

17 BLODEL,E. Nietzsche: The Body and Culture: Philosophy as a Philological Genealogy. Sean
Hand translator. London: Athlone Press, 1991.
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Se caminhamos pelo polo mais cartesiano, teriamos 0 corpo, mesmo 0 corpo
simbdlico, como apenas um lugar de elaboracdo interna de conteudos externos. Se
pudermos nos voltar para esse polo mais dionisiaco, muitas vezes negado pela
teorizacao junguiana e pelos autores considerados classicos desse campo, que acabaram
reduzindo simbolo a signo e compondo uma ideia de individuacdo que aparta a pessoa
do meio, poderemos perceber que a nocdo radical de vida incorporada podera ser

afirmada como operador clinico e de compreensdo de mundo.

Percebemos, entdo, que esse movimento de ambiguidade, dentro da teoria
junguiana, abre uma janela que nos parece muito interessante: podemos examinar as
producdes da psicologia acerca do corpo - e € interessante perceber o quanto essas
producdes existem e o0 quanto sdo retiradas da formacdo do analista junguiano e do
campo psicoldgico quase como se pertencessem a outra disciplina — basta ver a reduzida
interlocucdo que encontramos nos campos de formacdo em educacdo somatica, em
danca, em percepcdo da experiéncia do préprio corpo em movimento, e mesmo em um
autor como Stanley Keleman, que com sua psicologia formativa empreende esforgos
tanto no nivel do entendimento de processos energéticos (que temos chamado
dualisticamente de “bioldgicos”), quanto dos mitos que regem cada presenca e
presentificacdo, em um livio como Mito e Corpo, escrito em parceria com Joseph
Campbell?8,

Muitas vezes, 0 cOrpo aparece em nosso campo como um lugar de regressao, ou
um lugar sobre o qual temos pouco a dizer, ja que é a palavra, deslocada de sua
funcionalidade pratica cotidiana, que se tornou a referéncia operativa de nossa area. A
palavra veiculo de imagens, sonhos, sensacdes, a palavra mitica, a palavra poética. Mas
é preciso compreender, também, a palavra como incorporacdo e efeito no mundo. A
palavra como gesto e o gesto como palavra calada. Palavras e formas de estar fabricam
mundos - € nessa crenga que se baseia nossa percepcdo dos efeitos da analise para
favorecer um caminho de individuag&o. E a palavra dionisiaca que buscamos através de
um entendimento de que o corpo, em toda sua poténcia intraduzivel na linguagem, fala
ele também, e age, e transforma, inseparavel dos processos psiquicos, da alma, que nos

percorrem no curso da vida.

18 KELEMAN, S. Mito e Corpo: uma conversa com Joseph Campbell. Tradugdo Densie Maria

Bolanho. Sado Paulo: Summus Editorial, 2001.
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Dionisio, palavra e corpo configuram-se nos gestos que nos habitam, nas
performances gestuais que nos aparecem na vida cotidiana e na prépria performance
analitica. O permanecer com essas imagens, a capacidade de levar a fluidez dos gestos
em conta em uma pratica de escuta ampliada, pois em um fazer analitico ndo escutamos
apenas o que ¢ dito, ndo realizamos apenas operac¢des linguisticas, escutamos com todo
0 Nnosso corpo, que se configura em corpo-diapasdo, é o desafio que se coloca ao nos
depararmos com 0 corpo como incorporacdo da presenca. Isso dentro de uma
perspectiva simbolica que leva o simbolo para o lugar radical da eficacia simbolica da
qual fala Lévi-Strauss e que ja citei anteriormente- o que faz com que psique e mundo
estabelecam uma inegavel continuidade que, ao ser considerada em uma operagao
clinica, pode mudar nossa forma de conduzir processos analiticos em dire¢do ndo a uma
codificacdo razoavelmente adaptativa da pessoa ao mundo, mas a transformacdo do

préprio mundo reimaginado e reatuado a partir dos gestos feitos dramaturgia vincular.



Vinheta Transferencial 5

Entdo eu fui fazer um doutorado. O que é fazer um doutorado?
Posso olhar para isso de muitas formas. Terei mais um titulo e serei
doutora. Sou uma intelectual? O que isso significa num mundo
produtivista, que se nega a pensar-se como um mundo que estd para
acabar (ou alguém acredita que se mantivermos o paradigma no qual
estamos enfiados sobreviveremos por muito mais tempo como
espécie?)? As vezes a flor que me olha do vaso aqui em frente faz mais
sentido do que todos os livros que eu tenho agora espalhados sobre a
minha mesa e dentro da minha cabeca. Também nao é por buscar
alguma afirmacado de privilégio que eu fui fazer doutorado. Nao ha
muitas vantagens praticas em estudar um assunto como o que eu
resolvi estudar. A saber: as concepgdes de corpo no nosso mundo e
suas implicacOes para uma clinica psicologica que ultrapasse os limites
de uma adaptagao do sujeito ao mundo.

Passei seis meses sem conseguir escrever uma linha. Sem conseguir
sintetizar nada. Mas hoje voltei a escrever e pensei: pra que que isso
serve. Est4 servindo pra eu me localizar no centro da minha vida em
movimento. Eu tento falar de respostas e tenho muitas perguntas pro
mundo. Eu tenho uma prética que aos olhos dos outros e aos meus
proprios as vezes aparece como magica e como artesanato. Quem me
procura pra ser atendido vem com demandas as vezes muito simples:
ndo consigo casar, quero me separar, ndo consigo viver. Tenho a
sensagdo de que eu poderia e deveria estar fazendo outra coisa com o
tempo que me foi dado entre nascer e morrer. Tenho que pagar o

aluguel e ndo consigo me firmar na minha sobrevivéncia. Quando eu
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vejo, as demandas dos meus pacientes ndo sdo muito diferentes das
demandas que todos nés fazemos para pais de santo, cartomantes,
professores, adivinhos. Eu queria saber quem eu sou. Eu queria saber
como conduzir essa vida incorporada de todo dia num sentido que
nem eu mesmo sei qual é porque todos os sentidos que me foram
dados deixaram de ser eficazes. Eu estou em crise. Estamos todos em
crise. Entdo eu volto a escrever e percebo que fui fazer doutorado pra
escrever contra a violéncia da modernidade, que parece querer nos
reduzir a coisas, coisas que se compram e que se vendem, relagdes de
pouca troca, relacdes de submissao. Entdo eu entendo que quis falar do
corpo porque em algum momento compreendi intuitivamente que é
da sobrevivéncia dos nossos corpos num mundo que odeia corpos que
dependera a possibilidade de um futuro. Fui fazer um doutorado para
escrever uma ficcado sobre um possivel futuro que se poderd manifestar
se a gente puder olhar pra como outras pessoas, outras sociedades
olham pra sobrevivéncia dos corpos. Que outros sistemas menos
violentos se pode conceber para estar no mundo? Como conquistar o
mundo como parceiro? Como confiar? Foi para descobrir isso que fui
fazer doutorado. E pra ver se eu dava uma ordem numa quantidade
imensa de experiéncias que eu fui me obrigando a ter pra nao
sucumbir a morte. Olha o tamanho disso.

Eu estudo um autor meio renegado no campo da psicologia
justamente porque ele fez a mesma coisa: arranjar mil referéncias em
mil tempos diferentes pra lutar contra a morte no mundo da matéria
desabitada. O cara fala do simbolo. O cara foi viver entre os indios um
tempo. Tentou deixar de ser europeu. Tentou se descentrar. Foi
acusado de ser mistico.

Pois bem, no mundo em que a gente vive, ser acusado de ser mistico
deveria ser visto como algo bem bonito, porque a racionalidade pura
do método cientifico esta nos levando prum beco sem saida.

O corpo mistico: um corpo que, através dos sonhos que sonha e das
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relagdes que estabelece com o visivel e com o invisivel, um corpo que
se ritualiza, que se retine ao mundo. E este corpo que esta presente na
clinica psicolégica que eu pratico. Talvez pudéssemos atualizar as
palavras. Mas a tensdo entre mistico e racional me interessa. Estamos
mergulhados num campo de reverberacdes simbdlicas. Nossos corpos,
essas plataformas da experiéncia viva, sao eles, eles que sdo, nao
somos nos que os temos, da mesma maneira que ndo temos o mundo.
Porque somos o mundo. Enquanto ainda acharmos que temos a
possibilidade de ter o mundo, de explora-lo, de controla-lo, vamos
diretamente pra um cendrio de extingdo de nés, porque o mundo nao
quer saber, como nossos corpos também ndo quererem, de controle.
Quanto mais controle, mais escape simbodlico e concreto, mais
adoecimento, mais impossibilidade de criar devir.

Eu fui fazer doutorado pra tentar virar yanomami. Mas ndo é possivel
virar aquilo que nao se é. Acho que é possivel abrir janelas pra outros
mundos. E isso é tdo misticamente concreto... é disso que depende o
futuro de cada um de nés como narrativa identitaria e singular e como

gente em contato- espécie.
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Ao fim e ao cabo, trata-se de manter uma perspectiva psicologica em relacdo ao
corpo e a materialidade de nossas experiéncias. E essa perspectiva é importante na
medida em que gostariamos de compreender nossas experiéncias para além da ideia,
ainda cartesiana, que Jung tantas vezes reforca, e que autores classicos do campo
adotam, de que existe um mundo exterior e um mundo interior, que retiramos projecdes
desse mundo exterior (abandonando assim a matéria a sua sorte inerte) ¢ “engordamos”

nossos mundos interiores — e que isso seria 0 processo de individuacao.

Se compreendemos a analise como uma operacgdo simbdlica que se ritualiza na
medida em que entende que € o ser vivente que muda de estado como um todo, por
meio da elaboracdo de imagens e gestos, e que isso traz a perspectiva de uma integracao
do corpo e das sensacGes como forma de habitar o mundo, teremos uma situacdo de
operacdo em direcdo a habitacdo do corpo pelo vivente. Devolver a alma ao corpo,
devolver a alma ao mundo, em um projeto antimoderno — que deseja ir além do
moderno, produzindo devir e transformacdo - esse seria 0 horizonte das praticas

terapéuticas nesta abordagem.

A compreensdo da importancia do trabalho simbolico, da analise como campo
de participacdo ritual, como lugar da imagem, como lugar das recuperacdes de
narrativas interrompidas pela imposicdo de relagcbes causais estritas e “cientificas”,
como lugar de producéo de ficcdes que curam o mundo, todas essas particularidades da
pratica na abordagem inspirada pela obra de Jung levam a afirmacdo de que, nessa
perspectiva, é possivel realizar pequenos levantes no sentido de resistir e de dar
passagem aos restos - corpos - que sobram do metodo cientifico como discurso
dominante do conhecer. Pois se é do corpo que falamos, é porque esse corpo precisa
sobreviver para além da concepg¢do da maquina que lhe foi deitada sobre com o advento

da modernidade.

Neste capitulo apontamos algumas possibilidades de compreensdo do corpo na
psicologia analitica e como esta abordagem ensaia e delineia a possibilidade de agir

simbolicamente em relagéo a ele.

O campo poés-junguiano € fértil em obras que falam do corpo simbdlico e suas

aberturas em relagdo a campos como os da Dangaterapia e do Movimento Auténtico, e é
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oportuno que possamos pelo menos apontar esses desenvolvimentos, apesar de ndo ser

€SS€ 0 N0SSO escopo.

Nesse sentido, a obra de Marion Woodman e de Joan Chodorow, que utilizam o
movimento como forma de desenvolvimento da imaginagéo ativa por meio do uso de
técnicas advindas do campo da Educacdo Somatica, e o trabalho de Pétho Sandor com
Toques Sutis, sdo desdobramentos técnicos interessantes. Também a obra de Keleman,
que ndo figura no campo pds-junguiano, originada da tradicdo da bioenergética, mas
realiza um esforco de compreensdo da articulagao entre corpo, mundo e simbolo, parece
interessante do ponto de vista da ampliacdo das técnicas terapéuticas. A propria ideia do
uso de material expressivo como pintura e modelagem, ou as técnicas de caixa de areia,
trazem essa dimensdo de um corpo simbdlico que pode se manifestar e se expressar

dizendo gestualmente o que precisa ser dito.

Em todas essas técnicas, 0 que nos interessa € que elas se desenvolvem a partir
do pensamento de Jung de que para viver é necessario lidar com o simbolo, e isso s
pode ser feito incorporadamente. Simbolizacdo é uma forma de acdo no mundo.

Imaginagdo também é.

Escolhi ndo me ater as possibilidades técnicas de cada um desses autores e de
suas proposicoes em relagcdo ao uso do corpo porque isso conduziria a um mapeamento
extensivo que fugiria do escopo deste trabalho. O que nos interessa em todas estas
abordagens, porém, é justamente uma certa tentativa de incluir o corpo a partir de
atividades que o levam em consideracdo. As técnicas expressivas, a danca, a observacéo
da materialidade em acéo, juntamente com as narrativas produzidas pelos pacientes em
todas essas abordagens, abrem para nds a perspectiva de uma psique plural que se
manifesta em muitas texturas. E no limite, é a interagdo entre o corposimbolo do
paciente e o corposimbolo do analista que se coloca em todas elas. Mas € possivel levar
0 corpo em consideracdo para além de técnicas.... Todas elas podem ser ampliacéo de
repertorio gestual nessa abordagem que propomos, mas ndo nos interessam como
técnicas em si... Precisamos de instrumentos de consciéncia para nos apercebermos de
nossos proprios gestos dramatdrgicos e de seus efeitos como analistas, e essas técnicas
nos servem para ampliar nossa sensibilidade a isso. Trata-se mais de afirmar um olhar
do que de nos restringirmos a um modo codificado de agir em relagcdo ao corpo dentro

de um consultorio.
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O corpo do analista passa, entdo, a ser locus de repertorio sensorial, para lidar
com o repertério sensorial marcado no corpo do paciente, e ha que se saber olhar,
escutar para além da escuta das palavras, da mobilidade linguistica proposta pelas
narrativas, aquilo que se manifesta. Assim, temos como abertura em relacdo ao campo
da psicologia analitica essa forma possivel de percorrer as producdes psiquicas. Algo de
“desorganizado” pode surgir dai, e essa desorganizacdo vem no sentido de compreender
0S varios momentos, as varias camadas que interagem no momento analitico, no que

temos chamado de performance analitica.

Algumas proposi¢des junguianas indicam a necessidade da presentificacdo dos
gestos e de como essa presentificacdo - necessariamente performatica, pois atualiza o
ser no tempo e no mundo, incorporando a narrativa daquele momento de vida - pode ser
um caminho de reelaboragdo, levando em conta precisamente esta pluralidade do

psicossoma.

A critica de Saban a Jung é a de que ele ndo levou em conta de forma radical
essa pluralidade. Cabe-nos, entdo, perguntar: o que de certa forma unificaria todas estas
abordagens derivadas do campo da psicologia analitica, em termos do elemento que
estaria operando nessas propostas, € na proposta importante de todas as psicanalises, de
tomar a palavra, ou a producdo simbolica de forma mais ampla, de forma efetivamente
Xamanica, como queria Lévi-Strauss? Que palavras e atos performados tomam efeito de
transformacdo simbdlica e qual a qualidade especifica desses atos e palavras? O que
deles fala ao inconsciente de maneira transformadora, qual € a possibilidade efetiva
dessa transformacdo? Talvez essas sejam perguntas que assombram todos aqueles que
trabalham no oficio da alquimia dos simbolos: o que se faz com os simbolos afinal, o
que faz com que permanegamos nos encontrando algumas vezes por semana, renarrando
e reatuando nossas vidas muitas vezes, buscando compreender nossos limites e

alcances?

Ao fim e ao cabo, 0 que é mais fascinante e importante nas primeiras propostas
das psicanalises é tomar o corpo, 0 gesto, a palavra como algo além, como algo
movente, como matéria de fabricacdo de devir. No campo pOs-junguiano, temos a
formulacdo de Romanyshyn acerca do corpo como presenga que, de certa maneira, é o
que unificaria os esforgos dos autores que trabalham com o somatico e com a palavra

deslocada de um jogo apenas l6gico. Para isso, sera necessario definir o que estamos
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chamando de presenga e de como nossa concepgdo de presenga inaugura um corpo
gestual que é, nele mesmo, alquimico, sem a necessidade da tradugdo ou da reducédo
interpretativa dos processos que ali se ddo. E claro que essa perspectiva, que podemos
afirmar como dionisiaca, soa quase como uma “ameaga” de dissoluc¢do para o intelecto,

a partir do qual somos téo treinados a atuar. Saban diz de Dionisio:

[...] O reino de Dionisio é aquele em que nds, como seres
incorporados, sem a protecdo das defesas egdicas, nos tornamos
completamente conscientes da natureza reciproca do nosso
entrelacamento e do nosso envolvimento com o mundo e entre
noés e do engajamento atuante, fluido, dancante, ritmico nesta
borda entre o que é nosso e o que é do mundo. (SABAN, 2011,

p- 103, traducdo nossa).

A proposicdo é a de uma outra forma de pensar a analise a partir do corpo: um
corpo-pensamento-sensacao para além dos ditames binarios do entendimento do sujeito

moderno. Como tornar isso operativo dentro da acdo clinica e da analise do mundo?

Trata-se de um processo alquimico que, em grande medida, realizamos
cotidianamente a partir das nossas presencas. O corpo problematizado aqui nos
demonstra a necessidade na formacéo do analista de falar das densidades da presenca,
falar do que para o olhar moderno € invisivel - pois tomamos muitas vezes a aparéncia
por presenca, e assim tratamos o simbolo signicamente - e para a necessidade de
encontrar caminhos, a fim de que uma formacdo realmente alquimica, xamanica, no

sentido de Lévi-Strauss, possa ter um lugar.

N&o é incomum sentir, no campo da psicologia analitica em especial, que
passamos muito tempo falando de caminhos iniciaticos, elaboragdes simbdlicas,
alquimia e outros termos ligados a esse campo menos apolineo e mais dionisiaco, de
uma perspectiva que pode parecer intelectualizada e, por isso, deixa escapar a gravidade
de tais assuntos. E, entdo, as “magicas” das nossas praticas cotidianas permanecem

afastadas das discussOes e dos campos de formacéo.

Muitas vezes é apenas no contexto da propria analise que o analista se formara

para lidar com esses “invisiveis”. Emerge, entdo, um problema: como falar do segredo,
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do que acontece na liminaridade, sem intelectualiza-lo em uma férmula? Talvez seja
uma operacdo impossivel, mas a possibilidade de revelacdo que ela traz relembra a
proposta de Romanyshyn a respeito da hermenéutica alquimica, na qual nos
referenciamos para escrever este texto: também aquilo que ndo conseguimos dizer

estara sendo dito nos espacos deixados pelas palavras.






Vinheta Transferencial 6

O que quer este trabalho de mim neste momento? La fora, um
julgamento da presidente da republica, aquela que ndo cometeu
nenhum crime, e que todo mundo sabe, estd comprado. Aqui dentro
meu corpo que se relaciona com outros corpos seguidamente
vilipendiados. Um senador ganha tdo mais dinheiro do que um
professor que se tivesse que viver como um por seis meses, talvez
deprimisse. Nao ia nem saber fazer a feira. Este trabalho exige de mim
falar de uma realidade que é além de qualquer conjectura tedrica de
como o ser deve individuar e como a individuagdo é matéria privada.
Ouso dizer que individuar é coletivo na mesma medida em que rituais
0 sdo. Sozinha na montanha ou na minha linda casa magica e rica no
alto dela eu posso até achar que individuo, mas eu esqueci todos os
meus do lado de fora. Esse é o sujeito moderno: eu eu eu eu e os meus
sonhos meus meus meus. Nenhum sonho vale, nenhum eu vale,
nenhum ritual se configura se ndo for compartilhado com a tribo.
Ubuntu. O que esse trabalho exige de mim é como chegar ao Ubuntu
na sociedade ocidental que ndao acha que “eu sou porque vocé é” e
portanto o que vocé vive e experiéncia me diz respeito. Estar presente
radicalmente nas relagdes, sera que é possivel? Ubuntu sera que é
possivel? Ou teremos que esperar um indio descer de uma estrela
brilhante? Eu acho que é reafirmando o carater gerativo do corpo, esse
corpo-imagem-para além da imagem. Corpo exige quase nada de
palavra, e no entanto, sabendo olhar, ele se transmite todo. Corpo é
gesto. Ao gesto chegamos através da radical metaforizacao da vida.

Mais util aos cientistas seria ler poesia.

130






131

CAPITULO V

Performances analiticas ou Dionisio na Clinica: o corpo simbolico gestual em

Saban e Romanyshyn

O que a clinica analitica pode nos provocar, a partir daqui, € o olhar para a
presenca: como esses corpos simbolicos e gestuais aparecem uns para 0s outros no lugar
da performance analitica bem como nos lugares de nossas performances na vida? O que
autores pos-junguianos como Saban e Romanyshyn propdem é tomar o corpo como um

lugar radical de descentramento do ego cartesiano.

O ego cartesiano acaba por assumir um papel de organizador, mas néo linear em
sua narrativa, quando o corpo tomado como presenca apresenta seus efeitos ndo
totalmente codificaveis no curso de uma analise e da vida. E mais uma proposta de uma
forma de olhar para nossas vivéncias incorporadas do que apenas uma proposta de um
trabalho corporal a partir do movimento, por exemplo.

Todas as propostas de trabalhos corporais, toques sutis, movimento expressivo,
dancar o sonho e o simbolo, podem caber dentro desse olhar, na medida em que
procuramos nado reduzir a experiéncia a palavra, mas suportar o lugar do “entremundos”
que se estabelece em todas essas agdes. Esse “entremundos” tem uma relagdo

fundamental sobre o0 “como” estamos presentes em uma situacdo compartilhada.

Como ¢ estar vivo? Como € estar corporalizado, performando junto, em um
determinado palco, da anélise, das relacdes sociais, das relacfes afetivas? Saban afirma
que a possibilidade de pensar o corpo em analise dessa maneira nos abre a perspectiva
de tomar em conta uma forma de ser que nos aproxima do comunal e traz a experiéncia
dionisiaca do desmembramento para um outro lugar que ndo o de dissolucéo na loucura,
ou no mundo do outro, um lugar de criacéo de porvir, de criacdo de relacdo, que nao se
configura como egoicamente controlado, mas como relacdo compartilhada, espaco

sustentado - e, portanto, ritual- no momento da presenca. (SABAN, 2011, p. 117).
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A danca dos simbolos estabelece-se como fluxo e gesto, e passamos a poder
observar a participacdo que temos nas relagbes a partir do reconhecimento de como
estamos presentes em interacdo em determinados momentos. Como ele afirma, trata-se
de uma forma de ser engajada em uma comunalidade e que nos revela a possibilidade de
criar a partir do suplantar as fantasias de controle cartesianas em direcdo a assungao da

vertigem do vivo, trazendo a experiéncia dionisiaca para o primeiro plano:

[...] Uma forma de ser que é engajada num comunalidade,
mas que ndo se caracteriza como perda de si na
experiéncia comunal é autenticamente dionisfaca: “ O
impressionante poder de inspirar a comunalidade... era
atribuido em particular a Dionisio” (SEAFORD, 2006,
p-26)1. Esse aspecto do deus se relaciona a habilidade de
quebrar barreiras tanto em relagdo a prépria alma quanto
entre as pessoas. Ele é poeticamente imaginado (nas
Bacantes de Euripedes) no thiasos das Ménades. O
movimento comunal delas se retine a natureza, animada e
inanimada, que contrasta radicalmente com o
individualismo do tirano Penteu. Jung tinha a tendéncia
de considerar apenas o lado sombrio desta atividade, sua
expressdo da sombra: “Dionisio é o abismo da dissolucao
apaixonada, onde todas as distingdes humanas se
misturam na divindade animal da psique primordial -
uma experiéncia extatica e terrivel” (JUNG, 1952,
par.118)” Esta atitude nos mostra a fascinagdo e o medo
do ego frente a experiéncia dionisiaca. (SABAN 2011, p.

117, tradugdo nossa).

A questdo que se coloca com o corpo, e 0 corpo como lugar de uma experiéncia
dionisiaca que pode ultrapassar 0 movimento egodico do método, a reducdo das imagens
a codigos, do simbolo a signos, e de uma analise a uma narrativa pretensamente

univoca, € a questdo da participacdo - de si mesmo e do mundo, em Si mesmo e no

19 SEAFORD, R. Dionysos. London: Routledge, 2006.
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mundo. A transformagdo que ocorre em um ritual comunal, no qual compartilhamos
simbolos e gestos, tem sua poténcia no acontecimento, na presenca, na performance em
um campo compartilhado. A poética encarnada que se instaura é o que nos mergulha no
efeito simbdlico, alquimico, transformador da pratica de se contemplar simbolos e
gestos em presenca, em fluxo no decurso de uma anélise ou de outras praticas comunais
como o ensino, a formacao de analistas, o teatro.

Levar o corpo em conta dessa maneira nos leva a necessidade de reconhecer que
ndo é possivel uma narrativa univoca, monoteista, de uma determinada situacédo, e que
sO é possivel transformar por meio da presenca. Existe uma espécie de comunicacao
ndo mediada, ou mediada a partir do corpo almado e dos gestos, em termos de como
estamos, como reconhecemos que estamos e também como ndo nos reconhecemos:
indeterminacdes da luz e da sombra que geram a ideia de comunidade radical em fluxo
entre n6s. O “como” suplanta o “porqué”.

Talvez possamos ampliar essa ideia para outros tipos de interacdo no mundo: em
nossas relacdes, o egbico muitas vezes deixa de ser primordial e passa a ser apenas
referencial, pois coisas nos acontecem que dizem respeito a presenca e as presencas de
camadas corporais, inconscientes, em nossas intera¢oes. Trata-se de um campo dificil de
penetrar em termos discursivos e descritivos, mas, aqui, vamos tentar fazer alusées que
de alguma forma nos remetam a essa conceituacdo da presenca. Os efeitos de quem
somos nessas camadas sdo efeitos para além do egoico e para além do codificavel, e é
na navegacdo desse mar imenso que se encontra o trabalho analitico.

Neste ponto, chegamos a questdo do corpo simbdlico e do corpo gestual. Como
conceito, o corpo simbolico pode ser extraido da obra junguiana, a partir da proposicao
de animacéo do corpo pela alma — algo que néo se resolve na obra de Jung no sentido da
superacdo de uma dualidade entre corpo e alma. Ao pensar o corpo simbolico, porém,
estamos propondo que as sensagdes, as atuagdes, as presentificagcbes dos gestos sao um
material gigantesco e bastante incontrolavel, presentes nos campos performaticos que
habitamos, e que estdo a todo o0 momento determinando nossas performances. Trazer
esse material a consciéncia € uma tarefa herculea, se a tomarmos de maneira apolinea.

Quando percebemos, entretanto, que se trata, em alguma medida, de navegar na
fragmentacdo e nas indeterminagdes dionisiacas das relagfes, que isso € delicado,
embora rico, que é preciso ndo se perder no material €, a0 mesmo tempo, ndo reduzi-lo,

podemos colocar a complexidade das vivéncias corporalizadas como horizonte e como
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olhar. A anélise deixa de ter um aspecto de decodificacdo do mundo interno do paciente
para ser um exercicio de observacao e vinculagdo entre corpos habitados, habitando um
mundo mais extenso do que as paredes do consultorio.

Autores do campo pos-junguiano que lidam diretamente com o corpo em
movimento, por exemplo, tendem a propor o corpo simbdlico como algo que seria 0
veiculo da imaginacdo ativa, gerando, assim, a possibilidade de novos gestuais
nascerem daqueles gestuais ja arraigados em uma determinada narrativa analitica.
Assim, dancar ou atuar um sonho traz a perspectiva da fabricacdo de um devir a partir
dos gestos que surgem. Trata-se da possibilidade de atuar a imaginagdo para além da
palavra e perceber os efeitos sutis nos proprios tecidos, na organiza¢do do andar, por
exemplo, e dar conta de que ndo sé a palavra nos modifica.

Mas o corpo gestual estd presente, quer estejamos “trabalhando” com ele, de
forma mais objetiva, quer estejamos apenas realizando trocas verbais, j& que trocas
verbais s8o necessariamente dramaturgicas - e envolvem o gesto e 0 espaco da metéafora.
Nessa perspectiva, passamos a compreender a palavra, ela mesma, como incorporada. O
que a narrativa dos pacientes traz, e o que ela ndo traz, assume um carater dramatdrgico,
e guando se pode olhar, ressoar, compartilhar, é nesse espaco da metaforizacéo radical
da palavra em dire¢do a sua incorporacdo que as transformac6es podem acontecer.

Saban propde um self dionisiaco incorporado no qual justamente essa
multiplicidade do corpo, entendido para além de um amontoado de sensacdes que
precisa ser palavreado, pode ser reconhecida. E esse o campo no qual as transformacoes
alquimicas véo acontecendo.

A experiéncia primordial de Dionisio é a divisdo, o desmembramento, a
dissociacdo. Nesse contexto, levar o corpo em conta é sabe olhar para as
descontinuidades entre a palavra que afirma uma histéria e o corpo que marca outra,
sem que nenhuma das vertentes seja tomada como falsa. O proprio Jung reconhece a
pluralidade da psique, a autonomia dos complexos, e as diferentes personalidades que
nos habitam. Nesse sentido, pensar o corpo em analise seria aprender a focalizar nosso
olhar em toda essa multiplicidade e navegar em um campo corporalizado compartilhado
entre o corpo gestual do analista e o corpo gestual do analisando. Isso nos abre a
perspectiva de uma continuidade entre esses corpos e mundo, pois ndo se trata mais de
trabalhar com os mundos internos dos pacientes, mas de perceber que ressonancias e

consonancias se ddo entre eles e seus mundos em estado de presenca. Os simbolos,
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através dos gestos e da fala, reconhecida como dramatdrgica, derramam-se sobre o

mundo, sdo mundo, fabricam mundo (SABAN, 2011, p. 114, traducdo nossa).

Romanyshyn acredita que a presenca se revela no gestual. E ndo s6 a presenca,
como também a auséncia. Definir o que é a presenca € um problema, pois a presenca
ndo é definivel pela aparéncia de algo que esta 14 em um determinado momento, mas diz
respeito a densidade dos gestos, a forma como eles se desautomatizam ou se
automatizam, como também indicam auséncias de outra forma ndo perceptiveis; enfim,
a presenca nos exige um olhar especifico, para nos e para o outro, que fala de uma
localizagdo momentanea no fluxo da vida. (ROMANYSHYN, 2002, p. 50)

Para ele, a psicoterapia, na referéncia imaginal, realiza-se em um campo gestual.
Na experiéncia que teve com atores e atrizes ao longo de sua carreira como analista e
como professor, ele afirma que aprendeu dessas pessoas como um ator se configura em
um personagem: que é a encarnagdo gestual do corpo simboélico do personagem que da
vida a esse mesmo personagem, trazendo a perspectiva de uma presenca cénica crivel,

transformadora, e que entra em ressonancia com o publico.

[...] Com Alex aprendi a falar sobre a encarnagdo muscular da
memoria, e aprendi a apreciar o quao central ela é para que as
memorias da mente se tornem gestos da carne habitada (...) é
esperando os gestos, é se tornando um veiculo que pode ser
impregnado pelo outro, que nasce o personagem. E o gesto que

cria o corpo. (ROMANYSHYN, 2002, p .51, tradugao nossa).

Os gestos, portanto, criam presencas. Em um mundo em que a aparéncia se
sobrepde a presenca, em que tdo constantemente, por conta da estruturacdo automatica
das narrativas e imagens, nos tornamos fantasmas, buscar o0 corpo nos gestos que nos
aparecem e atentarmos a eles configura-se como uma busca de notar as presencas
maltiplas que aparecem em uma cena. Na cena analitica, isso nos parece da maior
importancia, e mais do que um corpo simbolico que carrega historias traduziveis e
interpretaveis em narrativas mais lineares, o que vemos se estabelecer é um espaco para

0 aparecimento justamente da multiplicidade dionisiaca da consciéncia incorporada nos
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gestos. Uma exigéncia maior de linearidade pode nos levar a estancar 0 processo

alquimico de transformacéo.

Claro, a linearidade é uma tentacdo, pois ela parece organizar o mundo. Mas
estar em uma cena junto, corpos gestuais que ressoam em conjunto e se modificam na
relacdo, isso nos parece efetivamente transformador. E misterioso também. Dai a
dificuldade de se afirmar o que é o corpo na cena analitica e como ele se comporta.
Romanyshyn nos fala também de seu trabalho com o sonho. Ele ressalta que a
interpretacdo do sonho sempre pareceu estar mais a servico do terapeuta e de suas
teorias de sustentacdo de uma narrativa a respeito de um dado caso, do que a servico do

paciente ou da relacéo:

[...] ndo é que a interpretagdo do sonho néao tinha valor, porque
eu frequentemente testemunhei sua efetividade tanto no que
dizia respeito aos meus préprios sonhos como aos de meus
pacientes. Mas o que sempre parecia faltar era aquele senso de
validade muscular, incorporado, que tornaria a interpretacao
vital, e que moveria a compreensao mais para perto do sonho
como ele era sonhado e sentido no corpo. (ROMANYHSYN,

2002, p. 52, tradugdo nossa).

A presenca, em relacdo ao aparecimento dos simbolos numa cena analitica, esta
assim configurada. Ou as presencas.... E interessante observar o quanto, no corpo
gestual, aparecem as sombras, as desconexdes, 0s complexos, manifestando justamente
0 oposto do que se quer dizer em um determinado momento. Os corpos se constituem
em seus tecidos e movimentos para afirmar ou negar alguma contradigéo ou polarizagéo

consciente-inconsciente.

Estar atento ao gesto pressupde ndo s6 um treinamento do olhar, como também a
consciéncia multipla e fugidia do préprio corpo do analista. A impossibilidade de medir,
avaliar, ou muitas vezes sequer narrar, as tensdes e texturas que se apresentam em um
determinado corpo observado, ou no nosso proprio corpo, € uma questdo importante que
reflete 0o quanto nosso trabalho se desenrola em um campo antes de tudo movel, um

territorio que se modifica na medida em que o vamos percorrendo. E que, em grande



137

parte é antimoderno, no sentido de ndo ser aderente & exigéncia de estabilizacdo do
método, a ndo ser que se perca a propria poténcia transformadora dos encontros.

A alquimia do encontro é a alquimia dos corpos ressonantes em suas
mobilidades, em seus fluxos. A identificacdo desses fluxos é sempre precéaria, como € a
vida. A beleza do trabalho analitico que toma em consideracdo o corpo € justamente
essa: poder dar suporte sensivel para os simbolos encarnados que dancam a procura de
sentidos. Ndo se trata de explicar o sentido, nem de explicar o mistério, mas de vivé-lo.
A préatica da presenca, do ser em presenca, do estar sendo junto, é uma préatica
desafiadora dos préprios modos de conhecer dominantes no Ocidente. A questdo do
como aprender ou do como ensinar essa presenca coloca-se como questionamento em

relacdo as nossas formas de transmissdo do conhecimento.

Como propde Romanyshyn, a questdo do corpo aparece na psicoterapia também
como sintoma, como gestos que deixam de ter sentido em relacdo a uma auséncia, mas
se perpetuam no corpo das pessoas. Esse olhar para o corpo nos traz a possibilidade do
trabalho simbdlico e da observacdo dos personagens em cena no momento da
performance analitica. Enxergamos o paciente ndo como um ser univoco que sofre de
algum sintoma especifico, classificado em uma nosografia, mas como um ser multiplo
que carrega consigo uma dramaturgia que se atualiza no momento de um

compartilhamento.

Entendemos que a abordagem imaginal nos propde, sobretudo, uma atitude
especifica frente a experiéncia. Ela nos abre a perspectiva de uma psicologia que nédo
busca uma verdade absoluta sobre o objeto, mas sim a atitude de se surpreender com o
tecido emergente da experiéncia, surpreender-se pelo “extraordinario que encanta o
ordinario, pelo mundo invisivel que assombra o mundo visivel” (ROMANYSHYN,
2002, p. Xiv).

A metéafora incorporada, a palavra que toma seus sentidos instalados nos fluxos
da experiéncia, o corpo simbolico: todo esse campo nos servird ndo como forma de
afirmar um estatuto estavel do corpo na clinica psicologica, mas uma atitude frente ao
encontro. Instaura-se uma poética dos corpos em acdo nos processos terapéuticos e
analiticos. Esses processos ndo se restringem a interioridade das paredes de um

consultdrio, na medida em que se percebe que todas as nossas acgdes cotidianas séo
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animadas e que € preciso ir cavando espagos sociais para que 0 corpo possa deixar de

ser cadaver.

Tanto do ponto de vista do singular de cada um que se propde ao encontro
analitico, quanto do ponto de vista de uma questdo social mais extensa, o que se percebe
para além de cada historia especifica, para além de cada dor, é uma necessidade de criar
espaco para o corpo almado, para que elaboracbes gestuais menos codificadas, corpos
mais livres — produtores de futuros menos apocalipticos que o futuro imaginado de um
corpo méaquina regulado socialmente — possam surgir. Sonhar com o préprio corpo em
movimentos menos mecanicos, imaginar nossos gestos singulares e sociais de maneira
mais livre, mais integrada, de forma que as interagdes nao sejam pura violéncia e que
eu possa, porque me percebo incorporado, perceber o outro e estabelecer uma relagdo de
alteridade radical que implica em saber, corporalizadamente, que compartilhamos de

uma comunidade. Criar, sobretudo, gestos de reconhecimento.

Trata-se de uma grande batalha de transformacdo de corpos normatizados em
corpos almados. E se confio na alquimia dos corpos habitados € porque é s6 o que é
possivel para permanecermos humanos. Buscar um ultrapassamento da logica
racionalista rumo a uma linguagem relacional parece exigir essa passagem, essa
travessia — de um ego cartesiano que tudo ordena para uma relacdo dionisiaca com o
mundo, de um corpo visto como cadaver (ou, no maximo, um veiculo cognitivo de
linguagem) para um corpo habitado na radicalidade de sua linguagem relacional — a

metafora incorporada.

A nocdo de metafora como linguagem relacional que ultrapassa a ldgica
racionalista nos permite entrar em contato com um aspecto fundamental da psicologia
de Jung: seus estudos sobre a alquimia. A metafora “articula uma realidade que nao é
sobre fatos ou ideias, nem sobre coisas e pensamentos” (ROMANYSHY, 2002, p.93) e,
da mesma maneira, a alquimia articula um aspecto da alma que ndo é nem matéria, nem
mente. Estamos falando de “espagos entre” e de como o corpo se configura como l0cus
de liminaridade no Ocidente moderno. Assim, a psicanalise e a psicoterapia (ndo
entendida aqui como psicologia do ego ou adaptacdo, € importante dizer), configuram-
se, no limite dessa construcdo, ndo como ciéncias modernas, mas como um perfazer que
suporta a indefinicdo da multiplicidade, como um lugar de fabricacdo de espacos de

presenca. O corpo gestual estabelece um campo magnético, erético, de relagdo, que o
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coloca em relacdo de ressonancia com o outro. Cria-se assim uma paisagem
compartilhada de experiéncia, e a carne animada de uma pessoa anima a carne animada
de outra pessoa. (ROMANYSHYN, 2002, p. 93, traducao nossa).

Operac0es interpretativas tendem a estabilizar essa relacdo rumo a construcao de
um entendimento das operacdes psicoldgicas que acontecem em um encontro como
jogos de projecdo. Podemos pensar com o autor, contudo, que do ponto de vista das
pessoas vivas, em relagdo, a projecdo s6 pode ser compreendida quando pensamos em
uma separagdo entre sujeito e objeto e corpo e mundo. Quando pensamos em campo,
ressonancia gestual e um corpo habitado pela alma, vemos que a ideia de participacéo,
de permanecer no entre, a espera que 0s sentidos se revelem e de que se estabeleca uma
danca entre gestos e fantasmas presentes no palco da performance analitica, se sobrepde

a ideia de projecdo, tdo cara a psicologia e ao entendimento das operacGes mentais.

A projecdo de contetidos e os recolhimentos da projecdo sdo formas de ver o
processo psicoterapéutico que acabam por retirar de cena o corpo almado, gestual,
simbolico, substituindo-o por uma narrativa e, as vezes, por uma racionalizacdo, que se
estd apoiada no corpo ndo o considera como vivo incorporado. Passo, entdo, a
ficcionalizar meus sofrimentos, mas ndo me atento para o que meu corpo me diz a cada
historia que conto. Seria como pensar a diferenca que ha entre ler ou escrever uma peca
de teatro e atua-la, construindo o personagem a partir das indicacBes narrativas, mas de
forma absolutamente incorporada, levando em conta os efeitos da sensacdo, do

sentimento e das emogdes em determinada performance.

Claro que néo se trata de invalidar a ideia de projecao, pois ela é operativa, mas
de perceber seus efeitos e de propor outro olhar. Assim nos colocamos perante a
possibilidade de captar dramaturgicamente 0 gque acontece em um encontro e como essa
dramaturgia se estende para a vida mais ampla de pacientes e analistas. No jogo das
auséncias, e preciso fabricar alqguimicamente formas de atualizagdo dos gestos, a fim de

gue uma nova presenca, possivel e plena de devir, se faca.

A ideia da alquimia, ou da psicanalise como um saber xamanico que opera no
corpo a partir do que Lévi-Strauss denominou eficacia simbdlica, abre a perspectiva de
se operar em um campo metafdrico, na medida em que suporta a tensdo do que nao se

extingue em uma definicao estavel, e dissolve a separacdo entre 0 que se sabe e 0 que
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nédo se sabe, entre quem sabe e quem n&o sabe. Isso exige que o encontro se dé em um
estado de presenca, no qual é impossivel prever o desfecho de um devir, mas onde é
possivel dancar com as imagens de forma que o campo se transforme, tecendo novos
corpos no contexto de determinada performance analitica, corpos que, retecidos
cotidianamente em seus gestos, se atualizam também no mundo. A psicoterapia passa a
ser menos interpretativa, menos a explicacdo do mistério de estar vivo, ou a
racionalizacdo a respeito de perdas e vivéncias, € mais uma atualizacdo da prépria

capacidade de continuar vivendo a partir da atualizacdo dos gestos.

O problema fundamental é que ndo ha propriamente uma técnica para lidar com
0 gesto, uma interpretacdo, uma leitura fixa que abriria essa ou aquela possibilidade.
Como num ritual xaméanico, ndo saberemos o devir que se instaura nessa danca, mas
saberemos que é possivel a transformacdo. E que ha meios de acessar a atencdo, o
tecido, a sensacéo, o que temos chamado de corpo almado - ha instrumentos rituais, mas
os desfechos da utilizacdo desses instrumentos dependerdo de nossa capacidade de estar

juntos, perfazendo nossas ressonancias nesse estado de presenca corporalizado.

Trata-se, enfim, de mergulhar em um processo criativo, e processos criativos
tém como caracteristica ndo serem a mera execucao de um protocolo ou de um texto.
Criar é criar junto, em ressonancia, para que o novo se faca possivel para agueles
personagens, naquele determinado palco, naquele determinado tempo. O sintoma deixa
de ser visto como um defeito a ser corrigido, ou um sofrimento terrivel, sem sentido,
que deve ser extirpado; ele passa a ser a sinalizacdo da necessidade de um trabalho
criativo que envolve morte e ressurreicdo, que envolve um deixar-se mergulhar e poder

emergir, que é, portanto, marcado pelo signo de Dionisio e do rito.

Z

[...] O corpo sintomético é o lugar de uma perda. O que o
paciente traz para a cena da terapia é um corpo assombrado pela
auséncia do outro, um corpo para o qual os gestos nado
encontram mais uma testemunha e uma reciprocidade para sua
demanda. Abrangidos pelo terapeuta, esses gestos trazem a
presenca uma auséncia que clama por um outro perdido, uma
auséncia que convoca o terapeuta a se tornar esse outro, uma
auséncia que galvaniza um campo entre paciente e terapeuta,

estabelece uma tensdo magnética entre eles, um campo em que
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ambos trocam desejos e impregnam o outro com desejos e
medos. E é neste campo magnético, transferencial, um campo
materializado ndo por duas mentes desincorporadas que
realizam projegdes uma em relacdo a outra, mas pelo fato de que
terapeuta e paciente sdao dois seres incorporados que se implicam
através de gestos mutuos, que palavras e histérias podem
irromper. Mas para os fantasmas que assombram o corpo
sintomatico, as palavras ditas e as histérias contadas ndo sao
suficientes. E para o terapeuta que se alinha com o sintoma, que
apenas presta atencdo aos fantasmas que vém ao consultério e
ndo na pessoa encarnada que os porta, ndo hé outra coisa a fazer
sendo ser uma testemunha um tanto ineficaz, pois ao se ater ao
sintoma, aos fantasmas, ela desaponta a pessoa ali presente.

(ROMANYSHYN, 2002, p. 58-59, tradugao nossa).

O que Romanyshyn nos traz nessa passagem € o questionamento de nossas
ideias mais cartesianas a respeito dos sintomas. Ele nos convoca a perceber a distancia
entre as narrativas mais lineares que elaboramos e o corpo gestual, ndo para julgé-la,
mas para leva-la em consideracdo como um espaco no qual a transformacdo efetiva
pode acontecer. Trata-se, entdo, de perceber que o tipo de linguagem que emerge desse
espaco € uma linguagem diferente, uma linguagem do entre,uma linguagem da metafora
incorporada, dramatlrgica, que permite e experimentacdo, 0 nascimento de novos

corpos, a morte de velhos.

Configura-se, assim, essa visada mais dionisiaca do processo psicoterapéutico.
Se Dionisio é o deus do amor e da ressurreicdo, ele é também o deus da morte, pois ndo
pode haver ressurreicdo sem morte. A performance analitica € um ritual no qual
fantasmas e sobras desse corpo sintomatico, que aparece como simbdlico e gestual e que
tambem se caracteriza como uma espécie de adensamento de um campo tanto singular
como social, dado que esse corpo é necessariamente constituido em relacdo, séo
conjurados. E possivel lidar com eles para que se opere uma danca transformativa
através das presencas em ressonancia. Como em uma relagdo dramatdrgica, como no

corpo do ator em relacdo com sua plateia, o que ocorre ndo é tanto uma classificacdo e
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ordenacdo de sintomas para que 0 ego possa Se organizar ao redor de uma narrativa
univoca e conceitual, mas uma participacdo em que, a partir desse campo transferencial
tomado como campo de ressonancia e presenca, se perfaca um acontecimento. Desse
acontecimento pode emergir 0 novo, e 0 novo se espalha a partir dos gestos novos

conquistados, da liberagdo dos fantasmas dos velhos gestos... Ainda com Romanyshyn:

[..] O terapeuta é (...) como uma presenca transicional que
funciona como uma ponte entre o corpo gestual que nao mais
encontra reciprocidade no mundo e um novo corpo de
entendimento, que, se tudo der certo, se constitui entre paciente e
terapeuta. Quando o terapeuta falha em ser aquele que, por si s6,
responde as demandas deste corpo ausente [no sentido de
permanecer no campo compartilhado, e evitar o campo
interpretativo], trabalhando no fio da navalha do
desapontamento do paciente, permite que os fantasmas se
libertem (...). Olhando por este ponto de vista, o trabalho
psicoterapéutico é um trabalho com fantasmas, ndo um trabalho
de cura. Ao contrario, é um trabalho com a morte assistida, com a
possibilidade de esquecer e abandonar. Os rituais da psicoterapia
sdo rituais de prantear, de fazer morrer bem. (ROMANYSHYN,
2002, p. 59, tradugao nossa).

Além de configurar-se como um trabalho com fantasmas, o trabalho terapéutico
configura-se também como criacdo. Romper com os fantasmas, enterra-los, fazé-los
tomar seus lugares, abre 0 espago necessario para 0s novos gestos, para novas metaforas

radicalmente incorporadas, para novas maneiras de ser e estar juntos.

Se voltarmos a questdo do corpo na sociedade ocidental, vemos que se trata de
lidar com fantasmas ndo s6 do ponto de vista de uma historia pessoal, mas com 0s
proprios fantasmas da presenca no Ocidente. Estdo no consultorio corpos atravessados
pela historia de vida de cada um, mas também pela historia de uma vida que se
desenrola em um mundo especifico no qual o corpo é considerado como parte alienavel
do ser. Somos visitados por frankensteins, bruxas, histéricas, anoréxicas, corpos da

colonizacdo, corpos atravessados pelas questdes de género do Ocidente, presengas que
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carregam esses e outros fantasmas, mais pessoais. Lidar com essa perspectiva nos abre
um campo de multiplicidade e desencerra a psique de seu lugar capsular tantas vezes
presente nos textos de Jung, sobretudo no polo mais cartesiano de sua obra, e nos
desafia a pensar em como lidar mais intensamente com essas evocagdes a partir dos

mistérios da presenca.

Configura-se o analista xama que danga com 0s espiritos que o visitam e com
seus proprios fantasmas, ndo para interpretd-los ou reduzir o mistério dos
acontecimentos performéaticos, mas para ritualiza-los. Menos uma explicacdo de
fendmenos e mais um acontecimento para lidar com as sobras: do Ocidente, dos gestos
que ndo se atualizaram, das dores impressas nos musculos e tecidos pré-verbalmente,
mas que habitam e exigem um sentido ndo redutivo, um sentido vivo na danca dos dias.
Fantasmas que exigem lugares, substancias que exigem transformacdo alquimica, para
gue nds mesmos deixemos de ser fantasmas, como somos tantas vezes, perdidos nos

automatismos de nossas imagens.

Trata-se, portanto, de considerar aparicGes. Como aparecemos uns para 0S
outros, em vez de parecermos? Como nos tornamos incorporados no cotidiano e como
nos desincorporamos, deixando tracos de uma presenca que, muitas vezes, se condensa
em sintoma, em um susto congelado, em gestos que ja ndo encontram ressonancia no
vinculo com o outro e assim o afastam? Saban afirma que se o objetivo de uma anélise,
ou da vida, é a individuacdo, essa individuacdo assume o carater de atuacdo, de
performance atualizadora, na qual se pode manter o “entre”, em uma l6gica de que em

um determinado momento somos e ndo somos um determinado personagem.

[...] Como atingimos um senso de ndés mesmos que possa
combinar uma compreensdo consciente de nossa relacdo
mimética [ressonante] com os outros ao mesmo tempo em que
adquirimos um senso de sermos nés? A crianga, que nasce
engolfada pela mae, necessita, num certo momento, encontrar
uma forma de gentilmente e com seguranca estabelecer um
espago necessario entre os dois corpos e encontrar uma nogao
de si mesma. (...) a forma caracteristica de a crianca lidar com
este problema é brincando. Ela brinca de ser a mae, ela imita a

mae numa ficcdo, e é pela atuacdo deste personagem que ela se
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afirma como ela mesma (..) O carater incorporado deste
movimento psiquico precisa ser enfatizado: é o corpo [almado]
da crianca que replica o outro em agdo numa ficgdo, e o faz sem
que o outro precise estar presente. O corpo da crianga pode
estar totalmente presente para ela em contraste com a auséncia
do outro (...) Para um corpo perceber-se como um ser singular é
preciso eu preste atencdo as muitas formas pelas quais pertence
ao mundo, adquirindo assim consciéncia de sintonias e
envolvimentos que usualmente permanecem inconscientes.

(SABAN, 2011, p. 123, traducao nossa).

Essa operacédo de presentificacdo ndo a perfaz somente a crian¢a, mas todos nos,
em todas as nossas relacdes, e o tempo todo. Considerar sintonias e envolvimentos é
considerar que participamos juntos de um mundo no qual o pulso eu-outro se da nesse
nivel incorporado de afetacdo de um pelo outro. A individuacdo, o processo analitico e
0 proprio habitar o mundo trazem a perspectiva de que se trata de um processo
permanente de criacdo de si e do mundo, e assim a metafora da performance nos serve
para descrever o que acontece com nossos corpos no mundo. A performance cria corpos
e cria mundos, e essa talvez seja a possibilidade revolucionaria de insistirmos em criar
espacos de performance dessa individuacdo. Imaginar outros mundos menos terriveis
para n6s se faz necessario em um momento em que vivemos uma espécie de
achatamento imaginativo, em que as imagens midiaticas de futuro se revelam
apocalipticas, em que parecemos muito aprisionados nas teias de uma virtualidade

ciborgue que parece dominar tudo.

Retomando mais uma vez 0 panorama que tracei a respeito do corpo no
Ocidente, vemos que se trata de perceber que performances estamos realizando de fato e
como essas performances necessitam de atualizacdo. O corpo visto como cadaver, a
ciéncia que praticamos, as cidades onde vivemos na contemporaneidade, a virtualidade
eletronica das relagdes, todos trazem a marca de uma performance que ndo se atualiza,
de um desejo de estabilizacdo da vida que transforma as aparicGes em aparéncias, 0s
gestos em sintomas, as imagens em fantasmas. E nos transforma coletivamente, em

potenciais mortos-vivos.
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As desconexdes geradas a partir das operacdes metafisicas que separam a
consciéncia do corpo, que estabelecem um modelo de agdo no qual o sujeito esta
encapsulado e separado do mundo dos objetos, que se tornam assim manipulaveis, tudo
isso resulta em uma violéncia. Nossos fantasmas exigem lugares de humanizacao. E
temos que nos perceber conscientes do como fazemos as coisas para podermos
transformar a acdo. A comunicacao se estabelece, entdo, como uma transformacdo na

acao, uma comunidade transformativa, uma nova performance. Ainda com Saban:

[...] O self incorporado é o que se engaja na individuacao, se
concebemos a individuagdo como um processo constante de
criagdo de si, de maneiras diferentes e interconectadas, todas elas
encontrando um lugar na metéafora performativa (...). E um self
que age, em todos os significados possiveis deste verbo. E um
self que se constitui e se descobre pela acdo (..). Todas as
histérias que nos contam nos sdo contadas em agado corporal (...).
No teatro, toda comunicacdo acontece desta maneira. O ator
sempre mostra, seja com palavras ou gestos. O evento do teatro

s6 acontece neste mostrar. (SABAN, 2011, p. 123, tradugdo nossa).

Percebemos que o corpo almado, esse corpo gestual sobre o qual decidimos nos
debrucar, é o corpo performatico que se mostra e aparece na relacdo. Ha a comunicacgéo
pela relacdo, e a relacdo vai além das palavras codificadas. O simbolo, a metaforizacao
radical da linguagem tomam campo (e corpo, por que ndao?) quando nos deparamos com
0 outro. Em todos os encontros, o corpo almado opera. Talvez possamos afirmar que,
dentro de uma moldura clinica, cabe ao analista perceber, como um ator-criador, como
ele se coloca em relagdo com aqueles que aparecem para ele, como danga com eles,
como danca consigo mesmo, para que as transformacgdes ocorram em um e em outro.
Aspecto interessante de uma clinica tomada como dionisiaca nesses parametros: nao é
apenas o paciente que se modifica, mas o proprio analista se transforma na relacdo. Da
mesma maneira, ndo é apenas o mundo interno de um, ou de outro, que se transforma,
mas a propria fabricacdo dos devires nesses encontros. Meu mundo se modifica quando
estamos, corpos almados, em ressonancia, da mesma maneira que se modifica 0 mundo

do outro e 0 mundo em geral. Visadas outras se abrem. Isso é xamanico, alquimico,
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transformativo. N&o é nominalista. E nesse lugar de liminaridade que acontecem os

processos performativos.

Observamos que essa forma de mirar o corpo em andlise, e também o corpo no
cotidiano, é uma forma de resisténcia, uma forma de critica, uma forma de procurar
espacos curativos para os fantasmas ocidentais manifestados em nossos gestos e nossas
sobras culturais, em nossos ndo-lugares egoicos que pedem atualizacdo, em nossos
ciclos de vida e morte, em nossas presencas, muitas vezes violentadas pelo mundo que

se conforma a partir do método cientifico.

E comum sentirmos uma desconexdo entre o que vivemos e 0 que §é
problematizado em termos académicos ou técnicos a respeito do mundo em que se Vive.
O trabalho com o corpo, no sentido da atualizacdo das presencas, pode apontar para
lugares de performance outros, e anuncia a necessidade de criar para nds, tanto em um
nivel singular (que é o que nos aparece mais facilmente quando pensamos em trabalhos
de analise em consultério), quanto em um nivel coletivo, palcos nos quais as
performances que demandam atualizacdo possam acontecer. O movimento do mundo
tecnoldgico, as virtualidades e violéncias do capitalismo avancgado, tudo aponta para a
reducdo desses espacos em um nivel social, coletivo, institucional. Se pudermos
perceber que as nossas performances exigem presenca atualizada, serd possivel
perceber, também, que, no limite, é o corpo gestual nossa maior tecnologia, nosso maior
vetor de humanizacdo e, talvez, nossa esperanca de produzir mundos em que O
pensamento e a percepgdo possam ndo estar desconectados nem da acdo, nem da
sensacdo, nem da emocdo, nem do sentimento. Com isso, podemos realizar
transformacgOes para além do eu, para além da centralidade do ego individualista da
modernidade e pensar em um palco no qual nossos corpos possam sobreviver e se
individuar incorporadamente, comunitariamente, sem nos perdermos no outro e sem nos

encapsularmos em nos, no sentido de compartilhamento de uma cena criativa.

Para concluir, a proposicdo da tomada em conta de um corpo gestual, como
definido por Romanyshyn e Saban, tem como horizonte a busca de uma acdo clinica
transformativa que nos permita, através dos movimentos de criagdo compartilhados,
atualizar nossas performances como analistas, pacientes, cidaddos. E nos permita,
também, restabelecer a poténcia do tempo mitico no qual as transformacdes ocorrem em

presenca. O tempo de presenca, 0 tempo de ressonancia dos corpos gestuais aos quais
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nos referimos aqui é o de Cairds, o tempo mitico, o tempo da emergéncia, o tempo
antimoderno que é preciso estabelecer em espacos rituais para que nao sejamos

completamente achatados por Cronos, o tempo do relégio.

O analista xamd, o analista bailarino, o analista dionisiaco, é aquele que pode
tomar em conta gestos e corpos em seus tempos miticos de ressonancia. E preciso
estabelecer palcos para essas performances, e perceber que, se nos adequarmos
simplesmente ao apolineo do método cientifico, ndo estaremos honrando Apolo, mas
nos atirando as tentacdes disciplinares do Penteu das Bacantes, desconsiderando

espacos de vida e de individuacao mais amplos.

Que palcos poderemos tecer a partir da multiplicidade dionisiaca de nossos
corpos? Terminar com uma pergunta parece caracteristico deste trabalho, que ao
elencar fantasmas propde que lidemos com eles nesse lugar da liminaridade, do entre,
da poesia possivel num mundo que tem, como consequéncia de sua estruturacdo na

separacao entre sujeito e objeto, o projeto sombrio de exterminar o poema.

A esperanca é que a travessia da sombra possa acontecer a partir dessa nossa
atencdo aos gestos, ao incorporado, que é aquilo que vive e morre em nds. Atencao ao

espaco dionisiaco de uma comunidade.






Vinheta Transferencial 7

Fui assistir as Bacantes, no Teatro Oficina. Era um dia triste, eu
passava por uma situagdo afetiva muito dificil, mas fui, porque sabia
que precisava ir. E o rito aconteceu. Nao assisti a uma pega de teatro.
Participei dela, dancei nela, respirei e chorei e cantei nela. Primeiro ato:
antes de Penteu chegar, Dionisio tinha um lugar. Lugar da vida no
corpo, lugar de comunhao do corpo com a natureza e com a sociedade.
Penteu demoniza Dionisio. Penteu insiste, na sua dureza de tirano, em
dar formas fixas para aquilo que é fluxo. E isso resulta em
enlouquecimento. Enlouqueci junto com as Meénades. Dionisio
deslocado, vilipendiado, retorna como sombra, e os sacrificios do
ritmo da vida aparecem como sofrega barbéarie, como éxtase
assustador, como o desmembramento sacrificial do boi... mas os
sacrificios estdo, na guerra que se coloca no segundo ato, como forma
de reestabelecimento de uma forga em dire¢do a vitéria das Ménades.
A forca de Dionisio é a exigéncia da vida pedindo passagem. A beleza
que se estabeleceu ali, as Ménades nuas, dangantes com seus tirsos,
simples bastdes de madeira vencendo a forca bruta dos exércitos
armados de Penteu me deram a dimensdo épica do que é a vida
pedindo passagem. A vida doia, a vida exigia reparacdo. As Bacantes
como o texto dramatico que vivemos todos os dias, essa batalha
insana, essa batalha dolorosa do permanecer humano. Como é
permanecer humano sendo cientista, como é permanecer humano
sendo analista ou professor no cotidiano dos nossos dias. A vida urge,
a vida exige que nos recoloquemos... as vezes sinto estar perdendo a

batalha, mas o corpo diz: ainda ndo. E Dionisio se impde como a
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consciéncia fragmentaria que nos permite seguir fazendo planos,
confiando que a nossa natureza serd capaz de se equilibrar de alguma
forma numa vitéria colorida e cantante das imagens. Em qualquer
canto, e apesar de nds, é preciso permanecer humano, suportar a
liminaridade, estar presente e deixar entdo que o rito nos aproxime de
uma comunidade possivel. Nunca mais serei a mesma depois de ter
visto as Bacantes. As Bacantes sdo o nosso drama: se nos entregarmos
cegamente as exigéncias de Penteu, estaremos sempre produzindo o
sombrio. Se pudermos lutar contra Penteu, em nome do
estabelecimento de um lugar de olhar mais legitimo para o dionisiaco
nos nossos cotidianos, temos uma chance de permanecer vivos,
humanamente vivos. Importar isso pros meus fazeres diarios tem sido
um desafio. Percebo que a prépria escrita de um ensaio sobre a
consciéncia dionisiaca, sobre analise, sobre a presenca do corpo, tem se
tornado dionisiaca para mim. Nao quero mais a unidade. Quero dizer
com esse texto que escrevo que estamos navegando numa
indeterminacdo na qual nossas referéncias podem ser nossas proprias
presencas. Como estamos presentes nesse mundo? Seremos capazes de
enfrentar o desmembramento que se impde no cotidiano? Dionisio é o
deus da ressurreicdo. Nao pode haver ressurreicdo sem morte. O que
precisou, o que precisa morrer? Em mim, essa vontade de Penteu de
organizar tudo fixamente, de explicar tudo, de produzir uma verdade.
Entender as maltiplas verdades em fluxo é também uma dor. Abrir
mao do controle ao criar uma danga, uma peca, uma pesquisa. Deixar
que a sombra engorde as perspectivas da vida, sem se identificar com
ela, dizer ndo ao achatamento, poder ressoar. Drama épico das nossas
vidas. Ndo sei se conseguirei, mas ja consigo: ja estou aqui,
escrevendo. Tentando propor que nossos corpos, nossas ressonancias
na vida sdo mais importantes, em larga medida, do que as
racionalizagdes que fazemos e que nos matam pouco a pouco. Uma

guerra entre a vida e a morte, uma tensao entre a permanéncia e a
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impermanéncia. Nao se resolve o fim do texto, porque o texto ndo tem
fim, nado se resolve a conceitualizacdo do corpo porque o corpo é fluxo.
Aprendo a lidar com o fluxo... um aprendizado dificil que resulta,
quando nao se respeita o fluxo, na mae que devora o préprio filho...
Penteu é devorado pela mae, no fim da peca, e as Bacantes vencem a
batalha. Sua mae enlouquece. Este enlouquecimento é a correcdo da
pretensdo de Penteu de ordenar a vida a partir de uma rigidez
interpretativa mortifera. A loucura da mae de Penteu nos joga de
novo no campo do irrepresentdvel. Dancamos novamente, com as
Bacantes que sempre vencem a batalha, porque a vida, de novo, pede
passagem. Aquilo que ndo conseguimos dizer que nos determina no
pulso da vida, e é a tensdo entre o que podemos e ndo podemos narrar
que nos mantém ainda insistindo. O rito propde que, para
permanecermos vivos, ndo nos identifiquemos com a sombra, mas que
possamos atravessa-la para que o fluxo enfim se estabelega. O corpo,
para mim, afinal se constitui nisso: superacdo da concep¢do moderna
de cadaver, em diregdo a esta danga compartilhada em comunidade.
Na analise também: ndo quero mais ser adequada, ndo quero adequar
ninguém, mas o que percebo é que, ao tomar em conta a
dramaticidade dos corpos gestuais que me aparecem, e do meu
proprio corpo gestual, se realiza uma performance em comunidade.

Destinos. Destinacoes. Porvires.
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CAPITULO VI

Uma nota sobre os campos de formacao do psicologo e do analista: sera possivel

aprendermos a ensinar as artes da corda bamba?

Passo agora a uma questdo que me é muito cara e que penso que vale a pena
problematizar: nossa formagdo em psicologia, ou psicologias, e as trajetrias de
formagdo clinica que nos séo oferecidas tradicionalmente no nosso campo.

Quando considero as questdes que levantei, sobra-me mais uma pergunta: “como
nos tornamos analistas? ” Nossa tradicdo universitaria ainda bebe na fonte do
conhecimento do século XIX, e talvez estejamos, neste momento no tempo, enfrentando
uma crise que nos interpela sobre o que e como fazemos o que fazemos.

Os curriculos de formacdo das faculdades de psicologia sdo desesperadamente
fragmentarios, apesar de que ha movimentos de uniformizacdo segundo uma ou outra
linha mais “na moda”. H& inclusive movimentos mercadoldgicos que passam a ditar
bons procederes clinicos, protocolos, engessamentos 0s mais variados para o oficio de
cuidar de ser, esvaziando assim a prépria proposicdo desse cuidado. Nos institutos de
formacédo analitica, os procederes ndo me parecem muito diferentes. Existe um excesso
de intelectualizacdo, uma busca pelo dogma, uma inseguranca plantada a partir de um
lugar de saber.

Tornar nosso conhecimento, e a transmissdo dele, também corporalizados,
atualizando nossos gestos de formacdo é algo tdo necessario como toda a discusséo
precedente deste texto.

No entanto, o que venho observando nos campos de formacgdo é um espaco cada
vez mais reduzido para o tempo ritual, o tempo da vivéncia, o tempo das acles e
percepcdes de si e o trabalho com o sensivel. Pouco espago para Dionisio e para
compreender a multiplicidade para além da fragmentacéo.

Né&o é dificil encontrar conteddos numa biblioteca, e essa sempre foi a minha
voraz prética, a de quem gosta de estudar e tem uma inquietacdo, um chamado que me
fez ler tantos autores, absorver tantas visGes de mundo. Percebo, porém, que minha

formacdo, essa que ndo se completa nunca, s6 se realizou realmente a partir do
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momento em que pude aprender a disponibilidade do sensivel e inclui-la no meu
processo. Isso muitas vezes se deu de assalto, por acidente, de surpresa, ao acaso.
Talvez pudéssemos questionar se nossa formacdo ndo deveria ser mais conectada com
essa propria atualizacdo dos gestos, com a inclusdo da hermenéutica alquimica como
método desde sempre, como uma orientacdo, j& desde o principio, de nos conectarmos
com o pesquisador ferido, esse que ndo se localiza no método como forma de aplacar
uma angustia ou de apagar uma ansiedade. Como incluir, desde os primeiros anos de
uma formacéo, a angustia como um material, os fantasmas como habitantes legitimos de
uma cena e trazermos a questdo do incorporado para nossos processos de educa¢ao?

Eu, obviamente, ndo tenho uma resposta para isso. Mas percebo que seria
interessante podermos ampliar a formacdo de psicologos e analistas no sentido de trazer
repertorios somaticos, de percepcao, de arte, de danca, de comunalidade relacional para
dentro dos espacos mais programaticamente, o que ndo quer dizer de forma engessada
ou burocratizada.

E um desejo que, percebo, vai na contramio do que tem sido proposto como o
futuro da universidade ou dos proprios campos de formacdo. Gambini abre uma

perspectiva interessante em relacéo a este assunto:

[...] Ha mais, relativo ao “conhecer”: o termo grego gnosco deu
em parte origem ao nosso conhecer, que se formou através do
latim cognosco, cum +gnosco, conhecer com, ai assumindo enorme
importancia o prefixo cum, que designa comunicagao, partilha,
experiéncia conjunta. S6 se conhece com o outro, em comunhéo

(GAMBINI, 2008, p. 187).

Se s0 é possivel conhecer com o outro, é preciso que se conheca de forma mais
comunitaria, menos fragmentaria, menos racionalizante e atentando para as formas do
como conhecemos. Ainda, e o tempo todo, separamos sujeito e objeto, e nossas praticas

formativas precisam questionar isso cada vez mais cedo.

N&o se trata de desconsiderar o pensamento, porque é do pensamento critico que
brota muito da nossa capacidade de nos localizarmos no mundo. Talvez se trate de

deslocar a centralidade do pensamento em busca de uma multiplicidade de acédo, de
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aproximacédo, de percepcdo de si e do outro. Uma aproximagdo mais dionisiaca do
conhecimento, a possibilidade de estabelecimento da busca de um lugar dramatdrgico
para o que fazermos, um reconhecimento de nossas cenas de formacdo como deficitarias

no que diz respeito ao trabalho com os afetos, que em geral sdo terceirizados.

Espera-se que o estudante de psicologia ou o analista em formacdo facam sua
prépria analise em um lugar mais privado, mas € como se 0s elementos do mergulho
numa forma de conhecer mais integrada com o préprio corpo, com 0s proprios sentidos,
com a capacidade de articulacdo pratica com o mundo, ficassem em segundo plano ou
sO acontecessem porgue nao estamos exatamente prestando atencdo neles. Lembro-me
de momentos da minha formacdo que foram mais essenciais para tudo que sou porque

foram relacionais, corporalizados radicalmente.

Até hoje recordo do primeiro atendimento que realizei, em um plantdo
psicoldgico no estagio obrigatorio da faculdade: eu estava morta de medo, olhando pela
janelinha que existia na porta do servico de atendimento psicologico. Meu corpo tremia,
eu ndo sabia o que fazer. E a supervisora, que era uma pessoa ha mesma medida
afetuosa, sem muitas frescuras de “isso pode, isso ndo pode”, e rigorosa em sua
exigéncia de que olhassemos para n6s mesmos em situacdo, encarnados, sendo quem
podiamos ser naquele momento em que estdvamos sendo, ela olhou pra mim e disse:
“vocé esta com medo de que? VVocé tem duas orelhas ndo tem? Vocé tem vocé. ” Entéo,
ela abriu a porta e me empurrou, com a ficha do paciente na méo, para o meio do palco,
a sala de espera da clinica, repleta de gente que esperava alguém com quem iniciar uma
performance compartilhada naquela manha de quarta feira. Lembro vivamente daquela
sensacdo, da exigéncia de que eu me mantivesse em estado de presenca e de como
aquilo foi fundamental para todos os caminhos que procurei depois. Foi uma
intervencdo no meu corpo, foi uma atualizacdo dos meus gestos de aluna insegura em
pessoa capaz de escuta. Como um bom diretor de teatro, a supervisora me jogou na
propria cena que eu precisava criar, em relacdo com meu primeiro paciente, de quem
guardo um bilhete de agradecimento até hoje. VariagcGes dessa cena, tenho certeza,
foram vividas por muitos colegas. Mas me parece que ainda assim faltam espacos nos
quais essas performances do afeto possam acontecer, transformando nossos processos

de formag&o mais radicalmente em processos de iniciagéo.
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Foi o contato aprendido com o0 meu corpo em agdo, naquela cena, e em outros
momentos, na danga, nas tentativas posteriores de integrar as sensagdes do corpo como
forma de saber que eu me constitui como aprendiz e realizei minha iniciacdo. Talvez
pudéssemos pensar em nossas formas de transmissdo de saber: como elas podem se
tornar mais xamanicas, mais alquimicas, e que essas maneiras corporalizadas do ensinar
possam ocupar mais espagos do que protocolos e planilhas em nossas vidas de mestres e
de aprendizes? Isso talvez nos trouxesse uma perspectiva muito viva em relacdo aos

nossos campos de formacéo.

Obviamente ndo se trata de negar a necessidade do conhecimento de certas
obras, da ampliacdo de nosso repertorio intelectual. Mas penso que a vida, essa que eu
insisto, pede passagem, ainda o pede em nossas formacdes, pelas frestas. Acabamos
estudando uma quantidade imensa de textos sobre a historia e as histérias da psicologia,
0 que é fascinante, mas a corporalizacdo dessas historias, creio que as vezes acontece
muito tarde numa formacdo ou hem mesmo chega a acontecer. Ainda sobre o conhecer
em comunh&o, que tantas vezes ocorreu quase que por obra do acaso, do acontecimento,

apesar dos ditames e exigéncias curriculares, Gambini diz:

[...] “E bem o que estou tentando formular. Isso referenda
totalmente o que estou buscando, porque digo que ha um
anseio arquetipico de que o outro me conhega para que eu me
conheca; sozinho nao hé conhecimento. E o que se busca é onde

estdo essas pessoas: quem sao elas?

2

Nao sei se é exatamente essa a ideia que norteia a
formacdo de jovens terapeutas. Ndo sei se essa ideia fica
minimamente clara para eles. Meu temor é que ndo fique. A
nocao predominante nos circulos de estudo e formagdo é a de
que o dominio e a aplicagdo correta das técnicas no setting
terapéutico promoverd a obra. Em definitivo, ndo estou
alinhado com esse pensamento. Acho que a obra- sim, e que
obral- ndo é feita assim, e talvez nem estejamos falando da

mesma obra” (GAMBINI, 2008, p. 187).
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Assim se faz nossa necessidade de revermos processos que nos levem mais para
perto da corda bamba, com menos medo da queda e mais possibilidades de
corporalizacdo, mergulho, criacdo. Se a clinica é criativa, precisamos pensar como
estamos instrumentalizados e instrumentalizando nossos espacos de formacgédo. Muito do
que é importante para mim vim a aprender na danca e no teatro, e a formagéo no campo
psi poderia se beneficiar enormemente da aproximagdo com esses outros lugares de
saber, abrindo espaco para a vivéncia, que, ja dizia Jung, € o que atualiza nossa relagédo
com os simbolos. No mundo em que vivemos hoje, precisamos reatualizar nossa relacdo

com os simbolos do saber, suas insignias, suas utilidades e inutilidades.

Este capitulo é mais uma pergunta que fica no ar, mais uma inquietacdo que
Dionisio, brincalhdo, com sua taca de vinho na mdo, me coloca. Que possamos

responder a isso, viva e corporalizadamente, € um desejo.
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CONSIDERACOES FINAIS:

Emergindo da espiral hermenéutica ou o que aprendi ao falar sobre o corpo.

Primeiramente, gostaria de tecer algumas consideracdes sobre as vinhetas
transferenciais que aparecem ao longo deste texto. Quando me deparei com a proposta
de uma metodologia que levasse em conta o afetar-se pelo campo de estudos, e a
proposta de realizar dialogos transferenciais que ao mesmo tempo guiassem e fossem
guiados pelo processo criativo da escrita, me encantei, por um lado, e percebi que se
tratava de um desafio por outro: o desafio da exposi¢do de algo que era muito caro para
mim e resgatava minha relagdo com o saber a partir de um lugar mais afetivo, mas que
também me parecia um lugar perigoso, fragmentario, que poderia ser interpretado com

desprezo ou escarnio por ndo ser suficientemente académico.

Entdo, adotei duas vozes que agora percebo, no final do texto, comecam a se
juntar em uma terceira voz, na qual ha espaco suficiente para a reflexdo e para o afeto,
imbricados num fazer pesquisador. Essa sintese ndo se cumpre totalmente, porque
percebo esse € o proprio cardter do trabalho: um trabalho que ndo se extingue nele
mesmo, um exercicio poético da pesquisa e do estar no mundo incorporadamente. As
vinhetas transferenciais acabaram por me revelar o carater dionisiaco que foi se
impondo na propria escrita, os fragmentos de corpo e de afeto que foram se
transformando em palavras com sentido, os gestos que foram se perfazendo para que a
elaboracdo deste texto pudesse ir-se fazendo. E poder escrever dessa maneira me deu a
nogdo do qudo pouco programatica era a minha busca de sintetizar meu percurso como
analista e professora dentro da perspectiva de um olhar sobre o corpo. Eu estava falando
de algo que dizia respeito a mim, que era muito intimo, mas que me jogava no vortice
do corpo do mundo e, por isso, ndo se exauria num diario ou num registro de
impressdes pessoal apenas. Assim, percebo que o recurso das vinhetas transferenciais se
configurou como a propria afirmacdo de um processo de pesquisa e escrita que se quis,

ele mesmo, mais multiplo.
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Quando iniciei, tinha uma esperanga de que eu conseguiria estabilizar a
categoria corpo dentro do campo da psicologia analitica. No decorrer do trabalho
percebi a impossibilidade da tarefa e a radicalidade do mergulho: submergir para
emergir, submergir novamente, emergir novamente. Como ja disse, Dionisio € o deus
do renascimento, e ndo pode haver renascimento sem morte. Tratou-se entdo de registrar
um pulso de vida e morte. O processo de elaboracdo do trabalho néo se deu sem dor,
porque hoje percebo que realizei um trabalho incorporado. Isso significa que aceitei 0
convite da sombra e me perdi muitas vezes... porque era a emoc¢ao incrustada no corpo,
no meu proprio corpo, como pessoa, como profissional, como vivente, e nos corpos com
quem cruzei esses quatro anos, corpos de professores, de meus analistas, de minha
orientadora, dos meus colegas, de meus pacientes. Essa emoc¢do e as emog¢des que me

constituiram como pessoa exigiram algum tipo de elaboragéo na travessia deste projeto.

N&o aprendi a ser doutora, a ter um titulo, a ser académica ou a ser técnica.
Aprendi um olhar. E esse olhar leva em consideracdo que o corpo é o incontrolavel da
vida, é nossa fronteira, nosso aparecimento e nosso desaparecimento, é a metafora
radical do vivo. Essa metafora da qual falamos ndo € apenas uma figura de linguagem,
ela € um “espaco entre” no qual a vida acontece, indeterminada, onirica, poética, prenhe
de significados e destinos que vao se perfazendo e performando a partir dos
movimentos de um Dionisio tomado em conta, um Dionisio que encontra seu vaso
alquimico. Algumas rachaduras se revelaram no vaso e puderam ser coladas,

rearranjadas, ressignificadas... o vaso, também vivo, se desfez e refez muitas vezes.

Ao longo deste processo de muitas mortes — a morte de uma académica
racionalista, a morte de uma jovem analista portadora de certa arrogancia epistémica-
faz-se vida. A vida nascente de um novo momento: hoje me percebo pensando de uma
forma mais implicada com as emocGes, enxergando os limites de tudo que formulei e
meus proprios limites. Perceber os proprios limites ndo é algo facil... traz essa
impoténcia de ndo ser eterno, de ndo ser ilimitado, de ser apenas aquilo que se é, em
contato com todos aqueles que apenas sdo. O campo da analise, meu campo
profissional, € um campo de incubacdo de movimentos simbdlicos e gestuais varios, e
para o analista é fundamental sentir o proprio corpo - ndo saber dele propriamente, mas
senti-lo em tempo de presenca. O que € uma performance eterna, sem fim, sem ponto de

chegada.
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Eu falava disso fazia muitos anos, mas foi ao tomar o desafio de realizar este

trabalho de escrita que finalmente compreendi do que estava falando.

Corpo é coisa séria: € o ndo manipulavel do simbolo. Talvez por isso tenha sido
posto nesse lugar de coisa, objeto, cortavel, costurdvel, frankeistein biologico das
medicinas ocidentais. Porque é no corpo que a confusdo do inexplicavel se instaura, é
no corpo em que se vive a alquimia. Alquimia é mergulho em suadouros, em panicos,
em ansiedades, em agdes ou situagdes ali instauradas, moradas, que se deslocam com
terremotos e movimentos tecténicos, os simbolos e a carne tdo entrelagados que o
trabalho de reconhecer os fios, as confiangas, as vertigens, € o préprio trabalho
analitico. Nesse sentido, ndo é preciso trabalhar o corpo s6 concretamente, porque € o
préprio corpo que trabalha e exige que trabalhemos. O corpo € a fronteira da exigéncia
final da fabricacdo de um devir. Estamos no fio da navalha. Sério, perigoso, vivo. Ndo
podemos nos distrair, mas distraidos é que venceremos. Quem ndo se distrai quer
controlar o corpo e isso se transforma em rigidez e manipulacdo. Tomar em conta 0s
afetos, e ndo vou dizer que sdo faceis seus entendimentos, é que nos fara ndo desabar no
vao avido da corda bamba. Somos, enfim, equilibristas. Que sejamos bons equilibristas

é um desejo fundo.

Este foi um processo de iniciacdo que agora se perpetua. Iniciacdo como
académica animada pela alma, iniciacdo como analista animada pela alma, iniciacédo
como alguém que, do medo das emocBes presas no proprio corpo quis fazer matéria de

vida e sobrevivéncia.

A gente fala muito de iniciagdes.... mas as verdadeiras iniciacdes sdo segredos,
baguncas de afetos e obras que se perfazem. Iniciacbes ndo sdo belas e calmas, sdo
tsunamis, livros que precisam ser escritos, mudancas de casa, navegacdes em alto mar,
Ulisses amarrado no mastro do navio, Psique realizando as tarefas impossiveis que
Afrodite Ihe da... e a gente se inicia na esperancga de emergir diferente do outro lado da
tempestade. Nada € garantido - mas a presenca que se exige na corda bamba pode ser a
diferenca exata entre a nova vida e a morte, entre 0 aplauso do publico e a perna
quebrada... viver é perigoso. Viver com presenca, buscando reconhecer-se, € o grande
desafio humano. O que aprendi ao emergir da espiral hermenéutica, pelo menos desta
vez, foi a tornar-me mais humana. Com todas as contradi¢des, ditos e ndo ditos, que

cabem em uma humana obra.
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