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RESUMO

A Partir da entidade nosografica folie-a-deux, do filme O Castelo de Vidro (Paris
Filmes, 2017) e da leitura do primeiro tomo de Ser e Tempo (Heidegger, 1927)
elaboramos uma critica ao sujeito moderno e uma interpretacdo da patologia a partir
do dasein. Alcancada a descricdo do ser-no-mundo como cuidado, comentamos a
guestdo da intersubjetividade na fenomenologia. Finalmente, apontamos
consequéncias clinicas das discussfes reunidas ao longo da pesquisa.

Palavras-chave: Folie-a-deux; Subjetividade; Heidegger.



ABSTRACT

Based on the nosographic entity folie-a-deux, the film The Glass Castle (Paris Filmes,
2017) and the reading of the first volume of Being and Time (Heidegger, 1927), we
elaborate a critique of the modern subject and an interpretation of the pathology a from
dasein. Having reached the description of being-in-the-world as care, we've
commented the issue of intersubjectivity in phenomenology. Finally, we point out
clinical consequences of the discussions gathered throughout the research.

Keywords: Folie-a-deux, subjectivity, Heidegger.
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1. INTRODUCAO

“O fundamento das “explica¢gbes” aberrantes (...) ja néo estaria, afinal
no olhar demasiado curto que se usa para fixar o dado fenoménico (...)
e no haver pressuposto em sigilo uma determinidade ou
indeterminidade ontolégica ocasional para o Dasein? Por que buscar
informagfes em poderes estranhos, antes de se assegurar de que, no
ponto de partida da andlise, o ser do Dasein nao foi depreciado, isto
€, ndo foi tomado como um sujeito, sobrevindo de uma maneira
qualquer e dotado de uma consciéncia pessoal?” (Martin Heidegger)

Que apagamentos sdo impostos a experiéncia por nossas crencas
fundamentais? Quando pensamos em quem realmente somos, € provavel que
imaginemos uma estrutura interna, geralmente circular, que participa da realidade de
uma forma distinta da percepc¢ao corporal. Intuitiva e conclusiva, essa instancia interna
media nossas experiéncias, sobre determinando cada encontro.

Desde a infancia, somos conduzidos sob pedagogias diversas a confinar
nossas experiéncias em um lugar interno, conter o choro, responder quando
nomeado. Polarizando-se ao “mundo exterior” - aberto aos outros -, meu “eu” s6 pode
ser testemunhado por mim mesmo. ldentificado a individualidade, o cultivo desse
orgao-sujeito implica em distanciamento do publico: “Vocé nao é todo mundo!”, dizem
todas as maes e, silenciosamente, entendemos que ser é contrapor-se, confrontar,
disputar, enfim, contrastar-se em relacédo aos demais (Bicca, 1999).

O individualismo moderno caracteriza-se por instituir o sujeito como capsula
autossustentavel a qual posteriormente outras capsulas podem ser articuladas.
Secundarios, 0s encontros sociais facilmente sdo experimentados como artificios,
subterfugios, meios para um fim. O outro ndo interessa por si mesmo, mas pelo que
ele pode me proporcionar — prazer, negocios, conhecimento, companhia (Bicca,
1999). A adocédo de um vocabulario econémico para designar as relacées humanas —
troca, falta, network — testemunha o apagamento dos aspectos inuteis do encontro. A
disforia inerente a presenca do outro é amordacada pela reafirmacéao individual.

O filésofo alemdo Martin Heidegger (1889-1976) nos mostra como a histéria
ocidental, através de um mesmo movimento, transforma o homem em sujeito e a
natureza em objeto. Reduzido a fundos de reserva sobre os quais se opera a
calculabilidade e a previsibilidade, o0 mundo moderno demanda um agente, um
operador competente: o sujeito € aquele que da partida nas engrenagens (Heidegger,

2009). Na fenomenologia do cotidiano, quanto mais o0 homem se confunde com seu
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lugar e trabalho, mais sujeito ele €. Quanto mais produtivo e realizador ele se torna,
mais enredado nos envios do ser da técnica.

A técnica, como entendida por Heidegger, ndo trata apenas da aplicacdo
pratica de um conhecimento tedrico, mas anuncia um certo modo de compreender a
realidade, definindo o que é verdadeiro e o que tem valor. A técnica apaga toda a
gratuidade em proveito do verificavel e o que ndo pode ser calculado € empurrado as
sombras (Bicca, 1999; Sa, 2017). O proprio existente, tomado pela técnica, € reduzido
as suas capacidades individuais “naturais” — cognitivas, musculares, laborativas,
reprodutivas e subjetivas

Combinados, o individualismo moderno e o espirito da técnica promovem a
perigosa e aparentemente irreversivel desertificacdo dos relacionamentos
interpessoais que presenciamos atualmente. Sob o olhar calculante, o outro reduz-se
a apenas um nuamero, mais um, um contato, um perfil, um fulano qualquer substituivel.
Eu “conto com o outro”, ou seja, eu antecipo suas respostas, eu pressuponho que ele
tenha as mesmas “motivagdes intrinsecas” que as minhas.

A estreiteza do olhar técnico-individualista é assombrada por vultos e pontos
negros. Edificado em fundamento do real, todo fenbmeno que macula a
substancialidade do sujeito € destinado a espectralidade. A troca radical, o verdadeiro
encontro € vertiginoso e incontornavel, estranho a confortavel certeza da
transcendéncia de si mesmo. Levar luz as possibilidades relacionais eclipsadas pelo
sujeito é a tarefa maior desta pesquisa.

A folie-a-deux foi descrita em Charles Lassegue e Jules Falret em 1877. De la
para ca a compreensdo do quadro, sob uma perspectiva subjetiva, ndo sofreu
nenhuma adicdo ou alteracdo substancial. Se a psicose € compreendida como uma
deméncia, uma caréncia subjetiva, o que explica que pacientes esquizofrénicos
possam ter trocas interpessoais mais intensas e radicais do que as pessoas
saudaveis? Se os loucos séo passivos e desadaptados, como é possivel que eles
induzam pessoas normais a partilharem de seus delirios? (Pereira, 2006).

Pré-compreendemos que os impasses iniciais da loucura a dois denunciam o0s
limites do proprio paradigma subjetivo de compreenséo. A partir da primeira metade
de Ser e Tempo (Heidegger,1927), empreendemos uma critica ao sujeito moderno e
uma compreensdo alternativa da folie-a-deux e do filme O Castelo de Vidro, tomado
como caso exemplar da patologia. Uma vez alcancada a interpretacao heideggeriana
do ente que nés mesmo somos como cuidado, a investigacdo fenomenoldgica da

relacdo se encontra com o problema da alteridade. Concluimos articulando a
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discussdo construida ao longo da analise em uma reflexdo sobre a psicoterapia

orientada fenomenologica-existencialmente.
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2. A LOUCURA, O CASTELO DE VIDRO, A LOUCURA A DOIS

‘Fenomenologicamente, os membros de um grupo podem senti-lo
COmo um organismo; para os que estdo fora do grupo, pode parecer
gue funciona como tal. Mas, ir além disso, e sustentar que,
ontologicamente, ele € um organismo, é se tornar demasiadamente
mistificado.” (R. D. Laing)

Tradicionalmente, compreendemos na loucura uma ruptura com a realidade
comum que conduz o individuo afetado a um isolamento social radical (Pereira, 2006).
Esse retiro, esse estar “no mundo da lua”, determina a visdo do senso-comum sobre
o doente mental, ratificando o exilio cotidiano em que essas pessoas sdo mantidas.
Mas as raizes desse preconceito coletivo sdo académicas: Ja Bleuler (1911) descrevia
0 autismo como sintoma central na esquizofrenia. Por autismo aqui se entendia um
carater ensimesmado do doente. Refém de seu proprio self, de suas préprias vozes,
0 esquizofrénico identifica-se a incapacidade do verdadeiro didlogo — “Nao fala coisa
com coisa” - e da manutencao de lacos efetivos.

Enquanto aprisiona, o autismo coaduna-se e refor¢ca outros sintomas basais,
como a fragmentacdo do pensamento e a ambivaléncia do humor. Os delirios,
solilbquios e neologismos comuns nesses pacientes atestam reafirmando a
impermeabilidade do espaco subjetivo em que jazem essas pessoas. Mas talvez esse
isolamento radical seja antes uma compreensao parcial. Talvez essa solidao tantas
vezes reafirmada esteja calcada numa ideia muito restrita sobre como 0s encontros
devem acontecer. Talvez a propria interpretacdo do mundo a partir da subjetividade
nos legue dificuldades para enxergar unido e proximidade a auséncia da objetividade
cotidiana que media as relacoes.

Contrariando a visdo comum que identifica psicose e soliddo, Charles Lassegue
e Jules Falret publicam em 1877 o artigo “La Folie-a-Deux ou Folie Comuniquée”
(apud Pereira, 2006). O termo refere-se a situacdes patoldégicas onde aquele ou
aqueles que convivem com um paciente psicético acabam sendo por ele
influenciados, aderindo a sua doutrina delirante. Nos anos seguintes, o diagnostico de
loucura em grupo dilatou-se, descrevendo mecanismos distintos de contaminacao
pela loucura alheia. Na “folie imposeé”, manifestacdo hegeménica do quadro, o
psicético exerce forte influxo sobre uma pessoa préxima fragil e dependente, que,
apesar de saudavel, acaba por aderir ao discurso adoecido. A “folie simultanee”
nomeia casos em que os delirios surgem simultaneamente nos dois ou mais membros

envolvidos na doencga; nesses casos, a dindmica padrdo influenciador-influenciado
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nao pode ser reafirmada. Envolvendo mais do que dois enfermos, esse estado
patoldgico grupal pode ser chamado de “folie a trois” ou “folie en famille” - quando
toda a célula familiar é afetada.

A loucura que ultrapassa os limites do sujeito tem sido alvo de recorrente
atencao desde sua descrigdo original, sendo diversas vezes rebatizada: insanidade
compatrtilhada, insanidade contagiosa, loucura infecciosa, psicose de associacao,
dupla insanidade, transtorno psicético compartilhado - no DSM IV ou, no CID X -
transtorno delirante induzido. Essa diversidade de tentativas em conceituar o
fenbmeno ao longo da histéria psiquiatrica testemunha a atracdo e curiosidade
oferecida pelos casos aos clinicos pesquisadores. Por outro lado, essas descricdes
permanecem mais ou menos homogéneas desde a exposicao inicial: E preciso que
as duas — ou mais - pessoas se relacionem constantemente; o influenciador é
esquizofrénico, ocupa o papel ativo na relacéo e tem personalidade dominadora; o
gue recebe e anui aos conteudos delirantes é tipicamente uma pessoa mais fragil e
disposta a servilidade. Além da passividade, a pessoa que se deixar influenciar deve
ter um interesse pessoal, um projeto de vida acalentado pelo lado ativo da relacdo
(Pereira, 2006).

As descricdes mais atuais concordam com as anteriores, apenas adicionando
novos detalhes a enfermidade. Em 1967, Bleuler (apud Pereira, 2006) aborda o caso
sob o nome de “Loucura induzida” e enfatiza o carater energético do indutor, ao
mesmo tempo diz que ambos os envolvidos participam na producédo delirante. O
induzido ndo se esquizofreniza, mas com o tempo adquire sintomas. As relacdes além
de constantes precisam ser intimas — familiares paradigmaticamente — e o isolamento
social do grupo intensifica o processo de transmissédo. Lacan (apud Nasio, 2001), ao
avaliar o famoso crime das irmas Papin, adiciona a necessidade de trocas intimas e
interesses compartilhados. Além disso, o0 psicanalista julga que quanto menos
distorcido for o discurso, quanto mais criveis e compativeis as ideias psicoticas, mais
aderentes elas serdo ao grupo. Cordeiro (apud Pereria, 2000) observa mais tarde que
na maioria dos casos a indutora € uma mulher.

Baseado no homoénimo livro de memdrias da famosa jornalista Jeannette Walls,
o filme O Castelo de Vidro (Paris Filmes, 2017) descreve as rela¢des familiares da
protagonista desde a infancia até sua vida adulta. O titulo refere-se a uma fantasia da
familia encabecada pelo pai da protagonista, Rex. Junto aos filhos e esposa, Rex

gosta de projetar e fazer esbocos de uma construcdo em paredes de vidro situada no
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topo das montanhas, que sera o lar da familia e de onde se podera observar as
estrelas todas as noites.

A leveza idilica do castelo de vidro, projeto nunca efetivado, contrasta
duramente com a vida das personagens. A histéria comeca com um encontro estranho
entre uma Jeannette adulta, bem-sucedida, e seus pais que estéao recolhendo sucatas
em um beco. De dentro do téaxi, a filha ignora o olhar do pai, na rua, fingindo ndo o
ver. O mal-estar desse (des)encontro remete a protagonista a sua infancia e, a partir
dai a narrativa audio visual acontece entre episédios familiares passados e seus
desdobramentos no presente, vinte anos depois.

A escritora narra 0s eventos em primeira pessoa, mas quando volta ao passado
€ a crianga Jeannette que relata suas memorias. O confronto entre as perspectivas
atual e infantil € um dos aspectos centrais do enredo: O olhar ludico da infancia aos
poucos cede a uma percepcdo mais amadurecida. Essa diferenca de visadas se
sustenta como leitmotiv da histéria. E a crianga que passa pelas experiéncias mais
traumaticas, mas sO a adulta é capaz de interpretar pejorativamente o excéntrico
desenvolvimento da familia.

As lembrangas comecam aos trés anos da garota, quando ela sofre um sério
acidente no fogédo, onde preparava o almoco para a familia sem a supervisao de
cuidadores. Enquanto a equipe de saude choca-se com o ocorrido e a negligéncia dos
responsaveis, a familia reage de forma bem-humorada, menosprezando o ocorrido,
como se a queimadura fizesse parte normal da vida infantil. O pai, inclusive, segue
encorajando a garota ao contato com o fogo, logo apos o ocorrido.

Rex e Rose Mary, os pais, sdo impulsivos, emotivos e descuidados. Ao longo
da trama, os quatro filhos do casal sdo submetidos constantemente ao perigo e
abandono. Jeannete tem outros trés irmaos -Brian, Lori e Maureen — que, como a
protagonista, estdo sempre submetidos as bizarrices parentais. H4 mencdo a uma
quinta crianca que teria sido encontrada morta no berco. E possivel entender que se
trata de uma vitima fatal da imprudéncia parental na familia sobre a qual pouco se
fala. A memoria provoca mal-estar no grupo, justificando o tom vertiginoso e esquivo
com o qual o caso é mencionado.

O pai € inteligente, sedutor e persuasivo. Enquanto desdenha das normas
sociais, cria seu proprio arcabouco de regras que a familia deve seguir atentamente.
Os filhos sao constantemente testados e colocados em contato com problemas
adultos e dificuldades da vida. Os pais estdo sempre se mudando, de cidade em

cidade, e a familia chega a morar na rua e passar fome. A instabilidade emocional
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motiva brigas violentas entre os conjuges e situacdes de estranhamento nos filhos.
Rex também ¢é etilista e os filhos sofrem com suas variacdes bruscas de conduta
provocadas pelo vicio.

A mae, Rose Mary, € uma pintora frustrada pelo insucesso de seus quadros.
Autocentrada, responsabiliza os filhos por sua carreira malograda. Manipulando as
situacdes cotidianas, engana os filhos sobre a real situacao financeira da familia. Ha
algo de infantil, pueril ou bobo na mée que a torna altamente receptiva as mais
desvairadas fantasias de Rex. Rose e Rex evitam compromissos e promessas sociais
e nao parecem se importunar nem mesmo com a possibilidade de morte dos filhos.
Fantasiosos e comprometidos com suas leituras singulares do mundo, acabam
deixando as criangas e suas necessidades atuais em segundo plano.

Ao longo da narrativa, os quatro filhos sdo submetidos a diversas situacbes
complexas, perigosas e desafiadoras. Sao expostos a falta de higiene e roupas, fome,
abusos sexuais e agressoes — violéncias diversas que seriam facilmente evitadas por
pais minimamente zelosos. Em uma cena, os filhos estéao infestados de piolhos, a casa
esta cheia de insetos, mas 0s Rex e Rose séo ideologicamente contrarios ao uso de
inseticidas e ndo fazem nada a respeito. Em outra, o pai gasta o dinheiro da comida
da familia em alcool.

Curiosamente, mesmo com todas as dificuldades, ha muito amor e unido na
familia. As criancas s@o bastante apegadas aos pais, a0 mesmo tempo em que 0S
pais também amam intensamente as criancas — de forma bastante singular, sem a
protecdo e preocupacao tipicas do amor parental. Acompanhando o filme, € como se
a todo momento a familia estivesse na iminéncia de um desastre, mas os filhos
crescem “saudaveis” e até perdoam os pais pelas bizarrices de suas criagoes.

Com todas essas dificuldades, mesmo depois de adultos, e apds se inventarem
em vidas diferentes — e “normais” - os filhos seguem nutrindo uma relacdo de
admiracdo, encantamento e amor pelas idiossincrasias familiares. O filme que comeca
em um (des)encontro entre pai e filha acaba em um reencontro, ou melhor, em um
encontro de primeira vez: No leito de morte do pai, a Jeannette adulta — diferente da
crianca imersa no delirio familiar - finalmente encontra Rex. N&o mais a figura solar
do pai que dominava todos os sentidos de sua vida infantil, mas apenas um homem
em despedida. Seus ressentimentos ante a criacdo danosa que recebera se
ausentam, abrindo espaco para afec¢cdes mais espontédneas e prosaicas, memdarias
afetivas e a revisitagédo de sentidos compartilhados na infancia — com os irmaos, além

dos pais. Ao mesmo tempo em que assume seus conflitos internos de adulta, as
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incoeréncias e arestas soltas na pessoa que se tornou, Jeannette se permite uma
Gltima — ou primeira - reunido com o pai.

Lendo o filme sob a 6tica do diagndstico da loucura a dois podemos classificar
rapidamente o pai, Rex, como indutor das ideias pouco adaptadas que orientam
problematicamente a vida familiar. A mae, Rose Mary, de fato parece passiva, infantil
e cegamente aderida ao marido. Em uma cena em que justifica o amor dela por Rex,
a esposa conta da relagdo dificil com seus pais devido ao ndo reconhecimento por
parte deles de seus talentos artisticos. Quando Rex os enfrenta, afirmando que os
guadros de Rose Mary um dia valerdo muito, ela abandona a casa paterna para fugir
com o namorado. Ratificando Lasegue e Falret, a adesédo de Rose Mary a Rex nutre
o sonho da mulher em ser uma artista renomada. Ainda que ninguém mais concorde
ou queira comprar as obras de Rose Mary, o discurso do amado situa-a no lugar de
artista. Com ele, ela pode devotar sua vida a pintura e deixar os filhos um pouco de
lado sem que isso seja experimentado como uma macula em seu papel de mae.
Calcada em Rex, ela simplesmente sabe que € uma artista e a melhor forma possivel
de investir seu tempo € em sua proépria arte.

Os delirios compartilhados também s&o pouco disruptivos, assemelhando-se a
manias — no sentido popular do termo — e teorias conspiratérias populares. Por
exemplo, o pai trata a familia e os filhos como uma manada de lobos, o0 que evidencia
o afeto e protecdo nas relacbes. As criancas sdo privadas de frequentar escolas
porque os pais acreditam que ensinam melhor do que os professores. Eles negam
medicacles e inseticidas por supostamente apostar em saidas mais naturais — que
acabam significando ndo tomar nenhuma providéncia. H4 uma critica constante as
instituicbes organizadoras da vida social, como se vivessem sob possivel espionagem
estatal e uma reducdo da importancia dos grupos sociais em reforco dos tracos
singulares de cada membro familiar. Entende-se tacitamente que as ideias de Rex
adicionam magica e encantado a percepcgao infantil, “protegendo” as criangas das
agruras do funcionamento transloucado do grupo.

Outro aspecto coincidente entre a narrativa do filme e a descri¢cdo nosoldgica é
o isolamento social e a falta de interferéncia externa na familia: Ainda que o grupo
esteja constantemente se mudando ou, justamente por causa das muitas mudancas,
h& pouco mundo fora da familia. As criancas nédo vao a escola, ndo convivem com
parentes de fora do ndcleo familiar direto, as criangas leem muito, mas as leituras

realizadas e a ordem dos livros é indicada pelos pais. A propria fantasia de morar em
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um castelo de vidro — isolado no alto da montanha — reafirma a decisao familiar de
nao interagdo com outros discursos.

Por outro lado, a riqueza narrativa do filme e a complexidade dos sentimentos
representados evidenciam a demasiada simplicidade e falta de especificacdo com que
0 que quadro psicopatoldgico da loucura compartilhada é historicamente constituido.
Rose Mary, apesar de devotada ao marido, serve-lhe de contraponto muitas vezes,
resultando em brigas violentas do casal. Mas essas brigas estdo mais para
efervescéncia de tensdes cotidianas do que efetivas rupturas de ideias ou sustentacao
de posicionamentos contrarios. Tanto que as brigas acabam do nada, assim como
comecam — fazendo das criancas telespectadoras confusas dos episédios violentos.
N&o ha duvida de que, apesar das brigas, o casal compartilha uma visdo de mundo
tdo excéntrica quanto afinada. O que ja ndo € tao simples de entender no caso dos
filhos.

A experiéncia dos filhos € marcada pelo conflito de sentimentos, entre o que se
experiencia e a forma como a experiéncia adquire sentido. Por um lado, Rex torna o
mundo fantastico, onde cada um de seus filhos figura como uma criatura
especialmente dotada e poderosa, superior as criancas normais. Por outro, a
convivéncia cotidiana, o pai revela suas incoeréncias, labilidade de humor e
comportamentos viciados. Nesses momentos, as criangas experimentam a angustia,
o desamparo e a falta de sentido. Mas, no momento seguinte, o afago paterno vem
em forma de narrativa dar um significado heroico para o sofrimento vivido. Por
exemplo, a garotinha que se queima perigosamente ouve que as feias cicatrizes darao
a ela poderes especiais.

Essa ambiguidade cotidiana atinge o ponto de ruptura quando os filhos, ja
adolescentes, assumem a loucura familiar promovida pelos pais e iniciam um plano
de evasao. Cada um a seu momento deve trabalhar e juntar dinheiro, com a ajuda dos
outros, para sair de casa, estudar e se estabelecer longe da familia. Neste momento
ha um “parto” emocional onde os filhos podem, pela primeira vez, conhecer o mundo
desnudado da intoxicante traducdo paterna. A separacdo, que pode soar como
libertacao final dos filhos aos telespectadores, acaba frustrando um pouco quando, no
final do filme descobrimos que, com excecdo de Jeannette, os filhos permanecem
enredados aos devires parentais. Em uma cena, o marido de Jeannette questiona a
escolha de Maureen, a filha mais nova, de, depois de ter conseguido se libertar, optar
pelo retorno a casa dos pais. Como se a filha mais nova permanecesse presa a

ideologia fantastica do grupo.
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Entre o castelo de vidro e a escassez cotidiana, € dificil dizer até que ponto e
com que intensidade os filhos acompanham as ideias dos pais. Até que ponto se pode
dizer que as memodrias relatam uma loucura a dois ou uma loucura em familia € uma
pergunta em aberto e a autora parece carregar essa questao consigo: O livro de
memoarias é escrito a duas vozes, de um lado a crianca, refém da perspectiva paterna
do mundo; de outro, a adulta, jornalista de sucesso, que ignora a presenca do pai ao
passar por ele na rua. Esta cisdo esta para além das memoarias relatadas e faz de
Jeannette uma mulher insegura sobre sua autenticidade e seu lugar no mundo,
enquanto profissional e esposa. A ruptura com a perspectiva pregressa lega a autora
uma profunda hesitacdo, uma duivida constante sobre si propria, a familia e o mundo.

Ha uma aparente unanimidade sobre os aspectos centrais da folie-a-deux que
se coaduna a caréncia de novas interpretacdes do quadro. Muitos artigos séo escritos
a respeito, mas a maioria deles se limitam a relatos de caso. Esta falta justifica a
raridade dos diagnosticos, ao mesmo tempo em que os pensadores da area dao um
lugar central ao fendmeno no grupo das esquizofrenias: “os delirios a dois estao entre
as formas mais antigamente reconhecidas como psicose”. (Lacan apud Machado,
2015)

O espectro da loucura compartilhada permanece a sombra de um horizonte
iluminado pela compreensao subjetivante. Neste paradigma, o sujeito corresponde a
um atomo - indivisivel, positivo, substancial e compreensivel em si mesmo — e
gualquer olhar que desafie essa unidade de sentido é desacreditado. O entendimento
de que a realidade se instancia em unidades cognitivas autofundadas enfatiza
aspectos voluntaristas e autodeterminados das experiéncias, enquanto obscurece
surgimentos passivos, encontros e atravessamentos transindividuais. Essa
determinacdo empurra os casos de loucura a dois a sub-diagnose, ao ponto de néo
se ter certeza sobre sua relevancia nosologica.

Regularmente, as acdes séo efetuadas por um sujeito, tendo como alvo um
objeto apassivado/naturalizado. A acao do sujeito objetiva uma mudanca concreta no
mundo, de onde vem a classica representacdo de um “S” (sujeito) com uma seta
apontada para um “O” (objeto). Nesse sentido, os estudiosos da folie-a-deux
concordam em reafirmar tragos subjetivos necessarios a producao dos acoplamentos
interpessoais: E preciso que o induzido se identifique como objeto da relacdo, sobre
o qual o polo ativo atua; E necesséario que o induzido também se relacione com o
discurso adoecido, encontrando suas proprias motivacdes subjetivas para sujeitar-se,

ou melhor, objetificar-se: Reduzindo as relagbes humanas a légica indutor-induzido,
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sujeito-objeto, ativo-passivo, a compreensdo subjetiva arrazoa as possibilidades
cotidianas de convivio. Como consequéncia, as dificuldades de elaboracdo de uma
loucura compartilhada se confundem com os préprios limites da condicéo epistémica
assinalada.

Imersos na leitura subjetiva da realidade, cremos o louco como alguém incapaz
de relacdo por consequéncia do fracasso em lidar consigo mesmo — com sua proépria
“substancia” interna. Demandamos um sujeito organizado, capaz de produzir
conteudo positivo a ser comunicado pela linguagem como pré-condi¢éo do jogo social.
Ao incapaz de seguir essa regra, ndo resta nada além da instransponivel soliddo. A
loucura a dois denuncia os limites da nossa compreenséo sobre os relacionamentos.
Reinterpretar a patologia € importante ndo apenas para torna-la mais pregnante, mas
porque, como analisador, o compartilhamento da loucura testemunha novos possiveis
arranjos interpessoais.

Se a propria abordagem psicodinamica (hegemonica entre 0s psiquiatras
consultados sobre a folie-a-deux) obscurece o fenbmeno que busca esclarecer, talvez
outra perspectiva possa trazer novidades sobre a patologia. Encaminhamos uma nova
compreensao do filme e da patologia a partir do modelo ndo subjetivista proposto por
Martin Heidegger (1889-1976) para a compreensdo das questdes existenciais,
orientando-nos principalmente pelo primeiro volume de sua obra prima, Ser e Tempo
(2012).
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3. O DOMINIO DO SUJEITO

“Tragamos um circulo imaginario ao nosso redor para afastar aquilo
gue nao faca parte do nosso jogo secreto. Cada vez que a vida rompe
esse circulo os jogos se tornam insignificante e ridiculos. Entédo
construimos um novo circulo e novas defesas” (Através do Espelho,
filme de |. Bergman)

Certas ideias e intuicbes permeiam o pensamento comum de cada época.
Nocoes de subjetividade e individualidade ocuparam espago crescente nas
explicagcdes ocidentais acerca do mundo e do humano, tornando-se hegemaonicas com
a chegada da modernidade. Conforme a ruina da idade média se consolidava, 0 modo
sujeito de compreensdo do mundo ascendia a realeza (Vilela, 2018). No século XIX,
gue é quando os estudos de psicologia comecaram enfim a serem sistematizados, a
interioridade humana ja € um problema social gritante. A psicologia ciéncia eleva o
sujeito a evidéncia, a0 mesmo tempo a experiéncia evidente de uma subjetividade
ratifica o aparecimento da psicologia. Entdo o conhecimento torna cotidiana, mesmo
aos desinteressados do tema, a intuicdo de que deve haver um motivo interno, uma
idiossincrasia essencial e fundante, algo que justifique para cada caso, 0s atos
praticados na coletividade.

Tal forma de experimentar tornou-se entdo o horizonte histérico no qual se
situam nossas apreensdes, entendimentos e projecdes. E neste fundo hegeménico
de dominacdo do eu que fenbmenos como a folie-a-deux se manifestam de forma
cambiante, subdiagnosticadas, pouco pregnantes. A mera presenca dessas ideias,
dessas percepcdes desviantes ja aponta a necessidade de uma nova perspectiva. A
falta de pregnancia em uma figura dendncia os limites da compreensao
ostensivamente praticada e acena para a demanda de novos olhares, omitidos no

processo de expanséao da logica ocidental de afirmacéo de si mesmo.

O discurso filoséfico do Ocidente ndo vai além dessa Subjetividade
fechada em si. [...] O discurso do Ocidente € aquele da apropriacdo de
tudo, da articulagdo dessas apropriacbes numa totalidade em
permanente nostalgia do retorno ao Mesmo, num prolongamento e
ampliagcdo maxima (até onde consegue) do poderio do existente diante
do mundo e retornando sempre a si (Bonamigo, 2016, pg 152)

Ao revisitar a histéria do ocidente, Levinas (apud Teixeira, 2013) denuncia a
presenca definidora de um modo especifico de compreensdo da realidade. Tal

pensamento consiste na busca de uma sintese universal, uma reduc¢do do multiplo
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cotidiano ao uno que se identifica a verdade. Compreendido como viséo,
conhecimento e intencionalidade, o pensamento esta confinado a nunca se afetar e
apenas reafirmar a si mesmo através do outro. Esta totalizagcdo, segundo o pensador,
€ a propria histéria da filosofia, no caminho ocidental guiado pela logica da
preocupacao consigo mesmo, preocupacao continua desde o berco da civilizacéo,
desde a antiguidade.

O pensamento grego estéd enraizado no didlogo. Barbaros séo todos os que
nao participam dos pressupostos linguisticos locais e por isso ndo podem ser ouvidos
nem tomar parte na construcdo da realidade. Um barbaro que procura entender-se
com um nativo precisa antes orbitar o mundo grego, cultivar certa proximidade, tornar-
se estrangeiro — ksénos (Teixeira, 2013). E s6 a partir do estabelecimento de um
mundo comum, da criacdo de referéncias compartilhadas que algum dialogo pode
acontecer. Como dizem as maes as criangas: “Ndo se conversa com estranhos”.

O pensamento ocidental esta enraizado no diadlogo. Seja na dialética platbnica
ou na hegeliana, € o contato entre diferentes que forja a razdo comum. Mas, em
detrimento da imanéncia da construcao concreta do dialogo, a légica produzida aponta
para cima, para a metafisica, para o transcendente - onde a particularidade do
encontro é dissolvida na totalidade do conceito. A consciéncia absoluta, que identifica
razao, realidade e pensamento € o destino manifesto do espirito antes mesmo de
Hegel. Em Descartes, a centralidade do “eu penso” pode ser traduzida como “eu
posso”: o préprio sujeito é simultaneamente a substancia de si mesmo e a régua da
realidade. Essa preponderancia é ratificada em Kant, onde todos os entes s6 podem
ser apreendidos como meras manifestacoes e aparéncias — fendbmenos para uma
consciéncia. Essa consciéncia, solitaria e transcendental, experimenta apenas
representacdes e a partir delas se relaciona com os outros e com o0 mundo. O eu hem
toca efetivamente o mundo e nem pode ser por ele tocado. Porque também o proprio
sujeito aparece cotidianamente as outras consciéncias como mero conjunto de
informacdes representadas, em constante mutacdo. O Unico encontro possivel é a
concordancia nas representacdes. Tal simplificacdo resume a visdo geral do
pensamento na modernidade, o fracasso da filosofia, segundo Levinas. (Bonamigo,
2009)

A logica da identidade, da internalizacéo da diferenca no si mesmo obstaculiza
nossa habilidade de comungar elementos “pré-subjetivos” na experiéncia cotidiana.
Os estudos de loucura compartilhada sdo pouco-desenvolvidos teoricamente e

concentram-se em geral em meros relatos de caso (Machado, 2015) porque teorizar
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uma condicao psicoldgica onde o paciente se comporta como ndo sujeito, renunciando
a sua propriedade auto fundante, é ir ao contrafluxo do mudo delineado pela psicologia
e a subjetividade. O que ndo acompanha, o que nao flui ou volta em refluxo na maré
do sujeito € desacreditada do “pensamento rigoroso”. A identidade dita a
compreensao do outro, reconduzindo-o ao proprio. Alheias ao destino do pensamento
ocidental, as inumeras formas de rela¢gdes, sempre novas descobertas, continuam se
presentificando ainda que pouco possa ser afirmado sobre elas cientificamente.
Enquanto a légica da identificacdo impera, o silenciamento da diferenca se
torna ensurdecedor. Contrapondo-se a subjetividade — I6gica do sujeito-, a alteridade
— légica do outro - constitui um dos temas centrais do pensamento contemporaneo. O
auge do individualismo é o terreno arido onde a questdo do outro floresce
dificultosamente. A coabitacdo eu-outro € um acontecimento essencialmente humano,
uma experiéncia antropologica que atravessa o mito, a religido, a moral e ndo pode
mais ser ignorado pela filosofia (Figueiredo, 1997). Nem pela clinica psicoterapéutica.
Em um mundo altamente privatizado, a producéo de subjetividade e a producéo
econdmica se confundem. A autodeterminacdo € um valor humano téo significativo
gue a autonomia € sinal de saude e maturidade psiquica. (Bonamigo, 2016). O
humanismo que contorna as formas no ocidente moderno é também econdémico e de
inspiracao liberalista. Os dependentes, os deficientes, os tutelados, as criancas sao
incapazes de producao, incapazes de independéncia e, por fim, incapazes de serem

sujeitos.

3.1 O SUJEITO

Se perguntamos ao dicionario a definicdo de subjetividade, varias definicdes
nos sao informadas em torno de “sujeitado”, “dependente”, “vassalo” e, em oposicao,
a definicao filosdfica: “Entidade que tem a capacidade de conhecer, por oposi¢cdo ao
objeto” (Priberam, 2019). Ha uma entidade que media a experiéncia dos objetos,
fazendo-a vivéncia de uma primeira pessoa, um eu, elemento singular e privado.

A constituicdo da experiéncia do mundo como cisdo entre a verdade intima e
as representacdes publicas domina nossa histdria e comportamento. Mas se voltamos
as narrativas, encontramos vestigios de outros modos de relacdo com aquilo que hoje
denominamos privacidade ou individualidade: Ha trés séculos, mesmo o0s atos mais

intimos e fisioldgicos transcorriam em espaco publico. Com o crescimento das cidades
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nas sociedades de corte, uma série de novas etiquetas comegam a tomar espaco,
denunciando um novo ethos sobre si mesmo. O cotidiano é preenchido com novos
rituais, onde agora se distinguem as horas passadas em grupo das atividades focadas
no proprio individuo. Enquanto o poder se centraliza no Estado moderno, etiquetas e
construgdes sociais e individuais vao furando um abismo entre o que pode ser
compartilhado e o que deve ser privatizado.

Atrelada a este conjunto de dispositivos comportamentais e estéticos, o
pensamento politico ocidental se volta as questbes sobre deveres coletivos e
liberdades individuais. Posicionamentos liberais, absolutistas ou iluministas
concordam em fundamentar o Estado como mantenedor das leis e direitos naturais
humanos, assegurando a ordem publica (Vilela, 2018). Enquanto as leis
esquadrinham as possibilidades comuns, um espaco interno e individual da vida, mais
seguro e mais livre, vai ganhando tonus, destacando-se contra a dominacéo
totalizadora do monarca. A partir do século XVII, investigar essa nova internalidade é
o caminho seguro para o afastamento iluminista do misticismo medieval. Se o0 eu se
conecta livremente a realidade objetiva, resta aos pensadores a cunhagem do meétodo
adequado ao acesso da unidade sujeito-realidade.

Ao criticar o método racional cartesiano, Kant radicaliza a distancia entre o
mundo em si e aquilo que pode ser informado empiricamente — os fenbmenos. Da
instabilidade fenoménica que dissolve as experiéncias cotidianas, um eu-observador
transcendental coagula-se. Esse coagulo resiliente, sub-jeito, € capaz de acessar as
formas aprioristicas metafisicas da alma, A Verdade. No mundo ocidental, cristdo ou
moderno, a alma humana € a luz da consciéncia, a princesa no alto da torre sem a
gual tudo é calabouco, dragdes e escuridao.

Enquanto os racionalistas levam aos extremos a busca da verdade na propria
razdo do sujeito, ampliando a ambicdo cartesiana, 0os empiristas vdo buscar na
observacdo controlada a forma de acesso seguro a realidade. Mas ndo nos
enganemos, o método empirico ndo tem por base a abertura as experiéncias
cotidianas, mas antes uma purificacdo, uma busca especifica — “objetiva” — da
natureza, salva das sensacfes enganosas. Racionalismo ou empirismo, nos dois
casos sustenta-se a primazia do sujeito ascético, do mental e do quantificavel em
oposicao ao objeto, o corporal e o qualitativo. O sujeito autofundado é a ponte que liga
a pergunta a resposta, é a verdade de que se tem noticia, € o modo como a “realidade”

se processa em geral e como a vivenciamos internamente.
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Filosoficamente, Descartes, o pai do sujeito, estd imbuido da necessidade de
construir algo absolutamente seguro. Descartes encarna o homem moderno, que
renunciou a conceber sua existéncia a partir da fé e da biblia e agora busca em si
mesmo um sentido Ultimo para a vida. Procura algo que lhe dé confianca e esperanca,
um fundamentum absolutum e inconcussum. N&ao a intuicdo ou a experiéncia, nao
uma relacdo direta com aquilo que é claro, mas algo que pudesse ser sempre
verificavel. E preciso de algo que seja estavel, verdadeiro em si mesmo, independente
de opinides, apoditicamente correto. (Husserl, 2001)

Em busca desse elemento seguro que deve salvar todo o conhecimento
moderno do misticismo, Descartes emprega o ceticismo radical. Duvidando de tudo,
a Unica coisa que permanecer, a perfeita evidéncia aprioristica conduzirda ao
conhecimento seguro. Todas as verdades pré-concebidas, todas as percepcoes
sensiveis devem ser suspensas, mesmo as apreensdes mais claras sédo passiveis de
duvida. Radicalizando a duvida, o filosofo francés concebe a possibilidade de uma
entidade cuja Unica empresa é fazer o pensador errar a cada vez que se acredita em
posse de um conhecimento seguro.

E preciso que aquele que pensa encontre em seu caminho uma forma
purificada de acessar a verdade na confusdo das incertezas mundanas. Considerando
gue todo conteudo acumulado pelo conhecimento possa ndo passar de inspiracdes
enganosas de uma musa maligna, Descartes procura aquilo que, mesmo nesse caso
extremo, permaneca verdade. E essa certeza € a propria existéncia de “algo” que
busca a verdade. Ainda que tudo que é tomado como verdade passiva por este “algo”
seja loucura disparatada, ha o “algo”, subjacente, que transcende a passagem de
cada juizo. E assim a famosa maxima “cogito ergo sum”: Podemos questionar a
existéncia de tudo, menos a existéncia de uma presenca a questionar. Esta presenca
coexiste ao pensar, enquanto se pensa ela é.

Radicada esta criacdo, o mundo esta salvo o mundo do objetivismo ingénuo e
entregue as gracas do subjetivismo transcendental. As verdades dadas gratuitamente
pelo mundo a percepcdo ndo importam. Apenas essa presenca pensante, cuja
existéncia eu nao posso duvidar enquanto penso, € capaz de gestar algum
conhecimento confiavel.

Penso logo existo. Mas o0 que eu penso — o0 mundo — é mera especulacdo. Aqui
h& uma delicadeza: Ainda que seja falso tudo aquilo que o mundo me informa a
experiéncia, — coisas, pessoas, objetos culturais — eu ndo posso negar a existéncia

em si de um mundo. O mundo segue existindo, ndo mais como uma obviedade, mas
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apenas como algo que achamos que exista, uma hipGtese. Aparentemente, tudo
permanece da mesma forma. Mas eu ja ndo tenho certeza, ndo posso contar com ele
e juizos ou posicdes valorativas precisam ser suspensos. (Husserl, 2001)

O mundo nado existindo, sendo apenas uma hip6tese de mundo a ser
confirmada, afeta direta e penosamente a minha relagdo com os outros. Assim como
ndo héa certeza das informagdes sensoriais, 0s eus vizinhos podem nem existir ou
serem muito distantes da fatica representacdo que eu conservo deles, em minha
condenacdo epistemoldgica a ser sozinho. Eu meu solipsismo, ndo ha espaco para
sentimentos pelo outro, é preciso retificar que, no maximo, eu penso ter esses
sentimentos: Eu ndo me apaixono, eu penso estar apaixonado. Lacan afirma a
impossibilidade do sexo para o sujeito psicanalitico, mas poderia ter afirmado o
mesmo sobre o sujeito cartesiano (Csillag, 2013). Enclausurado em mim mesmo, a
solidao subjetiva me expropria do contato real com o outro. SO restam fantasmas de
mim mesmo a serem projetados no outro. O sujeito cartesiano ndo compartilha sequer
0 mesmo mundo com o outro. Ja que agora 0 mundo nao € para mim, no geral, outra
coisa além do que aquilo que no meu cogito, N0 meu questionar, esta presente para
mim. O cogito de cada sujeito € o Unico lugar efetivo onde as coisas existem, o mundo
tira das cogitaciones toda validade e sentido de ser.

Eu sou a consciéncia onde o mundo em seu todo e eu proprio enquanto objeto
mundano encontram a validade - o sujeito. Um ego puro, segundo Descartes, é de
antemao mais facil de conhecer do que o mundo. Esse ego substancia fundamenta o
mundo entendido como um sucedaneo de imagens a consciéncia. (Duarte, 2010) A
res cogitans é o fundamento observavel de todas as imagens possiveis, € onde as
coisas existem. Essa coisa pensante transcendental € dotada ainda de um ingenium,
uma aptidao natural, autbnoma e confiavel afinada com a verdade (Heidegger, 2009).
Essa esséncia cognitiva do sujeito instrumenta as investigacfes com ideias claras e
autorreferentes — intuicdes pontuais, mas efetivamente seguras, a partir das quais o
método racional-matematico se sustenta.

Agora o ego puro, através da for¢ca asseguradora do ingenium, pode como que
salvar consigo um pedacinho de mundo. E, por cadeias dedutivas, se pode recompor
o mundo a partir da transcendéncia do eu. (Husserl, 2001) A subjetividade determina
a objetividade. Finalmente, no sujeito moderno, o homem torna-se o0 Unico e cabal
subiectum/hipokeimon - aquilo que subjaz, o pré-existente a partir do qual tudo é. Uma
posicao inédita para o homem na histdria: o sujeito € o centro e a medida de todas as

coisas. Tudo que o sujeito toca torna-se objeto, determinado em seu pensamento
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(Heidegger, 2009). O racionalismo ingénuo sai de cena, no foco central o subjetivismo
transcendental.

A validade das coisas concerne ao modo de relagcdo que se trava com elas.
Como define Descartes, 0 homem € o maitre et possesseur de la nature. Desse lugar,
0 pensamento ocidental desfere o mais monstruoso ataque a natureza. A verdade das
coisas passa a ser a verdade objetiva. A realidade deixa de ser entendida como
manifestacdo cabal do que se apresenta para ser a informacgao reduzida, mas que
pode ser confirmada (Heidegger, 2009). Para a metafisica moderna, a esséncia dos
entes consiste em seu carater de objeto representado por um sujeito: o objeto sendo
apenas a medida em que é representado, o0 sujeito como mero locus e veiculo para a
representacao.

Calculavel, o ente destitui-se de qualquer outra verdade, tornando-se mero
objeto a ser dominado e devassado. A natureza é apenas algo do qual o homem pode
dispor, um meio de produgdo e ndo fim em si mesma. A perda de poténcia do
pensamento afeta diretamente o ser: Esse esvaziamento e desertificacdo do que é
em beneficio do planejamento e da previsibilidade engendram o niilismo. Ante a
demanda por dominio dos entes e seguranca do conhecimento, a alma humana se
transforma em mente, cognicdo, razdo, aparelho de calcular organico. O proprio
espirito se converte em meio para outros fins. Metafisicamente pensando, o homem
moderno é aquele que precisa servir a algum propdsito. Ou seja: no fim das contas,
assim como o0s objetos de que € contraparte, o homem tem validade nas coisas que
realiza, tornando-se supérfluo e descartavel ao perder sua serventia. O homem ¢é a
matéria-prima mais importante (Duarte, 2010). Se a natureza € convocada a servir 0s

designios da utilidade, o humano € aquele que deve operar a maquina.

3.2 O SER-Ai COMO OPCAO COMPREENSIVA AO SUJEITO

Em 1926, para reacender a questdo “o que é o ser?”, naturalizada e tornada
Obvia no cotidiano, Heidegger parte da diferenca ontoldgica. Ndo é que a questao
sobre o ser néo tenha sido respondida algumas vezes ao longo da histéria. E que, em
geral, essas respostas acabam por definir o ser — ontoldgico —, a partir do ente —
ontico. O que resulta historicamente em entificacbes do ser, sendo o caso mais
famoso a religido crista, onde Deus, Pai, Filho e Espirito Santo (entes), correspondem

ao ser (ontoldgico).
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Ao buscar o ente cujo ser deve ser examinado, 0 ente a partir do qual a
investigacdo do ser possa ser feita, Heidegger acolhe o dasein. Dasein € uma
expressao corriqueira da lingua alema, usada para indicar a existéncia de alguma
coisa, assim como a expressdo americana there be. O Dasein/ser-ai € apresentado
no paragrafo nove do tratado Ser e Tempo. Nos seminarios de Zollikon, reunides do
filosofo alemdo com médicos, organizadas pelo psiquiatra suico Merdard Boss,
Heidegger tanta traduzir as novidades de Ser e Tempo a compreensdo cientifico-
natural dos ouvintes. Na transcricdo dessas palestras podemos colher pistas para a
compreensao do dasein que complementam as indicacdes de 1926.

Com a palavra dasein, o pensador pretende elaborar a existéncia humana sem
carregar pra seus estudos as implicacdes essencialistas que palavras como homem,
individuo ou pessoa assumem historicamente. Contrapondo-se ao sujeito, que se
entende basicamente como fechamento, auto centramento e producéo de realidade
externa, o dasein é representado logo no primeiro Seminario como um semicirculo e
uma seta que aponta para seu centro. O que o desenho quer representar € que o ser
como o do humano nunca esta disposto como uma substancia, completo em si
mesmo. Ao contrario, o existir deste ser constitui-se de abertura para as
possibilidades. Assim, de forma alguma, sob nenhuma circunstancia, o dasein é
passivel de objetivacdo. Ao contrario do ego-cogito, que ndo se relaciona com o
mundo, sendo uma apreensao abstrata; o dasein é super concreto e apenas dispde
de um “eu” junto ao mundo. (Heidegger, 2009)

O modo ser do dasein é 0 nosso proprio ser. I1sso significa que, ao ser, tratamos
sempre daquilo que somos ontico-ontologicamente. Ou seja, aquilo mesmo que
somos esta aberto para nos porquanto existirmos. Existir é ter-que-ser. E ndo ser
definido essencialmente por nenhuma caracteristica que ndo a prépria necessidade
deste ente em ser si mesmo. Isso nos diferencia/ diferencia o ser-ai de todos os outros
entes mundanos. Os outros entes nao existem propriamente, apenas subsistem no
interior do mundo, uma vez que o ser dessas coisas permanece fechado, ndo cabendo
a elas interrogar ou alterar aquilo mesmo que séao.

O dasein, diferente dos outros entes, ndo se define quididativamente, ndo se
pode anunciar o que, que ele é. Pode-se apenas, sobre ele, acompanhar seu sendo,
seu modo de ser. Voltando para o desenho no primeiro seminario de Zollinkon (2009):
O dasein nao pode ser definido fora do tempo ou ter seu ser congelado, distanciado
dos vetores que o atravessam constituindo-o. O dasein é a cada vez, sempre em jogo

com as possibilidades. Ele é suas possibilidades, ndo as “tem”. As possibilidades do
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dasein ndo sao tendéncias inatas ou capacidades adquiridas. Na verdade, elas
ocorrem a partir de fora, do campo, do mundo, de cada situacao histérica de poder
relacionar-se e escolher, da relagdo que vem ao encontro...

Como feixe de possibilidades mundanas, o quem do dasein deve ser visto em
seu sendo-com-0-mundo, COMO ocupar-se com as coisas e cuidar de outros, como
sendo-com 0 que vem ao encontro, hunca como um sujeito a existir para si mesmo.
E, além disso, o dasein deve ser visto como estando na clareira, junto daquilo que
vem ao encontro, com o que ele pode encontrar-se. Em encontrar-se, o dasein nao se
encontra com ele mesmo neste “se”. A particula “se” nesta compreensao tem carater

puramente fenomenal.

Parece-me necessario, como indicacdo de nosso método totalmente
diferente, o nome ‘envolver-se especialmente em nossa relacdo com
0 que encontro’, em que ja nos encontramos sempre. Num certo
sentido, faz parte da fenomenologia o ato de vontade de néo se fechar
contra este envolver-se. (HEIDEGGER, 2009, pg 148).

Diferente do eu, que se demarca ativa e voluntariamente em relacdo a
experiéncia, o dasein € absorvido pelo jogo-de-ser, que ndo € um jogo subjetivo, mas
uma relacdo direta com o mundo. Estar imerso em uma arvore é deixar que 0s
elementos da arvore se presentifiquem em meu espaco de/a ser. E menos um fazer
de um sujeito e mais o corresponder as possibilidades estrangeiras. O ser-ai precede
a si mesmo por ser-em-junto-a, transcende-se em propésito do mundo. Ndo como
uma substancia que parte de si mesma em direcdo a outro polo, o préprio ser do
dasein encaminha-o na direcdo do outro: Ele € o seu ai, a clareira que possibilita, o
lugar de tudo que vem ao encontro.

A radical imbricacdo ser e mundo constitutiva do dasein demanda que ele seja
interpretado como ser-no-mundo-com-os-outros. Os hifens interligando ser, mundo,
com e outros sinalizam a univocidade desses elementos na abertura existencial do
dasein. Diferente do sujeito, o dasein ndo tem uma vivéncia para si mesmo, nem a
possibilidade de constituir sozinho um mundo préprio, nem autonomia do contexto.
Ele é seu contexto. O desenvolvimento dos trés momentos do dasein — ser, no e
mundo com o0s outros — conduzem a compreensao do ser-ai como cuidado
(Heidegger, 2012).

A promiscuidade experimentada na clinica psi — e no cotidiano - entre eu e
outro s6 muito forcosamente pode ser compreendida a partir do modelo subjetivo.

Para isso é sempre necessario lancar mao de conceitos metafisicos que deem conta
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de forcar a comunh&o aquilo que foi concebido inicialmente como auto fundante.
“Projecao”, “influéncia”, “neurénios-espelho” visam dar conta da constante confuséo
eu-outro que experimentamos. A demanda por construgcdo e atualizagcdo constante
desses conceitos denuncia uma incoeréncia entre o que efetivamente sentimos e o
tecido de tradicdo que dispendemos para nomear nossas experiéncias. Porque o
“‘encontro com o outro”, no sentido grande da expresséo, néo pode ser comportado
na solipsista l6gica do sujeito.

O espanto causado pela loucura compartilhada nasce do abalo as estruturas
da compreensdo subjetiva que a experiéncia clinica comunica. Afirmar achados
clinicos como é esse é colocar em duavida o préprio arcabougo que possibilitou o
encontro. Em suas raizes, a palavra encontro remete a justaposi¢cao de contrarios, um
encontro de verdade desnuda os limites daquele que encontra, provocando
autossuperacdo e movimento. O sujeito estagnado na afirmacédo de sua propria
identidade € inalcangavel a disforia do encontro. Acolhendo o encontro com a loucura
a dois, o trabalho assume suspender a intuicdo central de subjetividade, fundante da
tradicdo moderna ocidental. E em busca de um novo modo de ser, suscitado pelo
encontro, escolhnemos exercitar uma nova forma de entender ndo subjetivista — e
portanto marginal.

Heidegger se tornou um dos pensadores mais provocantes do século vinte ao
criticar o sujeito e sustentar suas pesquisas a partir de uma nova ideia de homem, que
se funda na abertura radical ao mundo, aos outros e ao tempo. Acompanhemos a
interpretacdo do pensador do dasein, que em Ser e tempo desdobra o ser-ai em ser-
ai-no-mundo-com-0s-outros e posteriormente em cuidado, em busca de pistas clinicas

para a compreensao do fenbmeno investigado.

30



4. O DA DO DASEIN?

“Onde vocé se encontra surge um lugar.” (Rilke)

Ao nomear a existéncia como atributo exclusivo do dasein, Heidegger esta
protegendo o especifico ter-de-ser que nos diferencia dos animais e utensilios
domésticos. Apenas existe aquele que, por caréncia de positividade essencial,
mantém em aberto o jogo com o seu préprio ser. Os entes ndo dotados de dasein
apenas subsistem, ou seja, tem uma esséncia permanente, um substrato fechado ao
tempo, uma quididade — algo que se pode dizer que o ente &, independente da relacao.

Heidegger diz que o dasein é mais do que um animal racional — porque ele tem
a relacdo com o ser, o que distingue os humanos e animais aquém da capacidade
cognitiva. E menos do que o historico sujeito — porque o dasein ndo tem uma esséncia
ou substancia (Bicca, 1999). Acompanhando a intuicdo heideggeriana de que o
existente tende a compreender-se a partir daquilo que ele ndo é, o sujeito —
interpretacdo moderna da existéncia humana — parece se enquadrar melhor entre os
entes naturais.

O sujeito subsiste, independente das relagcbes espaciais e implicacfes
temporais, mantém disponivel para si aquilo que ele ja é: cada pensamento, cada
consciéncia de objeto € antes consciéncia subjetiva. Sendo de antemé&o, a priori,
encontravel em si mesmo, o sujeito nao participa faticamente da aposta implicada no
existir. O prefixo ex da ex-isténcia direciona para fora o ser do dasein, ex-pondo-o.
Existindo ele € seu ex-ser e seu a-ser, ele é fora de si. Diferente do sujeito, o dasein
nao tem de vir — paixao estrangeira que sobre ele influi, modificando sua rota inicial.
O dasein tem dever, dever de advir, vir-a-ser junto ao mundo: Em sua radical auséncia
de positividade, o dasein precisa tornar seu aquilo que o circunda, afirmar a si mesmo
a partir daquilo que ele ndo é (NANCY, 2017).

Radicalmente destituido de substrato, o ser-ai constitui-se da apreensao de
possibilidades. Mas as possibilidades aqui ndo sdo como propriedades inerentes,
vocacdes ou tendéncias de um sujeito pré-constituido. As possibilidades nas quais a
existéncia humana se conjuga sdo completamente mundanas, histérica e

espacialmente situadas. O sujeito transcende a experiéncia, atravessando o tempo e

! Tradicionalmente, traduz-se dasein em portugués por ser-ai, presenca ou entdo mantem-se a palavra
em alemao, em italico, grafando a com D maidsculo. Neste trabalho, escolhnemos simplificar usando
simplesmente dasein — com d minusculo e sem itélico, além da traducéo ser-ai.
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imprimindo seu ingenium em tudo que é/faz. Por seu lado, a transcendéncia possivel
do dasein as experiéncias significa manutencao da abertura para o novo, para o outro.
Nenhuma experiéncia localiza definitivamente o ser-ai, além da permanente primazia
do espaco de encontro. O dasein subverte a si mesmo, em virtude daquilo ou daquele
gue Ihe vem ao encontro (Heidegger, 2009).

Dasein = ser absorvido por aquilo com que me relaciono, ser absorvido em
relacdo ao que esta presente, ser absorvido naquilo que me diz respeito no momento.
Um dedicar-se aquilo que me diz respeito. (HEIDEGGER, 2009, pg. 201)

Dasein € uma palavra corriqueira na lingua alema, usada para atestar a
existéncia de algo. Porém, Heidegger consegue destacar uma nova significacdo no
termo ao enfatizar sua composicéo, da-sein. Na lingua, “Da” € um prefixo de locagéo,
designa um lugar no espaco, uma regiao determinada. Em heidegger, da nédo nomeia
um espaco especifico, mas a condi¢do prévia para que um lugar especifico se dé a
experiéncia. Esse lugar, ou pré-lugar, € uma caracteristica exclusivamente humana,
um espaco de habitacdo onde os utensilios e outros dasein vem ao encontro. Uma
abertura.

A abertura humana ndo é como uma sala vazia simplesmente presente onde
alguma coisa pode entrar. A abertura do dasein € uma gratuidade para a presenca,
para a percepcao, para a interpelacdo do presente (Heidegger, 2009). Esse estar
aberto para a solicitacdo do que me aparece € algo proprio do ser-ai. Uma arvore ou
uma mesa se relacionam com a luz, mas ndo no sentido de serem tocadas,
interpeladas ou transformadas por ela. Para nos, a luz nunca é meramente um dado,
ela nos chega ja como parte/aspecto da abertura, € luz forte demais ou fraca demais
para esta ou aquela ocupacado especifica. Na abertura do dasein a falta ou excesso
de iluminacéo ndo sao apenas variaveis, mas fenébmenos distintos. Porque a luz ndo
€ um mero objeto, mas um aspecto constitutivo da experiéncia de abertura e, por fim,
da propria existéncia enquanto ser-aberto.

Sem notar esse aspecto axial da abertura como indefini¢cdo, os existencialistas
franceses traduziram dasein por ser-ai, retornando o significando da expressao a seu
uso linguistico. Ao contrario, Da ndo é um lugar onde se encontra o ente, mas a
abertura na qual o ente pode estar presente para o homem - inclusive ele para si
mesmo. Por isso a traducdo recomendada por Heidegger seria ser-o-ai (Heidegger,
2009). Ai é a abertura que articula dasein e mundo, ha no ai um aqui e um |la: o eu-

aqui é entendido a partir de um utilizavel-l4. O dasein entende seu aqui a partir do 13,
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do mundo ambiente. O dasein nunca & apenas, mas |4 — onde se projeta- e, a partir
desse |a ele reconstroi o seu aqui (Heidegger, 2012).

Em 12 de margo de 1965, o filosofo alem&o orienta seus ouvintes a uma viagem
mental pela Estagdo central de Zurique. Ao visualizarem a estacdo, os estudantes
estao simultaneamente na casa de Boss, onde acontece a palestra e na estacao. Com
esse exercicio, o palestrante pretende mostrar que nosso estar aqui cotidiano, junto
as coisas, € ja um estar 14, mesmo junto a coisas distantes e ndo corporalmente
presentes. Porque a espacialidade do dasein difere do espaco da fisica. Enquanto a
fisica entende aproximacdo como diminuicdo mensuravel da distancia entre dois
pontos, o dasein por sua abertura € desafastamento e geracdo de proximidade
(Heidegger, 2012). Estar presente a aula € ja estar além, dentro do contetdo a ser
compartilhado. Novamente, nosso modo de estar presentes é presentificar aquilo que
nao somos nos (Heidegger, 2009).

Opondo-se frontalmente ao sujeito, entendido de saida como ser confinado, o
dasein € puro descerramento. Espaco que € simultaneamente aberto pela auséncia
de uma determinacéo-de-ser e pela espacialidade inerente a experiéncia do dasein.
Tendo a propria tarefa de existir como esséncia, calcado na auséncia de contetudo
inerente a ser, cabe ao dasein ser aquilo que ele néo é ou fazer-se aquilo que se lhe
solicita a sua abertura.

Segundo Freud, a psicanalise infringiu a humanidade sua terceira ferida
narcisica: Depois da teoria heliocéntrica, que nos tira do centro do universo e da teoria
da evolucéo que nos tira o parentesco divino, o inconsciente freudiano tira do homem
inclusive o dominio sobre si préprio: “O eu ndo € senhor em seu proprio lar” (Freud
apud Loffredo, 2006). Assim sendo, podemos entender que Heidegger vai ainda mais
longe, dizendo que o “eu” sequer tem um lar para chamar de seu. Nessa experiéncia
ndémade de ser dejetado, é ter no ter que ser seu ai — sua abertura, seu espaco - que

reside a humanidade do homem (Heidegger, 2009): O dasein habita o seu fora.

4.1 ABERTURA - COMPREENSAO, DISPOSICAO E DISCURSO

A abertura, o da do dasein, se articula existencialmente em disposicao,
compreensao e discurso. Disposi¢ao ou encontrar-se nomeia o cotidiano ser em um
ou outro estado de humor do ser-ai, ela diz como alguém estd e como vai. As

mudancgas bruscas de humor ou a manutencdo de uma serenidade manifestam a
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relacdo-de-ser do dasein. Os estados de humor n&o s&o aspectos internos do sujeito
psicolégico. Ao contrério, eles nos envolvem, sobrepondo-se a nds e as coisas ao
mesmo tempo. Enfatizando o aspecto ndo subjetivo do befindlichkeit, Luiz Bicca
(1999) lembra que épocas e sociedades tém também seus modos de se encontrar.

N&o é porque eles estdo sempre mudando, ou porque o homem cotidiano
experimente esses estados na esquivanca que eles nao sejam importantes. O estado
de animo leva o ser a seu ai. Cotidianamente os animos se déao a abertura no modo
da esquivanca, caracteristica do decaimento do dasein em relacdo ao ser e da fuga
de si mesmo. No estado de humor, o dasein € o ai, ele se entrega a sua factualidade.
Dejectado, tanto o humor quanto o ser do dasein se abrem efetivamente apenas no
presente, sem que se saiba de onde veio e para onde vai. Ao mesmo tempo que o
animo abre o dasein de modo originario, ele acaba fechando-o também, mais do que
um mero nao perceber (Heidegger, 2012)2.

Elemento da abertura, o animo articula, na ex-isténcia, o ser do dasein ao
mundo em que/que ele é. O ontologico encontrar-se possibilita as afetacbes e
sentimentos. Esses afetos, por sua vez, desvelam o mundo. Tomado pelas paixdes,
0 dasein vive imerso no mundo e esquece de si mesmo.

Compreender, verstehen, comporta a radical stehen, que quer dizer ficar em
pé. (similar, na lingua inglesa a understand, stand). A énfase nessa particula coaduna-
se a ideia que Heidegger tem de compreenséo. Para ele, compreender ndo € sinbnimo
de entender (tematicamente, cognitivamente) um assunto. Para que se entenda o
assunto, antes € preciso compreendé-lo. A compreensao esta mais préxima do know
how do que de um conhecimento teorizavel (Inwood, 2002). Ela implica um ponto de
vista, uma forma de ver — entendendo ver ndo como atributo fisiol6égico, mas como
acessar o ente.

Compreender e encontrar-se sdo coemergentes. O que se compreende € a
abertura do encontrar-se. Contudo, enquanto os humores tornam evidente o
decaimento e a facticidade do homem — o0 que ele ja é-, a compreenséo esté ligada
ao poder-ser. O dasein compreende-se ao projetar-se nas possibilidades mundanas.
O compreender é a estrutura existencial que articula o ser-ai a seu poder-ser-mais-
proprio. (Heidegger, 2012)3

A compreensao abre a totalidade do ser-no-mundo. Ao projetar-se, o dasein

tem um em-vista-de-que, unido com o ser-projetado articulados em uma

2Cf.. 829
3Cf.. 8§31
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significatividade mundana. O que se revela a compreensdo é o proprio ser. Desse
modo, pode-se dizer que o ser depende da compreensdo, mas nao € a compreensao
que “cria” o ser. (Inwood, 2002)

Discurso e compreensdo sdo coemergentes. A compreensao € articulada no
discurso. O discurso diz a compreenséo do sentido das coisas, 0 que as coisas sao.
Fundamento ontolégico da linguagem, a linguagem manifesta o discurso no mundo.
As palavras, que constituem a linguagem, séo entes do mesmo tipo dos utensilios.

Comunicar-se € articular a convivéncia dos que compartilham um mesmo
mundo, uma mesma compreensdo (do mundo). Nao existe um material a ser
comunicado como objeto a ser transportado de um polo subjetivo a outro. S6 podemos
comun-icar algo comum. Expressamos ndo aquilo que nos € subjetivamente interior,

mas o fenoménico ser ex-posto (entregue a um encontrar-se) (Oliveira).

4.2 O MUNDO, SER-COM E A-GENTE

Heidegger vé uma ligacdo direta entre Descartes e a exploracéo
contemporanea da natureza. Para ele, esses dois pontos estdo imbricados no
surgimento do sujeito. E transformado em sujeito que o homem objetiva a physis em
natureza. A separacdo sujeito-objeto vai além dos discursos de método,
concretizando-se na esséncia do espirito moderno, como apontado pelo pensador
alemao na conferéncia sobre A Questdo da Técnica. O sujeito moderno parte de seu
desenraizamento epistemolégico do mundo para se autonomizar dele. Esta
desimplicacdo possibilita o arrazoamento do mundo a mera possibilidade de utilizacao
das coisas. O mundo transformado em objeto de uso demanda o sujeito enquanto
aquele que o explore e domine. O pensar meditante e contemplativo cede a
calculabilidade, a possibilidade de equacionar a natureza e mecanizar a vida,
nivelando as diferencas e as importancias: o mundo é reduzido a fundo de reserva.

Na contramdo, 0 ser-no-mundo-com-os-outros € indivisivel de seu fora, o
mundo néo lhe esta dado, disposto e indiferente, mas em jogo, desvelando-se a sua
abertura compreensiva, transformando-se conforme o dasein também se transforma.
Mundo aqui ndo se confunde com a ideia moderna de espac¢o objetivado. De forma
alguma o mundo, fenomenologicamente investigado, pode ser reduzido a ideia de
espaco, ainda que o espaco também faca parte do mundo. O ser-no-mundo-com-0s-

outros, como os hifens enfatizam, nomeia a conexao direta e necessaria daquilo que
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foi polarizado pela compreensao subjetiva. Como em nossa experiéncia cotidiana, a
mera apreensao de qualquer um desses momentos isolados — ser, mundo, outros - ja
€ uma abstracdo que serve apenas didaticamente, como modelo reduzido da
realidade.

Concretamente, lidamos com o espaco através de utensilios. Esses utensilios
aparecem para nds por sua manualidade, sua aptiddo para o manuseio. E a
manualidade que descobre o lugar certo de cada utensilio, mas esse lugar ndo é a
distancia mensuravel da fisica. Na espacialidade existencial do dasein, é a ocupacéao
gue orienta a localizagdo dos entes intramundanos. Estas ferramentas se situam em
relacdo umas as outras, constituindo uma conjuntura de lugares utensiliares. Por
exemplo, se precisamos de um garfo sabemos que ele se localiza entre os objetos de
cozinha, mais precisamente entre os talheres. Nessa rede de significados de
ocupacao, os utensilios ttm um onde e um para onde, um lugar e uma finalidade.
(Heidegger, 2012)*

Nessa soma de lugares, utensilios e teias encadeadas por seus usos 0 espaco
se da. O proprio homem ganha lugar nessa trama ao se ocupar. “Rede”, a palavra
alema, se traduz em portugués por “falar’. Entendendo essas redes significativas dos
utensilios como uma articulacdo, entendendo a articulacdo/rede como discurso
podemos ver que o0 proprio espaco do mundo é espaco discursivo. O mundo € a
totalidade das significacdes, horizonte significativo do qual o dasein nunca esta
descolado. Nesse todo de relacdes executamos uma serie de praticas intrinsecamente
articuladas aquilo que somos. Mundo é a um s6 tempo parte constituinte do dasein e
elemento publico, compartilhado por todos os entes que possuem 0 mesmo modo de

ser do dasein (Oliveira, 2008).

7

O mundo, na verdade, ndo é para Heidegger o conjunto dos
existentes, mas o horizonte a partir do qual os existentes podem ser
compreendidos como o que sao; é entdo um momento constitutivo do
préprio Dasein e ndo um meio no qual ele seria inserido, e eis 0 que
explica que ser “ai” do Dasein e o ser “ai” do mundo estejam inseridos
Nno mesmo contexto e constituam uma sé coisa. (DASTUR, 2002, pg.
63)

Mundo é co originariamente publico e pessoal porque o dasein tem como
coesséncia o ser-com. O ser-com ndo é um atributo que o dasein recebe quando em

companhia de outros, ndo trata de uma contingéncia, mas da propria estrutura

4Cf.. 815
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existencial do ser-ai, algo inerente a ele. Inclusive, € justamente quando falta a
presenca do outro que o ser-com se torna patente. A solidao e a saudade ja reafirmam
0 ser-junto — como manutencao da presenca do outro, mesmo em sua auséncia
concreta. Assim como ser-ai ndo € ser uma coisa em um espaco dado, ser-no-mundo-
uns-com-0s-outros nao se refere a uma relacdo tematizada de entes que se situam
em um mesmo lugar fisico, como uma reunido de sujeitos. Ao contrario, 0 ser-com
prefigura cada encontro do dasein-com, tudo que o homem toca remete ao outro. Até
mesmo as palavras que ele usa pra se definir intima e singularmente vem do passado,
dos outros, e significam coisas especificas em cada grupo social e contexto histérico
situado. Como coisas do mundo, as palavras sdo publicas, regionais e temporais,
implicadas nas redes de significancias que constituem mundo (Oliveira, 2008).

Em Ser e Tempo vimos que o ter-de-ser do dasein se traduz em formas,
maneiras e possibilidades. Partindo de uma fenomenologia do cotidiano, o pensador
se interessa pelos modos em que o ser-ai se apresenta cotidianamente, na maioria
das vezes. No dia a dia, diz Heidegger, nos conformamos a um mundo-horizonte
pragmatico, onde nos identificamos plenamente com nossas ocupacdes e a utilidade
dos utensilios (Heidegger, 2012)°.

Cada elemento do mundo carrega consigo a totalidade significativa sobre a qual
se sustenta. Essa rede nao liga apenas utensilios, mas torna encontravel o préprio
dasein e os outros, para quem os utilizaveis foram feitos. No modo-de-ser desses
utensilios, nas relacdes que as formam, reside a remissdo a possiveis usuarios,
Corpos para os quais os objetos foram construidos sob medida. O material de que séo
feitos nos encaminham ligacbes comerciais com o produtor, o transportador, o
fabricante e o vendedor. O utensilio tem em sua concretude o cruzamento de ligacdes
gue conectam um fabricante, um vendedor, um transportador, e um consumidor.
Ocupando-nos com as coisas, ja hos pré-ocupamos com 0s outros. (Tonin,2015)

O mundo circundante como lugar de ocupacao e repleto de entes, oferece o
contexto em que o outro se faz presente — seja em presenca fisica ou por remissao
de utilizaveis. E nesse horizonte significativo compartilhado que os utensilios, os
subsistentes e outros dasein nos encontram, reunidos em nossa abertura original ao
mundo — nossa existéncia. “O dasein encontra de imediato a “si mesmo” no que faz,

naquilo que necessita, no que espera e evita” (Martin Heidegger, 2012, p. 345)

>Cfg§15
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O encontro com outro € mediado pela significatividade, construgéo coletiva de
sentido ja dada, a partir da qual nos localizamos. Mundo e significado séo imbricados
de tal forma que nunca vemos utensilios como meros objetos, desprovidos de sua
manualidade e utilidade, assim como os atos dos outros nunca sdo completamente
espontaneos, ja que nos aparecem em sua significatividade (Heidegger, 2012)8. Eu
compartilho o mundo com o outro enquanto comungamos a mesma significatividade,
isso quer dizer: A comunicac¢ao so6 é possivel porque comunicamos um mundo comum
(Oliveira, 2008).

O outro nunca aparece como uma diferenca numérica, de pronto subsistente.
Ao contrario, o outro, tendo 0 modo de ser que eu mesmo tenho e compartilhando das
significagfes que também constituem meu ser-no-mundo-com-0s-outros, € também
onde eu estou. O encontro com 0 outro ndo é uma espécie de reflexdo a partir de si
mesmo, o0 outro me aparece na lida cotidiana dos utensilios. Ortega (apud Bicca, 1999)
lembra que em nossa experiéncia 0s outros aparecem primeiro. Antes de saber quem
eu sou, antes de atentar a minha prépria presenca, eu me diferencio de cada um
daqueles que ndo ou eu. A primeira pessoa gramatical € a Ultima pessoa na
experiéncia.

A experiéncia de sujeito do dasein deriva de sua ocupacéo existenciaria: Na
ocupacdo, se € aquilo que se faz, um sujeito para um verbo. Na lida, na absor¢éo
cotidiana de uns-com-outros, assim como eu, 0S outros aparecem a maior parte do
tempo desprovidos de singularidade. “Os outros” ndo é determinado e pode ser
representado por qualquer um. Eu mesmo sou 0s outros, na maior parte do tempo,
consolidando por minha parte o dominio do impessoal. Na ordem pragmatica das
ocupacOes, as personificacdes e identidades cedem lugar a impessoalidade do
trabalho, o dasein é tomado por seu mundo (Heidegger, 2012)".

Mediada e nivelada, a experiéncia do mundo € reduzida pelo impessoal, tanto
guanto for necessario para se tornar comunicavel e acessivel a qualquer um. No
impessoal, o dasein cotidiano esta sujeitado ao outro — “ele nao é si-mesmo, 0s outros
Ihe retiram o ser” (p 363 ST). A-gente, outra traducdo para o impessoal,
desresponsabiliza um pouco o dasein de sua existéncia, da-lhe um descanso de ser,
diminui seu fardo. Dispersos entre 0s outros, nao precisamos pensar ou experimentar,
as decisoes ja foram tomadas e as avaliacGes niveladas e podemos assumi-las como

verdade, sem angustia ou culpa.

6 Cf.. §18
7 Cf.: § 27
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Gozamos e nos satisfazemos como a-gente goza; lemos, vemos e
julgamos sobre literatura e arte como a-gente vé e julga; mas nos
afastamos também da “grande massa” como a-gente se afasta.
Achamos “escandaloso” o que a-gente acha escandaloso. A-gente
gue ndo é ninguém determinado e que todos sdo, ndao como uma
soma, porém, prescreve o modo-de-ser da cotidianidade. (Heidegger,
2012. p, 365).

A-gente é responsavel por estabilizar o mundo, livrando-nos da necessidade
de repensar cada elemento do cotidiano a cada vez. Esse cotidiano “ser o que os
outros sdo” tem uma importéncia central em nossas vidas e na obra heideggeriana. A
desresponsabilizacdo € componente positivo de ser-no-mundo-com-o0s-outros. A
impessoalidade ndo é uma critica a fragilidade da personalidade do individuo em
grupo, mas um existencial, um traco ontolégico fundamental na existéncia humana.
Inclusive, € apenas de dentro d’a-gente que um modo de ser mais proprio pode
despontar (Heidegger, 2012)8.

Segundo Heidegger é preciso entender que esse decaimento de mim-mesmo
n’a-gente ndo representa uma falta a ser superada. Pelo contrario, Heidegger afirma
gue 0 nosso ser enquanto impessoal € um ens realissimum. O “ente mais real de
todos” € um conceito medieval para representar Deus. Este conceito reflete a crenca
de que a realidade, como os valores, se apresenta em graus de perfeicdo. Se todos
0s entes criados compartilham um pouco de falta, de nédo-ser, entdo deve haver uma
unidade muito real, um ente superior, em grau maximo, a existir como baliza para os
outros entes. Ao situar no impessoal o ens realissimum de sua analitica, o filosofo
guer dizer que nossa relacdo com o ser que nés mesmo somos € completamente
dominada por essa estrutura coletivizante.

A centralidade na obra heideggeriana desta dindmica, onde o meu ser proprio
e o0 do outro sdo nivelados, ratifica que o autor ndo esta tecendo uma critica a
sociedade moderna massificada. Descrevendo o estado basal das relacfes dos ser-
ai-com, é nessa mediania que os significados e interpretacbes do mundo podem se
estabilizam, diz o filésofo. O dasein se identifica com a-gente porque ela delineou
previamente a interpretacdo mundana por ele praticada. As palavras sdo coisas
publicas e a Unica forma de comunicar uma compreensao € lancando mao dessas
coisas. O impessoal é o dono de todos os argumentos com que se poderia enfrenta-

lo, afastar-se dos outros € ja ser 0s outros. Esse funcionamento descreve ndo apenas

8 Cf.: § 27
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os contemporéneos de Heidegger no meio do século passado e a sociedade ultra
globalizada dos dias atuais, mas também o funcionamento de tribos isoladas e “povos
primitivos”. Sem a gestagao coletiva da mediana significatividade pelo ser-com nédo ha
histéria nem sentido da existéncia a ser compreendido.

O dasein se caracteriza por sua nulidade ontoldgica, ou seja, por ter-de-ser, por
decidir-ser. Se o ser-com é coessencial ao dasein, como diz o pensador alemao, o
ser-com contribui, encaminha e sustenta a indefinicdo e decorrente busca pelo modo
de ser-mais-proprio do ser-ai. O mundo € pessoal e publico, assim como o dasein que
tem em seu ser-junto o caminho para ser ele mesmo. (NANCY, 2017) Ser-si-mesmo
nao repousa em excecdo ou assepsia do decaimento mundano, sua busca reside
antes de uma alteracao existencial, uma alteracdo no modo de estar. Nao se desligar
da impessoalidade, mas habita-la de uma forma especial. “Onde porém esta o perigo,
la também cresce o que salva” (Holderlin apud LB) diz Heidegger se referindo ao
dominio da técnica, mas a mesma dindmica pode ser intuida aqui. Apenas no
impessoal que alguma propriedade pode advir.

Nos comentarios sobre gesto e empatia dos Seminarios de Zollinkon (2009),
Heidegger demonstra como a interpretacéo da experiéncia humana a partir do ser-ai
acontece: “Gesto”, gebarde em alemao, provém etimologicamente de “portar” (baren).
Em portugués percebemos essa passagem na utilizacdo do termo gesto com sentido
de gestacao — carregar um filho no ventre. Cada movimento do corpo humano toma
lugar em uma rede de significados, atuando comportamentos desse ou daquele tipo.
Como parte da linguagem, os comportamentos corporais mostram, apontam e
comunicam. Todo movimento € gesto em um mundo construido pela significatividade.
Diferente do comportamento subjetivo, que é mera expressao de uma vontade interior,
0 comportamento do dasein mostra como ele se relaciona com seu proprio existir.

Chamando atencao para o gesto de enrubescimento, o filésofo lembra que
além de informar um estado de animo, o gesto sempre implica em uma relagdo com
0S outros - quem enrubesce nunca o faz por si mesmo. Seja pelo calor, por vergonha,
raiva ou bebida alcodlica, a vermelhiddo facial, incentivada fisiologicamente pelo
aumento de circulacdo sanguinea periférica na regido do rosto, nunca emerge

”

“‘espontaneamente” “de dentro”. Ha uma situagao social, uma relagédo com o tempo e
o0s entes intramundanos em um espaco, que fomenta o comportamento observado. E
em contiguidade a esses encontros que o gesto toma corpo. Como uma gestante, que
carrega em si algo que ndo é completamente ela mesma, mas o resultado de uma

interacao na abertura, no espaco de transicdo entre o eu e o outro (Heidegger, 2009).
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Radicalmente, se relevamos a causalidade subjetiva onde um sujeito provoca
outro, mudamos a forma de compreender a relagdo. Costuma-se definir uma relagéo
por uma dindmica eu-tu, mas essa precedéncia do eu ja est4 aderida a compreensao
causalista, onde o eu jaz aprioristicamente isolado. Na realidade, em cada relacao ha
apenas um tu-tu, no sentido de que ndo é uma perspectiva individualizada e
transcendente ao encontro que se experimenta, mas uma mutualidade relacional que
sobre determina os eus envolvidos. (Heidegger, 2009)

A psicologia moderna sustenta o conceito de empatia calcada na causalidade
e na primazia do sujeito. Resumidamente, empatia € a projecdo de um sujeito dentro
de outro. Dentro dessa compreensao, pontes metafisicas conectando polos subjetivos
distantes precisam ser edificadas, dando conta da experiéncia de afinagcdo entre
varios eus existentes por eles mesmos. E mesmo essa compreensao mecéanica se
baseia em alguma humanidade compartilhada, em um ser-com, atenta o filosofo. Se
assim nao o fosse néo faria sentido construir a ponte. Se o sujeito cartesiano fosse
rigorosamente experimentado, todas as “proje¢des” e “influéncias” seriam caminhos
subjetivos para o nada ou para si mesmo (Heidegger, 2009).

Heidegger supera o sujeito introduzindo a relacdo eu-outro na estrutura
ontologica de qualquer comportamento intencional. O mundo €& horizonte
compartilhado de sentido comum. Dentro do mundo todo movimento € gesto, porque
cada movimento comunica as estruturas de sentido que motivam o ato. Essa
motivacdo ndo € interna, mas publica e impessoal a ponto de, radicalmente, ndo se
precisar perguntar pelo quem, pelo portador de um comportamento (Heidegger, 2009):
O comportamento porta-se por si s6 e refere sempre o compartilhamento do mundo,

onde o0 meu ser e 0 do outro se misturam.

4.3 VERDADE, OUTRO, PATOLOGIA

O disturbio patognomonico, o fenébmeno central implicado na loucura grupal é
o compartilhamento de ideias delirantes por diferentes membros. Se consultamos o
dicionario, ele nos informa que “delirio” € um termo psicolégico para descrever um
estado psicolégico alterado que inclui alucinacdes, desorientagéo, confuséo etc. Outra
definicdo, também referida a psicologia, diz que o delirio € um estado de ma
interpretacéo insistente da realidade. O acometido n&o desiste das suas ideias

incorretas, mesmo que se lhe apresentem provas contrarias a sua percepcao. (Dicio,
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2020). Ou seja, a definicdo de delirio inclui a ideia de uma interpretacéo verdadeira da
realidade, onde as pessoas nao delirantes circulam. Mas verdade, tomada pela
tradicdo metafisica-subijetivista significa fidedignidade entre o que € representado e o
‘dado objetivo” (Heidegger, 2009). Se partimos de uma nogdo de mundo nao
objetivado por um sujeito, devemos pensar também a questédo da verdade por outros
caminhos. E talvez, nesses novos caminhos, possamos vislumbrar novas
possibilidades de compreensao do delirio.

Verdade para Heidegger é desvelamento. O homem néo esta decaido no
mundo como um objeto perdido, ele é o proprio abandono errante no aberto, na
clareira, no mundo. Desvelar é essencial ao dasein e todo vir as claras do mundo
depende dele. O homem lida com sua errancia conjugando sua tarefa de ser as
manifestagdes que se Ihe desvelam. Nem todo descobrimento leva a verdade, ainda
assim, em Ser e Tempo o dasein € a Unica fonte onde se pode acessa-la. Mesmo que
em um relacdo apenas pré-ontoldgica, ndo tematizada com o ser e 0 mundo, o ser-ai
ja esta sempre descoberto; é ele quem abre o mundo, diferindo dos entes
intramundanos que estdo encobertos ou descobertos. O dasein é como uma chama
ou luz, algo que, estando entre outros, ilumina a si mesmo e aos outros — além de
uma regiao nao ontica, um espaco de relacdo com o ser que o acompanha (Inwood,
2012)

Contudo a verdade ndo é uma producdo humana, mas uma manifestacao do
ser. Se o0 dasein é a lampada, o ser é a eletricidade. Ser € simultaneamente des-
velamento e re-velamento, ilumina e obscurece dinamicamente a si mesmo e aos
entes de forma que a totalidade permaneca um continuo mistério. Como preservador
da verdade do ser, 0 homem néo suportaria viver imerso na totalidade do saber nem
na do néo saber. Por isso a verdade dispde-se no caminho, confundindo-se com o
préprio sentido da existéncia.

‘O Dasein é ‘na verdade'. Essa enunciagcdo tem sentido ontolégico. Nao
significa que o Dasein, onticamente, esteja sempre ou cada vez inserido ‘em toda
verdade’, mas que a abertura de seu ser mais-proprio pertence a sua constituicdo
existenciaria” (Heidegger, 2012, p. 611)

Lidar como o homem psicologicamente ou fisiologicamente € como investigar
as caracteristicas materiais e mecéanicas de uma lampada a fim de se explicar a luz.
Enquanto desvela as verdades do mundo e do ser, o dasein acaba por desvelar a si
mesmo. Esse retorno sobre si mesmo ndo deve ser confundido com a consciéncia de

um sujeito uma vez que o dasein nao pode, como o sujeito, substancializar-se. O que
42



se desvela na tematizacédo do “dasein-em-si-mesmo” sdo as tramas mundanas que o
constituem. Qualquer realidade interior, apartada da experiéncia, jA implicaria ao
retorno da verdade como questédo de adequagéo (Inwood, 2002).

E traco ontologico da verdade que ela nunca se mostre cabalmente. O préprio
fato de a palavra grega para verdade ser uma negativa (ndo-velamento) ja sugere a
anormalidade da verdade. Aletheia ou desvelamento carregam consigo a intuicdo
dindmica do aparecimento. Aquilo que se des-vela é re-velado, para que algo seja
visto € preciso que outras coisas sejam obscurecidas. A verdade focaliza sempre
apenas “‘um dos lados da moeda”, € sempre em perspectiva. O descerramento do
dasein acontece a partir de seu ser-com. Isso quer dizer que, onticamente, a revelacéo
se da a partir das possibilidades de compreensdo comunitarias. Ser-com €
compartilhar no discurso a compreenséo do sentido, a verdade. Assim como 0s outros
retiram o ser do dasein, todo descobrimento € mediado pela linguagem, toda novidade
€ balizada pelo impessoal, toda intuicéo é nivelada pel’a-gente (Oliveira, 2010)

A verdade € histdrica, blocos de compreensao sobre o mundo séo sustentados
por grandes periodos epocais. Para Heidegger, a relacdo com a ndo-verdade é muito
mais primitiva e cotidiana, inclusive é da imprecisdo que surge a verdade. Além de
ocultada pelo préprio ser e filtrada pelo impessoal, a verdade se torna ainda mais
arisca pela propria constituicdo ontolégica decadente que assinala o dasein. O homem
esta imerso na ndo verdade, em débito com o ser, sendo errancia.

Heidegger compreende a doenca a partir da restricdo de liberdade nela
implicada. Para entender melhor os fenbmenos de adoecimento ele lanca mao da
ideia de privacao. Privacdo € um tipo de negacao que nao exclui o que é negado, mas
conserva-o, exatamente em sua falta. A doenca ndo nega a saude, no sentido de que
a saude deixa de existir, mas se estrutura em relacdo a saude como uma falta de
saude. Assim como aquele que esta sé continua sendo essencialmente ser-com: a
solidao reafirma o ser-com como forma privativa (Heidegger, 2009).

Entdo a aproximacao fenomenoldgica dos disturbios mentais ndo interessa
apenas 0s sintomas positivos da patologia, como na psiquiatria tradicional, mas as
restricbes, a falta de liberdade, o engessamento comportamental operado pela
doenca. Uma pessoa nao € doente porque ouve vozes, mas se as vozes a impedem
de ter uma vida mais livre esse déficit marca o fendmeno de ouvir vozes como uma
patologia.

Situando o problema da salude no campo da liberdade, Heidegger facilita que

pensemos simultaneamente a saude de um individuo ou de um grupo, des
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subjetivando a questdo. Ao mesmo tempo, como entes dejectados que somos,
decaidos em relacdo ao ser, factualmente sempre temos alguma restricdo de
liberdade em nossa existéncia: A-gente retira o ser do dasein, fazendo que ele possa
encontrar como verdade apenas aquilo que € nivelado e acessivel por todos. Esse é
um mecanismo ontoldgico que por si s6 ndo € patologico. Onticamente, contudo, essa
relacdo (perda de “si mesmo” para a-gente) pode ser mais ou menos libertadora, mais

ou menos adoecedora.

4.4 IDENTIDADE E SI-MESMO

A intuicdo de identidade é fundamental a metafisica moderna, inclusive
subjetividade e identidade sdo comumente associadas. Na conferéncia “O Principio
da identidade” (Heidegger, 1973), medita-se sobre essa ideia central a modernidade
e a ciéncia. Demorando-se na formula da identidade, A = A, o filésofo pretende se
aproximar da intuicdo por tras do conceito, central ao pensamento subjetivo:

Entendemos A = A como igualdade entre os dois AA. Toda equacao diz respeito
arelacéo entre dois elementos. O simbolo de igualdade comunica a semelhanca entre
aqueles que se dispdem a sua direita e esquerda: um A é semelhante ao outro. Mas
nao é a semelhanca que o principio de identidade busca afirmar. Idéntico provém do
grego to autd, que se traduz em portugués como “0 mesmo”. Em portugués se diz que
uma definicdo é tautoldégica quando ela ndo oferece nada de novo para além da
repeticdo do mesmo objeto a ser definido. Para que algo seja 0 mesmo é necessaria
uma relagcdo do mesmo com o mesmo. Querendo expressar mesmidade, a formula A
= A acaba por designar semelhanca. Ou seja, a propria formulacdo impede que se
veja o0 que ela pretende mostrar — que cada A €, ele mesmo, o mesmo A (Heidegger,
1973).

Voltando a uma formulacao sobre a identidade em Platéo, o fildsofo do dasein
procura as raizes gregas da mesmidade. No Sofista encontra-se o dativo heaut®d.
Heuatd significa: cada coisa € a simesma devolvida — cada um ele mesmo € o mesmo.
Ou seja, a interpretacdo mais eficaz de A = Areside ndo apenas na ideia de que cada
A é semelhante a outro A, mas que cada A, consigo mesmo € ele o mesmo A. Platéo
diz que os estrangeiros, mesmo estranhos, sdo, entre eles, idénticos a si mesmos: A

identidade se situa sempre em uma relagdo com algo, sintetizando, nessa relagao,
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uma unidade. Essa unidade, contudo, ndo é o vazio de um em-si-mesmo desprovido
de relacbes, monaétono e uniforme (Heidegger, 1973).

Mesmo corrigida, a formula corrigida A é A ndo predica aprioristicamente nada
sobre a identidade. Mas se nos demoramos na formulacéo percebemos que o é tem
o sentido de algo presente em todo e qualquer ente que €, “ele € consigo mesmo”. O
principio da identidade é ontoldgico. Operado como fundamento do pensamento
ocidental, ele propde que cada ente, enquanto identidade, conjuga sua unidade
consigo mesmo. A relacéo de ser-a-si-mesmo, a unidade da identidade, constitui um
traco fundante na matriz do ente: Independente de contexto e relacdo, somos
sujeitados pela identidade. Dessa sujeicdo se desenrolam consequéncias
fundamentais para o desenvolvimento do pensamento. A ciéncia, ainda que nao se
demore na investigacao deste principio, ndo poderia existir longe da identificacdo do
objeto consigo mesmo. E a partir da crenca na estabilidade idéntica do objeto consigo
mesmo que se lanca mao de variaveis controlaveis, onde a regularidade de resposta
pode ser inferida como lei ou verdade (Heidegger, 1973).

Em diferentes perspectivas ao longo da historia, a identidade trata
fundamentalmente de uma relacdo, uma relacdo consigo mesmo ou com uma regiao
de entes das quais se faz parte. Apenas na metafisica moderna a identidade passara
a ser vista como um traco fundamental do ser. Um ingenium, no caso de Descartes,
uma centelha nado relacional que estabiliza o sujeito tornando-o encontravel em si
mesmo. Idéntico a si mesmo, 0 homem se opde a natureza — tida como o lugar da
mudanca. E essa “durabilidade”, essa transcendéncia subjetiva em relacdo ao mundo
gue assegura a validade do método cartesiano (Heidegger, 1973). A interpretacao
metafisica de identidade é tdo sedimentada na tradicdo que entendemos sem
problema a identidade como sinbnimo de subjetividade e personalidade.
Cotidianamente, essas trés impressdes carregam o sentido subentendido de “si-
mesmo”.

O conceito de si-mesmo € bastante recente, datando do pietismo do século
dezoito. Ai o si-mesmo é algo mau e pecaminoso, que deve ser combatido a fim de
gue o homem néao seja transformado por esses impetos em mero objeto, sem dominio
sobre si. Hoje em dia, quando alguém diz “eu” esta nomeando o que acredita ser o
seu si-mesmo, enquanto “vocé” nomeia o si-mesmo do outro. O si-mesmo do dasein
€ aquilo que se mantém o mesmo justamente a partir do meu ser-no-mundo
(Heidegger, 2009). Mas, diferente da identidade metafisica e dos utilizaveis, essa

continuidade nao é afirmada a partir de um substrato isolado.
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A constancia de uma substancia significa sua presenca continua ao longo do
tempo, atestando a impenetrabilidade do tempo no substrato que permanece o
mesmo, independente do contexto. Ao contréario, o si-mesmo do dasein é temporal e
se efetiva em torno da manutencdo de relacbes mundanas. “Eu” € uma forma
simplificada de nomear meu si-mesmo sem precisar, para isso, representar todas as
minhas possibilidades. (Heidegger, 2009) A constancia experimentada da forma que
somos advém de nosso cotidiano ser-um-com-os-outros. Os continuos
distanciamento, mediania, nivelamento, publicidade, alivio-de-ser e vir-ao-encontro
formam a base sobre a qual a estabilidade do ser-ai pode ser experimentada.
(Heidegger, 2012)°

No dia a dia, se suspendermos a visao da tradicdo e observarmos o modo
recorrente do ser-ai, notamos que ele em geral ndo esta consciente de si mesmo.
Nem mesmo como objeto continuo de uma consciéncia intencional, como para
Husserl, nem como identidade perene. Ao contrario, aquele que atua ndo sou eu, mas
o coletivo, o impessoal. Afasta-se 0 vocabulario husserliano em recusa a ideia de uma
personalidade propria (Tonin, 2015).

O dasein nédo é indiferente a sua propria existéncia, por iSso recorre ao pronome
pessoal “eu”, atribuindo-o a si mesmo. Mas este eu ndo se confunde com o sujeito
metafisico, interioridade que se opde a exterioridade dos objetos, fundando-se na
abertura. A designacédo de um si mesmo funciona como um projeto porque a existéncia
estd sempre aberta ao tempo. Ha entdo uma ipseidade, que nao se confunde com a
estabilidade da identidade. Ha um tipo de identificacdo do eu que, diferente do modo
sujeito, jamais foi realizada. Esse projeto de eu reside em um constante estar-para,
cultivado no ser-no-mundo-com-os-outros. A possibilidade de compreender-se a partir
de sua historia € precisamente o que Heidegger que dizer com sua definicdo de
existéncia. (Dastur, 2002) “O ser-si-mesmo proprio ndo repousa sobre um estado de
excecao de um sujeito desprendido de a-gente, mas é uma modificacao existencial de

a-gente como um existenciario essencial” (Heidegger, 2012, p. 373)

9 Cf.: § 27
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4.5 APONTAMENTOS

Tendo como caracteristica central sua relacdo com o ser, que se manifesta em
ser na/a abertura, o homem, compreendido por Heidegger, faz da forma como habita
o mundo aquilo que ele é. Pensar a loucura a partir desses termos é abandonar a
intuicAo de que a insanidade mental provém de algum traco mental ou alguma
deficiéncia inerente ao doente. Nao ha um sujeito, entdo ndo ha instancia, substrato a
partir do qual uma “substancia alterada” pode ser culpabilizada pela forma singular de
experiéncia na loucura.

Se 0 que existe mais concretamente sao as relagdes, os encontros cotidianos
e continuos, faz sentido que a loucura ndo seja localizada exclusivamente em um
unico polo produtor. Ao contrario, partindo da radicalidade de ser-no-mundo-com-os-
outros ha de se empreender a discussao sobre a doenca a partir do contexto e da
forma, do modo como o adoecimento afeta a relacdo de cada um consigo mesmo,
com o outro e com o grupo. Paralelamente, é preciso atentar a construcéo grupal que
possibilita a comunhdo do adoecimento entre os membros. Normal e patolégico
deixam de ser categorias definidoras subjetivas para se tornarem “apenas” balizas
compreensivas dos fendbmenos. O comportamento “desadaptado” coemerge junto a
um mundo “desadaptado”. A deficiéncia que apontamos se implica com o contexto e
as atitudes que julgamos normais. Na loucura vemos a desfiliacdo do individuo da
significatividade que compartilhamos.

Considerando que somos primariamente uma abertura que depois pode ser
classificada desta ou daquela maneira, compreendemos que nenhuma abertura
especifica pode definir a totalidade daquilo que somos — ou a abertura se fecharia.
Entdo a loucura € uma face, um modo que se da especificamente a partir de
determinadas relacfes. O louco nédo é inerentemente isolado, sua esséncia, como a
de todo dasein, € ser-com. Mesmo que ele se distancie e se prive do contato com
outros dasein, ele ja é-com-0s-outros nessa evitacdo, € o proprio encontro que o
determina como diferente e excluido. Extrapolando, podemos dizer que aqui a loucura
compartilhada ndo surpreende muito. O ser ai é o conjunto de todas as suas
possibilidades e o ndo ser conforme as redes significativas que articulam o homem ao
trabalho e a linguagem estéo entre elas. Se as possibilidades sdo mundanas e somos
no modo como, a partir das rela¢des, aquiescemos alternativas, entdo a loucura é
sempre uma resposta social. Ainda que afete apenas um individuo no grupo, a loucura

€ sempre compartilhada.
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O delirio em uma perspectiva heideggeriana desapega-se da ideia dominante
onde a verdade é identificada a representacao fidedigna. Nao ha separacéo entre o
gue somos e o mundo gque habitamos, entdo a errancia nao se justifica a partir de uma
percepgado desregulada “do mundo real”. Somos-no-mundo-com-0s-outros e
conseguimos nos comunicar porquanto comunicamos um mundo comum. Entédo
comunhao ou diferenca na partilha do mundo talvez seja a questdo essencial do
delirio.

Em Heidegger, compreensao, fala e humor séo interdependentes. Entdo se a
fala ndo se organiza e a comunicacdo nao se estabelece, o caos da falta de didlogo
se articula a um encontrar-se cadtico. Certamente o delirante ndo esta no mundo da
mesma forma que o ndo delirante. Mas a “forma correta de partilhar o mundo” é
coletiva e incide sobre os que estdo dentro e fora dela. No modo impessoal que
vivemos, a-gente define os graus de razoabilidade. O impessoal dita 0 quao disruptiva
pode ser uma compreensao, afinacdo ou discurso/comportamento e avalia a partir de
si aquilo que |he ultrapassa, arrazoando a heterogeneidade dos modos-de-ser a
mediania.

Disposicao, compreensao e discurso definem a abertura do ser-ai, ou seja,
mostram como se é no mundo. :O pai, Rex, tem um humor labil, as vezes
efusivamente alegre, as vezes cabisbaixo e irritadico. O humor se articula ao vicio em
alcool e o vicio se torna outro elemento das variacdes de humor. A mae tem um ar
evasivo e passivo na maior parte do tempo, perdida em seus préprios sonhos, ela
acata o discurso do marido. Quando isso ndo acontece, o casal vai rapidamente do
céu ao inferno em uma avalanche de desafetos que explode em nada e tudo volta a
harmonia anterior. Os filhos pequenos sdo sobretudo espectadores, coadjuvantes das
cenas paternas. O humor instavel e vacilante dos pais acompanha os filhos na fase
adulta, ainda que nenhum deles se torne efusivo ou histriénico.

O sentido compartilhado pelos pais é tecido entre a exaltacdo da diferenca
entre a familia e os outros e a edificacdo de poderes singulares a cada membro da
familia. O distanciamento do grupo em relagéo aos outros acontece em muitos niveis,
desde o nomadismo familiar — que implica em isolamento fisico — ao distanciamento
afetivo de vizinhos e parentes até a rejeicdo da ciéncia, da medicina, das grandes
corporacodes e etc. O pai torna oficiais para familia varias teorias da conspiracédo que
justificam a marginalidade e pobreza da vida que levam. Se ninguém além dos seis

membros da familia € confiavel e nada de bom pode ser esperado do mundo externo,
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a vida se torna suportavel gracas a magia, ao engrandecimento das possibilidades-
de-ser de cada filho, assegurado pela narrativa paterna.

A primeira memoéria relatada pela escritora é de uma queimadura grave
adquirida aos quatro anos, enquanto cozinhava. No hospital, a garota isolada e
insegura assiste a equipe de saude indignar-se com o descuido dos pais. Mas,
rapidamente o pai aparece com a mulher e os trés filhos restantes uivando e
chamando a paciente como um filhote de uma alcateia de lobos. No encontro entre o
pai e os médicos, onde se esperava algum tipo de repreensdo da equipe pela
imprudéncia, o publico se surpreende com o oposto: Tirando a filha rapidamente dali,
€ 0 pai que esbraveja contra toda a equipe, acusando-os de rentabilizarem o
sofrimento da filha. Em casa, a crianga aponta a enorme cicatriz que o pai comemora,
dizendo que aquelas marcas representam poderes especiais adquiridos por ela
através do acidente. O episodio ndo deve ser lamentado pela filha, ao contrério, trata-
se de uma aquisi¢cao pessoal a ser comemorada.

Esse trecho deixa bastante claro como o sentido delirante compartilhado pelo
grupo atravessa o discurso (0s uivos, os titulos que os pais dao aos filhos, as teorias
conspiratérias) e o humor — instavel e inseguro — no qual a familia se sustenta.
Heidegger diz que o impréprio, a-gente, a estrutura existencial cotidiana em que o
outro (que ninguém €) subtrai 0 meu ser, opera por distanciamento, mediania e
nivelamento. A-gente precipita a interpretacdo da realidade a ser compartilhada,
distanciando o ser-ai de sua prépria experiéncia de ser. Essa interpretacao
estabilizada e impessoal é acessivel a todos, porque forjada a medida da
compreensao comum, nivelando as diferencas individuais.

Faz parte da massa o proprio movimento de tentar fugir da massa, de se sentir
superior ou inferior ao outro. E assim como gostamos de cidades grandes e cartbes
postais, como todo mundo, também queremos um sitio no interior e uma vida
reservada. Essa mesma dindmica se apresenta na familia de Jeannete. Anti-vacina,
anti-escola, anti-desinfetantes, o cotidiano da familia € marcado pela “diferenga”. A
todo momento o pai lembra o quéo superiores séo eles em relacdo as pessoas de fora
do grupo, e cada encontro desastroso com um estranho reafirma a tese de que a
familia é boa demais para o mundo.

A falta de lugar da familia, o estranhamento em relacdo ao senso comum faz
do carro e das estradas a morada da familia na maior parte do tempo. O projeto do
castelo de vidro mostra como a familia se vé em relacdo a massa: E um castelo e ndo

uma casa, porque a familia ndo é trivial como as demais; O castelo deve ser
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construido no alto de uma montanha — fisicamente distante das pessoas e a cima
delas; as paredes serdo de vidro para que se possa observar as estrelas. Mas as
paredes de vidro carregam um sintoma do proprio projeto: A fragilidade do castelo e
da prépria familia e a consequente dificuldade de manutencéo da estrutura tornam-se
cada vez mais evidentes ao longo da narrativa.

Através da ideia de privacdo, a questdo do adoecimento em Heidegger se
transforma em um problema de liberdade. Estamos “naturalmente” em débito com o
nosso poder-ser-mais-livre de inicio e na maior parte das vezes, entdo o nivel de
gratuidade, a amplitude das possibilidades e suas restricdes situardo as fronteiras
entre salude e doenca. Em algum momento, o discurso paterno que prega
constantemente a liberdade da familia, se torna falho a experiéncia das criangas.

A quebra do discurso parental acontece com a chegada dos filhos a
adolescéncia. Esse momento tradicionalmente reconhecido por suas indagacoes e
rupturas é vivido de forma radical na familia de Rex e Rose Mary. A alegria selvagem
cotidianamente estimulada pelos pais e a liberdade almejada no castelo de vidro sédo
confrontadas com outros discursos -“mais normais”-, abrindo espaco para uma nova
rede de significancia. Acontece que as possibilidades mundanas negadas pelos pais
sdo mais amplas e confortaveis do que a forma aventurosa que a familia vive.

O grupo se divide, secretamente 0s irmaos organizam um projeto de retirada
da familia e instauracdo de uma nova vida. A ruptura € experimentada pelos filhos
como um ganho de liberdade e um aumento de saude e, de maneira geral, eles se
adaptam bem a (nova) comunidade estadunidense - como refugiados de zonas em
conflito vivendo em um novo pais.

As descricbes da loucura a dois gostam de enfatizar o isolamento,
principalmente fisico, desses grupos. Isolados € como se eles fundassem suas
préprias verdades coletivas, seu proprio nivelamento impessoal, distinto da cultura
dominante. Para que a loucura a dois seja diagnosticada, é preciso que aquele que
adere a loucura do outro seja considerado mentalmente saudavel e que as ideias
delirantes que propaga possam ser exorcizadas com a mudanca do contexto em que
foram concebidas (Pereira, 2006).

Além da segregacao propriamente fisica de um grupo ou comunidade - que
favorece a adocao coletiva de uma percepcéo delirante -, o isolamento também pode
tomar outros sentidos. A espacialidade do dasein nédo é apenas fisica e manifesta-se
no desafastar. A familia do Castelo de Vidro est4 isolada, mesmo que constantemente

em contato com outros grupos. Na verdade, é no intenso nomadismo familiar, na troca
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constante de grupos, que a familia se mantém fechada em si mesma. O movimento
faz com que todos os parentes mais distantes e amigos figurem como coadjuvantes
em torno do ndcleo familiar estavel. O grupo permanece coeso, como um monada,
unidade de sentido e discurso que se opde ao horizonte “fora do lar’ e suas continuas
transformacdes das verdades e sentidos.

A loucura compartilhada traz a tona uma discussédo primitiva do campo da
psicopatologia, a instituicdo do limite entre delirio e discurso marginal. O proprio DSM
— “pratico e atedrico” — propde questionar o lugar dos discursos delirantes aceitos por
determinadas comunidades ou subculturas. Aqui a loucura a n participantes se torna
o ultimo estadio entre o campo da psicopatologia e o da antropologia urbana.
Raimundo Nina Rodrigues (apud Pereira, 2006) (1939), investigou as “coletividades
anormais”, tentando elucidar os mecanismos de “contagio mental” e a “influéncia” da
loucura nas multiddées no estudo “a loucura epidémica de Canudos”. Onde muitos
historiadores veem resisténcia popular a alteridade da nova republica, formacéo de
novos coletivos e um universo simbdlico proprio centrado na figura de Antbnio
Conselheiro, Nina Rodrigues vé um caso colossal de loucura compartilhada.

O impessoal descrito por Heidegger, que atende pelo quem do eu na
cotidianidade diz respeito a comunidade europeia do século XX, contemporanea ao
pensador. Contudo, essa dindmica em que deixamos 0 outro, representante do
coletivo, designar aquilo que somos é ontoldgico, inerente ao ser-ai. Se 0 ens
realissimum, o decaimento do eu em a-gente, é uma estrutura central ao dasein,
concebivel até em uma tribo ndo ocidentalizada, € possivel imaginar também que ela
aconteca de forma singular em grupos isolados da compreensdo dominante da
realidade.

Entre a necessidade de estabilizar a percepcéo e a caréncia de um discurso
“oficial”, “inteligivel por si mesmo”, novas significatividades se erguem a partir de
nivelamentos regionais. Grupos praticantes de crencas ndo hegemoénicas, seitas,
movimentos sociais, conspiragdes e messianismos se definem pelo cultivo de “novas”
compreensdes do mundo. Este € um caminho para entender o ténue limite entre a
loucura grupal e as “coletividades anormais” pela via heideggeriana. Até que ponto
esses grupos devem ser considerados divergentes ou adoecidos, seguindo a dica do
filosofo, deve ser respondido a partir do grau de liberdade das possibilidades-de-ser
acampadas nesses discursos.

Além da privagdo, outra marca da andlise heideggeriana do adoecimento &

considerar o adoecido como um existente e ndo como um organismo. Dessa forma,
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cada sintoma toma lugar na totalidade mundana que se é. Considerando a dindmica
coletivizante do ser-com, torna-se intuitivo que o discurso delirante, seja ele qual for,
responde — como adequacao particular - a uma experiéncia coletiva: S6 é possivel
adoecer em um grupo, mas a loucura em grupo leva essa possibilidade a um nivel
radical de atualizagéo.

Na loucura compartiihada, o outro-normal ndo serve apenas como
contraste/castracdo da experiéncia adoecida. O outro aproximado, faz e toma parte
no delirio, assumindo por sua prépria vez as verdades delirantes. Ou melhor: o grupo
gue coexiste no discurso delirante tem entre si uma relacdo muito fragil de alteridade.
A identidade se pulveriza entre os membros, enquanto o “lugar do outro” € ocupado
por tudo aquilo que se diferencia da experiéncia do ndcleo delirante.

Depois da discussao sobre se ha realmente um puro indutor ou se ambos
tomam parte na elaboracdo do delirio, os tedricos da loucura compartilhada (Pereira,
2006) sugerem gue aquele que adere ao delirio possa ganhar dele alguma coisa com
ele. Rose Mary sonhava em ser artista, mas seus pais desacreditavam seu talento. O
casamento com Rex acontece justamente quando, confrontando a familia da
namorada, o homem diz que a mulher é uma grande artista e um dia seus quadros
valerdo muito. A partir dai Rose passa nao so a se ver, mas a viver como artista, tendo
a pintura como tarefa mais importante de sua vida cotidiana. Porque, mesmo sem
reconhecimento externo imediato, a familia se afinada a narrativa que vé na esposa
uma grande artista extemporanea.

O delirio compartilhado torna manifesto como um grupo se estabelece a partir
de uma significagdo comum. Além da primazia subjetiva e da causalidade por ela
instaurada, a loucura a dois nos lembra que o delirio ndo é aquilo que se desvia da
“percepgao correta”, mas uma experiéncia, uma interpretacdo do mundo que se opde
ao discurso dominante e é por este tachada comoante. Novamente, o fendmeno
coloca as bases da compreensao cientifico-natural em questdo: Se a verdade nao é
“inerente ao mundo”, entao ela é politica, no sentido de grupal - e ndo atributo de uma
percepcdo privilegiada/correta. A repeticAio da dindmica do impessoal -
sobredeterminando a existéncia individual - também nesses grupos isolados, gerando
novas estabilizacGes coletivas de sentido, testemunha em favor da compreenséo do
ser-no-mundo-com-o0s-outros em deposi¢cdo da ideia de realidade como efetividade
externa.

No grupo do Castelo de Vidro, o sistema alternativo de construcdo de verdades

consiste ndo na eliminacdo completa do mundo coletivo, mas na adocéo radical de
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uma ideologia, uma interpretacdo especifica dessa realidade. A ideologia é
disseminada pelos pais, ao excluirem as crian¢gas do sistema coletivo de ensino,
educando-as com base nos livros que eles julgam importantes, na ordem que eles
julgam que devem ser lidos. Por um lado, como nas analises de privacéo, a propria
animosidade do discurso paterno contra o senso-comum ja denuncia a artificialidade
do castelo de vidro ante o dominio do outro (o0 impessoal norte-americano do final do
século vinte), ao qual a familia fatalmente se dobrara — levando o pai, o principal
emissor do sentido alternativo, & mudez literal em seu leito de morte.

Por outro lado, ndo é que a verdade inexista dentro do sistema familiar, mas os
padrbes a partir dos quais ela é aferida sdo outros. Por exemplo: O pai ndo da
presentes de aniversario para os filhos. Ao invés, ele ritualmente leva a crianca para
o quintal e, mirando o céu, pede que o aniversariante escolha uma estrela de presente.
Esse “presente” se baseia na compreensao familiar, onde a astronomia faz parte dos
conteudos lidos, estudados e partilhados. Quando adultos, ja desimplicados do
discurso adoecido, os filhos se referem a esses presentes paternos como
estratagemas, fantasia ou fabulac&o - como todas as narrativas performadas pelo pai
as criancas. Mas, no reencontro da familia, enquanto narram suas memorias infantis
de escolhas de estrelas de aniversario, eles percebem que o pai mantinha um rigor:
Ano apos ano, ao distribuir estrelas, o pai sabia quais ja haviam sido escolhidas por
cada filho e respeitava essa posse a cada novo “presente” dado.

Nesse momento os filhos se ddo conta do significado maior daquele gesto:
Quando criancas eles recebiam as estrelas como presente real, magico e
empoderador; para depois desacreditarem completamente nessas historias, reunindo-
as ao arsenal de engodos do pai. E, finalmente, no leito de morte de Rex, ao relembrar
os “presentes” de aniversario, os filhos se dao conta de que, para o pai — e para a
familia - para eles mesmos-, o ritual era verdadeiro: Tanto a distribuicdo rigorosa de
estrelas entre os filhos quanto seu sentido maior: o enaltecimento comungado pelo
grupo da singularidade e potencialidade de cada filho.

Aqui, a jornalista — adepta do fact cheking — talvez tenha experimentado a
verdade em outro sentido. Esse deslocamento poderia conduzir a um reconhecimento
distinto da infancia e do discurso paterno. Se a verdade €, no inicio e na maior parte
das vezes encoberta e, acima de tudo, uma relacéo existencial com o préprio ser —
aletheia —, as teorias bizarras do pai ndo disputam veracidade com as trocas afetivas,

as narrativas falaciosas da infancia ndo precisam invalidar as experiéncias a elas
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associadas. Talvez esse fosse um caminho de reencontro — com 0 pai e consigo
mesma.

A experiéncia de estabilidade de si mesmo provém da manutencdo das
relacdes cotidianas. A vida de Jeannette e seus conflitos apresentados no filme s&o
uma testemunha disso. Na adolescéncia, os filhos formam um grupo de resisténcia
contra o horizonte fantastico paterno. Em comunhao com o “mundo real”, o subgrupo
familiar adota medidas concretas e pragmaticas para que cada irmao, a seu tempo,
possa sair da casa — e do ambiente insano. A saida € um abandono ndo apenas das
familias e das verdades familiares, mas um abandono de si mesmo, de quem se era
na infancia, sob o delirio compartilhando.

Em Heidegger, a verdade € o préprio modo de ser do ser-ai, que existe como
vela, a iluminar a si mesmo e aquilo que o encontra. Mas cooriginaria a essa abertura
€ a implicacdo do dasein com o outro. Sem o outro nada pode fazer sentido porque o
outro ja é presente a propria construcdo dos significados. A loucura ndo € uma
auséncia de sentido, mas a constru¢cdo de sentidos marginais. Situando-se como
horizonte compartilhado por um grupo, a loucura pode-se estabilizar e assumir o lugar
da verdade. A auséncia de positividade do dasein, & auséncia de um ingenium natural
como o do sujeito cartesiano, somos errancia: Sejamos munidos de uma
compreensao mais ou menos afinada, a-gente se acostuma as verdades possiveis.
Construimo-nos, existencialmente sob meias-verdades.

Voltando ao mito da verdade como mulher nua, que rechacada pelo povo se
esconde no fundo do poco ou a caverna de Platdo: O estabelecimento da verdade
esta intrinsecamente relacionado com o que € passivel de ser assumido como
verdadeiro pelo coletivo. A verdade que importa ndo é a que se “verifica
objetivamente” no mundo la fora. A autenticidade que motiva o ser-ai ndo se separa
daquilo mesmo que ele € no dia a dia. Nivelado pelo impessoal, ndo apenas a verdade,
mas o préprio ser-si-mesmo dissolvem-se nas possibilidades disponibilizadas pelos

outros habitantes da caverna.
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5. DO SER-ANGUSTIADO AO CUIDADO COMO SER DO DASEIN

“‘Ahamkara €, portanto, a suposi¢do equivocada de personalidade ou
individualidade. Esta errado porque a alma é incapaz de agir; é antes
a prakriti, 0 assunto essencial, que atua” (Enciclopedia Britannica)

5.1 A ANGUSTIA

Cotidianamente, o impessoal abarca o ser-ai. Aliviando o desconforto de ser e
significando as tensdes percebidas, a-gente acaba por alienar do homem suas
possibilidades existenciais mais profundas. Imerso nas possibilidades ja filtradas e
normalizadas o dasein foge de si mesmo, confundindo-se com 0s entes subsistentes.
Mas se ele foge, se evita seu modo mais proprio, € por sua capacidade inerente de
ser relativo a uma abertura de sentido', do vigorar de um poder-ser.

Contrapondo-se ao modo de ser da ocupacgéao, onde cada um € o trabalho que
exerce na rede significante dos utensilios, a angustia desestabiliza o existente (S4,
2000). A afinacédo angustiada é privilegiada na obra heideggeriana por fazer o homem
voltar-se a si mesmo, descolando-se da multiddo festiva onde em geral ele se
esconde. A angustia se assemelha ao medo, mas, diferente dele, ela ndo visa um
objeto externo a ser temido. E que o nosso discurso, composto de palavras-coisa, ora
apenas o mundo utilizavel, enquanto o visado na angustia esta além (ou aquém).

Vaga e indefinida, a ameaca consentida na angustia ndo pode ser localizada
em um lugar especifico. A propria soma dos lugares, a totalidade do cosmo esta em
guestdo no angustiar-se. Desterrado, 0 ser-ai se sente estranho e, isolado, ndo tem
escolha a ndo ser voltar-se para seu proprio poder-ser. S6 o humano se angustia. Ao
angustiar-se, o homem compreende sua finitude e seu carater de ser-jogado-no-

mundo. E a angUstia que gesta 0 homem no animal-racional. (Almeida, 2009)

5.2 O SER DO CUIDADO

A angustia abre o dasein para a totalidade de sua estrutura ontolégica. Como

toda afinacao, ela revela o préprio ser-no-mundo. A decadéncia, o débito em relagéo

10 Cf.: 8§27
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a ser é o que angustia. Como possibilidade, a angustia se inclui no poder-ser no
mundo. Ou seja, a Existencialidade, a factualidade e o ser-do-decair, as
determinacdes essenciais do dasein, se presentificam na angustia. Essas trés partes
Nao s&o como pecas per-se que poderiam compor outras coisas se mudadas de lugar.
Esses trés momentos estdo conectados, originando em totalidade a existéncia
humana. Articulando as trés determinacodes, o filésofo resume: “O Ser do Dasein
significa: ser-adiantado-em-relagéo-a-si-em (-o-mundo) como ser-junto (-ao-ente-do-
interior-do-mundo que vem de encontro)” (Heidegger, 2012, p. 539) Essa articulacao
totalizadora preenche a significacdo do que sera concebido simplesmente como
cuidado.

Existencialidade: Existir, tarefa propria do dasein, quer dizer ser fora de si
proprio, dejetado entre os entes. Ai, ex-posto, 0 sein abre seu da, projetando-se no
mundo. Esse auto-ultrapassamento ndo se assemelha a transcendéncia subjetiva
porque ndo se trata de uma substancia que permanece indiferente a relacédo e ao
tempo, mas, ao contrario, a transcendéncia acontece em favor de um determinado
modo de ser do mundo (Heidegger, 2012)*!. Nesse lancar-se adiante do dasein no
mundo coaduna-se a manutencao da abertura. O dasein € livre porque, mesmo que
todas as condi¢des concretas lhe sejam determinadas, ele seguira livre para projetar-
se no mundo, enquanto tiver consciéncia. Transcendendo, o dasein esta a frente de
si mesmo, antecipando seu ai. Projetando-se, o0 dasein pode escapar do
arrazoamento completo do impessoal em direcdo a propriedade (Bicca, 1999). Se o
jogo-de-ser do dasein fosse um jogo de xadrez, o ser-adiantado seria a proxima
jogada, a estratégia que esta além do movimento atual, mas ja toma parte na
disposicao das pecas. A existencialidade se relaciona com o futuro.

Factualidade: No ser-adiantado-em-relacéo-a-si (para poder-ser mais-proprio)
se instancia a possibilidade de escolha e a liberdade do poder-ser. Mas, de forma néo
refletida, de inicio e na maior parte das vezes, 0 ser-ai ja optou pelo ser-improprio.
Existir € sempre factual, quer dizer, a condicao de lancado € intransponivel, o ser do
dasein ja esta sempre absorvido pelas ocupacdes. Ocupado, o existente foge da
angustia de ser e a impropriedade é seu fato. Perdido de si, seu projeto de poder-ser-
si-mesmo esté entregue a disposicdo do impessoal. Tudo aquilo que pode ser tocado

ou falado ja é o publico mundo do impessoal, entdo no “ser-adiantado-em-relacdo-a-

1 cCf:841
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si”, devemos entender que o “si” significa “a-gente-ela-mesma” (Heidegger, 2012)*?.
A factualidade relaciona-se com o passado.

Ser-do-decair: se a existencialidade aponta para o futuro - para a
transcendéncia - e a factualidade para o passado - o histdrico -, 0 decaimento aponta
para o presente. Difere do ser-lancado da facticidade por ser uma manutencéo da
decadéncia aqui e agora (Heidegger, 2012)*3. A queda é a fuga do si-mesmo auténtico
e a manutencao da absorcao de si pelos outros na ocupacdo. Mesmo que o homem
execute solitariamente um trabalho, este empreendimento é orientado pelos outros. A
decadéncia prejudica a tarefa filosofica: De modo mais ou menos esclarecido, o
dasein é presa de suas tradicdes que subjugam sua compreensao e suas atitudes;
ser-do-decair abrange a totalidade ontica e ontolégica do existente (Inwood, 2002).

Heidegger pretende, através da ideia de cuidado, conduzir uma compreensao
totalizadora dos diferentes momentos do dasein - disperso quase sempre na mediania
impropria e impessoal das possibilidades mundanas. O cuidado articula desde os
projetos mais-proprios do existente até seu cotidiano ocupar-se dos utilizaveis.
Desprovido de substancialidade, o homem existe enquanto feixe de relacdes

mundanas, dentro de uma estrutura de significacdo. (Sa, 2000)

5.3 O TESTEMUNHO ONTICO DO CUIDADO

Um dia, Cuidado!* estava passeando e, vendo um pedaco de terra, decide
molda-lo em uma escultura. Satisfeito com sua arte, Cuidado pede a Jupiter que doe
alma a construcdo. Depois de animar a obra, Jupiter passa a disputar com Cuidado
os créditos pelo novo ente. A terra também entra na disputa, reivindicando seu direito
de batizar o vivente cuja construcdo acontecera a partir de um pedaco de seu corpo.
A querela ndo se dissolvia, entdo resolveram chamaram o Tempo para juiz, que
determinou a seguinte sentenca: Como emprestara parte de si para a fabricacao, a
terra deveria tomar de volta a matéria do organismo apds sua morte. A alma, depois
do colapso da criatura, deveria voltar a Japiter, seu criador. Mas enquanto vivente,

enquanto ente, a criatura se deve referir como Cuidado (Heidegger, 2012)%°,

2Ccf:841
B Cf:841
14 O termo em latim que consta na fabula romana de Hygino, “cura”, pode ser traduzido por angustia,
cuidado, preocupacao, inquietacao e solicitude (Rocha, 2011).
15 Cf.: 8§42
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Nesse testemunho éntico, poeticamente o autor da Floresta Negra instanciara
sua compreensdo maxima do ente que n6s mesmos somos. Interpretado inicialmente
como ser-ai, desdobrado depois em ser-ai-no-mundo-com-0s-outros, o dasein €
finalmente compreendido como cuidado. Filosoficamente, o cuidado questiona o
privilégio da atividade tedrica na tradicdo metafisica. Trazendo a lida cotidiana para o
centro da discussédo, o cuidado é um transcendental, nem tedrico e pratico. No lugar
do sujeito cartesiano, é o cuidado que possibilita todos os comportamentos
intencionais. (Almeida, 2009)

Como ente, o dasein tem a origem de ser no cuidado e essa origem 0 acompanha a
todo momento enquanto durar sua existéncia (Heidegger, 2012).

Como defini¢cao ontoldgica, o cuidado que nés mesmos somos nao se confunde
com o comportamento situado de encarregar-se de alguma tarefa, mas se podemos
ou nao nos encarregarmos de alguma tarefa é porque ja, desprovidos de substratos,
somos a partir de nossa adesdo solicita ao mundo. Mesmo o nédo fazer nada, a
desimplicacdo completa ja toma espago em uma existéncia que tem na solicitude ao
outro sua motivacao intrinseca.

Ser e Tempo delineia duas formas basais de cuidado: Com os utensilios e entes
naturais, que se nos apresentam a partir do mundo por seu carater de ser-a-mao,
prestatividade ou seu mero estar-si, agimos no modo da ocupacéo. Para com os entes
cujo modo de ser € igual ao nosso, cuidamos no modo da preocupacédo. Cuidado na
lingua original de Ser e Tempo é sorge, entdo besorge (ocupacao) ou fursorge (pre-
ocupacao, solicitude) sao variacbes em torno da mesma radical.

O dasein atualiza sua esséncia de ser-com na convivéncia. Ali, de forma mais
ou menos privativa o dasein se executa enquanto cuidado continuamente e a cada
encontro que emerge a abertura. A preocupacao do dasein com o outro pode se dar
onticamente de muitas formas: No extremo negativo esta a preocupacao substitutiva
gue elimina do outro a liberdade de ser si-préprio enquanto a anteposicao-libertadora,
preocupacdo que devolve ao outro seu jogo-de-ser e sua liberdade de decidir-se,
situa-se no extremo positivo. Entre os dois extremos, temos possibilidades diversas
como a consideracdo - uma maneira de ver que pondera as relacdes e importancias
— e a tolerancia — empenho de aceitar as tensdes, limites e diferencas no coexistir.
(Sa, 2000).
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5.4 QUERER E DESEJAR

Querer, desejar, inclinar-se, impulsionar sdo compreendidos pela psicologia
moderna como atividades psiquicas atribuidas a uma interioridade autofundada.
Organizadas dessa forma, essas atitudes prescindem de um ser-no-mundo que as
justifiquem, podendo ser compreendidas apenas como causalidades do plano mental.
Querer e desejar assim compreendidos nunca possibilitardo a percepc¢ao do cuidado,
ja que este ja se disp6s em uma esfera relacional anterior, em um ambito de
investigacdo (ontoldgica) ignorado, a partir do qual se fundamenta a conceituacéo
psicoldgica. Contrapondo-se a psicologia, a fenomenologia pretende mostrar que
querer, desejar, inclinar-se e etc. ndo sdo atos psiquicos independentes. A partir da
dindmica dos momentos estruturais — ser-adiantado-a-si, facticidade e
existencialidade — Heidegger empreende sua propria descricdo desses fendbmenos,
entendendo-os como derivacdes Onticas da estrutura ontologica do cuidado.

Querer e desejar s6 podem ser adequadamente compreendidos a partir de seu
enraizamento a esséncia do dasein-cuidado. A solicitude € ontologicamente anterior
a esses fenbmenos e ao mesmo tempo, pode ser vista em sua totalidade de
fundamentacéo através do querer. Faz parte do querer: Uma abertura prévia do em-
vista-de-que — ser-adiantado-a-si -, abertura daquilo a-se-ocupar — facticidade, mundo
onde ja se é - e 0 projetar-se compreensivo na possibilidade do ente querido —
existencialidade. (Heidegger, 2012)6

Projetada em direcdo ao mundo descoberto, a compreensédo toma entre as
possibilidades sedimentadas pelo impessoal o que querer, orientando-se por uma
alteracao no poder-ser. O ser para as possibilidades na maioria das vezes aparece
como mero desejar. Desejando, nos projetamos em possibilidades distantes, que nao
s6 ndo fazem parte de nosso cotidiano, quanto a prépria efetivacdo € questionada. Ao
contrario, o ser-adiantado-a-si implicado no mero desejar torna-se cego para as
possibilidades que o cercam.

No aspirar € a facticidade que esta em destagque e 0 antecipar-se-a-si se sujeita
a ela. O aspirar manifesta a inclinacao do dasein. A inclinacdo, por sua vez, revela o
carater de sair em busca de. Essa inclinacao para qual o dasein se arrasta ndo é um
mero subsistente, mas antes, ja é uma alteracdo na estrutura da preocupacéao: Cego,

0 dasein p0e todas suas possibilidades a servigco da inclinacéo.

16 Cf.: 841
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Ao contrério da inclinagdo, o impulso parte de si, € um para-algo. Ele também
se orienta por um adiantamento-de-si-mesmo improprio, mesmo que o movimento
impulsivo venha espontaneamente, do dasein mesmo. Afastando possibilidades que
nao lhe correspondem, o impulso pode prejudicar a compreenséo e a afinagdo. No
puro impulso ndo ha liberdade para a solicitude, mesmo que ela que possibilite o
impulso. O impulso nunca é meramente “de vida”, mas ja conta com a compreensao
de um mundo sob essa intuicdo de vida. Entdo, mesmo que a relagdo com a solicitude
ndo seja patente como na inclinacdo, no impulso também se encontra a radical
dependéncia ontolégica do cuidado (Heidegger, 2012)*".

Em carta a Medard Boss, Heidegger comenta a ma compreensdo de
Binswanger sobre o conceito de cuidado. Tentando livrar a psiquiatria do esquema
sujeito-objeto, Binswager acaba por situar o dasein no interior de um sujeito mais
amplo e reformado. O pensador aleméo denuncia que o psiquiatra, ndo entendendo a
diferenga ontoldgica, supde o cuidado como uma mera possibilidade inerente ao
sujeito e ndo como a totalidade transcendente do ser do dasein — a possibilidade de
possibilidades. Assim aparece a Binswanguer que o cuidado precisa ser
complementado com o amor. Sendo o cuidado o entrecruzamento mais ou menos
enderecado das relagbes mundanas que o homem €, o cuidado estad na base de
gualquer possibilidade afetiva. Amar ou odiar, assim como comprar ou abandonar se
instanciam igualmente no fato de o homem ser, essencialmente, solicitude para o ser

€ oS entes.

5.5 0 PASTOR DO SER

Ser-ai é sempre ja implicado naquilo que se desvela para ele e a partir dele.
Esse essencial estar relacionado ao que Ihe convoca ndo € meramente perceptivo,
mas implica sempre em uma solicitacdo direcionada aquele que percebe.
Relacionando-se, o dasein é convocado a tomar a seu cuidado aquilo com o que se
encontra, ajudando-o no desdobramento de sua esséncia (Heidegger, 2009)?,

Segundo Boss (apud S4&, 2000) todos os fenbmenos da consciéncia podem e
devem ser entendidos essencialmente como uma convocacdo e uma adverténcia a

cumprir a missdo humana de pastoreio e guarda de tudo aquilo que deve vir a ser e

7 Ccf:Cf. 841
18Cf:Cf.841
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aparecer ao longo da existéncia. Na Carta Sobre o Humanismo a Jean Buffret
(Heidegger, 2005) o homem aparece como pastor do ser. A ideia de pastoreio implica
em uma acao voluntéria, mas ndo condutora ou exigente. Antes, o homem pastoreia
o movimento do ser a fim de que o destino se cumpra. E menos a autoria do processo
e mais a devocdo a tarefa que determinam o homem. Incompleto em seu ser, por que
decaido, o dasein preenche-se momentaneamente daquilo que ele ndo €. Como
cuidado, ele atende ao que se/lhe desvela, co-instanciando, a si mesmo e ao ente que
vem ao encontro, no espaco e no tempo. (Bicca 1999, p. 97)

5.6 APONTAMENTOS

A ruptura radical entre o mundo infantil e o mundo adulto leva Jeannete Walls
a constante duvida sobre si mesma. Jornalista premiada, casada, cercada de
admiradores, ela venceu no jogo capitalista condenado pelos pais e se sente
inauténtica. O filme comeca com fabulacfes dela sobre os pais, enquanto comemora
um prémio de jornalismo com os colegas. Para em seguida, de dentro de um taxi,
encontrar seus pais recolhendo sucatas em um beco. Essa tensdo das primeiras
cenas vai se desdobrando ao longo da narrativa enquanto o estranhamento da filha
rica que finge ndo ver os pais vai se sedimentando. Ela ndo reconhece os pais
verdadeiros no mesmo movimento em que desacredita sua infancia — e assim
estranha constantemente aquilo que se tornou. Mas o pai a vé dentro do taxi e, da
rua, grita com ela. Ignorado, pouco depois cai doente e mudo, demandando a
presenca da filha sob a aproximacdo da sua morte. E agora, juntos aos irmaos que
passaram pela mesma saga que ela, ela pode reconstituir sua jornada — biografica e
espiritualmente.

A cisdo entre a Jeannete adulta e crianca ultrapassa a narrativa e esta presente
no proprio eu-lirico que conduz o texto. Em suas memdrias, duas perspectivas
coabitam os registros: a mulher adulta, objetiva, emancipada e jornalista e a crianca.
A adulta que finge ignorar a presenca dos pais na rua e a filha que teve uma infancia
magica, cercada de fantasias e poderes especiais. Ao final, apesar de ha muito ter
escolhido seu caminho para fora da loucura, a mulher permanece hesitante. Seu
marido se choca ao saber que a irma mais nova, mesmo depois de ter saido por anos
do espectro familiar, escolhera voltar ao lar paterno — e a compreenséao fantasiosa da

realidade.
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Uma vez que os filhos mudam de compreenséo e passam a perceber a
restricdo imposta a convivéncia familiar, 0 mundo se rompe. Ao mesmo tempo em que
os adolescentes vao aprendendo a pactuar de um novo sentido no qual eles séo
estrangeiros, o “o mundo real”, ainda é preciso articular cotidianamente o discurso
paterno — até que possam sair de casa e tornarem-se “si-mesmos”. A conexao ontica
eu-mundo se entrevé aqui: Os filhos precisam comecar a trabalhar, juntar dinheiro,
mudar de casa, entrar em novas dinamicas e redes - sociais, de trabalho, de
informacéao, de significagdo -, romper com tudo que os estabilizava no antigo sentido
a fim de assumirem novas perspectivas...

Terminada a transicdo, assumida a nova identidade, vem a angustia lembrar
aos filhos adultos que, enquanto existentes, eles ndo podem ser indiferentes ao
passado que os constituiu. Ai se vé Jeannete, deitada na cama, olhando pro nada,
respondendo ao marido que “ndo é nada’ quando interrogada pelo mal-estar. A
angustia enche de questdes sobre a “veracidade” da mulher em que se tornou. O que
mais é falso, além da historia sobre os pais contada aos colegas de trabalho? Além
da infancia inteira? A jornalista reporta a si mesma enquanto o mundo vacila sob seus

s

pés.

O mundo da vida adulta é artificial, criado sobre desilusdes, a falta de
consisténcia do mundo familiar e a partir de uma decisdo — que é simultaneamente de
cada um e dos quatro irmaos juntos. O carater de secundario do “mundo real” e
saudavel deixa aberta uma frecha pela qual a jornalista acessa nostalgicamente o
mundo magico infantil. Jeannete tornou-se especialista em mentiras, mentiras como
todo o discurso familiar. Mas ali, tocada pela vacuidade da vida, a veracidade inocente
do mundo infantil a seduz. Ali a “esséncia”, dela e de cada membro da familia, era
inerente e facilmente apontavel. Aquela vida, mesmo restrita e decadente, tornava a
existéncia da jornalista mais facil e justificavel por si mesma. Agora, destituida do
passado magnifico, ela precisa criar seus proprios sentidos e afetos.

Quando a Jeannete crianca reaparece, a porta para o recalcado mundo infantil
se abre. Cabe a adulta, através da revisitacdo, re-descobrir suas origens. Com a
liberdade alcancada pela passagem do tempo, o distanciamento espacial e o sucesso
no “‘mundo real”, agora ela pode dar um novo lugar as memorias, mergulhando
novamente fantasias e escolhendo — € quando a jornalista vira romancista. Enquanto
o marido vé algum tipo de sabotagem no retorno da irmé a situacao infantil, Jeannete
silencia. O marido espantado € o mundo adulto da jornalista e o siléncio pode ser o

guestionamento dela a respeito de ambos os mundos. Enquanto suspende suas
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ocupacoOes de adulta e se implica no cotidiano singular da terminalidade paterna, a
autora acessa novas possibilidades de ser si-mesma.

Ser existencialidade, facticidade e ser-do-decair significa que o dasein, ou
Jeannete, € passado, presente e futuro. Ao longo da narrativa, a autora se balanca
entre passado e presente, revivendo experiéncias, realinhando sentidos, reunindo
familiares. Nesse resgate do passado em vista do futuro mais préximo (a morte do
pai) e mais distante (de si mesma), o atual vai se mostrando. O passado esta dado
faticamente, mas ao projetar-se nas diversas Jeannetes que ela pode e deve ser, as
re-visdes de suas origens sao inevitaveis. Rever proporciona novos desvelamentos,
novas verdades que presentificam novos possiveis. E desses encontros entre o futuro
e 0 passado, entre 0 que ndo pode ser alterado e o que muda a todo instante, se
constitui o presente.

O cuidado institui simultaneamente o solicitante e o solicitado em uma regiao
nebulosa onde “eu” e “outro” se co-pertencem intrinsecamente. Conforme as criancas
crescem, o cuidado substitutivo dos pais € questionado e desafiado. Como a familia,
em ultima instancia, depende do discurso adoecido para seguir existindo, quando
algum filho se insurge contra as verdades paternas esse filho € excluido e silenciado.
Um cofre (onde as criancas juntam dinheiro para pagar a transicdo entre mundos uns
dos outros) € descoberto e simbolicamente quebrado pelos pais. Mas, além de
simbolo, o cofre tem uma funcéo efetiva e o projeto de libertacdo da ficcdo familiar
triunfa sobre os quatro filhos.

Sair do castelo de vidro lembra a saida da caverna: Os filhos se organizam para
resgatar os irmaos mais novos para a luz solar do mundo real. Luz que nunca sera
plenamente acatada pela familia, nunca sera tao “natural” quanto o lugar fantastico
gue cada um assumia no romance coletivo... E assim, esse novo mundo acaba por
também perder consisténcia — porque para participar deste novo mundo é preciso
negar o antigo e, com isso, ao si-mesmo historico.

Das refei¢des diarias ao castelo de vidro, todo 0 mundo que concerne a familia
€ afinado a compreensédo paranoica de Rex. Nada falta, as necessidades € que sao
alienadas a piramide de Maslow pelos pais. Ao ponto em que pintar quadros que nao
serdo vendidos se torna mais importante do que alimentar os filhos (como todo grande
artista extemporaneo, as obras de Rose legardo o futuro e os filhos se bastam). A
casa empesteada de pulgas e carrapatos € a vitéria da familia contra a industria de
toxicos, os abusos sofridos pelas criancas sob descuido dos responsaveis sé reforcam

o isolamento, mostrando que 0s membros s6 podem contar com a propria familia.
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O castelo de vidro € um projeto, e como ser-de-projeto € onde cada membro
do grupo est4d o tempo todo. Enquanto a factidade denuncia a precariedade e
instabilidade em que vivem, a promessa do grande climax desculpa todas as falhas
paternas. Apaziguando enquanto da sentido a penuria e ao desenraizamento
cotidiano, o Castelo de Vidro é aquilo que ha de mais concreto, ainda que a obra
nunca tenha sido terminada. O projeto em si j4 € a habitacao da familia: Habitacdo em

sentido heideggeriano, aquilo que faz do ser-ai quem ele é.
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6. FENOMENOLOGIA E ALTERIDADE

“‘Nao é a toa que entendo os que buscam caminho. Como busquei
arduamente o meu! E como hoje busco com sofreguidéo e aspereza o
meu melhor modo de ser, 0 meu atalho, j& que nao ouso mais falar em
caminho. Eu que tinha querido. O Caminho, com letra maiuscula, hoje
me agarro ferozmente a procura de um modo de andar, de um passo
certo. Mas o atalho com sombras refrescantes e reflexo de luz entre
as arvores, o atalho onde eu seja finalmente eu, isso ndo encontrei.
Mas sei de uma coisa: meu caminho nao sou eu, € outro, € 0s outros.
Quando eu puder sentir plenamente o outro estarei salva e pensarei:
eis 0 meu porto de chegada.” (Clarice Lispector)

Uma moénada munida de um espelho a refletir as ménadas vizinhas. Essa
analogia da intersubjetividade empreendida por Edmund Husserl (2001), onde o outro
€ acessado espectralmente, coloca a questéo da relagcdo como um problema crucial
a ser solucionado pela fenomenologia (Barata, 2008). Despessoalizando a questao,
Heidegger avanca, substituindo a consciéncia intencional husserliana pelo ser-no-
mundo. A fenomenologia heideggeriana suplanta conceitos tradicionais tornando a
guestdo mais crua e direta (Almeida, 2009), a relacdo entre dasein e mundo nao é
mediada por um aparato cognitivo, 0 ser-ai, enquanto cuidado, ja é aquilo de que se
ocupa em sua clareira.

Se para Husserl o outro precisa ser acessado virtualmente, para Heidegger, de
inicio e na maior parte das vezes, 0 eu e 0 outro sédo indiscerniveis — no sentido de
gue ambos sé@o o impessoal (Heidegger, 2012). O impessoal ndo € um erro a ser
superado, mas coessencial ao dasein porque o0 outro — e todos 0s outros — ja esta
presente no préprio alicerce de significacdo comum que edifica o mundo (Almeida,
2009). Comunicar-se é compartilhar um mundo comum — mas em Heidegger mundo
e ser nao se separam, nivelar o sentido do mundo € ja nivelar o sentido do ser (Duarte,
2010). O arrazoamento desertificante do impessoal s6 ndo domina completamente o
ser-ai gracas a angustia.

Eclipsando o mundo, a angustia coloca o homem diante de seu ser mais
préprio: sua vacuidade, sua auséncia de sentido inerente. Nesse estado de
adiantamento da morte, o dasein tem uma compreenséo privilegiada de si mesmo.
Depois, retornando a mediania cotidiana, o dasein pode compartilhar sua descoberta
com 0s outros, tornando-o0s mais livres para si mesmos (Duarte, 2010; Sa, 2017)

O caréter oOntico-ontologico desse ente que nGsS mesmos sSOmMos é 0 que
interessa ao pensador da Floresta Negra. Cuidado instancia o ente que Ihe vem ao

encontro, ajudando-o, quer dizer, entregando o encontrado a sua esséncia original
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(Heidegger, 2005; Bicca, 1999). Entre a preocupacgao substitutiva e a anteposi¢cao
libertadora, as relacdes entre dasein sdo entendidas a partir da quantidade de
liberdade que elas articulam.

A partir de Husserl e Heidegger, é Levinas (1906-1995) quem apontara o
proximo passo no caminho fenomenolégico da relagéo: A estrutura do ser-no-mundo
€ impermeavel a alteridade, denuncia ele. Se no dia a dia o outro responde pelo quem
do meu ser-ai; se a Unica comunicagao possivel é a de um sentido compartilhado é
como se no lugar do outro fosse sempre suposto um parceiro, um apoiador de mim
mesmo (Pelizzoli, 2002). De tal forma que a propria voz da consciéncia € a coisa mais
unheinlish, mais estranha, incontornavel e incompreensivel que pode acontecer
comigo (Bicca, 199).

Rejeitando o solipsismo, o0 ens realissimum da existéncia consiste justamente
na confusao cotidiana entre eu e outro (Almeida, 2009; Duarte, 2010; Nancy, 2017).
Mas, se o outro ja é coessencial, ja é parte de mim, a radicalidade possivel no encontro
fica em xeque (Pelizzoli, 2002). E o outro passara de substituivel na impropriedade
cotidiana para cidaddo, membro do povo, na propriedade historica. Fica faltando uma
modalidade intermediaria, entre a indiferenca cotidiana ao outro e a fusdo em nos no
horizonte historico (Nancy, 2017), que descreveria mais fielmente as relacdes afetivas
cotidianas.

E importante lembrar que essa falha, esta falta, ndo é apenas do pensador
alemao, mas caracteriza, segundo Levinas (apud Bonamigo, 2016) toda a histéria do
pensamento ocidental. Desde os gregos chamando de barbaros os néo falantes da
mesma lingua, passando pela metafisica e a ontologia que fixam um modo prioritario
de ser até a identificacdo hegeliana entre sujeito e conhecimento: O projeto ocidental,
dirigido pela l6gica do cuidado consigo mesmo, diz o judeu, € um processo de reducao
constante do outro a si mesmo. Se o problema do outro nasce da leitura de Ser e
Tempo é porque Heidegger, apesar de ndo explicitar a questédo, torna-a visivel no
horizonte de seu pensamento (Duarte, 2010; Nancy, 2017).

A radicalidade e minucia de Levinds em seu pensamento-manifesto chega ao
guestionamento inclusive das palavras que usamos para nortear nossa experiéncia
de mundo. Enquanto razéo, verdade, conhecimento (saber), consciéncia e liberdade
enfatizam escolhas reafirmadoras do eu e da logica ocidental de cuidado com si
mesmo; Alteridade, responsabilidade, justica, rosto, infinito (transcendéncia)
correspondem ao cuidado com o outro. Assumir a passividade essencialmente

humana conduz a edificagdo da alteridade inerente em mim: “Eu Sou uma morada,
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Unica, Eu. Nessa morada, a porta ao outro fica sempre aberta e o outro tem a chave”

(Levinas apud Bonamigo, 2016, p 158.)

6.1 O PROBLEMA DO OUTRO E A CLINICA PSICOLOGICA

Investigar o outro e as possibilidades de encontrd-lo ndo estdo entre os
objetivos deste trabalho. A hegemonia da compreenséao subjetivante apaga ou borra,
empurrando para o0 misticismo, qualquer fendmeno incoerente a causalidade
subjetiva. Desafiando o paradigma psicodinamico, a loucura compartilhada
permanece simultaneamente familiar e desconhecida no campo da saude mental.
Acompanhando a suspenséo heideggeriana do sujeito, este trabalho encontrou outras
possibilidades para a descri¢cado da loucura em grupo.

Contudo, uma vez se tenha ultrapassado a compreenséao subjetivante — onde
0 outro nunca é realmente encontravel e permanece como hipotese do eu — a questéo
da alteridade se impde. Se o sujeito prende a possibilidade do outro a projecéo de si-
mesmo, € preciso saber como a interpretacdo alternativa lida com o problema. Em
Heidegger o outro ja esta presente desde o chdo em que o dasein pisa, € notavel
mesmo quando fisicamente indisponivel. Mas, justamente essa proximidade radical,
faz o dasein cotidiano alheio a possibilidade de encontrar o inesperado, o0 que nao se
encaixa no horizonte de sentido, a alteridade radical ou o outro como outro.

Do ponto de vista da loucura compartilhada e do filme Castelo de vidro, a
descricdo do ser-no-mundo desloca o problema da loucura e o sentido do fenémeno.
Do ponto de vista psicodinamico, € preciso teorizar como a patologia se compde a
partir do entrelace das projecdes de varios sujeitos e o encontro desse tecido projetivo
com a ‘realidade”. Ao ser-no-mundo, o tecido comum de sentido ja é a propria
realidade na qual se fiar. E quanto mais adoecido, mais restrito, menos potente diante
da trama coletiva, menos capaz da angustia verdadeira e de ser si-mesmo.

Enfatizando o funcionamento coletivizante do homem, o ser-no-mundo parece
tdo adequado para descrever a loucura a dois quanto a psicanalise para descrever a
histeria. A loucura compartilhada ndo surpreende a visdo heideggeriana porgue, na
verdade, no ser-ai toda loucura € compartilhada. Alids, se o homem ja é seu fora, tudo
€ compatrtilhado. A diferenga publico-privado (t&o cara a psicologia e fundamental &

histeria) deixa de fazer sentido pro pensador aleméao (Duarte, 2010).
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Partindo de Ser e Tempo, é mais dificil explicar o empreendimento de saida da
loucura do que a permanéncia na situacdo grupal. Enquanto daseins, os filhos
decidem abandonar o lar familiar apds angustiarem-se em si-mesmos, suspendendo
a vida cotidiana e decidindo-se por ser-mais-proprios, mais livres. Na impropriedade
cotidiana, a significatividade explica o dasein-com, fechando a possibilidade de se
descrever encontros e relagbes a partir outros aspectos da existéncia. Se o que se
pode comunicar € o mundo comum, a diferenga precisa de uma nova linguagem para
se presentificar.

Empreendendo uma anélise econémica da obra Ser e Tempo, Nancy (2017)
destaca a caréncia de definicdo do ai-com do ser-ai, indefinicdo que se repete na
descricao do mundo: O ai é o fora que o dasein ja é, resta saber como varios ai se
articulam sem se confundir em um mesmo dasein. Quanta diferenca o mundo do ser-
no-mundo suporta, antes que se torne outro mundo? A familia enlouquecida vive em
um outro mundo? Falta saber se e como a clareira do ser, espaco de conjugacéo do
ser-no-mundo, é dividida com o estranho - aquele que ndo habita da mesma forma
gue eu a trama de lugares e ocupagoes.

Especificando melhor a abrangéncia do mundo poderiamos descrever melhor
o encontro dos filhos com o estranho, com o0 novo mundo, com as pessoas de fora da
familia — depois de tantos encontros violentos ocorridos sob tutela paterna. E também
sobre o encontro dos pais com pessoas de fora. E principalmente
na analise das grandes coletividades anormais que a compreensdo de um mundo
comum gue suporte a diferenca é mais gritante.

Raimundo Nina Rodrigues (apud Pereira, 2006) diagnostica como uma
experiéncia gravissima de loucura compartilhada o que os historiadores consideram
uma revolucdo importante a historia brasileira. Canudos se diferencia de uma seita
autodestrutiva, analisaria Heidegger, pela liberdade possibilitada aos integrantes do
grupo. Mas, do ponto de vista da alteridade, é intuitivo que a identificacdo entre o
pesquisador e o coletivo analisado seja definidora do resultado final do estudo.

Pensar a radicalidade do outro é assumir que o outro é, como a morte,
incontornavel e incompreensivel (Bonamigo, 2016). A ilusdo de que conhecemos uma
pessoa porque nos encontramos muitas vezes com ela e entendemos seus padrdoes
de comportamento precisa dar lugar a incerteza e ao estranhamento, a possibilidade
de mudancas e surpresas. S0 sabemos do outro o que ele mostra de si e, ainda assim,
sua mensagem € mediada pela compreensdo comum do sentido das palavras.

Acolher o outro é admitir esse nao saber.
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7. A TERAPIA DO SUJEITO E A ORIENTACAO FENOMENOLOGICO-
EXISTENCIAL

“As técnicas e os objetos psi, cristalizados em espaco privado,
representam o destino de um pensamento e de uma época. Cabe nos
perguntar se estes instrumentos produzem subjetividades que
possam, partindo de seus limites, ultrapassar a si mesmos gerando
novas formas de subjetividades, e criando condi¢cbes para que os
objetos néo identificados ndo impegam a producdo de uma nova
sociedade.” (Luis Anténio Baptista)

Good, bad, mad. Lang (apud Gabriel, 2007), psiquiatra fenomenoldgico,
descreve um fendmeno recorrente no adoecimento de criangas em trés fases: 1- Tudo
esta bem com o grupo e a criangca é considerada boa (good). 2- O grupo vive
problemas e a crianca passa a ser vista como um elemento de tensao, inadequada,
ma-educada (bad). 3- Diagnosticada (mad), a crianca € culpabilizada pelo mal-estar
coletivo. Good-bad-mad mostra como uma desarmonia grupal acaba individualizada
e patologizada no doente-identificado.

Geralmente o terapeuta recebe o bode-expiatorio, alguém do circulo que
encarna em si os problemas familiares. Segundo a representacao coletiva, a terapia
se destina a aqueles que falham em seus grupos, que tem algum déficit, que precisam
desenvolver melhor seus valores. Além de singularizar o problema, a familia entifica
o mal-estar em uma instancia “interna”, em um trago indissociavel da prépria
“identidade” do elemento. O transtorno experimentado por todos nao é acidental, mas
reside na prépria forma de ser do individuo adoecido (Pompéia, 2004).

Ainda que o terapeuta discorde da familia sobre o paciente e como a demanda
deveria ser formulada, ele concorda nos aspectos essenciais: Na individualizacéo do
mal-estar coletivo e, principalmente, na subjetivacao do problema (Gabriel, 2007). Nao
€ algo passageiro, nem ha um elemento contextual a ser responsabilizado, o problema
€ algo “interno”. A “natureza interna” do paciente oferece uma causalidade — foi ela
gue iniciou a infelicidade grupal. Essa interpretacdo subjetivista € acatada como a
melhor explicacéo possivel para o fendmeno. A compreensdo dominante no destino
ocidental tem no sujeito 0 elemento mais real, mais verdadeiro, mais concreto
(Heidegger, 2012).

O doente-identificado segue entédo para a psicoterapia. Da terapia espera-se a
aplicacdo profissional de técnicas psicoldgicas que corrijam os sintomas mentais (S4,

2017). J& que a subjetividade é evidente, o que diferencia as técnicas psicoldgicas é
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a forma de acessar ao sujeito: lapsos, sonhos, o corpo, 0s comportamentos — o
psicélogo é aquele que traduz a mensagem do ente interno produtor da realidade. Se
a psicologia da um passo adiante, em relagcdo a outras ciéncias, ao tematizar um ente
invisivel, a perseguicdo desse ente nos moldes da investigacao natural torna o0 campo
disperso, especulativo e derivativo. Tentamos entender a experiéncia subjetiva
através da parafernalia cientifico-natural, adequada a objetivacdo do ente visivel - e
mensuravel. (Heidegger, 2009). Por exemplo, o conceito fisico de “resiliéncia” vai se
transformar na capacidade de alguém encarar “traumas” — outro conceito da fisica de
materiais (Jaco-Vilela, 2018).

A técnica tonifica o carater calculavel e previsivel dos entes que toca, sejam
eles naturais ou do modo de ser do homem: Identificando o real ao disponivel, a
técnica planifica tudo que existe. Essa manobra do pensamento viabiliza uma
antecipacao da “resposta natural”’, uma objetivagdo da subijetividade (Bicca,1999). O
sujeito-objeto que € transcendental, autofundado e polo produtor da realidade
metafisica €, ao mesmo tempo, imanente, produzido e produto das técnicas

psicologicas.

Na clinica psicoterapica ndo seria possivel estar-se isento desse
horizonte de sentido. A clinica se pretende psicologia aplicada (...)
Seja numa concepgao mais “dura” de cientificidade, como a do modelo
comportamental-cognitivista, seja numa versdo de teorizacédo
aparentemente mais literdria, como a das psicanalises, trata-se
sempre de buscar intervencbes eficazes a partir de representacfes
racionais. (S4a, 2017, p. 70)

Objetificado, O sujeito alcanca a evidéncia na significacéo coletiva e co-institui
mundo. “Individuo” até o século XVIII era um titulo tributavel apenas aqueles que
faziam substancia de sua prépria vida. Através de estudo, trabalho e viagens, o0s
individuos ganhavam consisténcia e transcendéncia historica. (Baptista, 2000). Na
modernidade, cada um tem em si seu proprio individuo, um si mesmo de nascimento.
Cada um carrega consigo uma centelha da realidade. Nesse mundo, que trocou Deus
pelo sujeito, tudo que é compreendido, falado e sentido estd imerso na logica
subjetiva.

O psicoterapeuta, formado nas técnicas psi, especialista no mundo subijetivo,
apreende seus pacientes em uma “escuta-surda”: Escuta tudo que combina com seu
ideario de eu, de sujeito, self, personalidade, identidade, pessoa, individuo. Todos os

aspectos da vida que concernem a técnica em aplicacdo. E surda para tudo que
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escapa, atravessa, fica além ou aquém, sub ou supra subjetivo: O trabalho, a escola,
a politica, a cultura, o meio-ambiente, a economia, os direitos, a religido etc caem
igualmente na surdez dos objetos-invisiveis (Baptista, 2000).

Pinel revolucionou a saude mental ao descrever, racionalizar, encontrar
previsibilidade no comportamento bestializado. Sequestrando e diferenciando do caos
dos marginalizados aqueles que ndo eram maus, apenas doentes. (Pereira, 2004). O
primeiro psiquiatra do mundo estabelece uma relacdo entre saude mental e
inteligibilidade tecno-cientifica — quanto mais compreensivel ao psiquiatra for o
discurso delirante, mais proximo esta o paciente da sanidade. As possibilidades de
cura dos doentes limitam-se pela abertura compreensiva do médico.

E neste horizonte histérico que fenébmenos como a loucura a dois sdo sempre
pouco pregnantes, espectrais - objetos invisiveis. Mas a invisibilidade nao elimina
totalmente a presenca. Com a dedicacao diaria e pontual tipica das assombracoes,
casos como a loucura em grupo seguem numerosos — ainda que subnotificados — e
incompreendidos — ainda que consistentemente relatados ao longo da historia
(Pereira, 2006). Nao € de se espantar a caréncia de elaboracoes tedricas para o tema:
As histérias de fantasma preferem ser transmitidas oralmente, de pessoa a pessoa,
nao se encaixam na representacdo subjetiva totalizadora. Antes de serem
suficientemente explicados pelo paradigma da subjetividade, casos assim denunciam
0s proprios limites interpretativos, os limites do mundo que habitamos em nossos
consultorios.

Buscar na causalidade subjetiva os motivos para uma “desadaptacao” que sé
acontece dentro de uma relacéo especifica leva a caminhos dificeis e contraditorios.
Por exemplo, a propria descri¢cdo da loucura a dois inclui um paciente enfermo capaz
de astulcia suficiente para doutrinar um companheiro psicologicamente saudavel as
suas verdades delirantes. Se a subjetividade € uma positividade que acreditamos
estar abalada nos “doentes mentais” é iléogico supor que essas pessoas
influenciem/sugestionem/dominem o campo de sentido de pessoas sas — dotadas de
subjetividades intactas.

Investigar fenbmenos pré-subjetivos a partir da ciéncia e técnica psicologica é
colocar em xeque as proprias instituicdes basais do conhecimento psi. E levar O
Sujeito para o diva, libertando do inconsciente possibilidades radicais de interpretacéo
historicamente recalcadas, censuradas a consciéncia ocidental. E, como fez Duchamp

(apud Imbroisi, 2020) com A Fonte (1917), tirar o objeto de seu lugar-comum, de sua
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compreensibilidade em si mesmo, expondo-o0, questionando-o, provocando novas
relagdes. Ver o que ndo é visivel na pacificagdo cotidiana.

A propria psicologia guiada pela fenomenologia é conhecida por suas
desconstrucdes e deslocamentos. Dasein ndo é uma palavra elegante para um sujeito
pos-moderno melhor elaborada. E a implos&o da capsula autofundada em favor da
essencial coemergéncia eu-mundo. Alids, suspendendo paradigmas e canones
metafisicos tomados por fundamentos das ciéncias, a fenomenologia é um antidoto
contra o engessamento dos objetos e lugares. Assim Heidegger diz aos psiquiatras:
“‘Na medida em que os senhores lidam com a doenca, na verdade os senhores lidam
com a saude, no sentido de saude que falta e deve ser novamente recuperada.”
(HEIDEGGER, 2009, p. 79)

7.1 A CLINICA FENOMENOLOGICA

Mitigar os preconceitos que 0 paciente carrega sobre si mesmo e quebrar
identificacbes caducas sdo objetivos comuns as clinicas psicologicas diversas,
independentemente de suas bases tedricas (Sa, 2017). Segundo Heidegger (2009),
em nosso inexoravel ter de ser estamos constantemente sujeitos a nos perder,
constantemente necessitados de ajuda. Somos errancia radical até a morte, mas
preferimos nos ver a partir de uma positividade, uma substancia — “eu nasci assim, eu
cresci assim, eu sou mesmo assim” (Caymmi, 1975). Contudo, para ser sempre a
mesma Gabriela, seria necessario que seu discurso fosse sempre exatamente o
mesmo. Uma identificacdo tdo completa consigo mesmo so seria possivel se o tempo
em nada nos alterasse (Sa, 2017).

Em uma terapia fenomenoldgica os sentidos sdo tematizados, a fim de que o
horizonte vivido se amplie e outras possibilidades de ser se revelem. O ser-no-mundo
implica em uma indistincdo entre aquilo que sou e o que se me revela como ébvio.
Entdo mudar-me é ja mudar o mundo. Como parte do mundo que €, o si mesmo cede
o lugar a experiéncia; menos do que um sujeito, meu eu estd mais para uma funcao
organizadora do discurso do que para algo propriamente existente (Sa, 2017).

Libertar o outro para si mesmo € ja em Ser e Tempo a modalidade superior de
pré-ocupagdo com o outro. Sendo o contato entre terapeuta e cliente é pré-mediado
por multiplos atravessamentos institucionais: idade, profissdo, pagamento, religido,

sexo, e etc. Esses enquadramentos, simultaneamente, efetivam e limitam o encontro.
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Além da abertura da vida do paciente, uma abertura sobre o préprio relacionamento
terapéutico encaminha o processo terapéutico. A instrumentalizacdo da psicoterapia,
por exemplo, através do diagnéstico, acontece quando a importancia da abertura
relacional é desconsiderada (S&, 2017). Fora da relacdo sobra a entificacao e entificar
as questdes do paciente € o exato oposto da premissa de tornar o outro transparente
para si mesmo, livre para todas as suas possibilidades.

A transferéncia, conceito central na obra freudiana, é reinterpretada na
fenomenologia. Extraindo a causalidade subjetiva que leva Freud a pensar que ha
uma relacao especifica sendo projetada pelo ego, Heidegger interpreta o fendmeno a
partir da disposicdo de humor. Junto & compreenséo e o discurso, a afinagdo afetiva
descerra o ai do dasein, estendendo-se se sobre qualquer outro encontro que se dé
a abertura. Nao ha “transferéncia” porque o afeto ja estava ali, o ser-ai € sempre ja
afetado. (Heidegger, 2009)

A caracterizacao profissional do terapeuta ndo se reduz a escolha de uma linha
de terapia. A existéncia do terapeuta como um todo estd em jogo: Desde suas
experiéncias passadas, suas verdades pessoais irrepresentaveis até aspectos pre-
reflexivos e atematicos como a afinacéo afetiva e a abertura-de-mundo (S4&, 2017). A
terapia €, antes de tudo, um encontro. A capacidade do terapeuta de acolher a
diferenca € fundamental para o estabelecimento da confiangca. A suspensao
fenomenoldgica, o passo atras, a desedificacdo de si mesmo, pode ajudar o terapeuta
a instanciar uma relacdo mais livre com cliente.

E importante lembrar que, diferente das outras, a terapia fenomenoldgica n&o
propde uma positividade do conhecimento clinico. Antes, ela se define justamente
pela desedificacdo da pretensdo tedrica-técnica de contornar as infinitas
possibilidades da realidade terapéutica. O processo psicoterapéutico € cada vez
singular, visto que cada vida € Unica. Mesmo uma afirmacéo repetida duas vezes pelo
mesmo paciente ndo é a mesma afirmacéo, ja que, entre a primeira e a segunda vez
ao menos algum detalhe do contexto ja ndo é mais igual. Deriva dai um significativo
desafio a transmissao da terapia fenomenoldgica e a certeza de que néo se trata de
uma aprendizagem ou treinamento como o das demais profissdes (Sa, 2017).

A verdade no consultério ganha um novo sentido. Seguindo o caminho
heideggeriano, a verdade como representacdo adequada (veritas) é relevada na
clinica por seu aspecto utdpico e metafisico. O mundo néo esta la fora, a balizar as
representagdes que fazemos dele. O mundo € confluente ao existir e vai desnudando

ao paciente novas possiblidades de ser, conforme o tempo passa e outros sentidos
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vado sendo acolhidos. Na terapia revisitamos memodrias, sentimentos, coisas
desgastadas e dificeis de comunicar em busca de que o real se manifeste. O
verdadeiro ndo é uma objetivacdo, mas uma afinacdo, uma correspondéncia ao que
€, uma entrega a um desvelamento (aletheia) que ndo se separa do préprio ser do
ser-no-mundo (Pompéia, 2004; S&, 2017).

Desapegada de uma causalidade subjetiva, a clinica fenomenolégica ndo €
dirigida pelo terapeuta, nem um exercicio subjetivo de duas entidades previamente
isoladas. Deixando de lado a explicagéo, o terapeuta deve buscar compreender. Ao
compreender, € como se o terapeuta validasse a experiéncia do cliente, o que
simultaneamente aproxima-os entre si e proporciona ao narrador um novo encontro
com o contelido narrado. A disposi¢cdo compreensiva do terapeuta encoraja o paciente
a encarar as feridas de sua propria existéncia, tentando, por si mesmo, achar sentido
naquela dor que ele se habituara a ignorar (Pompéia, 2004). Acolhendo o inominavel,
os “objetos invisiveis”, o terapeuta abre o terreno onde o paciente pode se reunir com
seus proprios monstros — e 0s monstros dos outros.

A partir da leitura de Mestre Eckhart, pensador medieval, Heidegger (apud S4,
2017) adota como conduta diante da era da técnica a gelassenheit — traduzida para o
francés como serenité. Lassen significa deixar, soltar, libertar. Para o mistico aleméo
do século X1V, essa “deixaridade” deveria ser assumida como um ethos que consiste
na abstencédo cotidiana de qualquer voluntarismo. Mesmo que bem-intencionada, a
acao deve ceder o lugar a uma atitude meditativa, onde a atencdo se entrega sem
reter-se ao que se presentifica, a aquilo que é. Diante das imposi¢cOes técnicas
modernas isso significa simultaneamente dizer sim e néo, acatar a técnica sem se
deixar tomar por ela.

Na clinica, a serenidade se sedimenta como uma postura de desapego, que
nao valoriza nem desvaloriza nenhum assunto a priori, que ndo conduz nem dirige
(S4, 2017). Mantendo a abertura necesséria para encontrar aquilo que ndo procura, 0
terapeuta esta ciente de suas proprias limitacbes compreensivas. Nao sera a técnica
e sua transformacdo do homem em meio para um fim que avancara no problema do
outro (Duarte, 2005). A serenidade lembra a incompletude de toda interpretacéo e a
vacuidade de todo conceito diante da gratuidade e frugalidade de cada encontro.
Rejeitando qualquer determinacao prévia — de si mesmo, de terapia, de alteridade - a

escuta serena pode edificar um espaco de real acolhimento do outro.
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8. CONSIDERACOES FINAIS

“A Unica viagem verdadeira, o Unico banho de Juventa seria ndo partir
em demanda de novas paisagens, mas ter outros olhas, ver o universo
com olhos de outra pessoa, de cem pessoas, ver 0S cem universos
que cada uma delas vé, que cada uma delas é...” (Proust)

O objetivo da presente pesquisa foi evidenciar os limites da teoria do sujeito a
partir de uma psicopatologia, a folie-a-deux. A forma técnica de desvelamento dos
dias atuais torna a efetividade do sujeito cada vez menos possivel de ser questionada.
Ao mesmo tempo, crises politicas, sanitarias, econémicas — e de salude mental —
evidenciam a fragilidade dessa fortaleza interna.

O individualismo moderno calca-se epistemologicamente no sujeito, que existe
a priori, como um ser solitario, um solus ypse. A partir da pré-compreenséo de que
somos isolados, os valores morais destacam a relacéo entre felicidade e autonomia,
independéncia, destaque. A ideologia meritocratica — que louva a possibilidade
humana de “vencer na vida” (enriquecer) unicamente através de esforco pessoal,
alienado ao contexto — domina o senso comum, legitimando a desertificacdo do
debate publico. Dos problemas ambientais a consolidacdo de direitos civis: As
tragédias que presenciamos demandam uma sensibilidade ecolégica, uma
consciéncia da vida que va além (e aquém) do sujeito proprio. Contanto, a maior
consequéncia do individualismo €é cotidiana, familiar e acessivel de cada um: A
desertificacdo das relacdes humanas e o encurtamento das possibilidades-de-ser séo
distintos fios de uma mesma trama.

A folie-a-deux desafia o paradigma subjetivista, fundamento da medicina
psicodinamica, trazendo a vista comportamentos estranhos a causalidade-intra-
psiquica, fenbmenos que colocam em xeque a propria autonomia atribuida por
Descartes ao sujeito. A partir das ideias basais da loucura compartilhada e do filme O
Castelo de Vidro, tomado como relato de caso, desenvolvemos uma nova
interpretacdo da patologia. Para tanto, iniciamos com uma breve andlise histérico-
filoséfica do dominio ocidental do sujeito.

Considerado um dos maiores pensadores do século XX, Martin Heidegger
(1889-1976), ao empreender sua fenomenologia ontolégica suspende o sujeito — e 0s
encobrimentos da experiéncia cotidiana impostos por este conceito. Acompanhando
a interpretacdo do homem como cuidado — exposta no primeiro tomo da obra Ser e

Tempo -, pudemos revisitar os problemas crucias envolvidos na patologia a partir da
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analitica da existéncia. Ser-com, si mesmo, mundo, linguagem, verdade e
adoecimento sdo pontos centrais simultaneamente a exposicao heideggeriana do ser-
no-mundo e a discusséo da loucura compartilhada.

Ao longo de Ser e Tempo, o homem vai sendo cada vez mais entendido como
o destinatario do ser. Despessoalizando a existéncia, o dasein, em seu ter-de-ser sua
abertura, compde-se exatamente daquilo que ele ndo é. Expondo o ser-ai do humano,
Heidegger abre a porta do pensamento ocidental ao problema do outro - ainda que
ele mesmo ndo a atravesse. O contraponto do dasein € o seu proprio ser:
Interrompendo o enredo cotidiano, a consciéncia clama silenciosamente em favor do
ser-mais-préprio. Quebrando a harmonia, a angustia confronta a massa festiva a
lembranca de que morremos e somos vazios de sentido inerente.

Por fim, apontamos algumas consequéncias clinicas da discussao
empreendida sobre sujeito, ser-com e alteridade. Comparando o projeto de terapia
orientado pela fenomenologia as terapias da subjetividade, expomos algumas
preocupacdes: O acolhimento da diferenca € uma demanda contraria a tendéncia
moderna. Quanto mais completa e eficiente a técnica aplicada, quanto mais ela “dé
conta de tudo”, menor a possibilidade de um verdadeiro encontro na clinica.

Calcadas na substancialidade do sujeito, as técnicas psicologicas podem ser
mais graficas e numéricas ou mais discursivas e conceitualizantes; Em comum, elas
fomentam o que Luis Antonio Baptista chama de escuta surda. Transformando em
objeto invisivel tudo que ndo se encaixa ao ideario subjetivista, a clinica do sujeito
concebe uma entidade metafisica, separada da politica, da cultura, da histéria e do
ambiente. Como tudo que é metafisico, o sujeito psicologico € imune ao encontro.

E ndo é essa invisibilizacdo dos objetos que condena as experiéncias pré ou
para-subjetivas, como as implicadas na loucura compartilhada? Comecamos
guestionando sobre os apagamentos provocados pela cultura do sujeito e suas
implicacbes clinicas. A bordo da entidade nosogréfica folie-a-deux, pensamos a
experiéncia humana enquanto ser-no-mundo e cuidado. Terminamos no pos-
Heidegger, novamente em duavida, sobre a capacidade filoséfico-clinica de
acolhimento da alteridade. Permeando o circulo vicioso, a serenidade, como ethos
meditante - que protege da escuta surda do olhar calculante — aparece como um
cruzamento importante a caminho do outro.

Abandonando o sujeito moderno, as filosofias da existéncia partem de um
socialidade de base, que nos atravessa a todos. O outro, de inicio e na parte das

vezes, nao se distingue radicalmente de mim mesmo. Organizada por locais e
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fungdes, a subjetividade alheia se confunde com uma engrenagem em um sistema do
qgual somos todos pecas. Em Heidegger, esse atravessamento € tao forte que ser-com
ja é parte mesmo da esséncia do dasein, codeterminando aquilo que ele é.

Se por um lado esse pensamento, onde eu sou o outro, € muito descritivo da
realidade que experimentamos em comunidade — sobretudo em tempos de rede
social, memes e psicogréaficos —; por outro lado, essa perspectiva fecha de saida a
possibilidade do encontro com a diferenca: Eu ndo posso encontrar — no sentido forte-
algo que ja me constitui essencialmente. Desencoberto, o problema do outro se junta
as criticas contemporéaneas do ocidente a histéria do pensamento: Como o ser, 0 Sexo,
a morte, a mulher e o corpo e a relacdo, o outro € um tema apagado da reflexdo
rigorosa, tido como 6bvio ou resolvido.

A partir do resgate/denuncia de Levinas, a questdo do outro precisa ser
atentada: Se o pensamento ocidental é especializado em reduzir a diferenca a
igualdade, é preciso saber “quanta” liberdade, “quanto” acolhimento a alteridade se
pressupde um sistema de pensamento ao tematizar as relagdes interpessoais. Mesmo
gue o problema desta dissertacdo ndo seja propriamente a alteridade, mas o
alargamento do espaco indiviso entre eu e outro, possibilitado pela suspensdo da
rigidez operativa do sujeito, foi impossivel ignorar completamente a provocacao
levinasiana.

Se, por um lado, Heidegger fornece uma descricdo do ser-no-mundo que
explica perfeitamente a aglutinacdo dos sentidos entre daseins diversos; por outro,
fica a sensacdo de uma falta de especificidade sobre como, cotidianamente, eu sou
mais ou menos o outro e o impessoal a cada vez. Se comunicamos um mundo comum,
guanta diferenca cabe em um mundo antes que ele se arrebente em incompreensao?

E se minha ligacdo com o outro se da pela linguagem, como pensar a uniao
entre diversos, sem ser pela via da significacdo comum? Essas questbes
permanecem em pé e inconclusas ao final deste texto.

Se impossivel de contornar, o problema do outro também ndo se apresenta
como um caminho sedimentado, de implicagdes concretas, a ser seguido. Concluindo
este trabalho, parece que a alteridade — e o respeito a ela nas investigacfes da relacao
— estd mais para uma atencao/preocupacédo do pesquisador do que para algo que
possa ser efetivamente elucidado. O outro, assim como a relagédo, escapa quando
tentamos focaliza-lo diretamente, sugerindo que a alteridade em si, assim como a

relacdo em si, seja apenas tangenciada enquanto outros “objetos de pesquisa” séo
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desenvolvidos. O acolhimento do outro e da relagdo é mais uma perspectiva do que

uma doutrina.
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