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Resumo

O texto desta dissertagdo esta centrado no fenémeno corporeidade, levantando
inquietagdes provocadas pela construgdo do conhecimento sobre o corpo ao longo da
historia, através da analise do pensamento filosofico e de concepgSes sociais que foram
os mais representativos produzidos na cultura ocidental. Pretende-se ainda, neste refletir,

apontar possibilidades de um novo olhar-conhecer na busca da unicidade estrutural

esséncia-exist8neia humana

O esquema do trabalho empreendido se apresenta com uma introduglio, que
revela os passos da pesquisa, dois capitulos que buscam historicamente as raizes das
concepgdes atuais de corpo e mais um capitulo, que reflete a busca de uma outra visio

para a compreensao do corpo.

O primeiro capitulo dedica-se a discutir a tradigdo dualista ocidental, nas
concepgdes especificas de corpo e de alma, sob a teoria platonica, de carne e espirito, no
contexto da Idade Média; de corpo e mente, através do pensamento de Descartes; de
corpo e espirito, nas idéias de Kant; e finalmente, tenta compreender a génese da busca

pela concepgiio do corpo singular nas fundamentagdes tedricas de Hegel.

O segundo capitulo analisa os valores atribuidos ao corpo sob a perspectiva da

produgio pela sociedade ocidental,



O terceiro capitulo apresenta os estudos de Merleau-Ponty, enquanto uma das
possibilidades do desvelar do fendmeno corporeidade, através da compreensdo do

COrpo-proprio, corpo-sujeito, nas abordagens da esséncia e da existéncia.



Abstract

This dissertation text is centered in the corporeity phenomenon. It raises some
anxieties caused by the knowledge construction about the body all along history, through
the analysis of the most representative philosophical thought and social conceptions
produced in occidental culture. This reflexion also aims at pointing out possibilities of a

13 sl M ot
new “olhar-conhecer’” searches uniqueness structural human essence-existence.

The scheme developed appears in this work in the form of an introduction, which
shows the steps of the research, two chapters that seek the historical reasons for the
present body conceptions and another chapter that expresses the search for a different

view of the comprehension of the body.

The first chapter discusses the traditional occidental dualism in the specific
conceptions of body and soul, in the light of platonic theory; of flesh and spint, in the
Medieval Age context; of body and mind, under Descartes’ thought; of body and spirit,
in Kant’s ideas, and, finally, aims at understanding the genesis of the search for the

singular body conception in Hegel’s theoretical basis.

The second chapter analysis the values assigned to the body under the

perspective of the occidental society production.

' Ainda nfo conhego wmn correspondente para o inglés, uma aproximagio poderia ser “a new way of looking at the
phenomenon in an attempt to get to know more about it”, ou “a new curious look”, no entanto nfo refletem a
amplitude deste termo.



The third chapter presents the studies by Merleau Ponty as one of the possibilities
for the unveiling of the éorporeity phenomenon, through the comprehension of corpo-

proprio, corpo-sujeito, in the approaches of the essence and of the existence.



O caminhar e a pesquisadora

Um projeto se estabelece a medida em que a crenga em algo se faz constante e
incomoda de alguma forma o dia-a-dia, estando sempre latente na busca de satisfagdes
dos desejos que pulsam diante de um assunto, um livro, uma poesia, nas relagSes € na

maneira com a qual se age, ou seja, na intencionalidade que se desvela nos passos dados.

Estudar a corporeidade, procurar compreendé-la, foi uma constante no periodo
de graduaglo, realizado na Universidade Federal de Juiz de Fora no curso de
Licenciatura Plena em Educag@o Fisica e Desportos. Nos primeiros contatos com a
preparagdo profissional, o caminhar rumo ao fenémeno da corporeidade se efetivou no
interesse pelas leituras afins, de autores que se dedicaram a estudar o homem,

compreendendo-o no seu meto e nas multiplas relagfes estabelecidas.

Este corpo, que me revelo e sou, procurou compreender outros corpos durante o
longo tragado entre a escolha da profissdo e os objetivos que a mesma tenta alcangar nas
escolas, nas clinicas, academias e outros. Perceber que a Educacio Fisica, em toda a sua
trajetoria seguiu motivagdes que lhe foram extrinsecas e estimuladas por outros
nteresses bastante contrarios a autenticidade dos corpos, provocou-me ainda mais o

aprofundamento no tema da corporeidade.

A questdo mais intrigante permanecia na historia em que a Educagdo Fisica foi

personagem ao longo dos anos, como agente dos objetivos de se alcangar a saiide ¢ a



disciplina, fatores contribuintes da formacgio de cidadfos fortes, robustos, amantes
incondicionais da patria e manipulados pelo poder. O papel da Educagio Fisica nesta
trama evidenciava-se nos trabathos pela “Educagiio Milagreira” dos corpos saudaveis, da
estética (retrato de uma patria soberana) e confusa entre a recuperagdo ¢ a prevengio de
doencas. Esta crenca absurda na FEducagio Fisica como “salvadora da patna”
permaneceu por ai nos quadros da sociedade brasileira, adestrando prioritariamente os
corpos e num segundo momento analisando-os numa perspectiva de uma ciéncia

positivisia.

Muitas questdes emergiram diante desta situagdo: - por que o COrpo representa
uma ameaga e por isso deve ser disciplinado? - Por que a Educagdo Fisica é que deveria
cumprir este objetivo? - Qual a concepgio e representagdo corporal que influencia a

formacgdo dos profissionais na area?

Inquietantemente estas indagagdes foram sendo aprofundadas a partir do
momento em que entrei em contato com a pratica da profissdo, mais precisamente ao
iniciar a docéncia, numa escola do interior de Minas Gerais, na cidade de Juiz de Fora,
onde ministrava aulas para turmas desde a Pré-escola até o 4° ano de Magistério.
Destaco aqui minha experiéncia com a Habilitagdo Especializada de Professores para a

Pré-escola, no qual coordenava a disciplina “Recreagdo e Jogos”.

Esta disciplina chegou em minhas méos com um conteGdo proposto numa
abordagem pragmatica das atividades concernentes a Educagio Fisica. Meus encontros
com estes futuros professores especialistas em Pré-escolares, trouxeram inimeras
situagdes, que demonstraram uma concepgdo de corpo bastante reveladora de uma

tradi¢fio dualista, que ha muito revelava-se no meio escolar. Além disso, as turmas, por



serem bastante heterogéneas, traziam uma imagem corporal que se diferenciava entre as
idades e as experiéncias. Evidenciava-se uma vis#o que separava corpo e mente, bem
como concepgdes que se compunham de uma miltipla fragmentacio do corpo, -como se

fosse possivel isolar cada parte, enquanto formas independentes.

Estimulada, entdo, pelo desejo de descobrir uma forma de discutir esta questdo,
para esta formagdo de professores, busquei os rumos académicos com inten¢Bes
direcionadas a uma nova elaboragdo da disciplina curricular, objetivando realgar a
importancia da Educagdio Fisica em estudos mais amplos na formagdo do professor

habilitado em educagdo pré-escolar.

Esse professor teria acesso a fundamentos esclarecedores sobre estratégias a

serem utilizadas na escola, a partir da consciéncia da existéncia dos corpos-criangas.

Indiretamente o atual projeto se fazia latente, ditando caminhos para as futuras
inquietacdes. No desenrolar do primeiro ano de mestrado, o projeto inicial foi
constantemente reformulado, sendo basicamente estudada a metodologia da pesquisa em
uma abordagem fenomenolégica. Este canunhar na Fenomenologia mostrou-me outras
trithas na tentativa de compreender o fendmeno corporeidade, que se tornou fundamento

para chegar ao delineamento deste estudo.

Para mim, o fato de ndo estar claro o que era corpo, ser corpo, fez com que eu
procurasse esclarecer historicamente concepgdes deste fendmeno, desvendando suas
influéncias em meus conhecimentos, considerando que, segundo Almeida (1994), o

corpo ndo seria somente a expressdo biologica do nosso ser atual, mas a expressdo

significativa da sua historia entre outros corpos.



E quantos corpos fomos em cada época que a histona descreveu?

A fundamentagdo histdrica foi necessaria no sentido de localizagfio do dualismo-
interacionista agregado em nossa cultura, como influéncia evidente nas concepgdes
atuais de corpo. Focalizei-o entdo, destacando quatro periodos historicos, referenciando

as idéias dos pensadores que se langaram nestas épocas.

O primeiro estudo realizado fundamentou-se nos escritos de Platdo que, a partir
das reflexdes apreendidas dos ensinamentos de Sécrates, desenvolveu referéncias sobre
corpo e alma numa concepglo dualista de homem, que temos ainda hoje agregada na

nossa cultura, mediatizada pela linguagem, enquanto tentativa de explicar o humano.

O dualismo platonico levou-me a buscar a representagio corporal na Idade
Média, sob a interpretagdo do corpo cércere da alma, que parte em busca de Deus. A
riqueza das informagdes obtidas me esclareceu sobre aquela época, quando o corpo foi
mais fortemente negado e ao mesmo tempo o fator mais preocupante, pois através do
pensamento religioso a construgdo do pensamento popular recai nos dogmas das
explicagdes sobre o mundo ¢ 0 homem, num maniqueismo que vai desde bem e mal,
sagrado e profano, até as delimitagdes de carne e espirito. O corpo aparece enquadrado
em locugBes negativas, prendendo a alma, que dele se utilizava, para estar no mundo.
Neste aspecto dificiimente the era legado o direito de ser descrito, falado ou descoberto,
a nio ser pelos discursos moralizantes e nas aplicagdes de regras repressivas.
Representava o verdadeiro sentido de ser “algo” perigoso e tentador, “Jardim Fechado”

(Assmann, 1993) para as delicias do prazer ¢ desejos.



O Renascimento também, como um periodo substancial, significou a época em
que foram desfeitas certezas até ent@o estabelecidas, visto que o homem deparava-se
com mudangas na sua visdo de mundo, que o impulsionavam a duvidar sobre verdades
que lhe foreﬁn impostas. O homem sentiu-se, entdo, com diividas € necessidades para
satisfazer o pensamento com novos conhecimentos. O pensador que destaco ¢ René
Descartes, enfocando suas contribui¢des sobre as razdes do corpo. Enquanto dualista-
interacionista, separou corpo e alma — substincias independentes; identificou a alma ao
pensamento e ao cérebro, ¢ seccionou o corpo em partes didaticamente inteligiveis.
Descartes atribuiu ao corpo a metafora da maquina — engenharia perfeita, de
funcionamento responsavel pelo afastamento da alma na medida em que suscitava algum
defeito. Sua teoria influenciou os estudos do corpo, enraizando a compreensdo
mecanicista da sua anatomo-fisiologia, concebendo-o como méaquina similar a operagdes

matemdticas, ou seja, onde a soma das partes resultaria no todo.

O maximo da razfo do corpo, no entanto, revela-se no pensamento do fildsofo
alemdo Immanuel Kant, que radicaliza a questdo do pensamento, do intelecto e a
concepgdo do ser, que existe pela vontade divina, sendo um fim em si mesmo. Este
pensador considerava as afirmag@es anteriores sobre a alma enquanto ilegitimas em razfo
da ndo expériénoia, posto que estd fora dos limites existenciais. Assim o conceito,
formado a seu respeito, passa somente pelo entendimento humano. Concebe, no entanto
que alma € o ente pensante, objeto do sentido interno relacionada ac noumenon (a coisa
em si) e corpo é algo que esta fora do homem, sendo objeto dos sentidos externos ou

fendmeno (o que aparece).



No fechamento deste capitulo busco a génese da concepgdo unificadora de
homem, a partir das idéias de Hegel, que segundo Chatelet (1985, p.143), foi talvez o
tmico dos grandes tedricos da filosofia ocidental que tentou (e comseguiu) resolver

todos os problemas que se punha.

O sistema hegeliano, apresenta questSes e oferece respostas de inter-relagdes,
que compdem uma totalidade clara. Hegel tentou ultrapassar questdes platdnicas, que
apenas apontavam dificuldades da fragmentagio das idéias, evoluiu a problematica
cartesiana, que deixava sem solugdo a questdo da unifo alma e corpo, como também
pretendeu responder a Kant interrogagdes deixadas em suspenso. Sinteticamente, a
contribuigdo hegeliana representa a unido em sua dialética e 16gica do que foi separado
anteriormente, trazendo a idéia da totalidade, do Espirito uno e indivisivel. Suas idéias
constroem um sistema de relagBes, que possui como movimento de evolugdo,
primeiramente a passagem do uno a dualidade e logo depois a retomada da unidade, afim

de que esta seja plena e concreta.

As leituras, impulsionadas pelo interesse por uma continuidade de histéria do
corpo, ¢ as ideologias, que estiveram por tras das visdes, que nortearam a sua
compreensdo, despertaram-me a curiosidade pelo que se revelou na intengdo de buscar
valores a ele atribuidos. Procurei entdo, enquanto referencial tedrico, o socidlogo Jean
Baudritiard, destacando na sua teoria 0s quatro sentidos de valor e o desenvolvimento
das varas mudangcas no conhecimento do homem, até localizd-los na construcio da idéia

de corpo na modernidade.

O primeiro sentido refere-se ao estadio de valor de uso, a partir do momento em

que o homem pensa no uso dos objetos e remete esta reflexdio ao uso do proprio corpo



na satisfagiio de suas realizagdes. O segundo é do valor de troca — trocam-se
necessidades, o corpo serve-se da troca de sua forga para obteng@o do que se precisa. O
terceiro € o de valor de signo, onde o corpo corresponde a um cédigo e seu valor se

desenvolve em referéncia a um conjunto de modelos.

No enfoque da era Pos-Moderna, assumo o valor Fractal do corpo na crise da
percepcgio gerada pela era midiatica, que implica as formas-imagens corpdreas como
simulacros. O corpo € a sintese do que foi anteriormente, desmistificando a imutabilidade
pela representaglo hiper-real e possibilidade das préteses do universo, presentes em cada
fragmento. A fragmentagio e n#o representatividade deste corpo, que vive seu proprio
signo, de certa forma, nega a totalidade, que hoje os discursos da corporeidade refletern.
Nesta discussfo outras questdes emergem: — Procuro a totalidade, porque sempre tive
acesso aos fragmentos? Ou serd que discuto a fragmentagdio, porque a totalidade
impregnada nos discursos sobre o corpo incomoda? A que se deve a percepcio de
pedacos soltos (imagens) em uma representagdo do que ¢ inteiro? Qual € a imagem do

corpo atual?

E a linguagem que faz da imagem um objeto, e do olho um
sujeito - geometrizagdo abstrata, espagos de interioridade,
clichés. E a linguagem (o inteligivel) que faz da imagem, de
Platdo a Hegel, um geometral, objeto ideal, templo protegido de
toda a impureza, de toda multiplicidade, de toda
indicernibilidade. A cor da sensacdo, irrecuperdavel pelos
esquematismos da figura e do discurso.

Se a imagem se torna um objeto, é para melhor falar a
linguagem que se lhe impdem, e que diz eis meu corpo
(realidade empirica e transcendental). Conhecemos a imagem
por esse sinal, em fungdo do que através dela se faz dizer, a
imagem como lugar proprio, uma idéia distinta. Em qual lugar
tal discurso sobre a imagem provoca um certo consenso? Onde
vocé mora? Corpo ou espirito? Como encontrda-la (ou melhor
perdé-la)? (Parente, 1993, p.29)



Por estas razdes busco a fundamentagdo nos estudos de Merleau-Ponty como
uma estratégia de langar novos olhares para a compreensio do humano, trazendo o

corpo desvelado no seu sentido proprio e sujeito e na sua estrutura essencial-existente.



Capitulo I

1. Corpo na Tradicao Dualista

1.1. Corpo e Alma (Platdo)

Inscrevem-se na tradicdo do pensar o corpo e seu indevassavel mistério,
metaforas e conceituais expressdes que, ora o valorizam, ora sacrificam a sua existéncia
por representar grandes ameacas, que, segundo Assmann (1993, p. 4), assim sdo

conotadas:

O corpo jardim fechado (como rezam as ladainhas cristds:
hortus conclusus (.) Templo, morada, mistério invioldvel,
Ambito de Deuses e demdnios, Eden proibido e cobicado, drvore
da vida, mas também do bem e do mal, corpo virgem, hostia,
vitima sacrificial, cadaver sagrado.

Estas expressdes, adotadas para se falar do corpo, demonstram uma visdo que,
de acordo com este mesmo autor, predominou entre mais ou menos 3000 a. C. até 1700
d. C., e subsistiu, sendo cultivada de muitas formas. Ao atentar primeiramente ao “corpo
morada”, o vejo estar inserido, no seu auge, na antigiiidade classica, onde além de tal
adjetivo, recebe outros como obstaculo, prisdo e thmulo da verdadeira esséncia do ser: a

alma.
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E ¢ com o problema do ser que se defronta Platio (428-27 a. C. / 348-47 a. C)
discipulo de Heraclito e Sécrates, buscando resolver questdes, que envolviam a busca
incessante da esséncia do ser. Enquanto amante da sabedoria, aspirava a perfeicio, a
beleza, que deveriam se aliar as imperfeigdes da realidade, que evocava um pensamento
coerente, exigindo ideias objetivas e concretas. Para isso precisava encontrar solugdes,
que conciliassem o testemunho dos sentidos (existéncia corpoérea) com exigéncias do
conhecimento intelectual (atividade da alma). Este problema se inscreveu na histéria
desde a tradigio dos pré-socraticos, consistindo em deslocar a reflexdic do mundo fisico
(natural) para o mundo humano, propondo assim, como objeto proprio da indagagio

filosofica, os temas referentes ao homem e 4 descoberta e definig8o das esséncias.

Para Platdo, que recebeu a influéncia pessoal e decisiva de Socrates, s6 havia
ciéncia do universal e do necessario, ou seja, as esséncias das coisas deveriam ser
apreendidas e formuladas em defini¢bes, resolvendo assim, o problema da unidade e
multiplicidade. Este filosofo acreditava que, atribuindo um predicado a um sujeito,
tornava possivel unificar no pensamento o que era multiplo na realidade. Desta forma sua

reflexdo filosofica estendia-se entdo ao contetido total da consciéneia humana.

Nesta tentativa, Platdo concebia o mundo das idéias, ou das realidades
inteligiveis, necessarias e universais, definindo a idéia como objeto do conhecimento
mielectnal, sendo a propria realidade metafisica existente em si mesma. A idéia era o
verdadeiro ser das coisas na transcendéncia do mundo das realidades contingentes e
particulares. O ser mundano, para poder chegar a um saber coerente e irrefutavel,

deveria seguir um ritual, que a experiéncia da realidade exigia: partir dos conceitos e

ultrapassar os estatutos empiricos.
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Neste ritual as idéias desempenhariam varias fun¢des: primeiramente permitindo
conhecer as coisas do mundo material ¢ identifica-las (necessariamente através de uma
idéia prévia ou hipOtese), depois elas permitiiam ou explicariam como as coisas se
apresentavam no mundo sensivel, (assim seriam iguais a elas e permaneceriam no ser); e,
ainda esclareciam como as coisas vinham a ser e deixavam de ser (pois € pela idéia prévia
que se tornavam possiveis as criagdes artisticas e ainda permitiam conciliar, pela

participacdo, a unidade e a multiplicidade das coisas).

As coisas aparentes (referentes ao mundo material) seriam somente reflexos ou
sombras das idéias, portante, nfio eram tdo perfeitas e belas como no ideal platonico,
sendo apenas imagens: Chamo imagens, em primeiro lugar, as sombras, seguidamente,
aos reflexos nas dguas, e aqueles que se formam em todos os corpos compactos, lisos e

tido mais que for do mesmo género(...). (Platéo, 1979, pp. 313-314)

Enquanto sombra das idéias, as coisas existentes no mundo, revelavam o
fendmeno. Esta reflexdo de Platdo aparece bem descrita no mito da caverna {Republica,
livro VI), onde delineia ilusdes cambiantes, que se encontram na sombra entre os homens
que 1a habitam. Estes poderiam perceber pela penumbra o reflexo das coisas, posto que a
verdadeira imagem colocava-se do lado de fora, representada pelo sol - idéia de
clanidade, Wz, representando o bem divino real e puro. Nesta descricio o homem teria
acesso e compreenderia esséneias, desde que saisse da caverna para o0 mundo inteligivel,

quando apreenderia idéias objetivas, imutaveis e universais.

As formas das coisas aparentes, que integravam a realidade sensivel, seriam

empréstimos, existindo na medida em que participariam das idéias. Se nfo existisse a
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soma da forma com a idéia, ndo passariam de cOpias ou de reprodugdes imperfeitas. As

coisas nio existiam dentro, mas fora delas mesmas. {Carmo Jr., 1992)

Este mundo sensivél, das coisas materiais, é caracterizado por sua mobilidade,
surgimento e desaparecimento, nascimento e morte. E o mundo produzido pelas
aparéncias das coisas, que sdo cambiantes, subjetivas e incertas, o que s80 e 0 que ndo
sdo, sendo objeto de Doxa ou opinido. As coisas sensiveis simbolizam a oportunidade e
o estimulo, para que a alma, ao vé-las, se recorde das idéias contempladas na existéncia
anterior. Esta € a Teoria da Reminiscéncia, na qual Platdo advoga que conhecer ndo &
ver o que estd fora de nos, mas, ao contréario, significa reconhecer, lembrar-se do que se
encontra dentro de nos, advinda de uma existéncia anterior da alma, de uma vida passada
no Hades onde contemplou as idéias. Assim a ciéncia platdnica ndo é das aparéncias

{sombras), mas sim da realidade.

Compreendida no mundo inteligivel, a alma ¢ imortal, simples e imaterial, sendo
capaz de conhecer as idéias e apreender a verdade. Assemelha ao que ¢ divino, sendo
Unica, indissolavel e dotada da capacidade de pensar. Para existir, precisa estar unida ao
corpo, e neste estado inclui trés partes: concupiscivel ou sensual, vinculada as exigéncias
corporeas; irascivel, que corresponde aos afetos, impulsos e emogdes; racional, vinculada

ao pensamento a inteligéncia e vontade livre.

A alma, no entanto, no exercicio de suas diferentes faculdades para alcancar a
plenitude, deveria conformar-se a determinadas normas, por exemplo: - sua parte sensual
deveria se corresponder & virtude da moderagio ou da temperanga;, a segunda (impulsos

e afetos), a virtude da fortaleza ¢ a terceira, 4 sabedoria. Sendo, portanto, tais faculdades
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aspectos de uma realidade unica, formada de uma relagdo harmoniosa, que tem como

elemento unificador uma quarta virtude, a da justiga.

Como herdeiro das idéias. socraticas Platdo também se inspitou na alma como
fonte dos supremos valores humanos, onde se encontravam 0s primeiros passos para

representa¢do da alma corporal como processo de idealizag3o do homem,

A alma nio escapa ao corpo, pois, 0 uso essencial, a busca da verdade
estabelece a esséncia conceitual do bom, belo e justo, tendo no corpo do homem toda
esta verdade (Carmo Jr., 1992, p. 42). Mesmo sendo superior, a alma ndo pode rejeitar a

corporeidade, pois depende dela para existir no mundo material; estar viva,

Inegavelmente o corpo possui  uma vontade  ‘“sensivel-inteligivel”
indissoluvelmente presente, que nos é oferecida como presenga absoluta na evocago de
uma pureza de sentimento (Carmo Jr., 1992), na medida em que procura a condi¢do do

Vir-g-ser,

O corpo nfio existe apenas como instrumento, da maneira que pode supor a
afirmacio acima. E na concepcdo platénica, também, um obstaculo a apreensio do
conhecimento. Nas palavras de Socrates, em Fédon, obra de Platio inserida nos
Dialogos, evidencia-se esta afirmagio, quando se lembra daqueles, que se cegavam ao

estudar o eclipse do sol diretamente, refletindo:

Lembrei-me disso e receei que minha alma viesse a ficar
completamente cega se eu continuasse a olhar com os olhos
para os objetos e tentasse compreendé-los através de cada um
dos meus sentidos. Refleti que devia buscar refugio nas idéias e
buscar nelas a verdade das coisas. (Platdo, 1979, p. 112}
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A busca incessante pela verdade torna-se um desejo que ndo pode ser satisfeito

por causa do corpo, considerado por Socrates uma coisa ma.

durante todo o tempo em que tivermos o corpo, e nossa alma
estiver misturada com essa coisa md, jamais possiiremos
completamente o objeto de nossos desejos! (Platdo, 1979, p. 73)

Ampliando o seu discurso sobre o corpo, afirma que a verdade (idéia) € prisioneira dos

sentidos, que enganam a alma em confusdes, estas,

suscitadas pelo corpoe quando clamam as necessidades da vida,

mas ainda somos acometidos pelas doengas - e ei-nos as voltas
com novos entraves em nossa caga ao verdadeiro real! O corpo
de tal modo nos imunda de amores, paixdes, temores,
imaginagées de toda sorte, enfim, uma infinidade de bagatelas,
que por seu intermédio (sim verdadeiramente é o gue diz) nio
recebemos na verdade nenhum pensamento sensato; ndo nem
uma vez sequer! Vede pelo contrdrio, o que ele nos da: nada
como © corpo e suas circunsidncias para  provocar 0
aparecimento de guerras, discussoes, batalhas; com efeito, na
posse de bens é que reside a origem de fodas as guerras, e,
somos irresistivelmente impelidos a amontoar bens, fazemo-lo
por causa do corpo, de quem somos miseros escravos! Por
culpa sua ainda, e por causa de tudo isso temos preguica de
filosofar. Mas o cimulo dos ctimulos estd em que quando
conseguimos de seu lado obter alguma trangiilidade, para
voltar-nos entdo, ao estudo de wm objeto qualquer, sithito
nossos pensamentos sdo de novo agitados em todos os sentidos
por esse intrujdo que nos ensurdece, tonteia e desorganiza, ao
ponto de tornar-nos incapazes de conhecer a verdade. (Platdo,
1979, p. 74)

A fmica maneira, entdo, para se alcangar a plena satisfagdo do conhecimento,
seria dispor-se do “impecilho” chamado corpo, sendo preciso morrer para conhecer, Esta
evidéncia é encontrada nas palavras de Sécrates e se configura na metéafora platonica de
“corpo tumulo da alma”, carcere perfeito do qual ela precisa se libertar, lembrando

sempre que as idéias ndo sdo interiores as coisas mas transcendentes a elas.
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O corpo, sensivel, material, que escraviza e perturba a alma na evocacgiio do
conhecimento verdadeiro, leva a opéméo e conseqilentemente ao erro, pois os sentidos
apenas conhecem a coOpia das idéias. Ocasiona corrupgdo e decadéncia moral, para que
iss0 ndo acontega € necessario que abrigue uma alma superior, que saiba controlar
paixdes e desejos, tornando o homem capaz de um real e digno comportamento moral.
Desta forma, o (...) dualismo platénico divide radicalmente o homem, embora defenda

a unidade do sujeito por sua singularidade. (Fontanella, 1983, p. 63).

O homem, para alcangar o fim verdadeiro de sua existéncia, necessita de
condigdes e para isso Platdo investiu na realizag8o de uma sociedade perfeita, dotada de

uma nova ordem cultural para o mundo e um novo ser para a existéncia.

Neste momento € que os dois mundos de Platdo, segundo Carmo Jr. {(1992), o
mundo sensivel (corporeo) e o mundo inteligivel (espinitual) se expressam como unico.
Possuindo duas fungdes distintas, sendo que nenhum dos mundos poderia desenvolver
sua funcdo isoladamente. Alma e corpo poderiam alcangar a perfeigio em comunhio,
criando o homem superior, ou seja, aquele que supera a carne e alcanga o politico,
supera definitivamente a religidio como crifério de pensamento e adota a ciéncia,

(Jaeger, 1986, p. 47).

Todavia ha esforgo, apesar de toda a dicotomia de alma e corpo, de ter-se um
homem que torna-se ser, Platdo insiste numa totalidade, que exige um comportamento
para o corpo, que deve buscar a perfeigdo e a saude, assim como para a inteligéncia, que
deve procurar o conhecimento. Estas sdo condigdes necessarias para o cidadio alcangar
a singularidade entre o sensivel e o inteligivel. Porém, o ideal humano se verifica num

dualismo culturalmente configurado, onde:
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as manifestacées multiplas e contraditdrias sobre o bem, o belo
e o justo ndo separam o cOrpo € a mente, pois por mais
particular que seja uma opinido sobre a beleza, ou gualquer
outro atributo fisico, o reflexo vira (grifo meuj inevitavelmente
a formagdo de um juizo relativo. (Carmo Jr., 1992, p. 50)

Logo, a real compreenso da realidade e das esséncias necessita da soma da
forma material com a idéia. A unidade corpo e alma, sensivel e inteligivel, é primordial
para o alcance do bem. Entretanto, esta reflexdo platdnica leva a um entendimento de
uma subordinagiio do que ¢ existéncia (sensivel) ao que € esséncia (inteligivel). Com isto
dependiam-se mutuamente, conservando o equilibrio e a saide, permitindo compreender

que & na particularidade das coisas que reside a totalidade.

Entretanto, € possivel apreender que esta totalidade aparece como um termo
metaforico unificador, que delata um dualismo onde (...) o rea! aparente, mundano se
Sfundamenta no ndo mundano. O ndo mundano é mais real, é o fundamento. Eles sdo
distintos. £ no homem o mundano é o corpo, o ndo mundano é a alma (Fontanella,

1985, p. 24).

Assim ao mundo pertence o corpo, ac passo que a alma ao Hades. O homem,
entdio, vive sua morte desde o nascimento (pois o homem do ideal platOnico € a alma, e
nio o humano), e por mais que se possa afirmar sua unidade, o pensamento platdnico
divide a existéncia humana para entendé-la. E nesta tentativa de entendimento no € mais
possivel unificar, uma vez que cindiu-se o ser em corpo e alma. Cada uma com suas
fungdes, possuindo suas partes em um lugar especifico de existencialidade. Instaurou-se,
portanto, uma concepgdo dual no pensamento filosofico. Sendo que a linguagem do
senso comum € os discursos do corpo compreendem essa tradigdo dualista para o

entendimento do humano.
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Esta cisido do estudo do homem, na idéia do divino (alma) e do mundano (corpo),
¢ uma constante no pensamento ocidental cristio, assim COmMO no oriente proximo nos

periodos que sucederam & época classica.
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1.2. Carne e Espirito (Era Medieval)

O corpo, na ldade Média, era considerado apenas pela sua formagdo material,
denominado carne, substantivo que n3o denota apenas a estrutura muscular ou natureza
animal, mas também aparece no sentido figurado dos conceitos cristios de sensualidade
e concupiscéneia. A imagem do corpo era ligada diretamente & sexualidade, fator de
preocupagio mais evidente de todo este periodo histérico, no que se refere aos

postulados sobre o corpo, nos manuais de conduta, nos conceitos morais de cidadio.

A organizagio da sociedade medieval se fez em torno de um nicleo cristdo, em
que o cristianismo deixou de ser um compromisso espiritual praticado em segredo para
irromper no mundo, transformando-se, ele proprio, em novo principio de ordem
publica. (Senett, 1993, p.13). Com isto, o povo convivia com 0s principios pagios e
cristdos, através do chamado Paradigma Monastico, advindo do oriente proximo, que fez
com que o papel da Igreja Cristd tivesse um modelo novo de natureza e sociedade
humanas, criado pelos homens do deserto. Estes, considerados monges, eram aqueles
que abdicavam de toda estrutura urbana existente para buscar o paraiso ou. a Terra dos

anjos, no isolamento dos desertos:

O paradigma mondastico ndo é novo. Engloba os aspectos mais
radicais da contracultura filoscfica pagd, em particular o estilo
de vida magnificamente ndo social dos cinicos e o longo
passado judaico-cristdo. A originalidade do paradigma reside
antes em sua mudanga de ponto de vista radical. Ele assimila o
“mundo” a um fenémeno claramente identificavel - a sociedade
estabelecida, tal como existe no presente - e através dela vé
transparecer a ordem verdadeira, quer dizer, angélica, do
estado primeiro do homem. (Brown, 1989, pp. 277-278)
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Era como se fosse possivel ter a condigdo divina no mundo, como se pudesse
fazer ﬁa terra o sacrificio necessario para atingir a divindade. A imagem do monge
(homem do deserto), trazia a pureza da alma daquele, que renunciou aos desejos da
carne e aos prazares das cidades: (...) a vida do monge é um espelho na Terra da vida

dos anjos. Ele é um homem angélico (...). (Brown, 1989, p. 275).
Com isto:

O paradigma monastico colocon um ponto de interrogagdo no
casamento, na sexualidade e até na diferenciacdo dos sexos.
Pois, no paraiso Addo e Eva eram seres assexuados. Se
perderam seu estado “angélico” de adoradores exclusivos de
Deus foi porgue, ao menos indiretamente, cairam na
sexualidade; e dessa queda na sexualidade comega a deriva de
homens e mulheres rumo a um mundo de preocupagdes proprias
aos coragdes divididos e ligados ao casamento, ao nascimento
de criangas e @ dura labuta necessdria para alimentar bocas
esfaimadas. (Brown, 1989, p. 293).

Na realidade, os bispos do oriente viviam em estado constante de nostalgia,
buscavam um estado angelical, uma forma de pureza espiritual, que permitiria um gozo
de um paraiso terreno sem as dificuldades do mundo, que se abria sem muitas

explicagOes, portanto, sem nenhum controle.

De certa forma, estas idéias também influenciaram ¢ ocidente cristdo, Porém, o
bispo de Hipona, Agostinho, afastou os postulados do paradigma monastico e defendeu

a sociedade, que compreendia o casamento e a sexualidade:

(...} Agostinho desvenda os aspectos do ato sexual que parecem
frair uma profunda ruptura entre a vontade e o instinto. A
eregdo e o orgasmo prendem-lthe a aten¢do, pois a vontade
aparenfemente ndo atua sobre um e outro: nem o impotente nem
a frigida podem provocar essas sensagbes por um ato de
vontade e quando elas se manifesiam, ndo conseguem fazer com
que a vontade as controle. (Brown, 1989, p. 294)
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As manifestagBes corporais ligadas & sexualidade passaram a ter um carater
natural, de manifestacfo inerente a condigfo humana, desafiando uma defini¢8o social de
santificacdo pela castidade. Esta poderia ser apenas um meio, mas nio uma forma de
afastar os designios e sinais carnais de desejo. Pois, como exemplo, as polugdes noturnas
dos santos, assim como a menarca das santas, denunciavam a sexualidade latente do

cOorpo.

O desejo da carne, entretanto, somente poderia ser satisfeito, de uma forma nio
profana, se seguisse o modelo de decoro das normas de comportamento da classe
superior, que proibiam a entrega as vulgaridades de caricias orais, assim como variagdes
das posigdes sexuais e relagdes mantidas durante a menstruagio. Estas proibigdes no
entanto, ndo culminavam num procedimento do corpo, mas sim no temor que se

propagava pelas crengas populares. Porém:

Agostinho  desmonta por completo esse modelo, e suas
concepedes implicam wma imagem do corpo totalmente nova. 4
paixdo sexual ja ndo é apresentada essencialmente como um
“calor” fisico, difuso e indiferente, que culmina nas relagdes. A
atengdo ao contrario, volta-se para as zonas precisas de
sensacdo especificamente sexual: para os homens, o processo
de eregdo e o detalhe da ejaculagdo. Sdo fraquezas que todos os
humanos partilham. (Brown, 1989, p. 297)

Agostinho, assim como outros cristdos, por um lado lutava contra a castidade,
enquanto de outro lado outros fortaleciam a necessidade deste principio para o alcance

da divindade.

O temor pelos mistérios da carne predominava o povo, de um lado, por trazer, no

meu entendimento, a tentagdo demoniaca (desconhecida e sem nenhum controle) e, de
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outro lado, procurava-se institucionalizar o encontro dos corpos de maneira que fossem

respeitadas as regras estabelecidas (controle dos atos e previsdo das reagdes).

A Idade Media representa a era dos grandes dualismos, das teorias que
conviviam concomitantes e conflituosamente: celibato contra casamento, a libido contra
a ternura, o bem contra o mal, a carne contra o espirito:

De wm lado o perecivel, o putrescivel, o efémero, o que deve
voltar a ser po, gque no entanto é chamado a reconstituir-se para
ressuscitar no ultimo dia, do outro o imortal (...} o que é atraido
para baixo, pelos pesos, pelas opacidades das substdncias
carnais, do outro o que aspira a perfei¢do celeste. (Duby, 1990,
p. 513)

Desta forma o corpo medieval vem representado pela imagem do claustro da
perfei¢do, guardando a oportunidade do ser de atingir o divino. Nele estdo reservados
espagos de purificagdo, que se resumiriam nos sofrimentos pelo flagelo, auto-punigao,
castraggo dos desejos e castidade. O corpo, considerado um templo do espirito, deveria
manter-se intacto as tentagdes demoniacas de degradagdio. Como ndo possuia leveza ¢
forca da alma, viria também representar a carne, perigo, indubitavel certeza da fonte

tentadora que afasta o homem da perfeicdo divina, sendo sindnimo da nocividade,

entrada das doengas, alvo de sati.

Esta concep¢ic dualista € corrente na representagdo do mundo medieval, tais
como bem ¢ mal, sagrado e profano. Sendo assim, ndo se colocava em duvida que o
homem era formado de corpo e alma, carne e espirito. Porém, através de um ponto de
vista, as coisas da carne eram naturais e independiam da vontade, enquanto que de outro,

eram conceituadas pela crenga mistica, postulando que o homem poderia dominé-las
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através de obrigacdes religiosas e sociais, como também purificar o corpo através das

torturas e auto-flagelos.

Preocupados com a carne, enquanto sindnimo de sexualidade, portanto, como

fonte de impurezas, mas que todavia também era o meio de fazer-se presente no mundo:

O corpo humano era, pois, o lugar privilegiado de um
verdadeiro combate entre o mal e o bem, entre a doenga ¢ o
milagre, forca divina muitas vezes obtida através da oragdo dos
santos. As desgragas fisicas ndo provinham unicamente dos
homens.

(...} o estudo do corpo e das sensagdes que provoca revela, pois,
gue a humanidade superestimava os valores de forga,
procriacdo e saude fisica e moral, provavelmente porque lhe
eram indispenscaveis num mundo instavel,  ameagador e
incompreensivel. (Rouche, 1989, pp.441-442)

O corpo do homem desafia a Igreja e o “mundo”, a realidade mundana trazia os
graus de imperfei¢do através das grandes epidemias, mortes incontrolaveis, etc,
enquanto que os dogmas religiosos invocavam os poderes divinos de criagdo e vontades

divinas, para governarem as manifestacdes humanas.

Penso que a valorizagdo dada ao desprezo pelas coisas do corpo, trazendo a idéia
de morte como salvagdo, refletia a temerosidade do homem na falta de controle do
mundo, que se postava de forma incompreensivel. Era no entanto, mais facil buscar
explicacdes misticas, encontradas no invisivel, para satisfazer as necessidades de uma

vida melhor.

A religiosidade imperante fortalecia esta convicgdo diante do povo, que sem
contestar, cuidava bem da morada do espirito, temendo sua periculosidade, mantendo
desejos afastados e escondidos da plenitude da satisfagfo, para que na morte pudesse

atingir a perfeigdo divina.
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O poder dos dogmas da Igreja, que representava na €poca mais que um poder
moral, dominio econdmico, do conhecimento, € controle da ordem social, sustentava o
carater sagrado das obras divinas, devendo o homem se conformar & vontade de Deus.
Pois, sendo Ele o criador do mundo, portanto a Ele é legado o controle do mesmo.
Enquanto integrante da criagio divina, 0 corpo, vivia entre ser sagrado e profano, bom e
mau, pernicioso e necessario. Devendo seguir as regras de Deus, para que ndo fosse uma

ameaga a vida.

As teorias que se opunham, a0 falarem do corpo, e que intrinsecamente também

se contradiziam, mostram que o corpo venerado também ¢ detestado:

(...} estupro, castrac¢dio, tortura permanentemente o ameagam,
sem contar as inumerdveis enfermidades fisicas ou mentais.
Esse corpo adorado ou execrado, afligido pelos microbios e
pela angustia, obcecado pela sobrevivéncia, é o de wuma

populagdo jovem na gual o velho ocupa pouco espaco. (Rouche,
1989, p.463)

Contudo, percebo que, com uma média de idade que muitas vezes nio chegava
aos quarenta anos, ndo havendo controle algum das mortes provocadas pelas ondas
epidémicas, nada mais evidente do que temer o desconhecido e buscar a seguranga nas

explicagdes mais diversas.

Enquanto forte tendéncia desta ¢época, aparece a arquitetura, que
metaforicamente influenciou uma concepgdo de corpo, que englobava as construgdes
geométricas, transformando-o numa verdadeira casa, que possuia no andar superior
alegria, inteligéncia e iluminag@o; abaixo do diafragma as fungdes putrefatas e a parte
inferior, o lugar das tentagdes. A parte externa desta moradia provisona do espirito

denunciava particularidades do seu habitante, através da cor dos cabelos, pele, expressio
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do rosto: seu interior é dito “doméstico”™, seu exterior “silvestre” e a oposigdo desses
dois epitetos, remete evidentemente aos dois pdlos da intriga romanesca a corte e a

floresta. (Duby, 1990, p. 516)

O corpo morada, arquitetonicamente pensado e de certa maneira composto da
tamanha responsabilidade de abrigar a eternidade, deveria, além de tudo, ser respeitado,
conservando sua intimidade longe do dominio atheio, para que nfio cometesse heresias,

ao satisfazer seus desejos carnais ou, tentar outros corpos neste processo.

O fato, no meu entendimento, de se considerar a sexualidade como um mal,
omite o receio de uma explosio demografica e a propagacio de doengas. Buscar no
espirito a perfeigio e conota-lo como a parte que se salva, representa um reflexo de uma
impoténcia do homem medieval de compreender, explicar e tentar resolver os problemas
mais emergentes como a saide, a forga e a moral exigida pelo ideal cristio de

organizagdo das sociedades catolicas:

O imagindrio cristdo entdo, pode responder & angiistia referente
ao sexo e a morte com sen deslocamento para o além. Para
tanto as visbes utilizam uma pedagogia moralizante pessimista
ou uma perspectiva mistica otimista. (Rouche, 1989, p. 499)

As explicagdes misticas consistiam no contetido basico para a reflexdo sobre o
corpo, Duby {1990) diz, por exemplo, que o assunto do corpo era tratado de maneira
discreta, com respeito e moderacio, dentro das regras do decoro e da moral. Portanto,
as produgBes literarias da epoca falam timidamente da carne, produzindo conhecimentos
sobre 0 corpo em manuais de boa conduta, que ditavam regras, para manté-lo
inteiramente coberto pelas palavras e roupas, para que o mal (satd) n3o o penetrasse €

fizesse surgir o desencaminhamento do homem por desejos sensuais:
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O mais aparente nos textos(...) — sdo 0s discursos, excessivos,
dos especialistas do rigor, porfadores da ideologia eclesiastica -

¢ uma forte tendéncia a temer o seu corpo, e dele libertar-se,
levando aos extremos do ascetismo até a abandond-los aos
insetos. (Duby, 1990, p. 518).

A tendéncia em buscar a morte, enquanto libertagdo, ndo era impedimento que o
homem deixasse de amar 0 seu corpo, mas muito ao contrario, deveria ter por ele o amor
vigilante e desconfiado, mantendo os cuidados necessarios, para que ele ndo o traisse.
Duby (1990), como exemplo, refere-se ao pedido de Sdo Paulo em suas cartas, as quais
dizem que o homem deveria amar seu corpo, assim como ele ama a sua mulher, com
prudéncia, guardando a distancia, ¢ desconfiando, pois ele é tentador, assim como a
mulher o é As piores degradagdes poderiam ser encontradas no corpo da mulher
medieval Que era ao mesmo tempo simbolo da fecundidade e da wvida, e fonte

inspiradora & deturpagdo das normas morais.

Por isso, este amor vigilante deveria conservar e cuidar do templo da alma, que
poderia levar a desonra, desmoralizagdo, pois tinha-se por convicgdo que ele estava mais

preparado para seduzir do que para conceber 0 amor puro e sem pecados.

O pensamento religioso, que influiu na época medieval, preparou verdadeiros
manuais de preven¢io do pecado através da castidade corporal, tratou também de
ocultar dos mais curiosos o interior da clausura (os saberes sobre o corpo), evitando o
conhecimento dos segredos mais intimos do homem, levou aos extremos os cuidados
que deveriam ser tomados, impregnando a vida humana de renincia e temor pelos
prazeres mundanos. Os homens ent3o, deveriam vigiar seus sentidos, pois eles

representavam a vulnerabilidade ao pecado, compreendidos como portas de entrada para
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o mundo; narinas, olhos, boca, etc., por onde af penetram o gosto pelo mundo e o

pecado, a podriddio. (Duby, 1990, p. 517).

N#o era possivel pensar no corpo prazer, porque contradizia toda moral cristd,

nem no corpo nu, a nio ser no leito (na procriagdo), onde o nu era sagrado.

Entre o paradigma monéstico, a teoria de Agostinho, a moral da Igreja, qual mais
influenciou a moderna cultura ocidental? O mundo da carne pelo seu mistério aparente
fez com que o homem mais falasse sobre o corpo, refletindo nio uma mortificacéio
corporal, mas uma exalta';i'éc, revelada pelos discursos, processo de civilidade e a

aplicagBo da justica contra a violéncia e os crimes na época medieval.

O controle da sociedade apareceu marcado por dois caminhos: o sexo e a morte,
ou seja, com a castidade e aplicagdo de penas contra os infratores da ordem, como as
torturas € os suplicios. As queimadas das feiticeiras, decapitagBes, esquartejamentos,
eram comuns numa organizagio social em que a vida humana ndo era de grande valor. O
corpo humano nfio possuia as conotagdes valorativas de uma sociedade industrial, por

exemplo, como aconteceu a partir da Renascenga,

5
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1.3. Corpo e Mente (Descartes)

A ambi¢lio de Descartes era a de abranger, num conjunto
unitario e claro, todos os problemas propostos a investigagdo
cientifica. Preocupado com a Jptica, tanto quanto com d
medicina e a moral, pretendeu estender «a precisdo das
matemdticas aos problemas humanos. (Granger, 1979, p. XVIII)

Século XVI.. Periodo do Renascimento, época de varias transformagles na
visdo de mundo do homem ocidental, em que as dividas geraram grandes descobertas e
suscitaram desejos de uma sabedoria nova, constituida de concepgdes opostas as que

prevaleceram na Idade Média.

Neste periodo historico a antigiiidade classica greco-romana renasceu em varios
pensadores e artistas. Simultaneamente o homem desta época se defrontou com uma
nova imagem geografica do mundo. As certezas imbuidas tornaram-se duvidas

inevitdvels, que instigaram a contestagio e a rejeigdo das idéias vigentes.

A multiplicidade de opinides existentes tornaram-se caminhos inseguros, que no
definiam e nem estabeleciam metas concretas. Procurava- se um caminho certo, aguele
que se impusesse a todos os demais, como o inico o legitimo, porque o tnico capaz
para conduziv afinal, a descoberta de verdades permanentes, irretorquiveis, fecundas.

(Granger, 1979, p. IX).
Era preciso achar um método para a ciéncia.

Preocupagdo que se estendeu ao final do XVI e caracterizou a investigagdo

filosofica do século XVIL Aconteceu entdo, neste periodo, uma das orienta¢Ses
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metodologicas, que abriu algumas das principais vertentes do pensamento moderno: — O

racionalismo moderno, inaugurado por René Descartes (1596-1650).

A origem do pensamento de René Descartes veio da crenga deste filosofo na sua
missdo de unificar todos 0s conhecimentos humanos a partir de bases seguras,
construindo um edificio cientifico plenamente iluminado pela verdade e, por isso

mesmo, todo feito de certezas racionais.(Granger, 1979, p. VI)

Deveria haver, para este pensador, uma concepgdo unitaria, onde a clareza das
idéias deveria ser compartilhada por todos, e somente a razdo seria capaz de conceber
bases sblidas para construgdo de um conhecimento, num reino luminoso de certezas.
Descartes, entfo, fol buscar na raziio gue as matematicas encarinavam de uma maneira

exemplar - 0s recursos para a recuperagdo da certeza cientifica (Granger, 1979, p. X.).

Esta busca, primeiramente, se estabeleceu como uma verdade, que ndo poderia
ser posta em duvida. Converteu entfio, a dGvida em método. Descartes comegou
duvidando de tudo (se duvido, penso). Incluindo as afirmag¢Ses do senso comum, 0s
argumentos de autoridades, o testemunho dos sentidos, as informagdes da consciéncia,
de verdades deduzidas pelo raciocinio, a realidade do mundo exterior e principalmente

da sua realidade corporal (Se penso, existo).

Apods a davida, surgiu a primeira certeza, — a existéncia do eu penso. Nesta fase
inicial do pensamento cartesiano, este “eu” era apenas pur0 pensamento, uma res
cogilans (ser pensante} em caminho a duvidas. Todavia, o ser pensante tinha que
conviver com a realidade corporea (res extensa), precisava existir no mundo material

para poder pensa-lo, e esta materialidade também devia ser posta em questdo, visto que
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era o intermediario entre 0 mundo e o pensamento. Definidos como substincias
perfeitamente distintas, a extensdo e o pensamento coexistem, todavia, no homem

através da dualidade corpo / alma. (Granger, 1979, p. XXII).

Estas idéias possuiam sugestdes platOnicas e cristds, visto que os estudos gregos
foram retomados, evidenciando semelhanca entre estes fundamentos do pensamento
cartesiano nas reflexdes de Platdo e na crenga religiosa. Em Descartes o elo de ligagio
entre 0 pensamento e a realidade corporea era Deus, enquanto que para Platdo, foi o

Demiurgo. As outras afinidades transparecem na visdo e apreensdo da idéia de mundo.

A fisica cartesiana demonstra um mundo epistemologico contido no pensamento,
que se constituia pela extensdo enquanto esséncia do corpo. Descartes vé o mundo fisico
como um caso particular de wm mundo ideal, alcangdvel apenas pelo intelecto.
{Granger, 1979, p. XXII). Sendo a esséncia do corpo apenas a extensdo, matéria,
Descartes encontrou subsidios no platonismo, colocando o corpo apenas como uma
matéria que nfo pode compreender o mundo, como um obsticulo, afirmando que o
mundo somente ¢ alcangavel pelo intelecto, ou seja, sem a mente ¢ homem nio
compreende o mundo. Porém, a mnteligéneia e a alma confundem-se de maneira que
intelecto e espirito sejam a mesma coisa. Enquanto que para Platdo a alma € um ser
diferente do corpo, o qual ndo possui a capacidade de pensar e apreender as ideias,
Descartes considera o corpo como a verdadeira maquina de apreensio do mundo, porém

ele € a propria incerteza, portanto, o considera também como enganador, afirmando que:

Minha existéncia como coisa que pensa, esta doravante
garantida e vejo claramente que esta coisa pensante é mais
Sacil, enquanto tal, de conhecer do que o corpo, a cujo respeito
até agora nada me certifica. (grifo meu). (Descartes, 1979, p. 8)
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Duvidando até mesmo da existéncia deste corpo, Descartes, passou a observa -lo
em st mesmo € em relagfo aos outros coipos, donde chegou a conclusfio da existéncia.
Porém, o corpo agiria sob o comando da alma e somente a onipoténcia divina poderia
uni -los, permitindo entdo, a existéncia do ser atuante no presente. Entretanto, para
compreender esta relagiio deveria haver uma analise das partes que compunham o ser, ou
seja, distinguindo trés elementos : alma, unifio da alma com o corpo e o corpo... Assim,
Descartes postulava a separag@o e a distingfio de alma e corpo através da definigio do

que vinha ser a substéncia, existindo em duas formas:

duas substdncias sdo ditas realmente distintas quando cada uma
pode existiv sem a outra e isso porém, sé acontece devido a
onipoténcia de Deus: Ora, é certo que o espirifo e o corpo sio
substdncias (...) que pode existir uma sem a oufra (como acabo
de provar).

Logo o espirito e o corpo sdo realmente distintos.

E ¢ preciso observar que me servi aqui da onipoténcia de Deus
para tirar dela a minha prova, ndo que seja necessdrio qualquer
poder extraordindrio para separar o espirito do corpo, mas,
porgue, nio tendo tratado sendo de Deus nas proposicbes
anteriores, ndo podia tirda -la de outro lugar exceto dele. E ndo
importa de modo algum por qual poder duas coisas sejam
separadas, para sabermos que sdo realmente distinias.
(Descartes, 1979, p. 175}

Por serem distintas, apresentam-se de forma que a alma ¢ uma substincia

indivisivel, enquanto o corpo possui partes.

O corpo atua contra a alma, mesmo encontrando-se em unido com esta. Assim, o
que na alma é uma paixo, no corpo é geralmente uma agio. Ao primeiro cabe aquilo
que é sentido existir, nele mesmo e nos outros corpos, e ao segundo aquilo que nio
pertencia a nenhum corpo, incluindo toda a espécie de pensamento, visto que 0 Corpo

ndo pensa .
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Ao contrario do que se pensava, que a alma se ausenta, por iSs0 0 COIpo morre,
Descartes postula que a morte nfio acontecia por culpa da alma, mas sim por algumas

partes principais do corpo que se corromperam, levando a alma a se ausentar.

O corpo € comparado a uma maquina e, se esta mdquina se quebra,
provavelmente ndo leva apenas a destruigio do homem, mas a separagio da alma e do
corpo. Sem 0 movimento necessario, a alma se ausenta e o principio de seu movimento

para de agir.

A alma estd implantada na maguina do corpo, mas ndo é seu
principio de formagdo nem conservagdo. Trata-se simplesmente
de intima associagdo da alma com o todo e as partes da
maquina  ja  feita.. Assim a natureza fisica realizaria
mecanicamente uma mdaquina muito  complicada, com
disposicdes tais que uma alma poderia calcd -la, sem que tenha
tido algo com a fabricagdo e imbricagdio de suas
partes.(Descartes, 1979, p. 218).

Esta maquina, descrita por Descartes ¢ detalhadamente exphcada em cada uma
de suas fungdes fisiologicas, que acontecem devido aos nervos, considerados como:
pequenos fios ou pequenos tubos que procedem fodos do cérebro, e contém, como ele,

certo ar ou vento muito sutil que chamamos espiritos animais. (Descartes, 1979, p. 219)

Este pensador, no entanto, ndio exphica de que forma estes espiritos langam sua
contribuigdo para os movimentos e sentidos, e nem o principio corporal que os faz agir.
O que apresenta como este principio € um certo calor, um fogo mantido pelas veias, que
acontece devido a agdo dos espiritos animais, pequenos corpos que. ndo tém qualquer
outra propriedade, exceto a de serem corpos muito pequenos e se moverem miiito

depressa, assim como as partes das chamas que saem de uma vela. (Descartes, 1979, p.

220)
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Estes espiritos animais, s3o elaborados no cérebro e possuem como
companheiros os espiritos vitais {saidos do coragio) e os espiritos naturais (produzidos
no figado). Entre si, nfo possuem diferengas qualitativas reais, somente existem
diferengas em relacdo ao tamanho, e mobilidadé. Eles agem com a propriedade de

sempre manter vivo o calor, que € o principlo dos movimentos, inflamando a existéncia.

Assim como o corpo, o espirito recebe suas fungdes, que, relativas apenas ao
pensamento, refletem-se em a¢des da alma e suas paixdes, que, representadas pela

vontade € as paixdes, configuram-se percepcdes ou conhecimentos existentes.

Tanto a vontade como a percepgio sfo de duas espéeies: a primeira consiste em
aplicar o pensamento em nada que € material, possuindo a alma como causa, € a segunda
refere-se as agdes que terminam no corpo e que podem encontrar suas causas ora nele,
ora na alma Porém todas vém a alma através dos nervos e existe enfre elas uma
diferenga pelo fato de relacionarmos umas aos objetos de fora, que ferem nossos
sentidos, e as outras ao nosso corpe ou a algumas de suas partes, e ouiras enfim a

nossa alma. (Descartes, 1979, p. 225)

Existiam ent@o, como formas separadas e interdependentes. Porém, a alma ndo
esta calcada em uma parte especial do corpo, ela estd presente na sua totalidade: — O
corpo é uno e de alguma forma indivisivel. (Descartes, 1979, p. 228). Isso dewvido &
disposigio dos seus Orgios, que se relacionam. Entretanto, esta unidade € resultante da
sua uniiio com a alma. Nosso corpo, enguanto corpo humano, permanece sempre o
mesmo numero durante o tempo em que estd unido a mesma alma. E inclusive, nesse

sentido, é indivisivel (Descartes, 1979, p. 228)
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Na enumerag¢io e na ordem das fungbes da alma, Descartes lhes confere as
paixdes: admiragfio, estima ou desprezo, generosidade ou orgutho e humildade ¢ baixeza,
veneragdo e desdém, amor e Odio, desejo, esperanca, terror, ciime, seguranga €
desespero, irresolucio, coragem, ousadia, emulagio, c.ovardia € pavor, remorso, alegria e
tristeza, zombaria, inveja e piedade, satisfacio de si e arrependimento, favor e

reconhecimento, indignagdo e colera, gloria e vergonha, fastio, pesar e alegria.

Evidente que estas emogdes s@o configuradas como fungdes da alma, porém o

corpo poderia atuar indiretamente, realizando a agfo através da vontade da alma,

De resto a alma pode ier os seus prazeres a parte; mas, quanto
aos que lhe sdo comuns com o corpo, dependem inteiramente
das paixdes: de modo que os homens que elas podem mais
emocionar sdo capazes de apreciar a dogura nesia vida
(Descartes, 1979, p. 294).

A alma possul de certa maneira, alguma extensio, pois, se espalha nas partes do
corpo de uma forma indivisivel, estando inteira em cada parte. A alma como substéncia
nio extensa, ¢ dotada de particularidades, que lhe permitem existir. Esta defini¢dio que

Descartes da ao organismo humano € a totalidade.

Defendendo a concepgdo de que das partes alcanga-se o todo, enquanto uma
grande operagdo matematica, levou a uma atitude reducionista da ciéncia que, segundo
Capra (1982), passou a crer que todos os aspectos de fendmenos considerados
complexos poderiam ser compreendidos, caso fossem reduzidos as suas partes

constituintes.
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1.4. Corpo e Espirito (Kant)

Na época em que se¢ inscrevem os pensamentos de Immanuel Kant, evidencia-se
um grande otimismo centralizado no poder da razfio em reorganizar o mundo humano,
dai portanto, a sugestdo das designagdes ao séc. XVIII como o “Século das Luzes”,

“Tluminismo”, “Ilustracdo” ou “Aufklarung” ou “Esclarecimento”.

A época anterior delineava a luta contra o principio da autoridade, dos dogmas
impostos, € procurava intensamente relegar ao humano a responsabilidade sobre a trama
do seu destino. Esta reflexdo encontrou em dois pensadores dos séculos anteriores,
substdios filosoficos: enquanto Descartes justificou o poder da razdo, ao perceber o
mundo através de idéias claras, distintas e objetivas, Locke valorizou os sentidos e a

experiéncia na elaborag@o do conhecimento.

A filosofia do Iluminismo foi considerada como filha do cartesianismo {Aranha,
1994), devido a Descartes e Malebranche, possibilitando o gosto pelo raciocinio, as
buscas de evidéncias intelectuais, e principalmente a audacia de exercer com maior
liberdade o juizo e de espalhar o espirito da divida metddica. A frase “Sou, logo penso”
¢ra de alguma forma o cogito do filésofo do Iuminismo, bem proximo, do cogito

cartesiano.

Além da influéncia cartesiana, aparece neste contexto, ¢ advento da Ciéncia
Galileana no séc. XVI1, possuindo um método experimental, que langou outros campos

de pesquisa, originando novas ciéncias. Aliada a técnica, propde o modelo de um novo
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homem: — O homem construtor, o artifice do futuro, aquele que nfo se satisfaz

contemplando a harmonia da natureza, mas pretende conhecé-la, para entio domina-la.

(Aranha, 1994)

A natureza aparece de forma dessacralizada: - na politica, as idéias liberais se
contrapdem ao absolutismo e & tese do direito divino dos reis. S&o elaboradas teorias

contratualistas que, influem para que a sociedade se estabeleca através do pacto.

A economia desta época refletia a distribuigBio das riquezas por leis naturais,
caracterizando o liberalismo cléassico, que representava as aspiragdes da classe burguesa
em ascens@io. Esta classe procurava gerenciar seus negocios sem intervengio e controle

do Estado Mercantilista.

O sisterna capitalista se fortalecia, predominando os meios de produgio,
consubstanciado pela Revolugdo Industrial, quando apareceu a maquina a vapor em

meados do séc. XVIII, introduzindo o processo de mecanizagio das industrias.

Procurou-se também a naturalizagio da moral. Rousseau, por exemplo, elabora
uma proposta pedagédgica de volta & natureza, valorizagio da espontaneidade e do

sentimento, evitando preconceitos que corrompem a vida moral.

Desta mesma forma, a religido natural aparece contrapondo dogmas e fanatismos.
A imagem de Deus para os filésofos representa uma presencga, que nfo corresponde a
“ritualistica” do passado, mas a simples designagio do Criador do Universo, “O supremo

relojoeiro” (Aranha, 1994)

E ¢ na segunda metade daquele século que comegam a aparecer sinais de

emancipagio intelectual na Alemanha. Dentre as expressdes maiores da filosofia (Wolff,
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Lessing e Baumgarten), destaca-se Immanuel Kant. Os estudos deste homem metodico,
que se impressionou pelas obras de David Hume, que admirava Rousseau e que passou
sua existéncia investigando o universo espiritual do homem, constitui a origem da maior

parte das reflexdes dos séculos XIX e XX (Chaui, 1980 a)

Considerando o homem como um individuo, “um fim em si mesmo” (Popper,
1991), atribui a este o conceito de personalidade como o carter de um ser que tem
direitos e deveres por conseguinte, uma qualidade moral, diferenciando-o de Deus, que
tem direitos e ndo deveres. Esta situagdo € coniraria a do homem que tem direitos ¢
deveres, ao passo que Deus traduz o ser que encerra o principio real de qualquer

conceito de dever. (Kant, apud. Lacroix, 1979).

A partir destas idéias identifica-se o universo espiritual, que preocupava Kant,

compondo-se resumidamente em duas questdes: - O conhecimento e a moral, que:

aliaram-se no espirito de Kant, os problemas da apreciagio
estética e das formas de pensamento da biologia, cujas
peculiaridades em relagdio ao problema do conhecimento e ao
problema da moral articulou uma visdo sistematica das fungdes
e dos produtos da razdo humana (Chaut, 1980 a, p. VIl

O pensamento kantiano torna-se conhecido como Idealismo Transcendental,
expressdo utilizada para significar os conceitos refletidos em fase anterior a experiéneia:
Chamo franscendental todo conhecimento que trata, nio tanto dos objetos, como, de
modo geral, de nossos conceitos a priori dos objetos (Kant, 1994, p.179). Mesmo
fazendo suas criticas ao racionalismo e ao empirismo, segue um processo designado de
idealismo. Reconhecendo a experiéncia como fornecedora de matéria do conhecimento,

define que a razfo, gragas as estruturas a priori, constréi a ordem do universo.
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Na tentativa de restituir a filosofia a totalidade da Razio, este pensador, almejava
pela ultrapassagem da ciéncia (derivada apenas do conhecimento) a moral (onde no
homem ¢é a melhor expressio da razio), colocando o problema do destino total do
homem no seu projeto. - nfo com relagio somente as suas intengdes, mas, com a

intengdo que ele é, porque a intengéo € a razdo. (Lebrun, 1979)

A uma filosofia que pretende referir-se ao sistema total do
universo, a uma filosofia de Deus, Kant substitui uma filosofia
do ponto de vista do homem. Ignorou-se que a palavra
“autonomia’ designa uma razdo que ndo aiinge o
conhecimento sendo recebendo da natureza um contributo
exterior, e a moralidade sendo submetendo-se aos mandamentos
divinos (Lacroix, 1979, p. 18)

Soberano e construtor, o homem, no entanto, nfo poderia conhecer a coisa como
¢ em si — o noumenon (a coisa em si) que € inacessivel ao conhecimento. O homem s

poderia conhecer fendmenos (o que aparece).

A grande inovagdo de Kant consiste em afirmar que a realidade nio ¢ um dado
exterior, que compete ao intelecto o dever de se conformar, mas, ao contrano: o mundo
dos fendmenos existe na medida em que “aparece” ¢, portanto, de certa forma implica na

participagio do homem na sua construg@o. (Aranha, 1994)

As afirmacdes tradicionais sobre a imortalidade da alma humana, totalidade do
universe e existéncia de um ser supremo, consideradas ilegitimas (desde o ponto de vista
da ciéncia como cientificas), para o pensamento kantiano, representam resultado de um
emprego do entendimento humano além dos limites da experiéncia. Na tentativa de
explicar suas afirmativas analisa provas da existéncia de Deus, produzidas no curso da
historia do pensamento cristdo, através de trés argumentos principais: ontolégico,

cosmoldgico e fisico-teologico.
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O primeiro argumento advém de Santo Anselmo (1033-1109) e de Descartes,
onde o homem possuia a 1déia de Deus como ser perfeito, devendo este necessariamente
existir. Kant mostra que existéncia é uma das categorias a priori do entendimento, que €

solida quando aplicada a intuicdo espago-temporal.

O segundo compde-se da enumeracio de causas dos fendmenos, até se chegar a
uma causa ndo causada (Deus). O erro consiste na visdo Obvia de que ndo ha motivo
algum para se cessar a aplicaglo da categoria de causalidade (...). (Chaui, 1980 a, pp.

XVI-XVID),

E por fim, o argumento fisico-teologico: todos os seres da natureza cumprem

algum fim, servem para alguma coisa, logo deve haver um fim Gltimo: Deus

Se trata de um conceito metodoldgico, empregado para
descrever a realidade, mas do qual ndo se pode extrair qualquer
outra conseqiiéncia, como fazem os tedlogos. Ndo é licito, sem
se sair dos limites da experiéncia, tirar da adequacdo a
finalidades gquaisquer conclusfes referentes a um ser superior.
(Chaui, 1980 a, p. XVIII)

Assim como Deus, a alma humana, também € noumenon, precisa de ser
concebida na fé moral, propiciando a afirmagdo de uma vida supra-sensivel, onde a
virtude seria recompensada. E a existéncia de Dews por outro lado é mnecessdria
enquanto afirma um ser cuja vontade e intelecto criam um mundo no qual nido ha
abismo algum entre o real e o ideal, entre o que é e o que deve ser. (Chaui, 1980 a, p.

XXI)

E entre a idéia [ para Kant (1983, p. 2) , um conceito necessdrio da razdo, ao
qual ndo pode ser dado nos sentidos nenhim objeto congruente.] e o real, o conceito € a

realidade, havia um elemento intermediario que estava entre um lado sensivel e outro
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inteligivel, denominados, na visdo kantiana, de esquema transcendental, fornecido pelo

tempo.

Considerava o filosofo qualquer afirmagBio tradicional sobre a imortalidade da
alma e existéncia de Deus ilegitima, concebendo que seria resultado de um entendimento
humano fora dos limites: Fm suma, o incondicionado e absoluto (inatingivel pela razédo
no terreno do conhecimento, seria alcangado verdadeiramente na esfera da
maoralidade; a liberdade seria a coisa em si, o0 NOUMENON, almejado pela razéo).

(Chaui, 1980 a, P. XVITI)

Somente o “eu penso” seria capaz de trazer para a consciéncia os conceitos em
geral, servindo para representar o pensamento como pertencente a consciéncia: £ ele que
distingue duas espécies de objetos extraidos da natureza de nossa capacidade de
representagdo. EU, como pensante, sou um objeto do sentido interno e denomino-me

alma. (Kant, 1980 b, p. 200)

Denomina, enquanto doutrina racional da alma, n3o saber nada mais que possa
ser dado ao conceito, uma vez que esta independe de qualquer experiéncia, a partir do

momento em que estd presente apenas no pensamento,

Pensando a alma, de maneira que se estenda ao que dela deriva e o que ela
contém, configura enquanto substincia, de qualidade simples, que n@io existe em
pluralidade, porém em unidade; e quando a alma se coloca em relagdo com objetos
possiveis no espago, forma-se como categoria da existéncia. E assim, enquanto
substincia do sentido interno, oferece o conceito de IMATERIALIDADE, enguanto

possuidora de qualidade simples: conceito de INCORRUPTIBILIDADE; possuindo
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identidade como substancia intelectual: a PERSONALIDADE. O conjunto integrado por
estes trés elementos fornece a ESPIRITUALIDADE, E somente a relagio com os
objetos no espago oferece o commercium com os corpos: Esta subsidncia representa a
substdncia pensante como principio da vida na matéria, isté é, como alma (anima) e
como fundamento da animalidade, esta limitada pela espiritualidade, fornece a

imortalidade. (Kant, 1980 b, p. 202)

Com relagdo a mmortalidade da alma, as elaboragBes kantianas permitem
compreender que ha vinculagdo direta com a realizagdo do bem supremo no mundo -
pela adequacio da vontade da let moral, que € a santidade (perfeiciio nio alcangavel por
nenhum ser racional no mundo sensivel), que € necessaria e se encontra em um progresso

que estende-se ao mfinito:

Este progresso infinito é s¢ possivel no entanto, sob o
pressuposto de uma existéncia e personalidade duradoura no
infinito do mesmo ser racional (que se chama imortalidade da
alma). Assim, pois, o bem supremo praticamente so é possivel
sob o pressuposto da imortalidade da alma; por conseguinte,
esta, como ligada inseparavelmente & lei moral, é um postulado
da razdo pura prdtica (pelo que entende uma proposi¢do
teorica, mas ndo demonsiravel como tal, enquanto depende
inseparavelmente de uma lei pratica incondicionalmente vdlida
a priori). (Kant, apud Marias, 1975, p. 290}

O filosofo expressa a continuidade de suas reflexBes consubstanciada no
pressuposto de que a existéncia pode ser objeto da consciéneia, a partir do momento em
que o homem, enquanto ente pensante de coisas fora de si, que dentre estas inclui-se o

corpo, diferencia-se de putras coisas existentes distintas de si:

(...) mediante tal proposigdo_ndo sei (grifo meu) absolutamente
se esta consciéncia de mim mesmo é possivel sem coisas fora de
mim pelas quais me sdo dadas as representacfes (grifo meu) e
portanto, se posso existir simplesmente como ente pensante (sem
ser homem). (Kant, 1980, p. 204)
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Com estas afirmagdes fica evidenciada nos postulados kantianos a importincia
das “coisas fora de si” (que neste estudo eu destaco o corpo), para a percepgio do

mundo, através das sensagdes, do que a natureza oferece ao homem:

Na intuigdo interna [alma] ndio possuimos absolitamente nada
de permanente, pois o eu é somente a consciéncia do meu
pensamento, por conseguinte, se nos atemos meramente ao
pensamento, falta-nos também uma condicdio necessaria para
aplicar-se a si mesmo como ente pemsante o conceifo de
substdncia, isto é, de um sujeito subsistente por si. E «
simplicidade ligada a substdincia fica totalmente surpresa
juntamente com a realidade objetiva desse conceito,
convertendo-se numa unidade meramente logica e qualitativa
da autoconsciéncia no pensamento em geral, quer o sujeito seja
composto, quer ndo. (Kant, 1980, p. 206}

Considerando o corpo como realidade objetiva, coisa fora de si, objeto dos
sentidos externos, Kant concebe que este corpo ndo € mais um €storvo para o espirito
(Lacroix, 1979), mas sim objeto necessario para o conhecimento das coisas sensiveis.
Nio ¢ um obstaculo, ndo representa nada especial para a imaginagio, pois: imaginagdo
adguire seus titulos de nobreza como um modo essencial da atividade espiritual.
(Lacroix, 1979, p. 35), portanto, o fato de estar ligada ao corpo ndo a impede de

conhecer.

O corpo denominado fendmeno (o que aparece), € considerado materia,
correspondente a sensagdo. Se o fildsofo o considera assim, posso interpretar que este

fendmeno exerce a fungio de porta de entrada do conhecimento, pois:

ndo resta duvida de que, segundo Kant, todo o nosso
conhecimento comega com a experiéncia, o sentir é a HOSsa
permeabilidade, a nossa abertura ao mundo. A sensibilidade,
pura receptividade, poder de receber representacfes pela
maneira como elas nos afetam, fornece a matéria do
conhecimento pelas suas intuicdes. () receber estd assim
alojado no coragdo do espirito. (Lacroix, 1979, pp. 30)
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O homem existente é o responsavel pelo seu destino, construtor da sua
existéncia, nfio precisando de explicagdes de uma parte que nao seja humana, para que

seja possivel conhecer o mundo ao qual ele pertence.



43

1.5. O Espirito Absoluto ou a génese da unidade (Hegel)

Georg Wilhelm Friedrich Hegel (1770-1831), considerado como o desfecho de
toda a filosofia ocidental, por Corbisier (1981), um filésofo incomum e bastante especial,
por D’Hondt (1979); e como o triunfo da filosofia classica, nas palavras de Chitelet

(1985), vem a ser nesta dissertagdo, o arremate da visdo filoséfica do corpo.

Hegel recebeu varias influéncias de muitos pensadores, dentre eles, Montesquieu
e Rousseau. Estudou teologia, grego, latim, hebreu, historia e filosofia. Passou por todo
o entusiasmo da Revolugio Francesa. Foi aluno de Shelling e ocupou o lugar de Fichte,

na Universidade de Berlim.

Este pensador, que remeteu suas reflexdes a uma totalidade da verdade, renova,
segundo i)’Hondt (1979), idéias de Platdo e tentou ultrapassar as obje¢Ses de Kant,
preparando-se para unir a verdade e 0 bem, o tedrico e o pratico. Colocando o real como
exceléncia, Hegel rompeu com a questio do conhecimento contemplativo para uma
questio pratica, onde a agdio ¢ uma aventura do conhecimento. De certa maneira sua
l6gica representa uma ruptura com os conceitos da época, principalmente quando rejeita
a teleologia natural, contemplando um mundo unindo matéria e espirito, mundo este
conquistado pelo homem, onde ele e a natureza estdo comprometidos em uma relago
reciproca, num processo unitario: Hegel examina o HOMQ FABER no seu processo de
agdo: pensando no trabalho, ele liga as relagbes complexas dos fins, dos meios e dos

resultados. (D'Hondt, 1979, p.17).
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O hegelianismo, num entendimento historico, concebido como resultado e etapa
na evolugdo do pensamento humano, €, de acordo com Corbisier (1981), afluente da
filosofia grega, herdando a idéia de dialética de Heraclito de Efeso, que estrutura assim,
a realidade do seu pensamento: — de Aristoteles, as nogOes da idéia universal € imanente
{aquela que ndo transcende ao individual, que € todo o antiplatonismo), como também a
idéia do movimento ¢ a do vir a ser, que se estrutura na passagem da poténcia para o ato,
estabelecendo as relagles entre a razdo e a experiéncia e fazendo com que a necessidade

interna seja manifestada pelo pensamento (idéia do universal e do necessario).

Hegel recebe também influéncias do cartesianismo em relagdo 4 racionalizagio do

real:

Considerar alguma coisa racionalmente, ndo é trazer de fora
uma razdo do objeto, transformando-o assim. O objeto é, em si
mesmo, racional.. a unica tarefa de ciéncia é trazer a
consciéncia esse trabalho préprio da razdo imanente ao objeto.
(Hegel 1981, p. 18)

Retomando a coincidéncia da Res cogitans com a Res extensa, concebe o homem

enquanto ser além da natureza e negagdo desta, pelo fato de ser também consciéncia.
Enquanto influéneia do idealismo alemao, Hegel traz do criticismo kantiano,

a distingdo entre o entendimento e a razdo, e a idéia da ldgica
transcendental que, remontando as origens, formula as regras
do pensamento puro e vincula a consciéncia de si, ao seu eu
subjetivo. (Corbisier, 1981, p. 26).

Porém, rejeita o dualismo filosofico tal como Kant o havia feito. Esta reflex@io
vem em conseqiiéneia 4 rejeicdo a teleologia natural, onde assegurava o dominio da
natureza pelo homem. De Fichte herda a no¢iio de dialética, que se exprime num

processo de negacdo e da negagdo da negagéo.
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Enquanto influéncias consideradas ndo filosOficas, o pensamento hegeliano
recebe do cristianismo a idéia de um Deus dialético, que é ao mesmo tempo uno e trino
(logos, natureza e espirito) e a do homem como alma imortal, valor infinito, feito a
imagem e semelhanga de Deus. Este homem, porém, nfio é concebido como aquele que é
submisso e temeroso as leis da natureza como o concebe o cristianismo, mas a quem a

ele é conferido um destino e um sentido.

O hegelianismo, inscrito na historia, marcado pela Revolugdo Francesa e Império
Napolednico, repercute no fildsofo como fatos bastante reveladores, pois a Revolugio
representou © triunfo da razdo e liberdade, e a imagem do Imperador veio a ser aquela
que trazia a representagio da individualidade superior, que apaixonadamente, lutou pelo

seu objetivo - ser que caminha para chegar ao nivel do espirito absoluto.

As idéias de Hegel foram construidas enquanto sistema logico, racional que
procurou uma apreensdo coerente do real em totalidade. Compreende a Logica, Filosofia

da Natureza e Filosofia do Espirito.

Na logica hegeliana ha uma ontologia que estuda o ser, esséncia e conceito, numa
unido do pensamento € matéria e desta com o pensamento em si, sendo material e
concreta. Concebe o ser como imediatamente indeterminado, ou seja, o nada, numa
contradigio que se resolve no devir, vir a ser, a medida em que o n3o ser vem a ser (o

homerm nasce) € o ser deixa de ser {0 homem morre).

Hegel aborda a tese, o ser, € a anti-tese e 0 nada como abstragdes ou momentos
de um processo em que serdo absorvidos e superados por uma sintese, pois a realidade ¢

dialética em s1. Com relagdo a esséncia, esta € concebida como o que hipoteticamente
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permanece idéntico e invariavel no curso das mudangas ou metamorfoses - simples
aparéncias perceptiveis pelos sentidos, a esséncia deixa de ter um carater exterior e
transcendente, pois o conjunio das aparéncias constitui a manifestagéo total e

adequada da esséncia. (Corbisier, 1981, p.28).

Por isso a esséncia contém uma finalidade organica, que ¢ objetivo da atividade
humana, estabelecida na sua concreticidade existencial. Antecipa a idéia, e pelo desejo do
entendimento passa pelo processo dialético, que separa, como afirma Hegel (1981,
2.28). o idéntico do diferente, o subjetivo do objetivo, o finito do infinito, a alma do

corpo, € somente enquanito tal é criacdo eterna, fonte eterna de vida e espirito.

A unidade somente se estabelece pela idéia, que representa a umdade absoluta do

conceito e objetividade.

Nesta construgdo do pensamento de Hegel, abordo suas contribuigdes de uma
forma mais especifica relacionada com a quest8o da corporeidade. Procuro analisar com
mais acuidade “A Filosofia da Natureza” e “A Filosofia do Espirito” afim de apreender a
unidade, através da concep¢lo de dualidade, que levaré a uma forma pratica de
entendimento de suas idéias, no que concerne a relagio da natureza e espirito do homem

real, fazendo o

movimento de considerar e distinguir, inicialmente, a passagem
do uno a dualidade e, em seguida, o retorno ao (no) uno:
devemos salientar que a diferenca, enquanto é, se desvarnece, é
ideal, é posta de lado, simplesmente, porém para que a unidade
plena, concreta, chegue ao ser para si e ndo a unidade vazia do
entendimento. (Hegel, 1981, p. 48)
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A Filosofia da Natureza compreende uma série de reflexdes interessantes, porém
considerada por Coibisier (1981) como a parte menos viva do pensamento hegeliano.

Entretanto, procuro aborda-la considerando:

a idéia absoluta, na sua forma de alteridade, da objetividade
indiferente, exterior, da efetivacdio concreta, individualidade de
seus momentos, isto é, a esséncia absoluta na determinagdo da
imediatidade, em relagio a sua mediagdo. O vir a ser da
natureza é um vir a ser na diregdo do espirito. (Hegel, 1981, p.
62)

De acordo com Dernida (1979) a ciéncia da Filosofia da Natureza representa o
primeiro passo a compreensao do desenvolvimento do espirito. Esta € a reflexo que
trata do que ha de concreto, existente e em constante movimento de superacdo, ou seja
um processo evolutivo, que objetiva ¢ estado absoluto contido no espirito. Hegel
concebeu a natureza como um sistema de degraus, onde cada um estd engendrado no
outro pela idéia interior. Ou seja, a natureza deve sair da imediatidade, para encontrar-se

Consigo mesma, suprimir-se e tornar-se espirito.

A Filosofia da Natureza inclui o estudo da mecinica (espago e o tempo), matéria
e movimento, e a mecédnica absoluta (fisica da individualidade universal, particular e

total) e a fisica orgénica (estudo da natureza geoldgica, vegetal e animal).

Centralizando no objetivo desta dissertagdo sobre a corporeidade, encontro o
conceito de matéria a partir do momento em que Hegel (1981, p. 67) a coloca em uma
wnidade absoluta com a exterioridade do espago e o ser em si do tempo, ou seja a

matéria preenche o tempo € espago:

Enguanto é para si mesma, a matéria contém o momento de
singularizacdo, mas essa singularizacdo nem por isso deixa de
conservar-se no ser em si, ndo passando de uma continuidade
essencial, a gravidade, que constitui o predicado universal do



48

corpo, quer dizer a matéria na forma do sujeito. (Hegel, 1981,
p.67)

A singularidade aqui descrita, na forma do sujeito, revela seu corpo,
compreendida no movimento que Hegel concebe das partes e destas concebidas como os
degraus da natureza, uma vez entendidos por uma inter-relacdo natural, que em geral,
mostram ¢ movimento para o em si € 0 preenchimento do tempo e do espago: o corpo
contém a relagdo entre os momentos ideais da esséncia e do tempo; essa relacio se
manifesta fenomenicamente como movimento, e a gravidade como seu fundamento.

(Hegel, 1981, p. 67).

Esta gravidade, enquanto fundamento, vem a ser nega¢@o do ser fora de si, pois
assim estabiliza a aspiragio ao ser em si, representada pela matéria, que tem por
oposi¢io sua expressdo nos momentos do espago e do tempo em que possul um centro
puramente ideal. Acredito que posso assim afirmar que o existente se firmaria no espago
€ no tempo em movimento constante, por 1sso existe, representando desta forma uma
unidade subjetiva gracas a qual todas as partes orgdnicas se acham submetidas a um

todo que é unidade. (Hegel, 1981, p. 69).

A afirmacio da existéncia neste tempo e espago € compreendida neste estudo
como o corpo, a forma do sujeito, demonstrada nos estudos de Hegel como um conjunto
de fungles orgdnicas e morginicas. Aos poderes inorgnicos, este pensador configura

que desempenham um papel de

estimulantes para o organismo, e sua atividade é a hila
incessante para assumi-los segundo seus respectivos poderes,
mas ao fazer isso, para domina-fos e restaurar em si a unidade,
que é, ela propria, um processo de oposigdo reciproca enire
sistemas internos e a restauracdo destes sistemas. (Hegel, 1981,
p. 70)
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Os momentos orginicos conservam uma mutua exterioridade, obtendo o abstrato
da simplicidade, sendo Gnico e constituindo a perfeita subsisténcia dos momentos, e

também dotando o animal de sentimentos na sua ascenso até o nivel do espirito.

A Filosofia do Espirito examina as formas e manifestagdes do ser “para si”, ou
seja a consciéncia de si. Assim, Hegel, transcreveu adequadamente o movimento pelo
qual o ser e o espirito constituem uma unidade. Este espirito entfio, que se desenvolve
enquanto cognoscente, onde porém, o conhecer é concebido ndo simplesmente no modo
em gue ¢ a determinagdo da idéia enquanto logica, mas no modo em que o espirito

concreto se determing para ser esse conhecer. (Hegel, 1989 § 387)

No primeiro passo do desenvolvimento do espirito, encontramos o espirito
subjetivo, que, unido a um corpo, ¢ denominado alma ou espirito natural, ou ainda o
“sono do espirito”, objeto da Antropologia. Concebendo-o como a alma encarnada,
posso dizer que se trata do homem, existente, porém, enquanto concreto, pelo fato de

POSSUir um corpo:

Em sua vitalidade corporea, completamente formada, e da qual
se aproprion, a alma é a titulo de sujeito singular para si
mesmo, € assim, a vitalidade corpdrea é a exterioridade
enquanto predicado, na qual o sujeito so se refere a ele proprio.
O que se representa ndo é essa exterioridade, mas a alma, e
uma ¢ sinal da outra. Enquanto é essa identidade do interior e
do exterior que lhe estd submetida, a alma é efetiva (real); em
sua corporeidade viva, possui sua livre figura na qual se sente a
si mesma e pode ela propria objeto de sentimento, figura
(estrutura) que, enguanto obra de arte da alma, tem wma
expressio humana, patogndmica e fisionémica. (Hegel, 1989 §
411)

A aparéncia (exterioridade, corpo) no sujeito-alma em existéncia concreta

(corpo) confunde-se na manifestagdo unica do sujeito. Sendo assim, a afirmacdo da
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exterioridade, ou seja o estado de corpo (corporeidade) € 0 que mediatiza e torna real a

vida planetaria e universal. Este espirito natural passa por diversos estagios:

A alma é inicialmente: a} em sua determinagdo natural
Imediata, a alma se contenia em ser, a alma natural, b) a titulo
de alma individual, entra em relacdo com esse ser imediato que
¢é seu e é, nas determinagfes desse ser, abstratamernte para ela
mesma, alma sensivel; cjidéntica & sua corporeidade, na qual é
sitnada imaginariamente, é em si mesma a titulo de alma
efetiva. (Hegel, 19589 § 390}

Por determinaciio imediata, entende-se a condigfo natural, a forma do espirito-
corpo, no seu estado individual, o em si, determinado pelo sensivel, ou seja, as relagdes
estabelecidas pelo sujeito no movimento do vir a ser (condigdo para se chegar a ser
espirito) € a consciéncia da manifestagio interior e exterior: - a efetivagio da existéncia.
Nesta afirmag@io existencial e individual, encontro em Hegel (1969 § 404) consideracdes
que sdo substanciais: alma é exclusiva e pde a diferenca nela mesma. O que pde como
diferente dela, ndo é ainda, como na consciéncia, um objeto exterior, mas as

determinacdes de sua totalidade sensivel,

As expressdes, manifestadas corporalmente do que estda em seu interior,
exprimem a jungdo do que € interior e exterior. Esta alma, determinada enquanto
individuo, sofre diferengas, que se aninham a um conjunto de alteragdes, afetando o
sujeito {que permanece uno), que acontecem nos momentos do seu desenvolvimento,

sdo estabelecidas como:
. Sequéncia cronoldgica, na qual se desenvolve a existéncia,

. Momento das relages humanas estabelecidas ;
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. Despertar da alma, que se opde & vida natural, é o momento da relagio

estabelecida com o mundo, com a apreensio do conhecimento.

A manifestacfo do espirito subjetivo, realizada pelo estado de ser corporeo, traz
para a existéncia a atividade, que se concretiza na relagdo com o mundo e apreende um
entrelagamento de seus objetivos - a consciéncia. A partir entdo, deste momento passa a

ser objeto da Fenomenologia do espirito.

O sujeito, se o pensarmos de modo mais determinado, é o
espirito. Manifesta-se fenomenalmente enguanio se refere
essencialmente a um objeto que ¢, nessa medida, é consciéncia.

A doutrina da consciéncia é pois, a Fenomenologia do espirito.
(Hegel, 19581, p. 75)

Esta consciéncia, que € o conhecer um objeto, seja este interior ou exterior,
produzido ou ndo pelo espirito, € que faz com que este espirito seja determinado, em
relagdo ou em particularizagiio - € o espirito para si. Segundo  Hegel  (1969), a
consciéncia situa-se absolutamente, referenciando a trés niveis: sensibilidade, percepgio
¢ entendimento. No nivel da sensibilidade, a consciéneia se constitui a partir da certeza
imediata em relagdo a um objeto exterior situado no tempo e espago. No nivel da
percepcdo possui por objeto o sensivel, que é imediato e universal, E uma mistura de
determinagdes sensiveils e reflexivas. E, finalmente, no nivel do entendimento, a
consciéncia consiste em ter um aspecto simplesmente acidental, como também uma
essencialidade de algo que permanece. A consciéncia é o entendimento, para o qual as
coisas da percepgdo so tem valor de fenémenos e que considera o interior das coisas.

(Hegel, 1969 § 17).

Os dois primeiros movimentos de evolugdo do espirito subjetivo foram no

sentido de primeiramente caminhar na intengio de sentir o exterior para depois tomar
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consciéncia dele. O terceiro passo é aquele em que o sujeito se refere a si mesmo e as

suas proprias determinagdes. (Hegel, 1969)

O terceiro movimento evolutivo do espirito subjetivo é aquele que evidencia o
sujeito determinado em si mesmo, em constante relagio consigo, sendo entdo, o sujeito
em si, na sua mtimidade, em si mesmo. O sujeito voltado para si € objeto da ciéncia do

espirito, denominada Psicologia.

Assim o caminhar individual representado pela inteligéncia que
inicialmente se manifesta como sentimento, elevando-se do nivel
da representacdo para o pensamento, purificando o conteiido
do cardter fortuito de suas determinagdes, a fim de torna-fas

necessdrias, e de sua particularidade, para torncg-las universais
(Hegel, 1969, §130).

Desta forma compreende uma referéncia a si do proprio espirito e totalidade
somente ideal na idéia (Derrida, 1979, p. 45). E 0 ser que junto a si mesmo tem a forma

de uma hiberdade apenas interna.

Passando do ideal para a realidade, Hegel aponta o “Espirito objetive” como
aquele que, produzindo o mundo real, refere-se ao sujeito racional e livre enquanto
necessidade existente e cabendo-lhe o objetivo do direito, a moralidade e a ética (sua
manifestagdo). A objetividade é exteriormente configurada, possuindo os trés elementos

anteriormente citados:
. Enquanto fator antropologico {manifestagio das necessidades particulares);
. Pelos objetos naturais exteriores (existentes pela consciéncia),

. Pela relagdo das vontades singulares (aquelas que tém consciéncia delas mesmas
enquanto diferentes e singulares), este aspecto constitui a matéria exterior necessaria a

existéneia da vontade.
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O espirito objetivo realiza a agBo consciente da apreensdo do mundo e se
manifesta no direito e no estado. E, finalmente, a Filosofia do Espirito compreende o

Espirito Absoluto - sintese do espirito subjetivo e do objetivo:

A unidade sendo em si e para si da objetividade do espirito e da
sua idealidade on do seu conceito, unidade eiernamente em
producdo, o espirito na sua absoluta verdade. (Derrida, 1979,
p. 45)

O espirito objetivo ¢ o fundamento comum dos momentos do espirito, a unido da
idéia e do objetivo inclul a arte, religifio e filosofia, e deve ser considerado, na dtica

hegeliana, como o conceito, que tem sua realidade no espirito,

A fim de que essa realidade se identifique com o conceito; como
saber da idéia absoluta, é necessdrio que a inteligéncia, livre
em si, liberdade efetivamente a fim de alcangar seu conceito,
dele tornando-se a digna estrutura (forma). (Hegel, 1969 §353)

O espirito absoluto € a identidade em si mesma e aquela que voltou para si.
Representa a substincia Unica e universal, enquanto espiritual, o julgamenio em si e em

um saber para o gual a substdncia é enquanto tal (como tal). (Hegel, 1969, § 554).

Depois de uma hierarquia institucionalizada, 1dentificada pelos passos evolutivos
do homem no mundo, identifica-se a natureza existencial humana enquanto um ideal de
espiritualidade. O homem ideal para Platdo, que era a alma, por exemplo, evolul nas
teorias hegelianas para o status de espirito. Assim sendo, Hegel contribui para uma busca
da unidade perdida, porém, parece-me que n3o resolveu completamente o problema da

dualidade.
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Capitulo I1

2. Corpo na perspectiva de producio

2.1. Tradigio e valores do corpo

No capitulo anterior procuret abordar sobre o dualismo filosofico e a tentativa da
unificacdo do corpo em suas relagdes com o mundo, em pensamento e concepgdes
filosoficas. Agora, detenho-me a investigar o que foi concebido pela sociedade enquanto

sentido de valores dessas idéias.

A vivéncia do dualismo pelo senso comum € pior do que as teorias dualistas, pois
transformou a dependéncia dos conceitos duais em extremos excludentes, tornou o
corpo uma realidade virtual, ou seja, procurou fazer do corpo um modelo representativo
das idéias tanto universais, quanto necessarias & estrutura social. Os corpos sempre
corresponderam as idéias filosoficas e ou ideoldgicas de suas épocas, possuindo as

matcas e 05 conceltos que determinada organiza¢io humana thes impdem.

Desta forma, explicitarei a trilogia dos valores referenciada por Baudrillard
(1990), que analisa as peripécias de um tempo de dispersfo, na explosdo do modernismo,

onde nfo existe uma revolugdo, mas uma involugdo dos valores. Nesta discussdo
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pretendo buscar a questdo do destino do valor atribuido ao corpo em relagdo ao seu

sentido na sociedade.

Assim, através dos estadios do sentido de valor de uso, sentido do valor de troca,
sentido do valor de signo, em relagio estreita com a corporeidade e com o envolvimento
na organizagio das estruturas sociats, busco o entrelacamento com o estudo anterior: -

tradigdo dualista e valores da época.

Delimito desta maneira este estudo, por entender que o sentido ¢ também
cultural, articula-se enquanto significado e destino atribuido a uma determinada coisa,
conquistado através do meio e €poca. Os rumos que o Corpo percorreu, nesta tentativa
de compreensdo pela ciéncia e filosofia, deram-lThe um sentido objetal, obviamente por
ser analisado e interpretado numa reflex3o simplificadora sobre a existéncia do homem
no mundo. Entretanto, como conseqliéncia, observo o homem afirmando esta presenga

em concepedes, que seccionam o pensar dos sentidos humanos.

O fato de ter um corpo e ndo de sé-lo representa a alienagdo aos demais sentidos.
Como o privado mais individual, abrigo da alma ou vetculo do pensamento, o corpo €
pessoal, podendo ser utilizado segundo a opgio de cada ser humano. Corroborando com

este pensamento, encontro fundamentagfio em Marx (1988, p. 11), que afirma:

Em Iugar de todos os sentidos (...), aparece assim a simples
alienacdo de todos estes sentidos, o sentido do ter. O ser
humano teve que ser reduzido a toda esta absoluta pobreza,
para que pudesse dar a luz a sua riqueza interior partindo de si.

Dai que ¢ necessario conceber que o homem passa a ter algo quando sabe o valor
que lhe atribui. Logo, a importancia e significagiio atribuidas ao corpo ao longo da

historiz, como visto, esta um pouco longe de considera-lo valioso. Porém, por outro
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lado, indago, se esta desvalorizagio ndo parte de um desconhecimento do mesmo, pois

" as tentativas de entendé-lo e explica-lo tém suficiéncia limitada.

A historia da Ciéneia, como da Filosofia, se preocupou em entender o homem,
ora dividindo, separando; ora unificando este corpo, porém ndo assumiu sua unidade,
COmO um Corpo que € ac mesmo tempo a esséncia e existéneia do homem. Foi preciso
compreender o sentido dual com as formas exteriores, consideradas inferiores as

interiores (como © pensar).

Os valores atribuidos, pelo decorrer da cultura dualista, ao corpo passaram do
sentido de uso, até o valor fractal, que o transforma numa complexa protese.

Concebendo a valorizagdio do corpo enquanto homem, tenho o seu sentido
enquanto ser social, individualmente efetivo, e ndo uma massa de misculos, nervos,
sangue e 0ssos. Compreendo essa totalidade que comporta as inter-relages entre o que
na linguagem considera-se abstrato e concreto. Este corpo toma a forma do perfeito
conjunto das partes que percebo fragmentadas - na filosofia, antropologia, ou biologia

Este conjunto se estabelece na apreensiio do mundo e relagBes com outros corpos.

Encontro em Rodrigues (1980), um alerta para o fato de que a sociedade fere e
marca seus corpos, sendo reflexos desta organizagio. Porém, acrescento, que esta nio
tztpm COTPOS somente com ornamentos ou maneiras de andar. A organizagdo social
marca profundamente seus corpos nas atitudes, palavras, pensar € maneira de ver,
perceber e viver (n)o mundo: Corpos sdo criagdes sociais. Eles sdo produtos e

produtores de prdticas significantes e relagdes de poder. (Caldeira, 1995)
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2.2. Estadio do sentido de valor de uso

Este estadio refere-se ao sentido natural de valor de uso do corpo, gue
corresponde um referente natural ¢ o valor desenvolvia-se em relagdo com o uso
natural do mundo. (Baudrillard, 1990, p. 11).

A relagdo do homem com a natureza ¢ imediatamente sua
relacdio com o homem, do mesmo modo que a relagdo com o

homem ¢ imediatamente sua relagdo com a natureza, sua
propria destinagdo natural. (Marx, 1988, p. 7)

No mundo antigo as relagbes homem - natureza - homem eram de singular
importincia, haja visto que os sentidos determinados pela politica platdnica, deveriam ter
uma coeréncia, que permitisse deslocar e separar o pensamento, contemplagio das
idéias, para o topo da pirdmude (estrutura ideal do Estado, para Platéo) e possuir na sua

base de sustentagio a forca do trabalho humano.

Na época medieval, o poder do catolicismo dogmatizava as rela¢gdes do homem
com a natureza, cabendo a esta ultima o carater sagrado da criagio divina. Fato que
gerava um temor e respeito nos homens pelas coisas do mundo criadas, portanto
controladas por Deus, 1ss0 impedia-os de investiga-las. Havendo uma divindade perfeita
que tudo controlava, que possuia o poder nas mlos, nada mais justo, entfio, que o
homem também aspirasse a perfeigio, como um reflexo da ambigdo de também poder ter

controle sobre o meio que habitava. Porém encontrava um impedimento: o corpo.
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Enquanto a teoria platonica divide a existéncia em corpo e alma, o catolicismo
separa o corpo da alma. Correspondendo as suas respectivas épocas, cada uma dessas

teorias, a sua maneira, tornou o corpo um objeto de uso.

Como valor de uso, portanto, a mercadoria tem valor causal (Marx, 1988), o
corpo enquanto causa da natureza, pode ser, por exemplo, o escravo do Estado grego de
Platdo, que, produzindo meios de subsisténcia, descanso ¢ lazer, satisfazia plenamente a

necessidade de outros corpos.

Na estrutura social deste Estado, sua forma se estabelece enquanto uma
pirdmide. Nesta identifica-se como base o0s camponeses, comerciantes, escravos
(sustentag@o da estrutura), logo acima encontram-se os guerreiros, militares (seguranca e
protegdo da organizagdio) e no apice encontram-se os filésofos (poder), nfo havendo
nenhuma chance de permuta entre eles. Desta forma instaura-se o Estado escravagista do

filosofo grego, que foi um dos primeiros a objetivar o corpo.

O sentido de objetivagio do homem, objetalizou ¢ corpo, que se tornou o objeto
de uso em fungfo de uma sociedade inerte de qualquer movimento de mudanga. E assim
como se usa o mundo natural na satisfagdo das necessidades, o corpo concebido como
matéria natural também devia ser utilizado na subsisténcia do pensamento, assim como
se usarp ouiros objetos na satisfagio de seus desejos. Era preciso que o mundo fosse
belo, bom e justo. O corpo deveria utilizar-se da ginastica para ser belo e saudavel forma
de sustentagdo, refletindo o equilibrio da perfeigio de Demiurgo na materializagiio das

idéias.
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Enquanto objeto, o corpo tornou-se mercadoria de exploragiio da sociedade
burguesa. Corpos servindo outros corpos, seja na sustentacio das necessidades naturais,
protecdo da estrutura social ou relages de sobrevivéncia do pensamento do ideal de

homem para um estado perfeito.

O objeto misterioso humano, que representa a existéncia, era incompreensivel ao
olho, deveria ser idealizado na sua outra forma, aquela que nfo se poderia ver, porém,
poderia ser imaginado (sentido). Assim, seria mais facil entendé-lo. Porém, a existéncia
se councretiza, sendo preciso ver o homem: por mais que seja um individuo particular, e
justamente € sua particutaridade que faz dele um individuo e um ser social efetivo. Na
mesma medida existe 2 totalidade, totalidade ideal, modo de existéncia subjetivo da
sociedade pensada e sentida para si, do mesmo modo que também na efetividade ele
existe tanto como intuigdo e gozo efetivo do modo de existéncia social, quanto nma

totalidade de exteriorizagdio de vida humana. (Marx, 1988, p. 10},

Na sociedade pensada por Plat&o, o corpo aparece como ajustavel ao que se
precisa, ou seja objeto de uso de uma determinada meta a ser atingida por outrem (o

corpo ajusta-se ao trabalho e ndo o trabalho a ele).

Pois o trabalho néo quer esperar pelo tempo livre daguele que o
executa, mas o trabalhador tem que ater-se ao trabalho,
todavia, ndo de maneira leviana (Isto é necessario) Dai segue
que se fabrique mais que tudo, assim como com mais beleza e
Jacilidade, quando cada um faz apenas wma coisa de acordo
com os seus talenfos paturais... (Platdo apud Marx, 1958, p.
274)

Considero que neste ajuste do Estado escravagista, o corpo {massa essencial da
forga de trabalho) teria que representar mesmo o obstaculo ao conhecimento, se, por um

acaso, um desses corpos tivesse acesso a esclarecimentos, ocorreria por certo a
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derrubada do ideal platdnico de estado, posto que o corpo-pensante torna-se elemento
efetivo, massa ativa consciente, contra sua exploragfio de uso indiscriminado das suas

potencialidades, tornando-se perigosa ameaca ao poder.

Nio € por mero acaso que na Idade Média as influéncias platénicas infiltram-se
no catolicismo. Primeiramente, por possuir o carater divino do pensamento, alma ¢
depois pelo fato de que permanecem em estado “escravagista” (pois, o pior meio de
escravizar € aguele que toma o sujeito e ndo da diretamente a denominagdo em situagio
legal, mas faz com que ele cumpra o papel, seja por ignorancia ou seja por imposigio das
condigbes de sobrevivéncia), onde todos os homens sfo dependentes: o servo do senhor;

vassalos dos suseranos, e leigos dos clérigos.

Assim 0 corpo-senhor usa O cOTpo-escravo, corpos-suseranos (senhores feudais)
usam corpos-vassalos (subordinados pelo uso da terra), corpos-clérigos (eclesidsticos)
usam os corpos-leigos. Essa dependéncia pessoal, segundo Marx (1988, p. 74)
caracteriza tanfo as condi¢es sociais da producdo material quanto as esferas de vida

estruturadas sobre elas.

Considerando que os valores de uso realizam-se pela fungio uso = consumo,

procurei analisar estas relagdes do corpo enquanto objeto de uso da seguinte forma:

. Senhor e escravo: O corpo escravo torna-se valor de uso ao satisfazer as necessidades
do seu senhor, na manutengdo de suas riquezas, na organizacdo dos trabalhos caseiros,
constru¢do de seu patriménio. E consumido pela forga de trabalho (poténcia ativa) na

conservagdo da riqueza, passando a ser propriedade de outro corpo,
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. Suserano-vassalo: Sem despesas adicionais, 0 suserano usa o corpo-vassalo (que nfo ¢
de sua propriedade) num arrendamento de suas manifestagdes corporeas (f;:)rg,a de
trabalho), tornando suas terras produtivas e recebendo parte da produgdo do outro.
Tem-se 0 uso direto e indireto, marcado pela manutengdo e aumento da satisfagdo das

necessidades.

Clénigos e leigos: Corpos-leigos sfo usados para satisfazerem necessidades de
dominagio do catolicismo. Crente nos dogmas religiosos o corpoe ndo contesta;, longe
dos desejos, o corpo se conforma, e assim € um valor de uso do divino, torna-se profanc
quando ndo respeita regras, nio pode ser reconhecido. E de antemio o objeto do temor,

mercadoria necessaria ao comércio com as gragas de Deus,

Por entendé-lo como mercadoria, a qual ¢ antes de tudo, um objeto externo, uma
coisa, a qual pelas suas propriedades satisfar necessidades humanas de qualguer
espécie. (Marx, 1988, p. 45), € que o corpo neste contexto social € considerado como

algo fora de nos, como aquele que possuimos € ndo como aquele que somos.

Este valor de uso atribuido ao corpo, enquanto forga de trabatho, templo do
espirito, deveria ser concebido separado da alma para satisfazer, assim como no
platonismo, a necessidade de possui-lo como objeto, que se poderia comprar, vender,
obter, na manifestagio simples de uma manipulagio poderosa, que controla desejos, que
possam ser nocivos a estabilidade econdmica da sociedade. Por isso, além de ser temido,
o corpo deveria estar subordinado, dominado, € a methor forma de alcangar este objetivo

era torna-lo mercadoria;

A primeira vista, a mercadoria parece uma coisa trivial,
evidente. Analisando-a, vé-se que ela é uma coisa muifo
complicada, cheia de sutileza metafisica e manhas teologicas.



62

Como valor de uso, néo hd nada de misterioso nela, quer eu a
observe ao ponto de vista de que satisfaz necessidades humanas
pelas suas propriedades, ou que ela somente recebe essas
propriedades como produto do trabalho humano. (Marx, 1988,

p-70)

Os conceitos atribuidos ao corpo, a maneira de vé-lo, de tentar formar algum
corthecimento a seu respeito, penso que estio vinculados a organizagio da sociedade.
Por tras da filosofia, existe uma ideologia que necessita ser considerada. O caréter
utilitario do corpo, faz dele propriedade privada do sujeito, que até neste momento do
estudo, compreendo um uso natural: - corpo e natureza em relagio direta entre o sujeito
e o mundo. A partir do momento, no entanto, em que existe um intermediario, que deva
incitar uma equivaléncia geral neste processo, acredito que se estabelece um valor de

troca.
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2.3. Estadio do sentido de valor de troca

Este estadio corresponde 3 necessidade de um equivalente geral, e o valor
desenvolvia-se por uma logica de mercadoria. (Baudrillard, 1990). Compreendendo
valor (valor de troca) enquanto wma propriedade das coisas, riqueza {valor de uso) do

homem. Valor nesse sentido, implica necessariamente troca. (Marx, 1978, p. 77).

O periodo abordado ¢ a Idade da Raz3o, fase da inauguracio do pensamento
racional, que implica a valorizagdo do corpo por uma logica de troca do homem com a
natureza, e do corpo com outros corpos. Deveria haver uma correspondéncia da matéria
com o fato da existéncia. Ao comando do pensamento, a maquina humana, com sua
forca natural, gerava uma produgdo para uso de outros corpos, responsaveis, em troca,
pela manutengdo daquele. Para tudo deveria haver uma explicagdo, portanto, cabendo a
matéria ser minuciosamente analisada, Assim, mutilou-se o corpo, que separado do

pensamento, seria apenas uma maquina de ossos, masculos e nervos.

Capra (1982), ao analisar a divis3o cartesiana entre matéria e mente, ensina ao
homem se conhecer como ego isolado existente no seu corpo: valorizar mais o trabatho
mental do que o manual Isso de uma certa forma fez com que enormes indistrias
vendessem seus produtos (especialmente para as mulheres, que lhes proporcionariam o

corpo ideal).
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Inaugura-se o valor de troca atribuido ao corpo. Tanto se podia usa-lo trocando
pelas necessidades basicas e vitais, quanto se podia usd-lo com outros corpos para a

obtengdo da satisfag@o de necessidades proprias.

Este comércio, compreende o corpo cada vez mais inumano, nas concepgdes do
racionalismo cartesiano, que considerava o universo material como maquina, perdendo o
carater sagrado da natureza, que passou a ser regido por leis meclnicas, sem

absohrtamente conter nada de espiritual.

Mesmo considerando as Gnicas maquinas dotadas de espiritualidade como os
seres humanos, o cartesianismo explicou detalhadamente como os movimentos e as
fungdes bioldgicas do corpo poderiam se reduzir a operagdes mecanicas, mostrando sua

semelhanca aos automatos. Capra (1982).

O méaximo que se pode conceber € que 0 corpo € numa magquina extremamente
engenhosa, calculadamente construida, que nfo se diferencia daquelas fabricadas

artificialmente.

Enguanto em Descartes o corpo ¢ uma grande maquina, em Kant € o universo em
si mesmo, € o sensivel que realiza a experiéncia no mundo. Esta significacdo existencial
atribui sentido ao valor de troca, a partir do momento em que este corpo é responsavel

pelo seu destino.

0 corpo deve veicular a moral, e para ser artifice do futuro conta com a
liberdade, essa, por sua vez, acontece mediante pactos estabelecidos. O fato é que na
época que se inscrevem os pensamentos de Kant, quando os contratos se estabeleciam

com maior rigorosidade, estabelecia-se também o compromisso salarial entre os corpos.
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Os corpos trocam suas mercadorias, trocam-se, ¢ irfo trocar a forca de trabalho pelo

suprimento social.

Com o fortalecimento do modo de produgfo capitalista, a troca entre os corpos
aparece de uma maneira mais indireta através da mecanizagio das indGstrias. Assim, a
relagdo se estabelece no dominio do corpo pela méaquina, e a troca, entre o corpo pelo
salario Esta troca demonstra também o uso evidente do corpo, que vai desde a venda da
imagem corporal até os gestos de prostituigdo. A doacfo dos gestos amaveis na sedugdo
do consumidor é o meio de conseguir cada vez mais clientes, pois troca-se 0 sorriso, o
aperto de m3o, a boa aparéncia pela comiss@o obtida na venda da mercadoria. Como
também, identifica-se na troca prostituida dos corpos: face mais marcante talvez? deste
estadio de valor - a venda do prazer ao cliente sedento de satisfagio de seus desejos.
Essa forma de troca de servigos - pagamento pelo desejo satisfeito, mostra inerente um
estadio de uso natural do corpo, porém existe um valor equivalente ao servigo prestado,

portanto existe também o valor de troca.

O trabalho assalariado, o acumulo de riquezas permitiam o cumprimento de
determinados papéis soclais e 05 corpos que os representavam eram reconhecidos e
interpretados a partir dos signos e simbolos, que carregavam consigo: os ocupantes das
posi¢Oes superiores da sociedade apareciam na rua em trajes que ndo apenas Os

distinguiam das ordens inferiores, como também dominavam a rua. (Senett, 1988).
E, exatamente, como diz Baudrillard (1972, p. 61):

¢ que a partir do momento (teoricamente isolavel) em que a
troca deixa de ser puramente frapsitiva, em que o objeto (o
material de troca) se imediatiza enquanto tal, que ele se reifica
enguanio signo.
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2.4. Estadio do sentido de valor de signo

Neste estadio de sentido estrutural o corpo ¢ signo de st mesmo, representa-se
por si. Cada parte contém o todo. Enquanto signo, o corpo nfo precisa mais ser
detalhado, ¢ o significado e significante, espirito, homem, signo da sociedade, como

também o suporie de signos:

Se considerarmos todas as modelagdes que sofre, constataremos
que 0 corpo é pouco mais que uma massa de modelagem & qual
a sociedade imprime formas segundo suas proprias disposigdes:
formas nas quais a sociedade projeta a fisionomia do seu
proprio espirito. (Rodrigues, 1973, p. 62)

Este estadio corresponde a um cddigo, onde o valor se desenvolve em referéncia

a um conjunto de modelos (Baudrillard, 1990).

A estrutura corporal conquista pela relagio com o meio, segundo Rodrigues

(1975), cicatrizes, signos, que constituem formas artisticas ou indicadores rituais de
status, como o furo na orelha, amputagiio das unhas, pinturas etc. Estas marcas se

constituem como inscrigdes no corpo no sentido de permanéncia eterna.

O corpo, no entanto, suportou signos desde sua degradag@o, até sua exaltagio
(como acontece hoje). Foi abrigo, cdrcere, obstaculo, imprimiu as marcas do espirito,
enfim sua historia foi representada em telas, livros, tratados etc. que fizeram com que

pudéssemos ter imagens do corpo existentes em épocas anteriores.

Caracterizamos assim, partindo deste significante a fun¢do do
corpo no regime arcaico de signos. Esta fungdo permanece um
pouco - mas ndo completamente, nem sempre - como uma
referéncia exemplar na andlise da vida do corpo noutros
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regimes de signos. Ndo se trata, creia-se, de forgar as coisds
porque todas as culturas das sociedades com “Historia”
viveram na nostalgia das temporalidades ciclicas, que
quiseram, a todo custo reproduzir. Isto manipula-se
particularmente no funcionamento do regime dos Szgnos que oS
subentende. (Gif, 1980, p. 9)

Nestas imagens encontra-se o ideal de corpo na Grécia Antiga, com musculatura
delineada, saudavel (imagem do belo e perfeito), na Idade Média acontece uma
sacralizagdo contraditoria do corpo ( pinturas de corpos languidos € sem cor - idéia de

alma e tratados preventivos contra as tentagdes carnars) detalhisticamente talhados.

Quando, porém, o olhar se dirige para representagGes artisticas do corpo poOs-era
industrial, € possivel ver que muitos artistas deixam de lado a forma humana,
substituindo-a por pecas de maquina; outras vezes O corpo aparece completamente
deformado, apresentando somente algum codigo para que seja reconhecido: maugura-se

o signo de corpo.

Assim, um pé, m3os que se tocam, s&o signos do conjunto. O universo corpéreo

¢ imageticamente projetado em apenas uma ou duas de suas partes.

E importante todavia considerar que sempre existiu a valorizagio do belo nas
sociedades em seus variantes padrdes estéticos. O corpo signo € hoje mais identificavel
nos modelos conjunturais de uma estética, que predomina entre grupos sociats, COmo se
fosse uma passagem, que se caracteriza tanto pela crise mundial, na insatisfagio dos

seres que massificam formas, afim de que estas possam transmitir uma idéia de harmonia.

Nesta travessia de século, época em que parece transparecer cada vez mais a

individualidade, deveria se supor uma diferenciagio, e no entanto o que acontece € uma
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espécie de seguidores de um ideal de corpo, que a sociedade define, assim como em

tempos atrés.

O corpo-signo leva na pele, palavras, atitudes, marcas do seu contexto cultural,
podendo identificar uma organizagfo estrutural, construida em cada um e aparentemente
igual a todos os outros. Desta forma, o homem, na concepgio, de Rodrigues (1975, p.
64) langa mio dos recursos disponiveis, para chegar pelo menos perto das definigdes

constituidas pela sociedade a respeito do corpo ideal,

destacando, dissimulando ou atenuando particularidades de sua
aparéncia: submetem-se a dietas especiais, praticam exercicios
fisicos, pintam-se ow deilam-se em mesas de operagbes
cirtirgicas — porque créem que, procedendo assim, estardo
incrementando a vitalidade de sua constituigdo orgdnica e
social.

As leis sociais s30 sempre de renovagdo, leis de distingdo, segregagdo e interagio.
O movimento de seus individuos corresponde ao grupo e as inter-relagdes do mesmo,
devendo sempre cumprir a prioridade maxima dessas normas: manter a ordem. Assim as
significincias das marcas corporais respondem ao desejo de identificagio, classificagdo,

reagrupamento e definigio dos sujeitos:

Uma tipologia dos regimes de signos, duplicada por wma
fipologia das formagoes de poder (...).

FEsta questdo criticamente, pde-se de outro modo: um
nome de que signos se impde um tal tipo de violéncia ao corpo?
Que operagdes teve que suportar para que se Insiaurasse um
poder? (Gil, 1980, p. 9)

Os mecanismos de poder criam corpos-signos, que deixam de ser meras
aparéncias, para serem apropriados e manipulados, mantido pelo controle a partir de sua
diferenca codificada: é ele o objeto de consumo, e é sempre relagdo social abolida,

reificada, “significada’, num cédigo. (Baudrillard, 1972, p. 61).
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A maneira pela qual institucionalizaram-se as interpretagSes através dos corpos-
cédigos., influenciou as investigagdes, que procuravam compreender apenas corpos. A
reducdio de uma interpretagio a partir, somente, de marcas, imagens que se estampam,
ou cicatrizes ndo revelam o que s8o os corpos, mas sim o retrato da sociedade & qual
pertencem, mascarando ou refletindo as ideologias dominantes. E muitas vezes o
discurso € um discurso do nada, pois nio hd uma totalidade nos povos, existem

particularidades dos grupos que os compdem, além das individualidades,

(..) a interiorizacdo pelo individuo dessas normas, desses
valores, desses imperativos sociais que sdo os signos, constitui a
forma decisiva, fundamental do controlo social - muito mais que
a concorddncia com normas ideoldgicas. (Baudrilflard, 1972, p.
64)

As sociedades sempre consiruiram seus corpos e estes sempre a representaram,

seja pela moda, por caracteristicas fisicas, atitudes ou linguagem. O corpo signo se

imediatiza como tal, torna-se um objeto autdnomo ¢ intransitivo.
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2.5. Estadio de sentido de valor fractal

Este estadio refere-se aquele que Baudrillard (1990, p. 11), denomina de viral,

quando ainda n#o existe nenhum valor, nenhuma referéncia:

O valor irradia em fodas as direcBes, em todos os intersticios
sem referéncia ao que quer seja, por pura contigiiidade. No
estadio fractal, ja ndo hd equivaléncia, nem natural, nem geral,
nem hd lei do valor propriamente dita. S0 ha uma espécie de
epidemia do valor, de metdstase do valor, de proliferacéo e de
dispersdo aleatoria.

Assumir o valor fractal do corpo ¢ situa-lo na sociedade pos-moderna que o

concebe em uma verdadeira exploso. Este corpo que foi metafora da alma, depois do

sexo, hoje nZo € metafora de coisa alguma (Baudrillard, 1990). O corpo hoje explode na

concepgdo de seus fragmentos, que o representam imageticamente, sem o sentido do

todo.

As formas-imagens corporeas, que se recebem hoje, segundo nossa percepgéo

(direta, indireta, diferida. .}, revelam nosso encontro a um sistema de representacdo que

nio confere a configuragdo exata (Virilio, 1993), mas sim uma grande simulagio do

corpo que passa rapidamente diante dos sentidos, que, atentos a este fendmeno, somente

capiam o viswal,

Precisamos de uma memdria instantdnea de ligagdo imediata,
espécie de identidade publicitdria que possa acontecer no
mesmo instante. Assim, o que se busca hoje ndo é tanto a sciide,
que é um estado de equilibrio orgdnico, mas um brilho efémero,
higiénico, publicitario do corpo —— bem mais uma espécie de
performance, do que um estado ideal. Em termos de moda e de
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aparéncia, busca ndo tanto a beleza ou a seduglo, e sim o
visual. (Baudrillard, 1990, p. 30)

A era Pos-Moderna, ou Pos-Tecnologica traz consigo o derramamento de
informacdes em blocos cada vez maiores numa velocidade exorbitante, que muitas vezes
extrapola o tempo cotidiano. O homem recebe imagens de todo o tipo, lugares, pessoas,
culturas etc., tudo esta mais facil de conhecer, porém, nfo no sentido da observagio e

exploragdo, mas no sentido da imposigdo perceptiva.

As imagens que se recebe do corpo via televisiio, owtdoors, revistas, fotos,
computadores, sofrem metamorfoses desta aceleragdo, contribuindo para uma
deformagio dos nossos antigos referenciais. Neste sentido, padrGes fisicos entram na
aclamacio da hiper-realidade pela aparéncia do corpo-mais-que-bonito, mais-que-real,

corpo este, que pode ser construido, modificado, transfigurado.

Podendo o que nido podia antes, o corpo pés-moderno recebe maiores
preocupagdes, continuando a ser o lugar das aparéncias, sintese do que foi nas formas de

sociedade, perdendo a dimensdo perceptiva € passando a ser

o lugar da metastase, do encadeamento maquinico de todos os
seus processos, de uma programacdo infinita, sem orgarnizacdo
simbolica, sem objetivo transcendente, na pura promiscuidade
consigo mesmo, que é também a das redes e dos circuilos
integrados.(Baudrillard, 1990, p. 13}

Chamados por Assmann (1993), de “corpos esvoagantes”, aparecem produzidos
pela midia, ou concebidos em sonhos daqueles que idealizam o estado perfeito de corpo
através dos novos avangos tecnologicos, que podem fazer com que seu destino seja
tornar-se protese. Nesta concepgdo, que deixou de ser dualista para ser fractal, a troca

das partes do corpo passa de problema a solugio.
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No decorrer da historia, as investigagSes relacionadas ao conhecimento do corpo
contribuiram, para que se chegasse a esta construgdo de idéia objetal, inserindo-o como
pertencente ao homem, mas exterior a ele, portanto, podendo ser moldado de acordo
com sua vontade. Agora, o homem torna-se dono da sua aparéncia e nfo apenas

portador de um espelhamento da alma.

O ambiente pds-moderno favorece e intensifica este processo, porque entre o
homem e o mundo estdo 0s meios e recursos tecnoldgicos de comunicagdo, simulagio,
que simplesmente ndo informam, mas refazem a vida & sua maneira, transformando as
coisas ¢ os fatos em espetdculos, hiper-realizando-os (Santos, 1990), para que haja
interesse ou qualquer outra reagfo. E o corpo, fazendo parte desta espetacularizagio,
deixa de ser fato concreto da existéncia, tomando sua forma simulada de objeto visivel,

imagem e aparéncia do sujeito.

O que posso afirmar neste sentido? — Apenas uma questdo de que os tempos
modernos frouxeram a imagem do corpo como mera aparéncia? OQu serd que essa era
contemporinea, de grandes avancos tecnologicos, contribui ainda mais para a
objetalizagdo do mesmo, via de regra de forma imperceptivel? E ainda, devido a essa
aceleragdo crescente da velocidade de informag3o, que incentiva cada vez mais
produgio, mais eficiéncia, foi a grande causadora de uma perda da dimensdo perceptiva

do corpo-concretizagdo existencial?

Por um lado, a realizagdo da imagem, reprodugio da forma do olhar, cria o duplo
do corpo. Posso me ver e perceber através de um aparelho de televisdo ou tela de
computador, sob varios dngulos, como se aquele fosse meu segundo corpo. Torna-se

possivel, entdo, obter uma observag@io detathada através de grandes lentes, daquela
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forma que € a simulagio de mim mesmo: — Aparentemente 0 corpo se mostra (sempre
objetivamente) da forma que quero ver, o que por sua vez o iguala ao objeto. Essa
simulagdo objetaiizante ¢ uma situagio que se contrapde a afirmac¢do de Merleau-Ponty
(1994), onde ele concebe que o corpo se distingue do objeto exatamente pelo fato de
que eu ndo poderia me observar sob todos os &ngulos, rodeando-me, inspecionando-me,

porque para 18s0 eu precisaria de um segundo corpo, que também néo seria observavel.

O corpo simulado, enguanto mera aparéncia, € segundo Baudrillard (1987, p. 3)

um clone, visto que:

No interior do ser humano ndo ha mdascaras, ha células sem
qualguer transcendéncia; trata-se de um universo clonico; {...)
As diferencas sfio eternamente fabricadas; cada individuo €
prisioneiro desta produ¢do exasperada.

O corpo segue involuntariamente os ritmos impostos pelo progresso, inventando
formas de sobrevivéncia e adaptando-se aos conceitos de cada época. Segue modelos e ¢
produto de marketing, performances, empresas, midia... Enquanto produto, perde sua
dimensdo de concretizagio da existéncia, para ser algo consumivel e eternamente

mutante, satisfazendo a demanda do mercado atual.

A situagdo que oferece ao corpo a flexibilidade da transformagio protética, como
se fosse um clone, trocando, repondo e/ou tirando partes, também € simulagio. Esta
encontra ai sua vahdade — satisfaz a criagdo do sujeito no seu outro - naquele outro que
deseja ser. No entanto, nfo € tdo simples assim, quando se percebe que este simulacro,

no sentido fractal, € a repetigio do mesmo, mas ndo o0 mesmo:

Talve: até mesmo nesta dimensdo inalterdvel o sujeito seja
intranscendivel, pois — enquarto existe um discurso — ha sempre
subjetividade. Em todo caso deve-se desconfiar das coisas que
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aos poucos transformam-se em fantasmas, em alucinagdes de si
mesmas. (Baudrillard, 1987, p.4)

O sujeito fractal, ilusdo de si mesmo, sem configura¢io exata, sem a dimensio do

todo e representado por icones, possui

a semelhanga do sujeito fcomo] aquela de seus fragmentos. Ele
néio é mais encontravel em sua alienagdo, isto é, em uma marca
de mutilacdo, diante da qual o sujeito ainda teria um direito a
sua imagem num espelho. Nada disso existe mais. Ha a perda
da transcendéncia e a ruptura da imanéncia de um conjunto que
ndo pode mais sintetizar a si mesmo. (Baudrillard, 1987, p. 2)

Por estas razbes, a imagem que se fragmenta, o corpo que esta perdido entre a
percepedc € o ser, provoca-me a buscar uma outra perspectiva, que satisfaga uma

construcdo de um outro olhar sobre o corpo.
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Capitulo I

3. Corpo na perspectiva fenomenologica

3.1. A tradicio dualista, valores do corpo e necessidade de uma nova

interpretacio.

As conseqiiéncias da objetalizagdo do corpo, que o fragmentaram, inferem a
necessidade por muitos estudiosos para outras descobertas, que produzam idéias de uma
unidade, que ndo comporte mais a soma das partes, mas a compreensio de um sistema

de interagio.

Pensar o corpo, ndo apenas como instrumento, maquina, manequim, ou apenas
como simulacro existencial, tém incomodado, e muito, aqueles que buscam uma nova

forma de interpretar o fendmeno corporeidade.

E evidente que cresce a demanda de investigacdes, teorias, terapias que tratam o
assunto de maneira que haja uma consciéncia corporal cada vez maior, mesmo que a
negagdo do corpo aparega como fendmeno do fantasma pds- moderno. A necessidade de
descobrir uma nova maneira de vé-lo requer uma amplitude de conhecimentos, que
incluam a complexidade humana com suas incertezas, que contenham uma conotacdo da

palavra corpo num sentido mais completo do aquele que se estd habituado a ouvir.
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Entretanto, preocupa-me saber se realmente esta clara esta busca de uma interpretago

da corporeidade numa abordagem holistica.

Os discursos sobre o corpo, sejam quais forem, encontram resisténcias, sendo

muito facil cair nas armadithas da linguagem contradizendo o seu verdadeiro sentido:

A lingnagem esquiva-se a intengdo de definir: cada defini¢dio
permanece um ponto de vista parcial, determinado por um
dominio epistemologico ou cultural particular. (Gil, 1980, p. 7)

Assim, este autor ainda salienta que esta dificuldade encontra-se de um outro

lado que

Manifesta-se na profusdo, ndo das significagbes do corpo, mas
do emprego metaforico deste termo. Ele estd em todo lado, tudo
forma wum corpo, gostar-se-ia que cada grupo, associagdo,
producgdo, criagdo, fossem assimilados a uma unidade corporal.
A esta docilidade da linguagem equivale wma violéncia real
exercida sobre o corpo: quanto mais sobre ele se fala, menos
ele existe por st proprio. (Gil, 1980, p. 7)

O privilégio pela idéia de corpo camufla o discurso que ele manifesta. Os
conhecimentos a seu respeito dirigiram-se aos seus interlocutores sem a expressao
dialogica, facilitando sua comercializagdo, marginalizando-o nos fragmentos do corpo

que se tem e do qual, poderia se conceber uma decodificagéo.

A tradicdo dualista e os valores atribuidos ao corpo revelaram que a intencgdo fol
torna-lo um objeto longe do alcance do que fosse bom, justo, divino e perfeito. O corpo
representou € representa ameagas ao dominio de outros, por ser a concretitude da
existéncia, percep¢do e contato com o mundo, na manifestagiio da vida de desejos,

necessidades, lutas e realizacGes.

A sua desvalorizagio ocorre na medida em que a dominagio ¢ o controle das

organiza¢Oes humanas sempre sdo corporais. Digo isso porque compreendi ac longo
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destes estudos que primeiramente procurou-se desvalorizar o corpo, opondo-o & alma,
para convencé-lo da morte, conformando assim as insatisfagGes perante 0 mundo. Em
segundo lugar, precisou-se, segundo Lafargue (1970), condenar o corpo ao papel de
méquina, para suprimi-lo ao minimo mais restrito de necessidades. Em terceiro lugar
precisou-se torna-lo objeto, para ser manipulavel e controlavel, satisfazendo assim a

necessidade de seguranga e dominio da natureza humana.

Por essas razdes, penso viver um estado viral do conhecimento sobre o corpo,
que se revela nas palavras de Moreira (1994, p. 54): Temos um corpo, conhecemos
muito sobre um corpo, nédo sabemos o corpo. {...) perdeu-se a sua unidade original, a

sua comunhdo com outros corpos e com as coisas.

Penso porém, que € o corpo que sou (e nio o que tenho), assim como todos 05
outros corpos, que falam o que pensam, que vio para as ruas gritar seus direitos,
dep®em presidentes, aram lavouras, fazem greves, denunciam as diferengas, refletem a
miséria pela figura da fome, que sobrevivem em meio a tanta violéncia e corrupgdo.
Enfim concretizam nossa presenca no mundo. E por essa facticidade que compreendo o
“estar ai”, o “estar-no-mundo-com-os-outros”, buscando a transcendéncia, ndo no
sentido de morrer para ser feliz, mas no sentido de auto-superacdo, que € a

intencionalidade unificando suas estruturas, tornando este corpo um ser uno e indivisivel.

Intenciono pois, fundamentar e aprofundar neste capitulo esta dimensdo da
corporeidade, buscando compreender nos estudos de Maurice Merleau-Ponty suas
analises, que radicalizam o corpo que somos ~ Sujeito, proprio em esséncia e existéncia,

nas relagdes que estabelecemos, nutrindo e animando o mundo.
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A escolha deste filosofo para o desenvolvimento do ultimo capitulo desta
dissertagio, advém da forga de seu pensamento, que me seduz a buscar novas formas de
refletir a visdo de homem e as certezas que foram fazendo parte da minha formagdo
académica e que por sua vez ndo me deram respostas suficientes mediante questdes que

envolvem o fendmeno corporeidade.

Uma analise deste fendmeno requer rigor e radicalidade, como diz Moreira

(1994, pp. 2-3)

Nas trilhas de Merleau-Ponty, enfatizo que ver a corporeidade é
fixa-la em um campo visual, aonde se inicia a danga do
desvelar e do se esconder. Lissa danca é resultante da minha
aproximagdo com o fenomeno que ¢é contextual, ora
prevalecendo sobre o quadro geral ora se ocultando em fungdo
do delineamento da paisagem que integra o fendmeno. Esse
movimento de meu olhar ora fecha no objeto da atengdio ora na
paisagem que contorna esse objeto.

Trata-se entdo, neste estudo, ndo de uma explicagdo ou um devotamento as suas
obras, mas sim de um estudo reflexivo, que mergulha no fendmeno corpo e busca
interpreta-lo a partir dos fundamentos dos estudos de Merleau-Ponty, Pretendo plettear
o principio maior dos seus ensinamentos, que € o de situar o fendmeno corporeidade nas
questes que envolvem a existéncia humana, oportunizando resolugdes abertas,

possuindo como objetivo novas duvidas, novas investigagdes.

Um novo olhar sobre o fendmeno da corporeidade sob uma perspectiva
fenomenoldgica requer uma reaprendizagem, ou ainda, uma aprendizagem, pois como
dizia Cézanne, citado por Merleau-Ponty em A estrutura do comportamento, quando se
refere aos rostos: aprendemos a vé-los como pedras. Aprendi a olhar corpos

coisificados, cobertos por tratados anatomo-fisio-psicologicos, um corpo pensado que
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foi estudado pela ciéncia através do paradigma cartesiano, onde, esquadrinhado,
analisado pela logica formal, deveria apresentar reagdes previsiveis, numa relagéio

permanente de causa e efeito. (Moreira, 1994, p. 54)

O processo de producgdo, que encantou e envolveu as ambigBes humanas,
encontrou no corpo 0 alvo perfeito de controle das humanidades, a partir de um
“pensamento de sobrevoo” chamado assim por Merleau-Ponty, quando se refere ao

pensamento da ciéncia, pensamento do objeto em geral:

A Ciéncia manipula as coisas e renuncia a habiia-las. fabrica
para si modelos internos delas e, operando sobre esses indices
ou variaveis as transformagdes permitidas por sua definicdo, so
de longe em longe se defronta com o mundo atwal Ela é,
sempre fol, esse pensamento admiravelmente ativo, engenhoso,
desenvolto, esse part pris de tratar todo ser como “objeto em
geral”, isto é, a um tempo como se nada fosse para nos, e, Ho
entanto, se achasse predestinado aos nossos artificios.

(..} visto que o homem se ftorna verdadeiramente o
manipulandum que ele pensa ser, entra-se num regime de
cultura onde ja ndo ha nem verdadeiro nem falso no tocante ao
Homem e a Historia, num sono ou pesadelo do qual nada
poderia acorda-lo. (Merleau-Ponty, 1980, pp. 85-86)

Maurice Merleau-Ponty, segundo Coelho Jr. e Carmo (1991), nunca intencionou
a construgdo de um sistema, sempre manteve que a Filosofia devia ser um pensar em
movimenio, sem objetivos finalizantes, um verdadeiro exercicio de uma dialética sem
sintese {Coelho Jr. e Carmo, 1991, p.14). Essa forma de pensar leva o filésofo a buscar
varias fontes de informagio para responder suas questes, 0 que ndo identifica uma obra

eclética, mas sim uma visio de que o real se mostra por diferentes perfis:

Ndo ha busca de uma nova sintese que conciliasse os opostos
definitivamente, mas sim a certeza de que ¢ na dindmica entre
polaridades que pode ser encontrado o fundamento para um
pensar que consiste, acima de tudo, um saber circunscrever um
campo a ser pensado. (Coelho Jr. e Carmo, 1991, p. 16)
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Merleau-Ponty revelava sua maior preocupagfdo na busca de substituir as
antinormias por relacdes de complementaridade, o que certamente correspbndia aos
interesses de sua geragdo: - conhecimentos mais concretos, que abarcassem o homem
como ser no mundo. Enquanto caracteristicas das investigagdes, que datam de meados
do século XX, este pensador aponta para as relagOes estranhas entre a consciéncia e a
linguagem, assim como entre a consciéncia € seu corpo. Pois, assim como as diferengas
entre fundo e forma, sentido e som, concepcio e ascengdo estavam confusas, também

exisilam poucos limites entre o corpo € o espirito;

Nosso século apagoun a linha diviscria entre o “corpo” e o
“espirito” e vé a vida humana como espiritual e corporal de
parte a parte, sempre apoiada no corpo, sempre associada, até
nos seus modos mais carnais, as relagdes das pessoas.
(Merleau-FPonty, 1994, p. 256)

Os conhecimentos elaborados pelas nogdes filosdficas corpo, como por exemplo:
matéria, forma, causa, efeito, meio, fim. . ndo eram suficientes para estabelecer reflexdes
sobre as relagdes do corpo com a vida total, nem as influéncias sobre sua propria vida ou
das influéncias da vida sobre ele, (...) 0 corpo é enigmatico.(Merleau-Ponty, 1994, p.

259):

El enigma reside en que mi cuerpo es a la ver vidente y visible.
El que mira todas las cosas, también se puede mirar, y
reconocer entonces en lo que ve el “ofro lado™ de su potencia
vidente. El que se ve viendo, se toca tocando, es visible y
sensible para si mismo. Es un si mismo, no por transparencia
como el pensamienio, que no piensa, sea lo que sea sindo
assimildndolo, constituyéndolo, transformandolo e
pensamiento; és un si mismo por CORfusion, narcisismo,
inherencia del que ve, del que toca a lo que foca, del que siente
a lo sentido; un si mismo, pués, que estd preso entre las cosas,
com una cara y una espalda, un pasado y un porvenir...
(Merleau-Ponty, 1986, p. 17)
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Ao desenvolver um projeto filosofico de enraizamento da consciéncia no corpo,
Merleau-Ponty se refere a uma consciéncia perceptiva, ou seja, da prépria existéncia. E
para isso ele buscou ultrapassar a concepgdo materialista, que considera o corpo

enquanto objeto, e a concepgdo religiosa, que desvaloriza o corpo ¢ o opde a alma.

A sua busca por uma linguagem, que traduzisse a unidade da estrutura corporal,
comega a aparecer a partir de sua primeira obra: A estrutura do comportamento, editada
em 1942, onde aparece o termo “ser psicofisico total”, definido como um entrelagamento
de significagBes, ou seja, este ser que representa a propria experiéncia, assim como a dos
outros sobhre ele € a apreensfo dos conhecimentos aplicados ao mundo e a si mesmo,
Esta definigio aplica-se a afirmacio de Merleau-Ponty com relagdo & percepcio ser
sempre corporal, pois o mundo toca o homem a partir da relag8o que ele estabelece com
as coisas, pois tanto como elas o corpo € um fendmeno: (...) dotado é verdade de uma
estrutura original, que justamente se apresenta como um intermediario entre o mundo e

eu, apesar de que de fato ele ndo o seja. (Merleau-Ponty, 1975, p. 251).

O fato de ndo ser intermediario implica em (ue a percep¢io ndo é “uma tomada
de posse das coisas”, mas sim um acontecimento interior ao corpo e que resulta da sua
agdo sobre ele, ou seja, a percepgdo das coisas se da a partir de uma relagdo direta:

corpo-mundo.

Nesta primeira obra o autor radicaliza as investigagOes, para levar a compreensio
de que o corpo nfo é apenas um mecanismo de causa e feito ¢ muito menos um
amontoado de células, ossos, que poderia ser analiticamente estudado, como se nio

fizessem parte do conjunto orginico a que pertencem,
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O fendmeno de meu corpo deve ser distinguido das puras
significacbes logicas. O que o diferencia das coisa exteriores,
tais como elas se apresentam na experiéncia vivida, ¢ que o
fenomeno de meu corpo ndo é como elas acessivel a uma
inspegdo ilimitada. Quando se trata de uma coisa exterior, sei
que mudando de lugar posso ver os lados que me sdo
escondidos, - (..), com relagdo a meu corpo, ndo tenho a
mesma liberdade. (Merlean-Ponty, 1975, p. 246)

Além da constante critica as visdes de corpo objeto pela ciéncia cléssica,
identifico fundamentalmente a nog¢io de estrutura, que ¢ introduzida por este autor a fim
de superar os dualismos corpo-espirito, suieito-objeto, homem-mundo. Esta nogio de
estrutura vai ser vista com mais radicalidade na sua segunda obra: A fenomenologia da
percepgdo, onde o corpo ¢ conotado como ser no mundo, nosso ancoradouro, veiculo

do ser no mundo e finalmente como corpo proprio € corpo sujeito.

O primetro contato deste fildsofo com a fenomenologia, a principio, nfio fo1 de
grande entusiasmo, devido ao fato de que eram os primeiros escritos de Husserl e
estavam ligados as investigagOes logicas. Somente guando teve acesso, entdo, aos textos
inéditos, que constituiam parte da obra ndo publicada, é que Merleau-Ponty elaborou
nio s6 A fenomenologia da percep¢dio como seus outros textos.( Coetho Jr. e Carmo,

1991)

O encontro de Merleau-Ponty com as propostas da fenomenologia fez com que o
filésofo aprofundasse suas criticas as construgBes racionais das teorias cientificas sobre a

percepgdo e produgdo do conhecimento, que considerava como enganos:

O principal argumento do filosofo é que os experimentos dos
cientistas e suas conclusfes, assim como as teorias filosdficas,
ndo levariam em conta que sua origem estd na “experiéncia
vivida”, evidentemente pré-reflexiva, ou se quisermos,
antepredicativa. E por sua vez, a “experiéncia vivida” funda-se
Ho ato perceptivo, campo privilegiado do entrelacamento corpo-
mundo.{Coelho Jr., Carmo, 1991, p. 43)
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A obra A fenomenologia da percepgdo é um desenvolvimento das questBes
colocadas em A estrutura do comportamento. Considerado como o segundo projeto
filosdfico de uma consciéncia no corpo, o autor expde um estudo matis detalhado deste

fendmeno, enfatizando a sua relagdo com o mundo, numa fenomenologia existencial.

A partir de Signos, o filosofo substitui a nogBo de consciéncia perceptiva pela de
corpo, que representa nesta fase o auge da consciéncia, que ¢ a reflexividade e 0 méximo
do objeto: a visibilidade. Esta descoberta do corpo reflexivo e observivel o leva a refletir
sobre a experiéncia primeira: do corpo consigo, que se expande na relagdo com as coisas
e com os outros corpos: Ao fomar a experiéncia corporal como origindria, Merleau-
Ponty redescobre a unidade fundamental do mundo como mundo sensivel. (Chaul,

1980, p.X).

A relacio corpo-mundo revela-se como preocupagdo fundamental do fildsofo,
assim como as criticas & comparagdo deste fendmeno as operagdes de soma das

oposigdes:

A animagdo do corpo ndo é a jungdo, uma contra a outra de
suas partes - nem, alids, a descida, no auiémato, de um espirito
vindo de outro lugar, o que ainda suporia que o proprio corpo é
sem interior e sem “si” . Um corpo humano esta ai quando,
entre vidente e vistvel, entre tateante ¢ tocado, entre um olho e
ouiro, enfre a mdo e a mdo, faz-se uma espécie de
recruzamento, quando se acende a centelha do senciente-
sensivel, quando esse fogo que néo mais cessard de arder pega,
até que tal acidente do corpo desfaca aquilo que nenhum
acidente teria bastado para fazer... (Merleau-Ponty, 1979, p.
89)

Interpretar uma unidade essencialmente-existencial representa o intenso discurso
que o corpo-proprio realiza. Esta estrutura viva, que caminha em dire¢8io ao suprimento

de suas necessidades e desejos, ¢ dotada de uma intencionalidade, que se desvela
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enquanto caracteristica de sua abertura ao mundo exterior. A multiplicidade de
intengdes, que se observam a partir das primeiras impressdes de um corpo, esta presente
em todo ele, respondendo a um “arco intencional”, como diz Merleau-Ponty (1994),

subentendido na propria vida, na vida do desejo, na vida da percepgao.

E neste caminhar o corpo carrega sua histéria, seus signos e simbolos, que o
diferenciam dos outros corpos, seja pelos ornamentos, seja pelas marcas que delinelam
sua forma, suas atitudes, habitos ou hinguagem: A4 esséncia da corporeidade (sua
caracteristica hominal) so pode ser apreendida mediante a exisiencialidade do corpo

sujeito (sua caracteristica estrutural humana). (Moreira, 1994, p. 3)

Por estas razdes, busco langar novos olhares, que merguthem no fendmeno
corporeidade, que procurem a tradugfio do humano, sem que seja necessario fragmentar

para explicar, mas que ampliem os horizontes de interpretagéo.
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3.2. O sentido do corpo proprio e do corpo sujeito em esséncia e na

existéncia

A natureza fisica no homem ndo se subordina a um principio
vital, o organismo ndo conspira para realizar uma idéia, o
psiquismo ndo € “no” corpo wm principio motor, mas o que
denominamos a natureza, o que chamamos vida é ja consciéncia
da vida... (Merleau-Ponty, 1975, p. 218)

O que Merleau-Ponty chama corpo proprio € ja consciéncia de concretitude, de

existéncia, 0 corpo se define simplesmente pelo seu funcionamento, revelando todos os

graus de interag#io, relaciona-se num grande universo de experiéncias com as coisas do

mundo € com 08 outros corpos.

O discurso do corpo proprio infere uma atitude de habita-lo, arraigando seus

sentidos numa profundidade, que permita o vislumbramento de uma verdadeira fusio

entre corpo e mundo atraves da experiéncia vivida, onde o mundo toca o homem, que o

percebe e também o toca, sendo vidente e visivel, que se move enquanto corpo,

mantendo as coisas a sua volta enguanto anexo ou extensdo; o corpo € carne, 0 mundo €

carne.

O que chamamos carne, essa massa inferiormente trabalhada,
ndo tem, portanto, nome em filosofia alguma. Meio formador do
objeto e do sujeito, ndo é o dtomo de ser, 0o em si duro que
reside num lugar e num momento tnicos: pode-se perfeitamente
dizer do meu corpo que ele ndo esta alhures, mas ndo dizer que
ele esteja aqui e agora, no semntido dos objetos; no entanto,
minha visdo nio os sobrevoa, ela ndo é o ser que ¢é todo saber,
pois tem sua inércia e seus vinculos, dela. ¥, preciso pensar a
carne, ndo a partir das substdncias, corpo e espirito, pois seria
entdo a unido dos contraditorios, mas, (..), como elemento,
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emblema concreto de uma maneira de ser geral. (Merleau-
Ponty, 1992, pp. 142-143)

A relagio que se estabelece entre a carne do mundo e a carne do corpo desvela-
se nas interioridades de cada um, que se propagam de um para outro numa

reversibilidade permanente. (Chaui, 1980)

Formado do mesmo estofo do mundo, o corpo traduz a condigio humana, que
ndo se reflete em um psiquismo unido a um organismo, mas sim em um conjunto de
interacdes, onde nenhuma parte existe independente ou isolada, onde nenhum
pensamento ou sentimento existe sem um ato ou uma percepgac que nio seja corporal,
Portanto, as vias de acesso a sua interpretagdo compreende uma nogdo fenomenolégica,
que aborda as analises psicologicas, biologicas, fisiologicas e culturais num sistema

dindmico de interpretagdes especificas da estrutura humana.

Falar do corpo ¢ falar do homem - O sentido do corpo-proprio evoca a existéncia
(sua estrutura humana), com todos os passos intencionais dirigidos ao conhecimento do
mundo, desbravando a vida, apreendendo dela o que ¢ oferecido (doado pelo mundo) e o
que € pelo homem procurado. A presentidade do homem, concretizada em situagdo
corporea, sempre se fez marcante em diferentes regides do mundo, em varias épocas,

caminhando pelo desconhecido numa busca infinita, percebendo e tocando o mundo.

Este corpo-préprio, por ser aquele que significa o que eu possuo, que tomo para
mim, me permite dizer, segundo Merleau-Ponty (1994), que € o meu meio de
comunicacio com o mundo, onde apreendo os sentidos, desperto a consciéncia, a partir

do momento em que desenvolvo relagdes com o outro e me confundo com o mundo.
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No decorrer da existéncia, o corpo-proprio age e se apropria dos signos,
simbolos e escreve a sua historia, marca as diferengas, cria e se adapta a cultura, organiza

grupos, constroi cidades, estabelece e vive suas regras sociais.

Por estar diretamente ligado & existéncia, vivencia as experiéncias do mundo,
diferencia-se pelas marcas de sua identidade cultural, e estd marcado por uma abordagem
de perspectiva cronologica, de tempo decorrido, com um inicio, um desenvolvimento e
um fim. A existéncia, por ser culturalmente edificada, pode ser representada e
decodificada. Desta forma o corpo-proprio, personagem do mundo, que tem seus fios
intencionais diretamente ligados as suas situagdes existenciais, pode até ser decodificado

através de inlimeras interpretacdes investigativas.

Entretanto, ele somente iré oferecer as faces que quiser mostrar: Aonde se ifnicia
a danga do desvelar e do se esconder (...). (Moreira, 1994, p. 2). Pois, o corpo proprio €
também corpo-sujeito, o que significa aquele que é, ou seja, o proprio ser individual, a
propria esséncia (estrutura hominal), origem de todo espago expressivo, todo sentido
existéncial, que ndo estd delimitado no tempo e no espago. A esséncia denuncia a
complexidade do fendmeno corporeidade, na amplitude do kairés (quando a eternidade
toca ¢ homem), na disponibilidade do corpo para o mundo. O corpo-sujeito, ligado
diretamente 2 esséncia, dita os limites do conhecimento que posso ter do outro, por isso
nunca terei de outro corpo a mesma amplitude do conhecimento que tenho de mim

mesma.

Na emergéneia da unidade fundamental - corpo proprio e corpo sujeito na

abordagem da existéncia e da esséncia - a perspectiva fenomenologica delineia uma
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unidade contraria aos dualismos tradicionais, supera as fragmentagOes mecanicistas e as

investigagdes reducionistas.

A partir destes pressupostos, esta perspectiva evoca interpretar situagdes de vida
no mundo; sendo assim, ndo basta um pensamento que procure dominar e controlar essa
realidade através de verdades e definigdes fechadas, pois ela ndo € um mecanismo

fechado em si. O corpo esta aberto ao mundo, o compde ¢ no entanto ndo o possui.

A nogdo de estrutura em Merleau-Ponty (1975) mostra a superagiio dos
dualismos corpo-espirito, sujeito-objeto, homem-mundo, pois representa a interagdo de
uma idéia e de uma existéncia, tornando possivel entender o corpo e seu comportamento
como uma totalidade, que posswi partes, porém cada uma delas sO possui sentido,
quando atua em relagdo com as demais. Com estas afirmagdes, o filosofo estabelece uma
critica, que se torna cada vez mais rigorosa, as teorias que analisam 0 corpo como um
objeto composto de um emaranhado de células, carregadas pelos musculos e ossos,

podendo ser analisado separadamente e isoladamente do conjunto a que pertencem.

As coisas exteriores, 0s objetos, estdo a nossa volta e se mostram, podendo o
observador rodear, inspecionar, manejar, mudar o angulo, para enfim a partir de sua
perspectiva poder explicé-la ou descrevé-la, com relagdo ao meu corpo, nio tenho a
mesma liberdade. Sei perfeitamente que ndio verei jamais diretamente meus olhos e que,

mesmo em um espelho ndo posso apreender seu movimento e sua expressdo viva.

(Merleau-Ponty, 1975, p. 246)

Compreender o corpo somente € possivel, a partir das suas experiéncias

vivenciadas nas relagGes, que sdo estabelecidas com os outros, com o mundo e com as
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coisas. A complexidade do existir humano se plenifica na sua forma simbélica de ser
significado e significante e a0 mesmo tempo, de dar sigmficagGes para as coisas do
mundo, a partir da sua capacidade de percebé-lo, antes mesmo de qualquer pensamento

determinante.

A significacdo humana é dada antes dos pretensos sinais
sensiveis. Um rosto é wum centro de expressdo humana, o
invélucro transparente das atitudes e dos desejos do outro, o
lugar de aparigdo, o ponto de apoio apenas material de wma
multiddo de intengées. Segue-se dai gue nos parece impossivel
fratar com uma coisa um rosto ou um Corpo mesmo morto.
(Merleau-Ponty, 1975, p. 202)

E através da percepgio, ¢ nio da soma de objetos determinados, que se
estabelece o meio de comunicagdo com o mundo, numa inter-relagdo em que o corpo
ndo € apenas um intermediario neste processo, pois as coisas s&o percebidas diretamente
sem que meu corpo se interponha como um obstaculo entre elas e eu, o corpo é como
elas um fendmeno, dotado é verdade de uma estrutura original. (Merleau-Ponty, 1975,

p. 251)

Este corpo visivel e movel, esta em todas as coisas existentes, ele é cada uma
delas, € captado pela contextura do mundo, age sobre ele, estd no espago e no tempo,
aplica-se a ele e o envolve, e a tomada desta amplitude revela a extensio da sua

existéncia. (Merleau-Ponty, 1994)

Nesta fusfio complexa as redutivas explicagdes perdem efeito e lugar, assim como
as generalizagbes e analises reducionistas do corpo, as distingdes isoladoras, as
dicotomias e as fragmentacdes utilizadas para um entendimento didatico do corpo

tomam outra significagdo:

A anatomia ou mais comumente os métodos de andfise isolante
nos faz conhecer: um conjunto de orgdos dos quais ndo temos
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nenhuma nogdo na experiéncia imediata e que interpde entre as
coisas e nos seus mecanismos seus poderes desconhecidos.
(Merlean-Ponty, 1975, p.223}

O corpo ndo € uma substdncia complicada para ser decodificada, mas sim um
fendmeno complexo que permitird apenas interpretagdes através de uma visdo ampla do

conjunto da sua unidade existencial.

Esta unidade somente se encontra na situagio de ser um corpo, e nio de estar-se
diante dele ou dentro dele. O fato de Merleau-Ponty (1994) colocar que “eu nio tenho
um corpo, mas sim er sou meu corpo” pode até levar a um entendimento errdneo de
contradicdo semantica, porém este ser a4 amplia qualquer sentido, transcendendo a nogdo

possessiva men. Ter um corpo, no entanto para este filosofo €

Dizer que tenho um corpo é simplesmente uma outra maneira de
dizer que meu conhecimento é uma dialética individual na qual
aparecem objetos intersubjetivos, que esses objetos, quando lhe
sdo dados sob o modo da existéncia atual, se apresentam a ela
através de seus aspectos sucessivos e que ndo podem coexistir,
que finalmente um delies se oferece obstinadamente “do mesmo
lado™ sem que eu possa contorndg-lo. (Merleau-Ponty, 1973,
p.246)

O mesmo pode acontecer com relagdo a afirmagdo do corpo comoe “veiculo do
ser no mundo” ou “nosso ancoradouro”, as metaforas ai utilizadas (veiculo e
ancoradouro), no meu entendimento, ndo passam por uma simples interpretagdo léxica

das palavras, mas sim pelo sentido que elas traduzem.

Quando Merleau-Ponty (1994) diz que o corpo é o veiculo do ser no mundo, ele
n3o se refere a uma simples maquina que o conduz, mas refere-se ao engajamento do
sujeito na experiéncia existencial, que o envolve, onde ele se identifica com as coisas,
comprometendo-se com as situagdes, movendo-se em direcio & satisfacdo de suas

necessidades e desejos. O corpo ndo € e ndo vive portanto, uma relagdo de causalidade:
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A4 unidade do homem ainda ndio foi rompida, o corpo ainda ndo
Joi despojado dos predicados humanos, nio se tornou uma
magquina, a alma ndo foi ainda definida pela existéncia por si. A
consciéncia ingénua ndo vé nela a causa dos movimentos do
corpo e muito menos coloca-a nele como um piloto em seu
navio. Esta maneira de pensar pertence a filosofia, ndo estd
implicada na experiéncia imediata. Uma vez que o prdprio
corpo ndo é apreendido como uma massa material e inerte ou
como um instrumento exterior, mas como o involucro vivo de
nossas agdes, seu principio ndo tem necessidade de ser uma
coisa quase fisica. Nossas intengfes encontram nos movimentos
sua vestimenta natural ou sua encarnaglio e se exprimem neles
como a coisa Se exprime em seus aspectos perspectivos.
(Merleau-Ponty, 1975, p. 222)

Com relagdo a outra metéafora, o “ancoradouro”, apreendida 4 luz da sua teoria,
representa a propria facticidade, o estar-ai - a presentidade do corpo, que se diferencia
dos objetos do mundo, € 0 meio de comunicagdo com o mundo, sendo aquele que amma,
nutre e mantém em vida o espetaculo visivel, sendo o horizonte latente da experiéncia
vivida. E n3o uma coisa exterior que “ancora” um espirito ou uma alma que dele se

apropria para existir no mundo sensivel.

Niao existe um corpo proprio separado de um corpo sujeito; existe um corpo que
concretiza a existéncia a partir de sua esséncia e das experi€ncias empreendidas; existe

uma unidade fundamental compreendida numa ag#io reciproca:

Uma ver que o fisico, o vital, o individiwo psiquico, se
distinguem apenas como diferentes graus de integracdo, ha
medida em que o homem se identifica inleiramente a terceira
dialética, isto é, na medida em que ndio deixa mais operar neles
sisternas de conditas isolados, sua alma e seu corpo ndo se
distinguem mais. (Merleau-Ponty, 1973, p. 233)

Esta concepgdo “descoisifica” o corpo, colocando-o num lugar privilegiado da
existéncia, sem ser o receptaculo passivo de um mundo de coisas que o rodetam, mas

aquele que exerce a vida abrindo-se ao mundo, comunicando-se com ele, fazendo-o
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presente, sem portanto, causalidades definmitorias, mas através de uma dialética sem

sintese:

A dialética sem sintese pretendida pelo filésofo (...) [é] sua
tentativa da superacdio da dicotomia sujeito-objeto, onde a
tensdo produzida no contato do corpo com o mundo dilui a
rigidezr e a exclusividade do corpo como sujeito e do mundo
comao objeto.(Coelho Jr. 1991, p. 104)

O mundo esta presente para o corpo antes de qualquer pensamento determinante,

ligado a ele pelos fios ntencionais:

Este é o paradoxo de todo ser no mundo. dirigindo-me para um
mundo, esmago minhas intencdes perceptivas e prdaticas em
objetos que finalmente me aparecem como anteriores e
exteriores a elas, e que todavia so existem para mim enguanto
suscitam pensamenios e vontades em mim. (Merleau-Ponty,
1994, p.122)

O mundo € uma fisionomia na paisagem que delinela a imaginagio. Antes do
conhecimento existe uma idéia das formas, que o mundo usa para se apresentar, sejam
elas as cores, as texturas, os cheiros, os objetos... Porém, a partir do momento em que hé
uma atragdc ao corpo, este se levanta em sua diregio e se confunde com ele, esmagando
suas intenghes perceptivas e praticas, sem a destruigio da imagem, mas sim seu
desvelamento, ocorrendo no momento em que a idéia (pensamento, imaginagio) iguala-
se a experiéncia, na doagdo feita pelo mundo do seu préprio discurso, satisfazendo o
desejo daquele que procura conhecé-lo, dada a situacdo existencial Sendo assim, o
mundo deixa de ser em si, sendo incorporado, por meio do corpo, que arraiga seus
sentidos, para ser tocado e para tocar o homem. O mundo toca o corpo, porque o atrai,

o corpo € tocado, porque € atraido ao mundo.

A atitude de se levantar em dire¢do ao mundo, franscende as dicotomias

anteriormente postuladas pela tradig@o dualista, pois ela supera a relagdo sujeito e objeto
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inter-relagio homem-mundo. Esta atitude € a revelacio de uma

intencionalidade, que deixa de ser um atributo da consciéncia, para ser caracteristica de

um corpo voltado ao mundo. (Coelho Jr., 1991)

Ou ainda:

Nao se trata de duplicar a consciéncia humana com um
pensamento absoluto que, do exterior, lhe atribuiria os seus
Jfins. Trata-se de reconhecer a propria consciéncia como projeto
do mundo, destinada a um mundo que ela nio abarca, nem
possui, mas em dire¢do ao qual ela ndo cessa de se dirigir - e o
mundo como este individuo pré-objetivo cuja unidade imperiosa
prescreve a consciéncia de sua meta. (Merleau-Ponty, 1994, pp.
15-16)

O mundo ndo é aguilo que eu penso, mas aquilo que eu vivo, eu
eston aberto qo mundo, comunico-me com ele, mas nio o
possuo, ele é inesgotavel. “Ha um mundo’, ou antes "ha o
mundo” (..) (Merleau-Ponty, 1994, p. 14)

Estas afirmagbes evidenciam a critica sempre rigorosa que o autor faz as

preocupagdes com as relagdes causais. O corpo ndo ¢ a causa do mundo, nem este a

causa daquele, o que existe € uma fusdo de estruturas que se reunem dialeticamente na

intencionahidade.

Tanto o mundo como o corpo, ja tiveram os predicados necessarios

correspondentes os conceitos definitérios, ja foram definidos em cada ciéncia que

procurou fechar a questao enquanto alternativa de compreensio. Se, no entanto, o foco

de interesse ainda permanece numa busca de unicidade por aqueles que andam

insatisfeitos com aquele pensamento 10gico-racional, a perspectiva provoca outra atitude,

onde:

Deve-se compreender de todas as maneiras ao mesmo tempo,
tudo tem um sentido, nos reencontramos sob todos os aspectos a
mesma estrutura de ser. Todas essas visdes sdo verdadeiras, sob
a condicdio de que ndo as isolemos, de que caminhemos até o
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Jundo da histdria e encontremos o micleo unico de significacdo
existencial que se explicita em cada perspectiva. (Merleau-
Ponty, 1994, p. 17)

Entretanto, que fique claro que nfo se trata de uma formag3io eclética do
pensamento, mas sim de uma busca-de uma interagio de conhecimentos, que integram
um grande sistema. Nao se trata de analisar e explicar o fendmeno corporeidade, dada a
sua complexidade; trata-se de tragar perspectivas que o interpretem. A partir da
perspectiva fenomenoldgica em Merleau-Ponty no ha mais como pensar em explicagbes
causais e definitonias de possibilidades do seu desvelar. H4 o corpo que sou e o corpo do
outro que interagem num mundo: (...) o “para mim” e o “para o outro” coexistem em
pm mesmo mundo, como o atesta a minha percepgdo de um outro, que imediatamente

me reconduz & condigdo de objeio para ele. (Merleau-Ponty, 1994, p. 625)

Em cada uma das experiéneias do corpo analisadas na obra 4 fenomenologia da
percepcdo, o autor radicaliza suas criticas na concepgdo do corpo objeto, que foi
esquadrinhado e explicado pela ciéncia classica. Primeiramente, na experiéncia do corpo
objeto na concepgdo da fistologia mecanicista, onde o autor salienta as diferengas do
corpo para © objeto - o objeto existe parte extra partes, admitindo somente relagdes
exteriores € mecanicas consigo e com os outros objetos, seja no sentido de corresponder
a uma hipotese. (Merleau-Ponty, 1994). O corpo, porém, nio existe parfe extra parfes,
mas sim como uma totalidade integrada, rigorosamente nica, em que os detathes sé
existem em fung@o do conjunto. O movimento, que o corpo recebe e transmite, ndo €
uma a¢do mecanica, mas sim uma a¢&o intencional, disponivel ou no a correspondéncia
de uma situagio existencial:

{...) pois se é verdade que tenho consciéncia de meu corpo

através do mundo, que ele é, no centro do mundo, o termo ndo
percebido para o qual todos os objetos voltam a sua face, é
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verdade pela mesma razdo que meun corpo é o pivé do mundo:
sei que os objetos tem vdarias faces porque eu poderia fazer a
volta em forno deles, e neste sentido terho consciéncia do
mundo por meio de meu corpo. (Merieau-Ponty, 1994, p. 122)

Nio serd pelas vias da fisiologia mecanicista, ou a maneira da fisiologia
cartesiana, portanto, que havera um desvelamento do corpo. A compreensdo da fungéo
do corpo vivo sG podera ser concebida a partir da propria vivéncia e na medida em que
se € um corpo que se levanta em diregdo ao mundo. (Merleau-Ponty, 1994). Haja visto
que O corpo n#o € uma operagdo matematica, uma sindrome de acontecimentos
justapostos, que, somados reduzem-se a um total equiparado a um conjunto. O conjunto
do corpo € existencial, porém indivisivel, esta engajado no mundo dotado de multiplos

sentidos ndo decodificaveis.

Na experiéncia do corpo e a psicologia cldssica, segunda parte do capitulo O
corpo, da mesma obra, Merleau-Ponty alerta, que se a psicologia tivesse analisado a
permanéncia do corpo proprio no sentido que possul um género inteiramente diverso,
deixaria de vé-lo como objeto, mas como meio de comunicagdo com o mundo. Deixaria
ainda de concebé-lo como a soma de objetos determinados, para entdo senti-lo como

horizonte latente de nossas experiéncias.

Ele ndo estat no limite de uma exploragdo indefinida, ele se
recusa a exploragdo e sempre se apresenta a mim sob o mesmo
dgngulo. Sua permanéncia ndo é uma permanéncia do mundo,
mas uma permanéncia ao meu lado. Dizer que ele esta sempre
perto de mim, sempre aqui para mim, é dizer ele nunca estd
verdadeiramente diante de mim, que ndo posso desdobrad-lo sob
meu olhar, que ele permanece a margem de todas as minhas
percepgdes, que existe comigo. (Merleau-Ponty, 1994, p. 134)

A psicologia deveria ter habitado o corpo, para ndo defini-lo enquanto

representacdo exterior de causalidades.
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Sucedendo esta parte, Merleau-Ponty aprofunda a relagdo corpo-mundo, em 4
espacialidade do corpo proprio e a motricidade, resumindo todas as observagdes
anteriores, concebendo o movimento como transcendéncia da vida, onde o homem habita

o espago € 0 tempo, onde o corpo e a consciéncia ndo se limitam um ao outro:

As principais regides de meu corpo sdo consagradas a agies,
elas participam do seu valor, e frata-se do mesmo problema
saber por que o senso comum poe o lugar do pensamento na
cabeca e como o organista distribui as significagfes musicais
no espago do orgdo. Mas nosso corpo ndo € apenas o espago
expressivo entre tantos outros - (...) Ele é a origem de todos os
outros (...). (Merleau-Ponty, 1994, p. 202}

A compreensdo do mundo vem da experiéncia do acordo entre 0 que nos atrai e
aquilo que ¢ doado & nossa percepgdo, entre a intengdio € a realizagdo, por isso © corpo ¢

chamado pelo filosofo de nossoe ancoradoure no mundo.

Na Sintese do corpo proprio, o autor chega ao auge da unicidade corporal, ao
afirmar: - Mas eu ndo estou diante de meu corpo, estou em men corpo, ou antes sou
meu corpo. (Merleau-Ponty, 1994, pp. 207-208). E este corpo gue se interpreta a si
mesmo, ndo deve pois ser comparado a um objeto fisico, se quiser compara-io a alguma

coisa, que seja entdo a uma obra de arte:

Um romance, um poema, um quadro, uma peca musical sdo
individuos, quer dizer, seres em que ndo se pode distinguir a
expressdo do expresso, cujo sentido sé é acessivel por um
contato direto, e que irradiam sua significagdo sem abandonar
seu lugar temporal e espacial. E neste sentido que nosso corpo é
comparavel a obra de arte. Ele néo é o nd de significagdes vivas
e nem lei de um certo numero de termos co-variantes. (Merleau-
Ponty, 1994, pp. 209-210).

Considerando sobre corpo como ser sexuado, Merleau-Ponty fala da afetividade
como nosso meio de apreender uma génese do ser, considerando o setor da experi€éncia

humana que so tem sentido e realidade para nos na relagdo e afeto.
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Afeto e desejo seguem juntos, nfio existe causa ou efeito, mas encontros. A
transcendéncia € a auto-superagio, a sexualidade esta diretamente ligada a este encontro,
numa fusdo que ndo permite o ultrapassamento de questdes: Ndo existe ultrapassamento
da sexualidade, assim co—mo ndo ha sexualidade fechada sobre si mesma. Ninguém estd

a salvo e ninguém eski inteiramente perdido (Merleau-FPonty, 1994, p. 236).

Quando o fildsofo se refere ao Corpo como expressdo e fala, sua teoria pretende

superar completamente a dicotomia entre o sujeito e o objeto:

Reconhecemos no corpo uma unidade distinta daguela do objeto
cientifico. Acabamos de descobrir uma intencionalidade e wum
poder de significagdo até em sua "fungdo sexual” . Procurando
descrever o fendmeno da fala e o ato expresso de significacdo,
poderemos ultrapassar definitivamente a dicotomia cldssica
entre o sujeito e o objeto, (Merleau-Ponty, 1994, p. 237)

O homem engaja-se com seu corpo entre as coisas, elas coexistem com ele,
enquanto sujeito encarnado, e essa vida dada as coisas ndo tem nada de semethanca com

a construgdo dos objetos cientificos.

Na unidade essencialmente existencial, traduzida por Merleau-Ponty enquanto
corpo-proprio € corpo-sujeito, enquanto sou individuo original, pelo meu corpo e
maneira pela qual concebo e me confundo com o mundo, enquanto sujeito que conhece €
se funde no mesmo tecido intencional, a partir da minha esséncia (estrutura hominal) e da
minha existéncia (estrutura humana), compreendo minha concretitude por uma

intencionalidade que se faz pelos dois lados.

Apreendo também minha complexidade estrutural, que impossibilita as
decodificagbes e estabelece observagdes, motivando reflexdes, que so poderdo ser

interpretativas deste fendmeno.
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O desvelar do corpo a partir do pensamento de Merleau-Ponty € apenas uma
possibilidade, n3o pretende ser uma ortodoxia, 0 que por sua vez seria contrario a

qualquer atitude fenomenologica. Nesta possibilidade, uma sugestio se faz:

Mister se faz que o pensamento de ciéncia - pensamento de
sobrevoo, pensamento de objeto em geral - torne a colocar num
“ha” prévio, no lugar, no mundo sensivel e do mundo lavrado
tais como s@io em nossa vida, para nosso corpo, ndo esse corpo
possivel do qual é licito sustentar que é wma maguina de
informagdo, mas sim esse corpo atual que digo meu, a sentinela
que se posta silenciosamente sob minhas palavras e sob meus
atos. I preciso que, com meu corpo, despertem 0s cOrpos
associados, os ‘outros’, que niio sdo meus congeneres, como diz
a zoologia, mas que me assediam, que eu assedio, com quem eu
assedio um s6 Ser atual, presente, como jamais animal assediou
o5 de sua espécie, seu territorio ou seu meio. Nesta
historicidade primordial, o pensamento alegre e improvisador
da ciéncia aprendera a insistir nas proprias coisas e em Si
mesmo, tornard a ser filosofia... (Merleau-Ponty, 1980, p. 86)

O desenvolvimento destas propostas nos tempos atuais contribui para a abertura
de um novo olhar para o mundo, essa fonte inesgotavel de conhecimentos, mas que ainda
¢ aquilo a que € preciso se dirigir, nio como um ato obrigatorio, mas pela sagacidade e
“vontade de saber” que é inerente a qualquer ser humano, quando se trata do

desconhecido.

Todo o “arco-intencional”, que se projeta em torno de nos, esta mscrito em cada
um de nossos sentidos. Ele € dinfdmico, e assim como o mundo, inesgotavel. Sempre
estamos avidos por conhecer e nfic ha nada que mais inquieta o homem do que ele
mesmo, do que o mundo humano. Tudo isso porque ele o habita e a ele se dirige em
todos os passos. Ndo existe neutralidade no processo existencial, nem na investigagdo de

um dado fendmeno, quando por exemplo, eu falo de corpo, falo de consciéncia de vida.
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ALGUMAS CONCLUSOES

Minha inteng8o inicial, ao empreender esta dissertacdo, era falar do corpo sem ter
que mencionar os dualismos, porém nfo ha como nega-los, eles fazem parte da historia e
ainda influenciam o pensamento ocidental, dificultando transcender seu enraizamento na
linguagem. As palavras denotam a dualidade, quando precisam traduzir a singularidade.
A meta, no entanio, € conseguir ultrapassar essa barreira, que somente sera possivel, se
howwer a compreensdo de que nfo ha mais por que ficar jogando e julgando com

Opostos.

Entretanto, talvez, essa época atual esteja sendo reflexo de muitas confusdes, que
eu poderia dizer, inclusive, que sdo semethantes as da Idade Média, onde as teomas
dualistas e as de singularidade coexistiam concomitante e conflituosamente, s6 que
temos o anexo: a fractalidade da representagio dos sentidos, que ¢ este estado viral de

giaades desconexdes, em que as disciplinas vivem um caos ou a “ilusio do fim” .

Minha inquietagdo vai além das brigas dos opostos e das causalidades, ndo me
safisfiz com teorias simplificadoras e discursos sobre um corpo sem vida, massificado,
onde nio foi considerado o principio da alteridade, com respeito as diferengas essenciais

¢ exisienciais.

Mesmo negado ou desvalorizado, nunca se deixou de falar do corpo, como diz

Freire (1991), seja na cruz ou na fogueira, ele sempre esteve presente. Sempre foi o alvo
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das marcas sociais, do controle das organizagdes das sociedades, das doutrinas
religiosas, dos dogmas cientificos - enfim, este individuo misterioso sempre inquietou o

mundo com a sua presenga.

E, ainda com todo o pensamento ocidental de decodificagio desta estrutura, o
corpo continua inteiro, com toda a imprevisibilidade e complexidade que lhe ¢ inerente.
Mesmo que o tenham mortificado com todo o principio da santidade, ele continuou a
descjar ¢ dar seus sipais vitais, Mesmo com tantas explicagdes e tentativas de
generalizagio ele continuou a mostrar suas diferengas. Mesmo com tanto controle ele

continuou a furar as previsdes e a revolucionar o mundo.

A ciéncia ¢ a religifio se impdem como verdades e castragdes da realidade
humana e, de repente, tudo se transforma em natureza e cultura, sagrado e profano, bom
e mauy, perfeico e aberragdo - opostos que se diluem num fendmeno denominado corpo.
Nio adiantou a antiga tatica do “dividir para dominar” com relagdo ao dominio do
conhecimento sobre o corpo. Com o corpo talvez até funcione, se forem utilizadas
técnicas de tortura e repressdo, pols estas sempre foram corporais. Todas as marcas
profondas sempre passam pelo corpo, porque ¢ ele que impulsiona toda a situagiio

existencial,

A pretensBo desta dissertacdo, nesta drea do conhecimento, € provocar reflexges
fundamentais nos profissionais que nela atuam, a partir da célebre frase de Medina

(1987): A Educagdo Fisica cuida do corpo... ¢ “mente” - pergunto pois, corpo?

Que corpo ¢ este concebido na formag@io destes profissionais, sendo que sua

historia sempre preservou o sentido do Mens sana in corpore sano, que denota ©
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dualismo grego e a especificaciio das partes do paradigma cartesiano? E que corpo se
insere na idéia hegemdnica da construgio de modelos perfeitos a partir das imagens
‘transmitidas do corpo ideal? Qual o corpo que corresponde as teorias de massificagdo,
das performances a partir dos dados estatisticos e previsdes (hoje) computadorizadas que
os selecionam e os elevam ao nivel da fungfio (produgdo, recordes) com o dever de

superar seus proprios limites?

Em quais periodos a Educag8o Fisica contemporéanea se enquadra? - Dentro das
tradigGes duais, cuidando do corpo enquanto a musica € $O para a alma? Ou seria na
Epoca Medieval, em que os corpos tém que se exercitar, para afastar as tentagBes
sensuais da carne? Ou ainda, estara trabalhando os corpos com a finalidade de aumentar
o desenvolvimento cognitivo, higienizando as mentes, estimulando as fungbes vitais de

um cérebro, que € o piloto do seu navio?

Que valores esta profissdo concede aos corpos que cuida? Simples uso, troca? -
Existe um conhecimento e respeito aos signos que ele carrega? - Estara constatado, pois,
o estado fractal desta ciéncia aplicada, assim como todas as outras, onde o caos dos

nossos conhecimentos se situa?

Existe hoje uma inquietagdc muito grande por partes de alguns profissionais que
pensam a atuagdo da Educagdo Fisica. Ha a necessidade de superar, transcender todo o
momento de crise, para isso, portanto, € necessario buscar argumentos. E 0s argumentos
estio por ai: nos trabalhos realizados, nas pesquisas empreendidas, na historia, na
filosofia, nos corpos que recebem nossos conhecimentos, enfim, estdo em varios pontos
do horizonte, é preciso que o othar procure ver cada vez mais, ultrapassar os limites e ir

de encontro aos caminhos que nfo se conhece:
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O olhar que ao se redescobrir enguanto abertura fundamental
ao mundo, cria condi¢bes para iodo um desenvolvimento do
pensamento contempordneo, € possivelmente a principal
heranga que Merleau-Ponty nos deixou. Um filésofo para além
das fronteiras da filosofia e um pensamenio que sem duvida
wltrapassou os limites da catedra académica. (Coelho Jr., 1991,
p.104)

O primeiro caminho foi o de buscar conhecimentos, depois a reflexio, assim
produzi esta dissertagiio. Na seriedade de um trabalho académico, que requer nigor, e,
mais que isso, a ousadia de buscar a fundamentagdo filosofica e transcrever com
fidelidade as idéias de cada filosofo escolhido, assumindo as discussdes dos valores
apresentados e buscando uma trajetoria de um novo olhar, que mergulhasse no fenémeno
corporeidade. Merleau-Ponty foi o pensador que concretamente efetivou este mergulho,

visto que seus paradoxos falaram por si.

Entretanto, hé tantos corpos; como ha corpos!

E ha tantas possibilidades; como ha possibilidades!
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