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RESUMO
BORGES, Hélia Maria Oliveira da Costa. Sobre o movimento. O Corpo e a Clínica. 
2009. 200 f. Tese (Doutorado em Saúde  Coletiva). Instituto de Medicina Social. 
UERJ. Rio de Janeiro 2009.
Esta   tese   se   dedica   ao   estudo   do   corpo   em   sua   qualidade   sensível, 
buscando   evidenciar   que   é   sobre   este   que   incidem   as   formas   de   dominação 
contemporâneas   na   medida   em   que   o   corpo   vem   sofrendo,   na   atualidade,   um 
processo de anestesiamento em seu campo intensivo, seja por uma sobre-excitação 
da sensação ou, ao contrário, pelo seu apagamento. Tal anestesiamento decorre 
dos novos modos de subjetivação contemporâneos em que a vida se tornou o lócus 
privilegiado das intervenções dos poderes. O corpo entediado, esvaziado de suas 
forças singulares produtivas, tem sido resultante da complexa rede de ingerências a 
que tem sido exposto.
Na condução das políticas de saúde, os saberes se organizam em suas 
regulamentações   para  indivíduos   e  grupo,  fechando-os  às  diferenciações.  A 
possibilidade da experiência alteritária se torna rarefeita, já que indivíduos e grupos 
reproduzem   a   lógica   de   desapropriação   de   seus   próprios   modos   de   sentir,   de 
perceber o mundo. 
Os trabalhos pesquisados, nesta tese, seja na dança ou nas técnicas de 
mobilização  dos   corpos  que   desenvolvem   métodos  para   experienciar  seus 
movimentos e ritmos, permitem o acesso às condições sensíveis, por colocarem 
questões  ao   corpo   que   ultrapassam   o   saber   racionalizado   sobre   o   mesmo. 
Funcionando   como   novos   operadores   cognitivos,   estes   trabalhos   sustentam   um 
fazer-se   dos   corpos,   nos   seus   processos   subjetivantes,   em   que   o   paradoxo   e 
alteridade possam emergir como resistência às formações decorrentes dos jogos de 
saber/poder contemporâneos. 
Na mesma direção, também, a psicanálise tem muito a contribuir a partir da 
reavaliação de suas práticas – observando a condição sensível dos corpos – e do 
repensar teórico deste lugar, o corpo, que como campo de virtualidades atravessado 
pelo   coletivo,   aproxima-se   do   estado   inaugural   da   existência.   Neste   lugar,   a 





subjetivação se dá no campo das forças, campo pulsional ao realizar sua preensão 
do mundo e produção  de suas formas  através  dos processos de  erotização do 
corpo.   Algumas   teorias   psicanalíticas   têm   colaborado   significativamente   para   a 
sofisticação de um saber em que o psiquismo é visto como encarnado. Essa leitura, 
ao   não   dissociar   o   corpo   do   psiquismo,   busca   romper   com   a   lógica   binária, 
característica da leitura clássica psicanalítica, destacando a importância dos afetos 
na clínica e viabilizando, deste modo, para o entendimento dos sintomas, o enlace 
definitivo do sujeito com a cultura.
A forma das forças é o resultado de um processo que se realiza a partir das 
percepções   decorrentes   de   um   dado   campo   de   afetação,   intensivo.   Assim   a 
possibilidade de sustentação de formas singulares de existência está relacionada à 
capacidade em acessar este campo das forças, entendido como um campo que 
permite as operações de construção e desconstrução do universo simbólico. Na 
aproximação da dimensão crítica envolvida nos estudos sobre a corporeidade, os 
estados   patológicos  podem  ser   compreendidos,  então,   como   resistência   aos 
imperativos das organizações codificadas.
Palavras-chave: corpo, movimento, psicanálise, subjetivação, resistência.





ABSTRACT
On the Movement: the Body and the Clinic
This thesis deals with the study of the body in its sensitive quality, trying to 
evince that the current dominating forms fall on this body, since it undergoes an 
anesthetic process in its intensive field, either due to an over-excitement of sensation 
or, contrarily, due to its obliteration. Such anesthesia comes from new contemporary 
subjectivation ways, in which life has become the privileged locus for the action of 
powers. The annoyed body, deprived of its unique productive strengths, arises in a 
complex interferences network around it.
For   health   politics   orientation,   knowledge   is   organized   in   its   rules   for 
individuals and groups, guarding them from differentiations. The possibility of alterity 
experience is faded, since individuals and groups reproduce the logic of expropriating 
their own ways of feeling and perceiving the world.
The works here investigated, on dance and on the mobilization of bodies that 
develop   methods   to   experience   their   movements   and   rhythms,   grant   access   to 
sensitive   conditions,   since   they   ask   the   body   questions   that   go   beyond   the 
rationalized knowledge about it. Working as new cognitive operators, these papers 
sustain a making of bodies in their subjective processes, where paradox and alterity 
can   emerge   as   resistance   to   formations   arising   from   current   knowledge/power 
games.
Also   in   the   same   direction,   psychoanalysis   can   contribute   a   lot   in   re-
evaluating  its   practices   –   observing   the   sensitive   conditions   of   bodies   –   and   in 
theoretically re-thinking this place, the body, which as a field of virtues trespassed by 
the collective, approaches the original state of existence. In this place subjectivation 
occurs in the field of strengths, pulsional field that grasps the world and produces its 
forms   in   process   of   bodily   erotization.   Some   psychoanalytic   theories   gave   an 
important   contribution  to   sophisticate   a   knowledge  which   considers   psychism 
embodied. This viewpoint, that does not separate body and psychism, tries to break 
with   the   binary   logic   characteristic   of   the   classical   psychoanalytical   viewpoint, 
highlighting   the   importance   of   affections   within   the   clinic   and   thus   allowing   the 
definite marriage of subject and culture, for the understanding of symptoms.





The shape of strengths results from a process based on the perceptions of a 
given affective, intense field. So the possibilities of keeping unique existence forms 
relates to the ability to access this field of strengths, conceived as a field that allows 
constructing and de-constructing the symbolic universe. In approaching the critical 
dimension of studies on corporeity, the pathological states can be understood as 
resistance to the imperative of codified organizations.
Key words: body, movement, psychoanalysis, subjectivation, resistance.





SUMÁRIO
Página
INTRODUÇÂO
10
1 CORPO E CONTEMPORANEIDADE
33
2 “A CORAGEM É SEMPRE UM CORPO CORAJOSO”
54
2.1 Reich e a radicalização do ponto de vista econômico
58
2.1.1 O mal endêmico familitis
64
2.2 Ferenczi e a realidade do trauma
69
2.2.1 A noção do trauma revisitada
71
3 DO QUE A PALAVRA NÃO FALA: SOBRE RITMO E MOVIMENTO
78
3.1 A crítica do ritmo: as práticas não-discursivas da língua
79
3.2 O ritmo dos corpos e o autoerotismo
88
3.2.1 A histeria
93
3.2.2 Algumas considerações históricas sobre histeria
96
3.2.3 Necessidade e desejo
99
3.2.4. Sobre as experiências primárias do existir: Winnicott, Tustin e 
Stern
106
3.3 A dança como prática política
137
3.3.1 A dança, o ritmo e o movimento
139
3.3.2 Reflexões sobre a modernidade e a arte
148
3.3.3 A dança Butoh
153
3.3.4 Os Vianna
156
4 CONCLUSÕES
166
REFERÊNCIAS
191





INTRODUÇÃO
Digo: o real não está na saída nem na chegada: ele se dispõe para 
a gente é no meio da travessia.
Guimarães Rosa
Na  perspectiva  das  investigações   atuais  sobre  as  novas   formas  de 
subjetivação   apreendidas   na   sua   materialidade,   propomos   pensar   um   percurso 
através do qual questões ligadas a tal materialidade possam ter lugar. Neste sentido, 
o   campo   visado   de   problematização   se   refere   à   corporeidade,   ou   seja,   sobre 
questões referidas às propriedades ou qualidades do que é corpóreo na constituição 
do sujeito contemporâneo. 
Característica do mundo que se convencionou chamar de pós-moderno, os 
dispositivos de poder que incidem sobre os corpos e produzem formas de existir 
tornam-se   cada   vez   mais   elaborados,   desapropriando   os   sujeitos   de   modos 
singulares de perceber e realizar-se no entorno. Desse processo homogeneizante 
resulta   o   silêncio   das   particulares  diferenças   que   empobrecem  a   existência, 
desencadeando sofrimentos que encontramos manifestados nos sintomas atuais.
O corpo vem, nas últimas décadas, sendo tema de inumeráveis pesquisas e 
intervenções cada vez mais elaboradas, tornando-se o foco para a conquista de um 
estado de saúde e de prazer ilimitados. Nessa trajetória o homem contemporâneo 
convive a cada dia com mais dificuldade em lidar com os limites da própria vida. 
Sustentando-se na promoção de um ideário voltado para a aquisição de um corpo 
jovem e extremamente saudável em uma população homogênea, os poderes agem 
de   modo   a   realizar,   através   de   meios   sofisticados,   moleculares   e   invasivos, 
tentativas   de   controle   sobre   os   desgastes   humanos.   Desta   forma,   ao   modelo 
controle-repressão, característico do modelo disciplinar do século passado, soma-se 
hoje o modelo controle-estimulação (cf. SANT’ANNA, 2002)
Esta forma de controle é encontrada tanto nas reflexões de Gilles Deleuze, 
nas   questões   desenvolvidas   sobre   a   sociedade   de   controle,   como   em   Michael 
Foucault, com respeito ao biopoder. Suas proposições nos falam que no exercício 
realizado pelos saberes e poderes da contemporaneidade, visando à exploração do 
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corpo e sua consequente valorização, encontramos novas configurações de domínio 
que têm como cenário o corpo e a vida. 
Os   investimentos   no   excesso   de   cuidados   com   o   corpo   individual   se 
assemelham aos massacres  realizados  às populações que não  se encaixam   no 
modelo exigido para sua sustentação no mercado globalizado. As novas tecnologias 
vêm   superestimulando   o   corpo   em   duas   direções,   tanto   na   expansão   externa 
realizada no corpo através das redes globais, quanto nas extensões internas nas 
investigações   que   incitam   um   voltar-se   para   si   mesmo,   transformando   o   corpo 
próprio em fetiche. 
O hipercapitalismo atual necessita de corpo liberados não apenas de 
seus   princípios   morais   e   religiosos,   nem   somente   libertados   das 
seculares fronteiras de gênero e espécie. Ele carece, igualmente, de 
corpos desvinculados de seu patrimônio genético e dos conhecidos 
limites fisiológicos humanos. [...] órgãos, células e corpos liberados 
da “forma homem”, [assim, também, o uso dos prazeres é estimulado 
a se tornar ilimitado] e de destituir a alegria de sua natureza afetiva e 
fazê-lo  funcionar somente como uma  palavra de  ordem.  Por 
conseguinte nunca tivemos tanto medo das doenças e tanta aversão 
ao mal-estar como agora. (SANT’ANNA, 2002, p. 104/105).
As   pesquisas   sobre   os   danos   subjetivos  causados   pelo   mal-estar 
contemporâneo,  que   torna   o   sujeito,   ao  se   fechar   em   sua   dor,   “incapaz   de 
transformar   a   dor   em   sofrimento”   (BIRMAN,   2006),   apontam   em   direção   às 
subjetividades que em suas manifestações sintomáticas nos têm aproximado, na 
clínica cotidiana, dos estados-limites.
[...] a dor é uma experiência em que a subjetividade se fecha sobre si 
mesma, não existindo lugar para o outro no seu mal-estar. Assim, a 
dor  é   uma   experiência   solipsista,   restringindo-se   o   indivíduo   a   si 
mesmo,   não   revelando   nenhuma   dimensão   alteritária.   (BIRMAN, 
2006, p. 191).
Nesse sentido, Birman, diferenciando a experiência do sofrimento da dor, que 
é vista como sintoma, nos assinala que no silêncio da dor e na impossibilidade de 
comunicá-la se presentificam os atravessamentos das  interdições ao outro, 
resultando  em paralisações  e   enquistamentos   que  são  expressivos  dos  estados 
paroxísticos de apatia, enquanto que, no sofrimento, de forma diversa, contemplar-
se-ia a presença alteritária em sua dimensão constituinte. Assim, esse autor marca 
como  a produção  de  patologias  na atualidade  se  relaciona  com  um modelo  de 
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funcionamento na cultura em que a experiência de alteridade fica em suspenso, 
interditada.
Pensando sobre a questão da recusa do outro, Agamben (2008) nos propõe 
como paradigma das subjetividades contemporâneas o “mulçumano” de Auschwitz, 
como  forma   de  apreensão  de   uma   realidade   traumática   que   incide   nos   corpos 
produzindo   um   estado   de   ausência,   revelando   que   os   mecanismos   de   poder 
exercidos através da manipulação do vivo se realizam no corpo em sua virtualidade, 
no seu estado mais íntimo, no que chama de “vida nua”. As intervenções vividas 
pelos prisioneiros no campo transformaram os serem em “figura“, como relatam os 
comentários   dos   prisioneiros   que  sobreviveram   ao   massacre.   Esta  ”figura” 
perambulava, arrastava-se no limite de suas forças, deixando-se levar pela violência 
a que se via submetida, não criava nenhum mecanismo de desvio, se ausentava, 
era morta-viva, quase-cadáver. 
Nesse caminho trilhado, Agamben nos permite uma reflexão sobre a condição 
do homem hoje, na busca frenética por modelos glamourizados (cf. ROLNIKL, 1997) 
de existência, em que as subjetividades na sua ausência, colocam-se no limite de 
sua condição humana não só através da permissividade às manipulações genéticas, 
trocas de órgãos, mudanças de características físicas etc.; bem como em termos 
das  práticas  dos   massacres  realizados   às   populações   que   não   interessam   aos 
mercados   financeiros,   que   são   deixadas   à   deriva.   Deste   modo,   a   questão   de 
continuar sendo ou não humano se interpõe como perspectiva.
Este   conjunto   de   ideias   em   Agamben,   Deleuze   e   Foucault   nos   traz   a 
dimensão  ética  da  existência,  na  constatação  do  desaparecimento  do  outro,  do 
constituir-se na alteridade, no cenário político contemporâneo. Ao nos depararmos 
com a violência das formas de manipulação que resultam dos dispositivos atuais de 
controle, nos perguntamos como realizar uma resistência ou como criar linhas de 
fuga para estes jogos de poder e seus resultantes.
Para Pelbart (2007), o enfrentamento das intervenções no corpo, na vida, na 
“vida nua”, pode ser efetivado através do que denomina biopotência que caracteriza 
como   a   capacidade   do   vivo   em   afirmar-se   como   existente.   O   autor   relata   (cf. 
PELBART, 2007) que essa força de resistência emerge nos dias atuais em diversas 
manifestações nas subjetividades comprometidas em seus modos singulares. Assim 
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podemos dizer que no processo de subjetivação contemporâneo, tanto a dimensão 
da  sujeição   como   da  resistência   estão   presentes.   Como   nos   lembra   Sant’Anna 
(2002), Foucault não descreve os modos de realização do poder contemporâneo 
para forjar modos de salvação aos massacres engendrados, mas para nos fazer 
perguntar, problematizar e pesquisar quais os meios que os poderes utilizam para o 
exercício de sua força. 
Para   refletir   sobre   a   condição   de   resistência   tomamos   as   elaborações 
freudianas nas quais, este autor, nos permite dizer que o sintoma contempla nele 
mesmo tanto a recusa (Werfung) como o próprio recalque (Verdrängung), marcando 
os diferentes sentidos que teriam estes dois mecanismos ao operar na lógica do 
aparelho   psíquico.   Pelo   recalque,   os   afetos   e/ou   ideias   seriam   “desalojadas   do 
centro da cena” (HANNS, 1996, p. 356), mas pressionariam continuamente por seu 
surgimento  na  consciência,  produzindo,   no   psiquismo,   o   trabalho   incessante  de 
manter o material recalcado afastado. 
Já pelo termo recusa, Freud, diferenciando-o do processo de recalcamento, 
contempla o mecanismo de recusa da realidade. Este termo, ao ser associado ao 
conceito de foraclusão (forjado por Lacan, referindo-se ao fenômeno da psicose), o 
reduz,   em   sua   lógica   de   apreensão,   à   possibilidade   de   desdobramentos   das 
construções ideativas trazidas no bojo de alguns textos freudianos (HANNS, 1996; 
LAPLANCHE & PONTALIS, 1970).
Tendo como ponto de partida tais considerações, propomos nos aproximar, 
através do mecanismo de recusa, da ideia de força inscrita na resistência e não-
aceitação do instituído, diferentemente do recalque, que buscaria o imobilismo do 
movimento pulsional (FISZLEWICZ, 2001, p. 732). Apontamos, ainda, os estudos 
freudianos   sobre   a   sexualidade   em   “Três   ensaios   sobre   a   teoria   da 
sexualidade” (1905) que, em sua visão sobre a constituição do psiquismo, partindo 
de   uma   sexualidade  perverso-polimorfa,  afirma  o  estatuto   do   sintoma   como 
expressivo de uma recusa ao ordenamento à lógica dominante, normalizadora.
É sobre esse aspecto relativo ao mecanismo de recusa como resistência às 
condições normalizadoras impostas pelo ambiente, e como afirmação de forças a 
um   existir   singular,   que   pretendemos   nos   debruçar   problematizando   questões 
relativas   à   corporeidade   como   manifestações   contra   as   proposições 
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homogeneizantes, contra um corpo que, constituído nos atuais jogos de poder e de 
verdade, se torna esvaziado de sua dimensão alteritária, paralisado em um estado 
de apatia ou paranoia.
Neste sentido, tomamos ainda como referência o pensamento de Foucault 
sobre o processo de subjetivação, entendido como campo de forças em que o que 
está em cena não se restringe a um sujeito, mas a um processo no qual, através da 
história, se reordenam sem cessar as lutas travadas entre o existir singular e as 
forças de dominação exercidas pelos saberes e poderes (Cf. PEIXOTO JR., 2008, p. 
18). 
O sujeito e a sujeição guardam a proximidade entre constituição e submissão, 
a  sujeição   é   o  processo   de  tornar-se  subordinado   a   um   poder  e,   também,   um 
processo de  constituir um  sujeito  que  escapa  à  dominação.  Desta  forma 
subordinação não é privação da ação. A ação afirmativa se encontra na capacidade 
de internalizar a norma e poder transformá-la distinguindo a vida exterior da vida 
interior. Não é por acaso que o processo de subjetivação tem seu lugar privilegiado 
no corpo. ”A sujeição é um tipo de poder que não age sobre um dado indivíduo 
como forma de dominação, mas ativa sua construção, designando um certo tipo de 
restrição.  A resistência  é   um  efeito  do poder,  uma  parte  do  poder e  sua   auto-
subversão.” (GREINER, 2005, p. 91).
A corporeidade, que se revela na materialidade  dos encontros,  parece se 
articular à capacidade inventiva, que, ao interagir com o meio de modo produtivo, 
compromete-se com a existência de forma afirmativa, na manutenção da abertura 
necessária do corpo para as afetações realizadas nos encontros, sustentáculo das 
transformações de signos.
O   que   se   denominaria   aqui   “modo   produtivo”   refere-se   às   proposições 
enunciadas por Deleuze e Guattari, juntamente a Foucault, ao aproximar a vida em 
sua produção à ideia de obra de arte, ou seja, à possibilidade de que nos processos 
de  subjetivação se  constituam  espaços de  resistência, linhas  de  fuga  aos 
mecanismos de poder fazendo emergir outras formas de estar no mundo.
Por outro lado, essa mesma corporeidade perde tal capacidade inventiva na 
medida em que, ao se tornar impermeável às afetações constitutivas, passa a ter 
como constituintes não mais seus singulares modos de se organizar no mundo, mas 
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aquilo que se enuncia a partir de um horizonte já significado, constrangido, assim, 
em sua capacidade imaginativa.
O interesse desta pesquisa é contribuir para o desenvolvimento de certas 
ideias e conceitos que foram construídos a fim de dar conta de estados do corpo 
relacionado ao campo das intensidades, no qual podemos entrever um estado de 
existência não redutível nem ao biológico nem ao simbólico, e sim mais próximo da 
ideia de carne que nos trouxe a fenomenologia pontiana.
Campo de afecções, a carne, diferentemente do corpo, toca e é tocada pelo 
mundo,   transmuta-se,   dobra-se,   realiza-se   no  espaço   transicional  (WINNICOTT, 
1975,   1978),   no   espaço  entre  o   fora   e   o   dentro.   Ora,   é   sobre   esse   jogo   de 
imbricamento que se volta esta pesquisa, visando a elucidar alguns dos mecanismos 
envolvidos   na   produção   de   subjetividade   que,   nos   tempos   atuais,   têm   como 
resultante   a   apatia,  a   indiferença   decorrente   do   esvaziamento   das   forças   de 
enfrentamento necessárias à vida, posto que é nesse jogo de imbricamento que se 
pode   estabelecer   o   campo   de   resistência   ao   instituído   como   afirmação   das 
singulares formas de existir. 
Assim  trataremos,  através  dos deslizamentos  entre   o dentro  e  o fora,  da 
manifestação  de  um  corpo intensivo  que se  apresenta, em  sua dimensão 
constituinte,  na produção  de   uma  realidade  subjetiva  pautada  numa  perspectiva 
molecular, micropolítica (DELEUZE & GUATTARI, 1997). Tal perspectiva privilegia a 
dinâmica sensorial na relação com o outro, valorizando, assim, a ideia de evidenciar 
a capacidade sensível receptiva dos corpos, ou seja, a capacidade perceptiva dos 
corpos à sutileza dos micromovimentos captados nos deslocamentos realizados no 
mundo.
Ressaltando, ainda, como nos diz Deleuze:
Com  a   condição  de   não  entendermos   ‘micro’  como   uma  simples 
miniaturização   da   formas   visíveis   ou   enunciáveis,   mas   como   um 
domínio, um novo tipo de relações, uma dimensão de pensamento 
irredutível ao saber [instituído]: ligações móveis e não localizáveis. 
(DELEUZE, 2005, p. 82).
Também nesta direção Gil nos diz que: 
À escala das  pequenas  percepções tudo muda,  repouso torna-se 
movimento, e o estável instável. [...] Neste plano, todo “facto” resulta 
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[image: alt]de um efeito de escala: na realidade não há factos, porque a mínima 
observação  à  escala   microscópica  (por   exemplo,   uma  relação 
sujeito-objeto   ou   intersubjetiva)   mostra   movimentos   instáveis   ou 
caóticos   que   invadem   qualquer   posição   primeira   de   facticidade 
objetctiva. (GIL, 1996, p. 20).
Tal   capacidade   receptiva   do   corpo   intensivo,   pulsional   localizada   fora   do 
campo representacional, foi e continua sendo deixada de lado por um certo saber 
psicanalítico, que tendo a centralidade de sua leitura no conflito edípico, na lógica 
binária da supremacia fálico/castrado, sustentou-se e sustenta-se no significado pré-
agendado das coisas do mundo.
No entanto, o corpo, em sua dinâmica erótica, insiste em sua materialidade 
através   das   contribuições   de   psicanalistas   que,   à  margem   do  saber   oficial, 
evidenciam   e   evidenciaram   a   importância   e   positividade   da   transferência   e   da 
resistência   como   processos   que   teriam   origem   nos   atritos   realizados   entre   os 
corpos, entre o analista e o analisando. Ou seja, nesse espaço de transitoriedade, 
onde o fora se desdobra no dentro e vice-versa.
Nomeamos atritos o que no corpo em sua materialidade é característico do 
que denominamos corpo vibrátil
1
, corpo virtual capaz de ser afetado pelas múltiplas 
formas do próprio existir, campo das micropercepções, do invisível. Atritos que só se 
tornam possíveis em função da abertura para os acontecimentos, entendidos aqui 
como incorporais manifestos em suas materialidades. Coloca-se em cena, assim, o 
acontecimento que, ao se inscrever na lógica contrária à previsibilidade, opera um 
furo na construção racionalista que ordenou os campos do saber na modernidade.
Deleuze nos fala dos acontecimentos, e podemos entendê-los como estados 
de graça, como quando somos iluminados por novas possibilidades de existir no 
mundo. O  acontecimento  é algo que se passa na superfície de um corpo, a partir 
dos acasos, e que faz com que haja chance de transformação no contato com o 
outro. É através do encontro dos corpos, nas suas singulares diferenças, que a vida 
se manifesta como potência expansiva.
Um acontecimento é um crivo que sai do caos (DELEUZE, 2002), entendido 
aqui como conjunto de possíveis; de todas as essências individuais, de todas as 
1
 Suely Rolnik denomina corpo vibrátil a capacidade que tem um corpo de ser afetado pelas forças intensivas que 
atravessam os objetos em sua manifestação como existentes. Corpo como campo de afecção às micropercepções.
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[image: alt]percepções possíveis, extrai dele diferenciais capazes de integrar percepções; o 
acontecimento é uma vibração. É uma preensão; o olho é uma preensão da luz; o 
acontecimento é a objetivação de uma preensão e uma subjetivação; ele é público e 
privado, potencial e atual, e entra no devir de outro acontecimento. O acontecimento 
atualiza o potencial objetivo em virtude da sua espontaneidade – assim, a percepção 
é a expressão ativa. É uma forma perceptiva assimbólica, única, singular, puro fluxo. 
Atravessada por todos os devires intensivos, pelo passado, no presente implicado 
num futuro.
O processo perceptivo, como organização subjetiva da experiência 
transpessoal, é um complexo emocional, e a percepção [é] o que a 
relação entre sujeito e seu mundo “arranja”, visto que o presente 
imediato  se constrói  em  conexão   com  passado   e o  futuro. 
(CZEMARK, 2001, p. 308).
Assim, podemos dizer que cada corpo constrói sua forma de existir e que a 
força de sua permanência no mundo depende de seus encontros e da possibilidade 
de manifestar as misturas singulares oriundas desses encontros. Tais encontros são 
processos que, colocando em jogo a dimensão do outro por meio destes, anunciam 
uma perspectiva de organização subjetiva apoiada na ideia de extensão dos corpos. 
Nesse caminho se insere esta tese, tendo como proposta refletir acerca das 
aproximações   entre   os   processos   desencadeados   e   desencadeadores   dos 
movimentos executados pelo corpo. Em especial, a partir da dança, em sua rede 
complexa,   suas   desconstruções   e   suas   novas   proposições   coreográficas   como 
favorecedores   de  produções   de   si  
2
  e,   assim,   como   resistência   ao   mal-estar 
produzido pelas forças de captura e consequentes modelizações.
O mal-estar, assim, se apresenta hoje, tanto no corpo quanto na 
ação,   pela   pregnância  assumida   pela   categoria   do   espaço   no 
psiquismo e pelo esvaziamento da categoria do tempo [...] o registro 
da   temporalidade   no   psiquismo   [...]   seria   o   que   possibilitaria   a 
simbolização   e   a   antecipação   das   afetações.   (BIRMAN,   2006,   p. 
184).
Acreditamos que, ao colocar em cena a questão do movimento e do ritmo 
nele implicado,  invocamos a  categoria de tempo  que o  projeto de   modernidade 
2
 A ideia é, com a expressão produções de si, fazer referência às reflexões foucaultianas sobre o cuidado de si e 
as práticas de si desenvolvidas em seus estudos sobre as artes de si mesmo, ou estética da existência, publicados 
nos dois últimos volumes do seu livro História da Sexualidade e no volume V de Ditos e Escritos.
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apoiado na racionalidade científica excluiu, operando com a categoria de verdade, 
uma   paralisação,   um   estancamento.   Nesta   medida,  invocamos   a   categoria   de 
espaço, posto que a construção do gesto, do movimento, propõe em si, para ser 
apreendida  no   seu  deslocamento  a  própria  espacialização  como  continuum, 
marcando na cena o entre dos corpos.
Além   da   dança   como   fonte   para   pensar   o   gesto   em   seu   movimento   e 
ritimicidade,   propomos   uma   aproximação  de   alguns   conceitos  derivados   das 
pesquisas psicanalíticas, na medida em que alguns deles têm contribuído de forma 
importante para ampliar o entendimento humano sobre suas questões existenciais. 
Realizando um percurso histórico pelo trajeto da psicanálise, evidenciaremos 
algumas construções conceituais surgidas ao longo do século XX, questionadoras 
das   vias   que   foram   sendo   trilhadas   pelo   saber   psicanalítico   clássico   que   se 
comprometia   com   uma   proposição   racionalista   cientificista,   marcada   pela 
modelização,   referida   a   conceitos   generalizantes,   como   o   complexo   de   Édipo, 
buscando uniformizar a problemática do inconsciente, excluindo a dimensão sócio-
política da construção do sujeito.
Assim, propomos evidenciar as contribuições teóricas de dois psicanalistas 
que foram marginalizadas – W. Reich e S. Ferenczi –, tendo em vista terem sido 
expoentes   em   problematizar   a   clínica   no   eixo   da   corporeidade,   do   coletivo,   na 
medida em que trouxeram para a cena analítica a realidade das injunções político-
sociais.
Ferenczi,  com  sua  bioanálise,  tomando  o  biológico  como  sustentáculo  do 
universo simbólico, e com suas proposições clínicas que desordenavam a técnica 
pautada na neutralidade e o lugar de poder do analista revelando o sensível como 
marcas dos encontros, se transformou no enfant terrible da psicanálise.
Reich foi radicalmente excluído, sendo banido da convivência do grupo de 
Viena, mesmo tendo sido um de seus diretores. Suas proposições, por vincularem 
sexualidade, corpo e política, tomaram rumos que produziram graves efeitos. Pois, 
pior   do   que   qualquer   hostilidade   assumida,   o   silêncio   sobre   suas   contribuições 
vigorou   durante  muitos  anos,  até  praticamente   os  dias   atuais,  e  ainda  se 
manifestam, na maior parte dos psicanalistas, na recusa da leitura e transmissão de 
suas ideias.
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Em relação ao conceito de resistência, encontramos em Reich, no que se 
refere   ao   ponto   de   vista   econômico,   uma   proposição   interessante.   Esse   autor, 
visando à própria condição da dinâmica das forças intensivas, ressalta a importância 
do sentido da resistência, sublinhando que esta se manifesta na positividade de um 
organismo suportar a carga libidinal, ou seja, no sentido da potência relativa ao 
corpo   em   sustentar   o   aumento   crescente   de   tensão   decorrente   da   excitação 
consequente do próprio fato de existir enquanto corpo relacional. 
Embora todo o trabalho de Reich estivesse voltado para prevenção e cura, 
essa proposição sobre resistência acaba por nos fornecer elementos para formular 
uma análise que, na contramão da ideia de cura, busca restaurar a capacidade de 
um   corpo   suportar   a   dinâmica   paradoxal   da   própria   existência.   Assim,   como   a 
possibilidade de restaurar, na ideia de pulsão, sua característica rítmica, na medida 
em que este conceito (pulsão) comumente associado ao campo representacional, ao 
definir  a   motilidade  como  pertinente   somente   à   fantasia,   esvazia   de   sua 
problematização da questão econômica relativa ao campo das forças, perdendo-se a 
riqueza inscrita na ideia freudiana de conceito-limite: território virtual que se localiza 
entre o somático e o psíquico, ou seja, nas bordas do corpo.
Ainda sobre  o aspecto da carga libidinal, pensando na impossibilidade de 
suportar a tensão da própria existência é que podemos apreender questões relativas 
à construção do sujeito coetâneo como resultante de codificações específicas deste 
momento   histórico.   Essas   codificações   se   instalam   na   materialidade   do   corpo, 
organizando-o, seja na anatomopolítica, através de mecanismos de controle sobre o 
corpo   individual,  pelas   práticas   disciplinares;   seja   no   corpo   coletivo,   através   de 
práticas biopolíticas, que em seu conjunto, ambas as práticas, sustentam o biopoder 
(FOUCAULT, 1984, 2004; AGAMBEN, 2002, 2008) como mecanismo de exercício 
de poder característico da contemporaneidade.
Utilizando as conceituações produzidas por Agamben e Foucault em relação 
ao   biopoder,   podemos   compreender   determinadas   operações   significativas   dos 
nossos tempos atuais que apontam para um além na forma de operação desejante. 
São os modos de perceber o mundo em que os sujeitos, anestesiados de suas 
capacidades críticas, se encontram incapacitados de desejar, corpos desvitalizados, 

19




[image: alt]plastificados,   imobilizados,   quase-cadáveres,   zumbis   (PELBART,   2007)  como   o 
“mulçumano”
3
 de Auschwitz (AGAMBEN, 2008).
Propomos, então, a tarefa de pensar o movimento como manifestação de um 
corpo-carne-mundo
4
 e as consequências decorrentes de sua inscrição numa cultura 
que, por seus mecanismos de controle e interferências nos ritmos singulares dos 
corpos,   silencia   as   turbulências   intensivas   necessárias   à   manutenção   da   vida, 
gerando sujeitos apáticos, envergonhados, deprimidos que, indiferentes, se tornam 
impotentes em fabricar-se nos encontros com o mundo, erotizando-os. 
Conduziremos, através da teoria psicanalítica, nosso olhar em direção aos 
processos   primários   do   desenvolvimento   (FREUD,   1905;   STERN,   1992; 
WINNICOTT, 1975, 1978, 1983, 1984) como o estado de existência produzido no 
atrito entre os corpos, a partir da condição de eroticidade do próprio corpo que se 
experimenta no continuar-a-existir-no-tempo (Winnicott) em sua relação necessária 
com  o   estado   de  presença,   estado   este   visto  como   encarnado   na   potência   de 
apresentação
5
 e não de só de representação. E, deste modo, apontar para a ideia 
de múltiplas formas de seguir existindo e a possibilidade de escuta a essas múltiplas 
formas de existir, rompendo com modelizações.
Flexibilizar a clínica  psicanalítica não se contrapõe à ideia de um princípio 
ético, mas, ao contrário, compromete-se com seu princípio ético: o de transgredir o 
instituído e dar ouvidos ao instituinte. Pensar o deslocamento, a flexibilização, longe 
de ser uma proposta de um lugar superficial, sem consistência porque mutante, 
localiza-se   na   possibilidade   de   abranger   no   processo   de   análise   os   modos   de 
subjetivação   nas   quais   as   formações   do   poder,   em   suas   práticas   biopolíticas, 
deslocam-se sem cessar.
Neste   campo,   denominado   por   Foucault  de   universo   microfísico   (cf. 
Microfísica do poder, 1982), as relações são estabelecidas a partir do confronto de 
forças   longe   das   matérias   formadas   que   pertencem   ao   campo   do   saber.   Daí 
podemos   entender   que   o   que   se   institui   são   práticas   que   fixam   determinadas 
3
 Cf Agamben (2008): termo utilizado, principalmente, no campo de Auschwitz para referir-se aos prisioneiros já 
sem forças, uma “figura” desprovida de “qualquer qualidade atribuída ao ser humano”. 
4
 Cf. Borges (2000): tal construção se aproxima da ideia desenvolvida por M. Ponty, em seu livro O visível eo 
invisível, numa tentativa de localizar a produção subjetiva como um algo encarnado que se mundifica. 
5
 Desde esta perspectiva da apresentação como fenômeno revelado privilegiadamente pela arte, discutiremos a 
clausura do código implicada na lógica da representação.
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relações   visando   a   sua   reprodução,   operando   de   modo   molar,   por   grandes 
visibilidades e enunciabilidades que são reguladas pelos saberes. 
As   relações   de   poder   são   relações   diferenciais   que   determinam 
singularidades   (afetos).   A   atualização   que   as   estabiliza,   que   as 
estratifica, é uma integração: operação que consiste em traçar ”uma 
linha   força   geral”,   em   concatenar   as   singularidades,   alinhá-las, 
homogeneizá-las,   colocá-las   em   séries,   fazê-las   convergir. 
(DELEUZE, 2005, p. 83).
Assim, partindo desta perspectiva um trabalho clínico visaria a pôr a nu as 
práticas exercidas pelo saber/poder em suas afetações, abrindo o campo perceptivo 
através de um saber transversal que permite ver que o “homem é uma figura de 
areia  entre  uma  maré  vazante  e  outra  montante: isto  deve  ser  entendido 
literalmente: ele é uma composição que só aparece entre as duas.” (DELEUZE, 
2005, p. 95).
Buscamos então, nesta tese, nos aproximar da dimensão crítica envolvida 
nos estudos da corporeidade que se inserem na perspectiva do gesto dançado, no 
movimento e no ritmo, desde a inscrição destes como elementos excluídos de certa 
proposição para o entendimento do sujeito. Para além dos enunciados discursivos, 
Foucault (1967), tomando o termo emprestado de Blanchot, denomina Fora o que se 
desvia da linguagem codificada, revelando um complexo campo de conexões com 
domínios epistemológicos mais amplos que permitem que certas coisas sejam ditas 
ou não. O Fora apresenta este duplo, este outro do pensamento que não cabe no 
pensamento razão-consciência, no pensamento fechado do signo. A corporeidade, 
então, como plano de reversibilidade entre o fora e o dentro, possibilitaria a captação 
e a produção de um saber ainda não codificado pertinente ao plano intensivo.
A partir destas considerações, realizando um percurso através do movimento 
efetivado pela dança, principalmente na segunda metade do século XX, propomos 
ressaltar a importância desta manifestação artística não apenas como denúncia e 
resistência ao discurso instituído – ou seja, ao campo incorporal no qual se alojam 
as práticas discursivas que irão dar a ver um mundo e, por conseguinte, fechando a 
possibilidade   de   percepção   para   outras   paisagens   –   mas   como   um   campo   de 
subjetivação  onde   práticas  experimentais  realizadas  através  dos   movimentos 
corporais   possibilitam   afrouxar   as   amarras   dos   espaços   codificados   pelo   senso 
comum.
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[image: alt]Merleau Ponty (2000), em seu livro  O visivel e o invisível,  já em uma nova 
reflexão sobre sua própria construção teórica através desse seu último trabalho, nos 
trará a aproximação da ideia da  mistura promíscua  no e com o mundo  no ato de 
perceber estando, não só em questão a não-separação entre sujeito e objeto, mas 
ainda: a intimidade invisível se fazendo no ato perceptivo, intimidade-movimento do 
modificar-se no ato de perceber. 
Característica  da   dança   contemporânea, no gesto   dançado,  o  movimento 
liberta-se do sentido antecipatório característico do balé clássico. Essa libertação do 
sentido provoca experiências estéticas que deslocam o ponto de percepção calcado 
no  modelo  representacional   que  orienta  a razão-consciência. Ou  seja,  longe  do 
sentir e do perceber o verdadeiro, o que se busca com o movimento dançado é 
atingir a própria condição de existir pelo movimento – o que, em última instância, 
parece favorecer a construção de novos modos de apreensão do mundo.
Aqui nos interessa realizar este recorte: o movimento enquanto produtor de 
novos   mundos   possíveis.   Deste   modo,   podemos   dizer   que   na   valorização   do 
discurso   racionalista   esvaziou-se   o   pensamento   de   sua   motilidade,   o   que   se 
expressa, por exemplo, através dos corpos automatizados, ou seja, destituídos das 
potências de afecção. Esse esvaziamento é produzido por um discurso reduzido a 
sua repetição não-diferencial, característico do modelo cientificista pautado na noção 
de verdade e origem. 
Na contraposição de tal discurso racionalista, o gesto dançado parece nos 
indicar outros modos de apreender o existente, produzindo a chance de deslocar a 
perspectiva naturalizada pelo pensamento codificado implicado nas ideias de origem 
e   finalidade.   O   pensamento   capturado   pelos   códigos   pensa-se   de   forma 
generalizada,   ordenado   segundo   referenciais   preestabelecidos,   referenciais 
identitários.  No   entanto,  a   dança  apreendida   no  gesto,   em  seu  ritmo   pode   nos 
revelar   uma   dimensão   do   humano   que   escapa   ao   adequado,   ao   racional,   ao 
identitário, ao verdadeiro.
Como nos diz P. Veyne (2008), não mais uma origem, mas uma epigênese, 
conceitos e realidade vêm de um mesmo caos humano:
[...] [as realidades] não derivam de uma origem, mas são formadas 
por   epigênese,   por   adição   e   modificação,   e   não   após   uma   pré-
formação; elas não têm um crescimento natural como as plantas, não 
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[image: alt]desenvolvem  o  que  estava  pré-existente  em  germe,  mas  são 
constituídas   ao   longo   do   tempo   por   graus   de   imprevisibilidade, 
bifurcações, acidentes, reencontros com outras série de acasos, na 
direção de um destino não menos  imprevisível (VEYNE, 2008, p. 
84).
6
Tomando como ponto de partida as contribuições de Foucault, coloca-se em 
foco a ordem discursiva que de imediato institui seu horizonte na constituição do 
sujeito. Aqui se abre uma crítica aos modelos semióticos que buscam alienar de sua 
construção   conceitual   o   não-codificado,   ou   seja,   dos   estados   intensivos,   o   que 
antecede o signo. Pois que são estes estados, justamente, o lócus assignificante, o 
que escapa ao sentido, dando a ver aí o vazio da língua, produtor inaugural de 
novos sentidos. 
Composto no plano intensivo, o estado intensivo diz daquilo que ainda não 
tem forma nem nome. Movimento, fluxo, ritmo. O estado de presença diz respeito ao 
que na arte é privilegiado como campo de afetação e parece estar ligado ao que 
Bacon se pergunta a respeito da arte, em especial, à pintura: Como será que esta 
“atinge diretamente o sistema nervoso”? (cf. DELEUZE, 2000, p. 40). Bacon, ao 
revelar que não é a representação figurativa o que produz a sensação, mas o traço, 
coloca   em   evidência   a   ideia  do  traço  como   portador   de   uma  zona   de 
indicernibilidade (idem).
Característico   deste   espaço,   o  entre,   esta  zona   de   indicernibilidade,   de 
indefinição,   é   a   ideia   de   alusão   rítmica   (GIL,   2005)
7
,   como   um   movimento   de 
comunicação e troca com o mundo situado nas bordas do corpo, uma experiência 
pré-lógica decorrente de uma substância ainda informe e produtora de espaços de 
contaminação relativos à experiência sensível (STERN,1992). Consideramos que é 
esta experiência que nos permitiria, através de dispositivos de afetação como a arte, 
apreender os estados intensivos das coisas do mundo.
Segundo Bacon (DELEUZE, 2000), o traço, na pintura, permite acessar o 
campo de intensidades partícipe do movimento, em seu ritmo, impresso na tela. Do 
6
 Tradução própria: “ [...] ne derivent elles pas d’une origine, mais se sont formées par épigénèse, par additions e 
modifications, et non d’aprés une pré-formation; elles n’ont pas de croissence naturelle comme des plantes, ne 
développent pas ce qui aurait préexisté dans un germe, mais ce sont constituées au fil du temps par degrée 
imprevisibles, bifurcations, accidents, rencontres avec d’autres séries de hasards, vers um aboutissement non 
moins imprévu.” 
7
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ê
ncia realizada no I Encontro Internacional de Filosofia e Dança, realizado no Espaço
 
Sesc-Rio em 2005.
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[image: alt]mesmo modo pensamos a dança, e num momento adiante: a dança contemporânea, 
já que esta manifestação artística se projeta no espaço, através do gesto dançado, 
em busca de novos agenciamentos onde o sentido antecipado perdeu seu lugar. 
Compor com o corpo um novo campo de imagens para novos sentidos, deixando 
que o caos inscreva sua presença no movimento. Desamparar o corpo de seus 
conhecidos; livrá-lo de seus organismos (ARTAUD, 1983; DELEUZE, 1997). Eis o 
que  nos  aproxima   desta  noção  de   inconsciente,  corpo   coletivo,   tomada  na   sua 
materialidade invisível. 
A dança contemporânea, apoiada nos estudos de Laban sobre a dinâmica 
dos movimentos, se aproxima do campo invisível dos ritmos. O gesto carrega, no 
momento de sua formalização, qualidades de movimento como peso, esforço, tempo 
e fluxo que se instalam e se manifestam através de ritmos singulares, produzindo o 
diferencial   e   ao   mesmo   tempo   sendo   o   próprio   diferencial.   Um   maestro,   por 
exemplo,   na   regência   de   sua   orquestra,   permite   que   estes   movimentos 
imperceptíveis possam tomar forma através dos seus elementos de peso, tempo e 
fluxo e esforço contido no gesto. E são estes peculiares ritmos formalizados pelo 
maestro que serão captados pelos músicos e serão traduzidos em suas próprias 
modalidades rítmicas, realizando, assim, a partitura
8
.
Comprometida com uma proposição de dar a ver o que se oculta no sentido, a 
dança   contemporânea   tende   a   se   aproximar   de   um   universo   assignificante,   do 
estado intensivo das coisas descrito acima. Neste deslocamento é que parece se 
manifestar a   característica  política  de  resistência  ao  instituído de  certas  danças 
contemporâneas, pois que na constituição de um corpo que se apossa de seus 
ritmos, na compreensão subjetiva de sua existência particular e singular, torna-se 
viável sustentar uma abertura, a deiscência, vivida em seu campo de afetação. E é a 
própria  história   do   homem,   em   seus   jogos   de   poder   e   verdade,   como   nos   diz 
Foucault, que  nos  mostra  como o  processo de  subjetivação  se efetiva  em  dois 
planos ao mesmo tempo: na sujeição e na resistência, pois no mesmo momento que 
nos constituímos pelo saber/poder instituído, reproduzindo em nós mesmos seus 
jogos de poder, também a ele resistimos, criando, a partir dos encontros, desvios.
8
 Cf. Oliveira, E.: “Ritmalidade Profusa”. Trabalho apresentado no II Seminário da Faculdade Angel Vianna. 
2008.
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A seriedade da criança quando brinca, como já nos dizia Nietzsche, revela a 
capacidade inventiva da vida. São esses primeiros modos de organizar o mundo, de 
subjetivar-se, que podem nos trazer mais para perto da pergunta de Bacon: “a de 
saber por que uma pintura [a arte] toca diretamente o sistema nervoso”. (DELEUZE, 
2000).
Por   saber   que,   a   todo   o   momento,   o   pensamento   recai   na   lógica   da 
representação   que   se   guia   pelos   quatro   vetores   (a   identidade   do   conceito,   a 
analogia   do   juízo,   a   oposição   dos   predicados   e   a   semelhança   do   percebido), 
tentaremos, junto a Deleuze (1997), em sua proposição ontológica, um método de 
aproximação dos conceitos privilegiando a via real dos encontros. Assim, chamamos 
atenção  para dois limitadores na compreensão e desenvolvimento do tema aqui 
proposto para estudo.
Um primeiro limitador se refere ao fato de que, ao pensar sobre questões 
relativas ao corpo, o fazemos a partir de um modo de pensamento que vem se 
constituindo historicamente na cisão entre sensação/corpo e razão, cisão esta que 
supostamente garantiria a veracidade do conhecimento transmissível pelos textos 
acadêmicos   e   teóricos   nos   quais   o   saber   se   encontra   sustentado.   Portanto,   é 
necessário que parte do que se especula sobre esta condição do existente enquanto 
corporeidade seja resguardada em sua característica impossibilidade de ser dito, 
tendo   em   vista   sua   própria   forma   de   apresentação,   ou   seja,   do   que   não   é 
representável. 
Nancy, Derrida e outros filósofos vão chamar atenção para o que 
seria   o   “discurso   acerca   do   corpo”.   Como   se   o   corpo   tivesse 
condição  de ser  interrogado a  partir  de uma enunciação da 
experiência   sensorial,   motriz   e   imaginária,   mas,   em   certas 
circunstâncias,   se   restringisse   ás   amarras  do   próprio   discurso. 
(GREINER, 2005, p. 27).
Tais considerações serão trabalhadas no capítulo III, ao levarmos em conta 
as discussões propostas sobre o fechamento do signo decorrente da linguagem 
codificada,  utilizada  na   transmissão   dos   conceitos   científicos,   em   contraponto   à 
licença poética que permitiria à arte, em sua lírica, fazer-se nas aproximações do 
campo do irrepresentável, na condição sensível do corpo. 
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Na trilha aberta pela fenomenologia podemos encontrar, também, referenciais 
para   esboçar   um   caminho   inicial   de   aproximação   às   experiências   vividas   no 
encontro com o mundo através das sensações. Os desdobramentos construídos a 
partir   de   M.  Ponty   (1999,  2000)   em   relação   à   fenomenologia  e   o   que   se 
convencionou  chamar   de   uma  metafenomenologia  (GIL,  1996)   oferecem   um 
conjunto   de   ideias   que   nos   permitem   instalar   na   escrita   algo   que   poderia   nos 
remeter à ordem do corpo sensível como virtualidade corpórea.
O segundo ponto se inscreve no que se refere à fabricação de conceitos 
acerca   do   desenvolvimento   infantil,   na   medida   em   que,   por   nos   encontrarmos 
inseridos dentro de uma tradição que constitui seu saber a partir de um olhar – qual 
seja, do adulto-interpretante-das-experiências-primárias –, teremos como resultante 
teorizações  sobre   essas   experiências   a   partir   de  um   pensamento  já   codificado, 
numa lógica racionalista, organizada segundo saberes instituídos, uma perspectiva 
que não é a do objeto estudado – no caso, o bebê.
Mesmo sabendo da “inviabilidade” de se ter acesso aos momentos iniciais da 
vida pelo pensamento razão-consciência, e também que tais construções ficcionais 
do adulto sobre o infante portam dentro dele a experiência daquilo que não pode ser 
dito, estudos mais atuais – pretendendo minimizar tais desvios – vêm pesquisando 
os   acontecimentos   subjetivos   formadores,   construindo   novos   instrumentos 
fundamentados   nas   observações   das   capacidades   responsivas   do   bebê,   assim 
como nos dispositivos oriundos das novas tecnologias de observação, tais como o 
ultrassom, entre outros, e ainda a partir de estudos etológicos (cf STERN, 1992, 
CYRULNIK,   1989).   Tais   pesquisas   se   sustentam   na   busca   de   uma   lógica   que 
suporte   uma   criação   conceitual   mais   ajustada   à   experiência   subjetiva   primária, 
colocando   em   evidência   a   importância   do   mundo   vivido   das   sensações   como 
constituinte, implicando os encontros transitivos entre o mundo de dentro e o mundo 
de fora como campos subjetivantes.
Entendemos   que   a   clínica   psicanalítica   tem   como   pressuposto   a   teoria 
apenas   como   baliza   para   seu   fazer-se   (FREUD,   1911-1915),   dado   que   é   na 
transferência e na disposição de analista e analisando, dentro de uma perspectiva 
ética, que se realizam os caminhos de uma terapêutica. Tomamos como eixo, na 
clínica,  a  compreensão do  fenômeno  transferencial  como   o que  permite  a 
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aproximação entre os corpos do analista e do analisando, e assim entendemos que 
este é um espaço friccional, sensível, que coloca em cena a corporeidade. 
Pretendemos, deste modo, avançar no nosso tema no que diz respeito aos 
estágios primários do desenvolvimento levando em conta autores que, preocupados 
com a clínica, nos estudos comprometidos com a dimensão das experiências vividas 
no   e   através   do   corpo   do   bebê   em   suas   manifestações   motoras,   em   suas 
manifestações autoeróticas, constroem novas pontes conceituais.
Discutindo no terceiro capítulo os entremeios de uma perspectiva psicanalítica 
que fabrica seus conceitos levando em conta um sujeito atravessado pelo coletivo, 
propomos pensar esta mesma condição constituinte como só sendo possível através 
de uma erótica, um corpo erógeno que, em sua condição primeira de excitabilidade, 
entendida  aqui   como  sua  deiscência,  possibilitaria  a  própria  experiência  de 
existência,   pondo   desta   forma   em   relevo   o   corpo,   em   sua   dimensão   estética, 
sensível, como organizador (e/ou desorganizador) das relações estabelecidas entre 
sujeito e cultura.
Os dois aspectos acima citados chamam atenção para o fato de que criar 
dispositivos   para   aproximações   do   mundo   infantil,   no   sentido   da   apreensão   da 
corporeidade, na sua constituição de fronteira, caminha necessariamente em um 
campo instável, obscuro, opaco em oposição à clareza e à segurança buscada pelos 
teóricos  em  geral  que,   ao  demarcar   um  território   por  um  saber   legitimado  pela 
racionalidade,   findam   por   torná-lo   imobilizado   e   insuficiente   para   dar   conta   da 
mobilidade/ritmo característico do humano em sua transformação perene.
Ressaltamos, ainda, que no que tange ao saber psicanalítico, cabe observar 
os jogos de poder que se estabelecem no modo de aproximação das contribuições 
conceituais produzidas, por exemplo, nas escolas de formação psicanalítica que, ao 
transmitirem seu conhecimento como crivos de verdade sobre a clínica, sobre o 
sujeito, acabam por gerar lutas intermináveis de poder que se realizam através de 
constrangimentos às produções diferenciais, seja pela desvalorização dos diferentes 
modos de abordar a constituição do sujeito, seja pela desqualificação profissional e/
ou pessoal daqueles que utilizam outros referenciais teóricos diversos do que é 
legitimado por dada instituição e pensamento. 
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Estas considerações se tornam ainda mais surpreendentes se não perdermos 
de vista o fato de que a psicanálise, desde sua formulação inicial, com Freud, deve 
se  caracterizar   pela  extrema   mobilidade   de   seus   conceitos   e   decorrentes 
transformações, na medida em que se constitui como um campo de pesquisa sobre 
produção de subjetividades – e que, portanto, se localiza nas bordas dos saberes, 
operando novos conjuntos como referenciais para pensar o singular e o coletivo.
É importante observar que, por serem inumeráveis as questões consequentes 
desta consideração feita sobre a relação de poder nos modos de transmissão da 
psicanálise,   não   caberia   neste   espaço   uma   reflexão   mais   aprofundada,   dada   a 
complexidade da temática, já que esta tese não se destina a pensar sobre este 
campo. Porém, abordar essa questão se faz necessário para colocar em relevo as 
possíveis   consequências   de   um   pensamento   que   se   constrói   na   onipotência 
(FREUD, 1913), característica presente nos primeiros estágios do desenvolvimento, 
nos quais a redução ou intensificação das experimentações autoeróticas obtura a 
plasticidade   característica   do   corpo   erógeno,   gerando   fixações   e   fechamento 
subjetivo ao encontro com o outro. 
Esta pesquisa se propõe a problematizar a experiência fugaz do movimento 
dançado,   apoiada   em   uma   leitura   crítica   da   semiótica   estrutural,   viabilizando   a 
emergência   do   que   não   se   sustenta   enquanto   signo   representado,  já   que   se 
manifesta naquilo que o ultrapassa. (MESCHONIC, 1982).
Assim, colocamos em relevo as construções teóricas referidas aos ritmos, 
contornos de ativação (STERN, 1992), afetos de vitalidade (STERN, 1992) que se 
apresentam   no  processo  de  comunicação  entre  os seres  humanos,  e que 
privilegiadamente podemos observar nos primeiros meses do bebê, na sua relação 
com o mundo e seus cuidadores – além de, é claro, nas manifestações ligadas às 
artes, como a poesia, a música, a dança, entre outras.
Para desenvolver tal tarefa, pretendemos empreender um percurso sobre os 
modos  de   organização  primários   do  desenvolvimento  infantil,  privilegiando  a 
observação dos processos de subjetivação que levem em conta as manifestações 
particulares em sua corporeidade, seus movimentos e ritmos.
Visando a encaminhar nossa leitura   sobre  as possibilidades do corpo ser 
compreendido   como   espaço   transmutador   de  signos,   tomamos   a   dança 
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[image: alt]contemporânea  como   apoio   para  nossas   reflexões  acerca   dos  dispositivos 
implicados nos modos de subjetivação, na medida em que esta oferece elementos 
para discutirmos as transformações operadas, a partir de sua corporeidade, pelos 
movimentos e pela ritimicidade inscritas nos gestos dançados. Acreditamos que é 
pelas experimentações sensíveis, através dos movimentos e da captação dos ritmos 
particulares, que  seriam recuperados os vividos dos estágios primários da 
existência, possibilitando um corpo mais poroso às afetações do mundo. 
A dança-terapia não será aqui tema de interesse, por se apoiar na busca de 
um estado de saúde predefinido, visando, portanto,  a uma integração egoica. A 
dança, nesta tese, ao contrário, será pensada como um dispositivo de sustentação 
de   um   espaço   não-integrado   (WINNICOTT,   1975,   1978,   1983,1984),   molecular 
(DELEUZE & GUATTARI, 1996), das micropercepções (GIL, 1996) em oposição ao 
processo identitário, entendido como espaço capturado, codificado. 
A dança, a partir do campo concedido à percepção dos movimentos, gestos e 
ritmos do corpo, é aqui compreendida como um possível modo de subjetivar-se em 
resistência às forças de captura que se insinuam de maneira cada vez mais sutil, 
operando   nos   corpos,   na   atualidade,   deslizamentos   incessantes   de   objetos   e 
objetivos
9
. 
Também   característico   das   vivências   de   trabalhos   com   a   dança 
contemporânea,  o   estado   de   presença  é   um   lugar   a   ser   atingido   através   das 
técnicas de trabalho corporal para o ator ou bailarino. Esse estado se aproxima do 
conceito de corpo dilatado, utilizado por Eugenio Barba (1995) para falar do corpo do 
ator.   Tal  estado   de   presença  pode   ser   entendido   como  estado   de   corpo,   de 
encarnação, de presença na ausência implicada na apropriação do que, em geral, 
fica excluído do fenômeno perceptivo: o ritmo, a motilidade que se estabelece no 
estado de ser em continuidade com o mundo, no processo de mundificar-se. Esta 
experiência, o estado de presença, parece favorecer a construção de uma barreira 
protetora contra o fascínio exercido pelo olhar alienante do outro e, desta forma, na 
abertura, nos espaços vazios, oferece uma temporalização, e pela segregação de 
espaços colmata novas paisagens.
Desse modo, a proposta desta tese é contribuir para um olhar clínico que 
possa se ocupar de endereçar sua afetação ao que, para além do discurso, habita o 
9
 Bauman (2005) denomina de vida líquida esse incessante deslizamento de objetos e objetivos.
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[image: alt]campo   da   existência   humana.   Ou   seja,   um   campo   de   semiotização,  ou 
transemiotização (GIL, 1999), implicado numa estética do acontecimento, vivido na 
afetação com  o mundo, aqui  entendido como  a infinita  construção de  territórios 
implicada na experiência imanente do existir em transformação perene. 
A partir de estudos relativos às manifestações artísticas da dança, sobretudo 
em relação a Butoh, Cunningham, Laban e Mary Wigman – esta última considerada 
uma das precursoras da dança contemporânea – e da trajetória empreendida na 
Faculdade de Dança Angel Vianna, encontramos elementos que nos permitem uma 
análise crítica em relação aos modelos estéticos e ao modo como se organizam os 
corpos, possibilitando, ou não, a expansão de suas potências criadoras.
Nos últimos anos lecionando na graduação em quatro períodos diferentes, do 
1º ao 7º e, atualmente, na pós-graduação,
10
 temos podido acompanhar de perto as 
modificações   profundas   que   atravessam   os   modos   de   existir   dos   alunos   que 
frequentam com determinação essa faculdade. 
O método de trabalho dessa instituição está comprometido com uma singular 
abordagem   em   dança;   as   abordagens   sobre   os   movimentos   corporais, 
desenvolvidos   por   vários   autores,   trazem   à   tona   um   corpo   vivo   movente,   que 
possibilita ao aluno permanecer em escuta, atento aos movimentos corporais que se 
desdobram desde o osso vivo em movimento. Essas abordagens, ao serem vividas 
pelos alunos, realizam uma torção no pensamento. 
Há  uma   radicalidade   nessa   experiência.   Esta   tem  demonstrado   sua 
importância para uma produção subjetiva em que se realiza uma maior apropriação 
do movimento, viabilizando o reconstruir-se de forma a poder se colocar como ser-
no-mundo,  ou   seja,  abrir-se   para  o   entendimento   encarnado   de  uma   existência 
inscrita em um coletivo. Nessa perspectiva, podemos dizer que a construção do 
trabalho de subjetivação desenvolvido  nessa instituição se coloca na direção de 
resistência aos achatamentos e laminações característicos da contemporaneidade.
A   importância   dos   estágios   precoces   do   desenvolvimento   humano,   nesta 
tarefa de pesquisa, se torna fundamental, visto que a exploração do corpo pelos 
sentidos irá necessariamente evocar construções do existir primário desde um corpo 
não-integrado até a possibilidade de constituir-se através das imagens.
10
 Curso de Pós-graduação da Faculdade Angel Vianna: Terapia através do Movimento e Processo de 
Subjetivação.
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Na formação  do eu,  as múltiplas  e  singulares  formas de subjetivar-se  se 
encontram   apoiadas   em   diversas   modalidades   nos   encontros   com   o   ambiente. 
Colocamos em relevo como ferramenta, visando a ampliar as considerações acerca 
do   corpo-em-movimento   –   do   inconsciente   como   campo   de   intensidades   –   as 
experiências pré-verbais que se manifestam nas formas não-discursivas da língua, 
conhecimentos que não podem ser expressos discursivamente porque se referem a 
experiências que pertencem ao campo sensível, do ritmo vital, das sensações, dos 
afetos encarnados. Tais experiências   constituem  referência do sentir dinâmico e 
cambiante   que,   apoiado   na   estabilidade,   por   um   lado,   e   na   ruptura   e 
descontinuidade,  por  outro,   viabiliza  os  processos  de  maturação   de  um  ser  em 
continuidade com o mundo.
Alguns   trabalhos   sobre   o   desenvolvimento   infantil   têm   compreendido   o 
processo de alteridade em uma perspectiva dinâmica, ocupando-se em refletir sobre 
os espaços construídos no entre-jogo das trocas subjetivas. Tal dinâmica pode ser 
entendida como uma atitude imediata do recém-nascido em captar as intenções do 
outro,   o   que   marcará   certamente   uma   complexa   rede   de   sentidos.   Ao   jogo 
denominado   intersubjetivo,   propomos   o  termo:   transubjetivo.  Transubjetivo   no 
sentido de ampliar o sentido designado por intersubjetivo, tendo em vista que, na 
transubjetividade, estariam implicados os atravessamentos oriundos de formas de 
apreensão do mundo que se localizariam para aquém do universo simbólico, nos 
atritos   causados   pela   experiência  primária  de   alteridade,   que   se   realiza   na 
construção erotizada com o mundo, resgatando aqui a ideia de epigênese como 
constituinte evocada por Paul Veyne (2008).
Para   efetuar   a   trajetória   desta   pesquisa,   tomaremos   como   percurso   a 
discussão acerca dos dispositivos subjetivos que favoreçam associações por lógicas 
díspares,   afirmativas   da   existência   ou,   ainda,   em   oposição:   associações   que 
produzam constrangimento viabilizando aos excessos destinos improdutivos. 
Nesta direção tomaremos as ideias de Agamben (2008), que ao refletir sobre 
a dessubjetivação decorrente dos processos de intervenção aos sujeitos a partir do 
modelo do campo de concentração, apresenta-nos como decorrente a condição de 
existência   transformada   em   algo   da   ordem   da   vergonha.   Esse   autor,   fazendo 
referencia a Lévinas, permite-nos uma aproximação do modo de sujeição do homem 
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[image: alt]contemporâneo vivido através da culpa de ser o que é, impedido que se encontra de 
poder afirmar-se como outro.
Visando a um fazer psicanalítico recuperado em sua potência transgressiva, 
desejamos realizar uma reflexão sobre as questões que se enunciam nos encontros 
dos corpos. Estas,  necessariamente, pertenceriam ao  campo dos afectos  e dos 
perceptos   (cf.   DELEUZE   &   GUATTARI,   2001),   e   são   uma   ultrapassagem   dos 
conceitos  de percepção e  afetação, uma vez que  estes estariam esvaziados da 
potência  de transmutação
11
, embutidos   nas   noções   de   afectos  e perceptos.   Tal 
forma de pensar traz para a cena um corpo que, além de não mais estabelecer a 
divisão   entre   psique-soma,   expressa   a   apropriação   de   um   encarnado   que   não 
poderia ser referido nem ao corpo biológico nem ao corpo simbólico, mas que, entre 
outras,   se   manifesta   nas   desorganizações   e   rearranjos   orgânicos   que,   como 
resistência, como recusa aos modelos de normalidade podem se expressar através 
de   sintomas   e   de   estados   considerados   patológicos   e   ainda  nas   expressões 
artísticas e manifestações inventivas da vida.
Seria   este   corpo   –   que,   para   acessar   ou   conhecer,   qualquer   redução 
racionalista  deve  ser  ultrapassada  –  semelhante  à  noção  designada  por  alguns 
teóricos do teatro e da dança como “corpo dilatado”?
11
 Segundo Deleuze (1976: 143), “sabe-se o que Nietzsche chama de transmutação, transvaloração: não é uma 
mudança de valores, mas uma mudança no elemento no qual deriva o valor dos valores”.
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1 CORPO E CONTEMPORANEIDADE
Um corpo não se define pela forma que o determina, nem como uma 
substância ou sujeito determinados, nem pelos órgãos que possui ou 
pelas funções que exerce. No plano de consistência, um corpo se 
define somente por uma longitude e uma latitude: isto é, pelo 
conjunto dos elementos materiais que lhe pertencem sob tais 
relações de movimento e de repouso, de velocidade e de lentidão 
(longitude); pelo conjunto dos afectos intensivos de que ele é capaz 
sobre tal poder ou grau de potência (latitude). Somente afectos e 
movimentos locais, velocidade diferenciais. (DELEUZE & 
GUATTARI, 1997, p. 47).
Partindo do pressuposto de que o homem não está separado do ambiente em 
que vive e que é a partir das relações que estabelece que se organiza, evidencia-se 
o fato de que pensar o corpo implica colocar em cena o espaço friccional resultante 
do contato do corpo em seu mundo-ambiente.
Através   das   questões   trazidas   pela   fenomenologia,   que   se   iniciou   com 
Husserl e depois com M. Ponty, não se tornou mais possível pensar um corpo só a 
partir de sua materialidade objetiva, física. Desde as indagações desses filósofos, 
emerge um corpo entendido em sua manifestação fenomênica como estrutura física 
e vivida ao mesmo tempo.
Com Husserl abriu-se a possibilidade de pensar a intersubjetividade como 
condição   de   objetividade   do   mundo,   ou   seja,   a   percepção   como   instalada   nas 
condições subjetivas das inter-relações entre sujeito e objeto, ou ainda, a percepção 
como uma relação existencial com um mundo e um modo de intencionalidade. Sobre 
tais construções, novas leituras vieram aprofundar esta perspectiva que insere o 
corpo no cenário dos atravessamentos das forças do mundo. 
Gil (2004), problematizando a ideia do corpo nos processos criativos e nos 
processos  terapêuticos,  nos  conduz   a   novas  formulações,  pretendendo   uma 
ultrapassagem   de   algumas   construções   fenomenológicas,   na   proposição   de   um 
avesso da intencionalidade (Gil, 2004), na direção de pensar o corpo como um lócus 
que nomeia de campo metafenomênico. Assim, esse autor nos diz:
É  preciso definir  a  consciência do  corpo  não  à maneira da 
fenomenologia (mesmo uma fenomenologia do corpo como a de M. 
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Ponty) não como o que visa o sentido do objeto da percepção, por 
exemplo, mas como uma instância de recepção de forças do mundo 
graças ao  corpo,   e   assim,   uma   instancia   de   devir  as formas, as 
intensidades e o sentido do mundo (GIL, 2004, p. 2).
O  que  se  evidencia   nesta  observação  é a  apresentação  da preensão do 
mundo   como   força,   campo   que   produz   em   si,   no   ato   de   conhecimento,   uma 
resistência  à  aceitação da  dimensão  lógica  referida  à intencionalidade  que 
caracterizaria a fenomenologia, propondo para pensar no ato de conhecimento o 
corpo, colocando-se para além da problematização do sentido das coisas do mundo, 
ou   seja,   na   experiência   sensível   do   objeto,   transferindo   a   indagação   sobre   o 
conhecer para a experiência de recepção ao campo de forças, campo molecular, 
processual, imperceptível presente nas relações com o mundo em seu devir. 
Sentido em oposição à receptividade tem sido a via por onde vários filósofos, 
artistas e pesquisadores, ao longo dos séculos XIX e XX, questionando o estatuto do 
corpo, expressam que o ato de conhecer não se daria apenas pelas operações da 
consciência, mas pelas fendas e intervalos de um todo organizado. 
A   questão   da   percepção-consciência,   evidenciando   a   condição   do   corpo 
como processual, inscrito na alteridade, vem sendo pesquisada incluindo não só 
intersubjetividade como ideia explorada por Husserl em suas indagações, mas, em 
sua   continuidade,   através   da   compreensão   de   um   campo   corpóreo   em   que 
atravessam forças e formas do mundo que, transcendendo a ideia de subjetivo, 
apontam para um território constituinte que se coloca fora da categoria de sujeito 
integrado.
O ato de conhecer deixa de estar relacionado a um campo representacional, 
que  preexiste  ao   sujeito,  mas  contempla  o   horizonte   no   qual,   no   conjunto 
mente/mundo,  se  aglutinam   as  histórias   das  múltiplas  ações   do  ser  no   mundo, 
havendo   interdependência   e   transversalidade   entre   as   áreas   do   conhecimento 
humano e, ainda, privilegiando a experiência imediata do conhecimento.
O corpo não pode ser entendido como um produto pronto e [que] 
muda de estado no momento em que ocorre uma ação. Este é um 
processo complexo que começa antes mesmo de se organizar uma 
representação passível de reconhecimento. (GREINER, 2005, p. 36).
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[image: alt]O relativismo cultural dos signos revela como os sentidos, as experiências 
que se dão por meio das sensações, dos órgãos perceptivos, impregnam o sentido 
de cada coisa no mundo. Esses sentidos estão sempre mergulhados na forma como 
os objetos e suas implicações são apropriados por cada cultura e relativos a cada 
momento histórico. Como afirma Dastur:
De fato, da mesma forma que o entrecruzamento em minha mão 
entre o que toca e o que é tocado se abre sobre um ser tangível do 
qual minha mão faz parte, da mesma forma dizer que o corpo é 
vidente é dizer que ele é visível [...], pois a visão como o tocar se faz 
no meio do mundo e de dentro do ser, ela emerge do mesmo ser que 
ela tem em vista através “desta reflexão espessa que faz com que eu 
me toque tocando” e que “é o mesmo em mim o visto e o vidente”. 
Se se trata aqui de uma reflexão “espessa” é porque ela não se 
fecha  na   imanência  de   uma  subjetividade  desencarnada,  mas 
porque, ao contrário ela abre o corpo de carne à carne universal do 
mundo.
12
 (DASTUR, 2001, p. 72).
Françoise Dastur (2001),  no seu artigo “Merleau-Ponty e o pensamento do 
dentro”,  investigando as construções conceituais desse filósofo,  nos  propõe  uma 
aproximação redimensionada das imbricações entre o ser e o mundo. Aí, onde o 
encontro se faz pelos sentidos do corpo, para a autora surge o que ela denomina de 
promiscuidade, em oposição à clareza e limpidez do pensamento. Neste lugar, na 
carne, encontra-se a   dimensão  da   experiência  em um   constante  movimento  de 
reversibilidade. O estrangeiro como portador de uma a-subjetividade, como nos diz 
Dastur, que se constrói nas relações entre o mundo do dentro e o mundo do fora 
onde o tempo (no seu ritmo) e o espaço (na sua dimensão) são singulares.
Agrega-se,   assim,   a   disposição   do   ser   que   numa   constante   invaginação 
realiza a segregação no ato de conhecimento. O ato de segregar está aqui sendo 
aludido ao movimento de fazer surgir algo como um continuum do próprio corpo, um 
si que separado, ao criar espaço, permanece parte de si mesmo; e que por sua 
condição de invisibilidade, não se dá a conhecer antes do momento de sua aparição. 
Campo de virtualidade, esta qualidade corpórea inscreve o coletivo na constituição 
do sujeito, que num contínuo movimento característico da transicionalidade 
(WINNICOTT, 1975) se realiza no entrejogo do vivido, onde as micropercepções 
(GIL, 1996) fazem parte deste espaço de invisibilidade.
12
 Cf. Nó Górdio (2001).
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[image: alt]Pensar   o   corpo   em   suas   produções,   como   nos   mostram   os   estudos   de 
Foucault, só se torna viável se nos aproximamos do horizonte histórico/político no 
qual este corpo se encontra inserido, pois a materialidade corpórea carrega na sua 
própria  substancia,   como   campo   virtual,   a   expressão   do   conjunto   de   forças   do 
coletivo. (DELEUZE & GUATTARI, 1997).
No deslocamento que vêm se realizando desde a modernidade, do sujeito da 
interioridade para a exterioridade do corpo, há que se estar atento aos modos de 
apropriação realizados pelos poderes exercidos na atualidade. O corpo se tornou o 
lugar privilegiado das intervenções efetivadas pelo biopoder visando à otimização da 
vida. É sobre este aspecto, das práticas biopolíticas e sua incidência sobre corpos, 
que nos interessa focalizar a questão desenvolvida nesta tese.
Estamos mergulhados em um momento histórico no qual as forças exercidas 
através dos saberes e poderes da ciência, do Estado, do capital e da mídia incidem 
sobre   a   vida,   colonizando   o   corpo,  os   afetos,  a  inteligência,  a  imaginação 
(PELBART,  2007). Tomando  nossas vidas  de assalto  na  sua   condição  de 
concretude maior, seus espaços mais privados e inconscientes vão sendo invadidos, 
produzindo como efeito um esvaziamento da capacidade humana crítica, inventiva, 
intuitiva
13
.   Hoje   o   processo   de   desterritorialização   se   instalou   de   tal   modo   que 
construir territórios e uma vida autônoma e comum se contrapõe à lógica dominante 
de puro fluxo: o poder não se exerce mais de fora, mas desde o interior, no controle 
dos espaços interiores, na própria existência biológica. Uma política exercida como 
um fluxo contínuo que expropria a vida em sua qualidade de existente, esvaziando, 
a todo momento, as referências subjetivas conquistadas.
O Estado contemporâneo se apresenta, através de sua biopolítica, como um 
estado gestionário da vida, ou seja, como nos diz Foucault (2004), ao direito de 
“fazer morrer e deixar viver” característico do poder soberano da época clássica se 
somam, na atualidade, práticas de ordenação dos corpos definidos por um projeto 
de saúde. A gestão da saúde, como injunções aos indivíduos e aos coletivos, está 
intimamente   relacionada.   Assim,   é   sobre   o   corpo   individual,   via   práticas 
disciplinares,   e   sobre   o   corpo   coletivo,   no   controle   populacional,   via   práticas 
biopolíticas,  que incidem  os  mecanismos  do  biopoder através  das  práticas  pós-
modernas do “fazer viver e deixar morrer”.
13
 No sentido da capacidade de poder ir além do estabelecido; do percebido como realidade imediata.
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Segundo  Agamben  (2002),  a  herança   da  Segunda  Guerra,  com  as 
experiências realizadas nos campos nazistas, constitui o paradigma dos jogos de 
poder/saber da contemporaneidade. Fundiram-se, naquele momento, a política e a 
medicina,   principalmente   com   a   evolução   das   pesquisas   genéticas   em   prol   da 
ideologia nacional-socialista. A saúde passa a determinar os destinos da população 
e de cada um: da vida indigna de ser vivida e da vida plena.
Distinguindo   entre   política   (Politik)   e   polícia   (Politzei),   Von   Justi 
conferia à primeira uma atribuição meramente negativa (a luta contra 
os   inimigos   externos   e   internos   do   estado)   e   à   segunda   uma 
atribuição positiva (a tutela e o crescimento da vida dos cidadãos). 
Não se compreende a biopolítica nacional-socialista (e com ela boa 
parte da política moderna, mesmo fora do Reich), se não se entende 
que ela implica o desaparecimento da distinção entre os dois termos: 
polícia e política, e a tutela coincide com a luta contra o inimigo. [...] 
Somente nesta perspectiva adquire todo seu sentido o extermínio 
dos   hebreus,   em   que   polícia   e   política,   motivos   eugenéticos   e 
motivos ideológicos, tutela da saúde e luta contra o inimigo tornam-
se absolutamente indiscerníveis. (AGAMBEN, 2002, p. 154).
Característico  deste   modelo,  o   Estado   se  tornou  administrador  da  saúde, 
assumindo para si o cuidado biológico da nação. E é à vida nua, vida como vivida, 
vida do homem como ser vivente, a “vida nua e seu  avatar  no moderno (a vida 
biológica, a sexualidade etc.)” (AGAMBEN, 2002, p. 126) que serão endereçadas as 
práticas biopolíticas, pela purificação dos corpos, do que não interessa aos modelos 
de saúde e desenvolvimento. Assim, os corpos devem voltar à vida nua; ficando sob 
a mira não só os indivíduos portadores da estranheza (doentes mentais, doenças 
hereditárias, entre outras tantas), mas também as populações empobrecidas. Ou 
seja, a política volta-se para o que considera vida indigna de ser vivida, seja de 
indivíduos, seja de populações.
O corpo não é descartado por ser pecador, mas por ser “impuro” em 
um novo sentido: imperfeito e perecível, portanto, limitado. Por ser 
viscoso e orgânico, ele é inexoravelmente obsoleto. Mas a própria 
tecnociência   se   propõe   a   consertá-lo,   estendê-lo,   recriá-lo, 
transcendê-lo, através das metáforas que emanan dos centros de 
pesquisa contemporâneo e que plasmam no mundo e nos homens 
seus efeitos de realidade. (SIBILIA, 2002, p. 96).
Às práticas disciplinares dos séculos XVII e  XVIII, que  visavam aos corpos 
individuais   em   sua   “distribuição   espacial   e   a   organização   de   sua   visibilidade 
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[image: alt](técnicas   de   racionalização   e   de   economia   destinadas   a   aumentar   sua   força 
útil)” (ARÁN & PEIXOTO Jr., 2007, p. 3), se associaram modos de controle operados 
tecnologicamente que passam a incidir sobre as populações, particularmente no que 
se refere ao território próprio da vida, segundo Agamben (2002), à vida como ela é, 
à  vida   nua:  nascimento,   morte,   saúde,   efeitos   do   ambiente,   produção.   São   os 
fenômenos coletivos que serão visados pelas biopolíticas.
Sujeitado às manipulações impostas pelos mecanismos biopolíticos, o homem 
se vê enredado em um ideário voltado para a saúde e o fortalecimento da raça, e é a 
vida, em si mesma, que se torna o centro da intervenção dos mecanismos de poder. 
O que se destaca aqui é que o biopoder opera em duas direções. Numa, pelas 
intervenções que se dão nos corpos individuais através das práticas disciplinares, e 
noutra, pelas intervenções biomédicas realizadas na população, através de 
medicalizações, controles populacionais de saúde e doença, através de estatísticas 
e estudos epidemiológicos
14
. Dois modos de o biopoder operar as modelizações 
visando a um corpo são, uma população sadia. 
Assim, a construção de projetos hegemônicos que buscam produzir sujeitos 
saudáveis,   pela   negação   das   diferenças   nas   formas   particulares   de   existência, 
acaba por gerar ataques genocidas, como temos presenciado nos tempos atuais, 
aniquilando populações. As consequências destas práticas relativas ao biopoder não 
se manifestam apenas em termos populacionais, mas se desdobram, e os efeitos 
decorrentes de tais práticas vão se evidenciar nos sofrimentos individuais expressos 
nas apatias, nos estados depressivos, nos estados de pânico, nas anorexias, nas 
bulimias, entre outros, uma vez que é a vida em sua manifestação singular – por ter 
se tornado ligada ao projeto estabelecido pelo Estado – que está ameaçada.  A 
biologia segue transformada, então, em um instrumento do poder político.
Destacamos,   assim,   essa   dupla   operação   do   biopoder   –   pelas   práticas 
disciplinares e pelas biopolíticas – e é por essa dupla inscrição que iremos construir 
um   percurso   visando   à   apreensão  do   processo   de   esvaziamento,   operado   na 
contemporaneidade,   das   múltiplas   expressões   singulares   do   próprio   existir.   Ao 
sujeito da interioridade psíquica, foco de reflexões teóricas dos séculos XIX e XX, 
sucede-se o sujeito da exterioridade corpórea com seus infindáveis discursos. O 
corpo aparece como um tema e desaparece como um fato.(cf Gil, 1980)
14
 Cf. Martins, L. (2007).

38





[image: alt]Qualquer   discurso   sobre   o   corpo   parece   ter   que   enfrentar   uma 
resistência. Ela provém certamente da própria natureza da linguagem 
[...]   Parece,   no   entanto,   que   a   verdadeira   natureza   se   encontra 
noutro   lado.   Manifesta-se   na   profusão,   não   das   significações   do 
corpo, mas do emprego metafórico deste termo. Está em todo lado, 
tudo forma um corpo [...]. A esta docilidade da linguagem equivale 
uma violência real exercida sobre o corpo: quanto mais sobre ele se 
fala, menos ele existe por si próprio. (GIL, 1980, p. 7).
Não é por acaso que nas últimas décadas o corpo passou a ocupar lugar de 
destaque nos discursos das mais diversas áreas do saber humano. A vida em seus 
modos  é  exposta  como  território  a   ser  colonizado:   deve-se  fazer  o   corpo  falar, 
explorá-lo em seus mais íntimos recantos, transformá-lo em corpo manufaturado. 
O corpo se torna campo de inscrição de um significante despótico para a 
resolução de questões suscitadas no indivíduo e na cultura. Esta tendência em falar 
sobre o corpo em regimes de significados, pela valorização extrema dos problemas 
ligados ao corpo, fazendo uso excessivo de seu termo no nível metafórico, aponta 
uma violência sobre o corpo, pois quanto mais ele (o corpo) é empregado para 
designar a diversidade de seus modos, menos se apreende “a marca de sua vida, 
no ponto em que todo o vestígio do corpo parece desaparecer sob a confusão de 
signos e das relações lógico-estruturais” (GIL, 1980, p. 8).
Esta invasão de sentidos, na busca de ocupação do interior do corpo, cada 
vez mais minuciosa, se associa ao processo realizado pelas biopolíticas visando à 
otimização  das   populações   ou  indivíduos,   a   fim   de   torná-los   consumidores  que 
favoreçam o projeto de expansão das forças do capital. Neste processo se realiza 
um amortecimento ao corpo como fonte de receptividade e captação do mundo, 
produz-se   um   sujeito   que   habita   uma   “zona   intermediária   entre   o   humano   e   o 
inumano,   máquina   biológica   desprovida   de   sensibilidade   e   excitabilidade 
nervosa” (PELBART, 2007, p. 3).
Compreendemos   que   é   sobre   os   mecanismos   de   poder   que   estaremos 
trabalhando   ao   refletir   acerca   do   singular   em   suas   manifestações   particulares, 
através do que pode ser apreendido pelos movimentos e ritmos dos corpos, já que 
estes nos aproximam de uma estética da existência
15
. Peter Pál Pelbart (2003), em 
15
 Refiro-me aqui ao processo de dar forma à existência, em uma perspectiva estética dentro da leitura 
foucaultiana do cuidado de si, da governabilidade de si, temas desenvolvidos nos seus últimos escritos 
(FOUCAULT, 1984; 2004).
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[image: alt]seu   livro  Vida   Capital,  ao   trabalhar   com   a   ideia   de   biopotência,
16
  a   associa   à 
capacidade inerente aos seres humanos em resistir às forças do biopoder que, como 
poder estatal, investe na multiplicação da vida por meio da aniquilação da própria 
vida.  Ou seja, nos revela através do que nomeia de biopotência a capacidade da 
vida para confrontar as forças de captura, isto é, a capacidade da vida para constituir 
novos   agenciamentos   que   viabilizem   os   desvios   necessários   à   manutenção   da 
existência em sua heterogeneidade, em sua multiplicidade.
Birman  (2006),   em  relação  ao  biopoder,   faz   referência   ao   fato   de   que   a 
angústia ao desamparo  oriundo da própria condição do sujeito reforçaria na pós-
modernidade   uma   submissão   masoquista   aos   dispositivos   de   poder   junto   aos 
corpos.  O   autor   sugere   ainda   que,   com   a   sintomatologia   do   pânico   que   nos 
deparamos na clínica cotidiana, relacionamo-nos diretamente com a experiência de 
passividade dos sujeitos portadores deste sintoma frente a um outro que se instala 
no lugar daquele que irá deter o rombo instituído pela ausência de governabilidade 
de si.
Na culpa, que se presentificava no discurso freudiano no começo do século 
XX,   encontramos   a   vergonha   como  modus   operandi  das   relações   de   amor   e 
submissão.  A   vergonha   que   se   expressa   não   só  pelo  resultado   das   tentativas 
frustradas de atingir um ideal de saúde com que nos dias atuais se associa a ideia 
de belo, mas, principalmente, em decorrência de esta frustração fazer parte de um 
grupo julgado inferior em relação a um ideal que é associado ao corpo tido como 
saudável, jovem, sarado, etc....
A perda da auto-estima é uma das marcas das subjetividades atuais. 
Por isto mesmo, a vergonha é a contrapartida disto, inscrevendo nas 
subjetividades contemporâneas um traço eloquente de indignidade. 
(BIRMAN, 2006, p. 226).
Agamben (2008), discutindo as consequências na produção de subjetividades 
decorrentes da radicalidade traumática dos campos de concentração existentes na 
Segunda Guerra, permite-nos refletir sobre a questão da vergonha. Esse autor fará 
uma análise a partir dos escritos de Primo Levy, Bettelheim e ainda Lévinas, entre 
16
 Toni Negri e Michael Hardt (2002) formularam seu conceito de “Império”, numa apropriação do conceito 
foucaultiano de biopolítica, redefinido agora em termos da biopotência da Multidão como um aparato de 
dominação descentralizado e desterritorializado que progressivamente incorpora todo o domínio global dentro de 
suas fronteiras abertas e em expansão; através da circulação, a multidão se reapropria dos espaços e se constitui 
como sujeito ativo.
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outros,  objetivando   problematizar   a  experiência  da   vergonha,  menos  como   uma 
culpa em relação ao fato de não se ter realizado uma ação em direção ao outro e/ou 
ao fato de ter sobrevivido ao outro, como aparece frequentemente nos discursos dos 
que estiveram presentes nos campos, mas no sentido de evidenciar uma questão 
bastante presente na contemporaneidade, qual seja: a culpa de ser o que se é.
A proposição de Agamben se sustenta na posição de Lévinas (1906-1995), 
filósofo  que  se   ocupou  da  questão  ética  da  existência  do  homem e  sua 
responsabilidade   ao   se   perceber   como  outro.   Realiza   uma   crítica   à   posição 
autocentrada do homem, principalmente do homem europeu, que pensa o mundo a 
partir   de   si   mesmo,   da   própria   existência.   Para   Lévinas,   só   o  outro  pode   ser 
diferente. “A consciência só afirma o sujeito, o mesmo, e não pode ser o lugar da 
afirmação do outro”  (MILOVIC, 2003, p.  73).  É  na  corporeidade  que  aparece  a 
fragilidade do outro, a que o filósofo denomina rosto como nudez, como fragilidade, 
como mortalidade. Propõe como postura ética um afastamento da razão em direção 
à sensibilidade, pois só assim, pela experiência sensível, se é capaz de aceder ao 
outro.
Dentro da perspectiva de Lévinas, Agamben (2008) nos fala da experiência 
de existir onde a culpa de ser quem se é implica na incapacidade, na
impossibilidade do nosso ser de dessolidarizar-se de si mesmo, na 
sua absoluta incapacidade de romper consigo próprio. Se na nudez, 
sentimos  vergonha  é   porque   não   podemos   esconder  o   que 
gostaríamos  de subtrair  ao olhar,  porque  o impulso irrefreável de 
fugir de si mesmo encontra seu  paralelo na impossibilidade, 
igualmente certa, de evadir-se. (AGAMBEN, 2008, p. 107).
Realiza-se, assim, o processo de subjetivação pela própria dessubjetivação, o 
sujeito ao subjetivar-se se abandona, se abandona deste outro, impossibilitado que 
fica do movimento receptivo à fragilidade característica do que nos habita de mais 
íntimo   e   que   não   pode   ser   assumido;   o   sujeito   é   expropriado   da   sua   própria 
condição de existência física, fisiológica (AGAMBEN, 2008).
Frente   a   tais   observações,   localizamos   o   fato   de   que   nas   bioasceses 
coetâneas o sujeito subjetiva-se dessubjetivando-se, posto que ao se defrontar e 
dissimular o inadmissível de si, o sujeito  resta  impossibilitado de se reconhecer 
enquanto  outro  no   modo   como   busca   reproduzir   um   si   a   partir   de   um   ideal 
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formalizado. Ressaltamos, ainda, que é a partir do corpo como espaço sensível, fora 
da razão-consciência, que este outro pode ser acessado.
A culpa de ser quem se é nos fala da experiência sofrida frequentemente pelo 
sujeito   contemporâneo,   que   se   regula   pelo   constrangimento   das   manifestações 
singulares, pela impossibilidade de ser um outro. Aí encontramos o território no qual 
se dobram as forças dos imperativos pós-modernos. Anestesiado em seu corpo, 
regulado pelas lógicas de modelizações e esvaziamento das potências singulares, o 
sujeito na atualidade superinveste o corpo onde “cada um se submete a uma ascese 
seguindo um princípio científico ou estético” (PELBART, 2007, p. 6). 
Nesta operação se fecha o corpo em sua capacidade receptiva do mundo, na 
medida em que os sujeitos se tornam referidos às produções desejantes decorrentes 
das bioasceses (Ortega, apud PELBART, 2007). Na contramão deste termo, nos 
aproximamos da ideia trazida por Foucault (2004) nos seus estudos sobre o cuidado 
de si dos gregos, em que a ascese como prática de vida visava a uma estética da 
existência; tal prática restaurava para o cidadão grego a governabilidade de si, não 
sendo competência do Estado governar a vida privada dos indivíduos. Porém na 
contramão desta  proposição  estética, as bioasceses constroem uma  prática que 
resulta no que Pelbart chama de um “corpo fascista” (PELBART, 2007), corpo este 
que, tomado pelos modelos de saúde e beleza dos modos de ser pós-moderno, se 
torna   prisioneiro   das   idealizações,   obturando,   assim,   as   potências   de   afecção 
característica da corporeidade.
Referindo-se a Virilio, Deleuze e Guattari escrevem sobre o fascismo: 
“no fascismo, o Estado é muito menos totalitário do que  suicidário. 
Há   no   fascismo   um   niilismo   realizado.   É   que,   diferentemente   do 
Estado totalitário que se esforça por colmatar todas as linhas de fuga 
possíveis, o fascismo constrói-se numa linha de fuga intensa, que ele 
transforma   em   linha   de   destruição   e   de   abolição   puras”.   Como 
compreender o  surgimento  e  o funcionamento  desta  máquina 
suicidária? (Deleuze & Guattari apud GIL, 2007, p. 11).
Que considerações podemos realizar com vistas a colocar em cena possíveis 
caminhos pelos quais os sujeitos resistam às forças de destruição e abolição puras, 
resultantes dos processos de fazer funcionar a máquina suicidária, decorrentes das 
práticas do biopoder, e deste modo favorecer a abertura às possibilidades inventivas 
da existência sustentada em seu paradoxo?
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[image: alt]Interessa-nos,   em   particular,   fazer   uma   abordagem   sobre   as   instâncias 
micropolíticas que podem funcionar, na contemporaneidade, como resistência  aos 
controles exercidos pelas estratégias do biopoder sobre os corpos. Isso porque nos 
propomos a discutir uma aproximação do corpo que, apropriado de seu movimento, 
encontra planos de deslocamento ao instituído. 
Dentro desta perspectiva, trazemos como um aspecto de importância capital 
para trabalhar com questões sobre corporeidade a ideia do estado inaugural de 
abertura  característica   da  existência   humana,   a  deiscência   como   condição 
constituinte do sujeito, na medida em que a condição de possibilidade de entrada do 
homem na cultura se efetuaria justamente via abertura inicial, a deiscência orgânica, 
que neste contexto é vista como território de afetação ao encontro com o outro, com 
o   mundo-ambiente,   no   compromisso   da   vida   em   sua   transitoriedade   que   é   o 
ultrapassamento de si. 
Gil (1980), no seu livro A metamorfose do Corpo, discorrerá sobre a condição 
do corpo para o exercício do pensamento simbólico através dos estudos realizados 
pela antropologia sobre os estados de transe e as curas xamânicas. Neste estados, 
estados caracterizados como de desordem semântica, encontraremos a emergência 
de significantes flutuantes que não se inscrevem como signos. Esse autor nos dirá 
que o significante flutuante ocorre nos espaços entre os códigos, em uma zona de 
indeterminação   que   não   seria   alcançada   por   nenhum   sistema   simbólico.   Esta 
desordem semântica que pressupõe o significante flutuante apareceria nos campos 
onde os códigos simbólicos escapam e não podem ser capturados por significados 
compreensíveis. “O essencial do significante flutuante é manifestar a vida no que ela 
tem de imprevisível, de variado, de espontâneo” (GIL, 1980, p. 38).
Nos   estados-limite,   como   na   loucura   e   no   transe,   o   que   se   revela   é   a 
opacidade   a-significante   que   se   coloca   na   operação   contrária   ao   pensamento 
“normal”,   que   procura   sempre   encontrar   o   sentido   nas   coisas   em   sua 
intencionalidade interpretativa. O xamã, em suas sessões xamanísticas, ofereceria 
ao doente condições de formular estados informuláveis e constituir, deste modo, um 
novo sentido para o que não se encaixaria nos sentidos existentes.
Segundo Gil (1980), o significante flutuante existiria em toda parte, circulando 
entre as coisas do mundo. Seu poder se encontraria justamente na não-inscrição em 
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um sistema de códigos. E é através da corporeidade, no seu campo de afetação e 
receptividade   aos   sistemas   simbólicos   e   não-simbólicos,   que   se   possibilitaria   a 
transformação do corpo em  permutador de códigos,  transdutor de signos, sendo 
esta a característica corpórea o que permite o significar.
José Gil (1980) utiliza o temo  transdutor de signos  e o adotamos aqui  para 
evidenciar o processo de transformação característico da operação de um corpo em 
sua condição de preensão e recepção às forças intensivas que o atravessam. Este 
termo   se   refere   à   capacidade   de   um   sistema,   dispositivo   ou   organismo   em 
transformar   uma   forma   de   energia   em   outra   forma   de   natureza   diversa.   Esta 
qualidade ou propriedade permite que, através do corpo em sua excitabilidade e 
sensibilidade, possam ser realizadas as transformações sígnicas, as transmutações, 
ao se efetuar a passagem da sensação para a simbolização.
Esta   dimensão   intensiva   inerente   à   capacidade   receptiva   do   corpo   às 
micropercepções, campo da invisibilidade, sustenta-se na afetividade que em seu 
movimento fraterno contempla o corpo comunitário, corpo atravessado “pelo maior 
número de forças sociais e naturais” (GIL,1980, p. 48). 
Colocando em relevo o campo de invisibilidade como um existente na relação 
com   o  outro,  Gil   nos  dirá  que  perceber   o  corpo  do   outro  nos  confronta, 
necessariamente, com a experiência de que o vívido do outro escapa à visão clara. 
O que se vê são apenas sinais aparentes pelos quais a percepção se mostra turva e 
incompleta.   É   pela   afetividade   em   seu   campo   de   afecção,   na   fronteira   entre   o 
exterior e o interior, marcado pelo singular e o coletivo, que podemos ter acesso aos 
sentidos esquivos.
Estudos   recentes  (STERN,  1992)  sobre  as  constituições  primárias  do 
desenvolvimento infantil trazem a importância dos estados não-integrados em suas 
preensões  globalizadas  atravessadas pelas  intensidades dos  vividos. Assim, 
evidencia-se a importância da ativação dos mecanismos sensoriais para um estado 
de existir onde a percepção do mundo se faz implicada num estado de ser-com-o-
mundo, não-simbiótico, mas extenso num deslocamento constante entre o dentro e 
o   fora,   através   do   qual   as   experiências   seriam   vividas   como   uma   experiência 
globalizada, em que o percebido seria preendido de forma única e singular. Mundo 
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dos afetos, em que a construção de si se faz através das micropercepções sensíveis 
por meio de constante troca e deslocamento. 
Podemos  dizer  que  seria  nos  deslizamentos,  nos e  entre  os  corpos,   nas 
extensões,   que   se   estabeleceriam   os   encontros,   vias   por   onde   o   contágio   do 
imperceptível pode-se dar. É através das pequenas percepções, conceito trazido por 
Leibniz, que Deleuze vai operar o campo de afetação do imperceptível.
[... ] o percebido assemelha-se alguma coisa na qual ele nos força 
pensar.  Tenho  uma   percepção  branca  percebo  branco:  esse 
percebido   assemelha-se   a   espuma,   e   isto   é,   há   uma   infinidade 
pequenos espelhos que refletiriam sobre nossos olhos um raio de 
luz. Sinto uma dor: esta dor se assemelha ao movimento de alguma 
coisa   pontiaguda   que   nos   escava   carne   em   círculos   centrífugos. 
(DELEUZE, 2000, p. 161).
O percebido não seria o objeto exterior, um alfinete, por exemplo, e sim  o 
como resultante das intensidades que o alfinete produz no encontro com o corpo. 
Porém, estamos tão mergulhados no mundo já significado que, ao entrarmos em 
contato com outro corpo, as ideias  naturalizadas do pensamento codificado nos 
levam às macropercepções, perdendo-se a força constitutiva dos campos intensivos 
que habitam o universo dos corpos.
Consideramos   como   biopotência   (PELBART,   2007)  a   capacidade   de   um 
corpo recuperado em sua  dimensão virtual, a partir da propriedade  corpórea de 
permutador   de   códigos,   apontada   por   Gil   (1980),   realizar   desvios   aos   modelos 
impostos ao pensamento, à vida. É, portanto, no espaço não-integrado, vivido na 
abertura inaugural característica  da força primária de  manifestação do  existente, 
“onde a forma não pegou inteiramente” (GOMBROWIC apud PELBART, 2007), que 
reside a capacidade de constituir novas ordenações de mundos possíveis.
Dentre os teóricos que na atualidade constroem conceitos em busca de uma 
aproximação do campo intensivo constituinte de uma corporeidade na sua qualidade 
de transdutor de signos, nos chamam também a atenção os estudos de Eugenio 
Barba  (1995),  um mestre das artes cênicas  que,  em seus escritos e seminários 
sobre o corpo do ator, nos fala deste fenômeno: a dilatação do corpo. 
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[image: alt]Para esse autor, que realiza o que denomina de uma antropologia do teatro, a 
vivência de dilatação do corpo, diferentemente de uma experiência, revelaria a força 
transformadora que se opera no corpo do ator quando este consegue encarnar a 
personagem de tal modo que a integra à sua existência, tornando-se o outro, nesta 
capacidade de transmutação. 
No teatro Kabuqui, há um gesto que indica “olhar para a lua”, quando 
o ator aponta o dedo indicador para o céu. Certa vez, um ator, que 
era muito talentoso, interpretou tal gesto com graça e elegância. O 
público  pensou:   “Oh, ele fez um belo   movimento!”’   Apreciaram   a 
beleza de sua interpretação e a exibição de seu virtuosismo técnico. 
Um outro ator fez o mesmo gesto; apontou para a lua. O público não 
percebeu  se   ele tinha   ou  não   realizado  um   movimento  elegante; 
simplesmente viu a lua. (YOSHI OIDA apud SELONK, 2007, P.9)
Isto nos permite dizer que é justamente no avesso do virtuosismo técnico que 
se produz um corpo intensivo. No virtuosismo, no esmero técnico, há reprodução, 
não transmutação. A força do gesto, a força de uma expressão artística se encontra 
naquilo que  causa  desvios   de  um  mesmo  modo  de  ver  o mundo.   Portanto,  na 
manifestação   artística,   o   ser   do   sensível   é   o   que   não   é   percebido   pelo   ato 
consciente, são as micropercepções, os micromovimentos que aquecem o corpo, 
produzindo a dilatação necessária no corpo do ator em cena, viabilizando os blocos 
de sensação 
17
 inerentes à experiência estética.
A experiência estética, vista por esta perspectiva dos blocos de sensações, 
nos aproxima da ideia de um corpo intensivo, de uma materialidade invisível. O 
corpo material desaparece, para emergir a materialidade do incorporal. Um corpo 
intensivo que habita a virtualidade é invisível naquilo que se atualiza. 
Deleuze (1974), ao trabalhar com a ideia de acontecimento, faz revelar a 
característica   pré-individual   e   impessoal   do   acontecimento,   tendo   a   encarnação 
como   lugar   de   efetuação   destes   múltiplos   dos   incorporais.   Campo   de   forças, 
intensidade,   aqui   entendida   como   coisa   que   se   mundifica   nos   acontecimentos, 
singularidades comunicantes liberadas dos  indivíduos. O acontecimento  conjuga, 
assim,   dois   termos,   encarnado   no   presente   e   desdobrado   no   passado-futuro, 
contempla as formas e as forças.
Claro que o acontecimento não é nem substância nem acidente, nem 
qualidade,   nem   processo;   o   acontecimento   não   é   da   ordem   dos 
17
 Cf. Deleuze e Guattari (2001), em Afectos, perceptos e conceitos. 
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corpos. Mas, mesmo assim, de modo nenhum o acontecimento é 
imaterial; é sempre ao nível da materialidade que ele adquire efeito, 
que   ele   é   efeito;   e   consiste,   tem   o   seu   lugar,   na   relação,   na 
coexistência, na dispersão, no recorte, na acumulação, na seleção 
de elementos materiais; o acontecimento não é nem o ato nem a 
propriedade de um corpo; produz-se como efeito de uma dispersão 
material,   e   produz-se   numa   dispersão   material.   Digamos   que   a 
filosofia   do   acontecimento   deveria   encaminhar-se   na   direção,   à 
primeira   vista   paradoxal,   de   um   materialismo   do   incorporal. 
(FOUCAULT, 1971, p. 21).
Seguindo a  linha de raciocínio proposta  por Foucault, nos encaminhamos 
para   a   compreensão   de   um   existente   que   não   se   manifesta   na   evidência   da 
materialidade dos objetos nem no mundo subjetivo, se assim podemos chamar, mas 
no encontro do real das forças materiais que produzem algo que se dá a perceber 
em trânsito. Por exemplo, quando da percepção do funcionamento de uma máquina, 
em que não é nem a máquina, nem os componentes da máquina, nem a energia 
que circula na máquina, mas o acontecimento funcionamento imaterial que adquire 
efeito na materialidade. 
Nesse campo de efetuação de forças, em sua materialidade encarnada, é que 
encontramos território para desenvolver a hipótese de que é na mesma construção 
subjetiva contemporânea realizada pelos processos de apropriação de um corpo que 
podemos encontrar elementos que viabilizem novos agenciamentos em direção aos 
desvios  necessários   ao   instituído.  A   arte,   na   sua   produção  acontecimental,   nos 
inspira nesta direção. 
O conceito de corpo dilatado discutido por Eugenio Barba (1995), pensando o 
lugar do ator ou do dançarino e seu espectador, parece se apoiar, justamente, na 
constatação das múltiplas possibilidades do existir, pela via das experimentações. 
As experiências sensoriais vividas são convocadas para desestabilizar o conhecido, 
provocando intensidade em um corpo, transformando-o em um  corpo dilatado. E 
esse  processo, segundo  Barba,  o  aquecimento  no  que  chama  de  corpo-
pensamento, acontece como aquecimento em consequência de uma aceleração, de 
um desvio no corpo-pensamento. Tal movimento intensivo produz deslocamentos e 
estranhamento,  resultando  na  ruptura  de  sentidos,  viabilizando  a  presença 
expressiva do bailarino.
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Segundo Barba, “um corpo-em-vida é mais que um corpo que vive, pois um 
corpo-em-vida   dilata   a   presença   do   corpo   do   ator   e   a   percepção   do 
espectador” (BARBA, 1995, p. 54). O objetivo do ator se torna uma troca sensorial 
com o mundo, de modo a viabilizar sua capacidade de transmutar a sensação em 
símbolo.
O Corpo dilatado é um corpo quente, mas não no sentido emocional 
ou  sentimental   [...].   O   corpo   dilatado   é   acima  de   tudo   um   corpo 
incandescente,   no   sentido   científico   do   termo;   as   partículas   que 
compõe   o   comportamento   cotidiano   foram   excitadas   e   produzem 
mais energia, sofreram um incremento de movimento, separam-se 
mais,   atraem-se   e   opõem-se   com   mais   força,   num   espaço   mais 
amplo   ou   reduzido.   [...]   Enquanto   o   comportamento   cotidiano   é 
baseado   em   funcionalidade,   em   economia   de   forças,   na   relação 
entre  energia usada e  o  resultado obtido,  no   comportamento 
extracotidiano do ator cada ação, não importa qual seja, é baseada 
no desperdício, no excesso. (BARBA, 1995, p. 53-54).
Para Barba, porém, não é possível dilatar um corpo sem um pensamento 
dilatado, corpo é pensamento e pensamento é movente e, assim, se expressa em 
seu movimento. As ações físicas não estão separadas das ações mentais e a forma 
de  se  movimentar  no   espaço  irá   revelar  as  forças  que  atravessam   este   corpo-
pensamento.   Esse   autor,   na   perspectiva   do  princípio   de   negação,   denomina 
peripécias ou  mutabilidade a  capacidade  de  um   ator  incluir os   imprevistos,  que 
revelando a singularidade de cada um, incrementa e movimenta a cena.
O  princípio   de   negação  utilizado   no   trabalho   do   ator   tem   como   objetivo 
desconstruir as organizações prévias, permitindo, entre outras coisas, a apropriação 
dos imprevistos. É caracterizado por um estado de desorientação voluntária para 
que   seus   (do   ator)   sentidos   sejam   aguçados.   Isto   produz   uma   dilatação   da 
capacidade perceptiva, das potencialidades reais do ator. Este é um pensamento-
em-vida, que por ser não-retilíneo, o obriga a organizar novos modos de apreender 
as coisas  do   mundo.  “Pensar  o  pensamento  implica  em  desperdício,  transições 
súbitas,  voltas   abruptas,  ligações  inesperadas  entre  níveis  e  contextos   não 
relacionados previamente, rotas que se cruzam e se perdem” (BARBA, 1995, p. 59). 
A   dilatação   ocorre   por   um   trabalho   árduo   de   desconstruções   das 
organizações   subjetivas  e   objetivas   do   corpo,   colocando   em  cena   a   ordem 
assimétrica e imprevisível que caracteriza a vida orgânica. Num jogo paradoxal de 
ações, o ator busca, através das oposições e diferenças, atingir uma unidade, uma 
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integridade.  Trabalhando  sobre  as  repetições  mecanizadas   decorrentes  das 
obsessões   e   fixações   culturais,   o   artista   abre   seu   corpo   para   novos   sentidos. 
Portanto, é no nível pré-expressivo que deve se iniciar o trabalho de um ator visando 
à dilatação do corpo, é aí que constrói sua presença no palco.
Para   Stanislavski   (BARBA,   1995),   o   objetivo   do   artista   é   recriar   uma 
organicidade, “revivecer” (perezhivanie) revelando um trabalho de desabrochamento 
de   algo   que   permanecia   congelado   no   corpo   por   meio   da   ativação   de   sua 
sensibilidade física e mental. O perezhivanie de Stanislavski, para Barba, é o corpo 
dilatado   do   ator.   Esta   ideia   nos   remete   à   categoria   de   excesso   já   evocada 
anteriormente, pois na tradução do russo para o termo perezhivanie encontramos no 
prefixo pere a ideia de excesso. Esta força se inscreve na construção de um aparato 
psicomental  substituto  ao  aparato  cotidiano,  o  que  possibilita  ao  ator,  pelo 
excedente, vitalizar sua própria mente, tornando-a dilatada.
“Há uma diferença”, escreveu Sêneca, “entre  nós,  romanos, e  os 
etruscos. Acreditamos que o relâmpago é causado pela colisão das 
nuvens. Eles acreditam, entretanto, que as nuvens colidem para criar 
o relâmpago A tudo eles dão uma justificativa divina e isso os leva a 
acreditarem que os acontecimentos não tem um significado porque 
ocorrem,   mas   eles   ocorrem   porque   devem   possuir   um 
significado” (BARBA, 1995, p. 186).
Contemplada na ideia de pré-expressividade, a questão do sentido tem um 
valor próprio, pois se destina a revelar com o termo pré-expressivo, um espaço 
em que é justamente no encontro de forças que se produz a capacitação do ator 
para   atingir   com   seu   ato-corpo   o   corpo   do   espectador.   Muitos   espectadores 
acreditam que a força do gesto expressivo do ator depende das intenções do ator. 
Estes espectadores “se comportam como etruscos [tal como] as nuvens colidem 
para formar relâmpagos, os atores atuam para expressar-se”. (BARBA, 1995 p. 
186).
Porém,  na  construção  de  um  corpo  dilatado,  são  as  formas  instigadas 
pelas forças que estão sendo recriadas para trazer o relâmpago em cena. É o 
próprio fazer do fazer o gesto, a pré-expressividade, que propicia a dilatação do 
corpo. Estar  presente  no ato da criação é destruir os automatismos do corpo 
conquistados cotidianamente.
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Encontramos   também   em   Antonin   Artaud   a   referência   à   perda   dos 
automatismos,   pois   este   buscava   com   seu   teatro   e   escritos   produzir   uma 
resistência ao cenário cultural alienante e, portanto, impeditivo das manifestações 
singulares e dos coletivos. Artaud (1995), na sua coerência entre vida e obra, 
propõe com seus textos uma reconstrução dos corpos esvaziados de sua própria 
potência, fomentando uma violência capaz de fazer acordar a sensorialidade dos 
corpos. Segundo ele, dirigir teatro seria poder, através da expressividade do texto, 
buscar estabelecer com o espectador uma ponte corporal, um tipo de relação 
física, permitindo-lhe entrar em cena. 
Chama de  atletismo afetivo  a necessidade de levar o ator à imanência do 
gesto, para compor uma linguagem inaugural. Quebrando com a intenção lógica e 
discursiva   da   linguagem   em   sua   função   antecipatória,   oferece   gestos,   ruídos   e 
mímicas como alimento para a produção do novo. É justamente no corpo onde 
incidirá seu trabalho: pela base orgânica das emoções e a materialidade das ideias, 
confrontando, desta forma,
a   transparência   racional   que   encobre   o   corpo   pela   remissão   ao 
sentido. O sentido oculta o que constitui a carne da palavra, o grito 
que a lógica do sentido ainda não ocultou totalmente. Aquilo que, em 
toda palavra, ainda resta de gesto oprimido. (ARTAUD, 1995, p. 21).
E ainda: “Todos os meios de ação física de que o teatro pode dispor estão a 
serviço da produção da verdadeira ação orgânica dirigida ao espectador. A intenção 
é recuperar [...] algo equivalente a um choque sensorial” (ARTAUD, 1995, p. 16). 
Refletir sobre o processo de intensificação do corpo, na procura pela imanência do 
gesto na arte, parece inaugurar-se, na tradição da modernidade, com Artaud.
As   glossolalias   características  de   seus   poemas,   assim   como  os   ruídos  e 
onomatopeias,   presentificam   no   texto   a   impossibilidade   da   fala,   no   extremo   da 
incomunicabilidade   presente   na   experiência   humana   de   existir.   Um   corpo   dos 
excessos,   um   corpo   pulsional   revelado   pela   fragilidade   radical.   evidenciado   “no 
fenômeno da desconstrução da linguagem e do corpo quando um sujeito vive em 
estado de dor aguda” (GREINER, 2005, p. 93). 
Artaud, assim, em sua prática de desconstrução sígnica, aponta o limite e a 
recusa em participar  da codificação imposta para  livrá-lo das organizações,   dos 
códigos visando à abertura do corpo à vida. “A experiência glossolálica nada mais 

50




faz que radicalizar uma experiência dessubjetivante implícita no mais simples ato da 
palavra”. (AGAMBEN, 2008, p. 119). A dessubjetivação em Artaud se realiza como 
uma  prática   visando  à   desarticulação  do   discurso,   sustentáculo   de   um   humano 
condenado a sua própria ausência, buscando liberar, assim, as forças intensivas que 
se tornam obscurecidas por uma lógica racionalista.
José Gil, em seu texto a “Lógica do Excesso” (2007), problematiza questões 
sobre as forças intensivas, os fluxos e as máquinas de guerra. Propõe para reflexão 
a ideia dos desdobramentos das forças que, ao se colocarem à deriva, permitem 
processos  de mutabilidade,  metamorfose,  transitando  da  igualização para  o 
desigual, na dissolução do eu identitário. Convoca o excesso como criação. São as 
forças   intensivas   que,   para   esse   autor,   forçam   um   movimento   na   direção   da 
atualização do virtual. É, portanto, como vimos em Barba, Stanilavski e Artaud, o 
excesso   que   faz   o   pensamento   pensar,   o   corpo   dilatar,   metamorfosear-se.   O 
excesso, aqui, não se contrapõe à norma, já que sendo a própria condição da vida, 
pertence a todos os territórios, sendo de ordem molecular.
Pelo movimento decorrer do excesso nada é excessivo. Um corpo dilatado é 
um corpo apropriado de sua capacidade receptiva aos excessos presentes nos campos 
intensivos, corpo pleno em sua condição de transformação e transdução de signos, 
operação implicada na produção das múltiplas possibilidades de existir. No entanto, Gil 
(2007) nos   chama  atenção para  outro  mecanismo oriundo  das  forças intensivas: a 
mesma capacidade de inaugurar mundos pode se tornar suicidária, demolidora, se sua 
força de mutação se tornar estagnada.
[...] basta que se opere o enquistamento da linha de fuga criadora ou 
que a captura pelo aparelho de Estado vença e impeça o movimento 
nómada da linha de fuga, para que esta deixe de ser uma linha de 
vida. Torna-se uma linha suicidária ou de auto-demolição. E continua 
a sua destruição destruindo os outros. Neste prolongar do movimento 
da linha há dois factores a considerar: a fascinação do abismo e a 
auto-destruição   com   a   destruição   dos   outros.   Qualquer   coisa   do 
absoluto   livre   e   mutante   da   linha   de   vida   parece   prolongar-se   e 
culminar no suicídio e na morte do outro. (GIL, 2007, p. 11).
Congelando-se num movimento contra si mesmo, a linha de fuga se torna linha 
de abolição, é o excesso do excesso como invenção de mundo que perdeu o poder de 
mutação.

51




O êxtase torna-se “um vasto espasmo passivo”, e o movimento de 
multiplicação do   Eu  e  das  sensações  passa  de  centrífugo  a 
centrípeto   e   unificador:   é   a   sensação   extrema   de   dor,   as   mil 
sensações de dor que convergem para uma só dor. Chamemos-lhe o 
Eu-indivíduo. (GIL, 2007, p. 15).
Descrevemos, assim,  um  corpo  que  se  autodestrói nas formações 
estagnadas   provenientes   das   modelizações   impostas   pelos   mecanismos   de 
poder,   do   biopoder   em   seu   exercício   de   colonizar   a   vida.   O  corpo   fascista 
lembrado por Pelbart (2007), que denominamos, junto a Gil (2007), de prática 
suicidária, expõe a problemática do esvaziamento de si das forças vitais, ou ainda 
da contração das mesmas, nos corpos. Decorrem, então, destes mecanismos, um 
eu-indivíduo,   resultado   dos   estancamentos   para   a   produção   de   novas 
cartografias,   sujeito   constrangido   no   existir,   enquistado   na   força   de 
transformação.
Tendo como referência algumas questões aqui desenvolvidas em relação à 
forma de o biopoder operar sobre as vidas, colocamos em relevo a proposição 
biopolítica  de   multiplicação   da  vida   por   meio  da   própria   aniquilação   da  vida. 
Através da visibilidade dos mecanismos de condução de condutas, trazemos a 
contribuição de Foucault (1984/2004), que nos expõe com suas análises o que se 
esquiva por trás do caráter humanitário das intervenções políticas que visam a 
incentivar, cuidar e gerir as condições vitais da população. 
Foucault descortina a contrapartida da obsessão do poder pela purificação 
da vida, em que o cuidado com a vida de uns traz consigo a morte em massa de 
outros, na medida em que é a violência depuradora que garante os meios de 
sobrevivência a  uma dada população. A transformação da vida em objeto de 
manipulação se relaciona diretamente à noção de capital humano, ou seja, é pelo 
investimento de cada um em si mesmo, no seu corpo, como mercadoria a ser 
explorada,   o   que   permite   que   nos   transformemos   em   agentes   do   processo 
econômico. Assim, o controle da saúde, da genética, da sexualidade, da beleza – 
enfim   do   corpo   –   se   torna   o   foco   para   otimizar   as   populações   e, 
consequentemente, dos indivíduos na busca da garantia para sustentar-se em 
suas vidas.
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Romper com esta lógica biopolítica requer poder construir um corpo que, 
no agenciamento fraterno de um coletivo, se abra às forças inventivas 
potencializadoras de vida. Campo das forças e das formas, portanto, o corpo 
pode opor resistência através de um pensamento-corpo, pensamento encarnado, 
apropriado   de   si,   que   na   sua   motilidade   característica   realize   o   exercício 
comunitário da própria existência.
Seriam   estes   os   excessos,   as   forças   intensivas   que,   fazendo   fazer   o 
movimento,  constroem   “um   corpo  corajoso”  um   corpo  que   se   define  por   sua 
coragem como sendo uma característica física, segundo Foucault (VEYNE, 2008), 
para o enfrentamento com as forças de decomposição da vida decorrentes dos 
mecanismos do biopoder? 
Um corpo que se constrói na latitude e longitude por “afectos e movimentos 
locais, velocidade diferenciais”. (DELEUZE & GUATTARI, 1997, p. 47), no modo 
extenso como operam as linhas de fuga em seus intermináveis agenciamentos; é 
um corpo que resiste a ser despossuído em sua carne, invadido em sua vitalidade 
pelos processos de purificação e, assim, é capaz de se contrapor às formações 
de poder contemporâneas.
Tornar a vida uma obra de arte, como nos fala Foucault (1984/2004), estar 
em  presença  (BARBA,   1995)   é   constituir-se   nas   formas   vivas   cambiantes 
viabilizadas, como nos  diz  Barba (1995), pelo  excesso, pelo desperdício. Um 
corpo que na sustentação do risco pode perder, esvaziar-se, em  um vazio de 
“onde saltam cavalos” como nos dizem Deleuze & Guattari ( 2001), realiza uma 
obra de arte.
Um corpo-pensamento se faz no coletivo, na vida comum que decorre do 
fato de poder experimentar-se em sua excitabilidade e sensibilidade corpórea, na 
contramão das imposições do biopoder que, na atualidade, ao incidir sobre a vida, 
constituem uma  produção estética desapropriando o corpo de suas singulares 
formas e, assim, anestesiando a experiência sensível do corpo:  no espaço, no 
tempo, nos modos de ver e ser visto, na circulação e reprodução dos corpos e 
das populações. Resistir, de modo a permitir uma reconfiguração do sensível e, 
assim, poder então resgatar uma capacidade crítica em relação ao modo como 
vivemos, como sentimos, como nos aproximamos do outro.
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[image: alt]2 “A CORAGEM É SEMPRE UM CORPO CORAJOSO”
Foucault tinha um apreço pessoal pelos revoltados e malditos, mas 
não tinha doutrina política [...]. Tinha uma reserva, uma coragem 
fisica excepcionais que demonstrou diversas vezes diante dos CRS 
[guarda republicana francesa, antimotins], da Guarda Civil 
espanhola, da policia especial em Varsóvia... e no momento de sua 
morte.[...]. Um dia eu lhe disse como eu gostaria de ter coragem 
física! Ele me respondeu: “Ah, sim! Mas só existe coragem física, 
a coragem é sempre um corpo corajoso”.
18
Paul Veyne (2008), através de suas ideias discorridas no livro Foucault. Sa 
pensée.  Sa  personne,  revela-nos  seu   apreço  por   Foucault  e,   ao  identificá-lo 
como   um   guerreiro,   o   faz   também   para   dizer   que   sua   força   de   combate 
encontrava-se no próprio exercício de sua vida em que ato e pensamento não 
estavam dissociados. Seus textos teóricos, como nos diz Deleuze (2004, 2005), 
eram modos de elaborar suas próprias questões em relação à vida, tratando-se, 
portanto, do enfrentamento com forças que produzem as formas de estar no 
mundo. Formas essas que se realizam nos processos de subjetivação, e por isso 
torna-se   necessário,   no   combate   pelas   expressões   singulares,  fomentar 
guerrilhas contra si mesmo. 
Foucault, ao responder a Veyne, nos envia ao mundo dos enunciados que 
impregnam as práticas discursivas, fazendo ver que a coragem como qualidade 
corpórea se posiciona na contramão do esvaziamento realizado no discurso de 
sua força de combate, na medida em que este, o discurso, se organiza na lógica 
submissa do signo.
A partir desta assertiva foucaultiana, nos aproximamos da dimensão crítica 
envolvida nos estudos da corporeidade que se inserem tanto na perspectiva do 
gesto   dançado,   através   do   movimento   e   no   ritmo,   como   de   uma   leitura   da 
psicanálise,   desde   a   inscrição   desses   como   elementos   excluídos   de   certa 
proposição para o entendimento do sujeito. Pois tanto o movimento quanto o 
ritmo   falam  de  um  estado  de  existência  que  se  aproxima  da  ideia  de 
18
 Entrevista concedida por Paul Veyne publicada no jornal Folha de São Paulo, no Caderno Mais!, em 
30/03/2008. 
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acontecimento, ideia que em si desorganiza uma certa conjunção sígnica que 
sustenta a lógica discursiva. 
No sentido de retomar tal  dimensão crítica do pensamento psicanalítico, 
realizamos   um   recorte   na   sua   trajetória,   tentando   evidenciar   algumas 
construções conceituais surgidas ao longo do século XX questionadoras das vias 
que foram sendo trilhadas pelo saber psicanalítico clássico que se apoiava, para 
focar   sua   dinâmica,   nas   interpretações   intelectualizadas,   afastando   as 
experiências sensíveis manifestas na materialidade corpórea, seja em relação 
aos processos subjetivos, afetivos do analista, seja em relação às experiências 
vividas pelo paciente.
Entendemos   que,   sustentados   nas   suas   interpretações   pré-fabricadas, 
esses teóricos se comprometiam com uma proposição racionalista cientificista, 
marcada   pela   modelização   e   referida   a   conceitos   generalizantes,   como   o 
complexo   de   Édipo.   Deste   modo,   na   busca   em   regulamentar   e   legalizar   o 
inconsciente,   não   poderiam   problematizar   suficientemente   a   dimensão   sócio-
política   na   constituição   do   sujeito   do   inconsciente;   tratando   de   evidenciar   a 
constituição da subjetividade na soberania do significante.
Nos seminários de Viena (cf. REICH, 1979), no começo dos anos 30, no 
século  passado,   os   psicanalistas,  reunidos   para   discutir  sua   clínica,   refletiam 
sobre as dificuldades encontradas na abordagem a seus pacientes. Pesquisavam 
para   avançar   e  aprofundar   a  compreensão   das   construções  teóricas  que 
pudessem ampliar seus dispositivos. Embora fossem discussões bastante ricas, 
como   nos   informam   alguns   relatos   da   época,   em   que   se   abriam   múltiplas 
possibilidades de intervenção e compreensão teórica dos processos subjetivos, 
as elaborações das construções da técnica psicanalítica oficial reduziam-se ao 
espaço   oferecido   pelo   mundo   da   representação.   Assim,   sendo   apoiada   no 
discurso, tendo no conteúdo do dito, da fala interpretante, a principal – para não 
dizer  única  – via de  acesso ao   inconsciente,  a  psicanálise  se fechava 
radicalmente para as diferentes possibilidades de apreensão e intervenção nas 
produções coletivas – portanto, subjetivas.
Ferenczi   e   Reich   tinham,   na   discussão   clínica,   afinidades   em   certas 
construções teóricas. Encontramos, nos textos dos dois autores, referências a 
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essa aproximação ao privilegiarem a  transferência e  a  resistência  como 
fenômenos fundamentais para se praticar esse ofício; resultantes, evidentemente, 
da   preocupação   que   tinham   sobre   a   produção   subjetiva   em   sua   constante 
articulação aos contextos políticos e sociais vigentes. 
A transferência e a resistência do paciente ao tratamento, de acordo com as 
construções teóricas destes dois clínicos (Ferenczi e Reich), apontavam para um 
embate entre corpos imbricados,  corpos estes que se colocariam  para além do 
corpo biológico e do corpo simbólico, portanto, no campo dos afetos inscritos no 
corpo através das formas de expressão e dos  gestos como manifestações do 
campo   das   sensações.   Assim,   transferência   e   resistência   tomam   novas 
configurações como, por exemplo, em Reich:
o que se deve entender como material analítico? [...] A concepção 
vulgar é: as comunicações, as associações, os lapsos do doente; é 
claro que se sabe teoricamente que o comportamento do doente tem 
importância   analítica,   mas   experiências   inequívocas   no   seminário 
mostram que  o  comportamento  dos doentes, sua expressão,  seu 
olhar, a sua linguagem, a sua mímica, o seu vestuário, a maneira de 
apertar sua mão, etc., não só é subestimado [...] mas completamente 
desprezado. No Congresso Internacional de Innsbruck, Ferenczi e 
eu,   independentes   um   do   outro,   salientamos   a   importância 
terapêutica destes elementos formais. (REICH, 1979, p. 61).
E em Ferenczi:
Rank comete também o erro fatal de usar um “ou isso... ou aquilo” 
ostensivo ao invés de um prudente “não só... mas também” quando 
se trata de saber em que medida a ação terapêutica do tratamento 
provém de uma compreensão intelectual da motivação recalcada e 
em que medida depende da pura experiência afetiva. Fui um dos 
primeiros a pedir que se desse maior importância à vivência afetiva e 
inclusive defendendo a ideia de que se pode e se deve acentuar o 
caráter emocional da análise, indicando às vezes certas tarefas para 
o paciente além da associação livre (“atividade”). (FERENCZI [1926], 
p. 295).
Porém,   questões   como   transferência   e   resistência,   entre   outras,   na 
perspectiva   da   psicanálise   da   época,   tomavam   rumos   regularizadores,   como 
elementos  de  um  fazer clínico  referido ao  campo de   uma  prática médica 
essencializada. Ou seja, dentro de uma ótica de previsibilidade, na qual a pretensão 
para   o   entendimento   do   homem  apreendido   na   verdade   de   seu   funcionamento 
pudesse fornecer os instrumentos necessários para o controle e a manutenção da 
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saúde. Nesta visão de mundo, deixava-se de lado a complexificação de fenômenos 
tais como transferência e resistência, de modo a desaparecerem do cenário clínico 
as manifestações que evidenciariam, justamente, o processo de vir a ser, o fazer-se 
do homem na relação com o outro.
Pelas   elaborações   realizadas,   Ferenczi   e   Reich   tocavam   em   questões 
fundamentais que caracterizam um espaço terapêutico como um espaço analítico 
implicado e privilegiado pela condição sensível dos corpos e suas misturas, como 
via   de   acesso   ao   inconsciente   marcado   pelo   campo   coletivo,   ressaltando   a 
importância do atravessamento da cultura nas produções subjetivas.
Reich, através do conceito de couraça, intui e ao mesmo tempo recalca a 
clareza repentina que a clínica lhe apontava, constituindo uma teoria que abrangia 
novos  caminhos.  Recalca,  a  nosso   ver,  na  medida  em  que  ao  pensar   o  corpo 
recorreu a um corpo biológico, classificando-o e ordenando-o em nosografias que 
visavam a um suporte científico formatado na racionalidade e, assim,  amarrou as 
possibilidades de deslizamento e deslocamento oferecidas por esta perspectiva. Tal 
destino, por  ele  instalado,  visava  a  dar  sentido  lógico  ao   que  não  se  podia   se 
ordenar nos esquemas de pensamento oficiais da época.
Oscilando entre um mundo ordenado e um mundo de intensidades, contudo, 
Reich compreende as marcas do coletivo nas subjetividades, percebe um corpo que 
não se encaixa na biologia, ampliando possibilidades para intervenções clínicas.
Nos  seminários  em  Viena,  Ferenczi   e  Reich,  entre   outros,  discutiram 
ativamente e contribuíram, com suas teorias, de forma decisiva para a definição de 
uma psicanálise oficial. Na medida em que suas ideias, comprometidas com um 
processo que se realizava pelas inscrições do sujeito na cultura, evidenciavam a 
importância histórico-social na construção subjetiva, principalmente Reich, com suas 
proposições eminentemente políticas, ameaçavam a psicanálise de desvirtuar-se de 
seu  caminho, na  sua busca por  inscrever o  saber  psicanalítico em um território 
legitimado   pelo   discurso   científico   da   primeira   metade   do   século   XX,   que   se 
orientava   por   uma   lógica   fechada   em   um   sistema   de   representação   de   saúde 
pautada na negação das diferenças, em um discurso alienado do social (BIRMAN, 
1980).
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Já   Ferenczi,  enfant  terrible  da   psicanálise,  propunha   um  fazer  clínico 
sustentado   nas   desconstruções   das   relações   de   poder   entre   o   analista   e   o 
analisando, o que de certo modo colocava em risco o projeto de uma técnica, uma 
forma  standard,  para a realização da clínica psicanalítica. Assim, na exclusão e 
silenciamento  das  produções  desses  teóricos,  definia-se o   caminho pelo  qual a 
psicanálise deveria trilhar.
Freud ao propor a ideia de inconsciente realizava uma leitura crítica do projeto 
racionalista da modernidade, apontando para o ocaso de uma lógica através da qual 
o homem seria capaz de alcançar o saber que poria fim ao sofrimento a partir do 
conhecimento, mediado pela consciência, do acesso à verdade característico do 
modelo cientificista. Esta ilusão, o fim do sofrimento, um estado de permanente bem-
estar,   é  posta  em   evidência,   na   medida   em  que   Freud   anuncia,   com   seu 
inconsciente, que este homem é um humano que se constrói nos desajustes de um 
processo sem origem nem finalidade.
Um inconsciente marcado pela força da sexualidade, pela repressão, por um 
jogo de forças inscritos nos corpos, necessário, segundo Freud, para viabilizar a 
entrada do homem na cultura, mas que, paradoxalmente, é justamente este mesmo 
jogo de forças que irá operar as condições exigíveis para a invenção de novos 
mundos possíveis. Desde o  quietismo  simulado nas paralisações até as trôpegas 
investidas na busca de novas vias para o prazer, o desejo capturado revelará sua 
existência e resistência.
Dentro desta leitura, apontaremos a seguir campos de resistência a certo tipo 
de pensamento psicanalítico que veio se comprometendo ao longo do século XX, e 
que ainda se compromete com o abrandamento às questões polêmicas da própria 
psicanálise, decorrentes do fato de esta colocar em cena, pelo descentramento do 
sujeito, um sujeito em conflito frente às demandas de sua existência.
2.1. Reich e a radicalização do ponto de vista econômico
Ainda nos dias atuais, encontramos no meio psicanalítico uma posição em 
relação ao pensamento deste autor marcada pela desvalorização e pelo desprezo 
de suas construções teóricas. Só recentemente é que seus escritos passaram a ter 
algum respeito e interesse, fato este que parece estar ligado ao movimento realizado 
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[image: alt]no seio das produções psicanalíticas por temas referentes à corporeidade, seja em 
função das questões políticas, seja em função do crescente voltar-se atual pelos 
estudos dos estádios primários do desenvolvimento infantil.
Wilhelm Reich foi um autor polêmico e ignorado pela história da psicanálise, 
fato curioso, dada a importância atribuída a seus estudos nos anos 20 e começo dos 
anos 30 do século passado. Esteve envolvido com políticas de saúde visando à 
educação   sexual   da   juventude   alemã,   pois   acreditava   que   somente   com   uma 
sexualidade livre de repressões um povo poderia se aliviar de suas dores psíquicas 
e produzir uma sociedade saudável.
Bernd Nitzschke
19
  (2004), em seu artigo  “A  interpretação  política da 
psicanálise por Wilhelm Reich ou  Resistência e acomodação dos psicanalistas na 
época dos nazismo“, nos resume a trajetória de Reich na Alemanha nazista como 
psicanalista   no   Círculo   Psicanalítico   de   Viena   e   o   desagrado  de   Freud   e   seus 
seguidores na articulação, realizada por esse autor, entre produção de patologia e a 
instauração de regimes autoritários de governo. Nitzschke revela que, no desejo de 
permanência   que   se   instalou   na   instituição   psicanalítica   na   Alemanha,   foram 
realizadas discriminações ao pensamento reichiano, culminando na sua expulsão da 
sociedade,   bem   como   ao   ostracismo   decorrente   da   negação   e   fechamento   às 
contribuições de Reich ao desenvolvimento da teoria e práticas analíticas.
Este autor revela em seu artigo ainda que:
O nacional-socialismo lota a rebelião da classe média de conteúdos 
reacionários  cuja aceitação  é   facilitada   especialmente  pela antiga 
situação social e familiar. A análise do teor efetivo da teoria racial 
mostra que o termo “de raça nórdica” é equiparado a puro, isto é, 
assexual,   enquanto   o   termo   “de   raça   alienígena”   é   associado   a 
sensualidade, a instintos baixos e animalescos” (Korrespondenzblatt, 
1932, p. 559s). O relato menciona teses desenvolvidas por Reich em 
seu livro Psicologia   de massa  do fascismo,  lançado  em  1933   na 
editora Exil-Verlag, em Copenhague, em que demonstra que nem a 
situação de crise econômica na Alemanha nem a personalidade de 
Hitler fornecem elementos suficientes para entender o sucesso da 
propaganda nazista junto às massas. (NITZSCHKE 2004, p. 29).
É no livro Psicologia de Massas do Fascismo que Reich encontra a resposta 
para o êxito   de  um regime  fascista,  considerando a  espasticidade de  um corpo 
19
 A interpretação política da psicanálise por Wilhelm Reich ou Resistência e acomodação dos psicanalistas na 
época do nazismo. Revista Reichiana, n. 13, 2004, p. 24-36.
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[image: alt]alienado de sua motilidade vegetativa, um corpo  encouraçado,  desviado de sua 
sexualidade  natural. Escreve ele:  “Só quando a estrutura de uma personalidade 
dominante corresponde às estruturas individuais de massa um ‘chefe’ pode fazer 
história” (REICH 1978, p. 60). Ou seja, é pelo desejo de um povo em ser dominado 
que um tirano pode exercer seu poder. Voltamos à antiga/atual questão trazida por 
Reich: por que desejamos o fascismo?
Um Freudiano radical
20
 aferrou-se ao ponto de vista econômico, fazendo de 
sua bandeira a libido, recusando qualquer desvio teórico que pudesse colocar em 
risco suas convicções acerca da natureza humana e da possibilidade de cura das 
patologias oriundas da repressão sexual. Segundo ele, conhecimento, trabalho e 
amor são vistos como fontes de vida e, portanto, devem governá-la.
Reich levou adiante, através de sua pesquisa biofísica, o que Freud postulou 
como ensinamento oriundo da pesquisa psicanalítica, ou seja, de que é através dos 
dispositivos que visam à sexualidade que se constitui o sujeito.
que   todas   estas   tendências   constituem   expressão   dos   mesmos 
impulsos   instituais;   nas   relações   entre   os   sexos,   este   impulsos 
forçam seu caminho no sentido da união sexual, mas,  em outras 
circunstâncias, são desviados desse objetivo ou impedidos de atingi-
lo, embora sempre conservem o bastante de sua natureza original 
para manter reconhecível sua identidade (FREUD, 1921, p. 116).
Interessa-nos aqui realizar um percurso sobre alguns aspectos de sua obra, 
utilizando os  seus   livros Análise  do  Caracter  e Função do  Orgasmo, nos quais 
discute parcialmente  suas  ideias principais  e  debate temas  produzidos por  uma 
psicanálise que, na sua perspectiva, afastava-se de seu caminho inicial ao revelar o 
sintoma neurótico como oriundo do desvio da energia sexual deixando de enfatizar 
que na origem do desvio encontrava-se a questão da cultura.
Seu   saber   é   transdisciplinar,   apoiando-se   na   sociologia,   na   biologia,   na 
psicologia   profunda   e   na   fisiologia.   A   sexualidade   é   o   ponto   central   de   sua 
discussão. A economia sexual é seu tema de pesquisa, uma pesquisa científica 
empiricamente estabelecida. Ao lado de Freud, entre 1919 e 1923 esteve voltado 
para as discussões relativas ao ponto de vista econômico, mas entre os anos de 
1928 a 1934 perdeu-se deste foco, afastando-se gradualmente da psicanálise para 
20
 Expressão utilizada por Maluf Jr., N. no artigo “Reich, um Freudiano Radical?” (2000), ao se referir a Reich 
como o discípulo de Freud que levou às últimas consequências seus achados sobre a sexualidade.
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[image: alt]buscar  nas expressões  da  motilidade  do  corpo  o   que   denomina  correntes 
vegetativas.
A lógica cientificista e o método funcional orientaram suas pesquisas no que 
se refere à potência orgástica que descobre em 1922 e, posteriormente, em 1935, o 
que irá denominar de reflexo orgástico e, em 1939, de radiação orgonal. 
Nesta busca por uma psicologia científica, por uma verdade, elabora uma 
base biofísica para o entendimento das dores humanas construindo um modelo para 
o entendimento das patologias físicas e psíquicas, afastando-se da psicanálise, que 
abraçava   seu   método   no   propósito   de   entender   a   subjetividade   como   algo   em 
permanente mudança. Como nos diz Freud, no texto intitulado “Dois Verbetes de 
Enciclopédia”, escrito em 1922 e publicado em 1923:
A psicanálise como Ciência Empírica. – A psicanálise não é como as 
filosofias, um  sistema  que  parta  de  alguns conceitos  básicos 
nitidamente   definidos,  procurando   apreender todo o universo   com 
auxílio deles, e uma vez completo, não possui mais lugar para as 
descobertas   ou   uma  melhor   compreensão.   Pelo  contrário,   ela   se 
atém   aos   fatos   no   seu   campo   de   estudos,   procura   resolver   de 
problemas imediatos da observação, sonda o caminho à frente com 
auxílio da experiência, acha-se incompleta e sempre pronta a corrigir 
ou a modificar suas teorias. (1923, p. 307).
Embora nesse texto Freud faça referência, um pouco mais adiante, ao fato de 
que mesmo a química e a física trabalham com transformações em seus conceitos, 
revelando seu desejo de uma legitimação da psicanálise como ciência, e de, por 
conta disto, ter tomado atitudes radicais em seu grupo vienense, o autor nos permite 
entrever   um   pensamento   desenraizado   da   ideia   de   verdade   no   que   tange   à 
formulação de um modelo para a compreensão do humano, apoiando-se na ideia da 
busca de um método no lugar de um modelo. 
Deste  modo  podemos dizer  que houve  um  momento da   história  da 
psicanálise em que a constituição do método psicanalítico se aproximou do que Paul 
Veyne nos diz em seu livro  Foucault. Sa pensée, sa personne,  acerca do método 
genealógico empregado por Foucault: “a história genealógica não é uma filosofia, ela 
estuda os fenômenos empíricos e não pretende descobrir a verdade total”.
21
(VEYNE, 
2008, p. 127).
21
 Tradução livre da frase feita pela autora desta tese: “[...] l’histoire généalogique n’est pas une philosofie, elle 
étudie des phénomènes empirique et ne prétend pas découvrir de vérité totale”.

61





[image: alt]Assim,  ao   buscar   um   lugar   de   verdade   universal,   Reich   transforma   seu 
método em um modelo, o que em  si já revela sua diferença, promovendo uma 
fixação do conhecimento. O problema, portanto, não está na pesquisa das ciências 
chamadas duras ou nas ciências humanas, e sim no modo de abordagem destes 
campos de saber como campos que se inscreveriam em verdades universais, em 
definições   já   preexistentes   norteando   os   achados,   os   encontros.   A   psicanálise 
clássica, porém, passa também a seguir este caminho do modelo, mas em direção 
oposta   ao  pensamento   Reichiano,  pois   se  apoiará   no   aspecto   dinâmico   do 
inconsciente abandonando de forma pouco explícita o campo econômico.
Apesar   das   críticas   e   rejeições,   Reich   levou   à   frente  seu   projeto   com 
determinação:  a   investigação  da  energia  biopsíquica.  O  câncer  e  a  chaga 
emocional
22
  para ele estão atrelados à ditadura, ao totalitarismo. O  socius  seria, 
então, em última instância, determinante do bios.
Para esse autor, as doenças psíquicas são resultantes do caos sexual da 
sociedade. As formas de governo que sujeitaram as populações, através de relações 
verticalizadas dos sistemas totalitários, produziram uma interiorização da dinâmica 
externa e isto concorre para efetuar uma ancoragem psíquica em uma sociedade 
mecanizada e autoritária, impossibilitando o homem a agir independentemente.
Característica   do   funcionalismo   que   utilizava   como   referência   para   seu 
pensamento, conclui que as energias vitais regulam-se a si mesmo naturalmente. 
Portanto, as  ações  anti-sociais são a  expressão dos  impulsos secundários 
produzidos pela supressão da vida natural e que são contraditórios à vida natural.
Identifica o processo sexual ao processo vital, definindo com clareza a função 
sexual como natural. Para Reich, a saúde psíquica depende da potência orgástica e 
esta   se  caracteriza   pelo  ponto   até   o   qual   o   indivíduo   pode   entregar-se,   e 
experimentar o  clímax  de excitação  no ato  sexual  natural.  Julga que  as 
enfermidades  psíquicas  resultam  de  uma  perturbação  na  capacidade natural   de 
amar, bloqueando a energia biológica que resulta em fonte de ações irracionais; e 
esta capacidade amar depende tanto  de condições sociais quanto de condições 
psíquicas e que uma está, incondicionalmente, ligada à outra. 
22
 Termo utilizado por Reich para nomear o padecimento do homem civilizado na sua impotência frente à vida.
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Sabemos,   através   dos   escritos   de   W.   Reich,   que   esse   autor   percebia   o 
sofrimento do homem moderno ancorado na estrutura patriarcal característica da 
forma   como   se   organiza   a   cultura.   Tal   percepção   nos   permite   realizar 
imaginariamente   o   que   haveria   como   resultante   desta   ancoragem:   o 
encouraçamento   do   caráter   contra   a   própria   natureza   interior   do   homem 
desdobrando-se no que denomina de miséria social.
Nunca Reich mostrou ser um tão grande pensador como quando se 
recusa a invocar o desconhecimento ou uma ilusão das massas ao 
explicar o fascismo, e pede uma explicação pelo desejo, em termos 
de desejo: não, as massas não foram enganadas, elas desejaram o 
fascismo num certo momento, em determinadas circunstâncias, e é 
isto   que   é   preciso   explicar,   essa   perversão   do   desejo   gregário. 
(Psicologia de massa do fascismo). (DELEUZE & GUATTARI, 1976, 
p. 47).
Para discutir tal constatação, Reich parte da libido para mostrar como esta 
formação   molecular   irá   se   perpetuar   em   escala   macroscópica   nas   formações 
molares   das   instituições   sociais.   E   assim,   problematizar   a   questão:   por   que   o 
homem desejaria sua servidão, como se fora sua libertação?
As massas desejaram o fascismo  – a famosa frase [de Reich] só 
pode ser compreendida no contexto de uma teoria do caráter que 
formule  o  desejo   associado  às   lutas  políticas,  ao  coletivo.  O 
fenômeno de que o desejo possa desejar a sua própria aniquilação 
só  surge  secundariamente, como efeito de  um campo  social 
organizado para produzir uma economia libidinal mortífera, doentia, 
mas que não necessariamente   se expressa como  sofrimento 
psíquico. Foucault (1977, p. 155) apontou que o capitalismo nunca foi 
apenas um empreendimento de acumulação de dinheiro, mas um 
empreendimento de acumulação de homens, de gestão de massas 
humanas. (RAUTER, 2007, p. 10).
Na direção dos constrangimentos ao fluxo da energia vital e consequente 
fabricação de desejo é que Reich irá buscar a resposta. É esse autor que, pela 
primeira vez, colocará em cena um corpo estagnado, resultante do conflito implicado 
na constituição de um sujeito produzido pela repressão instalada no processo de 
recalcamento que se encontra enlaçado com o social. 
Assim, nos embates realizados com a sociedade psicanalítica de Viena, o 
autor aponta especialmente o corpo encouraçado do infante como aquele que, em 
última   instância,   sustentará   um   fazer   social.   Revelou,   também,   que   este   corpo 
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[image: alt]fabricado é produzido e perpetuado pela família nuclear, tornando a neurose uma 
epidemia.
Tal   proposição,   transgressiva   aos   ideais   sociais,   define   os   estados 
patológicos como decorrentes da forma verticalizada  pela  qual se organizam as 
sociedades, em que dispositivos de poder servem como obturadores das potências 
inventivas  da   vida,  ou  seja,  fecham  a  percepção  aos  encontros  singulares 
favorecedores dos coletivos.
No   princípio  de   hierarquia,   das  relações   verticalizadas,   os  indivíduos  são 
destituídos de sua capacidade crítica, de seu pensamento intuitivo
23
 na medida em 
que, regidos por um ideal igualitário, abandonam suas formas singulares de estar no 
mundo   reproduzindo   os   padrões   estabelecidos.   Assim,   parasitam-se   no   líder   e 
perdem sua capacidade da escuta de si, pois referidos ao ideal do grupo margeiam 
seus modos de experimentação, sendo esvaziados de sua capacidade de buscar no 
mundo condições de afirmar a vida em seus desvios. 
2.1.1 O mal endêmico familitis
24
É   no   lar   neurótico,   através   de   suas   práticas   pedagógicas,   que   serão 
fabricados sujeitos alienados de suas forças vitais que, por conta desta operação, 
passam   a   desejar   a   partir   dos   poderes   instituídos,   submetendo-se   aos   valores 
dominantes. Assim, Reich propõe que  a obediência e a docilidade necessárias à 
ditadura  são   produzidas   por   uma   organização   da   sexualidade   infantil   realizada 
através de regras coercitivas que incidem sobre a corporeidade.
O   flagelo  maciço   das   neuroses   é   produzido   em   três   estágios 
principais da vida humana: na primeira infância, através da atmosfera 
de   um   lar   neurótico;   na   puberdade,   e   finalmente   no   casamento 
compulsivo,   na   sua   concepção   estritamente   moralística.   (REICH, 
1979, p. 173).
As intervenções na sexualidade das crianças e dos jovens teriam a função de 
apaziguar   suas   forças   intensivas,   buscando   fomentar   o   casamento   compulsivo, 
23
 O pensamento intuitivo é visto como o pensamento crítico, segundo Bérgson (1982), pois este pensamento, ao 
estar mergulhado na integralidade da experiência vivida, permite ao ser ampliar sua perspectiva no mundo.
24
 Cf. Reich (1979, p. 20) que, com este termo, refere-se à incapacidade da família em sustentar outra 
configuração que não seja baseada em uma compulsão para produção do modelo opressor de organização 
familiar.
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como  sustentáculo  da   ordem  familiar,   necessária  à  permanência  do  Estado. As 
ordenações realizadas à libido pela ordem familiar, para esse autor, funcionariam 
como obturadores das potências inventivas da vida, na medida em que sustentariam 
um   olhar  paralisado   em  um   único   sentido:   aquele  evocado   pela   autoridade 
representada na figural parental. 
Familitis, o mal endêmico, a doença família que produz corpos espásticos 
evidencia o fato de que é o processo civilizatório que está doente e adoece. Pelo 
treinamento   dos   corpos,   na   organização   da   sexualidade,   o   sujeito   moderno   se 
encarrega da missão de sustentar o lugar do Estado (FOUCAULT, 1993). 
Deste modo, pautado no modelo de racionalidade científica que dominou a 
modernidade, é que o comportamento da criança se tornou o foco das ações das 
políticas familiares. Desde então, operou-se uma proliferação dos discursos, como 
nos diz Foucault, uma vontade de saber, no sentido de sofisticar e ampliar os modos 
de controle. Tornam-se mais elaborados os dispositivos, como na atualidade, o de 
fazer   falar   a   sexualidade   em   oposição   ao   silêncio   repressivo   da   sexualidade 
vitoriana revista por Freud.
Dentro da perspectiva da pesquisa científica, pelo que se designou progresso, 
podemos constatar que os estudos acadêmicos se voltam para a construção de 
corpos   competentes   naquilo   que   se   definira,   paradoxalmente, homem  livre. Um 
homem   livre   da   submissão   imperialista   paradoxalmente   porque   o   projeto   da 
modernidade, que se definia pela libertação do homem através do conhecimento 
racional, e decorrente controle do que poderia produzir sofrimento e mal-estar, finda 
por produzir  um humano  referido  a programas  de saúde   que buscam organizar 
corpos   higienizados,   modelados,   portanto,   esvaziados   de   suas   singulares 
expressões vitais.
Na crítica a esta forma de subjetivação, Reich torna público o modo como o 
Estado opera visando a sua permanência e expansão. Seus textos polemizam a 
construção social contemporânea desencadeada pela modernidade, demonstrando, 
assim, o processo pelo qual a subjetivação se realizou através não só da submissão, 
mas da intervenção nos modos de organização dos coletivos. 
Rauter (2007) chama atenção em seu artigo “Do sexual ao coletivo”, não só 
para essa articulação feita por Reich que estamos ressaltando, entre os dispositivos 
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da   sexualidade   e   os   dispositivos   políticos,   mas,   também,   da   importância   em 
realizarmos uma distinção conceitual entre o campo social e o coletivo. Estes dois 
conceitos diferem, pois que em oposição ao coletivo como campo virtual, o social se 
manifesta   “enquanto   alvo   de   múltiplos   dispositivos   de   serialização   e 
modelização” (RAUTER, 2007, p.7), colocando em cena o plano individual. 
Assim podemos compreender que Reich, ao tratar da temática referente à 
produção de desejo a partir de um corpo encouraçado, não está apenas tornando 
visível   o   massacre   realizado   pelas   práticas   disciplinares   (Foucault)   nos   corpos 
individuais,  mas  também   possibilitando  uma   reflexão   crítica  sobre   os  modos  de 
produção do poder no coletivo.
Segundo   Reich,   na   perspectiva   disciplinar,   o   autoritarismo,   na   sua 
verticalidade característica, é resultante do caos sexual a que a humanidade tem 
sido submetida. O medo irracional à vida daí decorrente, o medo ao prazer e a 
impotência conduzem à estagnação da motilidade vital dos organismos, gerando 
seres dóceis, obedientes, constituindo a base psicológica das ditaduras e permitindo 
que elas se justifiquem. 
Assim, podemos entender como a cultura falocêntrica, patriarcal, centrada no 
logos, reproduz através de suas instituições – como a família – os  microfacismos 
pelos   quais   determinadas   forças   são   mobilizadas,   levando   a   subordinação   às 
instituições totalitárias.
A estrutura de caráter do homem moderno, que reflete uma cultura 
patriarcal  e  autoritária  de  seis  mil  anos,  é  tipificada  por  um 
encouraçamento   do caráter contra  sua  própria natureza interior   e 
contra a miséria social que o rodeia. Essa couraça do caráter é a 
base do isolamento, da indigência, do desejo de autoridade, do medo 
á responsabilidade [...].O homem alienou-se a si mesmo a vida, e 
cresceu hostil a ela. Essa alienação não é de origem biológica, mas 
sócio-econômica. Não se encontra nos estágios da história humana 
anteriores ao desenvolvimento do patriarcado. (REICH, 1979, p. 16).
A estrutura patriarcal do homem moderno resulta em um encouraçamento 
contra sua própria natureza interior e contra a miséria social, gerando espasmos 
musculares crônicos. A  ânsia  de prazer constituída   pelo impedimento do  prazer 
natural, para esse autor, seria a própria essência do medo de um modo de vida 
autônomo, um medo biofisiológico.
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A   supressão   da   sexualidade   infantil   pelas   regras   coercitivas   produz   a 
obediência   e   docilidade   necessárias   à   ditadura.   Natureza   e   cultura,   instinto   e 
moralidade,   sexualidade   e   realização   se   tornam   incompatíveis   justamente   por 
estarem cindidos no homem em função de sua sujeição às condições sociais.
Já a constituição do caráter, dentro de certo ponto de vista, é considerada 
uma   das   contribuições   mais   importantes   desse   autor,   porque   este   conceito   irá 
oferecer   a   possibilidade   de   um   novo   horizonte   para   o   entendimento   da 
sedimentação sofrida pelo homem na sua trajetória cultural. O sintoma não mais 
revelado como algo estranho ao sujeito, causando mal-estar, mas sim como algo 
que produz um sujeito bem adaptado e  ajustado às condições sociais vigentes, 
condições hostis à própria vida. O caráter é visto, então, como antinatureza, como 
uma segunda natureza.
No caráter, diferentemente do sintoma, não há reconhecimento da doença e 
as racionalizações são muito mais elaboradas. O sintoma diverso do caráter tem 
uma   estrutura   simples;   já   o   caráter   é   complexo,   se   articula   em   rede,   numa 
multiplicidade   de   esforços,   exprime-se   em   uma   atitude   específica   ou   modo   de 
existência, expressão de toda uma existência, levando tempo para se formar. É um 
mecanismo  de   defesa   complexo   com   uma   função   econômica   determinada   que, 
protegendo contra os estímulos externos e internos, mantém um equilíbrio neurótico.
A questão do caráter é crucial em sua obra, na medida em que, ao colocar em 
cena o corpo como um fator fundamental em termos da ancoragem de um psiquismo 
doente – radicalizando a construção freudiana sobre a conversão histérica em sua 
constituição, a partir da transformação de uma ideia em uma enervação somática – 
permite uma  aproximação do corpo como um campo virtual, assignificante (GIL, 
1980), lócus privilegiado de intervenções do poder nas populações, no coletivo. 
O   caráter   não   é   um   sintoma   manifesto,   é   um   ajustamento   na   forma   de 
funcionar   no   mundo;   o   caráter   é   tão   bem   fundamentado   nesta   perspectiva   da 
organização adaptacional do corpo ao ambiente que desaparecem as idiossincrasias 
do mundo  circundante. Há,   portanto, como  consequência, uma  neutralização da 
crítica. Este processo se organiza de tal forma que deixamos de poder nos acercar 
das   informações   produzidas   pela   condição   sensível   do   corpo,  impedidos   de 
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perceber o sofrimento, a paralisia, o padecimento. Nada se manifesta como sintoma, 
pois se trata do sujeito adaptado às condições opressoras do meio. 
O controle da “população” é o que visam os dispositivos de controle 
social contemporâneos, como mostrou Foucault (1985, p. 127-149), 
ao analisar  o   “biopoder”,   na  mesma   obra   em  que   se   ocupou  do 
dispositivo   da   sexualidade.   Agamben   (2002)  também   utilizou   a 
expressão   “vida   nua” para   se  referir   aos   dispositivos  de   controle 
social em ação no contemporâneo em cuja construção o dispositivo 
da sexualidade tem um papel central. São modos de esvaziamento 
da dimensão do coletivo que agem a partir dos vários mecanismos 
regulatórios   do   corpo   que   as   disciplinas   introduziram.   O   controle 
social contemporâneo se exerce como prolongamento e resultado do 
aparato disciplinar, exercendo um controle sobre a vida. (RAUTER, 
2007, p. 6).
Reich, ao interpelar a psicanálise  em suas práticas restritas aos registros 
racionalizados das interpretações de sentido, torna possível, através de uma prática 
que visa, pelo olhar dirigido ao corpo, dar a ver o processo político que se instaura 
nas patologias. E o faz de tal modo que evidencia a clínica psicanalítica e a própria 
construção teórica da psicanálise como instrumentos valiosos de intervenção para o 
coletivo. Constrói, portanto, um saber que, ao se ocupar em recuperar um corpo 
estagnado   em   sua   motilidade,   denuncia   os   mecanismos   de   silenciamento   das 
singulares formas de existir realizado pelos poderes através de suas práticas de 
controle.   Tais   práticas,   que   se   ordenam   no   campo   histórico-social,   são 
problematizadas   nas   conceituações   atuais   sobre   os   mecanismos   de   controle 
disciplinares e biopolíticos que configuram as práticas do biopoder e são apontadas 
tanto por Foucault (1884, 2004) como por Agamben (2008) e Deleuze (1972, 1982, 
1996,1997, 2004, 2005) em suas análises críticas sobre os modos de subjetivação 
contemporâneos.
Para   Reich,   esta   redução   da   capacidade   plástica   do   corpo   resultante   do 
confronto de forças decorrente do processo de subjetivação produz nos corpos um 
medo ao prazer. Este medo nada mais seria que o próprio medo do existir, do medo 
à vida, e disto resultariam as ações irracionais, o desejo de destruir, os atos de 
violência. Estas perturbações adviriam da estase, da energia estagnada sem fluxo, 
resultando na impossibilidade de sentir a dor e a alegria da existência.
As contribuições do pensamento reichiano no que se refere à formulação de 
uma  sexualidade  que   se  produz ancorada  no  coletivo  nos  leva diretamente  até 
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[image: alt]Deleuze,   quando   afirma   que   “o   exercício   de   viver   não   se   confunde   só   com   a 
subjetividade dos que percorrem um meio, mas com a subjetividade do próprio meio 
[...] a libido não tem metamorfoses, mas, trajetórias histórico-mundiais. (DELEUZE, 
1997, p. 73). 
2.2. Ferenczi e a realidade do trauma
Ferenczi buscava compreender sempre mais e melhor, nunca parou 
de insistir que não são os doentes que devem ser selecionados em 
função de sua analisabilidade com a técnica analítica existente, mas 
que   é   esta   técnica   analítica   que   deve   ser   modificada,   adaptada, 
desenvolvida em função da necessidade dos doentes (DOUPONT, 
1982, p. 26).
25
Para dialogar com Ferenczi sobre uma prática psicanalítica que se organiza 
de   forma   verticalizada   e   que   exclui   a   condição   sensível   do   sujeito   de   seu 
entendimento, selecionamos três textos do conjunto de textos em que esse autor 
trabalha,   mais   especificamente,   a   noção   do   trauma.   São   eles:   “A   Criança   mal 
acolhida e sua pulsão de morte” (1929), “A análise de crianças com adultos” (1931) 
e   “Confusão   de   língua   entre   os   adultos   e   as   crianças”   (1933).   Nesses   textos, 
Ferenczi não só colocará em questão a ideia freudiana do caráter endógeno do 
trauma,   reafirmando   a   importância   das   experiências   vividas   no   ambiente,   como 
também, através de suas argumentações sobre os  casos clínicos apresentados, 
revela sua posição crítica frente às relações de poder estabelecidas entre analista e 
seus pacientes, incluindo a esfera da transferência como um campo valioso para o 
trabalho   analítico,   mas   extremamente   vulnerável   à   violência   interpretante   que 
ausenta o outro do seu próprio campo perceptivo.
Assim   Ferenczi   denuncia   o   caminho   que   havia   sido   tomado   por   alguns 
analistas   na   direção   de   estimular   uma   posição   passiva   em   seus   analisandos, 
retirando destes sua capacidade aloplástica em transformar ativamente suas vidas 
e,  a  partir   das   situações   traumáticas   revividas  em   análise,   constituir   novas 
possibilidades existenciais.
25
 Tradução livre feita pela autora da tese retirada do livro Frenczi-Groddeck: correspondance 1921-1933. Paris: 
Ed Payot, 1982: “Ferenczi cherchait à comprendre toujours et mieux: il n’a jamais cessé d’insister que ce 
n’étaient pas les malades qui devaient être selectionnés en fonction de leur analysabilité avec la thecnique 
analytique éxistante, mais c’était cette technique qui devait être modifiée, adaptée, dévelopée, en fonction des 
besoins de malades.”
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Ainda em relação às considerações realizadas por esse autor em relação ao 
trauma, colocamos em evidência o permanente encontro que Ferenczi, assim como 
Reich, mantiveram com a teoria da sexualidade, colocando o corpo erógeno como 
eixo no qual se inscreveriam os processos de constituição do sujeito. Um corpo 
sensível atravessado pelas forças intensivas do mundo interior e exterior, realizado 
pelas trocas entre o fora e o dentro, campo constituinte que se atualiza no entre dos 
encontros, favorecedores de composições ou de decomposições.
Já nos seus primeiros textos entre 1899-1906, constrói-se, como fio condutor, 
um pensamento crítico a uma prática psicanalítica que ainda estava iniciando seus 
primeiros passos. Ferenczi aponta para a compreensão do mundo subjetivo como 
resultante de um processo realizado no imbricamento necessário do sujeito com o 
meio ambiente. São textos que estão referidos ao trabalho clínico comprometido 
com o sofrimento humano, evidenciando as ligações subjetivas de reciprocidade que 
deveriam existir entre o médico, a sociedade e a doença. Aborda questões clínicas e 
críticas sobre estes aspectos sociais, médicos e a própria doença como era vista na 
época, desnaturalizando os estados patológicos percebidos como monstruosidades, 
degenerescências. 
Portanto, 1899 é o ano em que Ferenczi inicia sua tarefa de abordar a face 
interna   do   sofrimento   humano   no   lugar   de   sua   materialidade   mecânica.   Assim, 
abandona o  campo  objetivante  da  medicina  instituída que,  nesse  período,   tinha 
como   referência   os   estudos   de   neurologistas   como   Morel,   entre   outros,   que 
consideravam as patologias, os loucos e os degenerados exterioridades mecânicas. 
Ferenczi,   no   seu   desejo  de  cura,   em   busca   de  novas   terapêuticas,   coloca   em 
questão a objetividade da ciência médica, valorizando elementos mais sutis como a 
dimensão do mundo subjetivo.
Sua atualidade se deve, principalmente, aos impasses da psicanálise, pois, 
na busca pelo ideal científico a psicanálise colocou de lado o sujeito e sua relação 
imediata com a cultura, comprometendo-se com um saber endurecido, “purificado” 
visando   a   sua   inscrição   em   um   ambiente   legitimado   pelo   logocentrismo.   Neste 
sentido, da relação entre cultura e sujeito, nos seus primeiros textos as ideias de 
sofrimento, de vida e de morte nos revela um Ferenczi, particularmente, sensível às 
condições sociais na produção de  patologias, denunciando as injustiças  e 
contradições da sociedade. 
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2.2.1 A noção de trauma revisitada
Freud,   em   seus   estudos   sobre   a   histeria   (1986),   desenvolve   a   teoria   do 
trauma como um acontecimento psíquico ocorrido pelo excesso de excitação que 
coloca em xeque as defesas do sujeito, tornando-o incapaz de reações adequadas 
por   não   dominar   e   elaborar   tal   excesso.   No   desenrolar   de   suas   teorizações, 
questões   sobre   as   origens   das   excitações   –   se   endógenas   e   exógenas,   da 
predisposição ao trauma, se fantasia ou realidade – levam Freud a formular como 
traumático o evento ocorrido pela repressão posterior da representação, afirmando 
como fator etiológico a fantasia da sedução.
O ponto central da argumentação freudiana (1920) se refere aos mecanismos 
de repetição designados como fixação para o traumatismo que teriam como função 
reanimar a lembrança do incidente visando a sua elaboração.
Ferenczi, a partir de seus dados clínicos, fará uma revisão destas proposições 
freudianas, colocando em relevo  a realidade do trauma  e as decorrentes 
consequências desta constatação. No seu texto, intitulado “A criança mal acolhida e 
sua pulsão de morte” (1929), Ferenczi faz um percurso valorizando a importância 
dos atos realizados em direção ao outro. A dimensão ética de tal proposição revela-
se com muita clareza, apontando para delicadeza dos primeiros momentos de vida. 
Enfatiza   as   condições  encontradas   em  um   ambiente   receptivo   para  que   a   vida 
possa,  em sua  exuberância, desenvolver-se. Declara que os  atos de  abandono, 
mesquinharia, rejeição do adulto, conscientes ou não, são percebidos pela criança e 
se tornam traumáticos, inscrevendo-se no psiquismo infantil. Por ser a vida vibrante, 
mas,   frágil   em   seus   começos,   Ferenczi   aponta   a   importância   de   um   ambiente 
receptivo e que a ausência de receptividade resulta em estados patológicos. 
Queria   apenas   indicar   a   probabilidade   do   fato   de   que   crianças 
acolhidas   com   rudeza   e   sem   gentileza   morrem   fácil   e 
voluntariamente. Utilizam um dos numerosos meios orgânicos para 
desaparecerem   ou,   se   escapa,   fica-lhes   um   certo   pessimismo   e 
desgosto da vida [...] a força vital que resiste às dificuldades da vida 
não é, então, muito forte no nascimento; aparentemente ela só se 
reforça   após   a   imunização   progressiva   contra   golpes   físicos   e 
psíquicos, através de um tratamento e uma educação exercidos com 
tato. (FERENCZI 1988, p. 315-316).
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E ainda, denominando neuroses de frustração, inserindo-as na transição entre 
as neuroses endógenas e exógenas, referindo-se à frustração vivida pela criança em 
perder o amor com que teria sido recebido ao nascer, diz que:
Aquelas que perdem tão precocemente o gosto pela vida aparecem 
como   seres   que   têm   uma   capacidade   de   adaptação   insuficiente, 
semelhante àquelas que, segundo a classificação de Freud, sofrem 
uma   fraqueza   congenital   de  sua   capacidade  de   viver,   com   a 
diferença, entretanto, que em nossos casos o caráter congenital da 
tendência doentia é simulado, em razão da precocidade do trauma. 
(FERENCZI 1988, p. 316).
Nesses trechos retirados do seu texto, na constatação da delicadeza da vida 
em   seus   começos,   Ferenczi   conduz   nossa   observação   para   a   capacidade   de 
elaboração e transformação da situação traumática, assim como também para o 
inverso,   ou   seja,   para   a   condição   de   decomposição   de   um   corpo   que,   ao   ser 
confrontado   com   forças   desagregadoras,   se   esvai.   Esse   autor   evidencia,   deste 
modo, a relação de poder exercida entre aquele que cuida e aquele que é cuidado, 
de forma a problematizar o exercício da relação terapêutica, chamando atenção para 
a importância vital de uma postura ética na clínica, a fim de que possa ser estancada 
a violência intrusiva. 
Com a questão do trauma, Ferenczi, numa perspectiva bastante atual, nos 
possibilita abordar a condição do sujeito contemporâneo em seus estados apáticos, 
como   o  mal   estar   resultante   do   exercício   de   conviver   em   um   espaço   social 
atravessado por forças produtoras de um subjetivar-se na dessubjetivação, na culpa 
em  ser   quem   se   é,  na   vergonha   de   si  frente   à   violência   instaurada   por   ideais 
homogeneizantes: seja nas práticas individuais nos ideais ascéticos de um corpo-
promessa,   seja   nas   práticas   populacionais   pautadas   no  ideal  de   progresso, 
produzindo  a partir  daí  os  restos  (povos  ou  indivíduos)  considerados  com 
indiferença.
Na   mesma   trilha   proposta,   na   conferência   proferida   na   Associação 
Psicanalítica de Viena, em 6 de maio de 1931, por ocasião do aniversário de Freud, 
“Análise   de   crianças   com   adultos”,   o   autor   que   se   intitula   o  enfant   terrible  da 
psicanálise  dará   continuidade   a  sua  leitura  sobre  o   abuso   de   poder   como 
traumatogênico,  discutindo  a   condição  de  elaboração   da situação  traumática  na 
clínica,   revendo   a   noção   de   rememoração   e   ab-reação.   Apresenta,   então,   sua 
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[image: alt]descoberta de mecanismos de autoclivagem narcísica, próximo de seu conceito de 
autotomia
26
,   ou   seja,   perde-se   uma   parte   do   próprio   eu   a   fim   de   preservar   a 
existência.
Tudo  se passa  verdadeiramente  como se, sob  a  pressão  de um 
perigo   iminente,   um   fragmento   de   nós   mesmos   se   clivasse   sob 
instância autoperceptiva, querendo vir em sua própria ajuda, e isto 
talvez   desde   a   primeira,   ou   primeiríssima   infância.   Pois   todos 
sabemos que as crianças que sofreram muito, moral e fisicamente 
adquirem traços fisionômicos da idade e da sabedoria. Têm também 
tendência a envolver maternalmente   os   outros;   manifestadamente 
estendem assim a estes os conhecimentos, penosamente adquiridos 
pelo tratamento, de seu próprio sofrimento [...] nem todos levam tão 
longe o domínio de sua própria dor, alguns permanecem fixados na 
auto-observação e na hipocondria. (FERENCZI 1988, p. 341).
A transformação da violência sofrida pela submissão vivida em relação a um 
outro hostil é por Ferenczi retraduzida em corpo, e a plasticidade do organismo se 
encontra também aludida nesse artigo, ao nos lembrar da importância do processo 
transferencial,   principalmente   nos   períodos   regressivos   de   análise,   quando   o 
paciente   revive   situações   traumáticas   na   transferência,   apresentando   traços   de 
mortificação e profundo sofrimento. 
O que se passa aí, diante de nossos olhos, é a reprodução da agonia 
psíquica   e   física   que   ocasiona   uma   dor   incompreensível   e 
insuportável.   Observo   de   passagem   que   estes   pacientes 
“moribundos” fornecem também informações interessantes sobre o 
além e a natureza do ser após a morte [...]. Palavras tranquilizadoras 
cheias   de   tato,   eventualmente   reforçadas   por   uma   pressão 
incentivadora   da   mão,   ou   quando   isto   não   basta,   um   carinho 
amistoso na cabeça, reduzem a reação a um nível em que o paciente 
volta a se tornar acessível. (FERENCZI 1988, p. 342-343).
Chamamos atenção para o fato de que não é só em relação aos processos de 
esvaziamentos vitais que Ferenczi marcará seu discurso, ao falar das manifestações 
sintomáticas físicas decorrentes dos traumas psíquicos, o que em si já aproxima 
suas reflexões sobre os sintomas atuais de desvitalização e apatias decorrentes da 
violência   traumática.   Mas   é   importante,   ainda,   colocar   em   relevo   a   questão   da 
positivação da posição ativa do analista intervindo com ações concretas. Ferenczi, 
ao sustentar uma ótica transgressiva à neutralidade suposta do analista, propõe o 
corpo como campo de trocas visando a efeitos transformadores no tratamento.
26
 Este conceito está diretamente relacionado ao corpo e Ferenczi irá desenvolvê-lo em Thalassa.
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Como  observamos   nesta   citação,   o  autor,   aberto   a  questões   humanas   e 
dúvidas   frequentemente   não   formuladas   em   uma   cultura   impregnada   de 
racionalidade,   reflete   sobre   condições-limite   da   existência,   denominando 
“moribundos”   aos   pacientes   que   revivem   na   relação   transferencial   a   situação 
traumática.  Peixoto   Jr.   (2008)   faz   uma   aproximação   do   estado   de   desamparo 
provocado pelo trauma, a partir do texto ferencziano, como o estado de exceção. O 
autor  realiza  uma  análise  crítica  das  situações-limite  como  o   fenômeno   de 
suspensão da vida decorrente dos mecanismos do biopoder.
O estado de exceção, que, segundo Agambem (2008), se estabelece como 
paradigma   biopolítico  da   modernidade,   refere-se   à   experiência   traumática   dos 
campos de concentração nazistas, especialmente a Auschwitz, onde na ausência de 
leis e direitos, a vida se manifestaria em seu limite, em suspenso, na sua ausência-
em-presença, através da figura do “mulçumano”. 
Ferenczi,  ao ocupar-se  da situação  traumática,  entende  que  no  momento 
traumático vivido, o sujeito experiência um estado subjetivo de suspensão do eu, no 
qual o fato de existir, em si mesmo, perderia o sentido. Assim, aproximamo-nos da 
ideia do “moribundo” ferencziano ao “mulçumano” de Auschwitz (cf. PEIXOTO JR., 
2008). Tal aproximação nos permite recuperar a ideia de coletivo na constituição do 
sujeito, pois  só  seria possível realizar tal aproximação  dentro da perspectiva da 
realidade do trauma, no que desta força atinge a virtualidade  corpórea onde se 
inscreve o coletivo. 
Em   “Confusão   de   línguas   entre   o   adulto   e   a   criança”   (1933),   Ferenczi, 
trabalhando a noção do trauma, compara o efeito psíquico do choque como um 
anestésico, como um aniquilamento do sentimento de si, na incapacidade de reagir, 
de agir ou de pensar, com vistas a defender o si mesmo. Coloca também em relevo 
a noção do desmentido. Esta noção tem importância capital na medida em que é na 
afirmação do adulto de que o que foi vivido não existiu, a mentira, o que torna 
patogênico o traumatismo.
Nestas   argumentações   fica   bastante   evidente   que   o   autor   está   não   só 
avaliando as consequências psíquicas de traumas entre adultos e crianças, mas 
está colocando em cena as violências cometidas por analistas nos tratamentos, seja 
pelos desmentidos, na  hipocrisia profissional  (FERENCZI 1988, p.  349), no que se 
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refere   à   neutralidade   do   analista   e   sua   postura   de   domínio   da   cena   analítica, 
encarnando o lugar do poder, seja no efeito que o exercício de poder opera no 
psiquismo do paciente que, prisioneiro de um processo transferencial abusivo, deixa 
de   saber   de   si   mesmo,   anulando   seu   sentimento   de   si   mesmo.   Desta   forma, 
Ferenczi percebe o lugar do analista como lugar potencialmente traumático.
O autor vai tomar a ideia de que de não são apenas atos que produzem 
situações traumáticas, mas palavras, como por exemplo, na criança bem-educada 
demais que não consegue fantasiar, ou na criança enredada em uma sexualização 
precoce que, ao  fantasiar sempre a mesma coisa, vive  de reminiscência. Neste 
sentido, o desmentido entra como uma proposta para pensar os efeitos, seja da 
sedução, na insinuação; seja na intimidação, no medo oriundo da palavra delirante, 
mentirosa, da falta de palavras ou da distorção da realidade mais elementar.
A sedução, segundo o mesmo autor, é um desvio, é uma deturpação do 
desejo da criança pelo adulto. Por trás do encanto da pessoa sedutora, que visa a 
ser o objeto do desejo do outro, existe o risco, o drama do despertar das seduções 
traumatizantes no correr da transferência analítica. Nesse texto, Ferenczi denuncia a 
hipocrisia   instalada   na   relação   analítica   em   que,   os   analistas   sustentados   no 
dispositivo  da  neutralidade,  justificam  seu  comportamento  de  insensibilidade, 
permanecendo-se   frio   frente   à   crise   do   paciente.   Aponta,   então,   a   questão   da 
atração   e   da   identificação   da   vítima   com   seu   agressor   através   do   processo 
autoplático de mimetismo. Descreve o mecanismo de progressão traumática como 
um movimento de sobressalto da criança como resposta frente à agressão do adulto 
sedutor que – como reação de uma criança aflita em resposta à angústia de morte – 
ativa, subitamente, disposições latentes ainda não investidas. 
Assim, Ferenczi insiste na importância de o analista sair da onipotência e 
aceitar o erro como o impulsionador do tratamento analítico, pois a possibilidade de 
o psicanalista reconhecer seu erro incrementa a confiança do paciente e rompe com 
a trajetória traumática do sujeito identificado com seu agressor. Traz nesse texto a 
ideia inédita de progressão traumática, em que o trauma implicado na clivagem fará 
a criança amadurecer antes do tempo, sexualizando o que não estava sexualizado. 
A   confusão   de   línguas   que   ocorre   entre   os   adultos   e   as   crianças   se 
estabelece na medida em que a linguagem da criança, sendo uma linguagem de 
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ternura,   mesmo   erotizada,   não   tem   a   perspectiva   da   consciência   e   do   uso   da 
sexualidade como tem o adulto. Ferenczi resolve o impasse gerado pela situação 
traumática sugerindo a ativação do movimento aloplástico como necessário para o 
rearranjo da situação traumática, mas a criança é impossibilitada de realizá-lo se 
houver a experiência autoplástica de identificação com o agressor, levando a uma 
pré-maturação ou a uma progressão patológica.
A concepção de trauma em Ferenczi, deste modo, reconduz nosso olhar à 
possibilidade  de  um   destino   afirmativo   do   trauma   a   partir   de  um  rearranjo   das 
condições  auto e  alopláticas.  Do mesmo  modo, se  refletirá  em relação  à 
traumatogênese, teoria que irá desenvolver em Thalassa – sua bioanálise – em que 
o   desenvolvimento   do   indivíduo   e   da   espécie   se   realizariam   por   experiências 
traumáticas vividas no corpo (cf. a teoria das catástrofes. FERENCZI, 1987), pelo 
fato de que tais experiências engendrariam a instauração de uma situação nova, 
desencadeando,  assim, uma  busca  por  outra  cartografia imaginária, o  que 
inscreverá na cena do psiquismo/corpo nova ordem subjetiva.
As concepções ferenczianas sobre o universo psíquico em sua ligação ao 
corpo se manifestam não apenas na relação entre paciente e analisando, indo além. 
Em Thalassa, ao colocar em cena o homem em sua relação íntima com o cosmos, 
na materialização do universo psíquico realizado através do corpo, do corpo como 
portador de uma linguagem arcaica, questiona a racionalidade decorrente da ruptura 
realizada   no   pensamento   ocidental,   revelando  o   outro  que   habita   em   nós,   um 
avesso que se expressa na emanação rítmica com o universo.
Herdeiro de Freud levando adiante sua teoria da genitalidade, irá propor em 
Thalassa a constituição do homem em seu confronto com as forças que o cercaram 
desde os tempos inaugurais, resgatando a teoria do símbolo associada ao prazer, 
em que organismo e psiquismo são a realidade total do ser vivo. Fala-nos de um 
bios desejante, pois é no corpo onde se atualizariam todos os processos evolutivos, 
do protozoário ao homem, o homem sendo ele mesmo um bolo mnésico da história 
da evolução; e é sem dúvida no campo pulsional, no plano econômico que esse 
psicanalista inscreverá suas ações e pesquisas.
Os   vasos   dilatam-se   como   para   absorver   um   objeto   e   tal   ficção 
orgânica   torna-se   o   próprio   símbolo   do   desejo   recalcado.   Assim 
utilizamos nosso corpo para a simbolização, como o artista se serve 
de seus materiais para criar a obra de arte [...] materializando como 
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mágica   desejos   reprimidos   [...]   e   se  assim   acontece   é   porque   a 
verdade científica e a verdade poética, aqui, se revelaram da mesma 
essência (Abraham apud FERENCZI, 1967, p. 17-21).
Seu projeto bioanalítico traz para a constituição da subjetividade a produção 
no campo intensivo do bios, que em  sua   trajetória ontológica, pelo embate das 
forças materializa-se no fazimento de um espaço para elaboração do simbólico em 
que as coisas não são somente agrupadas, dispostas em uma ordem diferente, mas 
são reinventadas. 
Ferenczi também, como Reich, ao colocar o corpo na cena analítica, interfere 
não somente no fazer clínico, mas denuncia na própria construção do dispositivo 
analítico  a   perda   da  ação  política   que  deveria  daí   advir,   na   medida   em   que   a 
psicanálise, em sua produção inaugural, problematizava  as  organizações sociais 
instituídas. O corpo irá surgir, justamente, porque é nele mesmo que se inscrevem 
as ações  dessubjetivantes  oriundas dos  sistemas totalitários.  As  manobras 
amortecedoras das condições  sensíveis, com esses dois  autores, ficaram  assim 
evidenciadas.
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3 DO QUE A PALAVRA NÃO FALA: SOBRE RITMO E MOVIMENTO
Torna-se cada vez mais evidente que o próprio exercício de teorizar 
também é uma experiência corpórea, uma vez que conceituamos 
com o sistema sensório-motor e não apenas o cérebro.
Greiner (2005, p. 17)
Conjugando   os   três   termos   –   o   desaparecimento   do   discurso,   o   corpo 
autoerótico e a dança –, pretendemos formar um diagrama visando à elaboração de 
elementos que, na nossa proposição, participam da constituição de subjetividades a 
partir de um processo de preensão realizado pela condição de sensibilidade dos 
corpos em seus modos de captação do mundo.
A noção de diagrama é utilizada aqui como uma operação que exerce sua 
função em sugerir, em introduzir possibilidades, e encontra sintonia na proposição 
feita por Deleuze sobre o estudo das pinturas de Francis Bacon, em que:
O que é pintado é a sensação. O Belo destas figuras deformadas. 
Elas não são confusas, mas se tornam indiscerníveis pela extrema 
precisão das linhas que adquirem uma espécie de autonomia em 
relação ao corpo: como num diagrama em que as linhas só juntam 
sensações (DELEUZE, 2002, p. 65).
Se assim propomos, é porque desejamos ressaltar a condição de transdução 
operada   pelo   corpo,   através   da   ativação   dos   órgãos   dos   sentidos   de   forma   a 
permitir,   pela   alteridade,   um   ato   de   resistência   às   políticas   homogeneizantes. 
Acreditamos que são pelas zonas de indicernibilidade, criadas pela desconstrução 
do que se encontra já codificado, que se favorece a emergência de novos horizontes 
diferenciais pela possibilidade, daí advinda,  em sustentar  o próprio paradoxo da 
existência. 
A questão trazida por Foucault sobre a ordem discursiva e o vazio da língua 
nos permite o acesso ao fato de que o discurso, na sua produção discursiva, se 
deixa   escapar   nas   bordas   de   sua   própria   constituição.   Ponto   limite   em   que   a 
linguagem   emerge   em   sua   potência   de   desconstrução,   revelando-se   corpo   de 
sensação. Linguagem poética dos ritmos que fazem deslizar os sentidos para novas 
composições sígnicas. 
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[image: alt][...] esta unidade rítmica dos sentidos, só pode ser descoberta no 
ultrapassamento do organismo. A hipótese fenomenológica é talvez 
insuficiente, porque ela invoca somente o corpo vivido. Mas o corpo 
vivido   é   ainda   pouca   coisa   em   relação   a   uma   Potência   mais 
profunda,  quase   invivível.   A   unidade   do   ritmo,   com   efeito,   só 
podemos encontrar lá onde o ritmo, ele mesmo, se submerge no 
caos [...] (DELEUZE, 2002, p. 47).
27
Para além do organismo, nos espaços não-integrados, no plano intensivo das 
constituições   subjetivas,   nos   ritmos   é   que   pensamos   a   produção   autoerótica 
implicada na fabricação de um corpo  vibrátil  (ROLNIK, 2001) que, se realizando 
através da relação  sempre presente do outro,  exibe, no seu exercício, o que já 
denominamos   anteriormente   de  corpo   dilatado  (BARBA,   1995),   um   corpo 
apreendido   pelo   aquecimento,   no   excesso,   no   gasto   de   um   movimento 
incandescente do corpo-pensamento.
3.1 A crítica do ritmo: as práticas não-discursivas da língua
Preferiria dar-me conta de que, no momento de falar, uma voz sem 
nome me precedia desde há muito: bastar-me-ia assim deixá-la ir, 
prosseguir a frase, alojar-me, sem que ninguém se apercebesse, nos 
seus interstícios, como se ela me tivesse acenado, ao manter-se, um 
instante, em suspenso. Assim não haveria começo; e em vez de ser 
aquele de onde o discurso sai, estaria antes no acaso do seu curso, 
uma  pequena   lacuna,   o  ponto   do   seu  possível   desaparecimento. 
(FOUCAULT, 1971, p. 1). 
Neste pequeno trecho, retirado do discurso proferido por Foucault em sua 
entrada no Collège de France, encontramos o ponto nodal desta comunicação. É, 
justamente sobre o desaparecimento do discurso e do que possa se desencadear a 
partir desse desaparecimento que trata a questão privilegiada por Foucault. Em seu 
trabalho genealógico e crítico, o autor busca fazer emergir o que no discurso poderia 
escapar da ordenação imposta pela codificação que advém dos jogos de poder e 
verdade. Esses jogos orientaram e seguem orientando os saberes instituídos. 
27
 Tradução livre da autora: “[...] cette unité rytmique des sens, ne peut être découvert qu’en dépassant 
l’organisme. L’hypothèse phénoménologique este peut-être insuffisante, parce qu’elle invoque seulement le corps 
vécu. Mais le corps vécu est encore peu de chose par rapport à une Puissante plus profonde et presque invivable. 
L’unité du rythme,em effect, nous ne pouvons la chercher que lá où le rythme lui-même plonge dans le chaos [...]”.
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Na teoria dos enunciados, Foucault procura investigar na enunciação o fato 
de um enunciado ter lugar problematizando, no discurso, o puro acontecimento da 
linguagem. Não o dito, mas o dizível. Portanto, longe de uma estrutura, a linguagem 
aparece na existência como o entre, “o fora da linguagem, o fato bruto  de  sua 
existência” (AGAMBEN, 2008, p. 141). Tomando, assim, o discurso não mais como 
o lugar  da   verdade  que aparece  em  um  sujeito  que  fala,   Foucault faz  surgir   a 
existência de conexões em um domínio epistemológico onde coisas possam ser 
ditas   e   outras   não,   onde   certos   enunciados   sejam   possíveis   e   outros   não.   O 
importante, para Foucault, é descrever as regras de formação ou as condições de 
possibilidades dos enunciados.
As relações de forças que habitam o espaço do murmúrio do discurso são 
compostas em espaço não-estratificados, móveis; mas não se colocam, não estão 
do lado de fora dos estratos ou formações históricas, pois como campo intensivo 
difuso,  são  o lado de fora (cf. DELEUZE, 2005). Não são nem o subjetivo nem o 
objetivo; são o puro acontecimento inscrito que está na temporalização. O visível e o 
enunciável são os espaços estratificados onde as formas já objetivadas emergem. 
A   análise   do   discurso   de   Foucault   nos   remete   às   condições  de   sua 
possibilidade,   às   suas   vinculações   históricas   e   sociais   e   à   sua   materialidade, 
realizada através da análise das epistemes, ou seja, do conjunto de regras que 
determinam   o   aparecimento   ou   o   desaparecimento   de   enunciados   num   dado 
momento  histórico, numa  dada  idade  histórico-cultural,  configurando   campos 
particulares dos saberes. 
A   face   positiva   do   plano   de   enunciação   aparecerá   no   que   Foucault   vai 
denominar “arquivo”,  como  o conjunto  de regras   e  leis que  demarcam  tanto os 
limites e formas do que pode ser dito quanto os enunciados que permanecerão ou 
desaparecerão em um dado momento histórico.
Como conjunto das regras que definem os eventos de discurso, o 
arquivo situa-se entre a  langue, como sistema  de construção das 
frases possíveis – ou seja, da possibilidade de dizer – e o corpus que 
reúne o conjunto do já dito das palavras efetivamente pronunciadas 
ou escritas. O arquivo é, pois, a massa do não-semântico, inscrita em 
cada   discurso   significante  como   função  da   sua   enunciação,   a 
margem   obscura   que   circunda   e   limita   toda   concreta   tomada   de 
palavra. [...] entre o dito e o não-dito em cada ato de palavra, entre a 
função enunciativa e o discurso sobre o qual se projeta, entre o fora 
e o dentro da linguagem. (AGAMBEM, 2008, p. 145).
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Tais colocações nos permitem perceber que o lugar do sentido não está no 
sujeito da enunciação, naquele que discursa, mas no que, da própria discursividade, 
emerge a partir dos jogos de saber/poder, do já codificado. E ainda, a enunciação 
não está referida ao que é dito, mas ao que pode ser dito, ao dizível, ao fora, ao 
campo da probabilidade. Aparece aí o deslocamento do sujeito da racionalidade, 
centrado na razão para o sujeito constituído pela história. A partir de então, emerge 
a possibilidade de pensar um pensamento que se coloca na condição de um vazio, 
de um impensado, de um fora, pois a linguagem escapa ao discurso, à tirania do 
significante.
Entre as formas – relativas aos saberes, e as forças – relativas aos poderes, 
Foucault apresenta o discurso revelando-o naquilo que se coloca, não no fato de ser 
comunicável ou não, mas evidenciando que o que se enuncia habita um lugar, tem 
um lugar. Não se define por aquilo que designa ou significa, mas pela atualização de 
forças que instaura. O Fora se apresenta no fato de que o sujeito da enunciação 
está sempre  na ausência, pois que no mesmo  momento em que  enuncia  já se 
coloca a possibilidade de ser outro. É neste vazio, neste lugar de ausência que se 
pauta, nas subjetividades, a dobra do fora. Para Foucault, na literatura Artaud faz ver 
esta   função   de   ruptura,   pois   perfura   com   seus   poemas   os   organismos   que 
sustentam a condição humana do homem moderno, no desabamento recorrente das 
organizações formalizadas pela lógica discursiva.
Porém Agamben (2008), em seu livro pergunta a Foucault: “o que acontece 
no indivíduo vivente quando ocupa o lugar vazio?” (AGAMBEN, 2005, p. 144). Ou 
seja, se esta virada genial realizada pela conceituação foucaultiana proposta  na 
teoria   dos   enunciados,   reclamando   o   vazio   da   língua   como   um   possível,   não 
produziria   processos   de   dessubjetivação   –   ao   se   desconcertar   o   sujeito   –   que 
findariam por levar a um apagamento na condição de “subjetivar-se em resistência”.
Mas é ainda Agamben que nos aponta para uma reflexão, esboçada também 
por Deleuze (2005), feita  por Foucault.  Deleuze  escreve sobre o  modo como o 
enunciado se define, dizendo que é como uma curva que efetua a integração de 
singularidades, dos afetos, das relações de força; “assim como os enunciados são 
curvas, antes de serem frases e proposições, os quadros são linhas de luz, antes de 
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serem contornos e cores”. (DELEUZE, 2005, p. 88). Deleuze e Agamben tomam o 
texto de Foucault, “A vida dos homens infames”, para referir-se a este momento 
fugaz no qual o silêncio se torna visível. E é Agamben quem diz:
Trata-se de  A vida dos homens infames, concebido originalmente 
como prefácio de uma antologia de documentos de arquivo, registros 
de internamento, ou  lettres de cachet, em que o encontro com o 
poder, no mesmo momento em que as marca com infâmia, arranca 
da noite e do silêncio existências humanas que do contrário, não 
teriam deixado nenhum sinal de si. O  que por um instante brilha 
através   destes   lacônicos   enunciados   não   são   –   como   gostaria   a 
ênfase patética de certa história oral – os eventos biográficos de uma 
história   pessoal,   mas   o   rastro   luminoso   de   outra   história;   não   a 
memória de uma existência oprimida, e sim uma ardência muda de 
um ethos memorável; não a figura de um sujeito, e sim a desconexão 
entre   ser   vivo   e   o   ser   que   fala,   que   assinala   seu   lugar   vazio. 
(AGAMBEN, 2008, p. 144/145).
Assim, dentro desta perspectiva, da curva-enunciado, é que nos interessa 
poder realizar uma aproximação, a partir da ideia trazida por Foucault sobre o vazio 
da língua, com a potência do gesto dançado enquanto movimento assignificante (cf. 
GIL,  1980).  Este,   em   sua   expressão,  tem   a   possibilidade  de   revelar   modos  de 
constrangimentos realizados pelos jogos de verdade e poder, através do discurso 
ordenado do logos. Se assim for, pensamos que uma estilística dos movimentos se 
coloca como campo no qual operariam forças em suas formas,  oferecendo novos 
planos de afetação, tornando possível então, a partir de formulações críticas aos 
processos   de   subjetivação,   inventar  desvios  viabilizando  novas   conexões 
existenciais.
Foucault nos revela como a sociedade controla, seleciona, ordena, organiza e 
distribui os sentidos, de forma a retirar  da visibilidade o que chama de  temível 
materialidade.  E  trata desse  eixo  temático a partir de três  grandes  sistemas de 
exclusão: o interdito, a loucura e a vontade de verdade.  Ele não fala apenas das 
questões relativas aos processos de exclusão como, por exemplo, do interdito; fala 
também da possibilidade da existência de mundos que não se moldam a certos 
aspectos   linguageiros   e,   desta   forma,   facilita   uma   aproximação   a   planos   que 
habitam outros modos de existência.
Ainda em relação aos processos de exclusão, no que se refere à oposição 
entre razão e loucura, Foucault aponta para a ausência de verdade e valor que 
constitui a palavra do louco desde a Idade Média  (cf. BIRMAN, 1998).  Mas, ao 
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mesmo tempo, evidencia a perspectiva, também entrevista, de que o louco é aquele 
que pode “dizer uma verdade oculta, o de anunciar o futuro, o de ver, com toda a 
credulidade,   aquilo   que   a   sagacidade   dos   outros   não   consegue   atingir.” 
(FOUCAULT, 1971, p. 3). 
A revolução freudiana se deu justamente nestes termos, ou seja, no fato de 
colocar em cena a palavra naquilo que escapa ao discurso instituído: é na “palavra 
louca que se enuncia no seu enunciado a língua na qual ela o enuncia” (PELBART, 
1989, p. 117). Assim, o discurso sustentado por um sistema de representações, o 
discurso verdadeiro, desmorona, dando lugar à linguagem que, em seu constante 
deslocamento para fora de si mesma temporaliza, reenviando a múltiplos sentidos, 
possibilitando o devir, a mutação, metamorfoses.
O   louco,   portanto,   seria   aquele   que   teria   acesso   a   outras   formas   de 
organização do real impossibilitadas pela lógica racionalista do bom senso, do senso 
comum na apreensão do mundo. Para lidar com esse estranho modo de apreensão, 
dispositivos foram criados a fim de produzir um esvaziamento da palavra do louco 
que   vem,   através   dos   tempos,   tomando   novas   configurações,   para   que,   pelo 
exercício da exclusão, se permaneça privilegiando os arrazoados do discurso.
Nos gregos, como irá nos mostrar Foucault (2004), no sujeito da ação, o 
discurso verdadeiro associava ato ao pensamento, não separava o dizer do sentir. 
Porém, essa noção da antiguidade se perde, e constatamos que ao longo da história 
ocidental a “verdade se deslocou do ato ritualizado de enunciação, eficaz e justo, 
para o próprio enunciado: para o seu sentido, a sua forma, o seu objeto, a sua 
relação à referência.” (FOUCAULT, 1971, p. 4).
A vontade de verdade que se realiza  a partir da lógica de exclusão será 
operacionalizada  pelas  práticas  derivadas   dos   saberes   instituídos   em   uma 
sociedade. Foucault revela como se operam, através dos jogos de poder e verdade 
instituídos,   constrangimentos   sobre   outras   linguagens   que   não   se   encaixam   no 
mundo codificado. E, por tais saberes legitimados, essa vontade de verdade acaba 
por permear outros sistemas de exclusão, reforçando-se cada vez mais, mas ao 
mesmo tempo, sempre se deslocando para se mascarar e exercer sua potência 
sobre o que se coloca de fora da lógica dominante.
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Segundo Foucault, mesmo sabendo que não se pode fugir dessa inscrição, o 
fato de tomar contato com tais instâncias de controle discursivo permite, porém, que 
se   possam   reconhecer   os   efeitos   multiplicadores   que   advêm   desses 
constrangimentos, para então positivá-los.
Tais   controles   e   delimitação   do   discurso   irão  se   exercer   através  dos 
procedimentos   internos   ao   próprio   discurso,   como   a   classificação,   ordenação, 
distribuição,   e   também   do   procedimento   de   dominar   a   dimensão   da   linguagem 
relativa ao acaso e ao acontecimento.
Numa   palavra,   uma   proposição   tem   de   passar   por   complexas   e 
pesadas   exigências   para   poder   pertencer   ao   conjunto   de   uma 
disciplina; antes de se poder dizê-la verdadeira ou falsa, ela deve 
estar como diria Canguilhem, “no verdadeiro”. (FOUCAULT, 1971, p. 
12).
A  monstruosidade  irá   aparecer   naquilo  que  não  passa  pelo   crivo   de 
exigências de pertencimento ao conjunto de disciplinas. Ou seja, irá aparecer em 
qualquer discurso que não habite a certeza antecipatória que coíbe os acasos. O 
verdadeiro localiza, portanto, num conjunto de regras que formam os objetos e os 
conceitos   de   determinada   disciplina,   que   é   “um   princípio   de   controle   do 
discurso” (FOUCAULT, 1971, p. 13). E é através do jogo identitário, jogo que se 
renova incessantemente, que se dará esse controle. 
Na crítica ao jogo identitário do  discurso   Meschonic (1982) realizará uma 
leitura do pensamento contemporâneo que associa o conhecimento ao codificado. 
Tomando como ponto de inflexão a questão do ritmo no discurso, o referido  autor 
construirá   uma   crítica   ao   enclausuramento   do   signo,  crítica   como   forma   de 
resistência à sua ocupação atual pelos elementos oriundos do sistema logocêntrico 
no qual a linguagem se acha instalada. Assim, o processo de transformação pelo 
qual   passa   todo   e   qualquer   discurso   é   privilegiado   pelo   próprio   processo   de 
instauração de uma leitura crítica, revelando que o estilo não é absolutamente uma 
escolha, mas sim uma falta de escolha, no sentido de que o estilo é uma marca 
identitária que apaga, na sua trajetória, o processo de transformação.
No suporte singular de uma língua é onde se operam os desdobramentos e 
interesses definidores das práticas discursivas. Uma teoria crítica colocará em cena 
as estratégias do sentido, já que são nesses jogos de interesses que se ordenam os 
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[image: alt]estados da língua. Meschonic (1982, p. 49) nos  dirá que “onde há mais palavras 
desprovidas de sentido parece haver mais ritmo”, evidenciando a associação entre 
ritmo, processo de transformação  e o vazio da língua. E ainda Foucault (1971, p.,
18): “o discurso nada mais é do que o reflexo de uma verdade que está sempre a 
nascer diante dos olhos”.
Fazendo  do   poema   um   operador  ético  de  valor   para  todos  os  discursos, 
Meschonic revela  que a  linguagem poética  se  torna pelo  ritmo,  subjetivação na 
medida em que o poema no e pelo ritmo é um apelo à escuta do que se inventa na 
continuidade entre linguagem, história e sociedade. É no movimento do pensamento 
associando estreitamente à escritura poética, à tradução e ao ensaio que esse autor 
trabalhou   contra   o   academicismo,   e   em   particular   contra   o   estruturalismo,   nas 
proposições   de   Humboldt,   Saussure   e   Benveniste.   Sua   linguística   do   discurso 
coloca em relevo o discurso como atividade trans e intersubjetiva.  A pesquisa de 
Meschonic consiste em fazer emergir o ritmo através da linguagem e desfazer as 
representações fixadas às palavras. Assim, esse autor revela a força da linguagem 
como   ritmo-relação,   na   transitoriedade   rítmica   de   constitução   do   sujeito.   Esta 
conceituação  conjuga  uma teoria  da  linguagem  na  qual  o  ritmo  é   constituído  e 
constituinte da historicidade de suas formulações . 
A passagem da semiótica estrutural para a semiótica discursiva não introduz 
apenas   um alteração   no   objeto   da   semiótica,   mas   na   própria   compreensão   do 
sujeito, já que não é mais o sujeito distanciado da semiótica estrutural o seu objeto 
de estudo, mas agora um sujeito participativo e produtivo, marcado por diversos 
níveis de pertinência semiótica  como as impressões estésicas e as configurações 
dinâmicas. 
Meschonic   (1982),   na   sua   antropologia   da   linguagem,   na   perspectiva   do 
sujeito-história, realiza uma crítica ao estruturalismo e à fenomenologia, resgatando 
o ritmo como processo de fazer-se no ato  de conhecimento – e esse  processo 
parece ser excluído tanto no estruturalismo  como na fenomenologia, quando se 
busca designar uma forma ao ser das coisas. O mesmo autor revelará a apropriação 
das epistemes por uma verdade pautada no signo que, excluindo o ritmo de suas 
análises, esvazia a dimensão ética e política contida na ordenação do próprio ato de 
enunciar.
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O ritmo, segundo Meschonic, colocará em cena as transformações que se 
operam   no   discurso   pelas   condições   histórico-sociais,   uma   vez   que   são   estas 
condições que  determinam   o  sentido  que  é  inserido  no  signo.  Ao  realizar  esse 
percurso,   o   autor   traz   para   a   cena   o  entre  do   discurso,   saindo   do   binarismo 
característico das reflexões sobre o signo.
O   aparecimento   da   linguagem   poética   exige   a   destruição,   a   negação   da 
palavra que estabelece a ligação entre o receptor e o objeto evocado pelo nome, 
causando uma transformação radical da palavra, realizando o desaparecimento das 
suas funções de representar o objeto para as funções de inventar. Deste modo nos 
retira   do   mundo   e,   como   desdobramento,   nos   recoloca   numa   outra   versão   do 
mundo. Através de um acesso ao fora da linguagem, ao vazio.
A linguagem deixa de ser fascista quando, subvertendo a si mesma, 
subverte   a   percepção/cognição   [...]   para   chegar   a   tal   subversão, 
seria   preciso   cultivar   a   função   poética   da   linguagem   [...]   É   pela 
função   poética   que   a   linguagem   pode   subverter   a   esteriotipia[...] 
denunciando assim, a fabricação da realidade. (BLIKSTEIN, 2003, p. 
85-86).
Há na nossa civilização um verdadeiro terror ao incontrolável do discurso, ao 
que resiste à ordenação, diz Foucault. E denomina  logofobia  ao descontrole das 
barragens, dos interditos que possam colocar em risco o constrangimento e, assim, 
abrir espaço para a proliferação do discurso, “por tudo o que nele pode haver de 
violento, de descontínuo, de batalhador, de desordem também e de perigoso, por 
esse burburinho incessante e desordenado do discurso” (FOUCAULT, 1971, p. 18).
A esse burburinho desordenado do discurso aproximamos a ideia das forças 
que atravessam os signos, decompondo-o, possibilitando novos arranjos, como faz a 
poesia. A arte possibilita o contato com aquilo que ainda não pôde ser nomeado, 
mas que se apreende pelas movimentações, pelos   ritmos dos corpos, como na 
dança, por exemplo. 
Na produção inaugural de uma obra, seu autor se confronta com os espaços 
vazios   espacializados,   com   os   intervalos   entre  o   burburinho   desordenado  e   os 
signos, e, ao captar novos sentidos, se desvia de caminhos já trilhados, operando 
então  uma  descontinuidade,  o  que   possibilita  a  abertura  para  a  emergência  de 
novas formas de apreender o entorno. 
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O sujeito  fundador,   com  efeito,   está  encarregado de  animar 
diretamente com as suas pretensões as formas vazias da língua; é 
ele que, ao atravessar a espessura ou a inércia das coisas vazias, 
capta, na intuição, o sentido que se encontra aí depositado; é ele 
igualmente   que,   para   além   do   tempo,   funda   horizontes   de 
significação que  a  história em  seguida só  terá de  explicitar, 
horizontes onde as proposições, as ciências, as unidades dedutivas 
encontrarão no fim de contas o seu fundamento.
Na sua relação com o sentido, o sujeito fundador dispõe de sinais, de 
marcas,   de vestígios,   de letras.  Mas para  os manifestar  não tem 
necessidade   de   passar   pela   instância   singular   do   discurso 
(FOUCAULT 1971, p. 17).
O  ato  de  criação  de  uma  obra  se   dá na  captação  da  presença  de  uma 
ausência, ausência de sentido, dissolução do conhecido, captação da fissura que se 
abre   à   formulação   de   novas   proposições,   obscurecendo   a   claridade   do 
conhecimento, sustentáculo do discurso.
Foucault convoca uma metodologia para que se possa trabalhar na direção 
do que é arredio ao discurso, ou seja, interrogar a vontade de verdade, restituir ao 
discurso o seu caráter de acontecimento, abandonar a soberania do significante.
E é na restituição do caráter de acontecimento do discurso, na quebra da 
soberania do  significante  e na  ruptura  com a vontade  de verdade que  se torna 
possível uma aproximação das marcas do real, realizando uma espécie de epifania. 
Epifania,   se   retirarmos   o   caráter   transcendente   do   termo   e   nos   ativermos   à 
experiência de deslocamento de planos que decorre desta experiência quando a 
arte permite, na sua concretude, ver o invisível de algo que faça a vida valer a pena. 
Epifania,  portanto,  como  um  estranhamento  do   que  se  apresenta  propiciando  o 
estado de presença na ausência, cuja realidade imediata é transcendida pela obra 
em uma experiência estética, que é a presença ofertada em seu conteúdo sócio-
histórico.
Pensando   a   arte,   principalmente,   a   arte   produzida   pela   dança 
contemporânea,   inscrevemos   a   presença   maciça   do   corpo   na   materialidade   do 
incorporal como ato estético, uma vez que o gesto em sua manifestação tem em si 
mesmo a potência de revelar o que do discurso se oculta. É através do ritmo, dos 
movimentos  imperceptíveis, que a pulsação inscrita no  gesto pode tomar forma, 
permitindo ao espectador erguer a vista, ampliando o seu horizonte. O artista capta 
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o arredio, o silêncio do discurso, o que fica impossibilitado de ser dito para que 
possa, ao ser manifesto, operar uma dissolução das referências afixadas.
Neta   direção   proposta,   qual   seja,   de   pensar   a   virtualidade   com   espaço 
produtor de formas, passaremos ao subitem seguinte, articulando conceitos oriundos 
do  campo psicanalítico, privilegiando autores que estejam implicados num saber 
transversal sobre o corpo em sua produção erotizada com o mundo, dando a ver 
algo   que   se   tem   ocultado   na   linearidade   proposta   para   o   entendimento   da 
subjetividade,   viabilizando   a   preensão   do   corpo   como   “o   órgão   do 
possível” (VALERY apud BERNARD, 1995, p. 7). 
3.2 O ritmo dos corpos e o autoerotismo
Fica claro, pois, que Freud considera a vida sexual regida pelo 
acaso.
Joyce McDougall
Acompanhar   o   desenvolvimento   tem   sido   parte   da   tarefa   para   construir 
conceitos sobre a existência humana e suas implicações no mundo. As teorias das 
ciências humanas vêm buscando, através de suas observações, os modos de ser 
dos   existentes.   Assim,   neste   mesmo   modo   de   pesquisa,   a   teoria   psicanalítica 
também tem formulado seus conceitos e hipóteses acerca da emergência do sujeito.
A   observação   de   bebês,   como   prática   instaurada   a   partir   das   primeiras 
formulações   teóricas   da   psicanálise,   evidencia-se   principalmente   com   as 
proposições   kleinianas.   Esta   prática,   nas   transmissões   da   psicanálise   em   seus 
espaços de formação de psicanalistas, tem  sido   tradição para não só confirmar 
hipóteses formuladas, como também, e, marcadamente, para ampliação e abertura 
às novas proposições teóricas.
Tais pesquisas destacam a condição fundamental da constituição do sujeito 
como referidas ao estabelecimento das relações que se desenrolam entre a criança 
e o  mundo. Freud nos legou, como base para o entendimento  das construções 
subjetivas, a ideia de que estas estão, necessariamente, apoiadas na alteridade. A 
presença do outro, na urgência de sua demanda, é que constituirá o próprio existir. 
Tal intersubjetividade marcará, necessariamente, uma complexa rede de sentidos. 

88




Dentro desta perspectiva, podemos tomar algumas referências teóricas sobre 
os   processos   de   subjetivação   contemporâneos   que   nos   permitam   desdobrar   o 
campo reflexivo relativo aos modos de organização corpórea em seus movimentos 
autoeróticos e a constituição do eu nas  intensas trocas com o mundo  em suas 
derivações e consequências.
Deleuze e Guattari insistem por uma prática clínica onde a crítica, como um 
compromisso estético-ético, nos aponte para o trabalho de desapego ao código, de 
descoberta  das  “realidades  fabricadas”   (BLIKSTEIN,  2003),   ou   seja,  para   a 
importância de se atentar para o não-encobrimento das interferências recorrentes 
nas modelizações impostas ao eu, explicitando, desde que possível, os meios e 
modos  da   constituição  de   subjetividades   derivados   das  práticas   histórico/sociais 
contemporâneas   ao   sujeito.   Assim,   concluímos   que   é   justo   nos   processos   que 
incidem sobre os corpos do infante – in-fans: aquele que ainda não fala (AGAMBEN, 
2008)   –   por   meio   dos   atravessamentos   das   forças   intensivas   e   das   formas 
proposicionais,   que   se  organizam   as   possibilidades   maiores   ou   menores   de 
ingerência no mundo.
Winnicott,   em   suas   elaborações   sobre   a   clínica   psicanalítica,   afirma   a 
importância da experiência subjetiva do existir em continuidade com o mundo; tarefa 
arduamente   construída   na   relação   transubjetiva,  composta   de   projeções  e 
introjeções, nos espaços de  transicionalidade, realizada  desde  os  primeiros 
movimentos, como modo de se conquistar um existir. Um existir que se compõe de 
um corpo vivo em intensa produção de sentidos, de movimentos que se fazem, 
desfazem e refazem, a cada experiência realizada nos encontros entre os corpos. 
Encontros que irão se constituir a partir da abertura necessária para ser afetado, da 
deiscência inaugural, e ao mesmo tempo, entendendo que esta abertura é o próprio 
ato de afetação.
Ao pensar a produção de subjetividade, tomamos como eixo de análise o 
processo   implicado   numa   perspectiva   que   coloca   em   evidência   determinadas 
manifestações de um corpo que não se constitui a partir do que se entende por um 
corpo   orgânico   –   na   medida   em   que   este,   o   corpo   orgânico,   é   um   corpo 
biologicamente determinado, onde as dinâmicas corporais se inscrevem em uma 
lógica que dissocia as implicações do mundo no eu. Ou seja, um corpo modelado 
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segundo os conhecimentos referidos à perspectiva razão-consciência, em que as 
funções determinando os órgãos produzem um organismo. 
Frente à posição clássica e dogmática tomada pelos pesquisadores em busca 
do conhecimento, ou seja, frente à ideia de verdade a ser revelada como o objetivo 
do pensamento da razão-consciência, na perspectiva do corpo organizado, 
propomos um trajeto pelo que aqui vamos denominar de corpo sensível, corpo das 
sensações, dos ritmos; corpo que se constitui por outros modos de afetação que não 
o conhecimento realizado através do que se institui como saber verdadeiro, como 
conhecimento fixado, mas por uma via estética, quer dizer, por um corpo resultante 
do encontro entre as forças que atravessam os corpos, nos múltiplos campos que, 
em sua interação, ativam a experiência da sensação.
Freud, ao aproximar a histeria da arte, já indicava esta ponte possível entre o 
corpo sensível e a produção de uma experiência estética. Permitindo, a partir daí, 
realizar – pela porosidade de uma matéria cujo destino são as turbulências – uma 
crítica aos modelos da representação que sustentam o saber cientificista.
A   histeria,   portanto,   vem   revelar   algo   que   desorganiza   uma   concepção 
sustentada no pensamento da certeza e da verdade frente à angústia resultante do 
confronto   com   o   fundo   infinitamente   extenso   da   existência,   com   a  abertura 
desamparadora do incognoscível. Assim, é no embate com as aberrações humanas 
que  a  tradição,   pautada  no  pensamento   marcado  pelo  racionalismo   cientificista, 
procura uma  saída  para restaurar um homem  limpo de  tais impurezas por uma 
verdade que assegure o destino conhecido, esperado e controlável. Porém, esta, a 
verdade, através do corpo do histérico, cede pelo desmoronamento implacável das 
certezas.
O corpo do histérico é um corpo que se manifesta num corpo não-orgânico, já 
que seus sintomas não podem ser relacionados a um organismo referido a um órgão 
doente,   a   uma   lesão   –   enfim,   a   uma   objetividade.   A   isto   se   referia   Freud 
(1893-1895): reconhece na histeria a manifestação de um existente imaterial que se 
atualizava  ali.   A   materialidade   de   um   virtual  atualizado   revelando   sua  realidade 
imaterial. 
Este corpo que não se ajusta a nenhum modelo preestabelecido – pois sua 
manifestação sintomática remete ao inexistente no olhar científico – deriva para um 
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[image: alt]outro   olhar   que   Freud   aborda   com   seu   projeto   através   de   uma   nova   ótica:   a 
sintomatologia histérica que, mesmo ainda referida, no começo do século XX, às 
pesquisas científicas, permite seu ultrapassamento com sua proposição de universo 
psíquico. 
Mas, apesar da via transgressiva inaugurada por Freud, grande parte dos 
desdobramentos   e   avanços   na   teoria   psicanalítica   findam   por   levar   ao 
obscurecimento tal perspectiva transgressiva, pelo compromisso com a construção 
verticalizada dos saberes instituídos. Assim, a psicanálise clássica
28
 – marcada pelo 
recalque, pelo amor ao pai, um pai impossível ou decadente; enfim, pelas várias 
leituras   que   se   construíram   na   direção   do   significante,   abandona   a   perspectiva 
estética. Essa perspectiva decorrente experiências sensíveis referida aos processos 
de subjetivação marcava um campo de afetação aberto às múltiplas manifestações 
da existência pondo em evidência as relações cruciais entre sujeito e cultura.
Tal leitura se  contrapõe frontalmente ao determinismo  implicado nas 
interpretações de sentido pautadas na busca de uma lógica discursiva que pudesse 
dar   conta   do  sintoma,   produzindo  um   sujeito   levado   a  trilhar  um   caminho, 
constituindo, assim, uma vocação para o desejo. Mas ressaltamos que o que foi 
deixado de lado, ao se construírem as diversas teorias discursivas, foi a riqueza de 
que   em   sua   manifestação   –   quer   dizer,   do   sintoma   histérico   –   se   realizava   a 
emergência de um corpo que não seria determinado pelo organismo biológico, nem 
pelo simbólico, mas sim pela manifestação expressiva de um corpo intensivo, de um 
corpo encarnado, de uma carne trêmula
29
, de um corpo vibrátil (cf. ROLNIK, 2001). 
Corpo sensível, corpo dos múltiplos sentidos, corpo estésico.  Cremos que 
esta tenha sido a via tomada por Freud para aproximar a histeria da arte. O histérico 
nos revela um corpo que, pelos olhos capturados por uma objetividade racionalista, 
reduz sua visão através das lentes do patológico. A força dessas manifestações nos 
retira de um plácido horizonte de certezas e nos impregna do que se desorganiza e 
insiste em se desorganizar e repetir sem cessar a qualidade desestabilizante da 
própria vida. 
Aqui podemos aproximar o sintoma histérico da ideia transmitida por Artaud e 
recuperada por Deleuze & Guattari, de “corpo sem órgãos”. O CsO é um conceito 
28
 As escolas de transmissão de psicanálise centralizadas no Édipo, no modelo binário fálico/castrado.
29
 Referência ao filme homônimo de Almodóvar.
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que sustenta uma provocação à ideia de organismo, objetivando uma crítica ao 
pensamento da verdade, das instituições, da permanência. O CsO pretente explodir 
com o organismo petrificado na sua formatação serializante onde um remete a um, 
incessantemente,   produzindo   o   mesmo   sem   diferença.  O   funcionamento   está 
garantido   por   sua   lógica   obturante   de   reprodução,   de   mimeses   onde   o   jogo   é 
abortado, constantemente, pela imposição de um pensamento norteado por uma 
série identitária que desliza na mesma direção sem poder opor desvios.
Deleuze e Guattari (1996) partem da descoberta artaudiana do corpo sem 
órgãos, empenhados no posicionamento decorrente desta constatação para pensar 
sobre   as   possibilidades   de   constituição   do   sujeito   fora   das   ordenações 
representacionais lineares. O CsO não é um organismo, não se organiza, é um 
corpo intensivo  efetivado  em  planos,  em  limiares, em  zonas  de   indiferenciação, 
pelas ondas de sensação, pela vibração do corpo, um corpo inteiramente vivo “o 
corpo sem órgão é carne e nervos” (DELEUZE, 2002, p. 48).
Deleuze (2002) propõe o CsO para dar conta deste universo das sensações, 
visto que, para esse autor, a fenomenologia em sua perspectiva da intencionalidade 
no   ato  perceptivo  não   consegue  apreender  as  constantes   transmutações  e 
ambiguidades   características   do   corpo   histérico.   As   constantes   desconstruções 
oriundas da transitoriedade dos investimentos polivalentes nos órgãos revelam um 
corpo em deslocamento de forças, corpo intensivo, um coletivo, onde as formas se 
subjugam às forças.
Porque   o   CsO   é   tudo   isto:   necessariamente   um   Lugar, 
necessariamente   um   Plano,   necessariamente   um   Coletivo 
(agenciando   elementos,   coisas,   vegetais,   animais,   utensílios, 
homens, potencias, fragmentos de tudo isto) porque não existe “meu” 
corpo   sem   órgãos,   mas   “eu”   sobre   ele,   o   que   resta   de   mim, 
inalterável e cambiante de forma, transpondo limiares. (DELEUZE & 
GUATTARI, 1996, p. 24).
Neste sentido do movimento, em sua dimensão espaço-temporal, nos ritmos, 
fluxos,   pulsações,   aproximamo-nos   da   ideia   de   corpo-sem-órgãos   (CsO),   que 
comporta uma compreensão do corpo em uma reorganização constante e infinita, na 
incessante desconstrução e reconstrução de territórios. Tal aproximação nos permite 
compreender a histeria como um corpo deformador das formas em que o movimento 
e o ritmo são manifestações de um intervalo em que se revelaria o fora da lógica 
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[image: alt]discursiva. Campo de afecções, este corpo sensível se compõe e se decompõe e se 
reordena frente aos acontecimentos nos seus descaminhos e assim, pode constituir, 
por seus fluxos, pontos de resistência que necessariamente se conjugam no espaço 
friccional do encontro com o outro.
3.2.1 A histeria
O sintoma histérico, de saída, nos apresenta, na sua instabilidade, um corpo 
excessivo,  convulsionado  não  apenas  no  sentido  conhecido  comumente  dado à 
associação   entre   conversão   e   ataque   histérico,   mas   no   sentido   em   que   suas 
manifestações nos apresentam um corpo convulsionado pela confusão desordenada 
dos sentidos que são normalmente atribuídos aos órgãos e suas patologias. Ou 
seja,   um   corpo   convulsionado   onde   os   sinais   trocam   de   valência,   os   órgãos 
caminham de um pólo a outro: trocam de lugares, trocam de função.
Sintomas que não param de mudar, não se definem por um modelo onde 
haveria  uma  correspondência  entre determinada manifestação e  um  estado 
subjetivo,   na   lógica   de   causa/efeito.   Um   corpo   paradoxal,  convulsionado,   que 
sucessivamente   se   modifica   por   descolamento   e   deslocamento,   esfriamento   e 
aquecimento, verticalidade e horizontalidade, profundidade e superfície, abertura e 
fechamento. Tais oscilações revelam a plasticidade de um corpo que se desconstrói 
para de novo se construir.
30
 
Freud tenta encontrar nas manifestações histéricas a expressão de desejos e 
experiências que, por seu caráter perturbador, foram reprimidas, e vê nos sintomas 
seus correspondentes oníricos, eróticos, ressaltando os elementos sexuais como 
ativos.   Para   Freud,   a   motricidade   seria   a   via   privilegiada   pelos   histéricos   para 
deslocar   as   forças   estagnadas   pelos   impedimentos   introjetados,   evidenciando, 
então, as múltiplas manobras, assim como os múltiplos elementos que formam este 
destino. 
Freud, na busca dos significados, fará aproximações como nos mecanismos 
oníricos,  nos  deslocamentos  e  condensações,   assim  como  às  identificações 
múltiplas   e   representações   infindáveis   de   fantasias   e   contrações   motoras   que 
30
 Esta proposição se articula com as patologias atuais resultantes das intervenções realizadas no corpo em um 
projeto de “saúde” visando o desaparecimento da mobilidade corpórea, das turbulências vitais vistas como 
monstruosidades. 
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surgiriam como metáfora, ou literalmente, como expressão do vivido, seja de modo 
inverso nas inervações, seja na cronologia de seu acontecimento (cf. FREUD, [1909] 
1976, p. 234).
No entanto, mais adiante no artigo acima citado, é Freud quem nos apontará 
para a trilha que pretendemos ampliar, caminho este que objetiva um percurso em 
direção   ao   processo   mesmo   da   condição   sensível   do   corpo,   como   campo   de 
afetação das forças do mundo. O autor, na parte C do referido artigo, nos dirá:
A investigação da história infantil de paciente histérico mostra que o 
ataque histérico destina-se a substituir uma satisfação auto-erótica 
praticada no passado e à qual o individuo renunciou [...]. Ademais, o 
desencadeamento de um ataque que é devido  a um aumento da 
libido e  que está a serviço  do objeto primário –  na  qualidade de 
consolo  –   repete   exatamente   as   condições   em  que   numa   época 
anterior o paciente procurava intencionalmente essa satisfação auto-
erótica. (FREUD, [1909] 1976, p. 236).
A partir desta proposição, podemos construir uma reflexão que, retirando o 
conteúdo ideativo da sustentação do sintoma, nos permita avançar na compreensão 
desta  manifestação   como  um  corpo  em  plena  exposição  de  sua  produção 
autoerótica. Tal produção autoerótica é a condição primeira para a constituição da 
subjetividade,   ou   ainda,   é   parte   fundamental   do   processo   de   subjetivação,   na 
medida   em   que   é   este   corpo,   CsO,   corpo   autoerótico,   profuso,   singular,   que 
sustenta, também,   as resistências  aos  campos  de modelização  instituídos  pelas 
lógicas dominantes.
Novamente aproximando a presentificação que nos faz o histérico do campo 
sensível   do   corpo,   podemos   encontrar   em   Freud   a   diferenciação   entre 
representação   (Vorstellung)   e   apresentação   (Darstellung)   com   conotações   entre 
figurar/apresentar/exibir para este último termo, em contraponto à ideia/concepção 
imagética em relação ao primeiro termo (cf HANS, 1996, p. 376-404). Em “Totem e 
Tabu”   (1912-13),   Freud   associa  o   termo  Darstellung  às   condições   sensíveis 
determinantes do impulso motor. 
Assim,   ressaltamos   a   importância   de   designar   as   constituições   primárias 
autoeróticas   como   processos   de   apropriação   de   mundo   realizados   a   partir   da 
transmutação   de   corpos   que   se   opera,   também,  por   meio   da   apresentação 
(Darstellung) e não pela via representacional. A representação (Vorstellung), como 
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[image: alt]imagem representada, já pressuporia a existência de um momento anterior, revelada 
na   condição   da   apresentação   já   como   uma   forma   de   produção   constituinte   do 
autoerotismo. Suzanne Langer (2006), ao nos falar sobre a produção de um espaço 
virtual no fazer artístico como o “fazimento do universo em que a forma simbólica 
existe” (LANGER, 2005, p. 84) nos aponta esta condição primária de criar um mundo 
a partir de um campo de afetação onde a própria vida e o espaço tomam “vida”. 
Ainda  no   mesmo  trecho  citado   Freud  (1909,   ao  aludir  ao  objeto   primário 
recuperado pelo sintoma histérico “na qualidade de consolo”, parece nos apontar na 
direção do que Winnicott (1975, 1977, 1978, 1983, 1994) irá teorizar sobre objeto e 
espaço transicional. Os objetos primários, ”na qualidade de consolo”, teriam, como 
substitutos, uma função de reposição do objeto perdido enquanto parte do infante, 
parte física, parte psíquica, pedaços de corpos de si e do outro, pedaços de mundo, 
num movimento de reorganização incessante (e que permanece ao longo de toda 
vida).  Desta  forma,  revelam-se nestas  construções primárias  os  modos de 
apropriação   de   universos   diferenciais.   Este   processo   será   elaborado   pela 
experiência de um fenômeno que é bastante explorado por Winnicott: o espaço e do 
objeto transicional.
No desenvolvimento primário de construção do mundo subjetivo, os 
fenômenos transicionais se darão na condição de possibilidade, para 
a existência em nós de um espaço subjetivo, virtual, a partir do qual 
realizamos desdobramentos e nos estendemos para a vida. Espaço 
este que se concretiza   na   corporeidade   com suas manifestações 
singulares.
Como se espacializaria uma instância psíquica não espacial, como 
as sensações? [...] Ou como reconstruir um corpo, ou ainda como 
produzir um corpo sem órgãos?
 
(BORGES, 2004, p. 3-4).
31
Assim se coloca para nós a proposta de avançar na apreensão deste corpo, 
nem simbólico nem biológico, que escapa às intervenções  estabilizadas e 
previsíveis. Corpo que, como CsO, aponta para o instante de abertura infinita de um 
corpo   desterritorializado,   momento   de   inventividade   e   criação.   É   no   jogo   de 
apropriação de si no qual se leva em conta o paradoxo (cf. WINNICOTT, 1978, 
1983) de ser e não ser ao mesmo tempo, espaço transicional no qual, contrariando a 
leitura   do   processo   de   construção   de   si   como   um   processo   de   identificação 
31
 Trabalho apresentado na jornada do Espaço Brasileiro Estudos Psicanalítico: Resistência ao Desejo / Desejo de 
Resistência (2004).
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mimética, irá se colocar em cena o jogo no encontro (BADIE, 2007), do que aparece 
e desaparece, nas bordas moventes, a chance da reprodução diferencial em uma 
perspectiva singular. 
A transicionalidade pode ser entendida como um processo no qual o princípio 
de  identificação como  formador do eu,  na sua correspondente linearidade,  cede 
lugar a uma subjetivação marcada pelo paradoxo resultante de um distanciamento 
que se coloca entre o jogo e a necessidade, a ficção e a realidade. Constituindo, 
assim, um caminho por onde a construção de um eu, ao invés de sustentar-se numa 
imagem fixada de si, permite uma apreensão do  si mesmo  em sua  fugacidade, 
portanto, em constante movimento e, paradoxalmente, em seu existir contínuo.
3.2.2 Algumas considerações históricas sobre histeria
Historicamente, os sintomas histéricos não pararam de mudar espacialmente 
e temporalmente, a histeria está sempre confrontando uma lógica ordenadora do 
espaço/tempo. Talvez esta seja uma das características que venha trazendo atrás 
de si um número considerável de pesquisadores de diferentes áreas interessados 
em   inscrever   em   alguma   ordem   seus   sintomas,   na   medida   em   que,   por   sua 
mobilidade sintomática, a histeria confronta os saberes instituídos. Assim, de certa 
maneira   os   sintomas   histéricos   apontam   as   limitações   dos   pesquisadores   ao 
entendimento realizado através da mediação da razão, confundindo o senso comum 
e o bom senso, os hábitos do pensamento automatizado em causa/efeito.
Os   estudos   etiológicos  da   histeria   vêm   intrigando   o  homem   desde   a 
Antiguidade.  Por   suas  características,   ao   longo   dos  tempos,   diferentes  sentidos 
foram sendo dados aos fenômenos histéricos. Segundo Kaufmann (1996), já em 
1900 a.C. se  encontram  registros sobre reflexões  acerca do fenômeno  histérico 
relacionando-o com o feminino, com o útero. Platão descreve no Timeu 91 a.C. as 
agitações uterinas e os deslocamentos do útero pelo corpo como oriundos das faltas 
de filhos e de vida sexual. Vale ressaltar que a maternidade era uma função de 
fundamental importância para a mulher na sociedade grega dessa época.
Já   na   Idade   Média,   o   cristianismo   transforma   essas   mulheres   em 
monstruosas   manifestações   do   impuro,   devendo,   assim,   serem   convertidas   ou 
eliminadas. Tais manifestações se inscreveriam na lógica da luta entre Deus e o 
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Diabo  e  no  sintoma  restaria,   em   sua  essência,  a   revelação  do  mal   encarnado. 
Caracterizadas como   feiticeiras esses   seres possuídos  pelas forças  demoníacas 
seriam portadores da devassidão e da transgressão às leis do homem. 
A feitiçaria e o erótico profundamente entrelaçados, num mundo guiado por 
um olhar  transcendente  que buscava   no  poder divino  o consolo  para  a miséria 
humana,   favorecia   o   surgimento   das   práticas   de   exorcismo   de   cunho   religioso, 
tentando transformar um corpo vivo, sensível, num corpo morto esvaziado deste 
excesso de sensibilidade. A fogueira como destino, o deixar viver e fazer morrer do 
poder soberano (FOUCAULT, 2004).
Se na Antiguidade o sintoma histérico aparece como resistência à lógica da 
procriação e na Idade Média ao poder religioso; na Renascença a histeria vai se 
manifestar no confronto com o nascimento da clínica médica. 
Com o desenvolvimento da medicina, a histeria, compreendida então como 
doença, implica-se em três etiologias distintas: uma, organicista, entendendo esta 
manifestação   como   decorrente   de   problemas   neurológicos,   decorrente   do   mal 
funcionamento cerebral ; outra com Pinel trazendo, pela primeira vez, uma leitura 
sobre o psiquismo, inscrevendo-a no campo das paixões, da alienação mental; e um 
terceiro ponto de vista, da sugestionalidade, com Mesmer e Charcot. Este último 
percebia a   histeria como  um  quadro clínico  resultante  de uma  degenerescência 
hereditária que seria atualizada por agentes traumatogênicos, chegando a concluir 
que uma “máquina de influenciar” poderia, então, curar esta patologia.
É neste ambiente que Freud, seguindo a trilha da hipnose, constrói a etiologia 
da  histeria  trazendo   para   cena   a   noção   de  inconsciente,   ligando   o   sintoma   ao 
sentido. A construção freudiana caminha no avesso das proposições anteriores, na 
medida em que através da histeria procura mostrar a emergência dos estados de 
sofrimento decorrentes de uma organização social que nega, aliena e reprime a 
sexualidade infantil, e é a partir do conceito de inconsciente que Freud realiza um 
deslocamento da posição do sujeito de uma racionalidade normativa, descentrando-
o. A psicanálise, nessa dimensão, foi portadora de uma proposição transgressiva, 
confrontando os saberes instituídos pela medicina.
Pelas   construções   conceituais   freudianas,   alcançamos   a   importância   da 
sexualidade, da constituição erotizada da criança, associando de uma vez corpo ao 
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psiquismo.   Os   processos   primários   do   desenvolvimento,   como   produções 
autoeróticas, mais que resultantes ou não do campo da necessidade, nos orientam 
em direção a corpos vivos, produtores de múltiplos sentidos. Algumas contribuições 
teóricas   para   a   compreensão   dos   eventos   ocorridos   na   primeira   infância   vêm 
apontando para uma discussão sobre a diferenciação entre desejo e necessidade. 
Sob uma certa ótica, alguns autores tentam discutir que o mundo do infante ainda 
nos primeiros meses, em sua relação de objeto, não se orientaria por uma erótica na 
medida   em   que,   para   esses   autores,   não   existira   uma   definição   do   que   se 
convencionou chamar de sexualidade, ou ainda, desejo. 
Estes   primeiros   movimentos   do   bebê   prematuro,   para   esses   autores,   se 
dariam referidos à ordem da necessidade, pois o que estaria em jogo seriam as 
questões  de   sobrevivência.   Definir  por  um   esvaziamento   da  erótica   nas  cargas 
afetivas manifestadas pelo bebê em seus impulsos, na busca de suprimento no 
mundo, reduz a erótica à dimensão de uma sexualidade referida à genitalidade. 
Definir por um esvaziamento da dimensão erótica para se fundamentar numa certa 
perspectiva de entendimento dos primeiros movimentos vitais parece decorrer de 
uma visão segundo a qual um organismo é percebido como inocente em que esta 
inocência se associa a uma ideia de  purificação  (Cf. WINNICOTT, 1977, p. 111; 
161),  como   se   o   afeto  eliciado   pelo   bebê   em   seus   primeiros   movimentos   pelo 
mundo, afeto gerador de um intenso sentimento de proteção e amparo, estivesse 
ligado a uma leitura desafetada das forças de Eros que habitam o humano, ou ainda 
reforçando, como se Eros se reduzisse à expressão da genitalidade. 
A  constituição  de um  corpo  se  dá  a  partir  de   seus  movimentos   e  ritmos 
decorrentes   dos   fluxos   de   forças   intensivas   que   atravessam   um   corpo   vivo, 
justamente   pela   erotização   dos   vínculos,   na   construção   repetidamente 
experimentada de si. Esta, a nosso ver, parece ser a questão colocada em cena 
pela histeria, um corpo que se manifesta na sua diferença e composição próprias, 
erotizado em sua superfície de contato, cavando em sua direção a atenção do outro. 
O sintoma histérico devolve à cena um corpo que se constrói em uma erótica, uma 
autoerótica, que na repetição de sua lógica, conduz para cena o outro e que, ao 
mesmo tempo afetado, revela-se em sua resistência.
Note-se que a aproximação feita do sintoma histérico à construção subjetiva 
primária constitui uma provocação no sentido de desviar o foco do olhar capturado 
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[image: alt]pelos ditames do significante para voltar-se na direção de um corpo não-orgânico, 
um  corpo   que   se   constitui   nos   intervalos   da  organicidade   e   que,  portanto,   nos 
remete   necessariamente   às   vivências   primárias   na   emergência   de   sua   não-
organização. Este corpo em sua deiscência é o que aqui nos interessa; esta pré-
maturidade inaugural, esta abertura receptiva do mundo nos fala de uma porosidade 
que se produz no trânsito entre exterior e interior, e que numa grande extensão, a 
pele   se   estende   ao   mundo   num  continuum  deslocado,   como   uma   banda   de 
moebius,   de   tal   modo   que   nas   dobras   e   desdobras,   através   dos   movimentos 
autoeróticos, se subjetiva.
3.2.3 Necessidade e desejo
Se o desejo é o começo do corpo, como nos diz o poeta
32
, como separar a 
ordem do desejo da ordem da necessidade?
Polêmicas   em   torno   do   tema   têm   se   realizado   ao   longo  da   trajetória   do 
pensamento   psicanalítico,   buscando,   por   um   lado,   se   filiar   às   diferenciações 
freudianas entre pulsões de ego e pulsões sexuais, privilegiando estas últimas como 
responsáveis  pelos   movimentos   autoeróticos.   Por  outro   lado,  numa   tentativa  de 
resguardar a infância de certo olhar que transportaria a sexualidade para a primeira 
infância,   a   partir   de   uma   percepção   calcada   na   genitalidade,   alguns   teóricos 
sustentados no pensamento winnicottiano buscam compor o processo de existir, em 
sua maturação, apoiado no que chamam de necessidades egóicas (LEJARRAGA, 
2008).
Sobre esta questão, temos no belo texto de Ferenczi, “Confusão de línguas 
entre o adulto e a criança” (1933/1988), um esclarecimento dos diferentes planos 
eróticos em que se encontram a corporeidade infantil e a de um adulto. Porém, 
torna-se necessário implicar-nos um pouco mais nesta lógica, a fim de que seja 
possível penetrar na questão aqui proposta, qual seja, discutir a experimentação de 
si através de uma erótica, ou ainda, de uma prática autoerótica reveladora da forças 
intensivas de um corpo em sua extensão no mundo.
Acerca   de   tais  considerações   teóricas,   interessa-nos   poder   construir   uma 
ponte, entre alguns destes aspectos, privilegiando a conotação erótica subjacente ao 
32
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campo da necessidade, entendendo como o jogo autoerótico não se dissocia deste 
aspecto, tendo em conta a noção de apoio que, ao mesmo tempo, junta e separa o 
corpo biológico do psiquismo. 
Freud, a partir de 1920, na construção teórica do dualismo pulsional, associa 
as   pulsões   de   autoconservação   e   as   pulsões   sexuais   como   pulsões   de   vida, 
solucionando, deste modo, o impasse no que se refere às conceituações teóricas 
que   se   posicionaram   frente   ao   esvaziamento   de  uma  eroticidade   nos   primeiros 
movimentos do bebê em direção ao mundo.
É sobre o fracasso deste apoio nas funções corporais, em uma eroticidade 
física, ou seja, na conjugação de um corpo vivo, onde não se separa a vitalidade da 
existência,   que   nos   deparamos   com   as   questões   atuais   da   despotencialização 
crescente   da   própria   condição   erótica   do   humano.   Segundo   Tustin   (1990),   o 
paroxismo  desse   fracasso   poderia   levar  ao   autismo,  na   medida   em   que  o   que 
fracassaria   seria   o   acesso   a   uma   constituição   autoerótica   que   permitisse  a 
experiência da existência em continuidade com o mundo (Winnicott), devido à falta 
de cumprimento do processo alucinatório primário.
Sobre a eroticidade do corpo em relação às demandas primárias, tanto sobre 
a questão do desejo como fonte inesgotável de força transformadora, quanto sobre a 
questão relativa à ideia de um corpo não-biológico que instala em sua motricidade 
rítmica um modo de transformar-se no encontro com o mundo, podemos encontrar, 
ainda  nos  comentários freudianos, ideias que nos fazem avançar na direção de 
perceber este corpo vivo, pulsional, não mais como um corpo fragmentário, mas 
como   que,   apropriado   de   sua   erótica,   exibe   sua   condição   mutável   e,   portanto, 
desviante relativa à multiplicidade característica do estar no mundo.
Segundo Garcia-Roza:
Freud [1915] nos diz que após refletir mais foi levado a atribuir a 
qualidade de erogeneidade a todas as partes do corpo e a todos os 
órgãos internos, o que significa que nenhum órgão particular, assim 
como   nenhuma   parte   específica   da   superfície   corporal,   detém   a 
exclusividade do que é sexual. Se qualquer parte do corpo pode ser 
uma zona erógena, é sinal de que nenhuma parte é considerada 
essencialmente sexual. (GARCIA-ROZA, 1986, p. 15).
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Partindo desta contribuição freudiana, podemos dizer que em lugar de pensar 
um   corpo   fragmentário   que   se   organiza   a   partir   de   pulsões   parciais   no   seu 
movimento  autoerótico,  trata-se  de   pensar   um  corpo   intensivo   implicado  na 
materialidade que se compõe a partir de zonas, limiares e gradientes (DELEUZE & 
GUATTARI, 1996) que mais se aproximam do que viemos tratando, anteriormente, 
sobre o corpo histérico, sobre o CsO,   em que para além da representação, do 
conteúdo   ideativo,   o   que   se   coloca   como   referência   para   pensá-lo   é   o   próprio 
movimento   pulsional   acolhido   na   ritimicidade   e   no   movimento   manifestos   na 
transicionalidade do processo autoerótico, que se faz em planos , em derivações.
Para   prosseguir   com   nossa   argumentação   em   favor   de   uma   certa 
compreensão dos mecanismos pulsionais, que coloque em cena o campo intensivo, 
sustentáculo das produções desejantes, em detrimento das operações de integração 
do eu, tomamos a questão relativa ao processo alucinatório primário. O que nos 
interessa aqui é reafirmar a conceituação proposta por Freud no que se refere às 
marcas  produzidas   pelas  primeiras   relações  de   objeto  nas   suas   impressões   de 
prazer e desprazer registradas no corpo do infante. São as marcas constituintes que 
produzirão as trilhas impulsionadoras, resgatando da construção freudiana o que se 
coloca como processo.
Ainda segundo Garcia-Roza: 
Segundo Freud,  o  que  há  inicialmente  é  o  prazer  de   órgão 
(Organlust).  Anteriormente  a qualquer organização,  as pulsões se 
satisfazem se forma auto-erótica, [...] sem obedecer a qualquer coisa 
que possa ser denomina de ”princípio”. [...] O que há inicialmente é 
uma superfície corporal sobre a qual o diferencial prazer-desprazer 
se   fará   com   absoluta   independência   de   qualquer   princípio 
organizador. Assim não é o princípio de prazer que funda o prazer, 
mas ao contrário, é o prazer o que se erigirá em princípio. (GARCIA-
ROZA, 1986, p. 47).
Nesta perspectiva das forças intensivas como pulsionais, podemos dizer que 
o organismo tem seus ritmos biológicos e é sobre eles que a pulsão irá trabalhar, é 
ela   que   move   em   seu   ritmo,   constituindo   a   corporeidade.   Não   mais   como   um 
processo   de   carga   e   descarga   na   leitura   inicial   freudiana,   mas   a   partir   da 
temporalidade característica dos ritmos,  a pulsão aparece como um conceito que 
permite aproximação das modalidades tensionais, como por exemplo, na forma pela 
qual a mãe embala seu filho, como canta e fala, pelos afetos de vitalidade, entre 
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outras   configurações;   sobre   as   modulações   afetivas   e   a   constituição   subjetiva 
primária, como nas proposições de D. W. Winnicott, F. Tustin (1990) e D. Stern 
(1992) que veremos mais adiante.
Segundo Hans (1996), o termo  Trieb  utilizado por Freud para se referir a 
pulsão tem uma tradução delicada na medida em que, além de ser um termo de 
ampla rede de sentidos em alemão, sofreu muitas transformações ao longo dos 
textos freudianos. No entanto, a questão de vitalidade e força que rege as dinâmicas 
dos seres tendo como seu ponto de emergência o corpo e a ideia de imperativo 
íntimo inscreve o movimento como ato em uma tensão imanente. 
Outra ideia que aqui nos interessa se refere às diferenciações conceituais no 
que diz respeito ao instinto e pulsão.  Alguns autores, ao se referirem às forças 
implicadas no movimento expansivo da vida, vão utilizar o termo “instinto” no lugar 
do termo “pulsão” utilizado por Freud ao diferenciar instinto de pulsão querendo 
fazer valer uma concepção não mais baseada no modelo de homeostase orgânica, 
mas na própria constituição errante desse impulso.
Birman (2003) nos fornece elementos para ir adiante frente ao que poderia 
ser colocado como um impasse para a compreensão destes termos nas diferentes 
obras que se seguiram às construções freudianas e que realizaram um afastamento 
conceitual dos termos instinto e pulsão, principalmente em autores como Winnicott e 
Deleuze. Ao se referir ao último descentramento realizado por Freud, no que tange 
às leituras  desenvolvidas  em   torno  da  conceituação  sobre  o  universo  pulsional, 
Birman   nos   diz   que   Freud   concebe   o   psiquismo   como   “sendo   movido   por   um 
confronto interminável de forças” (BIRMAN, 2003, p. 71) e aponta que, em Deleuze, 
a manutenção do termo instinto se faz no sentido de deixar claro que tal confronto 
de forças é o que fundamentaria a concepção de pulsão, colocando em relevo, desta 
forma, a discriminação do pensamento deleuziano do pensamento lacaniano, na 
medida em que Lacan reduz a concepção de pulsão à ordem da linguagem. (cf. 
BIRMAN, 2003)
Tendo   em   vista   tal   proposição,   passamos   a   operar   com   a   categoria   de 
construção de um psiquismo que, não estando dissociado do corpo, sustenta sua 
produção   a   partir   das   experiências   não-integradas   realizadas   eroticamente   no 
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encontro com o mundo, por meio de seu manuseio através dos objetos: partes do 
corpo próprio, partes do mundo exterior. 
Assim   retomamos   as   contribuições   winnicottianas   no   que   se   refere   às 
experiências primárias do desenvolvimento, compreendendo a  excitabilidade  que 
atravessa a constituição de uma corporeidade implicada nos desdobramentos entre 
o mundo exterior e o mundo interior nos seus movimentos autoeróticos.
A construção conceitual realizada por Winnicott sobre objeto transicional nos 
interessa particularmente, tendo em vista a importância deste para compreender as 
experiências vividas pelo infante na sua apropriação de si e do mundo. O confronto 
de forças como algo da ordem do pulsional  se estabelece neste movimento de 
apropriação (WINNICOT, 1959; BIRMAN, 2008). Winnicott, no seu texto “Destino do 
Objeto Transicional” (1994), nos aponta para essas experimentações a partir de uma 
metáfora em relação ao leão e sua relação terna com o osso que vai ser devorado. 
A baba que caracteriza a primeira infância cobre o objeto e faz-nos 
lembrar do leão [...], que quase parece amolecer o osso com saliva 
antes de acabar por dar-lhe fim mordendo-o e comendo-o. É fácil 
imaginar o leão com ternos sentimentos de carinho em relação ao 
osso   que   será   logo   destruído.   Dessa   maneira,   nos   fenômenos 
transicionais,   vemos   o   início   da   capacidade   de   sentimentos 
afetuosos, com  relacionamento  instintual  direto  mergulhado na 
repressão primária (WINNICOTT, 1994. p. 46).
Nessa medida poderemos apontar que Winnicott, trabalhando com a posse 
do não-eu, realizada através dos jogos transicionais, não deixa de implicar as forças 
conflitivas e paradoxais da constituição da existência.
A conceituação de pulsão, por Freud, tem como objetivo diferenciar da noção 
de instinto por evocar a ideia de uma força que impulsiona, implicada na borda, no 
limite  entre o corpo e o psiquismo. Assim, podemos dizer que Freud, com  esta 
conceituação,   deixa   o   campo   fisicalista,   abandonando   o   modelo   termodinâmico 
implicado na ideia de homeostase que sustentava a conceituação de instinto, para 
propor a ideia de um organismo que se desdobra a partir de um campo de forças. 
Presentifica-se assim, no instinto, a ideia de descarga e na pulsão a ideia de prazer 
com uma afetada urgência e imperatividade que impõe, pela pressão exercida, o 
ritmo e o movimento. 
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Então é na motricidade, na busca repetida das experiências de prazer, a partir 
das marcas deixadas no corpo, que se localiza a manifestação da eroticidade nos 
movimentos realizados pelo bebê na descoberta do mundo. Winnicott não expulsa 
de suas conceituações, em momento algum, a força erótica (cf. WINNICOTT, 1977, 
p. 166 - 175) que atravessa os movimentos de excitabilidade do bebê, movimentos 
que, para esse autor, se alternariam com momentos de tranquilidade. Interessa-nos 
aqui, sustentados na ideia dos movimentos de excitabilidade, revelar a proximidade 
do autoerotismo evocado por Freud nas fases primárias do desenvolvimento, como 
processo de inclusão do mundo como corporeidade manifesta. 
Expressão direta de um corpo sensível, poroso, intenso, este corpo do bebê 
em sua pré-maturidade estaria sempre presente ao longo da vida do sujeito; no 
entanto, se tornaria pouco a pouco obscurecido pelas formatações decorrentes das 
codificações do simbólico que operam em seus atravessamentos impermeabilizando 
o campo de afecções privilegiado nos movimentos autoeróticos do bebê.
Como vimos a respeito das conceituações que são construídas visando a lidar 
com as categorias de autoconservação e as questões ligadas à sexualidade, alguns 
autores, ao trabalharem com as experiências de constituição do corpo/psiquismo 
infantil realizam uma separação entre a ordem da necessidade e a ordem do desejo, 
ou seja, supõem não só o esvaziamento da condição erótica, mas também, que os 
aspectos  ligados à  produção  de  si  se  fariam,  primariamente, a  partir das 
experiências biológicas como se essas estivessem separadas da produção de um 
psiquismo colocando, desta forma, o biológico numa anterioridade em relação ao 
psiquismo. 
Saindo   da   lógica   binária   que   tem   sido   utilizada   pelo   saber   clássico   da 
psicanálise   ao   operar   com   as   categorias   como   corpo/psiquismo,   fálico/castrado, 
masculino/feminino, necessidade/desejo, propomos que, além de afirmarmos a não-
separação entre corpo e psiquismo, possamos afirmar também a não-separação 
entre necessidade e eroticidade apoiados na segunda tópica freudiana, onde esse 
autor   já   não  separa   mais   pulsões   de   autoconservação   de   pulsões   sexuais, 
implicando-as no que denominou de pulsões de vida. 
É a dispersão que marca o movimento pulsional, diferentemente da noção de 
instinto, que se define pela previsibilidade de objetivo e objeto. É justamente pela 

104




dispersão da  força  pulsional  que  movimentos singulares,  diferenciais,  podem  se 
realizar na sua experimentação autoerótica. Cada organismo se constitui na sua 
especificidade própria: “As bordas externas ou internas dos órgãos podem se tornar 
erógenas se estes se organizam em um circuito que se liga a um objeto”. (DAVID-
MÉNARD, 2001, p. 103).
Através   do   objeto   transicional   postulado   por   Winnicott,   um   corpo   não-
integrado se organiza pelas experimentações realizadas, constituindo-se, via zonas 
de prazer no corpo, pelo manuseio e pela experiência sentida na materialidade da 
atividade corpórea em sua atividade relacional com os objetos. A constituição das 
imagens  mentais  se  realizaria,   então,  pelo  atravessamento   no corpo  ainda   sem 
forma das forças intensivas vividas na preensão dos objetos no mundo. 
Pensar  o corpo  através  de   proposições  psicanalíticas  implica  fabricar 
conceitos que presentifiquem um corpo erógeno capaz de viver os paradoxos do 
existir relacionados a  angústia e prazer. Deleuze,  ao trabalhar  em  seu  texto “A 
porcelana e o vulcão” (DELEUZE, 1974, p. 157-165) a ideia de fissura, tratará as 
emergências   das   forças   que   se  inscrevem   no   corpo   a   partir   de   um   campo   de 
paradoxos onde ter o objeto é o mesmo que perdê-lo, como nas experiências de 
transicionalidade postuladas por Winnicott.
No processo de demolição, referindo-se à Fitzgerald, Deleuze (1974) afirma a 
descontinuidade   da   vida   e   sua   força   paradoxal   em   constituir-se   na   demolição, 
positivando-a.   Movimento   incessante   de   vida,   a   pulsão   também   nos   convida   a 
formular a proposição de um campo, campo como uma fenda aberta, como um “puro 
acontecimento de superfície [...]. A fissura não é nem exterior nem interior, ela se 
acha na fronteira.” (DELEUZE, 1974, p. 160). 
Trabalhando nesse texto com a noção de não-sentido, o autor quer fazer a 
importante distinção da relação comumente associada à ideia de não-sentido de 
falta e de ausência de sentido que se constrói pela ideia do sentido fundado por 
essências universais, seja na busca de posições transcendentes contida na ideia de 
divino, seja na ideia de interioridade humana, porque essas posições estariam na 
evitação da experiência paradoxal que é a afirmação da vida na alegria e sofrimento 
característicos.   Assim,   retirando   o   sujeito   da   interioridade,   de   posições 
transcendentes, Deleuze cede lugar para uma leitura onde o movimento pulsional 
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[image: alt]opera no coletivo, em singularidades assubjetivas; opera no corpo como lugar de 
encarnação do acontecimento, do devir, da transformação perene. 
Voltando   ao   corpo   do   histérico,   podemos   dizer   que   este   presentifica   o 
excesso, e como dissemos anteriormente, saindo da lógica da representação que se 
sustenta,   pela   lógica   do  significante  no   saber   interiorizado   e   transcendente, 
propomos,   na   experiência   da   conversão   histérica,   não   um   sentido,   mas   uma 
multiplicidade   de   sentidos   e   a   evidência   de   que   na   operação   conceitual   da 
psicanálise oficial
33
 o que foi colocado em cena foi a desqualificação do corpo em 
detrimento ao psíquico, em que este, o psiquismo, se qualificou como uma entidade 
separada que governaria a organização do corpo, sendo o privilégio dado, portanto, 
às operações psíquicas em seus deslizamentos significantes. (cf. DAVID-MÉNARD, 
2001).
Retomamos a  abordagem  das  manifestações autoeróticas   que surgem no 
sintoma histérico não mais como desejo representado convertido nas somatizações, 
e sim um desejo atualizado (DAVID-MÉNARD, 2001), atualizado porque se implica 
na ideia de virtualidade corpórea, campo das forças que se atualizam nas formas. As 
deformações histéricas, assim, revelam as operações de deslizamento operadas nas 
formas através da plasticidade  de um corpo  que se caracteriza pela  porosidade 
receptiva.
3.2.4   Sobre   as   experiências   primárias   do   existir:   Winnicott,   Tustin   e 
Stern.
Dando   continuidade   à   tarefa   de   construção   teórica   do   pensamento 
psicanalítico, alguns autores, a partir de sua clínica e decorrentes pesquisas, têm 
realizado  contribuições  importantes   para  oferecer   instrumentos  que   possam 
acompanhar   o   sujeito   em   sua   riqueza   complexiva,   não   só   em   função   de   sua 
transformação   constante,   que   se   realiza   ao   longo   da   história,   mas   pelo 
reconhecimento da impossibilidade de apreender este mesmo sujeito em categorias 
predefinidas,  na medida  em  que  nos  colocamos  frente a  um universo  de 
possibilidades e contradições implicadas na própria subjetividade.
33
 Aqui mais uma vez faço referência às construções conceituais da psicanálise que se desenvolveram a partir da 
lógica binária, do Édipo como um universal e do entendimento do inconsciente sustentado pela lógica discursiva.
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Os autores aqui recorridos resgatam em suas proposições a perspectiva da 
experiência sensível registrada na carne, constituindo a corporeidade como o lócus 
privilegiado do processo de subjetivação. A alteridade é evocada como fundamental 
ao processo, posto que é pelos registros corporais das marcas vividas no encontro 
com   um  outro  que   um  movimento  afirmativo   de  investigação   pode   emergir 
sustentando o vivo em contínua transfiguração do mundo.
Winnicott,  em   sua   clínica,   propôs   inúmeros   conceitos   que,   na   própria 
constituição   destes,  é   privilegiado   o   desvio   de   uma  normatização   do   saber 
psicanalítico, embora muitos seguidores tenham visto e deduzido de seus escritos 
construções   normativas.   Suas   construções   conceituais,   pelo   contrário,   estavam 
sempre buscando afirmar a singularidade dos encontros, revelando que para cada 
díade   mãe-bebê   as   ações   decorrentes   eram   únicas,   pois   se   inscreveriam   nas 
experiências   suscitadas   pelos   ritmos   e   movimentos   de   cada   corpo,   em   suas 
particulares excitabilidades, nas formas como se manifestam as forças de cada um.
A   ideia   de  ambiente   colocou   em   cena   a   importância   fundamental   na 
constituição da subjetividade das questões culturais. Winnicott participou ativamente 
dos problemas causados pela Segunda Guerra Mundial, não só discutindo os efeitos 
devastadores nas formações subjetivas, fossem adultos ou crianças, mas dentro da 
própria sociedade psicanalítica, frente às disputas teóricas que se faziam entre os 
analistas, “adversários irredutíveis, esses Capuleto e Montéquio” (PONTALIS, 1991, 
p. 121), a partir dos achados M. Klein e Anna Freud. Esse autor (WINNICOTT, 1990) 
marcava   a   importância   de   que   teorias   contraditórias   pudessem   conviver   juntas. 
Desnecessário dizer que é o impedimento ao reconhecimento do  outro, como já 
vimos  anteriormente,  que  instituem   os   sistemas  totalitários,  produzindo  seus 
massacres homogeneizantes.
Em carta  escrita  a Sra.  Klein  em  novembro de  1952, Winnicott (1990, p. 
30-32)  evidencia   o   importante  fato   de   se  ter  em   conta,   na  transmissão   de   um 
pensamento,   a   ideia   de   que   a   língua   perde   sua   vivacidade   –   característica   do 
pensamento singular que se faz em segredo – ao ser partilhado pela comunidade, 
pois, ao se tornar, ao ser partilhado, senso comum transforma-se em língua morta. 
Esta clareza do lugar do desaparecimento do discurso e a vivacidade da língua, que 
foi trabalhado por Foucault – como já descrito aqui – revela um pensador que se 
ocupa da tirania do saber inscrito nas subjetividades, denunciando a estrutura que 
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se formava na sociedade britânica de psicanálise através do fenômeno denominado 
kleinianismo. Não estamos muito longe dos dias atuais, pois este fenômeno continua 
e   continuará   a   existir  (seguindo   o   pensamento  de   Foucault)  para  além   do 
kleinianismo. 
Escreve ele a M. Klein:
Estou   preocupado   com   esta   estrutura   que   poderia   chamar   de 
Kleiniana,   que   acredito   ser   o   real   perigo   para   a   difusão   de   seu 
trabalho.  Suas  ideias   só  viverão   na   medida  em  que  forem 
redescobertas e reformuladas por pessoas originais, dentro e fora do 
movimento psicanalítico. [...] Todo trabalhador original precisa de um 
círculo seleto, onde possa estar ao abrigo das controvérsias e no 
qual possa se sentir à vontade. O problema, porém, é que o círculo 
desenvolve um sistema baseado na defesa da posição conquistada 
pelo trabalhador original, neste caso, você mesma. Freud, creio eu, 
percebeu   este   perigo.   Você   é   a   única   que   pode   destruir   esta 
linguagem chamada doutrina kleiniana, ou kleinianismo [...]. Se você 
não destruí-la, então este fenômeno artificialmente integrado tem que 
ser   atacado   destrutivamente.   Ele   convida   ao   ataque   [...]. 
(WINNICOTT, 1990, p. 31).
Tanto a questão  do poder do significante,  quanto aos construtos  teóricos 
sobre os processos subjetivos vividos nos estados afetivos como forças intensivas, 
já estão aí aludidos. Aponta, ao falar do convite ao ataque, com muita pertinência, 
para   a   manifestação   de   força   opositora   destrutiva   quando   algo   que   se   torna 
paralisado   ou   fixado   não   se   desconstrói   em   uma   ação   necessária.   Assim,   a 
originalidade   é   vista   por   ele   como   algo   que   marca   sua   própria   destruição   na 
constituição transformada por novos agenciamentos. Este descontínuo-contínuo nos 
remete à questão do paradoxo que foi desenvolvido em muitas de suas temáticas, 
resultando na ideia de que um processo de análise não é algo que caminhe para 
uma  cura, mas  para  a  produção de  possibilidades  em  sustentar  a  vida  na  sua 
complexidade paradoxal.
Segundo Pontalis (1991), Winnicott, com sua construção conceitual, aproxima 
o saber analítico desta propriedade fundamental que é a apreensão das singulares 
manifestações das relações de objeto realizadas  pelo sujeito, em suas ações no 
mundo. O autor ressalta, também, que no processo de vir-a-ser este outro que se 
institui na alteridade e que denomina mãe é “um banho de palavras, são olhares, 
sorrisos, contatos, braços que amparam – o que se chama, na falta de melhor coisa, 
ambiente” (PONTALIS, 1991, p. 117). Essa afirmação nos coloca frente não só à 
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dimensão da singularidade, mas também para a dimensão necessária da ação, da 
estesia,   da   corporeidade   na  experiência   primária   constituída   na   afecção   com   o 
mundo.
Deleuze, em seu texto o “O pensamento nômade” (1985), nos diz que:
[...] um psicanalista como Winnicott mantém-se realmente no limite 
da psicanálise [...]. Há um momento em que não se trata mais de 
traduzir,   de   interpretar,   de   traduzir   em   fantasmas,   interpretar   em 
significantes,   não,   não   é   isto.   Há   um   momento   em   que   será 
necessário partilhar, é  preciso colocar-se em  sintonia com  o 
paciente, é preciso ir até ele, partilhar seu estado. (DELEUZE, 1995, 
p. 59-60).
A ideia de um fazer analítico que se coloca no limite da psicanálise traz de 
volta uma clínica e, naturalmente, um pensamento característicos de seu modo de 
ser   inaugural,   um   saber   que   acontece   nas   suas   bordas   a   partir   de   reflexões 
transgressivas à lógica dominante. Dentro desta proposição é que localizamos as 
contribuições   desse  autor.   A   ideia   é   poder   construir   com   suas   construções 
conceituais uma ponte para pensar a constituição subjetiva apoiada no que escapa a 
uma   visibilidade,   ao   redutor   universo   significante.   Para   tal,   as   reflexões   aqui 
desenvolvidas tomarão as proposições winnicottianas sobre os desenvolvimentos 
dos estágios primários, entendendo que essas experiências localizam um corpo em 
sua máxima abertura para afetação necessária ao mundo circundante.
Também   queremos   ressaltar   que   alguns   conceitos,   como   identificação   e 
adaptação, utilizados no fazer teórico que pretendemos tomar, atravessam novos 
sentidos, perdendo o valor dado por esse autor a tais termos. Não mais identidade, 
mas   contágio;  não  mais   adaptação,  mas  realização  como  ação  no  mundo 
evidenciando o caráter de resistência que se perde na conotação dada ao termo 
adaptação. D. Stern, claramente influenciado pelo pensamento de Winnicott, tomará 
esse desvio para pensar sobre as primeiras experiências do bebê no seu movimento 
de preensão do mundo, como veremos adiante.
Birman (2008), em seu artigo ”Criatividade e sublimação em Psicanálise”, faz 
referência à genialidade, naquele momento histórico da psicanálise, de Winnicott em 
chamar atenção para a necessidade de resgatar o valor da experiência cultural na 
constituição   do   sujeito,   na   medida   em   que   o   fazer   analítico   se   ocupava   das 
fantasias, do mundo interno, colocando de lado a experiência do mundo exterior. 

109




Em  O brincar  e a realidade, Winnicott  (1975) insiste em retirar a 
concepção   de   psiquismo   da   oposição   esquemática   existente   no 
campo psicanalítico de então, qual seja, aquela que contrapunha a 
realidade interna à realidade externa ou compartilhada. Com isso, 
pretende   explorar   um   novo   território   em   que   não   haveria   essa 
oposição. Para ele, era nas bordas entre esses dois registros que o 
campo psicanalítico deveria inscrever sua especificidade dos pontos 
de vista teórico e clínico, uma vez que tanto uma quanto a outra 
realidade só se constituiriam, de fato e de direito, valendo-se dessas 
bordas com que se ordenariam em suas particularidades. Winnicott, 
portanto, propõe-nos uma  inversão ousada do solo de fundação  do 
campo  psicanalítico,  em que procura valorizar  o espaço existente 
entre as realidades interna e externa (BIRMAN, 2008, p. 4).
Os objetos e fenômenos transicionais, a capacidade de estar só, o ambiente 
como manifestação de um conjunto em que se associam, na função de maternagem, 
o manuseio, a sustentação e o acolhimento, assim como a capacidade de alucinar o 
objeto e materializá-lo a partir da experiência constituinte, são conceitos que traçam 
a trajetória do percurso autoerótico realizado pelo bebê na construção de um corpo 
sensível nas trocas realizadas entre o mundo interno e o mundo externo.
Como nos lembra Pontalis (1991), no texto “Sonhar, fantasiar e viver”, do livro 
O brincar e a realidade, Winnicott irá discutir que a realidade e o sonhar fazem parte 
do   viver   no   mundo,   enquanto   que   no   fantasiar   ”[...]   o   que   acontece,   acontece 
imediatamente, só que não acontece.” (WINNICOTT, 1975, p. 47) e, deste modo, 
marcando na subjetividade o um lugar tomado pelo sujeito da interioridade, propõe 
uma trajetória na qual ”[...] a fantasia, não aquilo que, como produto da atividade 
mental, seria o objeto de análise, mas atividade mental em si”. (PONTALIS, 1991, p.
116/117). Ou seja, sua construção conceitual está sempre às voltas com a condição 
sensível do corpo nas trocas constituinte que estabelece com o mundo, é o atrito 
dos corpos expresso, por exemplo, aqui neste caso, na atividade mental que se 
torna, para Winnicott, o foco do trabalho analítico.
Às voltas com o embate em uma sociedade em que o privilégio dado à razão 
alçava   dimensões   consideráveis,   haja   vista   o   projeto   hegemônico   que   leva   a 
sociedade ao caos na Segunda Guerra Mundial, Winnicott estará às voltas com o 
propósito de fazer ver os efeitos redutores da racionalidade, assim como valorizar 
outros modos de apreender a realidade do mundo. Ele nos diz:
o pensamento lógico leva longo tempo e pode nunca chegar lá, mas 
o   lampejo   da   intuição   não   leva   tempo   e   pode   chegar   lá 
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imediatamente.   A   ciência   precisa   de   ambas   estas   maneiras   de 
progredir. Achamo-nos aqui buscando palavras pensando e tentando 
ser lógicos e incluindo um estudo do inconsciente que permite uma 
imensa  ampliação   do   raio   de  ação  da   lógica.   Ao  mesmo   tempo, 
porém,  precisamos  ser  capazes   de  buscar   símbolos  e  criar 
imaginativamente  e  em  linguagem   pré-verbal;  precisamos  ser 
capazes de pensar alucinatoriamente. (WINNICOTT, 1994, p. 123).
A   questão   do   pensamento   alucinatório   nos   interessa   particularmente   no 
sentido de fazer valer um registro erotizado no corpo que conduz à experiência de 
produzir, inventar mundos. É neste sentido que Winnicott nos aproxima do conceito 
de apresentação de objeto, partindo da experiência alucinatória do desejo formulada 
por Freud, desde “O Projeto para uma psicologia Científica” ([1895]1976) e que se 
manteve em suas construções teóricas posteriores, em que postula que o  eu se 
constituiria à imagem de uma rede complexa de inscrições mnemônicas a partir das 
experiências de prazer e de dor, construindo trilhas,  marcas por onde o desejo 
poderia ser reevocado quando da necessidade. 
Winnicott, pensando  na   condição   inaugural  do  bebê   como  um   estado   de 
abertura, espaço desterritorializado de forças intensivas, convoca a ideia de uma 
mãe, uma função que, na contramão da construção conceitual da época que se 
sustentava na fantasmática referida ao mundo interior, convoca como formador a 
importância do meio ambiente e da inscrição erotizada no corpo. Assim, esta função 
materna, mãe suficientemente boa, é caracterizada como um acontecimento que se 
dá no trânsito entre bebê e mãe. A mãe é um estado pulsátil e é, a partir das forças 
do bebê  manifestadas  em  seus   ritmos e  movimentações, que   se constituem   os 
modos   de   aproximação  e   apresentação   do   mundo  realizada  pela   tarefa  de 
maternagem.
Este  conceito  de  apresentação  do   objeto,   nas  postulações  winnicottianas, 
está diretamente relacionado às funções exercidas pela mãe em sua capacidade de 
se disponibilizar   para  o  infante   por meio  de  seus  cuidados.  Sua disponibilidade 
sensível se desdobra a ponto de apresentar para o bebê o objeto do seu desejo no 
momento em que este o alucina. Para Winnicott, é fundamental que este objeto 
possa adquirir existência real no momento que é imaginado. Essa experiência irá 
inaugurar   a   sensação   de   onipotência   necessária   para   imaginar-se   capaz   de 
controlar o objeto de necessidade e, assim, experimentar sentimentos de amor e 
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ódio sem que estes sejam uma ameaça de aniquilamento. Deste modo, estabelece-
se   uma   zona   de   ilusão,   “espaço   onde   o   bebê   pode   exercer   uma   onipotência 
imaginária, criando o objeto que é, de fato, trazido pelo ambiente” (GANTHERET, 
2001, p. 893).
A mãe tem o seio e o poder de produzir leite, e a ideia de ser atacada 
por um  bebê faminto lhe é agradável. Estes dois fenômenos não 
entram em relação até que a mãe e a criança vivam uma experiência 
juntos. [...] Vejo o processo como se duas linhas viessem de direções 
opostas, com a possibilidade de se aproximarem em uma outra. Se 
elas se sobrepõem, há um momento de ilusão. [...] o bebê vem ao 
seio quando excitado e pronto para alucinar algo apropriado para ser 
atacado. Neste momento o mamilo real aparece e ele é capaz de 
sentir que se trata do mamilo que alucinou. Desta forma suas ideias 
são enriquecidas por detalhes reais de visão, sensação e cheiro e, 
da próxima vez, este material será usado na alucinação. Deste modo 
começa a construir uma capacidade de evocar o que é realmente 
disponível. (WINNICOTT, 1978, p. 279).
Na base da construção do mundo subjetivo, Winnicott propõe uma marca 
produzida pelo prazer vivido neste duplo registro, da ilusão e da realidade do objeto. 
É pela evocação corpórea da capacidade inventiva que se dá a possibilidade de ir 
em direção ao possível, realizado no disponível. 
As   pesquisas   winnicottianas   referidas   às   condições   psíquicas   da   mãe   se 
assemelham à ideia de Ferenczi, que, ao falar do amor (LORIN, 1983), sugere que o 
encontro amoroso é um encontro psicótico possível, onde o psiquismo de um se 
abriria ao psiquismo do outro. Nessa interação ocorreria a construção do espaço 
potencial de vida.
Winnicott, seguindo os passos inaugurais de Ferenczi (1988), nos conduz a 
uma  reflexão   sobre   figura  materna  em   que,  numa  perspectiva   espaço-temporal, 
poderá ajudar o desenvolvimento de seu bebê, através do dispositivo da  psicose, 
como condição para realizar o que denomina preocupação materna primária. Esta 
tarefa   se   realizaria   por   um   aumento   da   sensibilidade,   gradualmente   perdido   à 
medida que a criança se desenvolve. Este aumento teria a função de acompanhar o 
bebê nas suas necessidades básicas, no seu ritmo.
Somente  quando  possui   sensibilidade  do   tipo  de  que  estou 
descrevendo é que uma mãe pode sentir como se estivesse no lugar 
do bebê e deste modo responder às necessidades do bebê. Estas 
são inicialmente necessidades corporais e gradualmente tornam-se 
necessidades do  ego, à  medida  que,  a  partir  da  elaboração 
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imaginativa da experiência física, surge a psicologia. (WINNICOTT, 
1978, p. 496).
Assim, podemos pensar esta disfunção, característica da capacidade psíquica 
materna   ao   se   ocupar   da   construção   de   um   outro,   como   algo   que   estaria   à 
disposição para ser vivido e, assim, viabilizar a qualidade de intimidade no encontro 
com o outro. E é esta abertura para o outro, a ativação de um estado deiscente, que 
possibilitará em última instância o pensamento, como criação. Pois esta abertura é 
uma  realização   ativa  do   ambiente  ao   novo.   Esta   característica   se   torna   uma 
experiência que inocula na subjetividade do bebê uma forma de existência que pode 
ser evocada pelos sentidos, na troca com o mundo. Mas esta capacidade inventiva 
se paralisaria, segundo Winnicott, se o ambiente em torno do psique-soma recém-
formado (WINNICOTT, 1978, p. 409-425) se posicionasse de forma hostil, 
produzindo neste uma reação, perturbando a continuidade de existência do ser. 
A presença deste outro que se chama mãe só pode ser experienciada por 
alguém que sustenta viver a experiência dos estados não-integrados, tornando-se, 
deste   modo,   receptivo   às   experimentações   do   bebê.   São   três   as   funções   da 
maternagem:   o  handling:   o   modo   como   o   bebê   é   manuseado;   o  holding:   a 
sustentação e acolhimento; e a apresentação de objeto que se caracteriza como ato 
de inauguração do pensamento, através do processo de descoberta-criação.
Os cuidados dispensados ao bebê atestam a forma movente e interativa em 
que se constitui a subjetivação que se realiza na corporeidade. No processo de 
erotização, as afecções vividas no corpo são experimentadas pouco a pouco pelo 
bebê em seus manuseios autoeróticos que, partindo da onipotência primária através 
da realização no e com o mundo, é capaz de se diferenciar, via apropriação de um 
corpo que se constitui na transicionalidade. 
A capacitação ao pensamento que é principiada pelo trabalho realizado pela 
mãe  na   apresentação  do   objeto  será  transformada,  através  do   brincar,  via 
fenômenos transicionais, na experimentação materializada que possibilita o trânsito 
de  ideias,   imagens,   ruídos   e   outros   moventes   pela   ação   rítmica   das   vivências, 
desenvolvendo, assim, o processo de autonomia do pensamento. Esse processo de 
autonomização   irá   possibilitar   à   criança   conquistar,   ao   fim   e   ao   cabo,   o   que 
Winnicott denomina consern. O termo tem sido traduzido por preocupação, mas é 
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importante frisar que esta capacidade, mais que referida à culpa, está localizada na 
constatação   subjetivada   do   direito   de   existir   com   seus   segredos   e,   por 
consequência, de ser capaz de se ocupar do  outro. Para esse autor, a conquista 
desta capacidade está diretamente relacionada à condição   de  manter  um corpo 
erotizado onde o pensamento tem autonomia e, portanto, pode construir espaços 
íntimos,   o   que   se   concretiza   e   se   desenvolve   sustentando   a   abertura   para   as 
afecções propiciadas pelo entorno.
Esse  processo  se realizará,  para Winnicott,  através   do  espaço  de   ilusão, 
oriundo das primeiras experiências de descoberta do mundo.  A  conquista deste 
espaço irá favorecer a realização da transicionalidade. Este conceito se articula com 
a experiência de posse do não-eu. A partir do brincar, nas dobraduras do corpo, pelo 
autoerotismo, é que o bebê poderá se separar e perder os objetos primários de 
investimento e lidar com o que  se coloca como realizável, ou seja, lidar com a 
realidade. Esta capacidade será propiciada pela condição de temporalização que se 
estabelece na experiência de continuar a existir no tempo, na qual o bebê é capaz 
de se perceber continuar existindo apesar da ausência do objeto e isto se constrói 
através,   primeiramente,   da   confiança   básica   decorrente   dos   primeiros   cuidados 
maternos e, posteriormente, pelo fenômeno transicional.
O objeto transicional é aquele que é investido pelo infante como sendo e não 
sendo   ao   mesmo   tempo   o   outro.   Novamente,   Winnicott   introduz   a   noção   de 
paradoxo; o bebê sabe que o objeto escolhido não é o outro desejado, mas ao 
mesmo  tempo, em  função  da   capacidade adquirida  do   pensamento  fundado  na 
ilusão, o objeto também se torna o outro e si mesmo. O Objeto transicional, então, 
porta o paradoxo de ser e não ser o outro, de ser e não ser parte do bebê.
O objeto transicional é a primeira possessão do infante de algo que 
diz respeito ao  não-eu. O dito objeto e a possessão pelo bebê de 
algo do registro do não-eu seriam da ordem da experiência, isto é, de 
alguma coisa que deve ser manuseada e experimentada, para que 
possa ser efetivamente sentida em sua materialidade, consistência e 
textura. Nesses termos, o  uso  permanente do objeto ofereceria ao 
infante a sensação de algo constante e existente. Mesmo quando o 
objeto resiste às ações do infante, em virtude de sua consistência e 
de   sua   permanência,   permite   a   este   constituir-se   no   registro   da 
atividade, em oposição à  passividade originária. (BIRMAN, 2008, p. 
5).
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Birman, ao refletir sobre a condição de transicionalidade, coloca acento na 
condição ativa em detrimento da passividade decorrente do jogo realizado na posse 
do não-eu. Este registro da atividade é um aspecto fundamental para se pensar 
sobre o esvaziamento vivido no processo de subjetivação contemporâneo em que a 
passividade é característica nas formas de estar existindo. Winnicott nos fala da 
constituição, pela atividade, de uma zona intermediária onde as trocas com o mundo 
podem ser realizadas, objetivando um processo de construção afetiva com o outro. 
O objeto transicional se  localiza na fronteira entre o eu  e o  não-eu, no espaço 
intermediário, de forma que possa ser inventado, manipulado, imaginado, produzido, 
dada sua característica de existir e não existir, ser e não ser o outro. 
Esta   zona   intermediária,   o   fora,  não   sendo  objetiva   nem   subjetiva,  é   um 
espaço   que   possibilita   a   invenção,   o   segredo,   o   silêncio,   o   invisível.   Espaço 
fundamental para a constituição de um pensamento que possa, pela característica 
ativa, descobrir e produzir mundos. Através do autoerotismo realizado nas bordas do 
corpo, no que se desliga do corpo e no que se associa ao corpo, nas sensações 
materializadas no manuseio do objeto, o bebê pode deixar a área da ilusão e realizar 
a desilusão do objeto idealizado. 
[...], mas o ponto de partida disso é a experiência originária e crucial 
do auto-erotismo [...] Sem isso, a passagem de algo do corpo próprio 
para um objeto situado no espaço extracorporal é impossível e não 
há equivalência entre esses dois registros do não-eu. Dito de outro 
modo, Winnicott situa o registro do auto-erotismo no solo teórico de 
seu   discurso,   e   isso   é   condição   de   possibilidade   para   que   a 
experiência na  área intermediária  se  constitua e se  desdobre em 
suas potencialidades. (BIRMAN, 2008, p. 9).
O processo autoerótico funde elementos difusos “a palavra fusão indica o 
processo positivo pelo  qual elementos difusos que fazem parte  de um erotismo 
muscular e do movimento se tornam fundidos com o funcionamento orgástico das 
zonas   erógenas”   (WINNICOTT,   1983,   p.   45).   Desta   forma,   torna-se   possível 
separar-se  da   mãe   e   transformar  o   modo  de   perceber  o   mundo:  anteriormente 
percebido como concebido a partir da onipotência primária, para uma relação de 
objeto em um mundo objetivamente percebido. 
A  maternagem   surge  como  a   capacidade  da  mãe  para  permitir,  pouco   a 
pouco, através do apoio ao ego do bebê e a não-responsividade aos apelos do id, 
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que o bebê possa lidar com as frustrações inevitáveis aos impulsos do id. Tal tarefa 
será denominada pelo autor de falha gradual e é neste descompasso entre o apoio, 
de um lado, e a frustração, de outro, que se estabelece a capacidade de suportar a 
vida, assim como, no encontro com a finitude, sustentar a possibilidade de uma 
existência singularizada.
Poder perder a mãe é o tema da transicionalidade. É pela ausência, pelas 
falhas   graduais,   que   também   fazem   parte   do   processo   de   maternagem,   que   a 
criança se positiva, “é a relação que se mantém viva com esta ausência, sem o que 
fica faltando o sentimento de ser e de viver” (PONTALIS, 1991, p. 118). Inscrita 
nesta   trajetória   é   que   a   criança   vai   poder   viver   o   que   Winnicott   denomina   de 
capacidade de estar só.
O   fenômeno   transicional   pode   ser   visto   como   um   acontecimento   que   se 
estende  desde o momento em que  o bebê começa a sair da onipotência até o 
momento em que se vê como um ser separado da mãe, conseguindo perceber, 
então, a diferença entre a fantasia e a realidade. A capacidade de estar só sendo a 
condição para elaborar as perdas relativas à onipotência primária se viabiliza pela 
relação estabelecida com o objeto transicional – que é e não é o outro – através do 
processo de capacitação para estar sentindo-se instalado no seu corpo, ou seja, na 
descoberta de que é possível continuar a ser, independentemente do outro.
A  capacidade  de  estar   só   é,  portanto,  uma  condição   da  existência.   Para 
Winnicott, essa capacidade só se produz, paradoxalmente, na presença da mãe. É a 
experiência de poder existir sem ser hostilizado pelo ambiente que permite o estado 
de apreensão de uma condição encarnada de poder viver estados não-integrados 
sem que isto signifique desintegrar-se, pois estar só não significa estar abandonado. 
Diferentemente, quando a criança reage aos estímulos externos pela má acolhida do 
ambiente, não se torna possível constituir-se existindo na sua pessoalidade.
A alternativa patológica é a vida falsa fundamentada em reações a 
estímulos externos. [...] Somente quando só a criança é capaz de 
fazer o equivalente ao que no adulto chamamos de relaxar. A criança 
tem a capacidade de se tornar não-integrada, de devanear, de estar 
num estado em que não há orientação. De ser capaz de existir por 
um   momento   sem   ser   nem   alguém   que   reage   ás   contingências 
externas   nem   uma   pessoa   ativa   com   uma   direção,   interesse   ou 
movimento. A cena está armada para uma experiência do id. Com o 
passar do tempo surge uma sensação ou impulso. Neste estado a 
sensação   será   sentida   como   real   e   será   verdadeiramente   uma 
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experiência pessoal. [...] o indivíduo que desenvolveu a capacidade 
de   estar   só   está   capacitado   a   redescobrir   o   impulso   pessoal   [..] 
(WINNICOTT, 1983, p. 35-36).
A capacidade de estar só, nos diz Winnicott, é um processo extremamente 
sofisticado em que a criança pode atingir sua competência em estar com o outro 
sem abdicar de seu território existencial. Um topos, uma localização, uma geografia, 
a formação de um território: constitui-se um subjetivar-se onde não se tem só forma, 
mas também vida, um estar sendo – emerge daí a possibilidade como campo de 
produção.
Possibilidade,   porque   para   esse   autor   a   integração   não   resulta   de   uma 
unificação   de   estados   não-integrados;   estes   fazem   parte   do   próprio   existir,   na 
medida em que propõe como ideia de desenvolvimento, um fazer-se, uma trajetória 
interminável do constituir-se, onde as experiências de não-integração se revelariam 
presentes   ao   longo   da   vida.   Winnicott   não   trabalha,   portanto,   com   a   ideia   de 
superação de fases, mas com a aquisição de novos planos existenciais. 
Os estados patológicos ocorreriam por mecanismos regressivos, como nos 
processos desintegrados, em que a dissociação estaria sendo experienciada já com 
elementos adquiridos de outro plano de existência. O terror vivido na desintegração 
se diferencia da experiência primária de não-integração, pelo fato de que haveria na 
desintegração o   registro  de  perda  de  um plano adquirido,  qual seja,  o de  estar 
vivendo inserido em um corpo que já é separado de um outro. (Cf. WINNICOTT 
[1945]   1978,   p.   269-285).   Na   criação   artística,   por   exemplo,   o   estado   vivido 
corresponde   a   experiências   de   estados   não-integrados.   De   forma   diversa,   em 
relação aos estados patológicos, Winnicott afirma que a desintegração decorreria de 
um   registro   efetuado   na   experiência   primária   inaugural   onde   a   hostilização   do 
ambiente produziu situações invasivas a ponto de perturbar o continuar a ser.
Falso   e   verdadeiro  selfs  têm   sido   frequentemente   vistos   como   entidades 
separadas. Na  verdade, para Winnicott, transitamos   entre estes   dois lugares.   O 
verdadeiro self  contempla   aspectos   incomunicáveis,   secretos;   já   o   falso  self  se 
caracterizaria pelos aspectos de adaptação ao meio ambiente, o viver se daria no 
ajustamento constante entre falso e verdadeiro self. Esse autor colocará em relevo o 
fato de que o falso self tomaria o lugar do trânsito entre os selfs como decorrência 
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[image: alt]do uma clivagem entre verdadeiro e falso self. Esta ruptura se daria frente a uma 
“mãe” incapaz de sentir as necessidades do bebê, que, renunciando à esperança de 
vê-las satisfeitas, adapta-se aos cuidados maternos que não lhe convêm. Submete-
se,   assim,   às   pressões   de   um   meio   ambiente   que   lhe   impõe   uma   maneira 
inadequada de exprimir suas tendências inatas e que, portanto, obriga-o a adotar um 
modo de ser falso e artificial. Esta experiência produz um sentimento de irrealidade 
sobre si mesmo, sobre os outros e sobre a vida em geral; experiência camaleônica 
que, ao se fundir com o ambiente e reagir especularmente às pessoas a sua volta, 
torna hipertrofiada sua capacidade de adaptação ao ambiente.
Assim, vemos que, contrariamente à ideia que tende a se retomar, a 
oposição entre verdadeiro e falso self não recobre a oposição entre 
normal   e   patológico   O   falso  self  é,   para   Winnicott,   uma   criação 
normal e necessária, mesmo que seja por sua função de proteção do 
verdadeiro  self. A patologia só se instaura pela cisão radical entre 
estes dois aspectos da personalidade (GANTHERET, 2001, p. 894).
34
Os estados patológicos, para este autor, vão derivar de uma hostilidade 
ambiental   em   relação   à   vida   que   se   manifesta   no   seu   processo   inaugural.   Na 
condição de viver em contato com uma mãe que não atende a suas necessidades, o 
bebê se vê às voltas com o imperativo de se adaptar. Desta forma, estabelece um 
modo de lidar com um mundo que não o recebe em suas reivindicações primárias, 
criando disfarces para sobreviver. Estado traumático, este estado de maquinação 
prematura, quando levado ao paroxismo emerge um “indivíduo que existe por não 
ser encontrado” (WINNICOTT, 1978, p. 365), portando um sentimento intraduzível 
de vergonha e inadequação.
Winnicott, também  se referindo aos estados patológicos decorrentes das 
hostilizações às manifestações primárias do existir, realiza contribuições importantes 
para a teoria das psicoses. Alguns autores que trabalham com pacientes psicóticos, 
dos quais cito Tustin, têm utilizado seus achados para compreender os estados 
autísticos.   Winnicott   nos   fala   das   experiências   primárias   em   que   o   bebê   ainda 
imaturo, sentindo-se desamparado em suas necessidades básicas, poderá vivenciar 
experiências de terror relativas  ao que  denomina de angústia de aniquilamento, 
34
 Tradução da autora: “Ainsi voit-on que, contrairement à l’idée qui tend à se reprendre, l’opposition entre vrai e 
faux self ne recouvre pas l’opposition entre normal et pathologique. Le faux est, pour Winnicott, une création 
normale et nécessaire, ne serait-ce que par la fonction de protection du vrai self. La pathologie ne s’instaure que 
par la scission radicale entre ces deux aspects de la personalité.”
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angústia   impensável,   inimaginável.   Essas   angústias   se   expressariam   pelas 
experiências   de   despedaçar-se;   de   ter   impressão   de   uma   queda   infindável;   de 
sentir-se levado a alturas infinitas; de não ter relação com o próprio corpo e, por fim, 
não   ter   orientação   espaço-temporal.   Esses   estados   não   só   fazem   parte   das 
vivências   dos   pacientes   autistas,   mas   têm-se   mostrado   na   atualidade   bastante 
presentes nas neuroses, nos estados limites. 
Tustin  (1990),   em   seu   livro  Barreiras   autistas   em   pacientes   neuróticos, 
contribui para ampliar a compreensão de casos clínicos considerados neuróticos a 
partir de determinados fenômenos característicos do quadro patológico do autismo, 
colocando em questão postulados oriundos a partir de suas observações clínicas e 
estudos teóricos. Essa autora irá propor – entre outras considerações que serão 
abordadas adiante – para a compreensão do processo em jogo no desenvolvimento 
da   tenra   infância,   o   que   denominará   de   estágio   autossensual.   Este   estágio   se 
caracterizaria  como um  estágio  em  que  bebês muito   pequenos realizariam 
experiências de apreensão do mundo a partir da erotização de partes do corpo 
próprio e do mundo. Tustin, apesar de afirmar que este estágio autossensual se 
relaciona com o autoerotismo, marca sua diferenciação deste pela proposição de 
que   no   autoerotismo  a   constituição   de  zonas   erógenas   determinaria   o   fluxo   de 
organização libidinal implicadas na categoria de  fase.  Para ela, esse período se 
caracterizaria pela experiência de contato e inscrição a partir de marcas corporais 
que registrariam a condição de existência do próprio bebê no tempo. E ainda, em 
referência ao que denomina autossensual, a autora nos diz que deseja marcar a 
diferença   existente   entre   o   bebê   autista   e   o   bebê   pleno   em   sua   capacidade 
desenvolvimental autoerótica. Diz ela:
[...] a auto-sensualidade indiferenciada está lá desde o início e, que 
no desenvolvimento normal, esta se diferencia em auto-erotismo e 
auto-sadismo. [...] os bebês [autistas] ficam presos em uma condição 
auto-erótica e auto-sádica aberrante. Esta tem uma precocidade e 
artificialidade, misturada com um terror violento, que não fazem parte 
do   desenvolvimento   normal.   As   excitações   eróticas   e   a   mordida 
sádica  incontroláveis  quase   suprimem   o  impulso  de   mamar. 
(TUSTIN, 1990, p. 54).
A autora, deste modo, nos aponta para a observação da motilidade em sua 
função autoerótica e a implicação deste mecanismo como importante na inscrição do 
sujeito na cultura, dado que é justamente pela cisão entre as moções sádicas e as 
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eróticas   que   a   excitação   corporal   fica   impossibilitada   de   conjugar   o   prazer   às 
manipulações  autoeróticas,   produzindo  uma  precocidade,   uma  artificialidade   e  o 
terror. Assim podemos dizer que barreiras se imprimem às trocas realizadas entre o 
mundo e o eu, já que as cargas libidinais impossibilitadas de seu trânsito fecham o 
sujeito em um imobilismo.
O autismo, as compulsões e a anorexia parecem derivar de fracassos do 
apoio das pulsões sexuais nas funções corporais, sendo o autismo seu paroxismo. 
O   que   estaria   em   questão   seriam   os   fracassos   do   acesso   a   uma   constituição 
autoerótica suficientemente ativa, que contivesse a sensação de existir no tempo, 
devido à falta de cumprimento do processo alucinatório primário.
 
Ou seja, o registro 
das trilhas do prazer não se inscreveria no corpo, inviabilizando a produção de um 
corpo vibrátil que pudesse realizar através das sensações as operações necessárias 
para a produção imaginária. 
Para Tustin (1990), os autistas experienciam, de modo patológico, estados de 
desamparo   apocalíptico   insuportáveis,   fontes   de   reações   de   autoconservação 
paradoxais, em que os únicos afetos que ainda se desenvolvem são o terror, o ódio, 
a impressão de morte interna e a falta de confiança em si e no outro.
Esse estado apocalíptico insuportável pode ser experienciado nos estados 
nomeados por Winnicott como estados desintegrados. De acordo com os postulados 
winnicottianos, a experiência de cair indefinidamente, que marcaria a vivência do 
terror paralisante característico do autismo, se daria nos primeiros momentos de 
vida do bebê. O que esse autor chama de estágio não-integrado, diversamente dos 
estados desintegrados, permitiria as experimentações autoeróticas aliadas ao prazer 
e se aproxima do estágio autossensual de Tustin. Já a não-realização, no bebê, 
deste  espaço   de   sustentação  precoce,  pela   hostilidade   do   ambiente,   provocaria 
barreiras de contato, reduzindo a experiência do viver em sua motilidade. 
Tustin (1990) trata das questões do enquistamento autista e da experiência 
do buraco negro, associando-as às descobertas winnicottianas no que denominou 
de  queda   infindável,  estado   desintegrado   experienciado   pelos   bebês.   Ainda,   a 
autora faz referência ao que denomina “buraco negro”, que expressa a sensação 
comumente vivida pelos autistas de estarem sendo sugados, estados que Winnicott 
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localiza na falta de contato propiciada por um ambiente hostil que não recebe a 
criança através do holding, deixando a experiência gravitacional agir sem anteparo. 
Essa autora propõe uma polaridade nos autistas: eles podem ser ou murados 
em uma "reação protetora", é o recurso maciço à "inserção em cápsula” (ou em 
concha) autogerada (TUSTIN, 1990).  Esta capa protetora é algo que os priva de 
quase toda corporeidade (voz, gestos, olhar etc.); ou se tornam hiperativos com 
comportamentos compulsivos, ou ainda com comportamentos estereotipados. Tais 
comportamentos revelam uma incapacidade de troca afetiva e de contato com o que 
é vivo e mutável. Como resultante, a busca seria por transformar o mundo em algo 
imutável,   no   sentido   das   anestesias   às   experimentações   sensíveis.   Não 
necessitamos de grandes esforços para identificar questões muito atuais não só em 
pacientes que consideramos apenas neuróticos hoje em dia. 
É a partir das vivências de abandono que a sensação de ter sido largado se 
inscreve no corpo. Tal referência física se apoia nas conceituações winnicottianas 
sobre o fenômeno do  holding, que seria a capacidade realizada pelo cuidador em 
acolher  a   criança   fisicamente,   carregando-a   no  colo,   acariciando   –   enfim, 
propiciando um espaço de troca que se realiza nas bordas do corpo.
A  função  materna  descrita  por  Winnicott  implicará  três  dimensões:  a 
apresentação do objeto,  o  handling  e  o  holding. Estes três tipos de experiências, 
fundadas no ritmo característico e específico de cada díade mãe-bebê, serão o lugar 
do  apoderamento de si  que realiza o bebê no seu processo de maturação. Cada 
experiência fundará linhas de deslizamento por onde se organizarão os sentidos, 
permitindo a maior ou menor expressão de si mesmo no mundo.
Winnicott nos diz, a respeito da capacidade de existir:
[...] o sentido do real se origina especialmente das raízes motoras (e 
sensoriais   correspondentes)   e   as   experiências   eróticas   com   uma 
fraca   infusão  do   elemento   motor   não   fortalecem   o   sentido   de 
realidade ou de existir [...]. O total das experiências de motilidade 
contribui para a habilidade individual de começar a existir e, a partir 
da identificação primária, de repudiar a casca e tornar-se o cerne. 
(WINNICOTT, 1978, p. 367-68).
Através do holding, entendido como sustentação, a mãe protege o bebê dos 
perigos físicos, levando em conta sua sensibilidade cutânea, auditiva e visual, sua 
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sensibilidade a quedas e sua ignorância da realidade externa. As rotinas, as tarefas 
repetitivas do cuidado materno permitem ao bebê a experiência de sustentação que 
cria as condições para que ele realize a sensação de estabilidade, viabilizando, 
assim, o processo de integração. 
Portanto, é no mundo dos contágios, das experiências sensíveis propiciadas 
pelos elementos de mobilidade, que os corpos se organizam, e é por meio de seus 
encontros  com  outros   corpos  que  terão  sua  potência  aumentada  e  dinamizada, 
transformando   espaços   virtuais   em   estado   emergentes,   atualizados   (BORGES, 
2008).
Tustin (1990) se refere, em relação ao comportamento autista, ao registro 
primitivo de ter sido largado – mais do que separado – de modo excessivamente 
precoce, como produtores de um estado subjetivo de abandono, de fragmentação 
que resulta em tentativas de escapar das desintegrações experienciadas através 
das fixações, do comportamento de ficar agarrado aos objetos, do olhar paralisado, 
colocando em relevo as evidentes fixações nas áreas táteis e oculares. São estes os 
primeiros organizadores de mundo da criança e, portanto, são eles que entrarão em 
ação para  lidar  com  as  sensações de  inconsistência,  de  arrebentamento  ou  de 
despedaçamento intolerável.
Nesta  medida  podemos  dizer,  junto  à   autora,  que   é uma   forma  de 
autoconservação   paradoxal   o   que   estaria   sendo   produzido   na   sintomatologia 
autística.   Pelo   fracasso   do   apoio   no   corpo   das   pulsões,   o   terror   eliciado   pela 
experiência   de   desintegração   seria  tão ameaçador  que   a  “concha”  não   se 
presentificaria   pela   recusa   ao   outro,   mas   pela   tentativa   de   sobreviver   em   um 
precário  laço  em   suas  construções   subjetivas.  Sua  força  se  volta   para  si,  para 
positivar-se no mundo.
Na mesma direção se inscreve o estudo realizado por  D. Stern  sobre as 
experiências   primárias   de  apreensão  de   mundo.   A   construção   conceitual   desse 
autor  sobre  a   constituição   subjetiva   dos  bebês  se   baseia   no  que  denomina   de 
sensos de  eu.  Segundo  Stern,  os  sensos  de  eu são   uma perspectiva  subjetiva 
primária   de   organização   social   realizados   pelo   bebê   em   sua   experimentação 
sensível com o mundo. A ideia de desconstrução do signo permeia a ideia do autor, 
na medida em que a teoria dos sensos de eu se refere ao modo de existir a partir de 
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um campo de afetação, não só de um universo representado, mas vivido. Mesmo 
que se caminhe em direção à conquista da capacidade em operar no simbólico, 
Stern colocará em relevo questões como:
- a   ideia   de   permanência   dos   modos   de   apreensão   do   mundo 
nomeados de domínios do relacionar-se, contrapondo a noção de 
ultrapassamento contida na ideia de fases do desenvolvimento e 
ampliando, assim, as possibilidades dos estados compartilhados, ou 
seja, os modos possíveis de estar com o outro; 
- a valorização da ideia de experimentações sensíveis, motoras, na 
conquista do espaço-tempo característica do próprio existir;
- a importância das inter-relações na constituição do sujeito, ou seja, 
a capacidade subjetiva de poder ir continuamente criando sentidos 
para o mundo pela comunicação efetuada através da relação com o 
outro;
- que esta capacidade se inicia mesmo antes de o bebê ter algum 
controle sobre o próprio  corpo, através de experimentações 
prazerosas e desprazerosas;
- a importância dos afetos de vitalidade como expressão singular das 
formas das forças que atravessam a gestualidade;
- a perspectiva de organização do eu que se sustenta nos ritmos, 
contínuos e descontínuos, nas repetições (ilhas de consistência) e 
diferenças contidos no mundo-ambiente, ou seja, nas experiências 
dos encontros e trocas existentes entre o dentro e o fora;
- a própria  ideia  de sensos  de eu  que  privilegia a   descoberta do 
mundo, partindo de uma construção conceitual que leva em conta a 
percepção como um processo em aberto, singular, onde as trocas 
não se operam numa lógica dissociada entre sujeito e objeto.
Os sensos de eu, cada um deles, portanto, expressa uma perspectiva de 
organização do mundo subjetivo em que, ao longo da existência individual, irão se 
manifestar de acordo com as urgências experimentadas no contato cotidiano que 
fazemos com o meio ambiente em que estamos inseridos. Stern descreverá quatro 
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sensos de eu, ou momentos integradores: o senso de eu emergente, o senso de eu 
nuclear, o senso de eu subjetivo e o senso de eu verbal.
Em seu livro  O mundo interpessoal do bebê, embora não seja uma teoria 
cognitiva e sim “uma teoria sobre integração experiencial” (STERN, 1992, p. 63), 
retrata cada momento integrador como momentos que permanecem e sustentam 
nosso processo cognitivo. Deste modo nos possibilita uma revisão do conceito de 
desenvolvimento,   na   medida   em   que   todos   os   momentos   organizadores   irão 
funcionar como elementos fundamentais na percepção das coisas do mundo e de si, 
de forma que determinadas elaborações sobre a condição da   própria existência 
sejam   possibilitadas   ou   não;   e   se   possibilitadas,   tornem   visível   o   que 
frequentemente é invisível ao senso comum. 
Interessa-nos, particularmente, explorar os sensos de eu emergente, nuclear 
e subjetivo, ou seja, os sensos que estão localizados na constituição de um eu pré-
verbal, visto que a captação do mundo e sua elaboração via afecção é o que nos 
conduzirá a uma aproximação de questões relativas ao amortecimento, ou super-
excitabilidade da condição sensível característica do sujeito contemporâneo.
Questionando a  ideia  de  simbiose,  Stern  (1992) propõe  uma interessante 
abordagem sobre a experiência primária, apostando que desde estágios iniciais o 
bebê se organizaria a partir de uma percepção de si como um ser separado, mesmo 
antes do nascimento, o que contrariaria a ideia de regressão a estados confusionais, 
fusionais, onde já não existiria separação entre o eu e o outro. Stern também nos 
dirá que nos casos comumente classificados como regredidos, como por exemplo, 
nas psicoses ou nos casos  borderlines,  não haveria malogros na  aquisição dos 
avanços   requeridos   para   o   processo   de   maturação   e   sim   emergência   de   uma 
perspectiva organizadora do eu. 
Para Stern, as construções subjetivas se realizam, então, através de relações 
estabelecidas  com   o  ambiente  em  que  os  estados afetivos  estarão,  pelas 
experimentações sensíveis, sendo ativados de diferentes modos, de acordo com as 
qualidades de cada senso organizador. 
O senso de agência – sem o qual pode haver a paralisia, o senso de 
não ser possuidor da auto-ação, a experiência de perda de controle 
de agentes externos –; o senso de coesão física – sem o qual pode 
haver   fragmentação  da   experiência   corporal,   despersonalização, 
experiências fora do corpo, desrealização –; o senso de continuidade 
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[image: alt]no tempo – sem o qual pode haver dissociação temporal, estados de 
fuga, amnésias, "não continuar sendo" nos termos winnicottianos
35
 –; 
o senso de afetividade – sem o qual pode haver anedonia, estados 
dissociados   –;   o   senso   de   um   eu   subjetivo,   que   pode   chegar   à 
intersubjetividade com outrem – sem o qual existe a solidão cósmica 
ou,   no   outro   extremo   a   transparência   psíquica   –;   o   senso   de 
transmitir significado – sem o qual pode haver a exclusão da cultura, 
pouca socialização e nenhuma validação do conhecimento pessoal. 
Esses sensos do eu estabelecem os fundamentos para a experiência 
subjetiva do desenvolvimento social. (BORGES, 2002, p. 63-64).
Cada   um   destes   sensos   irá   corresponder   a   um   domínio   de   organização 
subjetiva primária.
A partir de experiências realizadas,  como já referimos, esse autor buscará 
através das disponibilidades motoras e responsivas de o bebê adequar as questões 
a serem feitas para confirmar suas hipótese, a fim de encontrar sinais que viabilizem 
uma maior compreensão da dinâmica subjetiva dos estágios mais precoces. Stern 
procurará, pelas narrativas dos analisandos e por meio das observações dos bebês 
compreender como os bebês experienciam a si mesmos; se existe a experiência de 
um eu e de um outro; como os bebês reúnem os sons, movimentos, toques, visões e 
sentimentos   separados   para   formar   um   outro   inteiro;   se   o   todo   é   abarcado 
imediatamente; como os bebês experienciam os eventos  sociais, o estar com o 
outro; como é estar com alguém, lembrado ou esquecido, representado; que tipo de 
mundo ou mundos interpessoais o bebê cria.
Desde o nascimento até os dois meses, os bebês experienciam a emergência 
da organização: o senso de um eu emergente está no processo de vir a ser. Parece 
que   os   bebês   têm   uma   predisposição   inata,   no   sistema   perceptual,   de   unir 
experiência tátil  e visual, revelando assim a possibilidade de serem capazes de 
realizar   transferência   de   informação.   Esta   capacidade   geral   inata   chamada   de 
percepção amodal se apresenta pela capacidade de o bebê tomar a informação 
recebida em uma modalidade sensorial e de alguma forma traduzi-la para outra 
modalidade sensorial. Essas informações, neste momento organizador emergente, 
são representações abstratas, ou seja, intensidades, padrões temporais.
Além   da   capacidade   modal   cruzada   e   da   percepção   dos   afetos 
categóricos   (zangado,   triste,   feliz,   etc.),   o   bebê   também 
experimentará   os   afetos   de   vitalidade,  que   são   qualidades   de 
35
 Cf. Winnicott (1978).
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experiência que podem ser referidas a termos dinâmicos, cinéticos, 
tais como: surgindo, passando rapidamente, crescendo, explosivo e 
etc.,   são   sensações   produzidas   por   mudanças   nos   estados 
motivacionais,   apetites,   tensões.   Estes   afetos   ocorrem   tanto   na 
presença como na ausência dos afetos categóricos, por exemplo: o 
levantar   de   uma   cadeira   de   modo   explosivo   pode   referir-se   a 
categorias diversas de afetos, aqui o que importa é o modo explosivo 
este é o afeto de vitalidade. Outro exemplo é a dança, a música que 
produz afetos de vitalidades e suas variações. (BORGES, 2002, p. 
71).
Os afetos de vitalidade acompanharão, junto com os afetos categóricos, as 
relações   humanas   e   suas   regulações   através   das   comunicações   que   se 
estabelecerão ao longo da vida. Os bebês, no período mais inicial da vida, têm uma 
forma perceptiva mais integrada; a percepção amodal e os afetos de vitalidade e os 
categóricos serão os referenciais básicos de sua relação com o mundo. Cognição, 
percepção, ação em si mesmas não existem, são experienciadas globalmente. Este 
domínio   é   um   campo   experiencial   que,   embora   fundamental   e   constitutivo   dos 
processos de estar no mundo, perdem sua força, como veremos mais adiante, no 
momento em que a criança adquire a linguagem.
No senso  de eu nuclear, entre  os  dois e  sete meses, o bebê   busca por 
invariâncias a fim de experienciar-se  em uma perspectiva organizadora, um senso 
integrado deles próprios com um corpo coerente, com controle sobre suas próprias 
ações, posse de sua afetividade, um senso de continuidade e um senso das outras 
pessoas como interatuantes distintos e separados. 
As invariantes e/ou ilhas de  consistência se referem a situações que não 
variam  no  tempo;   há,  portanto,  no  bebê  uma  tendência   em  organizar   o   mundo 
através da procura de invariantes. O bebê usa o olhar para se comunicar com um 
outro, buscando demonstrar se o nível de excitação em si é suportável ou não. As 
interações sociais envolvem a regulação do afeto e da excitação. É através dos 
cuidados da mãe que o bebê vai poder identificar invariantes que especificam um eu 
nuclear, e aqueles que especificam um outro nuclear. A introdução de variações é o 
contraponto necessário às invariantes, pois, realizando ao mesmo tempo a novidade 
e o mesmo, é possibilitado ao bebê manter interesse e diferenciar o mesmo daquilo 
que varia.

126




Neste  sentido, o  outro  é   um  outro autorregulador  para  o bebê,   um outro 
regulador   da   autoexcitação;   a   excitação   é   somente   uma   das   muitas 
autoexperiências  possíveis, assim  como   a  intensidade  de afeto,   por exemplo,  a 
segurança, o apego são outras autoexperiências deste tipo. Todos os eventos que 
regulam os sentimentos de apego, proximidade física e segurança são experiências 
mutuamente criadas.
O bebê registra  a experiência objetiva  com   outros autorreguladores como 
uma experiência subjetiva, mantendo contato com parceiros externos reais parte do 
tempo, e com companheiros fantasiados quase o tempo todo. O desenvolvimento 
requer diálogo constante, usualmente silencioso, entre os dois: cuidador e bebê, 
implicado nos ritmos orgânicos e nos sentimentos de intensidade.
Podemos   marcar   como   características   autoinvarantes   deste   momento 
organizador:   a   autoagência,   autocoerência,   a   autoafetividade   e   a   auto-história. 
Essas quatro autoexperiências formam o senso de eu nuclear, deixando claro que 
não se trata de teoria cognitiva no sentido de "consciência de", mas de integração 
experiencial – são experiências reais de substância, ação, afeto e tempo.
Autoagência: caracterizada pelo que Stern denomina “ajuste-da-
mão-enquanto-busca” (1992, p. 68), pode expressar toda a construção 
volitiva baseada na motricidade que está sendo realizada nesse momento 
integrador. Os atos motores são guiados pela propriocepção, que é uma 
invariante constante da autoagência.
Autocoerência: são as capacidades para experimentar-se como 
em   uma   entidade   física   única,   coerente   com   fronteiras.   Os   estímulos 
emanados do eu compartilham uma estrutura temporal, enquanto todos 
aqueles   que   emanam   de   outro   compartilham   uma   estrutura   temporal 
diferentes.   Esta   experiência   de   coerência   se   refere   tanto   aos 
comportamentos registrados em modulações de intensidade, como nas 
formas das coisas do mundo. 
Autoafetividade:   capacidade  de   experimentar  como  suas  as 
intensidades eliciadas pelos afetos, ações e percepções que traçam uma 
similaridade  nos  contornos  de   ativação,  ou  seja,  a  percepção  de 
intensidades no tempo.
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Auto-história:   a   continuidade   ou   historicidade   diferenciam   uma 
interação de um relacionamento. É o que esclarece o senso de continuar 
sendo, de Winnicott. A memória, a capacidade em reconhecer ou lembrar 
experiências   afetivas   parece   se   realizar   a   partir   de   constelações   de 
autoinvariantes,  que  contribuem  para  o  senso  de  continuidade  do  eu. 
Segundo   D.   Stern,   parece   existir   um   núcleo   afetivo   para   o   eu   pré-
representacional e de todos os dos comportamentos humanos; os afetos 
parecem   ser   o   que   menos   mudam   durante   o   período   de   vida.   “Os 
músculos   que   o   bebê   de   dois   meses   usa   para   sorrir   ou   chorar   são 
exatamente os mesmos que o adulto utiliza” (STERN, 1992, p. 80). Ainda, 
em relação  a esta capacidade de existir no tempo como algo que  se 
conquista primariamente, antes da aquisição da capacidade de operação 
simbólica, Stern (1992) relata a experiência realizada na qual os bebês, 
entre  seis   e   sete  meses,   reagiram   com   um   sorriso   a   uma  marionete 
imóvel uma semana depois de ela ter sido apresentada em movimento, se 
ela   nunca   tivesse   surgido   em   movimento   não   haveria   resposta,   isso 
demonstra que “é uma lembrança sugerida, porque a visão sozinha da 
marionete imóvel silenciosa os fez sorrir, em outras palavras, ela ativou 
uma   experiência   afetiva”   (STERN,   1992,   p.   82),   ou   seja,   a   memória 
afetiva não necessita esperar os códigos linguísticos. 
Somente quando o bebê pode sentir que outro, distinto dele, pode manter um 
estado mental separado semelhante ao que eles próprios sentem, é que se torna 
possível compartilhar a experiência subjetiva ou da intersubjetividade. A experiência 
de   um   eu   subjetivo   ocorre   quando   o   bebê   pode   sentir   que   existem   mentes 
separadas.  O   compartilhar  a  intersubjetividade  é  um  processo  empático  que  se 
refere a duas mentes separadas que podem unir-se e assim interagir, produzindo a 
capacidade de separar e associar. A intimidade física e psíquica se torna possível.
Os bebês neste domínio ainda são pré-verbais e as experiências subjetivas 
que eles podem compartilhar devem ser do tipo que não requer a linguagem e se 
inscreve nos atos de: compartilhar atenção conjunta, de compartilhar intenções e de 
compartilhar estados afetivos. A interafetividade é principalmente aquilo que se diz 
do espelhar parental e da responsividade empática. O bebê deve ser capaz de ler a 
resposta   parental   correspondente   como   tendo   a   ver   com   sua   experiência   do 
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sentimento original e não apenas com uma imitação de seu comportamento. Isto 
permite   que   o   bebê   possa   se   expandir   além   da   simples   imitação   para   um 
comportamento de sintonia do afeto. As sintonias do afeto são um desempenho de 
comportamentos que expressam a qualidade do sentimento de um estado afetivo 
compartilhado sem imitar a exata expressão comportamental do estado interno.
Devemos ter em mente a complexidade que envolve este conceito, pois tanto 
o bebê como o cuidador estão mergulhados em impressões do ambiente em que 
vivem, assim como em suas expectativas e fantasias.
A sintonia do afeto, por vezes, é confundida com os termos espelhar, ecoar e 
empatia, porem, estes termos não dão consistência conceitual suficiente para dar 
conta do fenômeno designado como sintonia de afeto.  Aproxima-se da ideia de 
empatia no processo inicial de ressonância emocional, mas a sintonia é uma forma 
distinta de transação afetiva por si mesma.  O processo de sintonia se caracteriza 
pela   capacidade   sensciente   do   corpo   para   transmitir   qualidades   sensíveis   que 
estejam referidas ao que se passa no espaço interior do corpo. Este processo se 
realiza   através   dos   afetos   de   vitalidade   e   da   capacidade   do   bebê   relativa   à 
percepção amodal.
Os afetos de vitalidade se manifestam como formas expressivas das forças 
intensivas, nos movimentos, ritmo e forma das gestualidades realizadas. São eles os 
afetos   de   vitalidade   que   permitem   às   manifestações   artísticas   comunicar   seus 
poderes virtuais e, portanto, seus operadores se localizam no campo da virtualidade, 
permitindo um acesso a um real não manifesto em sua atualidade material – ou seja, 
na exterioridade visível do corpo. 
Já a percepção amodal é o que possibilitará, através da experiência modal 
cruzada, eliciar o corpo como campo sensível onde uma manifestação oriunda de 
um registro sensório pode ser apreendida por outro canal sensório. A analogia e a 
metáfora se apoiam nesta experiência sensível corpórea.
O   comportamento   eliciador   da   intersubjetividade   se   pauta   nos   estados 
afetivos   compartilhados   pelo   comportamento   expressivo   da   qualidade   do 
sentimento, dos afetos que se referem aos estados do corpo-como-vivido, ao tempo 
conforme vivido. Diferencia-se assim da imitação, por não se referir à exterioridade 
do corpo, mas ao interior do corpo. A sintonia com afetos de vitalidade “permite a um 
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ser humano ‘estar com um outro’ no sentido de compartilhar experiências internas 
em uma base quase contínua” (STERN, 1992, p. 139).
A capacidade de objetivar o eu surge no domínio do relacionar-se verbal. Esta 
capacidade permite à criança distinguir a imaginação da realidade e poder operar 
com   a   realidade.   A   partir   dos   jogos   imaginativos,   os   bebês   transcendem   a 
experiência   imediata,   já   possuem   mecanismos   e   operações   psíquicas   para   o 
relacionar-se interpessoal. Aqui surge a capacidade de nutrir um desejo de como a 
realidade poderia ser. A capacidade de lidar com a realidade e os rudimentos para a 
autonomia se estabelecem aqui.
Na   medida   em   que   o   saber   legitimado   pela   cultura   se   caracteriza   pela 
operação no registro simbólico, tendo a representação como eixo que define como 
desenvolvimento   “saudável”   a   plena   capacidade   de   abstração   característica   do 
pensamento   lógico,   os   sensos   de   eu   pré-verbais   vão   sofrer   uma   alienação, 
prejudicando outros modos de estar e perceber o outro. Deste modo, a aquisição da 
linguagem  irá   produzir   uma  dicotomia:   por   um  lado,   abre   para  a   percepção  do 
mundo   abstrato,   trazendo   a   impessoalidade,   o   distanciamento;   de   outra   parte, 
afastará o nível de experiência de relacionar-se mais pessoal e íntimo, imediato.
Enquanto está olhando a mancha e a sentindo-percebendo [...], a 
criança está envolvida em uma experiência global ressonante com 
uma   mistura   de   todas   as   propriedades   amodais,   as   qualidades 
primárias da mancha de luz – sua intensidade, calidez e assim por 
diante.   Para   manter   essa   perspectiva   altamente   flexível   e 
unidimensional da mancha, o bebê deve permanecer cego àquelas 
propriedades   particulares   (qualidades   perceptuais   secundárias   e 
terciárias, tais como a cor) que especificam o canal sensório através 
do qual a mancha está sendo experienciada. A criança não deve 
notar ou ser conscientizada de que aquilo é uma experiência visual. 
No entanto, é exatamente isto o que a linguagem forçará a criança a 
fazer. Alguém entrará na sala e dirá: ‘oh, olhe para a luz amarela do 
sol!’  As  palavras  nesse  caso  separam  precisamente  aquelas 
propriedades que fixam a experiência do fluxo amodal em que ela foi 
experienciada   originalmente.   Assim   a   linguagem   pode   fraturar   a 
experiência global amodal. Uma descontinuidade na experiência é 
introduzida. (STERN, 1992, p. 157).
Vida-conforme-vivida, experiências vividas específicas, diferem da vida 
generalizável, são episódios específicos que marcam momentos no transcorrer da 
historia desenvolvimental, “a linguagem é inadequada para a tarefa de comunicar a 
respeito vida-conforme-vivida” (STERN, 1992, p. 159).
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Deste modo, podemos colocar em relevo o fato de esse autor não privilegiar a 
aquisição do modo simbólico de operar o mundo como o ponto culminante de um 
processo de maturação, mas como mais uma das perspectivas organizadoras do eu. 
Coloca   em   evidência,   assim,   o   privilégio   dado   à   racionalidade,  ao   pensamento 
consciente   nas   teorias   desenvolvimentistas   clássicas,   ou   ainda   às   teorizações 
psicanalíticas que sustentam suas leituras sobre os estados patológicos baseados 
incapacidade de organização do eu realizada pela operação simbólica, característica 
do eu verbal.
Neste conjunto detalhado de conceituações referidas às construções teóricas 
de  Stern,   podemos   acompanhar  o   processo   desencadeado  nos  movimentos 
autoeróticos da construção de um corpo habitável. Encontramos, assim, sintonia 
com   as   produções   teóricas   winnicottianas,   na   medida   em   que   esses   autores, 
trabalhando   na   beirada   dos   corpos,   contemplam   a   constituição   subjetiva 
atravessado pelas forças intensivas das coisas do mundo.
Alguns autores que teorizam sobre autistas têm ressaltado a importância das 
funções   autoeróticas,   já   apontadas   por   Freud   ([1905]1976),   desde   os   primeiros 
movimentos, como modo de se conquistar um existir. Um existir se compõe de um 
corpo   vivo   em   intensa   produção   de   sentidos,   de   movimentos   que   se   fazem, 
desfazem e refazem, a cada experiência dos encontros entre os corpos. Encontros 
que   irão   se   constituir   a   partir   de   uma   prematuridade   inaugural,   uma   abertura 
necessária para ser afetado. 
Haag (2003), em seu artigo “O Teatro das Mãos”, busca acrescentar uma 
maior   compreensão   dos   jogos   primários   da   “ligação   língua/mamilo/olho   a   olho 
penetrante que remete à transformação” (HAAG, 2003, p. 15), propondo-nos pensar 
os   movimentos   embaralhados   das   mãos   do   bebê   como   jogos   de   constituição 
subjetivas, de um encarnado, oriundo das experimentações vividas pelas simetrias 
corporais,   eixos   vertebrais,   podendo   abandonar,   a   partir   daí,   uma   forma   de 
relacionar-se com o outro que denomina de  adesiva, onde o controle anuncia a 
experiência referida por  Birman (2006) como desalento,   no lugar do desamparo 
constituinte. Segundo esse autor, no desalento o sujeito estaria impedido de seguir 
existindo, de produzir existência. O desamparo, então, passa a ser visto aqui como 
potência, não-assujeitamento, não-adesividade.
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[image: alt]Os   estudos   recentes   sobre   autismo   e   a   construção   de   si,   através   de 
experiências vividas pelos sentidos que revelam a inseparabilidade entre corpo e 
psiquismo, trazem contribuições para pensar a ideia da abertura inaugural do ser, a 
deiscência como  condição necessária para a  entrada  do  outro, visando à 
apropriação  de   si.   Neste  sentido,   também   a   ideia   de   desamparo  revisitada   por 
Birman (2006) surge como diferenciação à categoria de desalento no que se refere à 
experiência  subjetiva  do  estado  árido  de  existir.   Desta  forma,  o  autor  aponta  o 
desalento   como   associado   à   impotência,   aos   estados   depressivos,   à   extrema 
labilidade humoral, entre outros sofrimentos. 
Na  diferenciação  entre  desalento   e   desamparo,   Birman   nos   permite 
conceituar   a   potência   da   abertura   do   ser,   já   que   ao   se   referir   à   condição   de 
desamparo, como a deiscência, caracteriza esse estado de abertura como justo o 
que permite renovar construções, pois é a partir desta abertura comprometida com 
os   agenciamentos   formadores   de   novos   devires   que   a   vida   se   manifestaria 
afirmativamente. 
De modo diverso, porém, o desalento, para o autor, pressupõe a impotência 
frente à vida, uma vez que o desejo se encontra capturado a uma lógica alienante. O 
desejo, então, a partir da sua condição de metaestabilidade e agenciado às forças 
de decomposição, poderia desembocar em configurações parasitadas
36
. O desalento 
entendido como estado de desapropriação de desejo, de impossibilidade de formar 
agenciamentos,   se   caracterizaria   –   entre   outros   estados   –   pela   instalação   de 
estados de esvaziamento.
Podemos   pensar  essa   prematuridade  inaugural  do  ser  humano,  essa 
deiscência,   não   como   algo   a   ser   superado,   ou   ainda   como   característica   que 
necessariamente  nos aponta  para  o  desejo  como  falta.  Podemos  refletir  acerca 
dessa abertura como o que nos permite o jogo inventivo implicado na constituição de 
si. Ao sujeito cindido, sujeito do ou isto ou aquilo, opomos o paradoxo, isto e aquilo, 
vislumbrando outra paisagem que não o destino designado pela impotência.
Seguindo   ainda   o   artigo   de   Haag   (2003),   nas   suas   considerações 
metapsicológicas, a autora, a partir da ideia “da ligação sonoro pré-natal [...] que 
parece sustentar bastante a nova qualidade penetrante/permutante dos olhares que 
36
 Utilizamos “configurações parasitadas” a partir do sentido dado por Artaud ao se referir à noção de organismo 
onde “o órgão exerce uma função parasitária / destinada a fazer viver um ser que não deveria estar lá” cf. 
Derrida, 2002, pg 134.
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permitem a restauração [...] do esqueleto interno do eu/corporo-psíquico” (HAAG, 
2003,   p.   19),   nos   revela   que   podemos   extrair   elementos,   nessa   proposição   da 
formação do esqueleto interno, para pensar sobre a qualidade futura do superego. 
Assim também a motricidade, pela sensibilidade labiríntica, entre outros, as 
ritimicidades,   os  movimentos   pulsionais,  criariam  as   formas  basais.  Enfim,“a 
formação das formas seria inicialmente esta geometria primitiva [...] (ritimicidades, 
contorno, estrutura radial, eixos) projetada sobre o corpo, a arquitetura e os objetos 
e que permitem sua própria objetalização” (HAAG, 2003, p. 20).
Todos os autores citados, ao trabalharem  com as constituições primárias, 
consideram   o   corpo   em   suas   forças   e   formas   o   campo   onde   se   conjugam   os 
espaços   subjetivos,   dando   substancia   aos   afetos.   Ressaltamos,   ainda,   que   no 
processo de mundificar-se  a  experiência  de  encontro pela  afectibilidade  é 
fundamental para viabilizar a emergência das virtualidades corpóreas. É no corpo 
atravessado  pelas  forças   do  coletivo   nas  transmutações   singulares  que   a 
capacidade de sustentação da vida ocorre. 
Trazemos ainda para esta discussão os achados de Spitz (1978), que nos 
revela como o bebê se desenvolve  nas experiências de privação. Os sintomas de 
abandono,   tal   como   são   descritos   nas   atividades   autocentradas   –   balanceios, 
automanipulações da cabeça, mãos, braços, sexo, etc. – decorrem de uma ausência 
de contato na primeira experiência de relação com a figura materna, através, de uma 
indiferença   que   se   caracteriza   por   um   não-estabelecimento   ou   por   uma 
vulnerabilidade do vínculo. Cabe ressaltar que este processo descrito por Spitz, o 
marasmo, só se estabelece se a experiência de separação, que faz parte de todo o 
processo de maturação, for vivido de modo traumático; assim, marcamos ainda que 
não estamos aqui tratando da separação como constituinte, como abertura, mas da 
separação vivida como experiência de abandono, de esvaziamento. 
Spitz mostrou com que rapidez um bebê, privado de suficiente suporte, pode 
deixar-se morrer, passando por todos os graus do que chama hospitalismo. Esse 
autor realizou observação de recém-nascidos junto a suas mães, o que permitiu 
formular   suas   teorias.   Em   seus   achados,   a   relação   mãe-bebê   é   que   funda   a 
capacidade do bebê para estabelecer os laços sociais. As atitudes maternas de 
hostilidade, indiferença ou de solicitude ansiosa, que podem ser descritas como falta 
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do apoio, com sobrecarga ou carência autoerótica, terão consequências graves para 
o recém-nascido, porém a gravidade maior ocorre na situação de institucionalização 
em   que   uma   privação   temporária,   a   qual   chamará   de   depressão   anaclítica,   se 
manifesta após três meses de separação, quando o bebê perde peso, apresenta 
retardo motor, insônia, rigidez facial e  recusa o  contato.   No  entanto,  a  situação 
crítica se apresenta quando há carência total da presença materna, em que o bebê 
se   torna   completamente   passivo,   apresentando   movimentos   perseverativos 
corporais, balanceamentos corporais. A este quadro Spitz nomeia marasmo.
O   marasmo   se   constitui   como   uma   referência   para   pensar   os   corpos 
automatizados,   esvaziados   da   sua   característica   vivacidade.   Tal   vivacidade   se 
expressa  nos próprios movimentos imbuídos que são das marcas de “desejar o 
desejo” (cf. REICH, [1923]1976, p. 163) como expressão do movimento pulsional. A 
depressão  como forma reativa aos impedimentos de motilidade subjetiva parece 
estar ligada a este modo de se manifestar frente à hostilização do ambiente.
A situação de abandono vivida pela criança, a que estamos nos referindo, não 
é só característica de um afastamento ou desprezo da  mãe  pelo bebê, ou ainda, 
pela incapacidade de  realizar  os   cuidados  necessários  a   serem  dispensados ao 
infante frente às oscilações humorais a que fica submetida; o abandono se reflete 
também, no fato de o bebê, por vezes, ser apropriado  pela  mãe  em função de 
motivações hedonistas, transformando-o em objeto de satisfação própria.
Este modo de se relacionar com a criança, que ausenta a existência do outro 
enquanto  objeto  diferenciado  com  suas demandas   próprias, finda  por  impedir  a 
motilidade do bebê em sua realização como um outro, o que não permite que a 
criança se inscreva no mundo com suas próprias urgências. Segundo Winnicott, 
neste caso a mãe não realizou sua função de adaptar-se ao bebê em seus ritmos e 
demandas.
A adaptação da mãe ao bebê, como estado já referido por Ferenczi como um 
estado   psicótico   possível,   como   um   estado   vivido   não   na   impotência,   mas   na 
realização característica da existência que permite que um corpo seja afetado por 
outro, é a condição para que seja feita a entrada da criança na cultura. Condição, 
portanto, que se realiza pela força inscrita no ato do cuidador em desconstruir os 
códigos para se colocar em abertura receptiva e perceber, diferenciar quais são as 
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necessidades do   bebê.  Estes  registros  que são   realizados  favorecem um  corpo 
apropriado de si. Assim, para que seja capaz de manter a abertura para afetação, a 
subjetividade   depende   do   registro   no   corpo   destas   marcas   inaugurais   que   se 
efetivam no processo de maternagem. 
Reafirmamos que esta condição de condução da criança à cultura pode ser 
feita por qualquer pessoa que tenha disponibilidade, uma condição subjetiva, uma 
disposição para a escuta do outro, que se realiza na capacidade de  abrir o corpo 
para receber o outro em sua diferença e esta condição implica, necessariamente, a 
abertura para o outro de si.
Tal abertura é o que caracteriza o fazer analítico, na transferência. Winnicott, 
ao trabalhar com a relação de objetos e a função do analista, coloca em relevo a 
comunicação como referida  também à experiência do  contágio entre os  corpos, 
abordando a questão corporal de uma outra perspectiva – desde a singularidade. 
Assim podemos enriquecer seus estudos com a contribuição de D. Stern, que, ao 
propor como conceituação o senso de eu emergente, evidencia o fato de que este 
senso está ligado ao período primário, de dependência absoluta, onde se expressam 
com nitidez as singularidades como forças que são únicas no encontro com a vida.
Voltando   ainda   à   permuta   realizada   entre   os   corpos   neste   momento   do 
desenvolvimento,   da   díade   mãe-bebê,   podemos   relacionar   o   característico 
desmanchamento de fronteiras como um estado em que dois corpos que estão num 
encontro profundo – e no que se poderia denominar de contaminação de corpos – 
experimentam   a   possibilidade   de   devir   outro,   não   uma   identificação,   mas   uma 
transmutação em que um ser é tomado pelas forças do outro. Daí podemos concluir 
que o saber neste momento, neste território, não é forma, é força. 
Assim,   tomando   a   histeria   como   campo   de   atualização   de   virtualidades, 
podemos dizer que a histeria retira a manta que mantém o corpo organizado, dando 
a ver esta condição corpórea de devir outro, aproximando-nos da ideia de um CsO 
(corpo sem  órgãos) (cf.  DELEUZE   &  GUATTARI,  1996), como  expressão  deste 
mundo   das   intensidades.   O   CsO   é   o   estado   de   perda   de   um   conjunto   que 
caracteriza o organismo; o CsO é um corpo pleno de intervalos, onde devir outro são 
todas as possibilidades compostas nos espaços de permuta, é uma abertura para o 
devir outro. 
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O CsO não é uma noção, um conceito, mas antes, um conjunto de 
práticas [..] ele não é espaço e nem está no espaço, é matéria que 
ocupará o espaço em tal ou qual grau – grau que corresponda às 
intensidades produzidas. Ele é matéria intensa e não formada, não 
estratificada.   [...]   o   CsO   não   se   opõe   aos   órgãos,   mas   a   essa 
organização dos órgãos que se chama organismo. [...] o organismo 
não é o corpo, o CsO, mas um estrato sobre o CsO, quer dizer um 
fenômeno de acumulação, de coagulação, de sedimentação que lhe 
impõe   formas,   funções,   ligações,   organizações   dominantes   e 
organizadas. (DELEUZE & GUATTARI, 1996, p. 9, 13, 21).
A   maternagem,  portanto,   é  um  campo  de  ocorrência,  um   campo  de 
contaminação   e   afetação.   Assim   se   conquista   um   corpo,   através   do   exercício 
autoerótico que se constitui, inicialmente, pelos movimentos descoordenados de um 
bebê, em um fundo caótico, em um CsO, campo de múltiplas experimentações.
O corpo autoerótico emerge da alucinação primária, momento paradoxal, em 
que o infans alucina objeto e o percebe como criado. Assim, se realiza a experiencia 
de inventar mundos, em que se torna possível sustentar os estados não-integrados 
característicos   do   caos-criação  e   que   se  opera   através   das   composições 
experienciadas   em   um   corpo   erotizado,   marcado   pelas   trilhas   construídas   nas 
afecções, pois que é a partir do e no corpo que se inscrevem os investimentos 
eróticos realizados pelo bebê em sua relação com o mundo. Já o sentimento de 
abandono  e   desproteção   gera  a   impossibilidade   de   sustentar   tais   estados   não-
integrados   pela   experiência   de   estar   sempre   em   risco   de   modo   a   estancar   a 
motilidade, criando na criança uma capa protetora, a concha, como nos diz Tustin 
acerca   das  barreiras   autistas   em   pacientes   neuróticos,  nas   tentativas   por   este 
desencadeada buscando minimizar as experiências sensíveis com o ambiente.
Diferentemente  da desintegração,  no processo  de  constituição  subjetiva  a 
ideia winnicottiana de falha gradual aponta a necessidade de operar-se, pela lógica 
da frustração, uma facilitação para que os sujeitos possam lidar com a realidade, de 
modo que os espaços vazios, que se apresentam pela falha esperada, objetivem a 
constituição do  pensamento como  um conjunto globalizado de  partes não-
integradas.
Desta maneira, podemos apreender que a possibilidade de efetivar modos de 
conduzir a própria vida de forma a afirmar-se nos desvios se pauta na capacidade 
de   sustentar   uma   desconstrução   decorrente   das   perdas   inevitáveis   como 
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constituição da própria existência.  Não poder desconstruir  as organizações 
codificadas e, portanto, encarnadas, relaciona-se com o medo de deixar de existir, 
estado em que as perdas são vivenciadas nas experiências primárias como estados 
desintegrados desencadeados pela hostilidade ambiental.
Tais conclusões corroboram a importância, para as subjetividades, de um 
ambiente  receptivo   ás   necessidades  básicas  de   um   recém-nascido   e   nas 
maturações que se realizarão ao longo dos primeiros estágios do desenvolvimento.
A partir destas proposições em relação ao infans, nos aproximamos do campo 
da arte, em que a questão das formas e das forças são os meios pelos quais esta se 
apresenta.   Um   trabalho   artístico   se   caracteriza   por   viabilizar,   através   da   sua 
manifestação,   a   experiência   de   retirar   o   significado   de   algo,   seja   a   pintura,   a 
escultura, a música ou a dança, em que o movimento expresso possa ser captado 
fora   do   senso   comum,   dissociando-se   do   ajustamento   semiótico   no   qual   se 
encontrava inserido. 
A experiência de alteridade é imediatamente evocada por esta característica 
de deixar de ser o que é, de abandonar o suporte. E é aí na ausência do suporte do 
signo que está instalado o bebê em seu movimento de descoberta do mundo.
3.3 A dança como prática política
O pintor não pinta sobre uma tela virgem, nem o escritor escreve 
sobre uma página em branco, mas a página ou a tela estão já de tal 
maneira coberta de clichês preexistentes, preestabelecidos, que é 
preciso de início apagar, limpar, laminar, mesmo estraçalhar para 
fazer passar uma corrente de ar, saída do caos, que nos traga a 
visão[..].A arte luta efetivamente com o caos, mas para fazer surgir 
nela uma visão que ilumina por um instante, uma Sensação.
Deleuze & Guattari (1992, p. 261-262).
Um pintor deveria sempre pensar em pintar para alguém que não 
tivesse a faculdade da linguagem articulada.
Valery (2003, p. 169).
No prefácio para a tradução americana do Anti-Édipo, que tem como título "O 
Anti-Édipo: uma introdução à vida não  fascista”   (ESCOBAR, 1991), Foucault irá 

137




ressaltar a importância do livro por seu conjunto de reflexões acerca da “extensão do 
terreno coberto” pelo projeto iluminista do pensamento ocidental, mostrando como o 
desejo   povoa   determinado   campo   social   e   político   a   partir   de   análises   que 
relacionam a produção desejante com a realidade e com a máquina capitalista. Seu 
rico e instigante texto posiciona o leitor em relação ao livro prefaciado de modo a 
privilegiar  uma  leitura   estética,  evocando-o   como  uma  arte   em  que  partindo   de 
conceitos abstratos se realizam feitos concretos. Colocando em cena os dispositivos 
contra os quais luta o livro de Deleuze e Guattari, Foucault afirma a necessidade de 
se pensar sobre o desejo e suas coextensões no campo sócio-político através dos 
micro-fascismo atuantes.
A proposta  foucaultiana para um posicionamento ético  se fundamenta em 
uma   estilística   da   existência   pelo   trabalho   constante   de   perguntar-nos 
continuamente   em   relação   a   nossos   atos,   nosso   corpo,   nossos   pensamentos, 
nossas condutas, se estes não se ordenariam pela lógica fascista. Assim, esse autor 
propõe alguns princípios para a vida cotidiana:
  -Libere   a   ação   política   de   toda   forma   de   paranoia   unitária   e 
totalizante;
 - Faça crescer a ação, o pensamento e os desejos por proliferação, 
justaposição   e   disjunção,   mais   do   que   por   subdivisão   e 
hierarquização piramidal;
  -  Libere-se  das velhas  categorias   do Negativo (a lei,   o limite,  a 
castração, a falta, a lacuna), que o pensamento ocidental, por um 
longo tempo, sacralizou como forma do poder e modo de acesso à 
realidade. Prefira  o  que  é  positivo  e  múltiplo;  a  diferença  à 
uniformidade;   o fluxo às unidades;   os agenciamentos   móveis aos 
sistemas. Considere que o que é produtivo, não é sedentário, mas 
nômade;
 - Não imagine que seja preciso ser triste para ser militante, mesmo 
que a coisa que se combata seja abominável. É a ligação do desejo 
com a realidade (e não sua fuga, nas formas da representação) que 
possui uma força revolucionária;
 - Não utilize o pensamento para dar a uma prática política um valor 
de verdade; nem a ação política, para desacreditar um pensamento, 
como se ele fosse apenas pura especulação. Utilize a prática política 
como   um   intensificador   do   pensamento,   e   a   análise   como   um 
multiplicador   das  formas e  dos  domínios de  intervenção   da  ação 
política;
  - Não exija da ação política que ela restabeleça os “direitos” do 
indivíduo, tal como a filosofia os definiu. O indivíduo é o produto do 
poder.  O que  é preciso   é “desindividualizar”  pela multiplicação,  o 
deslocamento e os diversos agenciamentos. O grupo não deve ser o 
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laço  orgânico  que   une   os  indivíduos  hierarquizados,  mas  um 
constante gerador de “desindividualização”;
  - Não caia de amores pelo poder. (FOUCAULT apud ESCOBAR, 
1991, p. 83-84).
Traçamos como ponto de ordenação para a construção de uma escrita sobre 
a dança este trecho do texto de Foucault, pois a análise que pretendemos encetar 
se   pauta   na   percepção   desta   forma   de   arte,   a   dança,   como   portadora   de   um 
especial   traço   característico   que   é   seu   eterno   desaparecimento.   Sustentada   na 
construção do gesto, no movimento e no ritmo, as variações são seu tema revelando 
uma  certa  imanência   política   à  presença  corporal  que,  em  sua  condição plural, 
nômade e imprevisível, a dança, voltada para a experimentação da mobilidade do 
corpo, pode se tornar um campo privilegiado para o combate aos microfascismos 
cotidianos.
3.3.1 A dança, o ritmo e o movimento
A dança moderna se notabilizou ao longo do século XX em sua diferenciação 
do Balé Clássico, desde Isadora Duncan, pela liberação dos movimentos na busca 
de uma expressão dos afetos, do mundo interior, principalmente com Mary Wigman, 
e   pelo   despojamento   de   uma   gestualidade   predeterminada   pelo   sentido,   pelo 
significado. Os estudos de Laban influenciaram de forma decisiva os caminhos que 
a dança moderna trilhou.
Mary Wigman é um marco importante no começo do século XX. Entre os anos 
1910 e 1942, a dançarina, ao desconstruir gestos verticalizadas pelo balé clássico, 
comprometia-se com o expressionismo trazendo o paradoxo para a cena. Wigman 
fundou   a  Ausdruckstanz,   dança   da   expressão.  Ausdruckstanz  foi   uma   rebelião 
contra   o   balé   clássico,   buscando   uma   expressão   individual   ligada   a   lutas   e 
necessidades humanas. Segundo Wigman:
O reino da atividade real do dançarino [...] não é o espaço tangível, 
limitado, limitante da realidade concreta, mas o espaço imaginário, 
irracional, da dimensão dançada, este espaço que parece apagar as 
fronteiras da corporeidade e pode transformar o gesto escoado em 
uma imagem de um aparente infinito, se perdendo dentro de uma 
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[image: alt]completa   identidade   como   os   raios,   os   riachos,   como   um   sopro 
mesmo. (WIGMAN apud BERNARD, 2001, p. 227).
37
A partir da segunda metade do século XX, no desdobramento da trajetória da 
dança, Cunningham, na busca de uma liberação de um traçado gestual implicado 
nos   princípios   de   transcendência,   verticalidade   e   sentido,   revoluciona   fazendo 
emergir a dança contemporânea. Esta se definindo como estética e não por uma 
técnica, se diz como uma efetuação da multiplicidade expressiva e se sustenta na 
inscrição do artista no mundo, nas afetações sofridas no corpo-pensamento, sendo, 
portanto, um campo político na medida em que o que está em jogo é sempre uma 
visão de mundo onde se conjugam o singular e o coletivo; onde a consciência do 
tempo, espaço e peso são fundamentais.
Esses elementos foram trabalhados por Rudolf Von Laban
38
  no começo do 
século XX e são os parâmetros nos quais o trabalho de dança contemporânea ainda 
se orienta. Esse pesquisador desenvolveu um sistema de notação dos movimentos 
a   partir   de   estudos   sobre   os   movimentos   automatizados   executados   por 
trabalhadores em fábricas, nos gestos cotidianos e nas danças tradicionais. 
Laban, ao se dedicar a estudar o movimento, estudou o vivo na medida em 
que o mover-se, que caracteriza o vivo, ocorre pelo deslocamento no espaço ao 
longo de um tempo. Define, assim, a dança como o que acontece quando o homem, 
pelo movimento, em suas qualidades de peso (pesado/leve), fluxo (livre/contido), 
tempo   (lento/rápido)   e   espaço   (rígido/flexível)   cria   linhas   compondo   novas 
paisagens. Pelo conceito de “esforço”, Laban propõe que o movimento tem origem 
num impulso interior, associando esforço ao gasto de energia que todo movimento 
realiza.  A   ideia  de  ritmo  está   relacionada  ao  tempo   e  à  compreensão   da 
multiplicidade que habita um corpo que se move. 
Assim, inaugura-se no campo da pesquisa do movimento e da dança uma 
concepção de corpo e de espaço que permite perceber que o dançarino cria seu 
próprio espaço através do seu corpo – ou seja, que, para dançar, o dançarino, a 
37
 Tradução livre da autora: “le royaume de l’activité réelle du danseur [...]ce n’est pas l’espace tangible, limité et 
limitant de la réalité concrète, mais l’espace imaginaire, irracionnel, de la dimension dansée, cet espace qui  
paraît effacer les forntiéres de la corporéité et peut transformer le geste coulé em une image d’un apparent  
infini,se perdant dans une complete identité comme des rayons, des ruisseaux, comme de souffle même”.
38
 Laban (1879-1958), “pioneiro” da dança moderna européia, cria uma noção inovadora constituída por uma 
série de princípios e sistemas .
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partir dos seus movimentos, constrói um espaço próprio, o espaço do corpo (GIL, 
2001). 
Associado a essas concepções, convocamos H. Godard (2001), que nos fala 
do pré-movimento como algo que define o gesto na virtualidade, estando presentes 
nele a história do dançarino, o modo  de perceber  e a forma como interpreta o 
mundo. Assim, o gesto alimenta-se das tensões que os movimentos produzem e cria 
uma dinâmica particular: “O dançarino seria um arauto, testemunha dos movimentos 
da cultura que repousam, talvez, antes de tudo, nas profundezas da gênese do 
gesto” (GODARD, 2001 p. 34).
O movimento é um percurso de um ponto a outro no tempo e/ou espaço, mas 
ele não implica necessariamente um sentido. O movimento só se torna transitivo 
quando se transforma em gesto. A dança enquanto manifestação de um movimento 
corporal  fusiona  em  si  este   duplo  aspecto.  Entre   existência  objetivável  e 
acontecimento evanecente, situa-se a dança.
Deste modo, podemos dizer junto a Gil que o corpo do dançarino é:
[...] visível e virtual ao mesmo tempo, feixe de forças e transformador 
de   espaço  e  de  tempo,  emissor  de  signos  e  transsemiótico, 
comportando um interior orgânico e pronto a dissolver-se ao subir à 
superfície.   Um   corpo   habitado   por,   e   habitando   outros   corpos   e 
outros   espíritos,   e   existindo   ao   mesmo   tempo   na   abertura 
permanente ao mundo através da linguagem e do contato sensível, e 
no recolhimento da sua singularidade, através do silêncio e da não-
inscrição. (GIL, 2001, p.68). 
A dança se concretiza num processo de investigação das possibilidades do 
corpo,   explorando   todas   as   potencialidades   inscritas  nas   temáticas   a   serem 
trabalhadas pelo artista, deformando as formas preestabelecidas, suspendendo o 
sentido comum das coisas, visando a trazer novas possibilidades sígnicas. Abre-se, 
portanto,   o   campo   perceptivo.   “A   dança   compõe-se   de   micromovimentos   que 
transforma sem cessar o sentido do movimento” (GIL, 2001, p. 66).
A   ideia   do   movimento   em   Laban,   segundo   Godard   (2001),   se   coloca   na 
intensificação do gesto pela sua negação, buscar um corpo dilatado (BARBA, 1995) 
é desorientá-lo de uma racionalidade que dirige o gesto. O pré-movimento proposto 
por  Godard  (2001)   resulta,   portanto,   de   uma   intencionalidade   em   produzir   uma 
perturbação na força gravitacional, rompendo os sentidos para atingir um excesso 
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na   gestualidade.   Diferentemente   da   construção   do   gesto   por   imitação,   onde   a 
verticalidade é o objetivo comprometido com a ideia de transcendência, aqui o gesto 
imanente   busca   expressar   a   singularidade   do   ato   criativo,   contagiando   pelos 
múltiplos nele contidos. 
As   danças   de   Cunningham   impõem   a   distância   e   interditam   a 
transferência. Elas obrigam ao espectador a ver o signo e a figura 
pelo que são. Privado de movimento “já interpretado”, o espectador 
se vê diante de novos códigos estéticos (GODARD, 2001, p. 26).
Da   mesma  forma,   podemos  compreender   o   fenômeno   estético   dentro   da 
perspectiva do acontecimento, dos blocos de sensação, da extensão dos corpos na 
elasticidade da pele: algo se passa ali, entre o bailarino e o espectador. Mesmo sem 
conhecer ou nada compreender de uma narrativa, o impacto da cena ocorrerá pela 
intensidade comunicacional de um corpo dilatado, onde os espaços intensificados da 
sensorialidade ocupam completamente o canal entre o bailarino e o espectador.
Essa constatação se apoia na experiência em produzir o que Artaud (1995) 
denomina corpo-sem-orgãos e  que Deleuze (1997) irá conceituar como o  modo 
como os fluxos de intensidade podem circular, destituindo um corpo organizado, um 
organismo, que se caracteriza por fixar o movimento. Entrevemos, então, a diferença 
entre a reprodução de um gesto por imitação e, diversamente, a criação diferencial 
de um movimento. O ato de desconhecimento, de estranheza, de desterritorialização 
está implicado na dilatação, não na imitação.
A imitação, o mimetismo do gesto, exclui dos bailarinos a possibilidade de 
transitar   na   imponderabilidade,   na   obscuridade.   Na  dança   contemporânea,   a 
coreografia de vários artistas busca tornar o movimento autônomo, libertando-o das 
referências exteriores e, assim, escapar do condicionamento  realizado pelo balé 
clássico. Neste são impostos gestos e expressões a serem alcançados invocando-
se três elementos: o sublime, que visa a um ideal e, portanto, a transcendência na 
verticalidade;  as  emoções,  ao  dirigir  o comportamento  e as  sensações  do 
espectador;   e   o   teatro   do   gesto,  ao   revelar   uma  organicidade,   na   qual   os 
movimentos   convergiriam   para   um   fim,   para   uma   visibilidade.   Ao   desamarrar   o 
corpo, destituíram-se da coreografia contemporânea esses três aspectos citados e, 
indo além ao retirar a representação de uma exterioridade, ao fazer desaparecer o 
signo, esvazia-se a narrativa.
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Em relação às experiências trazidas pela dança contemporânea, o acaso é o 
método utilizado por Cunningham para fazer emergir as marcas – estes vividos nos 
encontros com o outro – possibilitando, deste modo, a transmutação de signos, 
produzindo então, em nós, um outro. Assim, trata-se de liberar o movimento no que 
lhe  constitui  de  único  e,  portanto,   de  potência   para  romper  a  barreira   do  olhar 
modelizante   do   outro,   viabilizando   as   expressões   singulares   nas   múltiplas 
manifestações do existir.
Na segunda metade do século XX, as pesquisas na dança se encaminham 
para o heterogêneo: Cunningham rompe com a ideia de um corpo orgânico; Trisha 
Brown,   que,   inserida   no   movimento   pós-moderno   americano,   inclui   em   seus 
trabalhos dançarinos e não-dançarinos na busca de um lugar de não-totalidade – 
como   na   peça   Roof   Piece,   que   aconteceu   sobre   vários   tetos   de   Nova   Iorque 
impedindo a apreensão total da obra –; e através do  contact-improvisation  e sua 
estruturação em comunidades com Steve Paxton, que, liderando de modo informal 
seus   grupos   de   trabalho,   desconstrói   a   ideia   de   autoria   de   um   sujeito   e   suas 
implicações   sociais.   Revelam-se   como   chão   empírico   da   produção   de   dança 
contemporânea os signos de descentramento, não-totalidade e autoria deslocada do 
ponto de vista do sujeito.
Cunningham   introduz  o   acaso  na  coreografia  e  a  decomposição  das 
sequências “orgânicas” dos movimentos, seu trabalho se produz na multiplicação 
das   articulações   tradicionais.   Os   efeitos   da   adoção   do   acaso   como   método 
coreográfico   desencadeiam   movimentos   que   não   partem   mais   de   um   centro 
intencional, ou seja, de um sujeito que tem sentimentos pessoais e que os quer 
exprimir   de   uma   certa   maneira.   A   introdução   da   descontinuidade   entre   som   e 
movimento também opera transformações importantes na pesquisa e produção de 
novos percursos para a dança. 
Deste modo, Cunningham faz emergir as marcas – os vividos nos encontros 
com o mundo – possibilitando a transmutação de signos, produzindo em nós um 
outro.  Trata-se,   assim, de  liberar  o   movimento   no  que  lhe  constitui  de   único  e 
utilizando-se da potência que lhe é característica para romper a barreira do olhar 
modelizante   do   outro,   viabilizando   as   expressões   singulares   nas   múltiplas 
manifestações do existir. A ideia de Cunningham é quebrar os modelos pessoais de 
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[image: alt]coordenações físicas memorizadas em que as “frases”  
39
  deixem de se coordenar 
organicamente umas às outras, ganhando uma espécie de autonomia oriunda da 
autonomia própria das partes do corpo, ficando deslocada a relação todo-partes. 
São numerosos eixos móveis e plásticos que as outras partes do corpo terão 
de lidar de forma a antecipar o equilíbrio por vir, equilibrando o corpo neste mesmo 
momento. É um equilíbrio paradoxal (GIL, 2001) metaestável, supondo em si mesmo 
tensão e movimento, uma espécie de decomposição do corpo integrado em suas 
partes. Experiência que viabilizaria a possibilidade de viver a desarticulação – não 
como fragmentação –, mas como não-integração nos termos winnicottianos.
Cunningham  também  privilegia,  em  seu   trabalho,   o  esvaziamento   das 
emoções e das imagens da esfera dos movimentos, concentrando-se apenas nos 
movimentos, produzindo o vazio, os vácuolos  que  permitem a multiplicação das 
articulações nos movimentos. A produção de vazios implica a possibilidade de se 
abrirem novos campos perceptivos a partir das sensações criadas no corpo pelas 
articulações, experiência vivida no encontro com os espaços do corpo como obra de 
arte. Como nos diz Deleuze:
Uma tela pode ser inteiramente preenchida, a ponto de que mesmo o 
ar não passe mais por ela; mas algo só é uma obra de arte se, como 
diz o pintor chinês, guarda vazios suficientes para permitir que neles 
saltem cavalos. (DELEUZE, 2001, p. 215).
A dança contemporânea tem-se comprometido em criar indagações, produzir 
problemas   a   partir   de   problemas   que   o  bailarino   e   o   coreógrafo   encontram   ao 
trabalhar   o   movimento   e   as   possíveis   dramaturgias   cênicas.   Os   problemas   e 
questões que surgem para o artista, longe de uma linearidade, se apresentam a 
partir de percepções, sensações, inquietações e dúvidas e, deste caos – massa a 
ser modelada em movimentos e gestos –, expressam-se produzindo, como efeito, a 
abertura de uma fenda no senso comum, o que possibilita uma visão que ilumine 
outros horizontes.
A dança promove, então, um ato de abrir o espaço comum circundante. Ela 
cria seu próprio espaço, um espaço ilimitado, mas o bailarino não deixa de modo 
algum de estar consciente do seu espaço tangível e real. Instaura-se, assim, uma 
39
 Frase é um termo empregado na dança para se referir a uma sequência de movimentos realizada num tempo 
determinado.
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dupla percepção do movimento: numa escala macro, percebe-se o repouso como o 
ponto inicial de onde se origina o movimento; por outro lado, na micropercepção, 
este repouso já se encontra em movimento. Desta forma, o corpo mesmo parado é 
visto como um campo de forças atravessado por vetores, correntes e tensões. Para 
Cunningham, é do silêncio que emerge a forma artística.
Também aqui, temos um vazio mediano e um vazio primordial: a 
energia concentrada distende-se, indo percorrer os interstícios dos 
segmentos   de movimentos, como  numa  topografia de  vazios que 
drena o movimento nas suas múltiplas formas, proporcionando-lhe 
toda a força da sua singularidade (GIL, 2001, p. 17).
É no intervalo entre o desaparecimento e o surgimento do movimento que o 
bailarino atinge seu equilíbrio, equilíbrio metaestável. Segundo José Gil (2001), na 
dança   esta   metaestabilidade   característica   é   resultante   da   dupla   inscrição   do 
movimento no corpo, pois o equilíbrio é ao mesmo tempo físico, mecânico e também 
o que a consciência e o próprio movimento introduz no corpo. Daí o bailarino ser 
capaz de criar espaços.
Assim, o espaço criado através do gesto dançado não se encontra em um 
exterior do corpo e nem em um interior subjetivo. Na reunião de forças e massas em 
movimento, a concentração do dançarino deve se direcionar na obtenção de uma 
espécie de equilíbrio no desequilíbrio, transformando seu corpo, deixando de agir de 
modo automático, condição resgatada a partir da conscientização do seu corpo em 
movimento. Essa ideia nos indica que esse espaço onde o dançarino evolui (espaço 
móvel   e   tensional)   revela   o   corpo   como   um   corpo   em   processo   de   dilatação. 
Portanto, trata-se de um corpo entendido como um campo de forças, no qual as 
tensões do corpo e do espaço vão se relacionar de forma contínua entre interior-
exterior. Gil (2001) sugere a ideia de banda de Moëbius para se pensar esta forma 
de o dançarino se mover no espaço que compreende também seu corpo.
O  bailarino sente-se dançar.  [...] Conivência  e distância do  corpo 
atual em relação aos corpos virtuais são assim acompanhadas por 
uma contemplação do movimento que ao mesmo tempo o desposa e 
se afasta dele para adquirir uma perspectiva consistente no interior 
do próprio movimento. (GIL, 2001, p. 62-63).
O conceito de espaço criado faz com que as concepções de corpo, como as 
concepções mecanicistas (corpo funcional) e as psicoligizantes (corpo do interior), 
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não sustentem mais as possibilidades de apreensão do corpo em movimento em 
sua dimensão micro, campo das forças intensivas, ou campo de deslocamentos de 
energias, como define Gil. Em seu lugar, o autor sugere o termo “corpo paradoxal”. 
Este corpo paradoxal abre-se e fecha-se sem cessar ao espaço e ao 
outros corpos, capacidade que se prende menos com a existência 
dos orifícios que o marcam de forma visível do que com a natureza 
da pele. Porque é mais por toda a superfície da pele que através da 
boca, do ânus ou da vagina que o corpo se abre ao exterior. Esses 
orifícios   estão   a   serviço   das   funções   orgânicas   de   trocas   entre 
interior   e   exterior.   Mas   raramente   operam   a   abertura   global   do 
espaço interno (exceto no prazer sexual e na fala). A abertura do 
corpo   não   é   nem   uma   metonímia   nem   uma   metáfora.   Trata-se 
realmente do espaço  interior que se revela ao reverter-se  para o 
exterior, transformando este último em espaço do corpo. (GIL, 2001 
p. 69).
A dança brinca com o tempo no espaço, espacializando ela cria espaço e, 
portanto, espacializa o pensamento. A dança é acontecimento sem representação, 
exige espaço; a dança é antes do nome, é a marca da emergência, do surgimento 
de algo. O corpo dançante não exibe uma interioridade: ele é interioridade, não é 
nem  imitação, nem impressão e nem expressão; sendo um corpo emergente, é 
corpo virtual atualizado a cada movimento. É a impessoalidade por não preexistir 
antes do acontecimento. É o puro acontecimento, pois quando um movimento nasce 
ele já nasce quando exposto, ele está nascendo naquele momento. É sempre outros 
mundos, ou seja, é um outrar-se, como nos diz Fernando Pessoa (AQUINO, 2005).
“A dança é um apelo ao outro e se sustenta nesta alteridade“ (LEBOURG, 
1996, p. 617). Assim, não há como ser qualquer um, pois por ser sempre inaugural 
um corpo dançante é, portanto, anônimo. 
[...] o corpo muda de estado cada vez q percebe o mundo. E o corpo 
do artista é aquele em que aquilo que ocorre ocasionalmente como 
desestabilizador de outros corpos vai perdurar. Não porque ganhará 
permanência   neste   estado   [...],   mas   [porque]   nascem   metáforas 
imediatas e complexas que serão, por sua vez, operadores de outras 
experiências   sucessivas,   prontas   para   desestabilizar   outros 
contextos [corpos]. (GREINER, 2005, p. 123).
A dança contemporânea caracteriza-se pelos diversos modos que vão ser 
organizados   os   tempos,   os   ritmos   dos   corpos   nas   coreografias   ou   no   contato 
improviso. Cada coreógrafo trabalha diferentemente o deslocamento pelo espaço, e 
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[image: alt]esta pluralidade de distribuição dos movimentos se inscreve nas múltiplas 
possibilidades gestuais que se instalaram a partir do momento em que não mais a 
representação se coloca como referência para o gesto dançado. Mesmo a dança-
teatro, talvez até principalmente, se posiciona na divergência desse lugar, buscando 
na imanência do movimento, na repetição das frases gestuais a afirmação de sua 
percepção do mundo entorno. 
Sobre esta questão  do tempo, Geisha   Fontaine (2004) realiza   um estudo 
detalhado do modo como, na contemporaneidade, cada coreógrafo vai se apropriar 
do tempo de forma diversa marcando questões próprias, criando suas assinaturas 
(DELEUZE & GUATTARI, 1996), ou seja, quando ritmo e meio são expressivos no 
sentido   de   criar   um   território   (assinaturas).   Não   no   sentido   de   autoria,   mas   de 
cartografias.
Cada meio é vibratório, isto é, um bloco de espaço-tempo constituído 
pela   repetição   periódica   do   componente.   A   transcodificação   ou 
transdução é a maneira pela qual um meio serve de base para um 
outro ou, ao contrário, se estabelece sobre um outro, se dissipa ou 
se constitui outro, se dissipa ou se constitui num outro. [...] Há ritmo 
desde que haja passagem transcodificada de um para outro meio, 
comunicação   de   meios,   coordenação   de   espaço-tempos 
heterogêneos. (DELEUZE, 1997, p.118-119).
Para   Fontaine,   na   dança   há   uma   superabundância   de   tempos   que   se 
manifestam   de   formas   diversas   nas   polivalências   dos   movimentos   dos   corpos, 
misturando passado e futuro, e mesmo na improvisação pode-se observar esse 
fusionamento temporal marcado pelo ritmo e pelos meios. “Presente aberto, corpos 
abertos, catálise de misturas.”
40
 (FONTAINE, 2004, p. 240). 
Mesmo com seus diferenciais em relação aos compostos de tempo e ritmo, 
existem características comuns entre os trabalhos contemporâneos: mantém-se a 
força gestual em detrimento ao verbo e uma reavaliação do tempo que se inscreve 
na disposição do artista em intervir na ação do tempo através dos movimentos do 
corpo. Deste modo, a renovação da imagem do corpo se constitui na resistência à 
ideia de sublime, nas posições ocupadas pelos corpos dos intérpretes: seja como 
corpo comum, na coreografia de Jérôme Bel; ou como corpo estranho, como em 
40
 Tradução livre da autora da tese. No texto: “Présent ouvert, corps ouvert, catalyse dés mélanges”.
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Xavier Le Roy, revelando a força da dança como arte, pois é nela que o corpo perde 
sua condição utilitária.
A dança é um absoluto efêmero; ela desaparece no momento mesmo em que 
surge, detendo assim a ideia de infinito, lugar puro, nu, fora do nome, para além do 
dizível. Vertigem: o infinito aparecendo na finitude do corpo que é capaz de arte. 
(BADIOU, 2002)  A substância da arte é uma abstração da experiência material, 
transmite o fugidio e ao mesmo tempo o familiar da senciência. Na arte, a forma é 
dada imediatamente à percepção, mas vai além de si mesma.
3.3.2 Reflexões sobre a modernidade e a arte
A razão, por vezes, me parece ser a faculdade que nossa alma tem 
de nada entender de nosso corpo.
Valéry (2005, p. 41)
Tendo em conta essa dimensão disruptiva da arte, tomamos como ponto de 
apoio uma reflexão sobre as proposições modernistas que irão sustentar uma críitica 
à  modernidade  em  seu  projeto   hegemônico  e  racional,   já  que  é   justamente  na 
modernidade  que  iremos  encontrar  a   noção  de  sujeito  ancorado   em  sua 
interioridade, sustentáculo da ordem social. Podemos, assim, pensar que a atenção 
ao corpo em movimento, que se inicia a partir do início do século XX, já se manifesta 
como uma forma de resistência ao pensamento hegemônico, aos saberes 
instituídos, pois as pesquisas que colocam o corpo em cena se desenvolveram a 
partir da não conformidade com os modelos vigentes e com as saídas propostas na 
época para os cuidados com as restrições físicas ao movimento.
Tal projeto  hegemônico  da modernidade,  sustentado na razão  como 
conhecimento verdadeiro,   alcança  seu  auge  na  proposta  de  reorganização 
civilizatória do nazismo (AGAMBEN,  2008), uma vez que este projeto de 
apagamento das diferenças, de anulação do outro, conquista sua força de inscrição 
na experiência do abandono desencadeado pela construção subjetiva do  homem 
moderno constituída que foi na ausência da figura divina do monarca, dando lugar a 
uma racionalidade científica – realizando uma ruptura com a tradição – que  produz 
uma   nova   verdade:   o   saber   científico,   tornando-se   seu   paradigma.   Ou   seja,   a 
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verdade que antes se encontrava ao lado da figura do monarca representante da 
verdade divina, passa a se colocar ao lado da ciência, da razão, ocupando assim 
seu lugar e função. (BIRMAN, 2006).
Nessa perspectiva, o pensamento científico, o pensamento desencarnado se 
torna  o  ponto   de   referência   para   o   pensamento,  para   os   processos   cognitivos, 
transformando   assim   o   saber   em   um   saber   modelado   pela   racionalidade,   pela 
verdade, pela repetição do mesmo. Em contraposição ao pensamento teológico da 
Antiguidade,   constrói-se   o   pensamento   científico   como   ordenador   de   mundos   e 
enunciador das verdades e das coisas. O espaço do saber se reduz ao espaço da 
racionalidade lógica.
Birman   (2006)   contrapõe   o   modernismo   à   modernidade,   demonstrando   o 
propósito de desconstrução naquele localizado, visto que coloca em questão o saber 
pautado  no   “eixo   da  razão  e   do  eu”  característico   da  modernidade,  pondo   sob 
suspeita   a   consciência.   A   crítica   à   redução   dos   processos   cognitivos,   como 
associados à consciência, também nos é proposta por Kastrup (1999), que em seu 
livro  A Invenção de si e do mundo  irá nos apontar que aquilo que se denomina 
cognição está atravessado, em nosso pensamento ocidental moderno, pela lógica 
do reconhecimento e jamais por processos inventivos. Esse modo de conhecer – 
pela   consciência   –   se   faria   através   de   elementos   já   representados,   ou   seja, 
determinados pela razão instaurada e pelo eu consciência que pressupõe em si a 
lógica racionalista cientificista e que se organiza, entre outras coisas, pela suposta 
separação entre sujeito e objeto no ato do conhecimento.
A psicanálise, ao produzir a noção de inconsciente, colocará em xeque a 
construção da modernidade, realizando uma crítica ao sujeito da consciência, da 
verdade,   do   pensamento   científico   –   enfim,   da   razão   como   acesso   ao   saber 
verdadeiro, ao conhecimento. A descoberta do inconsciente produz uma reversão no 
pensamento  regido   pela  lógica   da  modernidade,  pois   irá   colocar  em   questão  a 
centralidade do eu, revelando o descentramento do eu como constituinte. Assim, a 
partir da constatação da característica polissêmica do inconsciente, desdobram-se 
outros modos de percepção e apreensão do mundo,  o que possibilitaria, então, 
novos arranjos à existência confrontando-se, por meio desses arranjos, a ideia de 
identidade   fixa   e   as   premissas   da   razão   como   expressão   da   “soberania   do 
sujeito” (BIRMAN, 2006).
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A psicanálise, deste modo, transgride a lógica instituída ao construir a noção 
de   desejo.   Freud,   ao   colocar   em   cena   essa   noção,   tangencia   o   que,   para   o 
modernismo,  se  impõe  como  fator  preponderante  às  críticas   ao  projeto   da 
modernidade, visto ser pela captura realizada ao desejo, tema bastante explorado 
em  Foucault,   que   se  instala   a   direção  na   qual   se   sustentam  as   conceituações 
teóricas e as ações da modernidade. Deste modo, revelando a fluidez do desejo, 
sua vacância e instabilidade, Freud confronta o determinismo imputado ao desejo 
pelo projeto da modernidade na medida em que ele se torna local privilegiado de 
suas ações pretensas ao ideal hegemônico. Cabe ressaltar aqui a importância que 
toma a pedagogia da criança nos séculos XVIII e XIX na organização e captura ao 
desejo, através  de dispositivos instituídos visando à organização da sexualidade 
infantil.
A dança moderna parte desta oposição tendo a psicanálise nascente como 
referenciais importantes para artistas como Mary Wigman e Marta Graham, duas 
dançarinas de notável expressão na dança moderna da primeira metade do século 
XX, que constroem seus trabalhos coreográficos partindo da trajetória do desejo, do 
recalque e das transfigurações anímicas.
O modernismo, ao realizar a crítica ao projeto hegemônico da modernidade, o 
faz a partir da “matéria-prima” chamada desejo. Para Birman (2006), tanto a ideia de 
vanguarda   como   a   de   revolução,   que   caracterizam   o   modernismo,   estão   “no 
fundamento dos processos de criação das vanguardas artísticas” (BIRMAN, 2006, p. 
6). Ou seja, a errância do desejo encontra sua parceria no movimento modernista, 
que nesta  errância,  neste  deslocamento  constante,  busca  novos devires  para  a 
afirmação da existência. A partir desta ideia, Birman nos mostra como a constituição 
do sujeito moderno se direciona ao narcisismo, no qual os sentimentos e a estética 
são convocados para perpetuar e estabilizar uma lógica que se constitui numa lógica 
liberal.
A desconstrução dos códigos, a explosão dos sentidos é o que marcará a 
crítica modernista. Porém,  “o modernismo é um  sintoma  da modernidade,  [...] o 
modernismo [...] revela a dimensão problemática para a subjetividade” (BIRMAN, 
2006, p. 47) e se é o descentramento o que resulta da crítica à modernidade, no 
permanente vir-a-ser implicado na desterritorilização, na quebra dos códigos, na 
perda da identidade, produz-se, por outro lado, a noção de desamparo.
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A   crítica   ao   centramento   do   sujeito,   ao   absolutismo   da   consciência,   ao 
fechamento na categoria de indivíduo, feita pelo modernismo ao revelar a lógica da 
modernidade, coloca em cena um existir polissêmico, no qual o importante é o fato 
de expressar e não o que se expressa. Ou seja, é revelar o vir-a-ser da existência 
oculto pelo sentido, pelo jogo identitário. Porém, essa problematização parece trazer 
um impasse, pois tal errância produziria em consequência a emergência do estado 
de desamparo como condição de existência.   No entanto, tal impasse localiza o 
campo de problemáticas e expressa  a abertura aos espaços de afetação 
necessários aos processos de criação, pela operação de descolamento do código e 
a chance daí advinda para a sustentação de um processo de desterritorialização que 
viabilize novas   cartografias.  O  desamparo,  estado   deiscente,  então  se  colocaria 
como contraponto ao desalento, como já referido anteriormente, como uma condição 
subjetivante. (cf. BIRMAN, 2006)
Entendemos que a emergência da dança moderna opera uma reversão em 
relação   ao   balé   clássico,   pois,   diferentemente   do   balé,   aquela   se   afirma   na 
desconstrução de uma lógica operada pelo sentido e pela verticalidade. Essa forma 
de arte parece estar ligada à problemática instaurada na contemporaneidade relativa 
à dissociação  cada  vez  maior  entre o  desejo como  produção e  o desejo   como 
alienação   (produção   de   desejo),   visto   que   no   desejo   como   produção   podemos 
encontrar a força transformadora da vida como resistência ao instituído – portanto, à 
verticalidade. 
Nesta trilha atravessamos construções teóricas que realizam uma crítica aos 
dispositivos   dos   processos   de   subjetivação   contemporâneos,   caracterizados   por 
culminar no que se poderia nomear de resistência ao desejo. Pois o desejo como 
produção,   alienado   do   sujeito   –   na   produção   de   desejo   –   pelas   práticas   de 
subjetivação contemporâneas, se transforma em algo que deve ser, a todo custo, 
retirado da paisagem existencial para que em seu lugar prevaleça a reprodução do 
mesmo, instaurando assim o desejo como alienação.
Já o desejo como produção se inscreveria  na lógica de resistência, no pólo 
oposto, realizando um contraponto aos modelos instituídos, permitindo, através dos 
deslocamentos necessários, reafirmar a potência do ser na existência. A arte, então, 
emergiria como um destino possível, afirmando-se como resistência ao instituído, 
visto que, ao permitir ao universo perceptivo o acesso à polissemia recusada pelos 

151




[image: alt]encantamentos   alienantes,   ampliaria   movimentos   em   direção   a   desvios 
viabilizadores de processos inventivos, salvaguardando a condição transformadora 
do existir.
Um   novo   paradigma   estético   se   coloca   a  partir   dessa  perspectiva.   Na 
segunda  metade   do  século   XX,  a   arte deixa  de   ocupar  o   espaço   fechado   das 
galerias e museus e passa a fazer parte do cotidiano a partir das forças de afetação 
propiciadas pelos encontros a novos universos perceptivos. Joseph Beuys, Lygia 
Clark,   Hélio  Oiticica,   entre   outros,   em   suas   produções   movidas   pelo   relacional, 
convocam a arte para o encontro, para a vida.
A arte produzida por esses artistas pode ser entendida como Ações
41
 que, ao 
misturar arte com vida, produzem um alargamento do campo da arte, no qual  “a 
intervenção física do artista” (GIL,1999, p. 203) permite que o invisível se atualize 
em novas imagens – denominadas por Beuys de contra-imagens – que produzirão 
ações no espectador. 
[...]  a contra-imagem é o inconsciente e o inconsciente não é uma 
instância psíquica individual [...] o inconsciente é uma força, e a arte, 
quer dizer “a escultura social” deverá comunicar o inconsciente do 
autor com o inconsciente do espectador através da Ação. (GIL, 1999, 
p. 210).
Ao produzir ações, o espectador rompe momentaneamente com sua inscrição 
em um sistema de representações, de sentido, o que  possibilita a emergência do 
pensamento-ação, escapando da determinação de um conceito. Realiza-se, então, a 
experiência estética: um choque sensorial que faz existir novos horizontes.
A   dança   contemporânea,  ao   propor   o   desvio   ao   sentido   antecipatório 
realizado na desconstrução do gesto e na hibridização com outras formas de arte – 
como, por exemplo, a dança Butoh –, gera um desdobramento num campo infinito 
de movimentos, ritmos e gestualidade que intensifica o espaço de afetação estética.
3.3.3 A dança Butoh
41
 Gil (1999), argumentando sobre a obra de J. Beuys, denomina Ações as intervenções que esse artista realizava 
juntando elementos díspares e se introduzindo na cena. Partindo dessa ideia, chamamos também de Ações 
determinadas obras de Hélio Oiticica, como os Parangolés, e as intervenções corporais de Lygia Clark pela 
dimensão pensamento-ação proposta por esses artistas em suas produções relacionais.
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A dança Butoh nasce numa sociedade destruída pela guerra atômica; seus 
efeitos   de   fissura   e   decomposição,   bem   como   o   processo   de   ocidentalização, 
marcaram o início de uma trajetória nos anos 50 do século XX, em que os bailarinos 
buscavam reconduzir, através da inscrição em seus corpos, o processo de vida e 
morte. A princípio, como dança instaurada na cultura japonesa, os movimentos eram 
influenciados pela gestualidade dos camponeses japoneses agricultores, mas aos 
poucos foi se disseminando  pelo  mundo ocidental, que, na  sua  força de 
desconstrução, encontrava eco no movimento de resistência da arte moderna.
Assim, a dança Butoh toma outra direção e a tentativa de resgatar a tradição 
perdida pela ocidentalização foi deixada de lado. A força de estranhamento que esta 
manifestação artística guarda consigo emerge na resistência ao mundo globalizado 
e ao niilismo passivo cujas consequências sofremos subjugando-nos no signo e no 
sentido. Mais do que retratar alguma lógica, o Butoh surge como uma manifestação 
que coloca em cena as micropercepções, o invisível e uma construção do tempo 
singular. 
Os movimentos nesta arte são lentos e coordenados com a cabeça, punhos, 
pernas  e tornozelos. Às vezes os olhos  dos bailarinos estão fechados, mas em 
outros,   abertos   e   manifestando   um   sentimento   de   alegria   ou   tristeza,   raiva   ou 
placidez. Muitas vezes a dança acontece em silêncio, na invisibilidade do corpo, 
mais virtual que atual. Em outros momentos, surge um corpo para ouvir mais do que 
para falar. O Butoh introduz uma nova linguagem cênica que não corresponde ao 
ideal  de   beleza   do   balé  ou   da  compleição   física   exigida   na  dança   moderna;  e 
quebrando  com  os  estereótipos,  numa   perspectiva  desconstrutora,  finda  por 
influenciar   decididamente   a   dança   contemporânea.   Mesmo   tendo   seu   ponto   de 
apoio   na   tradição,   a   dança   Butoh,   que   renasce   depois   da   guerra,   coloca   em 
evidência a questão da consciência do corpo em sua intimidade maior, gerando um 
campo de problematização sobre dilemas vividos pelo processo de humanização ao 
longo do século XX.
[...] o  legado   mais   importante  deste período está   no   pensamento 
engendrado   por   toda   uma   geração   de   artistas   japoneses   que, 
sobretudo   entre  as   décadas  de   60   e  70,   vai  trabalhar  as 
ambivalências do que significa estar no mundo a partir de questões 
do   tipo:   dissolver   o   si-mesmo   e   garantir   uma   singularidade   das 
ações, abrir-se para o outro e mergulhar nas profundezas do próprio 
corpo,   testar   o   informe   e   construir   mediações   ainda   não 
experimentadas   com   o   ambiente,   desautomatizar   o   organismo   e 
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permanecer vivo, excretar a expressão e habitar o vazio da morte, 
perverter a  motricidade comum e  recriar  os  movimentos não 
controláveis, subverter o tempo. (GREINER,2005, p. 9).
O   Butoh   vai   recorrer   às   formas   instáveis   em   sua   recusa   à   noção   de 
estabilidade,   permitindo   que   a   dança   seja  executada   por   qualquer   bailarino, 
oferecendo espaço para o corpo em decomposição pela doença ou envelhecimento, 
recuperando-o,   assim,   em   sua   vitalidade   expressiva.   Com   uma   complexa 
diversidade de influências e modos de realização, as várias manifestações desta 
dança se apresentam comprometidas com a ideia de resgatar a força esvaziada pelo 
processo de reduzir ao identitário as múltiplas manifestações do existir no homem.
Na busca em desarticular a dicotomia inscrita na cultura nas suas lógicas 
binárias (alto e baixo, masculino e feminino, mente e corpo, sujeito e objeto), a 
dança Butoh trará expoentes como Ohno e Hijikata. Este, inspirado por Jean Genet, 
Marquês de Sade  e  pelo Teatro da  Crueldade Antonin Artaud,   coloca em cena 
pesquisas sobre corpo que estavam alienadas de um campo perceptivo mergulhado 
nas construções racionalistas.
O movimento  ankoku Butoh, que começa depois da Segunda Guerra, teve 
como   marco   a   apresentação   de   Hijkata   e   Yoshito   Ohno   em   um   trabalho   que, 
indefinido como manifestação artística: se dança ou teatro, revelava-se na mistura 
destes elementos com a fotografia, performance e artes plásticas . Esse trabalho, na 
sua   apresentação,   trazia   para   cena   questões   ligadas   à   morte,   à   violência,   à 
sexualidade. Como nos diz Greiner (2005), as pesquisas de Hijikata apontavam para 
o esgotamento de uma certa perspectivação do corpo; suas inquietações apareciam 
nas questões que levava até seus alunos, ao pesquisar os movimentos do corpo:
1 - O que aconteceria se fosse possível colocar uma escada dentro 
do corpo para descer até o fundo?
2 - Há um ponto, na profundidade sem medida, em que o visível se 
deteriora. A dança poderia existir para rejeitar este estado interno do 
corpo?
3 - E caso fosse possível fazer isso, seria, finalmente identificável 
que o olho não serve só para ver, a mão não foi feita exclusivamente 
para   tocar   e   todos   os   órgãos   não   podem   ser   restritos   às   suas 
funções e organizações?
4 - Como se começa o que não tem filiação e apenas se alimenta 
dos abjetos do mundo?
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5 - Como nasce o sofrimento, a vontade e a expressão? (GREINER, 
2005, p. 3-4).
Segundo Greiner (2005), Hijikata, através do Butoh, presentifica o colapso a 
que chega a sociedade depois da Segunda Guerra, pondo a nu um corpo perecível, 
revelando-o como processo inacabado que na sua concretude   invisível rejeita o 
simbolismo e o realismo na objetividade de uma cena. Resgata a deterioração como 
processo vital explorando o abjeto e, deste modo, transformou-se num operador 
cognitivo   que   realiza   uma   ruptura   com   as   perspectivas   tradicionalistas   sobre   o 
conhecimento humano em relação aos temas relativos à consciência, à sexualidade, 
à violência, à vida e à morte.
Inês Bogea (2002), ao nos falar sobre o trabalho de Kazuo Ohno em seu livro 
homônimo,   diz   que   o   resgate   da   memória,   tanto   individual   como   coletiva,   é   o 
propósito do Butoh que renasce numa sociedade destruída pela guerra. “Parodiando 
Adorno sobre o destino impossível da poesia pós-1945: depois de Hiroshima, como 
é possível dançar?” (BOGEA, 2002, p. 29). O Butoh se posiciona neste impasse e 
busca responder a esta questão, pois só a própria arte tem força suficiente para 
enfrentar o impossível e é, portanto, necessário inventar uma nova dança.
Renasce no início dos anos 50 na vanguarda japonesa, combinando dança-
teatro, em temas como nascimento, sexualidade, inconsciente, grotesco e morte. O 
corpo esvaziado das referências culturais se entrega a todo tipo de metamorfose, 
numa tentativa de resgatar a identidade japonesa ameaçada.
A dança de Kasuo Ohno, uma das figuras da dança Butoh mais destacadas 
na segunda metade do século XX, realça histórica e culturalmente o Japão e soma 
suas outras ligações com povos asiáticos onde os movimentos contemplativos são 
centrais.   Evoca   a   face   ancestral   da   cultura   japonesa,   a   austeridade   temporal, 
modulada pela  ideia  do vazio  e  pela imagem  evanescente da  natureza.  Colide, 
assim, com o tempo apressado e com a característica comercial ocidental.
Na   mistura   de   figurinos   e   no   ecletismo   musical   que   utilizava   em   suas 
coreografias, Kasuo Ohno rompe a distinção tradicional entre oriente e ocidente. A 
mutabilidade sexual na cena – ora homem, ora mulher –, questiona as ordenações 
binárias  imputadas  pela   cultura.  Influencia-se   por  Isadora  Duncan  e  pela  dança 
expressionista alemã  de  Mary Wigman,   dança que  nasce  na intimidade do  ser. 
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Transcende espaço e linhas, constitui-se na ideia de um corpo que se compõe numa 
multiplicidade corpos, inscrevendo a morte na vida. Marcada pelo corpo e alma, 
nascimento e morte, este gênero continuou seus caminhos na ideia de que a vida e 
a morte são inseparáveis e cheias de contradições. 
Não é raro ouvir críticas à internacionalização do Butoh no sentido de que 
esta dança teria  perdido  sua verdadeira natureza.   No entanto, alguns  princípios 
básicos se mantêm: a exploração de um inconsciente do corpo; o despojamento do 
dançarino do corpo social e a dramatização de formas que emergem do processo de 
nascimento e envelhecimento. 
Um corpo em desfazimento, a  imagem  de Hiroshima da Segunda Guerra 
marca  definitivamente  a  trajetória  do  Butoh.  Deste  modo,  podemos  dizer  que  o 
Butoh tem em sua origem a força de uma denúncia sobre a violência causada na 
Humanidade  pela Segunda  Guerra, na  ideia contemporânea  de esgotamento do 
homem e ao mesmo tempo a expressão das transmutações possíveis decorrentes 
do trauma, positivando-as. 
Voltando a Agamben (2008), a imagem do mulçumano se apresenta para nós 
como aquele em que os elementos de vitalidade foram desterritorializados, sendo 
ele   impedido   de   recompor-se   em   sua   afectibilidade.   O   Butoh   registra   a   força 
esvaziadora  e  mutiladora  realizada  aos  corpos,   na vida nua (AGAMBEN  2002), 
através das temáticas de nascimento e morte, sexualidade, tempo e tradição.
3.3.4 Os Vianna
Fedro: E nisso a dançarina teria, segundo tu, algo de socrático, 
ensinando-nos, quanto ao andar, a nos conhecer melhor a nós 
mesmos?
Erixímaco: Precisamente. Nossos passos são tão fáceis e familiares 
que nunca têm a honra de serem considerados em si mesmos, e 
enquanto atos estranhos (a menos que doentes ou imobilizados, a 
privação nos leve a admirá-los). Conduzem assim, como sabem, a 
nós que os ignoramos ingenuamente; e conforme o terreno, o 
destino, o humor, o estado do homem, ou mesmo a iluminação do 
caminho, eles são o que são; nos os perdemos sem pensar neles. 
Valéry (2005, p. 28).
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As pesquisas do corpo em movimento que se iniciaram no século XX tiveram 
como expoentes dois pesquisadores – além dos trabalhos na dança especificamente 
com  Mary   Wigmann,  Martha  Graham   e  os   outros  supracitados  –  estudiosos  do 
movimento   na   busca   em   “compreender   no   gesto   da   experiência   humana,   as 
possibilidades qualitativas daquilo que havia sido vivido” (GREINER, 2005, p. 35).
Dalcroze  (1865-1950)  estudou  os ritmos  físicos  e  mentais  visando   a 
estabelecer relações entre o dinamismo corporal e o sonoro; focou no tratamento da 
arritmia, patologia que se  define pela dificuldade em coordenar a concepção do 
movimento   e   sua   execução.   Para   tratá-la,   buscava   o   aumento   da   capacidade 
imaginativa pelo intercâmbio entre a união íntima do pensamento com o movimento 
corporal. Na dança, estava interessado nos campos de força com a exteriorização 
do   invisível.   E   Delsarte   (1811-1871),   que   organiza   um   sistema   de   linguagem 
corporal através de cantos e pantomimas, ajudava aos bailarinos a se expressarem 
sentimentos e emoções através de cada parte do corpo.
A partir da década de 30, surge nos EUA a Educação Somática (GREINER, 
2005), com alguns nomes mais conhecidos como Alexander, com o uso que se faz 
do corpo nos movimentos e atos cotidianos; Ilsa Rolf e os estudos da plasticidade do 
corpo;   Gerda   Alexander,   com   a   Eutonia,   na   pesquisa   da   tonicidade   relativa   à 
qualidade do movimento; Feldenkrais e os estudos da consciência corporal; e ainda 
Bartenieff, que partiu das pesquisas de Laban sobre os movimentos.
No Pós-Guerra, o destaque se colocava na relação entre o dentro e o fora, 
ajustado à produção filosófica de Merleau-Ponty. Evidencia-se, então, um corpo em 
movimento realizando  modificações  no  mundo   e, a  partir  das ações  no  mundo, 
modificando-se a si mesmo, tendo como premissa o fato de que o movimento de um 
corpo só pode ocorrer na relação com um fora, no trânsito entre o dentro e o fora. 
Influenciados por todas estas técnicas, do balé clássico ao Butoh, assim como 
pelos   movimentos   realizados   nas   novas   manifestações,   no   campo   das   artes 
desenvolveu-se o trabalho dos Vianna: Klauss, Angel e Rainer, no Rio de Janeiro, 
com a técnica denominada conscientização do movimento.
Segundo Neves (2003), os recursos técnicos deixam de estar em 
função de determinada linguagem estética para se colocar a serviço 
da expressão de cada corpo. Esse modo interdisciplinar de abordar o 
corpo e   a   dança   irá   constituir   os   primeiros   fundamentos   de  uma 
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[image: alt]metodologia   que   os   une   em   função   de   conquistar   um   objetivo 
comum: a conscientização do movimento. (RESENDE, 2008, p. 49).
Desde 1970, a técnica dos Vianna já se afirmava  como confrontadora às 
proposições   restritivas   dos   métodos   das   danças   oficiais   e   das   intervenções   no 
trabalho de corpo. Além disto, aproximando-se da poética de Lygia Clark, buscava 
no  encontro   dos  corpos,   entre  os   corpos,  formular   novas   possibilidades   para  a 
existência.   Seus   trabalhos,   naquela   ocasião,   caminhavam   na   direção   dos 
movimentos  revolucionários de  alguns que  ousavam  um  enfrentamento aos 
achatamentos e laminações decorrentes da modernidade, onde a uniformidade e o 
individualismo fizeram sua morada. 
Liberar os movimentos corporais de suas amarras, entender o corpo como 
corpo  vibrátil  (ROLNIK, 2001) em comunhão com o coletivo, expandir-se na sua 
expressão mais singular, buscar espaço para expressar-se como existente – estes 
eram alguns dos caminhos abertos pela escola de dança de Klauss e Angel Vianna.
Um   movimento   de   deslocamento,   realizado   por   novas   e   inventivas 
abordagens para pensar o corpo tão adormecido pela racionalidade, conjugados na 
resistência   ao   esvaziamento   de   si   resultante   da   cultura   contemporânea   –   este 
movimento   desencadeado   findou   por   produzir   um   espaço   polissêmico, 
transdisciplinar, que, como sua mestra e fundadora Angel Vianna, propõe algo para 
além dos modelos acadêmicos atuais tão restritivos ao amplo saber.
Formar-se por esta faculdade e escola (Escola e Faculdade de Dança Angel 
Vianna)
42
 é mais do que se apropriar de uma conquista institucional ou portar uma 
titulação.   Formar-se   nesta   faculdade   é,   necessariamente,   propor-se   uma 
reconstrução de si em um coletivo, uma nova conquista do que é o saber e do como 
estamos implicados nesta reformulação que é o aprendizado integrado, como seres 
extensos e intensos que somos.
Acrescenta-se, ainda, a força disruptiva e, portanto inaugural, que é fazer 
parte desta faculdade, não só no que tange ao contato com a própria instituição, em 
seu fazer-se, em seus movimentos instituintes, mas como também no contato com 
os alunos que na sua maioria já chegam à Faculdade de Dança Angel Vianna com 
42
 Esta instituição hoje conta ainda com três cursos de pós-graduação: Preparação Corporal para Atores; Estudos 
de Dança, Vídeo Dança e Multimídia; Terapia através do Movimento e Processo de Subjetivação.
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[image: alt]uma   demanda   diferenciada,   impregnados   talvez   pelo   próprio   significante   Angel 
Vianna, que já se construiu, ao longo destes anos, como um saber inventivo e único 
no meio da dança.
O método de trabalho da faculdade volta-se para um aprendizado singular a 
partir de técnicas para o desenvolvimento de movimentos e coreografias em dança 
como:   Contato   Improvisação,   Consciência   pelo   Movimento,   Anatomia   Dinâmica, 
Eutonia,   Feldenkrais,   Técnica   Alexander,   Laban,   Bartenieff,   Ballet,   Dança 
Contemporânea,   Contato   Improviso,   entre   outras,   aliados   a   estudos   teóricos   e 
filosóficos, tais abordagens sobre os movimentos corporais desenvolvidos por vários 
autores, trazem à tona um corpo vivo, pulsátil no qual o aluno passa a permanecer 
em escuta, em atenção aos movimentos corporais que se desdobram desde o osso 
vivo em movimento. 
Essas   abordagens,   ao   serem   experienciadas   pelos   alunos,   realizam   uma 
torção no pensamento. Há uma radicalidade nesta experiência,  vivida através da 
diversidade de técnicas coreográficas, experimentações corporais e novas questões 
e leituras sobre os gestos e mecânica dos corpos, que visam aos movimentos, aos 
ritmos, aos deslocamentos no espaço e aos gestos, que concorrem na construção 
do método, sempre em aberto, da bailarina Angel Vianna.
Este método, se assim se pode denominar, tem demonstrado sua importância 
para   uma   produção   subjetiva   na   qual   se   realiza   uma   maior   apropriação   do 
movimento e da afirmação deste como modo de existência. E assim, possibilitando a 
abertura sensível do corpo, espacializando-o no tempo de modo a se colocar como 
ser-em-continuidade-com-o-mundo  (WINNICOTT), ou seja, o colocar-se no ato de 
desdobrar-se como ser singular atravessado pelo coletivo. Como a própria Angel 
Vianna diz, a Faculdade e a Escola não   são formadores de bailarinos, mas de 
“gente que dança”. 
Nesta perspectiva,  podemos  dizer que  a  construção do  trabalho  de 
subjetivação desenvolvido na instituição se direciona na resistência ao esvaziamento 
e   homogeneização   característicos   da   contemporaneidade   e,   portanto,   em 
contraposição aos modos  normalizados
43
  atuais, na medida em que estes surgem 
como  resultado   de   processos   de  subjetivação  contemporâneos,  em   que   corpos 
43
 Por Normalizados, entendemos o que Reich denominou “Homem normalis”, como expressão do que esse autor 
definia como caráter: um ajustamento ao meio opressor, de tal modo que esta opressão não se evidencia 
esvaziando a capacidade crítica e inventiva.
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[image: alt]paralisados   num  espaço  sem  tempo  (BIRMAN,  2006)  revelam,  através  dos 
sintomas,   a   incapacidade   de   movimentar-se   na   direção   a   novos   desvios   que 
favoreçam a expressão produtiva.
A recuperação de um corpo que dança, apropriado de si, irá incidir sobre a 
recuperação do  tempo   e  do  espaço na  produção   de  corporeidade.  Através das 
técnicas desenvolvidas, os alunos passam a dispor de elementos que propiciam o 
cuidado   de   si
44
,  experimentando   a   noção   de   corpo   movente   nos   estratos   mais 
íntimos   de   sua   constituição,   e   além,   nos   espaços   não-estratificados.   Onde   o 
processo do pensamento começa sempre por uma transformação operada por um 
desvio, uma quebra na senso-motricidade.
Partidária do múltiplo e, por conseguinte, das manifestações singulares,  a 
dança era vista pelos Vianna (e permanece com Angel) como uma manifestação da 
vida   em   sua   totalidade.   Movimento,   ritmo,   pulsação   convocando   o   corpo   como 
campo   de   afetação   que   se   compõe   e   decompõe   nos   encontros   com   a   vida 
manifestada em sua temporalidade e expressividade.
Klauss (2005), mais intuitivo que estudioso, como ele mesmo afirmou em seu 
livro  A   Dança,   conseguia   ter   uma   percepção   aguçada   sobre   as   questões   do 
movimento, na medida em que um pensamento intuitivo é um pensamento crítico, 
um pensamento que permite ver além do codificado, do modelado. Diz ele:
Portanto,   antes   do   ensino   de   uma   técnica   corporal   específica   é 
necessário   que  se faça   um   trabalho   de   conscientização  corporal, 
sem o qual o aprendizado poderá ser deficiente, pois o corpo vai 
adquirindo uma forma, criando uma armadura e consolidando ainda 
mais as tensões musculares profundas. (VIANNA, 2005, p. 124).
Para sustentar um corpo vivo e apropriado de si, o trabalho dos Vianna se 
desenvolve pelo cultivo das experimentações, visando a abrir os espaços do corpo 
em consonância com os ritmos próprios de cada um. “O movimento parte de dentro 
não pode, jamais, ser a forma”. (VIANNA, 2005, p. 28).
Marcamos  que   o  trabalho   realizado  nesta   instituição   permite  resgatar   um 
corpo na  sua   capacidade  de  ser  afetado,  como  experiência  estética,  em  que  o 
invisível   se   manifestará   no   sensível   e,   portanto,   imagens   podem   desabrochar 
44
 Este termo está aqui referido às leituras foucaultianas do cuidado de si, da governabilidade de si, temas 
desenvolvidos nos seus últimos escritos (FOUCAULT, 1984; 2004).
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produzindo  movimento  no   pensamento.  Podemos  dizer,   então,   junto   a  Deleuze, 
sobre o trabalho dos Vianna, em relação ao aprendizado e à decorrente abertura do 
pensamento a partir do trabalho visando à recuperação de um corpo intensivo, que: 
Nossos únicos mestres são aqueles que os dizem “faça comigo” e 
que  em   vez de nos propor   gestos  a serem reproduzidos,   sabem 
emitir   signos   a   serem   desenvolvidos   no   heterogêneo.   Em   outros 
termos, não há ideo-motricidade, mas somente sensório-motricidade. 
(DELEUZE, 1988 p. 54).
Na desconstrução do lugar de mestre, o trabalho dos Vianna nasce com o 
nome   de   Expressão   Corporal   e   posteriormente   passa   a   se   denominar 
Conscientização do Movimento. Revelando que, num primeiro momento, a questão 
em pauta se referia à expressividade, e já em um desdobramento, o trabalho de 
conscientização aponta para os avessos da consciência (GII, 2004), para o fora 
como  algo   que   se  coloca  para   além  da   leitura  codificada  da   língua,  pois   é  na 
desconstrução dos automatismos, na abertura do corpo, na experimentação da pele 
como extensão que se inscreve a pesquisa de consciência do movimento.
Fazemos uma pequena diferenciação no que tange ao trabalho realizado por 
Klauss e o de Angel. (Cf. RESENDE, 2008) O trabalho de Angel, também voltado 
para a preparação do corpo do ator, tomará um acento maior na sua qualidade 
terapêutica desenvolvida pelo método utilizado (FREIRE, 2005; RESENDE, 2008; 
TEIXEIRA, 2008). Vale ainda dizer que o que se denomina preparação do corpo do 
ator, foi  um certo lugar criado a partir do trabalho dos Vianna (Klauss, Angel e 
Rainer) que os tornou conhecidos, porém não se dirigiu, nem só se dirige a atores e 
bailarinos, mas a todos que se interessam por suas proposições. 
[...] insistimos em falar de um método – e não de técnica – porque 
reconhecemos que há um fio condutor que forma uma unidade tanto 
nas  bases   filosóficas,   quanto na aplicação prática   desse   trabalho 
quando  utilizado  por um   profissional   formado   pela  Escola   e 
Faculdade   Angel   Vianna,   esteja   ele   nas   áreas   da   dança,   teatro, 
música, artes plásticas, terapia, ou em que outra articulação possa 
ser feita. Acreditamos que esse fio que os une na diferença é o que 
se chamou de  Conscientização do Movimento; assim como é pela 
inclusão   da   diferença   que   são   criados   os   alicerces   da 
conscientização   do   Movimento   enquanto   método   singular. 
Entendemos a Conscientização do Movimento, portanto, como algo 
que atravessa qualquer trabalho desenvolvido por Angel, no sentido 
em que ela constitui um modo de se trabalhar o corpo, mas também 
como um modo de se pensar o corpo, engendrados pelo método 
Angel Vianna. (RESENDE, 2008, p. 5).

161




[image: alt]Compromissada   com   uma   formação   que   se   inicia   com   o   balé   clássico, 
passando pelas diferentes técnicas de trabalho  corporal  que se inauguraram no 
século  XX  e  profundamente influenciada pelas  novas proposições artísticas 
(NEVES, 2008; FREIRE, 2005; RESENDE, 2008; TEIXEIRA, 2008; KLAUSS, 2005), 
a pesquisa corporal elaborada por Angel carrega em seu bojo a força de ruptura com 
um certo modo de ver o mundo, dispondo seu método como um operador cognitivo 
que   permite   perguntar   ao   corpo   algo   semelhante   ao   que   Hijikata   lança   como 
questões para pesquisa em seu trabalho  ankuko butoh  (são reproduzidas aqui as 
questões descritas no item 3.3.3 desta tese).
1- O que aconteceria se fosse possível colocar uma escada dentro 
do corpo para descer até o fundo?
2- Há um ponto, na profundidade sem medida, em que o visível se 
deteriora. A dança poderia existir para rejeitar este estado interno do 
corpo?
3- E caso fosse possível fazer isso, seria, finalmente identificável que 
o olho não serve só para ver, a mão não foi feita exclusivamente para 
tocar e todos os órgãos não podem ser restritos às suas funções e 
organizações?
4- Como se começa o que não tem filiação e apenas se alimenta dos 
abjetos do mundo?
5- Como nasce o sofrimento, a vontade e a expressão? (GREINER, 
2005, p. 3-4).
Uma primeira imagem que surge á questão inicial são as escadas de Escher
45 
(House   of   Satrs,   Ascending   and   Descending)   como   referência   para   pensar   o 
inaugural   do   corpo   em   seus   deslocamentos   onde   experiências   paradoxais   de 
continuidade e descontinuidade remetem ao impossível como parte da realidade. 
Sem origem nem finalidade é o trânsito que mantém o olhar e o pensamento. A 
metamorfose e o infinito se apresentam, realizando a quebra com o universo das 
representações implicando na experiência o conflito, a ilusão, como ato de criação, 
em que mundos impossíveis se tornam reais. Desdobram-se destas dimensões nas 
pesquisas do movimento em que os órgãos deixam de funcionar como organismos e 
nas suas misturas e trocas de valência transmutam-se. 
45
 Artista gráfico que viveu entre os anos de 1898 a 1972 que teve seus trabalhos reconhecidos pelas proposições 
chamadas estruturas impossíveis como House of Stars, Ascending and Descending e Relativity, entre outras.
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[image: alt]Como se mexer no imóvel? Os gestos e posições do corpo implicam sempre 
movimento. E é num ponto temporal, num corte instantâneo que o corpo é explorado 
progressivamente, ponto de vista por ponto de vista. Deslocando-se desde o interior, 
da densidade de uma imagem fixa, explora-se como o movimento imperceptível que 
se desenvolve na sua tridimensionalidade alcança o abismo da imagem-corpo.
Na   direção   destas   questões   se   insere   o   trabalho   com   o   movimento,   a 
pesquisa do corpo em seus deslocamentos e ritmos. Articulando áreas distintas do 
saber como filosofia, fisiologia, anatomia, arte, entre outros, tornam-se dispositivos, 
ferramentas  para  dar  consistência   e  sustentar  a  retransmissão  não  apenas  das 
vivências corporais, mas visando à inscrição de um corpo-pensamento (TEIXEIRA, 
2008). É uma prática que se desconstrói e se constrói no próprio fazer. Assim o 
como, o modo é privilegiado pelos dinamismos espaço-temporais em detrimento do 
sentido. O corpo passa a ter como referência não mais uma origem, mas um fazer-
se, é processual e, portanto, impermanente.
Assim, Tomando a definição de arte moderna de Valéry, podemos dizer que a 
experimentação propiciada pelo contato com a intimidade do corpo:
Captura, por vezes, pela sutileza de seus meios ou pela audácia da 
execução,   algumas   presas   muito   preciosas:   estados   muito 
complexos   ou   muito   efêmeros,   valores   irracionais,   sensações   em 
estados nascente, ressonâncias, correspondências, pressentimentos 
de uma profundidade instável. (VALERY, 2003, p. 147).
Na constatação de que um corpo são muitos corpos, a dança realizada a 
partir da conscientização do movimento não se ajusta a padrões preestabelecidos; 
busca em cada corpo seu próprio modo de dançar; conjuga-se com uma operação 
que significa sair da via expressiva ou mimética característica de uma certa leitura 
da dança para um fazer estético pautado na sensação, no estiramento da sensação. 
O caminho utilizado é o movimento, estar atento aos micromovimentos dos corpos 
nas   dobras   nas   contraturas,   nas   tensões   nos   intervalos,   alongando   através   do 
espaço   e   do   tempo,   através   do   ritmo   vivido   nos   deslocamentos   do   corpo,   na 
expansão e no recolhimento.
46
 
46
 Depoimento de Ana Terra na mesa “Desdobramentos da Técnica Klauss Vianna”, apresentada no IV Encontro 
do Corpo na Dança e no Teatro - Técnica Klauss Vianna. SESC Rio, 2008.
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Este trabalho se coloca na direção do resgate e reapropriação do corpo em 
seus dispositivos afetivos e perceptuais através dos movimentos desencadeados por 
injunções desde a investigação do corpo próprio até o corpo coletivo, ampliando os 
atributos para a interação com o outro. Realiza-se, portanto, por meio das relações 
estabelecidas   nas   ações   comunitárias   grupalizadas,   pelo   compartilhamento   de 
experiências,   considerando-se   e   respeitando-se   a   heterogeneidade   em   que   se 
estabelecem   as   dinâmicas   não   só   pelo   reconhecimento   das   diferenças,   mas 
utilizando-as como matéria de expressão. Essas condutas propiciam, na construção 
da vivencia participativa, a emergência de um sujeito ético.
Assim, trazendo de volta as questões de Hijikata, encontramos tal sintonia 
que   podemos   fazer   de   suas   questões   uma   direção   para   pensar   as   pesquisas 
realizadas pelo método Angel Vianna. Não estamos só colocando em evidência uma 
desconstrução objetivada na materialidade  do corpo; porém  mais, estamos 
sublinhando o caráter inaugural e de contraposição a um modo de subjetivação em 
que as qualidades sensoriais vão se tornando emudecidas. Um corpo é um campo 
de possibilidades e isto é o que se torna visível pelo trabalho realizado – recuperar 
um campo de possibilidades que se atrofia pelas repetições não diferenciais de um 
gesto mecanizado. 
Para isto, segundo Neves (2005), um trabalho que leve em conta este projeto 
deve   se   realizar   por   quatro   vetores:   “o   terreno:   a   percepção   [...];   os   meios:   a 
sensação, o movimento, a imagem mental, o conceito;  [...] o tempo: a atenção, 
presença; [...] o espaço: o ambiente” (NEVES, 2008, p. 104, 105, 106). Ou seja, o 
trabalho   se   desenvolve   a   partir   da   percepção   como   campo   fundamental   na 
apreensão   de   mundos;   a   percepção   é   o   território   que   por   meio   do   qual   as 
construções poderão ser rearticuladas através das experimentações.
Assim, outros modos de sentir, outras qualidades sensíveis podem produzir 
novas imagens mentais, novos horizontes, criando conceitos. Deleuze e Guattari 
(2001),  no  livro O   que  é   a   filosofia,  contemplam   a  arte   como  um   processo   de 
conhecimento que se viabiliza por blocos de sensação: perceptos e afectos. Para 
Neves, os meios se colocariam neste campo dos blocos de sensação. Criam-se 
conceitos   partindo   da   experiência   sensível:   ser   afetado   e,   através   da   afetação, 
constitui-se uma percepção inaugural e, por  fim,  torna-se possível  conceber um 
entendimento do vivido elaborando, criando a partir daí conceitos sobre o mundo. 
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Um corpo relacional que se constrói nos contatos estabelecidos e que pela sua 
característica metaestável, uma transubjetivação é produzida.
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CONCLUSÕES
O século XX foi palco do incremento de pesquisas sobre o corpo. Vários 
campos do saber debruçaram-se, através de suas práticas, no desenvolvimento de 
novos estudos, desde os achados da neurociência, até nas artes e nas ciências 
humanas. Seja por um esgotamento da razão dissociada das condições sensíveis 
que marcaram  o racionalismo do século XIX, seja  em função dos desejos mais 
inexpugnáveis do homem na herança de seu sonho frakensteiniano na busca do 
controle e manipulação da vida, surgiram ampliações conceituais na ruptura com 
uma tradição acadêmica cientificista para dar conta deste desconhecido: o corpo 
vivo, móvel. 
Abrem-se assim, nos meados do século XX, novos territórios buscando dar 
lugar ao que tinha se tornado obscurecido e silenciado pela tradição cartesiana. Os 
acontecimentos   histórico-sociais   colocaram   o   homem   frente   a   seu   próprio 
esgotamento.   Não   era   mais   possível   creditar   à   razão   humana   a   condição   de 
operador dos saberes, como se fizera antes, diante dos desvios produzidos como, 
por   exemplo,   entre   outras   atrocidades,   nas   pesquisas   científicas   em   nome   do 
aprimoramento da raça. 
As novas tecnologias invadiram o espaço transformando as subjetividades, 
inscrevendo-as em novas dimensões do espaço e do tempo. Claudine Harouche 
(2008), em seu livro A condição sensível, realiza um estudo sobre a condição do que 
nomeia “homem hipermoderno”, apontando para questões cruciais decorrentes das 
formas como a sociedade moderna e pós-moderna vêm se organizando. A autora 
revela que o homem contemporâneo, atravessado pelas modificações de sua época, 
tem apresentado transformações em seu sentir, uma neutralização dos afetos, seja 
pelas superexcitações corporais, seja por seu esvaziamento. Transitando entre a 
extrema fluidez das composições existenciais modernas ao autoritarismo relativo às 
posições totalitárias fixantes, Harouche problematiza as produções decorrentes das 
sociedades democráticas.
Segundo   Harouche   (2008),   uma   das   características   do   homem 
contemporâneo é sua necessidade de reconhecimento que se apresenta como um 
sintoma do que se desencadeou, paradoxalmente, na proposição de uma sociedade 
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democrática  onde   a   lei  deve   fazer   valer  os   direitos   que  estão   assegurados:   “A 
estima, a honra, e a consideração representam bens inestimáveis e preciosos, no 
entanto  constantemente subtraídos”  (HAROCHE,  2008, p.  87).  A  busca de 
reconhecimento   se   estabelece   a   partir   da   experiência   subjetiva   de   desatenção 
característica,  segundo  Tocqueville,  deste tipo  de  organização  social,   em que   a 
informalidade se institui como modo de se darem os vínculos entre os sujeitos: “O 
hábito   da   desatenção   deve   ser   considerado   o   maior   vício   do   espírito 
democrático’ (TOCQUEVILLE apud HAROCHE, 2008, p. 53). Resulta em posições 
verticalizadas em que a indiferença, a insignificância, nos falam de um processo de 
“desengajamento profundo, um desligamento geral” (HAROCHE, 2008, p. 90).
Seria   este   progresso   do   informal,   do   declínio   das   formas,   consequência 
decorrente   das   sociedades   democráticas,   o   que   instaura   a   falta   de   atenção,   a 
insensibilidade   e   a   falta   de  cuidado   com   o   outro?   Ainda   outros   elementos   se 
associam   a   essas   constatações,   ampliando   o   horizonte   de   configurações   das 
subjetividades atuais.
Nas sociedades individualistas contemporâneas, questões relativas à 
superação  e   ao   engrandecimento   de   si   apresentam   modos   de 
funcionamentos paradoxais, em que a fusão e a exclusão podem 
surgir   a   um   só   tempo:  mecanismos  de  exclusão  e   rejeição 
exacerbada, acompanhados de ignorância e recusa de se relacionar 
com o limite; exclusão do outro, da alteridade e fusão com os corpos 
dos outros na ignorância da especificidade do eu de cada um, das 
pessoas,   da   singularidade   e   da   especificidade   de   cada   indivíduo 
(HAROCHE, 2008, p. 106).
Na recusa à alteridade, a violência se instala em posições sectaristas que 
funcionam como suporte para acionar o mecanismo do reconhecimento em que as 
subjetividades   contemporâneas   se   ancoram.   Na   dissolução   das   formas,   novas 
formalizações radicalizadas nos agenciamentos fusionantes impregnam as práticas 
sociais de associação, retirando, assim, o outro da cena. 
Mecanismos como “aderência a si” (GAUCHET apud HAROCHE 2008, p. 
128), em que as personalidades transitam por um espaço sem coletivo, os vínculos 
se tornam meros apoios para o deslizamento incessante produzido pela extrema 
flexibilização e fluidez das relações de objeto. As estratégias do poder na atualidade 
se concentram na relação direta com processos dessubjetivantes em que o corpo se 
transforma em objeto de intervenções submetido aos efeitos midiáticos, nos quais a 
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[image: alt]fadiga, a lassidão e as compulsões encontram sua morada. A precariedade e a 
imediaticidade   dos   vínculos   levam   ao   esvaziamento   das   funções   críticas, 
inviabilizando a capacidade perceptiva, o pensamento, distanciando do horizonte 
existencial questões éticas, fundamentais na construção de um coletivo. 
Seria possível diante deste modo de subjetivar-se constituir condições para 
construir um pensamento crítico, ético sustentado na capacidade  de afecção do 
corpo? 
O que posso fazer para sobreviver no meio do show, perguntava-se 
Illich.   [...]   Sobreviver   quer   dizer   não   apenas   se   movimentar,   se 
deslocar,   como   também   ter   a   possibilidade   de   se   ativo   em   seu 
próprio   pensamento.   Sobreviver,   portanto,   é   vivenciar   sensações 
difusas,   passageiras,   intensas,   mas   também   experimentar 
sentimentos  -  duráveis e profundos  – que permitam pensar, 
distanciar-se e a partir daí perceber e reconhecer o outro, respeitá-lo. 
(HAROCHE, 2008, p. 212).
O desafio contemporâneo seria não só manter a sensibilidade do corpo, como 
ativá-la no   sentido de  produzir um  corpo-pensamento.  O  corpo  visto  desde sua 
realidade mais “profunda” que, para além de um inconsciente concebido como um 
sistema   interpretante,   se   inscreve   na   perspectiva   pulsional   que   não   reenvia   ao 
sujeito e ao fechamento do código, do discurso, mas a sua realidade transistórica e 
transindividual (ASSOUN,1992, p. 129). 
Dentro desta perspectiva,  empreendemos um  caminho colocando  em 
evidência as experiências sensíveis como possíveis ativadores da capacidade crítica 
que decorre de uma conscientização do que se oculta no discurso das práticas 
estabelecidas,   “contra   as   palavras   de   ordem   que   habitam   a   língua   e   que   em 
decorrência   me   incitam   a   reconhecer   toda   a   descrição   fazendo   remontar   do 
particular ao qualquer um como se dissessem respeito à verdade” (STENGER apud 
NATTAN, 2001, p. 12).
47
Através de dispositivos da arte, podemos nos aproximar de um corpo em sua 
capacidade sensorial ativada pelo campo de afectibilidade, em que o movimento 
desencadeado   pelas   sensações   seja   traduzido   em   percepção.   É   a   partir   das 
experiências   sensoriais   que   o   corpo   encarnado   se   constitui,   organizando-se   e 
desorganizando-se, e pelas trocas estabelecidas com um meio receptivo se constrói 
47
 Tradução livre da autora: “[...] contre les mots d’ordre qui habitent ma langue, et qui,en l’occurence, m’incitent 
à reconaître toute descrition faisant remonter du particulier au quiconque comme touchant à la vérité.”
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pelo   mesmo   e   pela   diferença,   tendo   a   alteridade   como   possibilidade   de 
singularização. A vida se faz no encontro entre os corpos, na colisão com formas e 
forças diferenciadas.
Este   é   o   campo   das   intensidades,   dos   fluxos,   espaço   pulsional   que   na 
insistência de suas forças à procura de formas, ao escapar das lógicas que operam 
as modelizações realizadas pelo lugar codificado dos universais, viabiliza a invenção 
de outros horizontes possíveis. Neste encontro, que se dá por contaminação de 
forças, um transforma-se em outro; diferentemente dos processos identificatórios 
sustentáculos das políticas homogeneizantes, onde um se torna como o outro.
Nas   relações   estabelecidas   nos   encontros,   propomos   a   ideia   de   jogo   à 
mimese   –   essa   característica   dos   processos   de   formação   identitária   –   pois, 
entendemos que, apesar das regras que fazem  parte de todo jogo, supõe-se o 
acaso incidindo nas condições de possibilidade de presentificação. Assim, não se 
sabe de antemão aonde vai se chegar – ou seja, o desconhecido é o ponto de 
partida e o que gera a tensão necessária ao enquadramento às regras do jogo. A 
imprevisibilidade faz parte da cena. 
Ao   tomar   como   possibilidade   constituinte   o   movimento   comprometido   na 
construção  e   desconstrução  de   si,  entendemos   que  este   momento  polissêmico, 
performer, se daria ao mesmo tempo da integração, aqui não por imitação, mas por 
sustentação   de   uma   positividade   no   rearranjo   de   um   corpo   que   ao   poder   se 
desorganizar, se recria. A arte produz devires, contamina o corpo, onde o viver é um 
estado de presença encarnado.
Nesta composição contemporânea, o estado de presença do corpo é evocado 
na   contramão   dos   jogos   de   poder.   Esses   surgem   nos   significantes   despóticos, 
imprimindo às  subjetividades  imagens  prefixadas  para serem  importadas  para   o 
corpo. Assim reduz-se a motilidade à dupla inscrição: a flexibilidade extrema que 
convoca   a   paralisia   esvaziadora.   Este   território   de   inscrição,   o   biopoder, 
característico do poder contemporâneo, conduz a um processo de liquidação da vida 
perdendo o valor em si mesma, e as manufaturas tomam lugar do corpo em sua 
manifestação singular.
O corpo esvaziado em sua força erótica, um corpo colonizado, invadido em 
sua   privacidade,   levando   ao   paroxismo  a   ausência   do   direito   à   existência,   nos 
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mostra a contemporaneidade dos processos de subjetivação. Esta perspectiva nos é 
apontada   por   Agamben   (2008)   na   sua   leitura   sobre  Auschwitz,   no   extremo   da 
desapropriação vivida por estes sujeitos prisioneiros dos campos de concentração, 
não  por  acaso   denominados  “figuras”,  que   em  sua  experiência   de  invisibilidade 
reafirmavam a condição de não-existentes. O “mulçumano” se coloca aí entre o 
humano e o inumano, entre a vida e a morte.
o campo seria o lugar em que é impossível fazer a experiência da 
morte   como   possibilidade   mais   própria   e   insuperável,   como 
possibilidade do impossível. Ou seja, o lugar em que não acontece 
apropriação   do   impróprio   e   o   domínio   fático   do   inautentico   não 
conhece inversões nem exceções, [...] o ser da morte está interditado 
e os homens não morrem,  mas  são produzidos como  cadáveres. 
(AGAMBEN, 2008, p. 81).
Foucault (1984/2004), em suas reflexões sobre os modos de realização do 
conjunto   de   práticas   do   saber/poder  do   mundo   contemporâneo,   revela   a 
transformação do corpo essencialmente político, em corpo essencialmente biológico 
(AGAMBEN, 2008 p. 90), fazendo surgir o âmbito biopolítico em que o povo se 
transforma em população, excluindo, assim, a categoria de coletivo. O biopoder se 
compõe   em   duas   estratégias:   as   formações   disciplinares   que   se   efetivam   nas 
práticas individuais e as biopolíticas nas intervenções populacionais. Na biopolítica, 
as práticas se inscrevem na multiplicação da vida por meio da própria aniquilação da 
vida. Como isto é possível? Como se dá a valorização extrema dos mecanismos de 
cuidado e saúde e sua implicação na produção de morte?
Segundo Agamben (2008), é Foucault que irá responder a essa questão em 
um seminário no Collège de France em 1976, ao dizer que é pelo racismo, pela 
depuração da raça, nas intervenções sobre indivíduos e populações, que se designa 
quem   deve   viver   ou   ser   largado,   deixado   ao   abandono.   Populações   à   deriva, 
massacradas pela ausência de interesse dos poderes econômicos, assim também 
pela anestesia decorrente dos excessos sem temporalização que se transformam 
nos   corpos   espáticos,   sem   vida   dos   sujeitos   reprodutores   das   lógicas 
homogeneizantes inseridas no domínio do biológico.
Através dos investimentos em cada um em si mesmos, em seus corpos, na 
reprodução das imagens glamourizadas,  pret-à-porter  (ROLNIK, 1997), é que se 
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[image: alt]realizam   as   anulações   necessárias   para   que   os   corpos   se   tornem   agentes   do 
processo econômico como mercadoria a ser explorada.
Deste modo, a governabilidade de si
48
, como capacidade inerente ao humano, 
torna-se questionável em função da ausência do próprio homem do contato com 
suas forças que fazem parte do campo intensivo, espaço imanente caracterizado 
pelos atravessamentos de um coletivo. Reich (1975), em suas construções teóricas, 
faz aparecer o que se mantém invisível. É pela noção de caráter que nos convoca a 
refletir sobre o medo de existir.
Referindo-se ao que denominou homem normalis, Reich nos defronta com a 
condição   caracterial  do  homem  contemporâneo  que,   a   partir  dos   processos 
dessubjetivantes do biopoder, ao não mais se colocar em desacordo com a violência 
instalada, permanece impossibilitado de se afetar em seus modos singulares de 
existência. Como conseqüência, surge no homem a formação do que denomina de 
uma segunda natureza. Um corpo endurecido, contraído, que não se dá conta de 
sua própria imobilidade.
No entanto, a capacidade em recuperar a governabilidade de si parece estar 
na desconstrução do que Reich designa como caráter neurótico, ou seja, em poder 
resgatar o corpo de sua inscrição em um processo modelizante onde o que está 
implicado é um processo de dissolução, de esvaziamento das potências singulares, 
resultando na impossibilidade de pensar, na medida em que o pensamento se torna 
fixado, paralisado, fechado aos desvios. 
Recuperar a capacidade crítica implica criar possibilidade de desajustar-se da 
lógica que opera por exclusão impondo o mesmo. Aí se inscreve o movimento, na 
ideia   de   motilidade   do   corpo   em   oposição   tanto   à   fixidez   caracterial,   quanto   à 
excessiva flexibilidade e fluidez dos vínculos, emergindo um sujeito que, apropriado 
de suas forças, contempla a capacidade de produzir resistência aos modelos que 
operam marcas profundas nos corpos. Nestes termos, subjetivar-se em combate aos 
processos de controle exercidos na contemporaneidade contempla problematizar 
questões como:
48
 Foucault, na Hermenêutica do Sujeito (1982), irá trabalhar com a noção de governabilidade de si referindo-se à 
capacidade de o homem grego realizar os cuidados necessários a si mesmo numa perspectiva ética/estética, 
inserindo-se como cidadão na polis; opondo o sujeito da ação na Antiguidade ao sujeito do conhecimento 
verdadeiro na modernidade.
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Como fazer com que o uso dos prazeres fortaleça as potências de 
cada corpo e o afeto por si em degradar as potências dos demais 
corpos? Ou ainda, como constituir coletivos destituídos do espírito de 
rebanho e, ao mesmo tempo fortificar o afeto por si? E como cuidar 
do   próprio   corpo   sem   fazer   dele   um   exílio   confortável,   macio   e 
perfumado, um templo no qual amigos e inimigos são dispensáveis? 
(SANT’ANNA, 2002, p. 108).
Corpo intensivo que realiza uma trajetória até poder suportar a relação com o 
mundo   para   existir   e   estar   próximo   ao   outro   e   poder   permanecer   receptivo, 
mantendo sua condição de ser afetado, pois devir outro não significa ausentar-se de 
si. Como já referido anteriormente, o devir outro não é um tornar-se como o outro, 
mas  conhecer   por  contaminação.   “Devir  não   é  atingir   uma   forma   (identificação, 
imitação, mimese), mas encontrar uma zona de vizinhança, de indicernibilidade ou 
de indiferenciação.” (DELEUZE, 1997, p. 11).
É  no  mundo  dos  contágios,  das  experiências  sensíveis  viabilizadas  pelos 
elementos de mobilidade, que os corpos interagem; e é por meio destes encontros 
com outros corpos que deslocamentos serão possibilitados, transformando espaços 
virtuais em atuais.
Três   formas   de   percorrer   o   espaço:   pelo   pensamento,   pelo   olhar   e   pelo 
deslocamento; é no exercício pleno desses três aspectos que a vida se inaugura. 
“Para Deleuze, a primeira e mais célebre tese de Bergson se resume na ideia de 
que ‘o movimento não se confunde com o espaço percorrido. O espaço percorrido é 
passado, o movimento presente é o ato de percorrer’”. (JACQUES, 2001, p. 149). Os 
objetos relacionais de Ligia Clark, os Parangolés de Oiticica, o teatro-ação de Artaud 
se   encontram   aí,   no   movimento   atualizado   que   implica   necessariamente 
deslocamentos, não estando mais ligados ao espaço físico, mas ao percurso que se 
realiza e a experiência em percorrê-lo, tendo a transformação como correlato.
Assim   nos   aproximamos   dos   movimentos   realizados   pelo   bebê   na   sua 
construção singular. Então podemos sugerir que, ao pensar sobre esta construção 
primeira,   primária,   estamos   nos   referindo   a   uma   estética   espaço-temporal   do 
movimento, ou a uma estética do espaço-movimento, “que se realiza através de 
seus próprios atores (sujeitos de ação), que  são   tanto os que percorrem esses 
espaços   quanto   aqueles   que   os   constroem   e   os   transformam 
continuamente” (JACQUES, 2001, p. 149).
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O bebê irá se apropriar de si na fronteira do eu/mundo, onde transitam as 
impressões   sensíveis   desencadeadas   pelas   experiências  realizadas   através   dos 
deslocamentos chamados por Gil (2004) de avessos da intencionalidade, ou seja, da 
impregnação da consciência pelo corpo. A  consciência  se  torna um meio a ser 
invadido  pelas   impressões   sensíveis.   Ao   se   deixar   contagiar   pelo   objeto   que  é 
também parte de si – o seio alucinado, o bebê constrói seu modo de apropriação de 
um mundo externo que não é ausente de si. 
As experiências primárias subjetivantes se apoiam nas sensações corpóreas 
que são eliciadas pelos contatos que a criança vai estabelecendo com o mundo; 
assim podemos  também  dizer  que  os trabalhos  de  corpo  realizados  através  do 
movimento têm a capacidade de, através da sensorialidade, acordar o corpo em sua 
anestesia   decorrente   dos   processo   de   organização   codificadas.   No   lugar   de 
mimeses, propomos methesis – expressão concreta de uma ideia ou espiritualidade; 
do conhecimento como ato participativo – na medida em que é por um processo de 
realização através de uma materialidade sensível que podemos investigar a relação 
entre  movimento  e  forma, colocando  em  evidência   o que  se  perdeu  pelo 
conhecimento racional: a substancialização do conhecimento.
As vivências do bebê em sua apropriação de mundo revelam (STERN, 1992) 
que o sujeito não é o centro de sua própria experiência, mas uma propriedade dela, 
um emergente de uma multiplicidade de determinantes, em que não se pode falar de 
interno e externo sem que um passe pelo outro. Desde o princípio, o bebê sente a si 
mesmo e ao mundo como entidades separadas, porém interelacionadas. 
Sujeito e objeto são simultaneamente subjetivos e objetivos, na gênese do 
sujeito o ser emerge no entre, nas relações entre eles, no espaço de imbricação 
sujeito   e   mundo,   em   que   o   exterior   se   configura   como   um   novo   modo   de 
subjetivação.   Assim,   ao   se   falar   em   transformação   subjetiva,   fala-se   de 
transubjetivação, como algo que advém de uma realidade que é simultaneamente 
objetiva   e   subjetiva   e   além,   pondo   em   cena   a   ordem   do   acontecimento.   O 
acontecimento é o plano da história, são os modos como o corpo se conduz. A 
variação do corpo é o acontecimento – que é um incorporal, pois a experiência de 
continuar sendo se dá pelos deslocamentos temporais, via por onde as afetações 
vão produzindo as modificações corporais. 

173




A partir do vivido, das experiências no mundo, é que se organizam os modos 
de existência. O momento emergente é o momento de transicionalide, de ser com o 
outro. Um contágio que não exclui o singular. Esta forma de conhecer o mundo é 
anterior  a  qualquer  mediação  simbólica.  Poderíamos  chamá-lo  de  conhecimento 
tácito  –   quer  dizer,  silencioso,  em  que  não  há  rumor,  que  não  se  exprime  por 
palavras, implícito, indedutível, oculto e secreto.
É através dos experimentos sensíveis do corpo autoerótico do bebê realizado 
por meio dos órgãos dos sentidos que o conhecimento substancial se torna possível. 
Os afetos de vitalidade, os contornos de ativação, as percepções amodais (STERN, 
1992) são as condições corpóreas para inscrever o mundo em suas bordas. Os 
sentidos do corpo nos transportam para um mundo que opõe ao vazio; os sentidos 
invadem o corpo alongando-se até uma dimensão impalpável criando um espaço 
dominante. Somos tomados plenamente por eles. Assim, este é um conhecer mais 
confiável   que   a   transmissão   de   conceitos.   Pela   experiência   sensória,   podemos 
atingir um conhecimento, o  conhecimento tácito  que  nos permite o   “saber” sem 
saber das coisas. As sensações, mais que o signo, nos dão a forma a partir de uma 
presença invasiva, maciça.
Os órgãos sensoriais, o corpo e as suas funções tecem sentidos com 
o mundo que só eles estão em condições de compreender 
imediatamente   e   sem   “reenvio”.   [...]   os   afetos   de   vitalidade   [...] 
contrariamente  aos afetos  categóricos   macroscópicos   - afetos 
discretos como a alegria, a tristeza, o medo, a cólera,a repulsa a 
surpresa -, indicam o “perfil de ativação”, a intensidade de vida de 
uma acção, ou de um gesto (observáveis desde o início, os afetos de 
vitalidade permanecem durante a vida inteira do indivíduo). Assim, a 
irrupção brusca de cólera ou de alegria, ‘uma inundação de luz, uma 
sucessão acelerada de pensamentos, uma emoção incomensurável 
provocada pela música e uma injeção de estupefacientes, todas esta 
coisas podem nos dar a sensação de acesso. [...] chamo afeto de 
vitalidade de um “acesso” à qualidade do que é sentido por ocasião 
de todas essas espécies de transformação. (STERN apud GIL 2001, 
p. 105).
Nos estudos de D. Stern, as experiências sensíveis do corpo são privilegiadas 
como forma de conhecer o mundo. Para ele, a noção de sintonia de afetos está 
ligada à experiência compartilhada pelo bebê, de sensações e estados afetivos. Esta 
experiência se inscreve num estado subjetivo, silencioso, oculto, que se manifesta 
no modo como os movimentos, as ações serão desencadeadas. As percepções do 
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ambiente  se  organizam  num  tipo  de experiência,  a transferência  de  informação 
amodal que permite construções singulares.
Estes   estados   de   preensão   do   mundo   são   explorados,   também,   pelas 
pesquisas winnicottianas referidas às condições psíquicas da mãe ao cuidar do bebê 
e se assemelham à ideia de Ferenczi (1988), que, ao falar do amor, sugere que o 
encontro amoroso é um encontro psicótico possível, onde o psiquismo de um se 
abriria ao psiquismo do outro. Nessa interação ocorreria a construção do espaço 
potencial de vida. E é no contágio, a partir da abertura do corpo, que a comunicação 
se estabelece no estado do eu emergente (STERN, 1992).
E é esta abertura para o outro, esta deiscência, que possibilitará em última 
instância o pensamento, como criação. Pois esta abertura se torna uma experiência 
do espaço subjetivo do bebê, uma forma de existência que pode ser evocada pelos 
sentidos na troca com o mundo. Mas esta capacidade inventiva se paralisaria se o 
ambiente em torno do infans se posicionasse de forma hostil, produzindo neste uma 
reação, perturbando a continuidade de existência do ser. Assim, entre a casca e o 
cerne, a ancoragem se daria na casca, espaço desencarnado. Um corpo impotente, 
estagnado   num   lugar   fixo,  paralisado,  fechado   aos   encontros  e   aos  fluxos: 
cristalizado para o outro, destituído de si, perdendo-se a experiência do devir. 
A capacidade de ficar só na presença de outro, um dos paradoxos propostos 
por Winnicott (1978) para o entendimento das   construções subjetivas que faz a 
criança, está diretamente relacionada à condição de poder experienciar um estado 
de existir em que o ambiente não a ameace em sua presença no mundo. Os estados 
de ansiedade decorrentes de um espaço hostilizador impedem que seja possível a 
vivência de permanecer consigo próprio na presença do outro. A capacidade de 
estar só é vivido como continência às excitações corporais, o que permite que o 
bebê não se sinta ameaçado pelo prazer erótico que possa se seguir à brincadeira. 
Esse  autor  depreende  que   o  sintoma  maníaco-depressivo  é  resultante   da 
incapacidade de sustentar este estado, onde o desejo se torna livrar-se da excitação 
corporal, livrar-se de sua vitalidade.
A maternagem seria a instauração de uma receptividade às forças do outro, 
um sistema de troca onde a permanência e as derivas, as repetições diferenciais 
compõem   os   eixos   necessários.   O   fracasso   deste   sistema   leva   ao   que   Tustin 
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chamou de encapsulamento, o efeito concha. Este escapar do outro de si é referido 
também por Winnicott em suas formulações sobre o falso self. Na perturbação do 
direito de existir, vivido pela redução em sua capacidade de expressão singular, 
impossibilitado de viver o estar só na presença do outro, a criança se torna incapaz 
de afirmar a vida, criando meios de adaptar-se, mesmo que para isto violente sua 
vitalidade.  A   criança  traumatizada   de   Ferenczi   (1929)  que   amadurece  antes   do 
tempo, o falso self como lugar a ser habitado – já que não encontra lugar no mundo 
–   compõe-se   desde   esvaziar-se   e   inflar-se   consequente   dos   impedimentos   à 
expansão existencial.
Tais   constatações   vêm   em   nosso   auxílio   para   pensar   sobre   a   condição 
quase-cadáveres do homem contemporâneo. Seguindo a proposição de Agamben 
(2008), podemos dizer que subjetivar-se constitui hoje uma dessubjetivação sem 
constituição de território; a desterritorialização não se inscreve mais no processo de 
desconstrução inaugurada  pelas reflexões modernistas, como resistência ao 
modelos modernos de racionalidade. Hoje a desterritorialização foi tomada pelos 
poderes,   que   em   suas   práticas   biopolíticas   exercem   uma   varredura   no   que 
constituiria de mais íntimo dos sujeitos. Não é mais o desejar o desejo do outro, mas 
o que se coloca é a perda da capacidade de agenciamento do desejo; não é mais 
estar submetido a uma lógica alienante, mas é não poder desejar; o homem pós-
moderno   se   ausenta   de   si   mesmo.   Podemos   dizer   que   está   inviabilizada   na 
atualidade a capacidade de estar só na presença do outro porque não existe outro 
na constituição das subjetividades.
Birman   (2007),   como   já   nos   referimos,   ao   realizar   a   diferenciação   entre 
desamparo e, como contraponto, o desalento nos permite conceituar a potência da 
abertura   do   ser   pensando   a   condição   de   desamparo   como   deiscência. 
Caracterizamos   esse   estado   de   abertura   como   justo,   o   que   permite   renovar 
construções,  pois  é   a  partir   deste  estado  comprometido   a  agenciamentos 
formadores de novos devires que a vida se manifestaria afirmativamente. De modo 
diverso, porém, o desalento pressupõe a impotência frente à vida, uma vez que o 
desejo se encontraria esvaziado a partir das operações derivadas dos dispositivos 
de poder contemporâneos. O desejo, então, na sua condição de metaestabilidade, 
tomado   por  forças   de   decomposição,  poderia   desembocar   em   configurações 
parasitadas. O desalento, entendido como estado de desapropriação de desejo, de 

176




impossibilidade de formar agenciamentos, se caracterizaria – entre outros estados – 
pela instalação de devires paranoicos.
O apelo que o estado de desamparo exerce sobre um outro é a base de fundo 
do humano, da compreensão mútua, pois o caráter de apelo deve-se ao contágio 
resultante do próprio estado de desamparo, levando a que o outro possa oferecer a 
ajuda necessária, naquele momento, como, por exemplo, observamos na relação 
entre   mãe   e   bebê   em   que   o   apelo   se   manifesta   por   meio   do   contágio   das 
experiências de fragilidade da existência possibilitando, desta forma, o entendimento 
do outro através da condição sensível do corpo.
Tomando como referência a leitura feita por Lévinas (cf. AGAMBEN, 2008) 
sobre a característica do homem em seu fechamento para o outro de si, podemos 
dizer que a experiência de desamparo tem sido, na atualidade, identificada a algo 
que se coloca no avesso da realização. Este mesmo autor é quem nos mostra como 
a   razão  exerceu  um  papel  proeminente  na  associação  entre  desamparo  e 
impotência, na medida em que o ideário parece sustentar o sucesso como negação 
da fragilidade partícipe da existência. E ainda, a grave resultante: nos tornarmos, 
assim,   insensíveis   para   o   outro,   impossibilitados   que   estaríamos   de   conviver   e 
revelar nossa própria fragilidade. Tais constatações nos levam a afirmar que é, pela 
condição sensível do corpo, na percepção do outro de si, em sua qualidade de 
fragilidade e desamparo, que nos tornamos receptivos. 
Pensamos essa prematuridade inaugural do ser humano, essa deiscência, 
não como algo a ser superado, ou ainda como característica que necessariamente 
nos   aponta   para   o   desejo   como   falta.   Ao   contrário,   consideramos   que   é   na 
possibilidade de sustentar o paradoxo da própria existência que esta abertura pode 
ser vivenciada como algo que nos permite o jogo inventivo da vida implicado nas 
suas manifestações singulares agenciadoras do desejo.
A dança contemporânea, assim como o Butoh e os trabalhos de consciência 
do movimento (método Angel Vianna) discutidos nesta tese, em suas pesquisas 
corporais   nos   seus   deslocamentos,   incidem   neste   espaço   emergencial,   nesta 
abertura   para   ser   afetado   característica   do   bebê   em   sua   constituição   primeira, 
habitando o território das forças, na produção autoerótica do corpo. A partir de seu 
campo de afetação, a arte é capaz de ter acesso aos estados emergenciais do 
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[image: alt]homem, e este estado inaugural em sua qualidade de força é comentado, também, 
por Deleuze:
O bebe apresenta esta vitalidade, querer-viver obstinado, cabeçudo, 
indomável, diferente de qualquer vida orgânica [...] que concentra em 
sua pequenez a energia suficiente para arrebentar paralelepípedos 
[...]. Com o bebe só se tem relação afetiva, atlética, impessoal, vital. 
[...] Pois o bebe é combate, e o pequeno é a sede irredutível das 
forças,   a   prova   mais   reveladora   das   forças   (DELEUZE,   1997,   p. 
151-152).
Os   afetos   de   vitalidade   se   inscrevem   nos   movimentos   autoeróticos,   na 
medida em que são os registros da construção das formas das forças, são os gestos 
que investidos  de  seus ritmos  característicos  se  realizam  nas bordas   do  corpo. 
Assim como na arte, o espaço virtual é o “fazimento do universo em que a forma 
simbólica existe”  (LANGER, 1980,  p. 83).  Campo pulsional,  na fronteira  entre o 
mundo exterior e o interior do corpo, o entre, em que se revela o obscuro da força 
que faz o gesto mover. 
O  gesto  dançado  retira o  movimento de   uma  redução   implicada  na 
automatização do gesto, resgatando a ritimicidade própria do movimento, recriando 
o tempo no espaço. Tais movimentos, ao serem capturados pelo senso comum, 
passam   a   fazer   parte   do   campo   representacional   e   são,   assim,   tomados   pela 
intencionalidade. Mas, aqui, o que se apresenta no gesto dançado, carregado de 
ritmo, é a expressão singular onde formas surgem a partir de um corpo sensciente 
manifestando o invisível, o ainda não representado.
O   ritmo   atravessa   os   movimentos,   transformando-os   em   gesto;   não   há 
movimento em um território homogêneo, o movimento pressupõe o heterogêneo, a 
polissemia. Winnicott,   em  suas   conceituações,  propõe  para   o  entendimento  das 
trocas realizadas nos primeiros meses de vida do bebê, dois construtos teóricos que 
nos interessam particularmente: a não-integração e o continuar a existir no tempo. 
Estes estados se sustentam na atualização de um campo de virtualidades sempre 
presentes que, como processo subjetivantes, operam através das forças ainda não 
codificadas, transduzindo-se
49
 em formas, ou seja, anteriormente às construções das 
formas simbólicas. Tais forças estão em um campo intensivo como virtualidades que 
49
 O termo transdução aqui utilizado se refere à capacidade do corpo em realizar uma transformação no ato de 
conhecimento ao receber uma informação sensível e transformá-la em percepção, operação realizada pelo campo 
intensivo do corpo.
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[image: alt]são   atualizadas   no   processo   de   construção   de   mundos   a   partir   da   preensão 
perceptiva. Embora não-conscientes ou conscientizáveis, esses virtuais se dão aos 
sentidos através das micropercepções, dos espaços moleculares e vão constituir 
parte do dialeto de cada um.
A alusão rítmica, conceito proposto por Gil,
50
 parece estar referido ao espaço 
idiolectal, entendido como o dialeto próprio, como algo singular que se refere às 
inscrições já realizadas na trajetória pessoal de forma a marcar a instalação da 
subjetividade   em   um  quase-território,   mas   que   ainda   não   pode   ser   nomeado, 
mostrando-se como uma espécie de névoa que indicaria algum contorno.
José Gil (2001) se apoia nesta trilha das pequenas percepções  para  nos 
trazer a contribuição da experiência da dança como produzida pelo encontro dos 
corpos, através de efeitos que ele designa como efeito nuvem. Esse efeito nuvem 
faria parte das experiências captadas para além do simbólico, além dos signos, e 
dos espaços localizáveis e que não temos uma consciência vígil. O  efeito nuvem 
poderia ser entendido como um lugar entre o visível (gestos codificados) e o invisível 
(forma das forças). São estas nuvens de sentido que, no avesso da intencionalidade, 
invadem   o   corpo   pelos   movimentos;   constituindo   a   consciência   do  corpo,   seus 
movimentos se tornam movimentos de pensamento.
Para  esse autor,  os  movimentos   da  dança,  principalmente da  dança 
contemporânea, tendem a produzir o que chama nuvens de sentido. Estas seriam 
formas móveis, como poeiras que se organizam momentaneamente num sentido, 
mas que rapidamente se deslocam para outro movimento, infinitamente. A dança 
como a expressão artística traz no seu bojo essa construção singular de constante 
deslocamento, que quando o gesto se faz, já se desfaz no mesmo instante. Esse 
espaço  transitório   compõe   com   o  representável   modos   de   apreender  o   mundo; 
porém,   a   todo   momento,  referidos   à   lógica   racionalista   como  apoio   para   a 
compreensão dos fenômenos da vida, cria-se uma tendência a fixar, a eternizar os 
eventos.
A  arte,  nesta  medida,  se   torna   o  campo  privilegiado  para  a 
emergência do corpo sensível às vibrações e aos ritmos de outros 
corpos, cabendo ainda aqui ressaltar a ideia ferencziana de processo 
introjetivo,  onde   o   corpo   se   estenderia   para  o   mundo,   ganhando 
profundidade   e   se   alargando   indefinidamente   visando   novas 
conexões, portando em si mesmo a perspectiva de um outro espaço, 
50
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um espaço-movimento que se abre, por osmose, no meio do mundo 
ao conhecimento, à descoberta. (BORGES, 2005, p. 8-9) .
Nas pesquisas de movimento, a dissipação dos códigos permite a emergência 
da abertura para afetação nas experimentações realizadas. Espaço deiscente dos 
devires intensivos, o Butoh se aproxima desta experiência de dissipação e se produz 
na dissipação da imagem, pela impessoalidade e largueza do estado de existência, 
no   sentido   dado   por   Ferenczi   em   seu   artigo   “O   Conceito   de   Introjeção”   (cf 
FERENCZI,   [1912]1988)  ao  termo  introjeção  como  extensão   realizada  pelos 
movimentos autoeróticos ao incluir o mundo no eu, espaço que se amplia, superfície 
de contato desalojando e transformando os pólos dominantes.
Também a noção de corpo dilatado que nos trouxe Eugenio Barba, passa a 
fazer parte desta constelação de ativos para produzir um campo de captação das 
forças do mundo. Como nos diz Barba (1995), o ser-em-vida é unívoco, é não-linear; 
o ser-em-vida é a negação da sucessão de fases diferentes de desenvolvimento; é 
um crescimento simultâneo por meio de entrelaçamentos cada vez mais complexos. 
A perspectiva de construção de mundo em planos, assim, se coloca na ideia de 
Barba do ser-em-vida, onde o desenvolvimento não ocorreria por ultrapassagem, 
mas   por   simultaneidade   das   experiências.   Nesta   medida,   se   tornaria   possível 
acessar   as   experimentações   não-estratificas   do   campo   das   forças.   O   fora   do 
discurso como experiência de singularização do sujeito falante.
Entendendo a arte do teatro como força agenciadora de novas formas, Barba 
busca em seu trabalho com atores restaurar um estado de “aquecimento” do corpo, 
desestabilizando o território conhecido a fim de produzir uma dilatação no campo 
expressivo. Segundo o autor, a não-compreensão intelectual do significado da cena 
produz   um   vazio   que   conduz   à   criação.   A   necessidade   de   atingir   objetivos,   a 
necessidade fetichista pelos significados, impede uma ação pré-condição criativa, 
uma desorientação necessária, e  a dilatação, assim,  se torna  interditada.   Desta 
forma, o ator que é incapaz de abandonar sua meta acredita que toda ação tem um 
significado  associado,  e  esvazia  de  seu  corpo  as  marcas  singulares  que 
transformariam o gesto em força de afecção.
A   associação   feita   por   Barba   de   corpo   dilatado   com   o  perezhivanie  de 
Stanislavski revela neste “revivecer” a ideia de acontecimento que, ao operar nas 
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bordas do corpo, realiza um trabalho de desabrochamento de algo que permanecia 
congelado no  corpo,  por meio da ativação de  sua  sensibilidade física e mental. 
Parece ser esta uma possibilidade corpórea, a sua qualidade de ser transdutor de 
signos pelo fato de devolver à palavra o dom de encantamento, pelo fato de poder 
reconstituir o dom de magia à palavra que ao se transformar em código se torna oca. 
Esta propriedade acontecimental da palavra, para além do discurso, se encontra no 
campo das forças, no corpo, antes da palavra, na concretude, no fora: “é preciso 
distinguir a exterioridade e o lado de fora. A exterioridade é ainda uma forma [...], 
mas o lado de fora diz respeito à força” (DELEUZE, 2005, p. 93).
O fora do discurso é modo como a linguagem se apresenta quando ela se 
enuncia: é momento de fugacidade do discurso; aí surge o ritmo, escapando do 
código, a marca singular do artista pode emergir através do silêncio da palavra nos 
movimentos intensivos que acompanham o discurso, na mediação entre a ordem da 
vida e a ordem do simbólico. É nesse campo de invisibilidade que podemos nos 
aproximar das forças intensivas que atravessam as práticas linguageiras, dando a 
ver que é nas exclusões e nos constrangimentos que se ocultam outras formas de 
pensabilidade.
Assim também se coloca a dança. O gesto carrega em si, por um lado, as 
codificações   existentes   por   conta   das   modalidades   que   se   inscrevem   na 
gestualidade expressa de cada indivíduo com suas cargas culturais, mas por outro, 
pela possibilidade inaugural de sua própria constituição. O dançarino deve subtrair o 
saber do  gesto,  pois para  que possa   produzir um  novo  gesto,  é   necessário  se 
esvaziar do gesto para inventar uma nova geografia do corpo, um novo território.
Por transitar neste espaço não-estratificado – ou seja, no campo intensivo, 
pulsional,   em   que   as   formas   ainda   não   surgiram   moldando   os   estratos   –,   os 
movimentos,  em   seus   ritmos,  marcam  nos   corpos   a  experiência   singular  de  se 
deslocar no espaço-tempo. Segundo Gil (2001), na dança, pela abertura do campo 
semântico, torna-se possível a expressão do fora, como na expressão dos afetos de 
vitalidade. 
O bailarino não está localizado no espaço; ele constrói espaço ao segregar do 
corpo o movimento. O movimento não é interior nem exterior, pertence a uma zona 
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intermediária, dilui-se no espaço através da gestualidade onde o espaço do corpo é 
a pele que se prolonga no espaço, a pele tornada espaço (GIL, 2001).
Para Hijikata, a expressão era o nome daquilo que esqueceu a sua 
origem.  Como ato,  a origem   surgiria no momento da  sua própria 
impossibilidade e a expressão designaria uma espécie de secreção. 
Neste contexto, a origem nunca seria pré-existente ao ato, e sim por 
ele  secretada,   expressa,   criada.   Assim,   a   secreção  seria   sempre 
produzida   por   um   corpo   sem   intenção   nem   vontade,   como   uma 
produção   intransitiva   parecendo   um   derramamento   de   si   mesmo, 
distinto de   qualquer   forma   e   de   qualquer  produto. Esta  secreção 
informe que emerge de  si mesma,  porque  é fruto de  uma 
autosecreção, colocaria em jogo a própria ideia de origem e de raiz, 
assim como a noção de corpo como instrumento da alguma coisa, 
algo pronto ou dado. (GREINER, 2005, p. 5).
Na sua materialidade, o movimento porta as expressões do singular e do 
coletivo, pois na arte não há lugar para a ideia de finalidade ou utilidade; inscreve-se 
na sua realização o acidente, o acaso, o impossível, o irracional e o ritmo de onde 
emergem   os   movimentos   como   derivadas   ainda   informes   das   forças.   Na   sua 
característica de interface com o biológico, no lugar de passagem entre natureza e 
simbolização, entre a ordem vital e a ordem simbólica (Cf. BIRMAN, 1991), a pulsão, 
como campo de forças, movimenta os mecanismos de erotização do corpo, e são os 
ritmos impregnando os movimentos que, longe da ideia de origem, apontam para o 
processo de transformação incessante que coloca a vida em seu desdobrar-se.
De modo que, considerada a partir da motricidade do corpo como lugar em 
que   as   sensações   a   impregnam   em   sua   condição   de   virtualidade   corpórea,   o 
conceito de pulsão deve ser revisto de maneira que possa deixar o lugar redutor a 
que   foi   submetido,   sendo   problematizada   como   um   registro   de   circulação   de 
fantasmas, de representações, de significantes para que possa ser reexaminada em 
seu movimento virtual intensivo de imantação das coisas do mundo. 
Davi-Ménard (2001), em relação ao histérico em sua força de agenciamento 
ao campo pulsional através do gozo que realiza no corpo, nos dirá que este
excede   sua   própria   programação   significante.   Freud   desde   muito 
cedo se deu conta deste excesso, quando, em 1895,  no “Projeto 
parra uma psicologia científica”, ele mostrou que, na experiência do 
prazer como sensação de descarga motora, haveria uma extinção 
momentânea  do  pensamento: não somente  as  representações 
sofrem o risco de serem sempre devoradas pelo processo primário, 
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[image: alt]quer dizer pela alucinação; mas a experiência do prazer excede toda 
representação. (DAVI-MÉNARD, 2001, p. 102).
51
Essa   autora,   ainda   se   referindo   às   construções   teóricas   lacanianas   ao 
trabalhar a questão do corpo pulsional no estatuto do significante, nos diz que Lacan 
“abandona   as   referências   freudianas   à   energética   e   à   motricidade”.
52
  (DAVI-
MÉNARD, 2001, p. 103).
Reich,   em   artigo   de   1923   intitulado   “Sur   l’énergie   des   pulsions”,   discute 
algumas   das   ideias   de   Freud   sobre   a   teoria   pulsional.   Coloca   em   evidência   a 
trajetória que tomou a “psicologia das profundidades” (Cf. REICH, 1976) que, ao sair 
do lugar de examinar descritivamente o fenômeno, como o como das coisas, passou 
a   investigar   o   porquê   das   coisas.   Rompe   com   as   dicotomias,   marcando   já   a 
inseparabilidade   entre   o   orgânico   e   o   psíquico,   realizando   uma   argumentação 
substancial e demonstrando que o desprazer faz parte do prazer. A ideia de Reich 
se pauta em dar concretude à pesquisa sobre a sexualidade, a erótica infantil e a 
pulsão, perguntando-se: quais são os fatores que fazem acordar o desejo, o que 
renova o desejo como força? 
Assim, irá considerar que há uma circularidade no eixo prazer-pulsão-prazer 
que ativaria as marcas efetivadas no corpo pelos registros erotizados, a partir dos 
cuidados recebidos pelo bebe. Para Reich, “a pulsão sexual é o aspecto motor de 
todo o prazer que a experiência realizou no curso da filogênese e da ontogênese; 
psiquicamente é uma expressão da memória do prazer já experienciado” (REICH, 
[1923] 1976, p. 167),
53
 e acrescenta: “faz igualmente parte do conceito de pulsão a 
pressão pulsional vivida sem sensação de prazer (desejar o desejo)”.
54
(p. 163). Os 
cuidados corporais do infante estão associados às experiências vividas nos registros 
filogenéticos e ontogenéticos modulando seus impulsos, a partir das sensações, em 
direção ao ambiente, portanto, o campo coletivo incide no desejo.
51
 Tradução livre da autora: “excède as propre programmation signifiante. Freud avait três tot tênue compte de cet 
excès lorqu’em 1895, dans l’Esquisse d’une psychologie cientifique, il montrait que, dans l’experience du plaisir 
comme sensation d’une décharge motrice, il y avait une extinction momentanée de la pensée: non seulment les 
représentations risquent toujours d’être happés par le processus primaire, c’est-à-dire par l’hallucination, mais 
l’experience du plaisir excede toute représentation”
52
 “abandonne les références freudiennes à l’énergétique et à la motricité.”
53
 Tradução livre da autora: “la pulsion sexuelle est l’aspect moteur de tout plaisir dont l’experience a été faite au 
cours de la phylogenèse et de la ontogenèse; psychologiquement, c’est une expression de la mémoire du plaisir 
déjà éprouvé.”
54
“fait égalemente partie de le concept de pulsion la poussée pulsionelle vécue sans sensation de plasir (désirer le 
désir)”.
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Essas constatações sustentam a positividade do desejo a partir da postulação 
winnicottiana referida à alucinação do objeto como protótipo do pensar. Desejo como 
movimento-pensamento   oriundo   da   experiência   de   onipotência   primária   na 
possibilidade de inventar o mundo e de este mundo inventado ser a realidade. A 
receptividade do ambiente aos apelos do bebê marca as trilhas por onde o desejo 
pode se renovar.
Assim como a atividade sexual e a experiência da morte (próxima ou 
anunciada)   a   atividade   estética   representaria   em   nosso   processo 
evolutivo, uma ignição para a vida. Uma espécie de atualização de 
um estado corporal sempre latente e fundamentalmente necessário 
para nossa sobrevivência, (GREINER, 2005, p. 111).
Dentro desta leitura reichiana de pulsão, em que o autor ressalta e procura 
dar substância às ideias freudianas, encontramos apoio para contribuir na afirmação 
de que são pelos movimentos, em seus modos de apresentação, na expressividade 
do corpo, nos micromovimentos, que se atualizam os planos virtuais. Como nos diz 
Christine Greiner, a arte, a sexualidade e a morte, que como campos operatórios da 
existência são impulsos em direção à vida.
J. Gil (2001), em seu texto ”O corpo paradoxal”, faz uma aproximação da 
dança como campo de sustentação de desejo. Na mesma direção de Reich, associa 
a ideia de força do movimento como estando relacionada à força de agenciamento 
do desejo. O desejo de agenciamentos seria o que resulta do fato de agenciar – 
“Porque  o desejo não se esgota no  prazer, mas, aumenta agenciando-se” (GIL, 
2001, p. 70) – e deste modo a pressão que deságua em movimento se transforma 
em matéria do desejo: “dançar é agenciar  os  agenciamentos do corpo” (p. 71). 
Embora   em   suas  argumentações   Gil   convoque   esta  força  como   uma  força 
dessexualizada (pois parece se apoiar na associação da erótica à genitalidade), 
interessa-nos   a   questão  por   esse   autor  traçada   do   movimento-desejo   como 
agenciador, já apontado por Reich, e as marcas deixadas pela fricção estabelecida 
nos   corpos   a   partir   do   consequente   prazer   do   próprio   ato   em   agenciar   e   dos 
desdobramentos deste. 
Os autores de textos psicanalíticos que discutimos nesta tese se referem à 
importância dos vínculos primariamente estabelecidos, na medida em que são estes 
vínculos que, incidindo sobre os corpos, produzirão movimentos de afirmação de 
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existência   na   relação   como   o   mundo.   Assim,   dizemos   junto   a   Greiner   que   “a 
estabilidade   das   relações   é   mais   importante   que   a   durabilidade   das 
coisas” (GREINER, 2005, p. 104). A condição experimentada de permanência dos 
vínculos no tempo, que se realiza através dos elementos constituintes vividos no 
sentimento de apropriação do mundo, propicia a sensação de contorno, de pele, 
viabilizada pelas construções autoeróticas realizadas na transicionalidade. Assim, 
seria  possibilitado   o   remanejamento   necessário   dos   objetos   no   processo   de 
conhecimento, de construção de pensamento, de criação, sem que isto seja vivido 
como uma ameaça de aniquilamento. A capacidade em sustentar o desejo passa 
por   esta   condição   corporal   de   agenciar   o   desejo   e   este   agenciamento,   como 
movimento constituinte, pressuporá necessariamente o coletivo.
Reich, ainda no mesmo artigo, nos diz que o desejo em seu deslocamento em 
busca  do   prazer,  experiência   tanto  de   tendências   construtivas   como  tendências 
destrutivas, é o que daria a qualidade rítmica do movimento. A lógica do mesmo e 
do diferencial, que se instala a partir dos ritmos corporais, nos é apresentada por 
Winnicott  e   Stern  (1992)  em  suas  leituras  sobre  os  estágios  primários  do 
desenvolvimento. Estes autores nos apontam para a necessidade dos pequeninos 
em receberem os cuidados de forma a que possam, ao se sentirem permanecendo 
no tempo, encontrar segurança para sejam capazes de sustentar uma abertura para 
se instigarem com as novidades do mundo. Se faltam estímulos para acordar o 
interesse   pelo   mundo   no   bebê   ou   se   o   ambiente   não   oferece   cuidados   que 
sustentem   o   paradoxal   da   existência   em   sua   permanência   e   desconstrução, 
processos   dessubjetivantes   se   materializam   nos   sintomas   de   apatia   e 
enquistamento.
Pesquisas realizadas por Spitz (1978) revelaram que estados de anulação da 
vitalidade, a que denominou de marasmo, no hospitalismo, se agravam em função 
do tempo de ausência da figura de amparo primário: quanto maior o tempo de 
ausência da mãe, maior a perda de interesse do bebê no entorno. Podemos dizer 
que há  um  adormecimento  da  capacidade  de   agenciar  o  desejo  nesses bebês. 
Lembramos também do que Ferenczi (1929) nos trouxe como contribuição à teoria 
do trauma referindo-se ao esvaziamento da vitalidade e a anulação do desejo nestas 
crianças que sofreram algum tipo de violência.
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Nos cuidados recebidos há uma sintonia afetiva, como diz D. Stern, marcada 
pelos ritmos corporais. Onde um corpo transborda para o outro em um movimento 
de trocas constante, tornando-se com o outro, haveria um devir criança na mãe (ou 
no   cuidador,   lembrando   que   mãe   é   uma   função)   que   poderá   por   contágio   se 
aproximar da intimidade do bebê. O campo de afetação que dirige o interesse da 
criança para a vida está conjugado aos afetos de vitalidade e contornos de ativação 
(STERN,   1992);   estes   falam   dos   micromovimentos,   das   micropercepções,   são 
espaços   moleculares:   ”As   pequenas   percepções   são,   portanto,   não   partes   da 
percepção   consciente,   mas   requisitos   ou   elementos   genéticos,   ‘diferenciais   da 
consciência’” (DELEUZE, 2000, p. 150). 
Na dança, contemplar-se-iam “três tipos de movimentos: os não-codificados: 
movimentos   espontâneos   e   livres;   e   os   codificados,   que   podem   ser   de   duas 
espécies” (GIL, 2001, p. 107), marcados pela genética ou pela cultura. A força da 
arte da dança se encontra não no que pode ser comunicado pela consciência que se 
atém aos gestos codificados, mas às micropercepções eliciadas pelos afetos de 
vitalidade inscritos nos gestos não-codificados, campo das singularidades, através 
do contágio realizado no campo sensível erotizado do corpo.
Ao   se   observar   uma   dança   coletiva   –   digamos,   um   ballet   bem-
sucedido em termos artísticos – não se vê pessoas correndo de um 
lado para o outro, vê-se a dança sendo impulsionada nesta direção, 
puxada   naquela,   reunindo-se   aqui,   espalhando-se   ali   –   fugindo, 
repousando,   erguendo-se,   e   assim   em   diante;   e   todo   movimento 
parece emergir de poderes situados além dos executantes. Num pas 
de   deux  os   dois   bailarinos   parecem   magnetizar   um   ao   outro;  a 
relação entre eles entre eles é mais que espacial, é uma relação de 
forças; mas as forças que eles exercem, que parecem ser tão físicas 
quanto as que orientam o ponteiro da bússola em direção ao pólo, na 
realidade não existem absolutamente em termos físicos. São forças 
de dança, poderes virtuais. (LANGER, 1980 p. 184).
Quando se contempla a dança de um bailarino, a dança que se vê não é do 
corpo orgânico, e sim de seu corpo tomada pelo campo da virtualidade, um plano de 
vibrações, forças, intensidades, um campo que não se reduz ao bailarino mas ao 
campo que se estabelece entre quem dança e quem observa, um plano em que os 
devires se desencadeiam.
A dança pode ser o avesso e o direito da textura do tempo, de suas 
matérias, de  sua  heterogeneidade, de  sua  potencia  (poder e 
potencial).   Neste   sentido,   a   dança   é   conhecimento   do   tempo.   O 

186




[image: alt]instante dura, a duração fulgura, o devir se materializa um segundo 
depois. O tempo da dança é o enfrentamento com o outro, afirmação 
do real no mesmo momento de seu desaparecimento. (FONTAINE, 
2004, p. 245).
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Por esta característica da experiência da durabilidade inscrita na fugacidade 
do  instante,  o  movimento  impregna  o  corpo  a  partir  de  sua  condição  temporal, 
tornando-se um operador fundamental para as subjetividades. Como vimos 
anteriormente nesta tese, Birman (2006) afirma que o mal-estar contemporâneo se 
coloca   no   psiquismo   na   condição   de   “esvaziamento   da   categoria   de 
tempo” (BIRMAN, 2006, p. 184), o tempo é o que produziria no corpo um saber por 
antecipação inscrito que este seria nas ritimicidades próprias do organismo em sua 
vitalidade. Assim, no movimento está contido o conhecimento por mutabilidade e 
afetação, onde a experimentação da construção de um espaço só se realiza se a 
temporalização   estiver   nele   implicada.   Esta   condição   de   afetação   do   corpo,   se 
sustentada   em   sua   característica   mutabilidade,   possibilitaria   aos   excessos 
produzidos pela  instigação contínua de  estímulos, a constituição  de ações 
afirmativas como, por exemplo, na construção de um corpo dilatado (BARBA, 2005), 
em   oposição   aos   modos   quase-cadáveres   de   existir   contemporâneos 
desapropriados que estariam de suas singularidades.
Entendemos o estado de saúde como a capacidade de experimentar a vida 
em  sua   constante   mutabilidade   e   desvio,   de  forma   que   uma   sociedade   ou   um 
indivíduo possa se apropriar de sua capacidade de existir em  continuidade  com  o 
mundo  (WINNICOTT) – ou seja, na capacidade singular de encontrar no mundo 
apoio para seus processos vitais. Ao reinventar o viver, o que se compõe como ato é 
a resistência à anulação do desejo, na medida em que esse é um estado que tem se 
esvaziado na atualidade e consequentemente restringe a experiência do viver. Tal 
experiência de reiventar-se, portanto, é possibilitada pelos desvios necessários ao 
instituído, ampliando o horizonte para as múltiplas possibilidades existenciais.
É por esta via que nos afastamos do conceito de normalidade, na medida em 
que esse conceito vem representar um referente modelizador e formatador apoiado 
na ideia de representação decorrente da redução que se operou no pensamento ao 
55
 Tradução livre da autora: “la danse peut être l’envers et l’endroit de la texture du temps. l’instant dure, la durée 
fulgure, le devenir se matérialise à la seconde pres. Le temps de la danse est face-à-face avec autrui, affirmation 
du réel jusque dans sa disparition.”
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compreender o humano como constituído pelo signo representado, do qual outras 
formas de captação e relação como o mundo foram excluídas, marginalizadas de 
forma   a   reduzir   o   campo   de   possibilidades   da   manifestação   da   vida   em   sua 
multiplicidade. 
Propomos,   assim,   ir   ao   encontro   do   que   se   ausenta   desta   perspectiva 
codificada e implicar-nos naquilo que atravessa o código, deformando-o, e deste 
modo,   como   na   manifestação   artística,   tornar   possível   a   abertura  para   outros 
campos   de   apreensão   do   mundo   –   em   contraposição   à   política   exercida   na 
atualidade pelo biopoder através de dispositivos fomentadores do desalento, ou da 
experiência de abandono, indiferença como condição patológica decursiva originária 
da contemporaneidade, que se exercem na “vida como fato, o fato animal da vida, 
ou a vida reduzida a esse estado de nudez biológica anexada à ordem jurídica pelo 
estado de  exceção,  ou   destinada  à  manipulação tecnocientífica  pelo  movimento 
niilista do capital.” (PELBART, 2007 p. 13).
Assim,   colocamos   em   relevo   os   processos   implicados   na   consciência   da 
finitude e, portanto, no desejo do encontro com o outro, que funcionariam como 
formas   de   resistência   à   extrema   flexibilização   do   mercado   globalizado 
contemporâneo em que as relações consigo e com o outro passam pela negação do 
limite na medida em que se tornam descartáveis frente às menores dificuldades que 
se apresentem para se ajustar aos modelos referidos à busca do prazer ilimitado 
marca dos dias atuais. 
Portanto, na direção de um processo em que subjetivar-se pode se constituir 
nos  espaços  intermediários,  como   um  combate  permanente   aos  modos  de 
subjetivação contemporâneos, a proposição seria poder compor via afecções vividas 
no corpo um estado de permanência em oposição à fugacidade dos vínculos, onde 
“o sentido da permanência não é o da permanência das coisas em si mesmas, e sim 
o das qualidades de sensação” (GREINER, 2005, p. 9).
Deste modo, nas manifestações artísticas – no caso desta tese, a dança –, 
podemos   dizer   que   contrariamente   ao   estatuto   homogeneizante   da   produção 
capitalística   contemporânea,   subjetivar-se   pode   ser   se   compor   num   processo 
heterogêneo, onde as multiplicidades se hibridizem gerando extensões em que a 
potencialidade inerente ao vivo encontre lugar. 
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[...]   nesse   contexto   biopolítico,   nessa   economia   imaterial,   nesse 
capitalismo   rizomático,   nessa   sociedade   de   controle   que   alguns 
chamam de Império, o que significa resistir? Será que essa palavra 
tem   ainda  algum   sentido?   Se   há   algumas   décadas   a   resistência 
obedecia a uma matriz dialética, de oposição direta entre as forças 
em jogo, onde havia um poder concebido como centro de comando, 
e  que  cabia  a todos disputar, com  a subjetividade   identitária  dos 
protagonistas   definida   pela   sua   exterioridade   recíproca   e 
complementaridade   dialética   (dominante/dominado, 
colonizador/colonizado, explorador/  explorado,  patrão/empregado, 
trabalhador   intelectual/manual,   professor/aluno,  pai/filho  etc),  o 
contexto   pós-moderno,   dada   sua   complexidade,   suscita 
posicionamentos   mais  oblíquos,  diagonais,  híbridos,   flutuantes. 
(PELBART, 2007, p. 14).
Portanto, restaurar uma capacidade crítica, resultado de um pensamento em 
movimento, é reconhecer a realidade em suas limitações, sem ilusões, e combater 
pela vida a partir dela mesma.  A renúncia e a resignação entendemos como se 
opondo à capacidade de lidar com as dificuldades inerentes ao próprio existir. O 
embate com a vida pressupõe um corpo capaz de confrontar as adversidades, e a 
partir destas dar a ver novos mundos possíveis.
Acreditamos que a arte da dança, assim como os trabalhos que levam em 
conta o corpo em seus ritmos, manifesta em seu fazer-se, através dos movimentos, 
modos de subjetivar-se oblíquos, flutuantes, híbridos, como sugere Pelbart. Oferece, 
desta  forma,  um  território  em   que   se   torna  possível   resistir  às  políticas 
homogeneizantes do capital. O autor denomina de biopotência a condição sensível 
do corpo em inventar-se, criando novas leituras da realidade possibilitadas pelos 
desvios estabelecidos às formas de sujeição reguladas pelo biopoder. Tais modos 
de resistência passam pela alteridade e pela sustentação do paradoxo que é existir. 
Esta   condição  se   encontra   no   fato   de   que   a   corporeidade,   na   sua   capacidade 
transdutora de signos, viabilizaria a transmutação necessária, pelo enfrentamento 
com as limitações impostas decorrentes dos modos de subjetivação, a partir de um 
corpo corajoso (FOUCAULT apud VEYNE, 2008) em que a coragem é um corpo que 
desconstrói o atrelamento do prazer ao codificado, afirmando-se.
Nossa intenção é fazer valer, a partir destas constatações, a importância da 
constituição   primária  como   construção   de   uma   corporeidade   imantada   em   suas 
potências eróticas que caracterizam um corpo vivo. O processo de produção de si 
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na alteridade implica a possibilidade de ir na direção oposta a do mulçumano que 
Agamben (2008) designa como paradigma das subjetividades contemporâneas.
Tanto nas construções teórico-clínicas de Ferenczi, a partir do trauma, como 
de Reich, com os conceitos de caráter e couraça, vemos as manifestações desses 
traços característicos do esvaziamento das forças singulares implicado nas 
subjetividades. Assim, também como nas conclusões a que chega Tustin sobre os 
comportamentos autísticos, nos seus processos desintegrados, e nos estados de 
depressão   anaclíticas,   hospitalismo   e   marasmo   conceituados   por   Spitz.   E   em 
Winnicott,   nas   experiências   de   desintegração   ou   do   não-contiuar-sendo.   Todos 
esses autores nos afirmam a importância dos laços  sociais, laços sociais 
favorecedores dos sensos de eu, como processos de apreensão de mundos a partir 
das experimentações autoeróticas de um ser. 
No caminho trilhado para pensar a constituição do sujeito, dada a importância 
das experiências primárias sustentadas pela condição sensível do corpo, revela-se o 
modo   como   tem   sido   apropriado   o   pensamento,   na   medida   em   que   o   corpo 
territorializado   pelas   construções   codificadas   tem-se   afastado   de   sua   posição 
ético/estética fundamental para a produção do existir.
O   que   se   coloca,   então,   no   horizonte   destes   trabalhos   que   propiciam   a 
valorização das condições sensíveis do corpo, a partir das experimentações, é que 
através do desenvolvimento de um estado de presença em que a atenção esteja 
ativada para os micromovimentos do corpo em sua ritimicidade vivida nos encontros, 
colocando em foco o coletivo, viabiliza-se a construção de uma perspectiva crítica 
que aciona o movimento ao pensamento. Pois é justo pela condição sensível do 
corpo em sua excitabilidade que, como campo receptivo, realiza-se a transdução 
necessária entre sistemas  de  signos,  caracterizando-se, assim,  como campo   de 
operação do simbólico (cf LANGER, 1980) ao efetuar a passagem da sensação para 
a simbolização.
Deste modo dizemos junto  a   Deleuze:  “acreditar  no  mundo significa 
principalmente suscitar acontecimentos, mesmo pequenos, que escapem ao 
controle,  ou   engendrar  novos   espaços-tempos,  mesmo   de  superfície   e  volumes 
reduzidos” (DELEUZE apud ORLANDI, 2002, p. 235).
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