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RESUMO

VIVIANI, Ana Elisa Antunes. O salto de volta a multidimensionalidade: perspectivas de
compreensdo do corpo na cibersociedade. 2007. Dissertacdo (Mestrado) — Escola de
Comunicac0es e Artes, Universidade de Séo Paulo, Sao Paulo, 2007.

O presente trabalho investiga o estado do corpo na cibersociedade através de um leque
variado de abordagens e teorias. Para introduzir o assunto, foi elaborada inicialmente uma
retrospectiva da sutil transformacdo do corpo em imagem, processo que tem suas raizes
fincadas tanto nos primordios do cristianismo, que legitimou o culto as imagens do corpo de
Cristo, quanto nos estudos de anatomia do inicio da modernidade. As duas herancas
contribuiram para a consolidagdo de um modelo generalizado baseado no corpo morto,
hipdteses levantadas pelo pensador alemédo Dietmar Kamper, e que anunciam a ascensao do
corpo como maquina. Dai, passou-se a pés-modernidade, mais especificamente ao que Jean
Baudrillard chama de hiper-realismo, isto ¢, momento em que as simulagdes do mundo
substituem o proprio mundo, para entender o processo analogo de constituicdo dos simulacros
do corpo. Chega-se, entédo, finalmente a hipermodernidade, termo encabecado pelo canadense
Arthur Kroker, para indicar que o real torna-se cada vez menos assimilével e que o corpo
estaria gradativamente desaparecendo. Com base nestes pressupostos, partiu-se para a
investigacdo de algumas teorias que afirmam que o corpo hoje é um hibrido, formado pela
juncdo entre o organico e o0 inorganico, também conhecido como corpo-ciborgue, ou
biocibernético, e que anunciaria um estagio pos-evolutivo do homem. Através do pensador
Lucien Sfez, percebeu-se como estas teorias harmonizam-se tanto com uma utopia que
procura criar uma Super-Humanidade, quanto com os ideais ascéticos tdo criticados por
Friedrich Nietzsche. Portanto, investigou-se na obra do filosofo alemdo as consideracfes
relativas ao corpo, conjugando-as com as do pensador francés Antonin Artaud, a fim de
localizar em ambos autores como se da, através do corpo, a estratégia de escape da
linguagem. Isso conduz a tépica do Real lacaniana e que Dietmar Kamper lanca mao para
compreender 0 corpo como nédo assimilavel a linguagem. Kamper também investiga a ligagédo
do corpo com as mdltiplas dimensdes, chegando a conclusdo de que ele, na comunicagao
digital, precisa abandonar gradualmente seus sentidos a fim de alcancar o ponto zero da
abstracdo total, de modo que a Unica maneira de recupera-los seria através de saltos
dimensionais. Por fim, retoma-se o corpo sentiente, em quiasma, desenvolvido por Merleau-
Ponty, e que surge de seu contato com o0 mundo e que antecede a linguagem, remetendo a
Michel Serres que, apesar de criticar fortemente a fenomenologia, recupera o importante
papel dos sentidos e do movimento do corpo como centrais na constituicdo de um
conhecimento que esta em constante mutacdo e que se coaduna com 0 pensamento de
Nietzsche.

Palavras-chave: Corpo. Real. Dimens6es. Comunicagdo. Linguagem. Tecnologias.



ABSTRACT

VIVIANI, Ana Elisa Antunes. The leap back to multidimensionality: understanding the
human body within cybersociety. 2007. Dissertation — Escola de Comunicacfes e Artes,
Universidade de Sdo Paulo, Sao Paulo, 2007.

The current work investigates how the body is perceived in cybersociety, and the theories and
approaches that have been related to it. The introduction presents a retrospective of the
process through which the body has been transformed into an image. This process has its
roots in early Christian theology, which legitimizes the cult of the image of Christ body, and
anatomy studies started in the Modern age. The two approaches of the perception of the
human body mentioned contributed to the creation of a single interpretation based of the dead
body. This is the hypothesis of Dietmar Kamper and they announce the ascension of the body-
machine. The idea of the body as a machine has been adapted to the post-modern reality,
more specifically to what Jean Baudrillard calls hyper-reality — the moment when simulations
and models substitute the very perception of the world itself. Hyper-reality theory and models
were then used to base and reflect the constitution of simulacra of the body. Hence hyper-
realism was the term coined by the Canadian thinker Arthur Kroker, and it indicates a state in
which reality itself becomes less and less tangible while the perception of the body gradually
disappears. Based on these propositions the thesis investigates some of the theories that affirm
that the human body today is a hybrid, formed through the junction between the organic and
the inorganic, also known as cyborg-body, or biocybernetic-body, which announces a post-
evolutionary stage of man. Through the thinker Lucien Sfez, it was perceived how these
theories are in balance with an utopia that tries to create a Super-Humanity and with the
ascetics ideals so criticized by Friedrich Nietzsche. Therefore it was investigated in the
german philosopher’s work his observations related to the body, as well as the ones of the
french thinker Antonin Artaud, in order to locate in both authors how would happen the
strategy of the scape of the language through the body. This leads to the Lacanian concept of
the Real and that Dietmar Kamper takes to understand the body as not assimilable to the
language. Kamper also looks for the linking between the body and the multiple dimensions,
getting to the conclusion that it to be in the digital communication needs to leave its senses
gradually in order to reach the zero point of the whole abstraction. The only way to recover
the senses would be through dimensional leaps. Finally, it is taken the sentient body concept,
in chiasm, developed by Merleau —Ponty. This body emerges from the contact with the world
and precedes the language, leading to Michel Serres that, although a strong critic to
phenomenology, recovers the main role of the senses and the movement of the body in the
constitution of a knowledge that is in constant change and which can be associated to the
Nietzsche’s thought.

Key-words: Body. Real. Dimensions. Communication. Language. Technologies.
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INTRODUCAO

“The body is obsolet”. A frase pisca continuamente no site do artista
multimidiatico Bruce Stelarc. Conhecido mundialmente por fazer
experimentos com implantes de objetos tecnoldgicos em seu proprio corpo
(tais como bracos e médos mecanicos), Stelarc é escolhido como um dos
principais expoentes para compreendermos a condi¢do do corpo hoje e 0s
diferentes modos de interpreta-lo. Ao mesmo tempo em que parece perceber o
seu potencial ilimitado, Stelarc afirma abertamente que o corpo tornou-se um
aparelho ultrapassado e ineficiente.

O artista polonés Piotr Wyrzykowski (conhecido também como Peter
Style) e igualmente famoso por suas obras que problematizam o corpo. Entre
2000 e 2002, apresentou em varios paises a animacgdo Cyborg Sex Manual 1.0,
que consistia na transformacdo de dois robds em seres humanos durante o ato
sexual. No site disponivel da obra, o texto introdutorio afirma que as
mudancas tecnoldgicas sdo tdo devastadoras em nossas vidas que nem nos
demos conta de que gradativamente nos tornamos ciborgues.

O Manifesto Binario, do grupo de teatro cataldo La Fura Del Baus,
afirma que a tecnologia digital tem possibilitado ao homem a realizacdo do
velho sonho de transcender seu corpo humano. Esse manifesto também afirma
que é com um novo invélucro representacional, situado entre a subjetividade e
a materialidade, que habitamos o ciberespaco.

Praticamente todos os dias, jornais diadrios alardeiam o lancamento da
novissima tecnologia revolucionaria que afetar& os modos de viver dos

individuos em todo o mundo. Seja o mapeamento do DNA, ou aparelhos



digitais que melhor reproduzem o som ou imagens, processadores cada vez
mais velozes, proteses que substituem membros, ou mesmo prdteses que
acrescentam volumes ao corpo, substadncias que maximizam determinados
musculos, ou substédncias que inibem a dor (fisica ou psiquica), o corpo é
claramente o grande vértice para o qual confluem as questBes relativas as
cibersociedade.

As experiéncias extremas e mesmo assustadoras de Stelarc, as
ciberinstacdes interativas e tecnologias digitais, cybersex (sexo pela internet)
e sites transhumanistas que apregoam a redencdo tecnolégica como modo de
superarmos nossas limitacOes fisicas seriam sintomas de que 0 corpo estaria
perdendo sua materialidade? Estaria ele tornando-se desnecessario e fadado

ao desaparecimento?

Em fins do século XX, a industria cultural, os meios de comunicac¢do de
massa e a sociedade de consumo passaram a conviver com a cibersociedade -
a sociedade das redes teleméticas e das tecnologias eletrénicas. O grande
motor propulsor que favoreceu esse enorme salto de transformacéo
tecnolégica foi o desenvolvimento da microeletrénica a partir da década de
1970, que popularizou ndo apenas 0s computadores pessoais, mas softwares
para 0s mais diversos fins. Esses computadores pessoais interconectados
através de redes mundiais e as tecnologias digitais e do virtual promoveram
um amplo debate acerca da realidade.

As raizes para esse desenvolvimento tecnoldgico foi a denominada
Segunda Revolugdo Industrial, que acelerou a crise da modernidade e,

consequentemente, colocou em discussdo o pensamento cartesiano. Com isso,
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a assercdo de que o corpo é rigidamente separado da consciéncia, condicdo
fundamental sob a qual se sustenta o conhecimento cientifico, também comeca
a ser questionado. Portanto, ap6s cerca de 300 anos, as soOlidas bases da
anélise reflexiva comecam a se tornar instaveis, movedicas, fluidas: o cogito
cartesiano, reduto do sujeito idealista, deixa de ser a origem irradiadora do
mundo e o0 corpo passa a ser incluido como elemento constituinte do
conhecimento. Com o advento das tecnologias globais de comunicacdo, as
fronteiras que até entdo pareciam bem delineadas entre publico e privado,
subjetivo e objetivo, corpo e maquina, natureza e cultura, comecam a
desmoronar.

Muito antes de o humanismo ter sua morte anunciada pelos
pesquisadores da pds-modernidade, ja nas primeiras décadas do séc. XX, o
filésofo Glnther Anders (1902-1992) anuncia o profundo mal-estar do homem
diante das maquinas. Para Anders, a impossibilidade de nos igualarmos a elas
€ 0 que nos angustia; é a percepcdo fatidica da nossa obsolescéncia e
definhamento, ao contrario das maquinas, infaliveis, imortais, perfeitas.
Ambicionando tornarmo-nos iguais a elas, imitamos sua racionalidade, mas ao
mesmo tempo sua irresponsabilidade - porque sem ética - e sua
insensibilidade. Chega a ser espantosa sua visdo, principalmente quando nos
deparamos com Stelarc, para quem o corpo, evidentemente, é desconfortavel e
deve tornar-se cada vez mais funcional e adaptado as técnicas. De qualquer
forma, talvez Anders nunca tivesse imaginado a dimensdo que suas
consideragcbes alcancariam, como a possibilidade de clonagem de seres

humanos ou a “correcdo” genética de doencas hereditarias, por exemplo.
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Além disso, o advento da sociedade de consumo promoveu uma
avalanche de bens e mercadorias produzidos serialmente em escala mundial.
Como conseqliéncia, o real comeca a se perder diante de suas simulac6es. Os
discursos da tecnociéncia, reiterando o universo dos simulacros, afirmam que
a qualidade das atuais tecnologias digitais e do virtual convidam o usuéario a
perceber mais e cada vez melhor o mundo, funcionando como aperfeicoadoras
dos sentidos. O proprio compositor alemdo Karlheinz Stockhausen afirma que

hoje somos convidados a “ver mais, ouvir mais e sentir mais.”
(KERCKHOVE, 1997, p. 126) A pesquisadora Lucia Santaella, juntamente
com artistas que formam um dos principais circulos irradiadores de pesquisas
sobre o impacto das tecnologias do virtual no pais, afirma praticamente a
mesma coisa: a expansdo da capacidade perceptiva gracas a elas. No entanto,
cabe perguntar: esta ndo seria uma inversdo do status hoje do mundo
contemporaneo? Isto é, ndo estariamos cada vez mais nos recusando a ver o
mundo, a penetrar no real, justamente porque estamos tdo adaptados ao
conforto moderno que ndo conseguimos mais apreendé-lo a ndao ser mediados
por aparelhos, maquinas e softwares? A realidade ndo seria exatamente
oposta, isto é, ndo estariamos tdo afundados e enroscados nas facilidades
tecnol6gicas que nos esquecemos o0 que é de fato sentir o mundo? E por causa
desse esquecimento, ndo estariamos mais acreditando que a simples
experiéncia de caminhar pode ser mais enriquecedora do que interagir com
modelos computacionais que simulam exatamente essa acdo? O pensador
francés Michel Serres escreve que “podemos fazer quase tudo sem luz, salvo

escrever. Escrever requer luzes. Viver se satisfaz com penumbras, ler exige a

claridade.” (2001, p. 63-64) Se nosso corpo precisa de tdo pouco, 0 que
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fazemos com a abundancia que se joga sobre ele? Como podemos
compreendé-lo diante de um universo em crescente simulacéo?

Os mesmos discursos da tecnociéncia nos dizem também que as proteses
do corpo ndo apenas servem para substituir ou alongar membros, mas também
para aumentar-lhes a poténcia e aperfeicoa-los. Novamente recorremos a
Michel Serres, que nos lembra que as proteses técnicas humilham nossos
0SS0S; que projeta-los em extensdo ou substitui-los podem custa-los, deixa-los
cair doentes, atrofid-los. Estariamos falando entdo de dois corpos distintos:
um que tudo pode e outro que sO pode mediado pelas tecnologias? A que
corpo entdo se referem essas teorias que apregoam uma melhoria dele gracas a

elas?

Esta pesquisa foi organizada em duas frentes. A primeira, que enxerga o
corpo do ponto de vista estrutural, que tanto localiza historicamente o0s
antecedentes que conduzem lentamente o corpo a ser substituido por sua
imagem, e que fornece os elementos para a instauragdo do corpo-protese,
guanto investiga o status do corpo na pés-modernidade. Neste caso, procurou-
se, ao inveés de realizar um levantamento exaustivo acerca das inumeras
teorias que discutem a pds-modernidade e que ndo resultariam em nenhum
progresso significativo acerca da discussdo aqui tratada, o corpo, procurou
centrar-se basicamente no trabalho de Jean Baudrillard e o desenvolvimento
dos seus conceitos de simulacro e simulagdo, pois é atraves deles que
associamos a idéia de um corpo ciborgue pds-humano.

Ao mesmo, juntamente com esse viés mais estrutural, utilizamos o

pensamento critico de Lucien Sfez que dedica todo uma obra na demolicéo
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dos discursos que se coadunam com o universo tecnocientifico atual e que
apontam para o que o autor chama de Super-Humanidade. Utilizando o
arcabouco conceitual que envolve a identificacdo de ideologias e utopias,
acabamos adentrando no universo das pesquisas referentes ao status do corpo
na sociedade contemporanea e que, de modo geral, apregoam a ascensdo do
ciborgue e o advento do pds-humano.

No entanto, pelo vies estruturalista, ndo é possivel encontrar estratégias
de subversdo do corpo nas armadilhas da tecnociéncia porque o Vvé como
incapaz de se articular com o real. Deste modo, a segunda frente da pesquisa
inverteu a investigacao, recorrendo a um leque variado de pensadores a fim de
encontrar possiveis maneiras de se dar essa estratégia marginal, passando ao
largo da linguagem. Para tanto, buscamos no pensamento visionario de
Nietzsche, os rastros que o pensador deixa em sua obra acerca do corpo.
Assim como neste caso, recorremos também a Antonin Artaud, cujo
pensamento revolucionario acerca do teatro encontra-se com o0 nietzschiano
resultando numa insubordinagdo do corpo diante de sua assimilagdo a
linguagem.

Ainda neste mesmo caminho, recorremos a dois pensadores
aparentemente dissidentes, mas que apresentam grandes aproximacdes entre
si. O famoso filésofo francés Maurice Merleau-Ponty desenvolve uma
fenomenologia distinta da de Edmond Husserl, privilegiando o papel
fundamental do corpo e das percepc¢des na constituicdo do conhecimento. Ao
mesmo tempo, recorremos ao pensador, também francés, Michel Serres, cuja
obra anticonvencional faz importantes criticas a filosofia da linguagem e

recupera o papel fundamental do corpo, movimento e sentidos também na
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constituicdo do conhecimento. Ambos pensadores franceses desenvolvem uma
obra que, por vezes, chega a ser poética.

Sendo assim, no primeiro capitulo, trataremos de investigar em textos
dos primeiros séculos do cristianismo como se solucionou a questdao do uso de
imagens para representar a imagem de Cristo. O que norteou este aspecto do
trabalho foi a proposicdo do pensador alemédo Dietmar Kamper que afirma que
a lenta substituicdo do corpo por sua imagem, deveu-se a dois fatores, tanto a
ampla divulgacado da imagem do corpo morto de Cristo, quanto a utilizacdo de
imagens do corpo morto pela anatomia moderna. Estes dois aspectos reunidos
forjam uma racionalidade preé-cientifica que viria a culminar na idéia do
corpo-prétese. Com esta perspectiva delineada, passamos para uma das teorias
ainda atualmente em voga acerca da pdés-modernidade e que advém do francés
Jean Baudrillard e suas concepc¢des de simulacros e simulagcdes. Estas
concepcdes fundam a idéia de que a reproducdo do mundo em séries acabou
por desreferenciar os signos do seu real, adquirindo autonomia e instaurando
uma implosdo do sentido. Este momento da modernidade é identificado por
Jean Baudrillard como hiper-realismo. Nos rastros de Baudrillard, demos
atencdo também aos pensadores canadenses Arthur e Marilouise Kroker e
David Cook, que também se preocupam com a questdo do corpo no que
denominam hipermodernidade. A hipermodernidade, como veremos, é 0
estagio identificado por eles em que a negociagdo entre o real e suas
simulacbes atingiu tal estagio que estas substituiram o real. Devido a esta
proposicao, recorremos ao pensamento recente do filésofo esloveno Slavoj
Zizek que, baseado em conceitos da psicandlise lacaniana, inverte essa

interpretacdo dos pensadores canadenses afirmando que o real hoje é tdo
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espetacular que a Unica maneira de assimila-lo é transformando-o em ficc¢éo.
Apesar de ndo nos dedicarmos especificamente a Zizek, acreditamos que seus
textos fornecem boas compreensdes para o entendimento do corpo e o real.

Essa estratégia nos remete ao segundo capitulo, no qual, através da
critica de Lucien Sfez quanto aos discursos utdpicos relativos a salde e a vida
em funcdo do desenvolvimento tecnologico acelerado a partir da década de
1990 do séc. XX, abordaremos as principais teorias e nomes envolvidos com a
proposta do corpo pds-orgéanico e corpo-ciborgue, seja assimilando-o, tal
como a propria criadora do seu manifesto, a americana Donna Haraway, e
suas variantes, como Lucia Santaella, Tomaz Tadeu da Silva e André Lemos,
dentre outros, ou pelo seu viés mais critico, como Paula Sibilia, Nizia Villaca
e Jodo Augusto Mourdo. Gracas a perspectiva critica de Sfez e seu método de
desmonte de utopias, pudemos identificar os discursos comprometidos com a
tecnociéncia.

A partir do terceiro capitulo, Habitar Corpo, Devir-Corpo, conforme
visto, inverteremos esta abordagem estruturalista e discursiva para pensarmos
as estratégias de subversdo do corpo. Sendo assim, introduziremos
rapidamente a visdo dos gregos arcaicos a respeito do corpo para alcangcarmos
0 pensamento de Nietzsche. Assim o fazemos, pois tais gregos, anteriores a
visdo socratico-platébnica do dualismo corpo-mente, nitidamente inspiraram
Nietzsche tanto com relacdo a sua nocdo de trageédia, como, intrinsecamente a
1SS0, sua no¢do muito particular de corpo e linguagem, fisiologia e linguagem.
Ainda neste mesmo capitulo, abordaremos Antonin Artaud, gracas a sua
concepgédo de linguagem inerente ao corpo e de corpo enquanto intensidade de

vida, uma relagdo compreendida através do termo crueldade. Como veremos,
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com a proposta mais radical de Artaud e que é denominada Corpo sem
Orgaos, levantamos a hipotese de que mais do que ter um corpo, habitamos
um corpo, realizamos devires sobre ele. A ultima parte do capitulo é a que
fundamenta toda a pesquisa. Nela realizamos uma investigacdo sobre dois
pensadores de lingua alemd, Dietmar Kamper e Vilém Flusser, que realizam
uma espécie de antropologia histérica culminando num interessante
entendimento do corpo através das dimensdes existentes no mundo. Gracas a
isso, foi possivel desenvolver a hipotese de que o corpo da comunicacdo
digital é, na verdade, um corpo na dimensdo zero. Este corpo, portanto, vive
numa constante vertigem, fora do equilibrio que é¢ dado pelos seus outros
orgdos de sentidos. Como veremos, a estratégia para escapar dessa vertigem é
realizar um salto de retorno ao mundo dimensional.

Gostariamos apenas de fazer uma observacdo quanto as fontes utilizadas
para o item referente a Nietzsche. Ao invés de adotar o sistema autor-data,
como € o geral deste trabalho, preferimos utilizar apenas as iniciais dos livros
em portugués, seguidas das secdes e pardgrafos, caracteristicas dos textos
deixados pelo filésofo alem&o. Assim o fizemos pois sdo inGmeras as versdes
traduzidas de seus trabalhos e acreditamos que anotando a sec¢do ou paradgrafo
do trecho citado, ao invés da pagina, propiciaremos maior facilidade de
interlocucdo entre os leitores e as fontes bibliogréaficas.

Por fim, o ultimo capitulo trata da reunido de dois pensadores que
refletiram a questdo do corpo de modos singulares e que apesar de estarem
distantes teoricamente apresentam perspectivas que parecem conjugar-se em
alguns pontos, especialmente quanto a idéia de um corpo glorioso. Por isso,

unimos a fenomenologia de Merleau-Ponty e sua perspectiva de um corpo pré-
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objetivo, que escapa tanto da compreensdo objetiva quanto psicanalitica, pois
0 autor acredita que nem uma nem outra conseguem resolver varias questdes
perceptivas, a outro francés, Michel Serres, que com seu modo pouco
académico, acaba recuperando o papel primordial dos sentidos e do
movimento enquanto constituintes do conhecimento cientifico.

Com esse conjunto tedrico — metodologico em maos, acreditamos haver
atingido algumas das questdes basilares referentes ao status do corpo hoje na

sociedade da comunicacdo digital, também conhecida como cibersociedade.
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CAPITULO 1: O CORPO EM DESAPARECIMENTO

“Tudo bem que se construa a inteligéncia artificialmente,
ndo vejo nisto nenhuma performance surpreendente, mas
e a carne, o sensivel, o corpo? A encarnacéo é o ponto
culminante do concreto tanto quanto do saber, mesmo o
mais abstrato.”

(SERRES, 2004, p. 32-33)

Neste capitulo abordaremos dois aspectos preliminares para a
investigacao acerca do corpo. O primeiro deles é uma espécie de retrospectiva
historica da lenta substituicdo do corpo por sua imagem, hipotese que é
levantada pelo pensador alemédo Dietmar Kamper e que exploraremos a partir
de um leque de autores que verificaram detidamente a questdo da relacdo
entre imagem e corpo a partir dos primdrdios do cristianismo, passando pela
especificidade com que alguns artistas renascentistas a interpretaram, para
chegar ao surgimento do corpo-prdtese nas imagens da anatomia moderna. Em
seguida, realizaremos um salto tedrico-temporal para alcangarmos um dos
maiores pensadores da poés-modernidade, Jean Baudrillard, famoso pelos
estudos acerca dos simulacros, e que ira dedicar algumas paginas de seu vasto
trabalho ao estudo da perspectiva do corpo sob o viés do hiper-realismo. Na
mesma linha de Baudrillard, também tracamos algumas considera¢cGes que 0s
pensadores canadenses Arthur e Marilouise Kroker fizeram especificamente

sobre o corpo na hipermodernidade.
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1.1. A morte do corpo e a ascensdo da imagem

No texto O corpo, o saber, a voz e o vestigio, Kamper (2002a) recupera
Adorno e Horkheimer em Dialética do Esclarecimento quando afirmam que a
historia do corpo (Korper) é na verdade a histéria dos cadaveres, pois do
corpo a uUnica coisa que permanece € o cadaver. Kamper identifica duas
herancas para esta condi¢do - a anatomia (moderna), que leva o corpo morto
para a mesa de dissecacgédo, e a teologia (medieval) fundada no corpo morto de
Cristo — 0 que permitiu a consolidacdo de um modelo generalizado baseado no
corpo morto.

Nos primérdios do cristianismo, houve longos debates e lutas a respeito
das representacdes iconograficas do mundo sagrado cristdo e suas funcles
pedagogicas; afinal, seria possivel traduzir o sagrado e invisivel na matéria?
Ao mesmo tempo, a medicina ocidental procurou romper com a morte
inexoravel, afastando-a do centro das atenc¢fes, o que abriu uma brecha para a
imagem do corpo morto instalar-se em seu lugar. Os estudos de anatomia
realizados no inicio do que se denomina Idade Moderna, através da préatica da
dissecacdo, instituem um modelo de investigacdo fundado no corpo morto e
desmembrado.

Com base nesses pressupostos, serdo entdo investigados alguns dos
textos teoldgicos que tratam da representacdo do divino em imagens e a
maneira como foi solucionada essa problematica. Em seguida, a fim de
ressaltar a transicdo da representacdo do corpo nas imagens medievais para as
renascentistas, serdo brevemente abordadas diferentes concepcgdes de corpo de
quatro artistas célebres deste momento da histéria ocidental. Estas

concepcgdes, por sua vez, também estdo intimamente ligadas ao modo como a
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anatomia vai utilizar a imagem do corpo que estava se delineando no sec.
XV, divergindo acentuadamente do corpo ao longo da Idade Média, e que ja

aponta para os caminhos de uma ciéncia moderna.

1.1.1. A teologia e a imagem moderna

Lorenzo Mammi, em seu texto O espirito na carne (2003), levanta uma
informacdo bastante interessante, afirmando que o cristianismo é o primeiro a
estabelecer uma reflexdo sobre o corpo em todos seus aspectos fisicos. Isso,
no entanto, ndo quer dizer que necessariamente possa-se pensar num abarcar
do corpo pela doutrina cristd, mas sim que “no pensamento classico [...] a
exclusdo corporal é programatica tanto na reflexdo filoséfica como na
experiéncia estética e moral” (MAMMI, 2003, p. 109). Isto é, diante do
preceito socratico-platénico de que o corpo é o carcere da alma, bastaria
excluir o corpo do processo racional para evitar a interferéncia dos sentidos
na apreensdo da verdade.

E baseado, entdo, neste modo diferente de compreender o corpo
inaugurado pelo cristianismo, que Mammi aborda o tema em duas partes: a
primeira tratando de uma breve revisdo do neoplatonismo de Plotino e da
solucdo encontrada por Santo Agostinho para a explicacdo da ressurreigdo e
da encarnacdo, tangenciando brevemente algumas observacdes de Kierkegaard
sobre o sensualismo cristdo; e a segunda tratando de uma investigacao acerca
das imagens aqueiropitas, ou seja aquelas feitas sem intervencdo da mao
humana.

Recuperando inicialmente Kierkegaard e suas consideracdes sobre o

erotismo, este afirmara que o cristianismo o percebe como uma determinacao
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interna do espirito, diferentemente do erotismo antigo, que arrebata o
individuo como uma forca externa. Para o cristianismo, a forca de Eros é uma
forca interior que deve ser expulsa pela consciéncia individual. Ainda
segundo Kierkegaard, € no momento em que cristianismo reconhece a
necessidade de excluir essa forca que passa a compreender a sensualidade
como algo inerente ao espirito. Isso esta ligado a uma idéia de encarnacao
desenvolvida por ele, isto €, a apropriacdo de um individuo por uma
capacidade que ja se encontra plenamente nele (MAMMI, 2003, p. 110). A
filosofia platénica, por sua vez, considera a sensualidade como uma questdo
ligada ao corpo, enfatizando a necessidade da alma de se afastar das ilusdes
transitdrias da experiéncia sensivel.

E neste sentido que Mammi retoma o neoplatonismo de Plotino. Para
ele, o mundo material ¢ um palido reflexo do Ser, que é luz. Circundando o
Ser estd a matéria, estdo as trevas. As almas reencontrariam sua unidade ao se
fundirem no Ser; enquanto dispersas na matéria, as almas sdo multiplas. No
limbo entre Ser e matéria encontra-se a experiéncia sensivel. Se a alma s6
descobre sua esséncia quando entra em contato com o Ser, entdo Plotino
compreende o conhecimento advindo da experiéncia sensivel, que afinal é a
mediacdo entre o Ser e a matéria, como inexplicavel. “N&o ha mediacéo
possivel entre alma e corpo”. (MAMMI, 2003, p.111).

O pensamento cristdo primitivo, que também compartilha dessa
filosofia neoplatdonica, se depara entdo com duas verdades paradoxais: a
encarnacgdo e a ressurrei¢cdo. Como o divino poderia conciliar-se com o corpo?
Santo Agostinho vai encontrar na carne a resposta que conjugue tanto a

natureza divina quanto a material de Cristo, sendo que ‘carne’ assume um
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sentido mais abrangente que meramente a matéria de que seria feito o corpo.
Como diz Jodo, “o Verbo se fez carne”. Além do mais, diante da perspectiva
de Santo Agostinho, a carne também pode ser salva, pois é a alma corruptivel
que acaba por corrompé-la também (MAMMI, 2003, p. 113).

Outra diferenca existente entre o pensamento cristdo e o antigo pode ser
encontrada na maneira como cada um entendia a possibilidade de felicidade.
Enquanto para a filosofia classica a felicidade poderia ser encontrada no
mundo terreno, desde que se mantivessem os impulsos do corpo afastados da
alma ou funcionando a favor do logos, para o cristianismo a felicidade néo
pertenceria a este mundo, de modo que o individuo encontra-se numa
constante tensdo entre o corpo e a alma; a sabedoria nao estaria em anular o
corpo, mas em harmonizar ambos “apés o Juizo Final” (MAMMI, 2003, p.
114).

O tratado atribuido a Pseudo-Dionisio Areopagita®, Hierarquia Celeste,
provavelmente escrito no inicio do séc.VIIl na Siria e que procura explicar a
origem divina das imagens e seu papel, é traducdo desses aspectos da filosofia
neoplatdnica, permeado pela mistica oriental, que merece uma atencdo mais
detida. Segundo o autor deste tratado, as imagens refletem a luz divina e
funcionam como mediadoras entre o universo celeste e nossa percepcdo do
mundo. Como o homem é incapaz de apreender a esséncia invisivel do
sagrado, o papel das imagens é guia-lo através do mundo sensivel para
alcancar o mundo inteligivel. Este processo é chamado de “abordagem
anagégica”. As imagens representadas ndo devem remeter ao seu significado

imediato, pois elas sdo simbolos do universo celestial; devem funcionar por
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dessemelhanca, pois o Inteligivel é melhor representado “por imagens que nédo
guardam nenhuma relacdo com seu modelo” (PSEUDO-DIONISIO
AREOPAGITA, 2004, p. 22-23). A justificativa para isso reside na idéia de
afastar qualquer possivel interpretacdo de beleza material do logos divino e a
finalidade é provocar uma dialética anagdgica, isto €, o espirito, ao
contemplar uma representacdo extremamente feia é conduzido contrariamente
a algo extremamente belo (LICHTENSTEIN, 2004, p. 18).

Mais interessante que Pseudo-Areopagita ¢ Jodo Damasceno que, no
séc. VIII, escreve um tratado que explicita mais claramente o modo como o
Verbo encarna-se na matéria, ou melhor, como a matéria torna-se Verbo
(DAMASCENO, 2004, p. 28). O Discurso Apologetico foi escrito em resposta
ao decreto do imperador bizantino Ledo Ill (que proibia o culto aos icones) e
defende o uso das imagens e sua funcdo pedagdgica no culto cristdo. Nesse
tratado, igualmente inspirado pelo neoplatonismo e Santo Agostinho,
Damasceno justifica a traducdo de Deus em imagens porque 0 que o artista
representa ndo é o inefdvel, mas seus reflexos na matéria. Ele também trata da
atitude que se deve ter em relacdo as imagens, diferenciando prosternacao
(atitude ligada a honra e a moral) de adoracdo. Além do mais, segundo ele,
devido as limitacfes do intelecto do homem e sua incapacidade de reconhecer
o invisivel sagrado no mundo, Deus permite entdo que se facam imagens Dele
guando tornado corpoOreo. As imagens cumprem entdo o papel de tornar

reconhecivel aquilo que é analogo ao préprio homem. Segundo suas palavras:

Como representar aquilo que ndo admite qualquer representacdo?
Como figurar aquilo que é imponderavel, sem dimensdes, indefinido
e amorfo? Como pintar aquilo que é incorporeo? Como definir, por
meio de um contorno, o que em si mesmo ndo tem forma? O que,

! Nao se sabe até hoje a identidade do autor de Hierarquia celeste e Os nhomes divinos. Por muito
tempo, pensou-se tratar de Sdo Dionisio, bispo de Paris e evangelizador da Galia. (LICHTENSTEIN,
2004, p. 17.)
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verdadeiramente, é isso que é revelado de uma maneira mistica?
Evidente fica agora a razdo pela qual ndo deves fabricar imagens do
Deus invisivel. Mas quando vés o incorpo6reo feito homem por tua
causa, entdo fabricas uma forma humana que se lhe pareca em alto
relevo. lgualmente, quando o invisivel é tornado visivel na carne,
entdo fabricas uma imagem de visivel semelhan¢ca. Quando vires ao
incorporeo, indeterminado e imponderdvel na grandeza de sua
prépria natureza, com a forma de Deus, tomando a forma de um
humano, tu entdo desenhas Seu corpo, definindo-o de acordo com
suas dimensdes, linhas e caracteres e, entdo, na pinax gravas Sua
imagem e a expdes para que seja contemplada e conhecida.
(DAMASCENO, 2004, p. 31-32)

No Discurso Apologético, Damasceno define com clareza que imagem ¢€
uma semelhanca que “revela e torna manifesto aquilo que estd oculto.”(2004,
p. 39) No entanto, a imagem nunca é exatamente idéntica ao seu modelo,
porque mesmo que suas caracteristicas fisicas estejam bem representadas, seu
aspecto psiquico, por sua vez, ndo; “porque a imagem ndo esta viva, nem
pensa, ndo fala ou sente e sequer move o0s seus membros” (DAMASCENO,
2004, p. 39). Aqui, fica evidente que o autor percebe a perda que representa a
transposicdo de algo multidimensional para o mundo bidimensional.

Esta modificacdo introduzida pelo pensamento cristdo primitivo
produziu um ineditismo no mundo das imagens de até entdo, devido a sua
nova maneira de ver forma e matéria. Derivando das tradi¢cfes artisticas
classicas (que dominavam racionalmente o visivel através de um jogo de
proporgdes) e das tradi¢gbes hebraicas (que proibiam qualquer tipo de
representacdo divina), ndo é surpresa entdo o fato de a iconografia cristd ser o
centro de intensos debates entre as véarias doutrinas existentes nesses
primeiros séculos da histéria do cristianismo. E nesse contexto, entdo que,

segundo Mammi, surgem as imagens denominadas ‘aqueiropitas’, isto é, feitas

sem a mediagcdo das méos.
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Segundo Mammi, estas imagens podem ser de dois tipos: aquelas feitas
pela intermediacdo divina, ou aquelas feitas pela impressédo direta do corpo de
Cristo em algum objeto. Mammi vai se interessar mais por este ultimo tipo,
pois € dele que surgem as reliquias e os icones religiosos. Neste ultimo caso,
cita o0 mandylion, uma toalha sobre a qual estaria impresso o rosto de Cristo?.
Esta toalha, conhecida como Mandylion de Edessa®, que possui muitas
reproducbes, como o Mandylion de Génova, foi descoberta em 525 d.C. e a
ela foram atribuidos poderes milagrosos, transformando-se assim em reliquia.
Atraves dela podiam ser feitas reproducdes, bastando apenas o seu contato
com outros tecidos. Neste caso, hd apenas a transmissdo de imagens por
contato a partir do arquetipo, eliminando o espago existente entre as
superficies®. Uma outra caracteristica dessas imagens aqueiropitas é o fato de
que, mesmo que quase imperceptiveis, seu valor religioso e historico ainda é
conservado no objeto em si, pois o corpo sagrado em contato com o objeto
torna-o igualmente sagrado. “Na verdade, em icones como o de [Sdo0 Jodo de]
Latrdo, o valor da obra ndo estd na imagem que vemos, mas em algo inefavel
gue estd atras dela, e que a imagem visivel apenas recobre e protege”
(MAMMI, 2004, p. 118). Como exemplo deste caso, pode ser citado o

chamado “Véu de Verdnica”>.

% Sao Boaventura menciona o fato em que isso teria ocorrido: “[...] é uma certa histéria de como ao
Senhor o rei Abgar enviara um pintor para pintar e desenhar, como exatiddo, uma imagem de Deus
[Jesus Cristo]. Nao o podendo o pintor, por causa dos raios cintilantes emanados de sua face, Ele
mesmo, colocando a veste sobre a face divina, teria reproduzido na veste a imagem de si proprio e,
assim, a teria enviado a Abgar, satisfazendo-lhe o desejo”. (LICHTENSTEIN, 2004, p. 49.)

® Edessa é conhecida atualmente como Urfa e localiza-se na Turquia. O mandylion que leva seu
nome é considerado uma das cinco imagens mais antigas de Cristo.

* Interessante perceber como essa mesma técnica € semelhante em algumas instalagdes que
utilizam interfaces eletrénicas que demandam um contato da pele a fim de alimentar o sistema
computadorizado.

® Verdnica teria enxugado o rosto de Jesus em sua trajetdria para o Calvario e assim o deixara
impresso em um pedaco de tecido.
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Lorenzo Mammi ainda d& particular atencdo as obras de Fra Angelico
(c. 1395-1455), “Cristo coroado de espinhos”, e Mantegna (c.1431-1506),
“Cristo doloroso”, que inspiraram-se na “Verdnica”, destacando a maneira
como cada um resolve a tentativa de constituir uma imagem que conjugue 0
modelo religioso com solucBes pictdricas contemporaneas a eles. Enquanto
em Fra Angelico existe uma tensdo entre a bidimensionalidade, caracteristica
dos icones (o rosto achatado e deformado), e a tridimensionalidade, que forja
uma idéia de volume na imagem (o claro-escuro do pescoco), a obra de
Mantegna também lida com esses dois aspectos, mas ele a resolve de maneira
melhor pois ndo parece tdo preocupado quanto Fra Angelico em reproduzir
fielmente o modelo da “Verdnica” porque ele a atualiza. Mantegna procura
restituir a aparéncia sensivel e ndo apenas remeter a referéncia simbolica.
Segundo Mammi, o0 modo como Mantegna historiciza a imagem faz com que
ele solucione melhor o jogo entre as reliquias das imagens aqueiropitas e sua
época (2004, P. 120).

Com isso, Mammi chega finalmente a conclusdo de que o pensamento
agostiniano de que alma e corpo formam uma unidade é traduzido na
iconografia cristd primitiva a partir da manifestacdo do espirito que se
substancia na matéria. No Renascimento, esse espirito é visto como a forma
racional singularizada na matéria e que torna a obra Uunica (MAMMI, 2004, p.
121).

O Renascimento inaugura modos de percepcionar espago e tempo que
duram cerca de quatro séculos e carrega embrionariamente uma racionalidade

que viria a se consolidar no pensamento cientifico do séc. XVII. Entrelacados
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a esses elementos encontram-se conceitos distintos de corpo que podem ser
vistos nas maneiras particulares como varios artistas da época o fizeram.

Segundo Carlos Antonio Leite Branddo (2003), ao contrario do que se
poderia pensar, 0 corpo no Renascimento ndo € um conceito homogéneo e,
para isso, tratara de compreendé-lo segundo quatro artistas que o0
representavam diferentemente: Alberti, Da Vinci, Michelangelo e Donatello.

Branddo retoma rapidamente aspectos da iconografia medieval, que
coloca o corpo como parte de uma ordenacdo teocéntrica, para introduzir o
pensamento do arquiteto, pintor e escultor Leon Battista Alberti (1404-1472)
que justamente escapa dessa solucdo para lanca-lo no mundo temporal e
espacial. Para Alberti, os corpos estdo na historia e devem ser representados
de modo a indicar uma convergéncia em seus aspectos publicos e privados.
Deste modo, Alberti coloca uma dimensédo ética em seus trabalhos, remetendo
a um além do que é imediatamente sensivel na imagem e que esta emoldurado,
enquadrado, en-figurado. Esse além remete aos principios do projeto
humanista. Para Alberti, ética e estética sdo indissociaveis e o corpo deve ser
representado em sua virtude, livre de excessos e das paixfes da alma.

Mas 0 que mais interessa a esta pesquisa é a compreensdo mecanica do
corpo-organismo de Alberti, em que suas partes e fung¢bes articulam-se para
compor o todo. Inversamente, maquinas e constru¢gdes sdo vistos de modo
organico. Ou seja, Alberti antecipa Descartes ao entender o corpo
mecanicamente e as maquinas organicamente, s6 que diferentemente de
Descartes, que compreende a relagdo entre corpo e méaquina dentro da logica
da ciéncia moderna, visto como res extensa, Alberti compreende ambas

instancias metaforicamente. “Alberti humaniza a maquina e a coloca em
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funcdo dos fins humanos. Descartes, inversamente, mecaniza o0 homem e o
mundo.” (BRANDAO, 2003, p. 279)

Ainda segundo a visdo de Alberti, além do corpo humano estar inserido
numa dimensdo ética e moral, como foi vislumbrada acima, ele faz parte do
jogo de forgas ocultas que movimentam o mundo. O que Brandao conclui é
que “essa concepcao faz parte da pesquisa da ciéncia e da arte dedicadas a
procurar um noémos na natura naturans, uma constancia, uma regra, uma
medida e uma harmonia” (2003, p. 279). No entanto, se 0 corpo-organismo € a
tentativa de harmonizacdo do homem com o mundo, o homem é também o
instituidor da instabilidade nessa relacdo. O mundo de Alberti, entdo, ¢
também o mundo que anuncia a ruptura brutal entre o homem e a natureza que
estava se delineando nesses primdrdios da modernidade e que ira desabrochar
no mundo dicotdbmico do maneirismo. De natura naturans a natura naturata.
Com a dessacralizagcdo do corpo, ele passa a ser alvo da investigacao
cientifica.

Em seguida, Branddo analisa a forma fenomenoldgica como Da Vinci
(1452-1519) vé o mundo. Para Leonardo, o homem, o mundo e a natureza
compartilham a mesma substancia, o que transparece especialmente em suas
pinturas quase monocrémicas, cujos contornos humanos confundem-se com a
cena que os rodeia. Conforme Branddo, o quadro Virgem nas Rochas (1483-
4), “é dominado por uma monocromia em tom escuro e Leonardo esboca a
‘perspectiva aérea’, segundo a qual tudo o que vemos é alterado pela
substdncia da matéria e da atmosfera interposta entre nosso olho e seu
objeto.”(BRANDAO, 2003, p. 281) Em Adoracgdo dos Reis Magos (1481-2), os

corpos parecem difusos, meio apagados, e acompanham a turbuléncia aparente
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que impregna o quadro. Isto porque, para Leonardo, o movimento dos corpos
atesta o estado da alma. “Corpo e alma interagem permanentemente e ndo héa
ruptura entre nossa subjetividade e nosso exterior.” (BRANDAO, 2003, p.
281) A importancia que Da Vinci dd& ao movimento é nitida ao fazer uma
analogia entre o corpo humano e o mundo, afirmando que o sangue do corpo é
como 0 oceano para o mundo; que se 0 corpo é sustentado por 0ssos, o planeta
também tem suas rochas. Porém, se o0 corpo possui nervos que permitem o
movimento, 0 mesmo ndo se pode dizer do planeta, pois ele é imdvel,
atestando sua auséncia.

Brandao destaca a singularidade do pensamento de Leonardo, para quem
a natureza é dindmica, instavel. Da Vinci ndo estd preocupado em desvendar
as leis do mundo, nem em revelar a verdade eterna, e sua concepcdo de alma é
voltada para o futuro, ao contrario daquela do projeto civico do humanismo,
gue recorre ao pensamento antigo. O humanismo de Leonardo é distinto, pois
sua perspectiva é a da constante invencdo. Os corpos em seus trabalhos sdo
acontecimentos, capturados no instante do evento; por isso, quando Da Vinci
consegue fisga-lo, abandona-o em seguida. “[...] os corpos ndo sdo meras
‘coisas’, ndo sdo a pura extensdo de Descartes ou do realismo pictérico. Mais
do que matéria, sdo luz, energia e movimento.” (BRANDAO, 2003, p. 283)
Dai a sensacdo de que as imagens de Leonardo sdo brumais, que quanto mais
tenta-se perscruta-las, mais elas escapam do olhar. Seus ultimos trabalhos
apresentam indicios de uma transicdo para o maneirismo devido a
monumentalidade com que comeca a representar os corpos, rompendo com o

jogo equilibrado de luz entre o corpo e 0 mundo.
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Em Michelangelo (1475-1564), os corpos assumem grandes proporcgoes,
tornam-se volumosos, densos, fortes, dinamicos. Suas grandes dimensdes, no
entanto, estdo em tensdo com o espago que o0s circundam, indicando um
corrompimento com seu estado natural. Os corpos parecem descolados de seu
contexto espacial e temporal, vivendo autonomamente em relacdo a natureza.
“Toda a atencdo do pintor se concentra na luta entre poténcia e ato, corpo e
alma. Para representa-la, a escultura, por prescindir do espaco natural, é meio
mais adequado do que a pintura.” (BRANDAO, 2003, p. 287)

Diferentemente de Leonardo que capta a a¢do no seu instante,
Michelangelo procura representar o dinamismo interior resultante do jogo de
tensbes. Suas esculturas parecem querer saltar da pedra, “liberar-se da prisdo
da matéria” (BRANDAO, 2003, p. 288). Se em suas Ultimas obras n&do se
encontram mais os corpos herdicos, volumosos e dindmicos, como 0s que
podem ser apreciados no Juizo Final, é porque o espirito parece conseguir
abandonar a matéria. “Individuo e mundo, homem e natureza, estdo
definitivamente rompidos. S6 na morte o espirito se liberta e sai do corpo
[...].” (BRANDAO, 2003, p. 288) E é desta maneira, com o corpo finalmente
visto como res extensa, com a passagem da representacdo a expressdo, que
ascende o mundo maneirista.

Donatello (1386-1466), em pleno Renascimento e quase cem anos antes
de Michelangelo, j& apresenta uma obra inteiramente barroca que se choca
inteiramente com seus trabalhos anteriores. Sua Madalena, esculpida em
madeira, é o apice do pathos, expressdo maxima da dor, praticamente
desfigurada, em que os ideais civicos do humanismo sdo inteiramente postos

de lado. Segundo Brandéo, essa obra contradiz os ideais do Renascimento e
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talvez possa ser considerada como o Uultimo suspiro de um corpo que
futuramente viria a ser aquele da modernidade: representado na iconografia da

anatomia destituido do ethos, do pathos e isolado da natureza (2003, p. 297).

1.1.2. Anatomia e 0 corpo-maquina

Ao longo da lIdade Média, o pensamento escolastico, a partir de textos
teologicos ja consagrados, elaborava teorias a priori sobre o funcionamento
do corpo humano e sua fisiologia. Ao mesmo tempo, os rascunhos informais
feitos pelo mestre-de-obras francés, Villard de Honnecourt (séc. XIII), em
que se mesclam obras de arquitetura, representacdes de apostolos e animais,
ja acenam uma preocupacdo com jogos de proporcédo e perfei¢cfes geométricas,
o0 que viria a se consolidar, conforme visto, cerca de 2 séculos depois.®

E a partir do séc. XIII, através das dissecacbes efetuadas por Mondino
de Luzzi (1270-1326), autor do primeiro Tratado de Anatomia que se conhece,
que procura se verificar a validade das investigacOes efetuadas por Galeno

(130-200 d.C).

O saber livresco predomina, entretanto. A abertura dos corpos era
frequentemente destinada a confirmar ou ainda a verificar Galeno.
Como resume justamente Danielle Jacquart, ‘o corpo era ‘lido’
antes de ser ‘visto’. (LE GOFF; TRUONG, 2006, p. 120)

A obra de Galeno perdura por mais de mil anos gracas aos arabes,
especialmente Avicena. Sua traducdo para o latim s& acontece entre o0s
séculos XV e XVI. E também quando se recupera Hipocrates (c.460-377a.C.)

e a teoria dos humores.’

®Estando é a posicao de Carlos Alberto Branddo, para quem a iconografia de Honnecourt baseia-se
nos modelos abstratos e em consonancia com as doutrinas cristas vigentes. Cf. BRANDAO, 2003, p.
292.

’ A teoria dos humores baseia-se nos seguintes elementos que compdem o homem: sangue, fleuma,
bile amarela e bile escura. A salde perfeita da-se pela combinacgdo equilibrada desses elementos. A
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Segundo José Gil, a obra de Galeno € atravessada por uma combinacao
que envolve racionalidade metafisica, estoicismo, pensamento pré-cientifico e
rastros de crendices magicas (1997, p. 135). O que Jacques Le Goff e Nicolas
Truong notam, no entanto, é que “Galeno é uma mascara”, sob a qual
escondem-se experimentacdes diversas, mas cujas autorias ndo se revelavam
devido a falta de credibilidade que envolve este momento e que elas poderiam
suscitar. “Pois, sob a pressdao ideoldgica da Igreja, a Ildade Média é uma
critica tedrica da novidade. E as descobertas médicas se escondem atrds do
biombo dos Antigos.” (LE GOFF; TRUONG, 2006, p. 114)

Sendo assim, a medicina do séc. XV ® em diante é tanto fruto de
praticas populares, como de tradicdes religiosas medievais, fomentando o
surgimento de uma episteme que pouco tem de cientificidade, mas que ¢
permeada tanto pela nova racionalidade emergente quanto pela aura de magica
gue impregnava o pensamento de entdo. Para José Gil, maior indicio desse
intercAmbio é a assimilacdo de uma temporalidade linear a uma temporalidade
ciclica (religiosa), tal como aparece na obra de Nicolau de Cusa e na de

Paracelso, dentre outros:

[...] a obra de um Nicolau de Cusa (1401-1464), de um Paracelso
(1493-1541) e de tantos outros mostra como se tenta abarcar num
sistema acabado (de tipo esotérico, astroldégico, alquimico ou
mesmo teoldgico) maltiplos elementos que se inscrevem num
movimento radicalmente diferente, propriamente cientifico. (GIL,
1997, p. 130)

predominancia de um em relacdo aos outros, ou auséncia de um em relacdo aos outros, atesta a
existéncia de uma enfermidade.

® Talvez seja importante compreender a situa¢do que a medicina escolastica enfrenta com a peste
negra no séc. XIV, pois suas limitacdes aceleram uma crise na profissdo de médico, fazendo com
entrasse em competicdo com profissdes que até entdo conviviam harmonicamente: a do barbeiro e a
do cirurgi&o. E no Concilio de Tours, em 1163, que medicina e cirurgia se separam, sendo que esta
Ultima é vista gradativamente de modo menos nobre por ser entendida como uma pratica
predominantemente manual. (LE GOFF; TRUONG, p. 115)
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Segundo ele, € um tempo que estabelece uma distadncia insuperavel
entre o tempo da fisiologia e o tempo social, criando um desejo no homem
que jamais é satisfeito, um desejo baseado numa felicidade em eterno porvir.
E com a novidade deste tempo linear que o corpo do homem se inscreve na
histdria.

O Renascimento, entdo, ao invés de partir de um modelo a priori de
abstracdo do corpo, vai tratar de observa-lo para constituir o modelo a
posteriori. Se, como foi visto, nos seus primérdios, o cristianismo instituiu os
icones dos corpos sagrados a serem reverenciados, o séc. XIV os dessacraliza,
traduzindo-os em imagens, seja em suas dimensdes eticas e civicas, como em
Alberti, seja em suas dimensdes naturais, como em Leonardo, ou em suas
dimensdes subjetivas, como em Michelangelo e Donatello. A iconografia
singular criada pelo médico holandés André Vesalio (1514-1564) ¢ resultado
de suas observacdes sobre os corpos dissecados; poréem, mais do que isso, ele
os destitui de todos os aspectos renascentistas acima descritos. Os corpos de
Vesalio sdo meros residuos.

E interessante notar que se hoje parece bastante natural a constituicéo
de imagens do corpo como instrumento de elaboragdo do diagndstico médico,
0 mesmo ndo acontecia para o proprio Vesalio, para quem as imagens nao
substituiam o entendimento da anatomia. Se o fazia, é porque seus alunos
demonstravam grande interesse nesses desenhos e, segundo suas palavras, eles
eram de grande auxilio a meméria (GIL, 1997, p. 138).

As imagens deixadas por Vesalio, especialmente as de seu De Humani
Corporis Fabrica (1543), que remetem incrivelmente as do surrealismo,

mostram um corpo isolado de sua morte, dando margem para a instauracdo do
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corpo como objeto, a ser perscrutado pela analise reflexiva. Paradoxalmente,
muitas imagens do corpo desenhadas por ele mostram, na verdade, um corpo
vivo, mas impossivel. E a constituicdo de uma outra natureza, manipulavel,
forjada pela subjetividade do res cogitans. S&o0 modelos sobre os quais se
baseia o conhecimento da medicina e, ao contrario do que poderia parecer,
ndo contradiz o filésofo Dietmar Kamper quando este trata do imaginario que
surge a partir do corpo morto, ou quando afirma que em sua tentativa de
eliminar a morte do horizonte, o homem acabou por deixar um vazio que foi
progressivamente sendo preenchido pelas imagens.

Abstraido de seu contexto, “o corpo, como representacdo, é desligado
do campo negativo da morte, e a compreensdo de seu funcionamento passa a
ser assimilada, progressivamente, a de processos mecanicos, fisicos e
quimicos totalmente objetivos” (BRANDAO, 2003, p. 292). O corpo passa a
ser entendido como corpo-maquina.

O olhar investigativo instaurado por Vesalio é distinto do olhar
medieval que apenas reitera o texto de Galeno (ou que se esconde sob ele),
pois suas imagens ja estdo impregnadas da perspectiva renascentista, baseada
na medicdo precisa dos espa¢os e dimensGes, dissolvendo a aura de mistério
em que corpos e natureza pareciam se envolver. Seus corpos, mortos-vivos,
ilustram uma vida artificial, proporcionada pela ciéncia. Se Michelangelo
representa 0 momento em que a alma abandona o corpo, Vesalio vai tomar
aquilo que fica, seu espdlio: a materialidade.

O corpo-maquina, entdo, é o residuo que fica ap6s eliminarmos a

dimenséo ética e civica, sua aproximagdo com a natureza e o pathos. E nesse
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amalgama de materia que se delineia o projeto de um corpo facilmente forjado
pela tecnologia, o corpo-prétese, ou bidnico.

Se ao longo da ldade Media o corpo apenas existe em sua relacdo com a
alma e a medicina é voltada para a alma, com a modernidade, a separacao
absoluta entre res cogitans e res extensa instaura a manipulacdo total do
corpo. Os caminhos para a abstracdo sdo distintos no pensamento medieval e
moderno, mas ambos resultam no corpo-abstracao.

Sobre esse corpo-maquina esvaziado de sentido, jogam-se hoje 0s mais
variados artificios numa tentativa va de preenché-lo novamente de sentido.
Heranca das representacdes que se manifestam principalmente a partir do séc.
XV, e ele que se encontra hoje no centro dos debates cientificos, artisticos e

filosoficos.

1.2. O corpo na p6s-modernidade

O corpo representado por Vesalio ja delineava o que viria a ser
entendido como involucro do sujeito, situacdo essa que perdurara até o inicio
da fragmentacdo da propria concepcdo de sujeito, situacdo que se costuma
denominar pdés-moderno. Essa questdo ainda é amplamente debatida e
apresenta pequenas variagcfes entre as varias teorias existentes. Nosso intuito
ndo é esmiucar cada uma delas, mas retomar as consideracdes que o pensador
francés Jean Baudrillard efetuou acerca do corpo e suas imbricagfes com o
que denomina hiper-realismo, pois mesmo que sua critica refira-se a
mercantilizacdo do corpo, parece bastante pertinente associar a idéia do
corpo-ciborgue aos seus conceitos de simulacro e simulagdo. Na trilha de

Baudrillard, também examinamos os canadenses Arthur e Marilouse Kroker,
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que dedicaram grande parte de sua producdo intelectual ao estudo do corpo,

denominando-os finalmente como corpos-péanico.

1.2.1. Hiper-realismo

O pensador francés Jean Baudrillard ¢ uma das principais referéncias
quanto ao estudo da pds-modernidade, tendo desenvolvido o conceito de
hiper-realismo como um estagio da pos-modernidade em que o mundo real é
substituido por sua simulacdo. Apesar desse conceito ter surgido por volta da
década de 1970, ainda é bastante pertinente na compreensdao de certos
aspectos da cibersociedade por estar diretamente relacionada aos simulacros e
simulacdes.

Hiper-realismo € o termo utilizado para indicar que o mundo tornou-se
uma simulacdo de si, fabricando referenciais e signos desconectados do real,
prontos para serem consumidos por uma sociedade em que se perdeu a nocdo
de historia. No hiper-realismo, a simulagdo sempre precede o real, como se o
modelo precedesse a singularidade de seu original. A simulacdo decreta a
crise do regime da representacgdo, indicador da equivaléncia entre o signo e o
real, e instaura o descolamento referencial entre eles, o que implica na
implosdo do Sentido. A partir do momento em que a realidade é tudo aquilo
que pode ser reproduzido, a finalidade social perde-se completamente na
serializacdo das coisas, pois subverte o trabalho empregado na construcdo
daquele signo. “Os simulacros sobrepujam a historia.” (BAUDRILLARD,
1996, p. 72)

Segundo Baudrillard, a “realidade da simulacdo é insuportidvel — mais

cruel que o Théatre de la Cruauté de Artaud, que era ainda o ensaio de uma
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dramaturgia da vida, o ultimo sobressalto de uma idealidade do corpo [...].”
(BAUDRILLARD, 1991, p. 55) Esta oposi¢do que Baudrillard faz a Artaud é
justamente porque este ator-pensador francés, ao constatar nas décadas de
1930 e de 1940 a crise do regime de representacdo, propde uma linguagem
interconectada ao corpo, compreendido enquanto intensidade de vida, como
forma de restaurar o sentido perdido.®

No mundo da simulacdo ndo se sabe qual a diferenca entre o verdadeiro
e o falso, porque cria—se uma realidade ndo com o intuito de subverté-la, mas
porque ja ndo se sabe mais o que é a realidade. “A passagem dos signos que
dissimulam alguma coisa aos signos que dissimulam que ndo h& nada, marca a
viragem decisiva.” (BAUDRILLARD, 1991, p. 14) Baudrillard chama essa
realidade de fantasmatica, oposta a realidade da crueldade. Quando néao se
sabe mais o que € ou qual é a realidade, signos e referenciais devem ser
constantemente produzidos.

E com a industrializagdo do mundo que se instauram os simulacros.
Baudrillard divide-os em 3 ordens. A 12 ordem diz respeito a reproducgdo
serial (ou contrafacdo do original); a 2% ordem diz respeito a criacdo de
modelos (producdo de séries puras) e a 3% ordem diz respeito a modulacgdes
feitas nos modelos (difragdes de originais). A atual era da digitalidade,
através desta identificacdo, refere-se claramente ao simulacro de 32 ordem,
gracas a codificacdo do mundo em linguagem bindria, que permite uma
manipulagcdo dos signos. Esta seria uma das maneiras de compreender o corpo,
que € codificado numericamente para que possa interagir com sistemas
computacionais — videogames ou ciberinstalagdes -, ou seja, o de um

simulacro de 32 ordem.

® Veremos isso detalhadamente no terceiro capitulo.
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Baudrillard também procura compreender o corpo presencial, a luz da
cultura pés-moderna. Para ele, o corpo no hiper-realismo é demarcado por
signos que o reorganizam em torno da fetichizacdo do falo. Objetos que o
marcam como pulseiras, anéis, colares, a linha da luva ou a linha da meia na
coxa demarcam o corpo e remetem a castracdo, pois ndo corresponde a uma
abertura do sexo de fato, mas a sua negacdo, ao seu fechamento, a sua
castracdo. “A boca maquiada, objetivada como joia, cujo intenso valor erdtico
ndo vem de modo algum, ao contrario do que se imagina, de sua acentuacao
como orificio erdgeno, porém, inversamente, do seu fechamento.”
(BAUDRILLARD, 1996, p. 135) Essas marcas, que Baudrillard chama de
barras, tornam erotica aquela parte do corpo, erigindo “em significante falico
de uma sexualidade transformada em puro e simples conceito, puro e simples
significado.” (BAUDRILLARD, 1996, p. 133) Segundo Baudrillard, a
erotizacdo do corpo feminino refere-se a sua eritilidade falica, de modo que a

meia na coxa ou os labios pintados sdo falicos.

O corpo desvelado da mulher, em suas mil variantes do erotismo, é
claramente a emergéncia do falo, do objeto-fetiche, é um gigantesco
trabalho de simulagdo falica ao mesmo tempo que o espetéaculo
incessantemente renovado da castracdo. (BAUDRILLARD, 1996, p.
136)

Para Baudrillard, qualquer parte do corpo pode se investir dessa
condicdo erotica, desde que haja uma barra (objetos-fetiche) envolvendo-a
como segunda pele.

J& ndo h& referéncia ao er6geno ou ao sexo, mas a sua simulacdo. A
pele do corpo deve ser lisa, sem relevos, suores e odores, sem orificios; deve
oferecer um espetdculo erdtico de fechamento. O corpo atual é limpo,

siliconado, botoxizado, como que envolto em inimeras embalagens atraentes.
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E o que Baudrillard chama de corpo vitrificado, revestido, porque assemelha-
se aos produtos vendidos num supermercado ou loja: com invdlucros, limpo,
plastificado. Seria um prenuncio do corpo-superficie, pois segundo ele, a pele
na verdade é sempre segunda pele, duplicando-se na significacdo ao tornar-se
puro signo. “A utopia da nudez, do corpo presente em sua verdade: eis no
maximo a ideologia do corpo que pode ser representada.” (BAUDRILLARD,
1996, p. 140, grifo nosso) Seria tambeém, talvez, um prenuncio do corpo-
ciborgue pds-organico?

Para Baudrillard é preciso evidenciar as diferencas entre as sociedades
arcaicas que marcam, pintam e moldam seus corpos e a nossa, que o perfura
com piercings, o desenha com tatuagens e o modela com silicone. Se as
primeiras o marcam ou o cobrem, como no caso do uso de méascaras e relevos
desenhados na carne, o fazem pois é necessario atualizar a troca simbolica
com os deuses/grupo, mas é uma troca que ndo envolve a identidade do
sujeito. Neste caso, a identidade € consumida no ritual, sendo que o corpo
inteiro participa dele. No caso da sociedade ocidental, o que estd em jogo ¢
sempre uma troca de signos, uma “negociacdo pelo sujeito de sua identidade.”
(BAUDRILLARD, 1996, p. 141) Para os pesquisadores Nizia Villaca e Fred
Goes, mencionando Alain Ehrenberg, essas trocas e produg¢fes de identidade
sdo produtos do neoliberalismo, representando uma mercantilizacdo do corpo
(VILLACA, 1998, p. 47)

Os canadenses Arthur e Marilouise Kroker e David Cook seguem muito
proximamente a trilha demarcada por Jean Baudrillard, apresentando, no
entanto, alguns desvios em relacdo a ela. Se a pds-modernidade pode ser

caracterizada pelo jogo entre a realidade e seus simulacros, estes pensadores
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afirmam que ja vivemos o0 momento da hipermodernidade, pois as tecnologias
do virtual e do digital permitiram a constituicdo de uma nova realidade. Isto
é, se o real era tudo aquilo que se dava a reproducdo, o mundo digital
inverteu essa condicdo, tornando as simulacfes as Unicas referéncias para o
real. “N&o se trata mais do mundo baudrillardiano do simulacro e hiper-
realismo, mas uma cena inteiramente nova da tecnologia virtual e o fim da

fantasia do Real.”!® (KROKER; COOK, 1986, p. 15)

1.2.2. Hipermodernidade

Fortemente embasados na tradicdo  pos-estruturalista, estes
pesquisadores dedicaram, na década de 1980, bastante atencdo a questdo do
corpo na po6s- e hipermodernidade, chegando a afirmar que 0 mesmo estaria
desaparecendo. Preocupados em localizar os primordios de um pensamento
embrionario pés-moderno, chegam a Santo Agostinho, que recusa as tradi¢Ges
classicas do racionalismo, materialismo e idealismo, e critica a metafisica da
representacdo, tendo uma visdo tragica da experiéncia humana.'’ Todos os
elementos do classicismo que Agostinho criticou (apesar de ser de tradigdo
neoplatdnica) permaneceram latentes até que fossem despertos pela
modernidade do século XVII. Os autores também véem Santo Agostinho como
0 primeiro pensador estruturalista por ter rompido definitivamente com a
concepcdo classica de razdo e poder que, até entdo, “estavam enraizadas na

representacdo da natureza.”'” (KROKER, COOK, 1986, p. 62)

10 “[...] it’s no longer the Baudrillardian world of the simulacrum and hyperrealism, but a whole new

scene of virtual technology and the end of the fantasy of the Real.”

1 O autor que se tornou referéncia para os pesquisadores canadenses sobre o assunto é Charles

Norris Cochrane que publicou sua obra tanto sobre Agostinho quanto estudos sobre a Antiguidade na
rimeira metade do séc. XX.

Z4[...] were rooted in the representationalism of nature.”
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O outro pensador que fundamenta as teses desenvolvidas pelos
canadenses é Nietzsche, especialmente quanto as suas consideracdes acerca
do modo pendular como oscila o humor na p6s-modernidade: entre o éxtase e
a decadéncia, entre a nostalgia da perda dos significantes da modernidade e a
imobilidade diante do niilismo, o duplo sentido de corpo - como prisdo e
libertacdo, como estrela dancante (Nietzsche, em Assim falou Zaratustra), e
como buraco negro. (KROKER; COOK, 1986, p. 10), anunciando o que 0S
autores chamam de hiperniilismo da carne. Para eles, retomando Foucault, a
pos-modernidade seria como um lampejo, um raio que corta a noite apenas
para destacar sua escuriddo. Poderiamos entender, entdo, os lampejos
efémeros do corpo como a constatacdo de seu vazio, da perda do sentido.

Na hipermodernidade, o poder invadiu o corpo atraves de uma série de
estratégias que foram reunidas por eles num conjunto de teses (Theses on the
disappearing body in the hyper-modern condition) apresentadas no livro Body
Invaders: panic sex in America (1987). Resumidamente 0s principais eixos em
torno dos quais circundam essas teses e que, de uma certa forma, estédo
interconectados sdo: a constatacdo do desaparecimento do corpo através de
sua apologia, a crescente inapreensdo do real (e do corpo no real), a
extrapolacdo do anti-Edipo através da confluéncia entre desejo e poder e a
transformacdo de partes e érgdos do corpo em simulacros de 22 ordem.

Segundo os autores, a atual exaltacdo do corpo seria talvez uma
constatacdo de que ele estaria de fato desaparecendo, assim como tudo o que é
obsessivamente  iluminado indica o seu oposto, a escuridao.
Tecnologicamente, o corpo nunca foi tdo necessario e tdo supérfluo para o

funcionamento do sistema. Como observam Arthur e Marilouise Kroker,



42

Na sociedade tecnolégica, o corpo alcangou uma existéncia
puramente retdrica: sua realidade é aquela do residuo expelido
como substdncia excedente, ndo mais necessdria para o0
funcionamento auténomo da paisagem técnica.’® (1987, p. 21)

Portanto, para estes autores, se o corpo natural de fato desapareceu na
atual condicdo hipermoderna, o0 que experimentamos n&o seria entdo um
enorme simulacro dos discursos** que giram em seu redor?

A assercdo de que o real torna-se cada vez menos apreensivel advém da
constatacdo de que o corpo vem aceleradamente perdendo seu contorno devido
aos simulacros de si. Como escreveu o pintor irlandés Francis Bacon, “[...] é
apenas ‘sujando a imagem’ que comegamos a capturar a esséncia do real

hoje.”?®

(KROKER, 1987, p. 23) Experiéncias artisticas sdo usadas pelos
pesquisadores para ilustrar essa situacdo, sendo que preferimos destacar aqui
as realizadas pelo artista australiano Bruce Stelarc. Em uma de suas
apresentacdes, o artista projetou imagens internas de si e amplificou seus sons
internos, como os de fluxos sanguineos, muasculos e batidas de coracao.
Arriscariamos acrescentar a essas consideracdes, o fato de que tanto os atuais
implantes protéticos, quanto praticas fisicas e medicinais atualmente em voga,
ao mesmo tempo em que reforcam seus contornos, denunciam sua perda,
reiterando aquilo que os Kroker afirmam quanto ao movimento pendular

(quando ndo paradoxal) entre a abundancia signica e o vazio existencial

caracteristico da pds-modernidade.

'3 “In technological society, the body has achieved a purely rhetorical existence: its reality is that of
refuse expelled as surplus matter no longer necessary for the autonomous functioning of the
technoscape.”

4 Estes discursos poderiam ser econdmicos (corpo como consumidor), politicos (corpo como
manifestagdo da opinido publica), psicanaliticos (corpo como transgressao), cientificos (o corpo
compreendido tanto pela biologia molecular quanto pela cibernética, por exemplo). O corpo
mercantilizado, sendo esta uma das maneiras que Baudrillard analisa o status do corpo (o corpo-
fetiche), € um dos outros possiveis discursos que se langam sobre ele.

1 “[...] itis only by ‘smuding the image’ that we can begin to capture the (disappearing) essence of the
real today.” (KROKER, 1987, p. 23)
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O eixo seguinte diz respeito a extrapolacdo de O Anti-Edipo de Deleuze
e Guattari. Segundo os Kroker, na hipermodernidade o poder jamais esteve
tio enraizado no corpo, de forma que tanto o Edipo quanto o Anti-Edipo®® séo

ultrapassados configurando o que os autores chamam de Ultra-Edipo.

N&do mais a projecdo da crise existencial (a matéria ausente do
velho ego burgués) no inimigo fora, mas a introjecdo da crise
publica (a morte do social e das tendéncias de auto-liquidacdo da
economia do excesso) no inimigo dentro.’ (KROKER, 1987, p. 27)

A hipermodernidade estaria reciclando uma espécie de panico originario
da ldade Meédia, recaindo sobre o corpo varias histerias: vicios, AIDS,
doengas sexualmente transmissiveis, bulimia e anorexia, sendo esta Ultima
entendida como a propria eliminacdo do desejo através do desaparecimento do
corpo.

Por fim, a compreensdo da exteriorizagcdo dos 6rgdos do corpo como
simulacros de 2% ordem indica um corpo renascido sob novas formas
tecnoldgicas, tais como as jd mencionadas fertiliza¢des in vitro, por exemplo.
A salde, nesta situagdo, acaba tornando-se um signo emancipado, isto &,
desconectado do seu referencial®®, no caso, o corpo (“salde sem corpos”
KROKER, 1987, p. 30), mas que o regula e o controla. Da mesma forma
acontece com a inteligéncia que, segundo Talcott Parsons, citado pelos
autores, é distinto do conhecimento (assim como ele entendia o dinheiro
distinto de mercadorias concretas). As memorias de computador e a fluidez

das redes telematicas favorecem uma compreensdo da inteligéncia como

® Atese de O Anti-Edipo inverte a proposicéo psicanalitica de que o desejo refere-se
inexoravelmente ao sujeito, afirmando que é o “sujeito que falta ao desejo”. (MARCONDES FILHO,
2004, p. 122)

7 “No longer the projection of the existencial crisis (the missing matter of the old bourgeois ego) onto
the enemy without, but the introjection on the public crisis (the death of the social and the self-

liquidating tendencies of the economy of excess) onto the ‘enemy within’.
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descolada de sua estrutura organica, desincorporando-se e emancipando-se
signicamente.

Diante desse breve resumo das teses que norteiam o trabalho dos
Kroker e David Cook, gostariamos aqui de realizar uma aproximag¢do com o
filésofo esloveno Slavoj Zizek, apesar das obras aqui analisadas estarem
separadas por cerca de 20 anos™ e por Zizek adotar uma interpretacdo da
contemporaneidade que utiliza conceitos psicanaliticos lacanianos.

Semelhante ao casal Kroker e David Cook, que com suas teses acerca
do corpo hipermoderno atestam uma perda do real, Zizek afirma que vivemos
um momento que aparenta demonstrar uma “paixdo pelo real” (como as
praticas artisticas de Stelarc), mas que na verdade indica o seu movimento
oposto, ou seja, uma incapacidade cada vez maior de integra-lo no cotidiano.

Por isso, apenas o aceitamos porque o tomamos como ficcdo:

[...] a experiéncia de vivermos cada vez mais num universo
artificialmente construido, gera a necessidade urgente de ‘retornar
ao Real’ para reencontrar terreno firme em alguma ‘realidade real’.
O Real que retorna tem o status de outro semblante: exatamente por
ser real, ou seja, em razdo de seu carater traumatico e excessivo,
ndo somos capazes de integra-lo na nossa realidade (no que
sentimos como tal), e portanto somos forgados a senti-lo como um
pesadelo fantastico. (ZIZEK, 2003, p. 33)

Ou seja, ao contrario da idéia amplamente aceita e divulgada da poés-
modernidade de que cada vez mais buscamos escape em nossas fantasias,
tomando a ficcdo por realidade, Zizek percebe que a situagdo atual é inversa:
o real torna-se tdo absolutamente fantastico que o tomamos por ficcdo para

conseguir assimila-lo.

o) diagnéstico de doengas, por exemplo, passa a ser feito sobre o resultado de exames
ambulatoriais e ndo mais do contato fisico do médico com o paciente.

19 Zizek escreve seu livro apos o 11 de setembro e procura integrar o acontecimento com outros
sintomas sociais e politicos do inicio deste séc. XXI.
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No capitulo seguinte, veremos como as consideracfes estruturalistas
agui expostas se encontram com as teorias acerca do corpo enquanto

simulacdo, como as do corpo-ciborgue.
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CAPITULO 2: UTOPIAS DO CORPO NA CIBERSOCIEDADE

“Como é que é ter um filho? Por falar nisso, como é
nascer? N6s ndo nascemos, ndo crescemos; em vez de
morrer de doenca ou velhice, gastamo-nos, como as

formigas. Formigas, novamente, é isso o que somos. Nao
vocé. Quero dizer eu. Maquinas quitinosas capazes de
reflexos, que ndo estdo realmente vivas. [...] Eu nédo
estou vival Vocé nédo vai para a cama com uma mulher.
Nao figue desapontado, certo? Ja fez amor antes com
uma androide?” -

- a andrdide Rachael, em O Cacador de Andrdéides
(DICK, 1983, p. 210)

O corpo na cibersociedade é permeado por discursos utopicos que o
interpretam como bem adaptado as tecnologias ou que, pelo menos, deveria
tornar-se bem adaptado a elas, inserindo-o na mesma logica da racionalidade
técnica. “O corpo, em seus menores gestos e movimentos, € efetivamente
suscetivel de ser interligado com o mundo virtual no qual evoluiu”, escreve
Philippe Quéau (1999, p. 94), compactuando com essa aparente sintonia entre
0 organico e o inorganico. Hoje, sdo inumeros os estudos de cognicdo que
insistem nessa assertividade entre o corpo e as tecnologias e é a partir desta
hipotética assertividade que o corpo passa a ser mais popularmente conhecido
como ciborgue®, dentre outras vérias denominacdes, conforme veremos a
seguir.

O francés Lucien Sfez, famoso por suas criticas aos tedricos que véem o
mundo virtual do ciberespagco como uma era de ouro na comunicacao global,

interpreta esta naturalizagdo com que o corpo é encarado em sua relacdo com

! Ciborgue é o termo aportuguesado formado a partir da jungdo entre Cybernetic e Organism, criado
na década de 1960.
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as tecnologias digitais e do virtual como, na verdade, uma substituicdo da
ideologia de Estado pelo discurso cientifico.

Para ele, j& vivenciamos um aparente momento de superacdo da pos-
modernidade, pois os discursos referentes as tecnologias do corpo anunciam a
ascensdo de uma “bio-eco-religido” — entendida como a utopia da Grande
Saude - que procura liberta-lo, ou mesmo corrigi-lo, de sua condicao
inexoravel de definhamento e que procura recolocar nele o sentido. Como

escreve Sfez,

se nos limitarmos aos intelectuais, filésofos ou sociélogos, a pos-
modernidade continua. Seus raios ainda nos iluminam, a um so0
tempo refratados e transportados pela eletrénica das comunicacdes.
(1996, p. 24)

A poés-modernidade, percebida como o fim das grandes narrativas ou
como a instauracdo dos micro-poderes, dentre as varias vertentes existentes,
estaria fadada a ser ultrapassada especialmente devido ao retorno do real, da
historia e do poder, o que € indicado pelas ciéncias praticas que refundam um
novo sentido “na base material, materialista, mais extrema que existe: nosso
aparelho de percepcdo do mundo e de agcdo sobre o mundo, nosso corpo, um
pelo outro, um no outro. Saude perfeita como objetivo e como meio” (SFEZ,
1996, p. 24). O intuito de Sfez ndo é nem demolir esses discursos, nem
justifica-los - afinal, a principio, procuram melhorar a sadde e a qualidade de
vida -, mas compreender a utopia® da Grande Salde que se constitui a partir

deles.

2.1. A utopia da Grande Salude e os rumos a Super-Humanidade

2 Seguindo a obra de Karl Mannheim, para Sfez a utopia e a ideologia ndo se contrapdem. Pelo
contrario, ambas podem ser vistas como campos que se interpenetram, sendo a utopia talvez a forma
mais radical de ideologia.
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O corpo, portanto, é o elemento central nesta tentativa de organizacao
de sentido e de retorno do real® que Sfez identifica através dos discursos que
sdo noticiados incessantemente a respeito das praticas preventivas contra
doencas — alimentacdo, exercicios e terapias —, que prometem uma melhoria
da qualidade de vida, bem como os avangos cientificos da medicina, ou o0 que
Sfez chama de deteccdo de doencas a priori e a posteriori. S80 nesses
elementos que ele vé o surgimento de projetos utopicos (embora pretendentes
a concretizacdao em vias de fato) que englobam o corpo humano e o corpo do
planeta (SFEZ, 1996, p. 25)

Para Sfez, as utopias advém dos discursos cientificos, ao contrario da
ideologia, que advém sempre de uma esfera superior, seja ela um Estado, ou
um Deus. No entanto, a ascensdo das utopias ndo indica o desaparecimento
das ideologias®, como sera visto mais adiante. Mas, quando os signos deixam
de representar uma realidade, quando esta ndo é apenas uma exterioridade aos
signos, e quando estes se tornam a propria realidade, “signos-coisa”, a
ideologia ndo consegue mais efetuar o jogo que lhe é caracteristico com eles.
Dai o fato de que Sfez prefere realizar o desmonte da utopia da Grande Saude,
ao invés da critica marxista a ideologia.

Sendo assim, o autor em questdo identifica tais utopias através dos

® Ou, como vimos brevemente no capitulo anterior, o que Zizek afirma, “paixdo pelo Real”, isto é, a
violéncia do Real em sua forma mais extrema “como o preco a ser pago pela retirada das camadas
enganadoras da realidade.” (ZIZEK, 2003, p. 19)

* Sfez, em alguns momentos, parece confuso quanto a isso. A0 mesmo tempo em que fala da
injuncdo de uma sobre a outra, em certos momentos parece querer indicar que a ideologia deixa de
existir para dar lugar a utopia, como quando escreve: “O inimigo ndo estd mais no exterior, ndo tem
mais de ser combatido ou civilizado. [...] O inimigo esta por toda parte e em lugar nenhum, anénimo,
sem fronteiras, no electronicon sem rosto como na camada esburacada de ozénio, na droga e no
colesterol. Em tais condi¢des, a ideologia ‘ndo da mais pé’, mas a utopia sim”. (1996, p. 25) E 6bvio
que quando Sfez escrevia este livio ndo previa a forca com que as ideologias de Estado,
especialmente a do Estado norte-americano, seriam evocadas no inicio deste séc. XXI.
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seguintes tracos: a substituicdo de Deus e o Estado® pela ciéncia e pelas
técnicas, para onde a razdo é transferida (como os corpos que sdo obrigados a
se submeter a racionalidade técnica); a sacralizacdo dessa substituicdo através
de textos que abrangem desde declara¢cdes de vencedores do prémio Nobel até
textos-fundadores de praticas utépicas, como o do Artificial Life; e a
totalidade (a utopia ndo admite a contradicdo) através de jogos de linguagem®
e de analogias (ao passo que as ideologias também procuram englobar a
totalidade, mas através de um universo simbdlico constituido por
antagonismos e pela dialética).

O método de se efetuar o desmonte desta utopia se da, entdo, pela sua

descricdo, desmembramento e reconstrucéo:

Descrever as utopias em questdo, desmontar seu motor como um
mecanico: desmembrar o motor, elemento por elemento, depois
remonta-lo, articulacdo entre elementos por articulacdo, para
examinar se a maquina utépica ainda funciona, ap6s a remontagem.
(SFEZ, 1996, p. 30)

Para Sfez, a utopia do século XXI se organiza sobre as sobras de outras
utopias reinventando, finalmente, o bom selvagem, reconciliado com a
natureza e perfeito geneticamente. O corpo virtual, desdobramento do corpo
fisico em simula¢des, no entanto, pode ser compreendido tanto a luz da utopia
guanto da ideologia. Pela wutopia, porque o corpo virtual oferece a
possibilidade de ser sondado em sua totalidade e parece ser “mais real que a
realidade” (1996, p.33); pela ideologia, porque justamente o corpo virtual

precisa da ideologia da tecnociéncia para existir.

® N&o que ele tenha desaparecido, mas que tem apenas reac¢des tardias diante da acelerada corrida
da ciéncia. Como escreve Sfez, “um trago caracteristico da utopia reside na pretenséo ao governo
direto dos espiritos pela ciéncia e pela técnica que se imp6em sem mediagdo”. (1996, p. 29)

® Sfez refere-se evidentemente a Lyotard quando trabalha a questéo levantada por Wittgenstein
referente as regras dos enunciados, sua legitimacéo e o jogo entre elas.
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De qualquer modo, o corpo virtual é um paradoxo, pois existe e néao-
existe simultaneamente; de sua simulacdo, acredita-se, € possivel conhecer
tudo, exterior e interior. “Ndo € um puro espirito, mas um corpo-conceito
mais elevado, mais puro, mais complexo que o corpo-carne” (SFEZ, 1996, p.
33). Para o autor, o corpo é o ultimo baluarte que “resiste a dissolucdo do
sentido” (p. 41); é o eixo em torno do qual giram as politicas publicas de
salde, os discursos referentes a bioética (manipulacdo genética, por exemplo)
e as pesquisas em medicina. Como ja havia bem diagnosticado Foucault, ao
tornar-se alvo de controle, sdo colocados em discussdo os modos como o
individuo pode dispor de seu corpo, levando a uma homogeneizacdo de
praticas. A introducdo de novas tecnologias de diagnostico modificou as
relacdes entre o paciente e o médico, e entre o paciente e seu proprio corpo.
Além disso, as novas tecnologias de comunica¢do também modificaram nossa
relacdo do corpo com o tempo e 0 espago ou, como Sfez identifica, a questédo
do que “nos podemos fazer”. Por isso, para Sfez, a questdo “o que nos
somos”, referente ao projeto humano e que estd intrinsecamente ligada aos
discursos da Grande Saude, mas que ndo sdo objetivamente colocadas, sdo as
mais fundamentais.’

Com o seu método de desmonte das utopias elaborado, Sfez utiliza os
projetos Genoma e Biosfera Il como alvos, pois sdo o0s projetos que
antecedem os caminhos que levam a Super-Humanidade. Como se sabe hoje

amplamente, a funcdo do Projeto Genoma® foi mapear e seqiienciar todo o

! Posicéo diferente da de Michel Serres, para quem ambos aspectos (quem somos e o que podemos
fazer) ndo séo questbes separadas.

8 Segundo o jornal Folha de S&o Paulo do dia 15 de abril de 2003, os cientistas do Projeto Genoma
anunciaram que 99,99% do DNA humano havia sido transcrito, tendo atingido a meta proposta
inicialmente que era a de transcrever 99,9% do codigo genético. Como o préprio artigo informa,
tratou-se na verdade do 3° anuncio do fim do projeto. Os dois anlincios anteriores (em junho de 2000



51

cédigo genético dos seres humanos, e o Biosfera Il foi uma tentativa de se
reproduzir o ambiente do planeta numa enorme instalacdo auto-sustentavel
montada no Arizona e que se mostrou um fracasso. O Biosfera Il aconteceu
em dois momentos, entre 1991 e 1993 e durante o ano de 1994.

Estes dois projetos, segundo Sfez, foram o estopim para uma avalanche
de teorias e praticas que visam a constituicdo de um novo homem hibridizado
com a tecnologia e que apontam para uma “Super-humanidade”. De modo
geral, estas teorias e praticas sdo compreendidas a partir do que o autor
chama de “Artificial Life”, ou simulacdo de seres, e que sdo encabecados por
trés pesquisadores: Christopher Langton (seres simulados), Philippe Quéau
(seres de computador) e Donna Haraway (ciborgues).

Os projetos desses individuos, baseados em simulacfes, inauguram a
problematizacdo das fronteiras fundamentais® que até entdo pareciam bem
delimitadas, ou seja, aquelas que dizem respeito entre o natural e o artificial,
entre o organico e o inorganico, entre a vida e a morte.

Também ndo deixa de ser interessante perceber que os temas dos trés
pesquisadores foram divulgados ou publicados por volta da mesma época: a
década de 1980, momento em que os computadores pessoais sdo barateados e
comecam a se popularizar amplamente. Além deste detalhe, ndo escapa
também a atencdo de que dois dos pesquisadores, Langton e Haraway, sdo da
California, local amplamente envolvido com todo o desenvolvimento dos

préprios computadores pessoais e tecnologias de ponta.

e em fevereiro de 2001) divulgaram a transcricdo de 97% do DNA. (LEITE, Marcelo. Cientistas d&o o
genoma por terminado. Folha de Sdo Paulo, Sdo Paulo, 15 de abril de 2003, Ciéncia.)

E é por isso que serdo aqui tratados, apesar da obra de Sfez ser datada. Muitos outros projetos
atuais poderiam ser mencionados, mas o que procuramos explorar aqui € o pioneirismo delas.
190 primeiro coldquio de Artificial Life acontece em Los Alamos, em 1987; o primeiro livro de Philippe
Quéau, Elogio da Simulagéo, é publicado em 1986; o Manifesto Ciborgue, de Haraway, é publicado
em 1983.
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A vida artificial, ou artificial life, é a possibilidade do homem criar
vida sintética; trata-se de uma imitacdo, mas de processos e comportamentos,

ndo meramente de um modelo que imita seu original.'

[...] a vida artificial, como a vida natural, ndo estd contida numa
simples maquina, bioquimicamente complicada, mas é vista, antes,
como uma larga populacdo de méaquinas relativamente simples, em
interacdo. (SFEZ, 1996, p. 254)

A vida artificial fundamenta-se especialmente em sistemas ndo-lineares,
cuja complexidade é dada pela interacdo entre suas partes, mais do que pela
propriedade de cada uma delas. O que é salientado por Sfez no projeto de
Langton, é o fato deste pesquisador reivindicar para a vida sintética o direito
a existéncia. Comeca entdo o desmonte da utopia.

Em primeiro lugar, e aparentemente um argumento de menor peso, 0
fato de que os cientistas da vida artificial inspiram-se declaradamente na
ficcdo cientifica.’” Mais adiante veremos como este item se coaduna com estes
projetos utépicos. Em segundo lugar, o fato de que ela esta intrinsecamente
ligada ao desenvolvimento da inteligéncia artificial; mas, enquanto esta
procura desvendar as regras de funcionamento da inteligéncia humana, aquela
procura imitar os processos para a criacdo de vida (dai a metafora do
Frankenstein que aparece em Critica da Comunicacdo, de Sfez). “O objetivo
da Artificial Life é a transformacdo total da humanidade. Seu telos € criar um
ser superior, uma outra forma de vida. Este é o horizonte-limite da utopia da
Grande Saude.” (1996, p. 262)

O problema que Sfez enxerga aqui é o que diz respeito a realidade do

ser vivo, pois para ele € bastante discutivel o fato dos cientistas da vida

“ou seja, simulacros de 32 ordem.

12 “[...] a ficcao cientifica ndo é mais um universo de devaneio critico sobre o0 mundo, mas uma
experimentacdo do contemporaneo, uma proje¢do imagindria das questdes que assombram nossa
sociedade.” (LE BRETON, 2003, p. 160)
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artificial basearem-se no pragmatismo peirceano, que, resumidamente, afirma
que “a realidade € [...] funcdo do uso cientifico que é feito dela” (1996, p.
264), o que implica no afastamento daquela realidade do dia a dia, das
percepcdes, dos sentimentos. Ou seja, Sfez nota € que a realidade assume dois
sentidos: a da vida artificial, isto é, construida, organizada, prépria dos
computadores (imagens digitais, softwares, etc) e a existencial, concreta. No
entanto, ainda permanece outro fator a ser explicado: a propria
idiossincrasia do ser vivo.

No livro de Langton®®, varios cientistas da vida artificial procuraram
caracterizar o que é vida para justificar esse direito a existéncia de seres
sintéticos criados atraves do computador. As diretrizes, basicamente, sdo as
seguintes: a) a diferenca entre o vivo e 0 ndo-vivo € uma linha que vai do
mais ao menos; b) a evolucdo é outro elemento definidor da vida; c) essa
evolucdo se daria de sistemas simples a complexos; d) a vida € representavel.
De fato, com essas consideragOes, parece providencial citar o filme I.A. -
Inteligéncia Artificial, de 2001, dirigido por Steven Spielberg, que conta a
histdéria de um robd infantil que é usado como substituto por uma familia que
perde seu filho pequeno. A simulacédo seria perfeita, ndo fosse o fato de que
ndo cresce, ndo sente e ndo cria relagcfes afetivas. A familia, entdo, dispensa o
robd e este passa a desejar tornar-se uma crianca “de verdade”. O romance
Blade Runner (DICK, 1983), também é pertinente para ilustrar a situacdo dos
androides, também denominados replicantes, seres construidos com o intuito
de efetuar trabalhos que os humanos ndo mais realizariam. Assim como em

I.A., os andréides ndo conseguem desenvolver afetividade, embora invejem

¥ LANGTON, Christopher (ed). Artificial Life. The Proceedings of an Interdisciplinary Workshop on
the Synthesis and Simulation of Livings Systems. Los Alamos, Santa Fe Institute, set. 1988.
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esta capacidade nos seres humanos. Dai a explicacdo para o subtitulo do livro
de Philip Dick, “Do androids dream of electric sheep?”, referindo-se ao
desejo dos humanos, no futuro ficticio da narrativa, de adquirirem animais
organicos (praticamente extintos), e ndo artificiais, como forma de distin¢do
social, e & indiferenca dos andréides quanto a esse desejo.™* O filme de Ridley
Scott de mesmo titulo exacerba a questdo ontoldgica implicita no romance, ao
supor uma troca de papéis entre humanos e andrdides, estes ultimos mais
desejosos de viver que aqueles. No filme, os humanos parecem cada vez mais
desumanizados, enquanto os replicantes envolvem-se mais e mais com
questdes existenciais.

O que Sfez chama atencdo na qualificacdo dos atributos relativos aos
sistemas vivos e o que os filmes parecem apontar é a impossibilidade da vida
ser representada com sucesso. Em outras palavras, “o simbolismo matematico
é inadequado para ‘apanhar’ toda a riqueza do real e, por outro lado, ndo é
isento de falhas internas graves (principio da incompletude de Gddel)”
(SFEZ, 1996, p. 272). Observacdo que € compartilhada por Philippe Quéau
que, dentro das limitacGes simbolicas dos sistemas de simulacdo, vai se
dedicar ao estudo desses modelos numéricos, constituintes de imagens
digitais. Para Quéau, estas imagens provocam uma ruptura epistemoldgica,
pois enquanto o modelo anterior baseava-se em representacdes do real, as

imagens digitais, por sua vez, formam uma nova escrita do homem.

Novas imagens do corpo humano (tomografia), do corpo terrestre
(teledeteccdo), novas imagens de guerra por simulacro, o olhar
assistido e a simulagdo como sintese do real: todas as modalidades
de criacdo de sintese sdo declinadas pelo autor, numa espécie de
embriaguez alegre. (SFEZ, 1996, p. 273)

' No livro, os replicantes sdo totalmente indiferentes quanto aos animais serem artificiais ou nao.
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Numa etapa posterior, Quéau, em seu livro Metaxu®, explora a
existéncia de seres intermediadrios numa literatura abrangente (da filosofia a
mitologia). Por trds da variada tipologia de seres intermediarios, esta o ponto
nervural que Sfez quer discutir: a nocdo de quase-vida. Lancando médo da
biologia, Quéau mostra que no interior da célula € possivel encontrar
organismos quase-vivos, como 0s virus ou plasmideos que estabelecem uma
relacdo parasitaria ou simbiodtica com a célula. Por isso, analogamente, seria
possivel imaginar esses seres quase-vivos intermediando a propria relacéo
humana. Para Sfez, os delitos de Quéau ndo se comparam aos de Langton
ainda mais em seu altimo livro, O Virtual®®, no qual Quéau ressalta a
importancia de ndo nos deixarmos seduzir inteiramente pelas imagens
digitais, isto é, ndo nos deixarmos absorver pelos simulacros do mundo
virtual, imaginando-os como extens@es do real (ou o real como extensdo do
virtual). Mas ndo é apenas isso que esta em jogo, e sim uma transformacgdo da
relacdo com nosso proprio corpo devido as mudancas da percepcdo de espago
e tempo. (SFEZ, 1996, p. 277). Mesmo assim, apesar desses alertas, para
Quéau, quando se criam imagens da personalidade para interagir nesses
mundos de simulagdo, criam-se seres intermediarios, anjos, metaxus, hibridos
de imagem e corpo.

O ciborgue é um desses seres hibridos. Este termo, divulgado pela
pesquisadora feminista Donna Haraway, através do Manifesto Ciborgue, &,
desde o final da década de 1990, uma das principais chaves para se entender
0s parametros que se estabeleceram para o status do corpo na cibersociedade.

Ao contrario de Langton e Quéau, que procuram construir uma teoria para

> QUEAU, Philippe. Metaxu. Paris: Champ Vallon, 1989.
®1d., Le virtuel. Paris: Champ Vallon, 1993.
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explicar a vida artificial ou os seres intermediarios e as imagens digitais,
Haraway esta mais interessada em construir uma ficcdo ou, segundo seus
termos, um mito, pois ela procura escapar tanto da psicandlise, quanto do
marxismo, territdrios que, segundo ela, apenas reiterariam a separagao entre
géneros.

O Manifesto Ciborgue foi lancado em 1983 e trata da construcdo de
uma utopia de um ser p0s-género, que subverte as fronteiras entre o homem e
o animal, entre o homem e a maquina, entre a natureza e a técnica. Conforme
suas palavras: “[...] meu mito do ciborgue significa fronteiras transgredidas”.
(HARAWAY, 2000, p. 50) Para a autora, a existéncia de uma nova
subjetividade supde a constituicdo de uma nova carne, portanto seria possivel
construir novas identidades e sexualidades, livres da cultura falocéntrica

ocidental através das atuais condicfes tecnologicas.

Estamos falando [...] de formas inteiramente novas de
subjetividade. Estamos falando seriamente sobre mundos em
mutacdo que nunca existiram, antes, neste planeta. E ndo se trata
simplesmente de idéias. Trata-se de uma nova carne”.(KUNZRU,
2000, p. 25)

O ciborgue ndo é feito de matéria; é fluido, vivendo num estado de
intercambio entre géneros. Nao participa do processo evolutivo, ja que
também ndo tem uma origem no sentido histérico. Portanto, também néao tem
fim/telos.'” (SFEZ, 1996, p. 285) Também ndo tem ideologia, paira acima de
qualquer filiacdo ou simpatia politico partidaria; age por estratégias e
negociacGes. Sua inteligéncia é a C3I, isto é, Command-Control-
Communication-Inteligence e, justamente por isto, Sfez afirma ser o ciborgue

“uma presa perfeita para a ideologia da comunicacdo que exige controle e

'7 Diferentemente de Michel Serres gue afirma que a partir do momento em que o homem ingressou
na l6gica da racionalidade técnica, também assumiu para si um finalismo.
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comando.” (SFEZ, 1996, p. 286) Ele propde entdo que os adeptos-ciborgues
fiquem apenas com CI, ou seja, a comunicac¢do inteligente sem o controle e 0
comando, embora Haraway afirme ser possivel evitar os dois ultimos itens
gracas as estratégias que o ciborgue efetua com as confusdes das fronteiras,
acima descritas, “transgredidas”.

Haraway, entdo, identifica os novos paradigmas advindos do ciborgue e
a substituicdo dos paradigmas anteriores. Dentre eles, citaremos apenas: a
substituicdo de uma ordem de representacdo pela simulacdo, a substituicdo do
organismo pelo corpo biotico, a substituicdo da fisiologia pela engenharia de
comunicacdo, a substituicdo da reproducdo pela replicacdo e, por fim, a
substituicdo da mente pela inteligéncia artificial. Como alerta Sfez,
estariamos meramente trocando um paradigma da ordem da natureza e da
essencialidade por um outro, enquadrado no que Sfez chama de “tecnologias
do espirito” (SFEZ, 1996, p. 287). Isto é, a articulacdo da rede,
interatividade, paradoxos e a simulacdo sdo pecas da ideologia da
comunicacdo e, ainda, pecas da ideologia de um corpo puro, ascético, e da
utopia da Grande Saude, da qual ninguém consegue escapar. Estas pecas,
indicativas da perda de referenciais, sdo evidéncias de que o mito do ciborgue

é, ao contrario do que apregoa Haraway, p6s-moderno:

[...] a pratica da rede abala os lugares tradicionalmente fixados do
sujeito emissor e do sujeito receptor, permitindo a cada um ser
simultaneamente tanto um quanto o outro. A simulacdo e o virtual
enviam ao nada a realidade das coisas que a representacdo entendia
reproduzir. A interatividade, ligada a pratica das redes, ignora as
causalidades lineares e faz de todo ponto sobre a rede ao mesmo
tempo uma causa e um efeito [...] (SFEZ, 1996, p. 288)

Portanto, os trés projetos pioneiros apresentados - vida artificial,

imagens digitais e o ciborgue — sdo desmontados em seus aspectos utépicos e
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suas articulacbes com a ideologia da comunicacdo. A inspiracdo vinda da
ficcdo cientifica € sintoméatica neste sentido. Os trés projetos apresentam
tracos que se coadunam perfeitamente com a ficcdo utdpica: apenas podem
acontecer em ambientes controlados, estdo isolados da realidade do mundo
exterior, sdo dominados pelo seu criador (engenheiros e programadores) e
alimentados pelo imaginéario tecnocientifico.

Vejamos, entdo, como esses projetos, apesar do desmonte utdpico
realizado por Lucien Sfez, ganharam amplitude e se interpenetraram ao longo
de toda a década de 1990 e inicio do séc. XXI, configurando novas teorias que
procuram explicar as relagcfes entre o corpo e as tecnologias digitais e do
virtual e atestar o surgimento de um novo status do homem na sociedade em

decorréncia delas.

2.2. O corpo na dimensédo zero ou o advento do pés-humano

O Manifesto Ciborgue desde seu lancamento, entdo, tem influenciado
muitos estudos sobre a relacdo entre o corpo e as novas tecnologias, a ponto
de varios teoricos afirmarem que nos encontramos atualmente no poés-
humanismo, um estagio que marcaria o fim do corpo como locus do sujeito,
racional e irradiador do mundo®®, e o inicio da fase em que o estado atual do
desenvolvimento cientifico e tecnoldgico finalmente propiciaria ao homem a
transcendéncia de sua condi¢cdo humana. Isso seria providenciado pela ampla
penetracdo da técnica no corpo, através de remédios, proteses, cirurgias

corretoras e estéticas, bem como o uso de objetos tecnoldgicos, tais como

'8 Como escreve a pesquisadora Paula Sibilia (2002, p. 9-10), foi o renascentista Giovanni Pico della
Mirandola quem escreve maravilhado, em 1486, que “o homem se revelava, subitamente, como uma
criatura miraculosa, pois a sua natureza continha todos os elementos capazes de torna-lo seu préprio
arquiteto”.
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aparelhos celulares e computadores, por exemplo. Estas intrusdes, assim
interpretadas por uns, ou prolongamentos, interpretados por outros, tém
provocado profundos questionamentos na concepcdo idealista de
subjetividade, pois o corpo deixa de ser compreendido como mero invélucro
do sujeito.

De acordo com os tedricos adeptos do pos-humanismo, os limites entre
natureza e artificialidade, entre organismo e maquina, entre memadria humana
e memdria computacional encontram-se interpenetrados. Ja ndo se sabe
exatamente o que € vivo e ndo-vivo, “onde termina o humano e onde comeca a
maquina” (SILVA, 2000, p. 12-13). Lucia Santaella identifica esse elemento

ndo-organico com a pulsdo de morte freudiana:

no mundo humano, trata-se da descoberta freudiana [...] de que ha
algo de inumano, de inorganico — a pulsdo de morte — no seio
mesmo do humano; no mundo ndo-humano, sob o nome de
estruturas dissipativas, trata-se da descoberta de Prigogine de que a
irreversibilidade, que é prépria do organico, também pode aparecer
no seio do inorganico. A este cruzamento, que se faz notar entre o
aparecimento do inorgénico no interior do orgénico e a existéncia
da irreversibilidade propria a vida no universo inorganico, tenho
chamado advento do pds-humano. (SANTAELLA, 2002, p. 198)

Freud identifica dois tipos de energia psiquica que atuam no ser
humano: a pulsido de vida e a pulsdo de morte™, sendo que esta opde-se
aquela. No entanto, cabe destacar que a pulsdo de morte ndo se opde a pulsdo
sexual e dai a dificuldade em defini-la. A pulsdo de morte, segundo Laplanche
e Pontalis, diz respeito a um “retorno ao estado inorganico que se supde ser o
estado de repouso absoluto”. (1983, p. 535% apud LAZZARINI; VIANA;

2006, p. 247). Se a pulsdo de vida é uma forca que promove a ligacdo, a

9 Os estudiosos da teoria psicanalitica freudiana afirmam que esse dualismo pulsional foi um
aprimoramento daquilo que Freud denominava pulsdo sexual e pulsdo de autoconservacgio. E
importante destacar ainda que a pulsdo de morte, segundo os dizeres do préprio Freud, era uma
E)Oroposta especulativa.

LAPLANCHE, J. & PONTALIS, J.B. Vocabulario de psicandlise. Sdo Paulo: Livraria Martins
Fontes Editora Ltda, 1983.
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pulsdo de morte promove a dissolugdo; “ndo é mais um fator que pressiona
para o desenvolvimento, mas um esfor¢co em direcdo a inércia, ao inanimado.”
(LAZZARINI; VIANA; 2006, p. 247) Os pesquisadores da teoria freudiana
ainda afirmam que o préprio Freud procurou explicar alguns aspectos de sua
teoria das pulsdes pelo viés bioldgico com o intuito de estabelecer relacdes
entre o organico e o psiquico. No entanto, alguns desses pesquisadores nao
consideram essa tentativa de Freud de relacionar a teoria da pulsdes com a
biologia como bem sucedida, pois seria aceitar a idéia da pulsdo como algo
inato e, portanto, insuperavel. Para o pesquisador José Gutiérrez-Terraz, a
pulsdo de morte é o pulsional do des-ligamento, a “busca do idéntico sem
reconhecimento de qualquer alteridade, e que termina sempre funcionando
como modo de auto-destrui¢cdo ou de morte psiquica do eu.” (2002, p. 100) De
qualquer forma, anunciar o advento do pds-humano porque a pulsdo de morte
diz respeito a um aquém do organico ou a um estado de repouso absoluto
deste parece ndo ser suficiente para indicar uma ruptura no paradigma
cientifico.

Os estudos derivados do Manifesto Ciborgue, entdo, afirmam néo
apenas ter havido um estreitamento nas relagdes entre corpo e objetos-
técnicos, como também um ajustamento bem-sucedido entre ambos. Os
discursos do artista Bruce Stelarc, por exemplo, se coadunam com essa
perspectiva. Para ele, o corpo deve assumir a funcionalidade das maquinas,

tornar-se objeto, diversificar-se em forma e funcéo:

N&o é mais significativo ver o corpo como o local para a psiqué ou
0 social, mas sim como estrutura a ser monitorada e modificada — o
corpo ndo como sujeito, mas como objeto - NAO UM OBJETO DE
DESEJO, MAS COMO UM OBJETO DE DESIGNING. [...] Como
um objeto, o corpo pode ser amplificado e acelerado, alcancando a
velocidade de evasdo planetaria. Ele torna-se um projétil pds-
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evolucionério, desviando e se diversificando em forma e fungdo.?
(STELARC, 2004, grifo do autor)

Quais seriam as consequéncias desse deslocamento extremo em que 0
sujeito passa a ser ndao apenas objeto manipulavel, mas também monitoravel,
mais compreendido como projétil e ndo como projeto? N&o estaria Stelarc
reiterando novamente o cartesianismo, ao transformar o corpo num mero
artefato, e como tal dotado de finalidade?

Vejamos, entdo, algumas perspectivas de compreensdo do corpo e

algumas das terminologias atualmente atribuidas a ele.

2.2.1. O ciborgue

Para Tomaz Tadeu da Silva (2000), mais do que um mito, a idéia do
ciborgue é mesmo uma realidade com a qual convivemos. Para ele, o
organismo e a maquina, cujos limites pareciam até recentemente bem
definidos, agora se encontram mais fluidos e estabelecendo relacdes
simbioticas. O ciborgue seria esse elemento que perambula tranqiilamente
entre as duas extremidades, fruto da mecanizacdo do homem e de uma suposta
subjetivacdo da maquina. O corpo, portanto, ao ser colonizado
tecnologicamente nos seus aspectos mais reconditos, estaria cada vez mais
préximo desse ideal. Estas tecnologias pés-humanas acabam sendo
classificadas como restauradoras, normalizadoras, reconfiguradoras e

melhoradoras (SILVA, 2000, p. 14), mas que, de modo geral, podem ser

L 4t is no longer meaningful to see the body as a site for the psyche or the social, but rather as a
structure to be monitored and modified — the body not as an subject but as an object — NOT AN
OBJECT OF DESIRE BUT AS AN OBJECT FOR DESIGNING.[...] As an object, the body can be
amplified and accelerated, attained planetary escape velocity. It becomes a post-evolutionary
projectile, departing and diversifying in form and function.”
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compreendidas como evidéncias de uma idéia de ajustamento bem-sucedido,
como mencionado anteriormente.

Usando o termo “criatura tecno-humana” para designar a existéncia de
um ser (ou maquina) que se assemelha ao homem, este pesquisador afirma que
esta criatura encontra-se livre de qualquer racionalidade ou essencialidade,
fazendo com que aquilo que confere singularidade ao ser humano desapareca.
Esta criatura tecno-humana, ou ciborgue, é heterogénea por ser composta
tanto por pele, muasculos e ossos, quanto por fios, plastico e silicio. Mas,
conforme André Lemos, “o artificial, longe do que imaginamos no senso
comum, ¢é profundamente humano” (2004, p. 165), suposicdo que &
amplamente compartilhada entre varios pesquisadores, conforme veremos
adiante.

“Bits e bytes que circulam, indistintamente, entre corpos humanos e
corpos elétricos, tornando-os igualmente indistintos: corpos humano-
elétricos”. (SILVA, 2000, p. 15) Ou seja, ao igualar o corpo humano ao corpo
elétrico-maquinico, novamente ele é transposto & dimensdo zero?, na qual
sentidos, impulsos e forcas, impossiveis de serem traduzidos em algoritmos,
sdo anulados. Ao mesmo tempo, nestas condi¢fes, as conexdes maquinicas sao
elevadas a condicdo de poténcias humanas.

Para André Lemos, haveria dois tipos de ciborgue: os protéticos e 0s
interpretativos. Os ciborgues protéticos sdo os organismos hibridizados com
maquinas e mecanismos (como o fisico inglés Stephen Hawking ou o artista
Bruce Stelarc), enquanto o0s ciborgues interpretativos seriam aqueles
influenciados pelos meios de comunicagdo de massa (ilustrados pelos filmes

Videodrome e Laranja Mecéanica), mas que conectados as redes telematicas

22 \Veremos detidamente no capitulo seguinte a que se refere essa dimensao zero ou nula.
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encontrariam novas formas de superar a massificacdo dos media. Neste ultimo
caso, André Lemos prefere utilizar o termo netcyborg para estes individuos
conectados com o mundo da informatica e tecnologias.

O conceito de cybionte, de J. de Rosnay, por exemplo, elimina
completamente o corpo concreto do usuario de computador, pois o cybionte é
“uma entidade cyborg formada pelos nossos neurb6nios e as redes de
circulacdo de informacdo digitais.” (LEMOS, 2004, p. 174) E também “um
cerebro planetario formado pelo cérebro humano, computadores e redes.”
(LEMOS, 2004, p. 174) Neste caso, a imagem que se apresenta ¢ a de um
mundo reduzido a um grande cérebro, esquecendo-se de todas as outras

formas de vida no planeta e suas interacfes entre si.

2.2.2. Corpo biocibernético

Biocibernético é um termo criado por Lucia Santaella a partir da nocéo
de cibernética de segunda ordem, que indica o conhecimento que emerge a
partir de sistemas autopoiéticos (2002, p. 197). A autora prefere utilizar seu
termo biocibernético ao invés de ciborgue para melhor caracterizar a
hibridizacdo entre o biolégico e o maquinico, entre o carbono e o silicio.
(2004, p. 55). Sua concepcgdo também estd impregnada do pensamento de
Marshall Mcluhan, particularmente quanto a compreensao dos varios aspectos
da tecnologia, no caso, a digital, como extensdes do homem.

Para Lucia Santaella, o corpo ndo é mais identificado apenas com a
carne, o organismo ou o natural, pois as tecnologias digitais e o ciberespaco
permitiram a sua virtualizagcdo e multiplicacdo em inUmeras caracterizacGes

(avatares) que se espalham pelas redes telematicas. Ele também n&o pode ser
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apenas entendido como imagem, pois o corpo codificado em linguagem
computacional, tal como em experimentacfes artisticas e cientificas, é
transformado em uma simulacdo; é transposto para a dimensédo nula, embora a
autora afirme que nesta situacdo ele se desdobre em varias dimensdes.

Para a autora, “embora a mente pareca se descolar do corpo, quando
viaja para espacos remotos, o corpo que fica, na realidade, é ubiquo, pois, ao
mesmo tempo, dilata-se por meio dos deslocamentos incessantes da mente.”
(2004, p. 77-78) E que, para ela, apesar do corpo parecer praticamente imoével
enquanto navega na internet, a mdo que controla o mouse faz com que todo o
corpo movimente-se devido a sutiliza do sistema sensdrio-perceptivo do

internauta.

[...] quando a ponta do dedo toca o mouse, sistemas musculares
muito sutis estdo em acdo. Se recordarmos a classificagdo
gibsoniana dos sistemas que envolvem os musculos, classificacédo
essa baseada na acdo propositada, que é justamente o tipo de acéo
que rege o toque do mouse, veremos, operando nesse toque, em
primeiro lugar, a acdo do sistema postural, visando ao equilibrio do
corpo ndo apenas em relacdo a sua orientacdo como o chdo no
ambiente fisico em que o usudario se encontra, mas também em
relacdo aos objetos que se movimentam na tela. (SANTAELLA,
2004, p. 51)

E que, segundo a pesquisadora, existe uma sincronia entre as reacdes
perceptivas e a acdo da mente, o que supde a eliminacdo da dualidade corpo-
espirito. Mas, por tras disto, existe uma aparente no¢do de sintonia entre o
corpo e as tecnologias, o que é bastante questionavel por varios motivos. Um
dos indicios mais basicos contra esta afirmacdo seria simplesmente a
notoriedade do fato de que o corpo que fica muito tempo sentado diante de um
computador comeca a doer. Um dos maiores efeitos provocados pelas longas
horas diante do computador sdo as lesdes por esforco repetitivo, também

conhecidas como LER. Mais adiante chegaremos as criticas mais
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aprofundadas quanto a isso. Continuemos a explorar a visdo de corpo
biocibernético.

Ainda em suas pesquisas sobre corpo e comunicacao, Santaella recorre
freqlentemente as experimentacdes artisticas que se utilizam das tecnologias
digitais e do virtual. Segundo ela, o corpo torna-se uma superficie
intermediatica, uma interface entre o virtual e o presencial, desdobrando-se

dimensionalmente.

Quanto mais os territdrios do virtual sdo explorados, mais central a
questdo do corpo se torna, pois ele age como um limiar entre dois
mundos, entre as trés dimensdes dos objetos e as x-dimensdes do
pensamento. (2004, p. 75)

Além disso, tanto para a autora, quanto para os artistas, as novas
tecnologias possibilitariam uma expansdo da capacidade perceptiva do
interator e suas conexdes fisicas e mentais.

Estas consideracOes, tanto dos artistas, quanto da autora, estédo
impregnadas de uma visdo naturalizada da relacdo entre o corpo e a
tecnologia. Isso se explica em parte pelo fato dos pesquisadores em semidtica
compreenderem a vida como codificada (como o DNA, por exemplo), o que
resulta na superacdo de uma concepcdo da natureza como rigidamente
separada da cultura. N&o havendo, portanto, natureza, apenas cultura, o
inverso também ¢é valido: os objetos técnicos, técnicas e tecnologias sdo
vistos como naturalizacdes do corpo. Para os semioticistas, de modo geral,
vida e cultura constituem-se em um denominador comum: a linguagem.

Segundo Santaella, a fala e o gesto sdo tao artificiais quanto a memoria
humana objetivada no HD de um computador. A concepc¢do de que ambos séo
naturais advém do fato de que sdo produtos do corpo humano, diferentemente

de um computador que é exterior ao corpo fisico. Dai adviriam os adeptos da
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ideia de que as maquinas, e especialmente os computadores, desumanizam o
homem. Com relacdo a isso, afirmamos que o problema ndo é esse
apresentado por Santaella, mas o fato de que, sob sua concepc¢do, 0os impulsos
e instintos do homem foram totalmente colocados de lado por ndo serem
codificados e, portanto, dotados de uma linguagem. E toda reivindicacdo
nesse sentido, seria a invocacgdo de “uma humanidade pré-adamica, desprovida
de fala e gesto, movendo-se sobre quatro patas”. (2002, p. 202)

Todos os processos lingulisticos sdo tambem vistos como proéteses
produtoras de signos. No final, tudo adere ao real do nosso corpo e ao nosso
imaginario (SANTAELLA, 2002, p. 202). Se tudo é signo, tudo produz
significacdo; se tudo produz significacdo, tudo é inteligivel e passa por um
processo racional para tornar-se inteligivel. Ou seja, a autora, ao reivindicar
todo esse projeto do corpo biocibernético, o que inclui uma visdo positiva de
sua relacdo com o progresso cientifico sob a forma de tecnologias digitais e
do virtual, ndo estaria, de uma certa forma, retomando o projeto moderno de

homem?

2.2.3. Corpo p6s-organico

Segundo a pesquisadora Paula Sibilia, o estado atual que aponta para
uma idéia de obsolescéncia do corpo é fruto do contexto tecnocientifico,
representado atraveés de seus dois maiores expoentes, a teleinformatica e a
biologia molecular (2002, p. 13). Isso seria devido em parte as pressGes para
as constantes atualizagO0es do corpo. A autora vé nesse comportamento o que
chama de tradi¢do faustica do universo tecnocientifico e que se coaduna com

as estratégias do biopoder (Foucault).
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Adotando as reflexdes do pesquisador portugués Herminio Martins,
Sibilia menciona as duas tradicbes em que se envereda 0 pensamento
ocidental em sua relacdo com as técnicas: a prometeica e a faustica. A
prometeica diz respeito a potencializacdo do corpo pelas tecnologias,
respeitando-se os limites entre ambos; a tradicdo faustica diz respeito a
transcendéncia da condi¢cdo humana (2002, p. 13). Esta ultrapassagem ou
transcendéncia seria um sintoma da obsolescéncia do corpo e do seu
primitivismo em relacdo a eficiéncia superior das maquinas. Diante dessa
situacdo, a autora se pergunta: “[...] pode haver vida sem organismo, sem
finitude, sem morte?” (p. 14) Diante da forca de certos discursos cientificos
deslumbrados com a ideia de maximizarmos as poténcias do corpo através das
multiplas formas da tecnociéncia, Sibilia nota uma possivel ruptura que
marcaria o “fim da humanidade e o inicio da pds-humanidade” (p. 15), de
onde derivaria sua nocdo de corpo pds-organico. Ela alerta para o fato de que,
implicito nesses discursos, existe o esbho¢co de uma nova eugenia prestes a
atender as demandas de um consumidor avido pela imagem de um corpo
perfeito.

Sibilia recusa a corrente de pensadores que ndo acredita haver uma
ruptura provocada pela tecnociéncia na evolucdo humana. Para ela, houve,
sim, tal ruptura, pois, até o advento desse universo tecnocientifico do final do
séc. XX, as trocas genéticas s6 podiam ser efetuadas entre as mesmas
espécies. A partir de entdo, este intercambio s6 depende da manipulacdo dos
cientistas em seus laboratdrios que podem recombinar 0s genes entre espécies

distintas, o que provoca um rompimento com a histéria evolutiva natural. E
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desta forma, entdo, que a autora adota o termo poOs-organico para definir este
corpo passivel de ser moldado por desdobramentos do saber tecnocientifico.

Conforme seus termos,

nesta complexa sociedade contemporanea, na qual o prefixo ‘pos’
parece suficiente para adjetivar e explicar praticamente tudo, tais
dispositivos continuam a operar — assumindo novos arranjos de
saberes, prazeres e poderes e criando novas configuracdes de
corpos e subjetividades, em uma nitida vocacdo biopolitica que néo
carece de resisténcias, fissuras e pontos de fuga. (1996, p. 108)

Procurando responder a pergunta que ela mesma se coloca quanto a
existéncia de vida num corpo sem finitude, ela descobre que nos discursos
fundadores da tecnociéncia, o DNA (descoberto em 1955) € visto como
sindbnimo de vida ou, mais resumidamente, que vida é informacdo, tal como
visto no item relativo ao corpo biocibernético. Além disso, através do
pesquisador Oswald Spengler, ela ressalta o fato de que as teorias da
tecnociéncia sdo, na verdade, hipdteses de trabalho, o que coloca a verdade,
ponto central de todo o desenvolvimento da ciéncia até entdo, como
meramente um elemento acessorio. Isso promove, evidentemente,
modificacbes no paradigma cientifico vigente. “Na tecnociéncia de
perspectiva faustica [...] a natureza é decomposta e recriada, ndo mais de
acordo com um regime mecanico-geomeétrico mas segundo o modelo
informatico-molecular” (2002, p. 77).

Outro fator para o qual Sibilia chama a atencdo € a existéncia de um
paradoxo inerente a genética, pois se a chave para se compreender oS
organismos que habitam o mundo se resume a um complexo codigo existente
no interior de cada célula e que pode ser desvendado no interior dos
laboratérios, ao mesmo tempo, estes mesmos organismos ndo participam

desses laboratorios, pois basta uma pequena amostra do organismo para que
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seu codigo seja desvendado. E, uma vez desvendado, também esta amostra
pode ser dispensada. Neste sentido, Sibilia faz um paralelo com a virtualidade
da teleinformatica percebendo que tanto ela, quanto a biologia molecular,
privilegiam o lado imaterial do dualismo cartesiano, ou seja, a mente em
detrimento do corpo. Desta forma, a autora atinge o ponto que vem sendo
recentemente alertado e que ndés, no capitulo subseqliente reiteramos, que € a
existéncia de uma perspectiva gnoéstica ou, como diria Nietzsche, ideais
asceticos (2002, pp. 85-86) por trds de grande parte das teorias atualmente
existentes sobre o corpo. Daqui viriam novamente as idéias de superacao da
humanidade ou, como denomina Sfez, Super-Humanidade.

Um outro texto que contribuiu para que o corpo, sua organicidade e
materialidade fosse readequado a uma posicdo inferior foi “Computer
Machinery and Intelligence”, escrito por Alan Turing, em 1950. Nele, Turing
procurou provar que se a inteligéncia humana é meramente a capacidade de
articular simbolos, entdo as maquinas também podem pensar. Isso é um
completo absurdo para o biélogo e especialista em ciéncias cognitivas
Francisco Varela. Para ele, é impossivel dissociar a mente do corpo e suas
inter-relagdes com o ambiente, com 0 movimento, com a percepcao.

Conclusdo semelhante a que chega Lyotard, ao comparar o
funcionamento entre a inteligéncia humana e o processamento de dados. O

modo de pensar do homem

ndo raciocina em termos binarios, ndo opera com unidades de
informacdo (os bits) mas por meio de configuracfes intuitivas e
hipotéticas. Além disso, aceita dados imprecisos e ambiguos; ndo €
apenas focalizado mas também lateral (SIBILIA, 2002, p. 100)
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Para Lyotard, ndo existe pensamento ou inteligéncia sem o corpo, sendo
o sofrimento inerente a ele. Trataremos disso mais detalhadamente no

capitulo seguinte, conforme veremos.

2.2.4 Metacorpo e Metacarne

Para os pesquisadores Nizia Villaca e Fred Goes, 0 corpo ndo pode ser
visto de maneira pendular; ora social e linguisticamente construido, ora
naturalizado, pois ambas esferas interpenetram-se e tendem a se sobrepor
cada vez mais com a tecnociéncia (VILLACA, 1998, p. 170). Ou seja, retomar
o debate entre natureza e cultura seria redundar a questdo do corpo e suas
relacdes com as tecnologias do virtual e do digital. Por isso, no texto em
questdo, é interessante acrescentar o fato dos autores lembrarem-se de que o
corpo também é atravessado pela esfera libidinal: “O importante do corpo
libidinal é como ele recobre o corpo sexual e imprime sentidos na anatomia e
gestualidade que expressa ou ndo o prazer, as intensidades”. (1998,p. 175)
Mesmo assim, é impossivel localizar as fronteiras do libidinal e do natural. A
Unica coisa que se pode afirmar é de que o corpo jamais foi estavel; dai a
adocdo do termo hibrido para definir esse corpo multifacetado. (1998, p. 213)

Desta forma, os autores preferem adotar o modelo interacionista que
conjuga o natural e o artificial, espirito e matéria, identidade e diferenca.
(1998, p. 173) Este corpo hibrido é também designado como metacorpo. A
visdo interacionista também é interessante porque indica que o observador é

impregnado pelos fendmenos de sua observacdo. Sujeito e objeto misturam-se.
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Na analise do corpo em suas multiplas vertentes, cultural, historica,
antropoldgica, linglistica, etc, os autores elegem o par perfeicdo/imperfeicao
como articulador do desejo:

A busca da perfeicdo seja ela natural e edénica ou cultural e
iluminista acaba por tornar-se ingénua e radical. A imperfeicdo, na
positivacdo da falta e na ativacdo do desejo, funciona justamente
como o motor da hibridizagdo a que nos referimos (1998, p. 216).

Mas o que talvez seja o mais interessante nesse texto de Villaca e Gdes
seja a percepcdo, mesmo que através de Arthur Frank, o autor-referéncia para
0s pesquisadores em questdo, de que os poOs-estruturalistas colaboram para um
desinvestimento do corpo, como se ndo houvesse estratégias de subversao
(1998,p. 50). E que para o pos-estruturalismo, corpo e sujeito encontram-se
em avancada fragmentacdo, sem possibilidades de articulagdo com o Real.
Para o0s autores, ainda, diante da passividade do corpo frente aos
desenvolvimentos da tecnociéncia em termos de manipulagdo genética, o fim
da selecdo natural levard a humanidade inevitavelmente a desaparecer.

Para contrapor a essas imagens de corpos - disciplinado, dominador e
narcisico — que podem ser descritos empiricamente, Arthur Frank lanca o
corpo comunicativo, isto €, um corpo que se constitui em processo e que &,
portanto, menos descritivo.

Segundo esta maneira de compreender o corpo, ndo poderia deixar de
ser mencionada a analise que o pesquisador portugués Augusto Mourdo faz
sobre a obra literaria denominada Metacarne. Metacarne € o nome da primeira
ficcdo portuguesa on-line criada no ano 2000 por Manuel Pais que, através de
chats e e-mails, conta a histéoria de um hacker e uma jornalista que
estabelecem virtualmente um relacionamento. Metacarne é composto por

colagens e fragmentos através dos quais surge a histéria que, na verdade,
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segundo o autor, ndo teria fim, pois sua proposta inicial era a intervencao on-
line do leitor no seu desenvolvimento. Tratava-se de uma “provocacao a
pensar a dificil questdo em torno daquilo que € a carne e aquilo que é
espirito” (MOURAO, 2004).

Apesar do principal interesse do semioticista portugués José Augusto
Mourdo na obra ser o colapso entre a realidade e a ficcdo, ele vé em
Metacarne uma obra que trata do “destino da carne depois da carne”. Para
Mourdo, carne e corpo op6em-se fenomenologicamente, pois a carne € o0 que
esta invisivel na presenca do corpo. Por isso, metacarne refere-se as criaturas
que habitam o ciberespac¢o, ou “seres s@ de espirito”. Em paralelo com o par
corpo-espirito, estd a dualidade cartesiana, que cede espa¢o ao ciborgue. Sé
que o pesquisador ndo acredita na traducdo dos sentidos, percepcdes e
sofrimentos para a linguagem de sintese, como quer Santaella, Langton e

outros autores.

2.3. Reafirmando as utopias ou o fim do corpo

Como vimos ao longo deste capitulo, sobre o corpo recai o papel de
articulador do sentido, pois é visto como o ultimo baluarte do real. Sobre ele
lancam-se discursos cientificos que o sociologo francés, Lucien Sfez,
identifica como utopias da Grande SalGde. E também a explicacdo para néo
apenas a existéncia de praticas medicinais e estéticas cada vez mais
intrusivas, mas também sua aceitacdo irrestrita por parte do grande publico,
reiterando ndo apenas seu Vviés utdpico, mas também sua articulacdo

ideolédgica.



73

A cibernética de Norbert Wiener inaugura a compreensdo do ser
humano como um mero conjunto de mensagens, igualando seu comportamento
ao das maquinas. A biologia comeca a ser entendida, entdo, como ciéncia da
informagdo. Como foi visto com Paula Sibilia e Lucia Santaella, com a
descoberta do DNA, a vida passa a ser entendida como uma codificacao
prestes a ser decifrada; torna-se algo relativo, mensuravel, reproduzivel.

Para David Le Breton, esta exacerbacdo da interpretacdo do fim do
humanismo e de toda e qualquer essencialidade do homem ¢é problematica,
pois o “humano concreto” (que preferimos chamar de real) é eliminado (LE
BRETON, 2003, p. 103). A singularidade humana desaparece, o que ¢
celebrado por alguns dos pesquisadores aqui abordados, assim como as
diferenciacfes entre animais, homens, ciborgues e maquinas. Como alertado
por Le Breton, os genes, atualmente, sdo vistos como 0S responsaveis por
todo o tipo de doenca e comportamentos humanos, até mesmo desajustes
sociais (2003, p. 113). As pesquisas genéticas encaminham-se, perigosamente,
para a eugenia.

Contrariamente a pesquisadora Lucia Santaella que afirma que o corpo
em frente ao computador ou em situagcbes de simulacdo virtual esta em
movimento devido ao sistema sensoOrio-perceptivo, Le Breton afirma o oposto:
“Livre das coergOes corporais habituais diante de um mundo simplificado,
cujas chaves sdo faceis de manipular, o viajante virtual conhece de fato um
mundo ficticio, sente fisicamente um mundo sem carne” (2003, p. 143, grifo
nosso). A idéia do fim da carne encontra grande ressondncia em VArios

3

cientistas da atualidade,”® assim como em varias pesquisas no campo da

*% para detalhes a este respeito, sugerimos a leitura do capitulo O Corpo como Excesso (LE
BRETON, 2003, p. 181-220.
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comunicag¢do. Muitos enxergam a carne como empecilho - “Livre de todos os
constrangimentos fisicos, o corpo torna-se puro simbolo digital” (LEMOS,
2004, p. 174) — e o conjunto de poténcias envolvido nos 6rgdos de sentidos,
movimento, subjetividade, todo o universo de possibilidades do corpo é
anulado na dimensdo zero da abstracdo total oferecida pelas tecnologias do
virtual. Para vivenciar as experiéncias do ciberespaco, é preciso esquecer o
corpo real, pois a experiéncia no mundo do virtual é interpretada como
realidade, mas é diferente do real.

Segundo Dietmar Kamper, aceitamos abrir mao de nossa corporalidade
a fim de habitarmos o ciberespaco. O individuo perde inteiramente aquilo que
Ihe é corpdreo, aceitando viver em sua imagem, que é a tentativa do homem
de superar a sua efemeridade: “para participar do processo da visibilidade
ampliada, os individuos aceitam perder as corporalidades multidimensionais
de suas vidas. Eles mesmos se condenam a apenas existir na tela.” (KAMPER,
2002c) E como o final de Videodrome, do cineasta David Cronenberg, quando
Max Renn, produtor de programas televisivos violentos, se mata acreditando
poder viver através de sua imagem na televisdo: “Long live to the new
flesh!””. Kamper vai mais longe que Arthur Kroker pois, enquanto para este
pesquisador o corpo que se liga as redes teleméaticas perde apenas uma parte
de sua corporalidade - é “metade carne, metade ciberespaco” (LEMOS, 2004,
p. 167) -, para Kamper a perdemos inteiramente.

Ou seja, como foi visto no capitulo anterior, se na sociedade de
informacdo o corpo passou a levar uma existéncia retorica, a retdrica do

ciborgue passou a ser tomada como uma realidade de fato.
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Segundo Michel Serres, foi a percepcdo da morte e da fragilidade
humana diante da dor que permitiu o surgimento das civilizagcdes humanas.
“Tornamo-nos 0s homens que somos porque, indubitavelmente, aprendemos
que iriamos morrer”. (SERRES, 2003, p. 10) Como, entdo, podemos conceber
uma sociedade que dissimula o sofrimento e estda em busca de mecanismos
para escapar da morte?

O transhumanismo, conceito desenvolvido pela World Transhumanist
Association, procura transcender as limitacdes bioldgicas do corpo pregando a
existéncia de duas alternativas para ele: ou adequar-se as tecnologias ou
desaparecer. Isto traz em si aspectos gnoésticos-espirituais, como também é
atestado por Erick Felinto, que lanca olhares igualmente suspeitos para
discursos como este e 0s do corpo ciborgue, pois voltam-se sempre para um

futuro ideal:

Nesse imaginario se expressa um desejo de redencdo tecnoldgica,
da criacdo de um admiravel mundo novo (mas construido sobre os
fragmentos de antigos mitos) como versdo cibernética da Nova
Jerusalém Celestial [...]. (FELINTO, 2003, p. 29)

O paradigma do ciborgue, portanto, insere-se nesse discurso suspeito
que transporta a metafisica para a tecnociéncia. A naturalizacdo com que é
vista a relagdo entre o corpo e maquina chega ao ponto de estar inserida
geneticamente, esquecendo-se dos fatores histéricos, antropoldgicos e

econdmicos que condicionam essa relagcdo. Como escreve Santaella,

[...] venho perseguindo, ainda de modo incerto [...], a hipdtese de
que esse destino bhiotecnoldégico do ser humano, hoje manifesto nas
mescias do carbono com o silicio, ja estava inscrito no programa
genético da espécie, no momento em que se deu, na biosfera, esse
acontecimento Gnico, a emergéncia da ordem simbolica humana,
abrindo caminho para o advento de um novo reino, noologico,
semiosférico, reino dos signos e da cultura, predestinado a crescer e
se multiplicar. (2002, p. 198)
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Esta simplificacdo extrema, no entanto, se adequa perfeitamente a
ideologia da comunicacdo e as utopias da Grande Saude, conforme ja visto e
descrito por Sfez. O projeto ciborgue, entdo, compreendido como uma heranca

ascetico-religiosa, nos remete a Nietzsche, que € um dos temas do capitulo

seguinte.
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CAPITULO 3: O SALTO DE VOLTA A MULTIDIMENSIONALIDADE

“Por que vocé nada?, pergunto.

“Pelo puro prazer de forgar o corpo e a mente ao limite
extremo de minha capacidade. [...] Sou fascinado pela
possibilidade de ir cada vez mais rapido. Quando consigo
me superar, vislumbro por um unico instante o potencial
ilimitado da raga humana.”

(o atleta Jason Wening, seis vezes recordista mundial em
competicbes de natacdo para portadores de deficiéncia)
(GORE, 2000, p. 44)

“Tudo é corpo e nada mais; a alma é apenas nome de
qualquer coisa do corpo.”
(Nietzsche, AFZ, Dos que desprezam o corpo)1

3.1. Habitar corpo, devir-corpo

Artaud e Nietzsche, dois pensadores iconoclastas e dois sofredores de
organismos doentes e aflitivos, tém em comum o combate ao adestramento
dos instintos e do corpo. Também apresentam grande semelhanca entre si com
relacdo a concepcdo de uma linguagem atrelada ao corpo e este atrelado ao
conhecimento. Ambos colocam em discussdo a linguagem que procura
objetivar o inobjetivavel, sendo que Nietzsche preocupa-se mais em
questionar a validade do sujeito transcendental que se presta ao papel de
conhecer, de conceber, de nomear, enquanto Artaud, por sua vez, preocupa-se
mais em retirar o0 cogito cartesiano da linguagem articulada-convencional e
afirma-la como intrinseca ao corpo. Para ambos, o corpo inteiro participa do
pensar, instaurando uma nova forma de conhecer e de se relacionar com o

mundo. Adotando os termos “crueldade” e “dionisiaco”, ambos designam uma

! Como mencionamos na introducéo deste trabalho, preferimos diferenciar o modo como indicamos
as fontes para os trechos referentes a Nietzsche. Colocamos as iniciais dos livros traduzidos para o
portugués seguido das secdes e paragrafos de onde as citagdes foram oriundas.
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postura frente a vida que ndo nega a intensidade dos sentidos e, sim, que 0s
reafirma.

Nietzsche, filologo e filésofo, dedica praticamente toda sua obra ao
combate a metafisica e ao idealismo que insistem em permanecer na histdria
da filosofia, criticando o discurso da representacdo e negando a dualidade
corpo-mente. Desenvolve, entdo, uma serie de conceitos (a teoria da vontade
de poténcia, a doutrina do eterno retorno, a transvaloracdo de todos os
valores, o projeto do Ubermensch) que, muitas vezes, trazem subjacentes a
no¢cdo de um corpo como paradigma para o conhecimento.

Artaud, por sua vez, foi um pensador que inicialmente propés um
deslocamento do eixo em que até entdo se baseava o teatro ocidental, a
palavra, para um eixo inspirado no teatro oriental, a encenacdo. Com esse
movimento, acabou atingindo questdes basilares da civilizacdo ocidental e da
condicdo do homem, tal como Nietzsche. Artaud e dois de seus principais
projetos — o Teatro da Crueldade e o Corpo sem Orgéaos - alcancam os lugares
mais reconditos onde se alojam os instintos do homem. Com a vida
transformada em teatro e o teatro transformado em vida, através do exercicio
da crueldade, propde a criacdo de uma linguagem que surja a partir do corpo.

Artaud e Nietzsche compartilham, entdo, posicdes semelhantes com
relacdo ao que consideram como a verdadeira cultura. Para Artaud, a cultura
ndo € algo que se encontra desvinculado da vida e do individuo: € algo que
esta sempre se constituindo e implicando-se mutuamente de tal forma que é
impossivel desvincula-los entre si. Para Nietzsche, a verdadeira cultura
comega no corpo (sindbnimo de vida) e ndo na alma (CIl, Incursbes de um

extemporaneo, 847).
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Nietzsche em varias passagens de sua obra tangencia o corpo de
diferentes maneiras, mas que se articulam profundamente em seu pensamento.
Em trechos em que critica abertamente Kant e o sujeito transcendental, insere
0 corpo e os sentidos como verdadeira fonte de conhecimento. Em outros
trechos, relaciona abertamente o pensamento a boa digestdo e ao movimento
(que aparece claramente em Ecce Homo), abrindo uma brecha para uma
possivel interpretacdo materialista da relacdo entre fisiologia e consciéncia.
Em outros, por fim, quando denuncia o pessimismo e o niilismo como
sinbnimos de decadéncia da cultura, ou ainda quando destrincha os ideais
asceticos, reitera o poder afirmativo do corpo, que é visto como um conjunto
de impulsos, exaltando o sofrimento e a alegria como sentimentos intrinsecos
a vida.

Esta Gltima consideracdo a respeito do corpo - como multiplicidade e
como fonte de conhecimento - é a que mais nos interessara, pois localizamos
ai uma lacuna para repensar o corpo do homem (“humano, demasiado
humano”) na sociedade da comunicacéo digital.

Antes de avancarmos nos aspectos acima apresentados, faremos um
aparte para introduzir a nocdo de corpo segundo 0s gregos arcaicos® pois
Nietzsche, ao negar totalmente a dualidade corpo-alma advinda da filosofia
socratico-platdnica, é inspirado pelas obras tragicas gregas desse periodo,
como manifesta em seu livio O Nascimento da Tragédia. Ele parece
particularmente inspirado pelas tragédias de Sofocles e Esquilo e seus

elementos dionisiacos, introduzindo a noc¢do do Satiro.
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3.1.1. Lampejos do corpo divino: 0 corpo entre 0s gregos arcaicos

Segundo Jean-Pierre Vernant, os gregos arcaicos ignoravam a distincao
entre corpo e alma. Aquilo que era corpoOreo recobria aspectos multiplos, tais
como “[...] realidades organicas, forcas vitais, atividades psiquicas,
inspiracées ou influéncias divinas”.® (VERNANT, 1998, p. 11) Ndo havia um
termo para o que hoje compreendemos como uma unidade orgénica. Havia,
sim, um vocabulario amplo para designar essa multiplicidade de aspectos. A
palavra soma, por exemplo, pode ser traduzida como aquilo que € abandonado
qguando se esvai a vida de um ser, o que também pode ser entendido como
cadaver. O termo démas, por sua vez, diz respeito a aspectos fisicos do corpo,
tais como estatura e talhe, ou o conjunto das partes que configuram um
individuo, e khros, que € identificado com a pele, ou seja, a pelicula externa
que faz contato entre o si e 0 outro.

Vernant desfila um grande leque de termos que nomeiam varias partes
ou qualidades do corpo, como kdra, que significa cabeca, guia, como a
flexibilidade dos membros, ou mélea, como a sua forca. Existem ainda outros
termos que designam varias poténcias que atravessam o0 corpo, tais como
vitalidade, emocOes e habilidades, indicando uma justaposi¢cdo entre aspectos
psiquicos, fisicos e fisioldgicos. Ou seja, a multiplicidade de termos com que
0 corpo pode ser caracterizado pelos gregos arcaicos indica a compreensédo do

mesmo como pluralidade.

Esse vocabulario, sendo do corpo, pelo menos de varias dimensdes
ou aspectos do corpo6reo, constitui em seu conjunto o cédigo que
permite ao grego exprimir e pensar suas relagdes consigo mesmo,
sua presenga para Si mesmo maior ou menor, mais ou menos
unificada ou dispersa, segundo as circunstancias ; mas ela conota
igualmente suas relacBes com o outro, o qual o ligam todas as

% A Grécia Arcaica é delimitada entre os anos 800 e 500 a.C.
3 “[...] des réalités organiques, des forces vitales, des activités psychiques, des inspirations ou influx
divins.”
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formas do parecer corporal: rosto, tamanho, aparéncia, voz, gesto, o
que Mauss chama de técnicas do corpo, [...] engloba igualmente as
relagbes com o divino, o sobrenatural [...]. (VERNANT, 1998,
pp.12-13)*

Os gregos arcaicos pensam o corpo divino a partir da negagcdo dos seus
corpos mortais, imperfeitos. Neste sentido, o corpo dos deuses € athanatéi —
ndo-mortal e ambrotoi — ndo-perecivel.(VERNANT, 1998, p. 16) A partir da
negacdo de cada aspecto de seu corpo, 0s gregos constroem entdo um modelo
de corpo purificado, idealizado, fundador de valores sagrados e cujas
qualidades perenes, tais como, vitalidade, energia, forca e poder
resplandecem nas criaturas mortais como reflexos instantaneos, passageiros.
Essas qualidades divinas que lampejam no homem transparecem como
poténcias que o corpo manifesta como vigor, beleza, agilidade. O corpo
humano, entdo, passa a assemelhar-se ao corpo divino.’

As poténcias podem se manifestar como aspectos fisicos visiveis (forca
dos bracos e pernas, talhe, etc) ou como aspectos invisiveis (coragem, medo,
desejo, frenesi, fortiddo). Portanto, o corpo para 0S gregos arcaicos € mais
gue um aglomerado de 6rgdos ou que uma imagem fisica. Esse corpo exibe
valores multiplos que se exprimem de tal maneira que, quando manifestos,

podem ser vistos como um brasdo, através do qual se decifra o individuo que

0 porta.

A graca, a khdris que faz brilhar o corpo com um vigor alegre e que
¢ como a emanacdo mesma da vida, o encanto que incessantemente
se desprende - a khdris, entlo, antes de todos, mas com ela o
tamanho, a largura dos ombros, o porte, a velocidade das pernas, a

4 “Ce vocabulaire, sinon du corps, du moins des diverses dimensions ou aspects du corporel,
constitue dans son ensemble le code permettant au Grec d exprimer et de penser ses rapports avec
lui-méme, sa présence a soi plus ou moins grande, plus ou moins unifiée ou dispersée, selon les
circonstances ; mais il connote également ses rapports avec autrui auquel le lient toutes les formes du
paraitre corporel : visage, taille, allure, voix, gestuelle, ce que Mauss appelle techniques du corps, [...]
il englobe égalemente les relations avec le divin, la surnature [...].“

® Por isso, para Vernant, a teoria tradicionalmente aceita de que os deuses gregos foram concebidos
a partir do corpo humano é uma grande simplificacdo do processo todo.
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forca dos bracos, o frescor da carnacdo, o impulso muscular, a
flexibilidade, a agilidade dos membros, - e ainda, ndo mais visiveis
aos olhos de outrem, mas apreendidos por cada um no interior de si
préprio em seu stethos, Seu thumds, Seu phrénes, Seu ndos, a
coragem, o ardor do combate, a frenesi guerreira, o impulso da
célera, do medo, do desejo, o autocontrole, a compreensdo
prudente, a astlcia suatil — tais sdo algumas das ‘poténcias’ da qual
0 corpo é depositario, que se pode ler sobre ele como marcas que
atesetam 0 que ¢ um homem e o que ele vale.(VERNANT, 1998, p.
20)

Vernant observa ainda dois itens a respeito do corpo a fim de melhor
compreender o todo. Primeiro, o corpo é delimitado, sendo que a pele,
aberturas e orificios fazem a comunicacdo com o exterior, tornando o
individuo permeavel as poténcias e forcas. A percepcdo de suas sensacdes,
emocdes e sentimentos sdo frutos de uma “conscience organique”,’” mas estas

Ihe ocorrem por acdo dos deuses. Impelindo-se contra o corpo, assim como

nele o invadem, também podem abandona-lo.

Ménos, o ardor vital, alké, a coragem, kratos, o poder de
dominagdo, phdbos, o medo, éros, o impulso do desejo, lussa, O
furor guerreiro, sdo localizados no corpo, ligados a esse corpo que
eles investem, mas, como ‘poténcias’, elas transbordam e
ultrapassam o envoltério carnal singular: podem desertd-lo assim
como o invadem”.(VERNANT, 1998, p. 21)®

Essas forgcas que atravessam o corpo também sdo transferidas para 0s
objetos de quem o0s porta. Seja o escudo que brilha com o ardor e a faria do

guerreiro que o carrega ou a veste que seduz conforme o charme de quem o

® La grace, la kharis qui fait briller le corps d”un éclat joyeux et qui est comme |'émanation méme de
la vie, le charme qui incesamment s’en dégage — la kharis, donc, en tout premier, mais avec elle la
taille, la carrure, la prestance, la vélocité des jambes, la force des bras, la fraicheur de la carnation, la
détente, la souplesse, |"agilité des membres, - et encore, non plus visibles a I'oeil d"autrui mais saisis
par chacun au-dedans de lui-méme dans son stethos, son thumés ses phrénes, son néos, la fortitude,
I"ardeur au combat, la frénésie guerriére, I"élan de la colére, de la crainte, du désir, la maitrise de soi,
I'intellection avisée, I"astuce subtile — telles sont quelques-unes des ‘puissances’ dont le corps est
dépositaire, qu’on peut lire sur lui comme les marques attestant ce qu’est un homme et ce qu’il

vaut. »

" O termo é do proprio Vernant. (1998, p. 21)

® “Ménos, 'ardeur vitale, alké, la fortitude, kratos, le pouvouir de domination, phobos, la crainte, éros,
I'élan du désir, lussa, la fureur guerriere, sont localisés dans de corps, liés a ce corps qu'ils
investissent, mais en tant que ‘puissances’ ils débordent et dépassent toute enveloppe charnelle
singuliere: ils peuvent la déserter comme ils I'ont envahie. »
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usa, esses objetos sdo emanacOes das poténcias insufladas pelos deuses.
Também sdo de tal maneira incorporados, que chegam a fazer parte da
configuracao fisica de quem 0S possui.

Vernant atribui ainda uma funcdo espacial ao corpo que é a de assegurar
ao individuo um lugar no mundo. O corpo tambeém possui atributos que lhe
reiteram sua visibilidade: forma (eidos), cor da carne (khroié¢) e o invélucro
da pele (khros).(VERNANT, 1998, p. 29)

No entanto, mais do que determinar a morfologia do corpo, 0s gregos
arcaicos preocupavam-se em compreendé-lo entre as oposi¢cdes de poténcias e
forcas (da beleza e da feilra, do luminoso e do sombrio, do valoroso e da
vilania), sem fixa-lo em uma dessas extremidades (VERNANT, 1998, p. 24), o
que remete ao segundo item observado por Vernant: as forgas vitais do corpo
humano se esvaem com o tempo. E o definhamento das poténcias que levam o
corpo a sua destruicdo. Esta condicdo, entdo, é afirmativa da sua mortalidade.
O desaparecimento do rosto também indica sua morte. Ele é de grande
importéncia porque funciona como um espelho daquilo que o individuo é e de
seus valores. Quando ele morre, seu rosto também se perde. “Os mortos,
cabecas recobertas de trevas, imersos na sombra, sdo ‘sem rosto’, assim como
sd0 ‘sem ménos [ardor vital].”” (VERNANT, 1998, p.33) °

Se o corpo divino é a negacdo dos atributos do corpo humano, entdo os
deuses sdo invisiveis, ubiquos, “multi-morfos” ou “a-morfos”. Diante das
duas concepc¢des de corpo dos gregos arcaicos — a humana e a divina - como
pensd-lo na sociedade da comunicacdo digital? Ubiquidade, invisibilidade

(virtualidade?) e “transmorfismo” sdo as mesmas caracteristicas que muitos

° Les morts, tétes recouvertes de ténébres, noyées d’ombre, sont ‘sans visage’ comme ils sont ‘sans

ménos’.
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tedricos da comunicacdo atribuem ao corpo digital. Mas e os atributos do
corpo humano?

Relacionado a Nietzsche, queremos destacar, segundo o exposto por
Vernant, a no¢cdo de corpo como conjunto de poténcias, e retomar a idéia de
uma “consciéncia organica”. Vejamos a seguir como estes pontos se

manifestam na obra do pensador alemao.

3.1.2. O corpo como multiplicidade: a perspectiva de Friedrich Nietzsche
Socrates, pouco antes de morrer, explica aos seus discipulos porque o
filésofo ndo se intimida diante da morte: “Os homens ndo sabem que o0s
verdadeiros filésofos trabalham durante toda sua vida na preparacdo de sua
morte e para estar mortos [...].” (PLATAO, 1999, p. 124). E que, para ele,
todo o conhecimento verdadeiro deve se basear naquilo que a alma apreende,
independente das percepcdes e instintos do corpo. Este deve ser anulado,
tratado como empecilho para se atingir o conhecimento verdadeiro. Nossos
sentidos sdao falhos e por isso ndo podemos confiar nosso julgamento no que

apreendemos através deles.

[...] aquele que se servir do pensamento sem nenhuma mistura
procurard encontrar a esséncia pura e verdadeira sem o auxilio dos
olhos ou dos ouvidos e, por assim dizer, completamente isolado do
corpo, que apenas transtorna a alma e impede que encontre a
verdade. (PLATAO, 1999, p. 127)

No inicio de Gaia Ciéncia, Nietzsche escreve que toda a histéria da
filosofia e da ciéncia teria se baseado numa certa interpretagdo do corpo e,
pior, numa ma interpretacdo, pois tratou de banir seus instintos. Com isso ele
abre uma brecha para criticar abertamente a concepc¢do socratico-platénica de

corpo, que o interpreta como parte de uma relagcdo com a alma, sendo que esta
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¢ privilegiada por ser imutavel, enquanto o corpo é mutavel, perecivel.
Segundo esta orientacdo, o corpo é um obstaculo ao pensar, portanto precisa
ser anulado e seus sentidos amortecidos, pois falseiam a realidade.

Para Eric Blondel, o uso que Nietzsche faz do corpo e de suas imagens
fisiologicas seria metaforico, com o intuito de indicar um sentido
incapturavel do corpo diante do pensamento consciente. Para Blondel,
Nietzsche, ao denunciar a metafisica subjacente na linguagem, recorre a essas
metaforas do corpo como tentativa de escapar dessa metafisica, pois o corpo

parece mais proximo do real.

Poderia-se conceber — Nietzsche acreditou muitas vezes — que as
metaforas do corpo, predominantes em seus textos tém o papel de
notar um fundamento pré-conceitual, o fato de sua mais evidente
proxiglidade com o0 universo empirico. (BLONDEL, 1986, p. 279-
280).

Na verdade, segundo ele, todas as referéncias do corpo na obra de
Nietzsche seriam metaforas ligadas a teoria da interpretacdo, sendo que o

corpo néo seria outra coisa a ndo ser o modo humano de interpretar.

Se, ontologicamente, Nietzsche mantém o corpo como realidade
primeira, em compensa¢do, do ponto de vista epistemologico (o
Unico que ele pode aceitar pelo fato de sua recusa do em-si), o
principio ultimo ndo é o corpo, mas a interpretacdo, o modo humano
de interpretar. (BLONDEL, 1986, p. 297)."

Esta tese de Blondel é compartilhada também por Barbara Ramacciotti,
cuja pesquisa mostra a importancia do corpo na teoria da interpretacdo de
Nietzsche, cujo escopo é a nocdo de vontade de poténcia. Segundo ela,

Nietzsche ao recusar a dualidade corpo-mente e o discurso da representacao,

10 “On pourrait concevoir — Nietzsche I"a parfois cru — que les métaphores du corps, predominantes
dans ses textes, ont pour réle de rendre compte d"un fondement pré-conceptuel, du fait de leur plus
evidente proximité avec |"univers empirique.”

1 “[...] si, ontologiquement, Nietzsche maintient le corps comme réalité premiére, en revanche, du
point de vue épistémologique (le seul qu’il puisse soutenir du fait de sa récusation de I'en-soi), le
principe ultime n’est pas le corps, mais |'interpretation, le mode humain de l'interpréter.”
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provoca uma ruptura na filosofia ocidental ao introduzir o corpo como o fio
condutor de sua teoria da interpretacdo, que é designada por ela como

“fisiopsicologia experimental da vontade de poténcia”:

Qual a relagdo entre a teoria da interpretacdo, a perspectiva
fisiopsicoldgica, o corpo enquanto grande razdo e a vontade de
poténcia? [...]Em resumo, Nietzsche define o corpo enquanto uma
multiplicidade de impulsos em relacdo aos quais sdo denominados,
na filosofia tardia, vontades de poténcia. Os multiplos impulsos
lutam entre si para intensificar a poténcia, assim formam uma
hierarquia, uma estrutura, um corpo, um organismo, onde ha
aqueles que mandam e outros que obedecem. Esta relagdo de mando
e obediéncia é definida como atividade de interpretacdo, de
valoragdo. Nesses termos, ao recusar o dualismo corpo-mente,
Nietzsche prop6e um novo paradigma para o conhecimento ou para
a interpretacdo, que parte do corpo enquanto ‘grande razdo’, isto é,
no lugar do discurso da representagdo do sujeito racional, surge a
concepcdo de interpretacdo enquanto atividade fisiopsicoldgica.”
(RAMACCIOTTI, 2002, p. 12).

Tanto para Eric Blondel quanto para Ramacciotti, embora Nietzsche
faca varias referéncias a fisiologia e, por vezes, ao metabolismo, isto ndo
significa que ele opte por algum tipo de materialismo. Se a rejeita é porque
ndo aceita a lei da causa-efeito (intrinseca a concepcdo materialista) como
interpretacdo do mundo. O pensador alemdo, na verdade, pretende ir além de

qualquer aspecto fisico ou bioldégico. Conforme seus préprios termos:

Um homem forte e bem logrado digere suas vivéncias (feitos e
malfeitos incluidos) como suas refei¢cdes, mesmo quando tem de
engolir duros bocados. Se ndo ‘da conta’ de uma vivéncia, esta
espécie de indigestdo é tdo fisioldgica quanto a outra — e muitas
vezes, na verdade, apenas uma consequéncia da outra. Uma tal
concepcdo, seja dito entre nds, nao impede que se continue sendo o
mais rigoroso adversario de todo materialismo.” (GM, 3?2
Dissertacdo, §16).

Para Robert Pippin (2000), todas essas referéncias digestivas na obra de
Nietzsche dizem respeito a uma incorporacdo do saber, isto €, um saber que
esta enraizado no préprio corpo. No entanto, parece ser impossivel negar que
em varios momentos Nietzsche estivesse de fato fazendo alguma alusdo ao

materialismo, especialmente em todas as observagdes que faz sobre o
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erotismo e a sexualidade.’> E certo que nestas situacdes faz oposicdo ao
idealismo ascético ou ao cristianismo, mesmo assim, sustentamos a idéia de
que, para Nietzsche, o corpo — compreendido como multiplicidade - também
tem em sua materialidade uma de suas possiveis manifestacoes.

Em Ecce Homo, por exemplo, ele elege os elementos que podem
favorecer ou prejudicar seu processo produtivo: 1. alimentacdo; 2. clima e
lugar; 3. distracdo. Os exemplos dados nesse trecho do livro sdo abundantes,
mas ressaltaremos apenas aqueles que mostram as conexdes existentes entre o

corpo e o mundo:

Paris, a Provenca, Florenga, Jerusalém, Atenas - esses nomes
provam algo: o génio é condicionado pelo ar seco, pelo céu puro —
isto ¢, por um metabolismo rapido, pela possibilidade de suprir-se
sempre novamente de grandes, tremendas quantidades de energia.
Tenho em mente um caso em que um espirito notavel e
potencialmente livre tornou-se estreito, encolhido, um rabugento
especialista, por simples falta de fineza de instintos com relagdo ao
clima (EH, Por que sou tdo inteligente, §2)

Nietzsche, reiterando o entrecruzamento entre vida e saber (chega a
afirmar que foi a doenca que o levou a descoberta da verdadeira razao), em
Ecce Homo relembra a propria experiéncia na escrita de Assim falou
Zaratustra e como esta obra lhe surge em diversos momentos de sua vida.
Assim, esclarece como a inspiracdo para este livro o toma durante um dos
invernos em que passa na Italia: “Tudo ocorre de modo sumamente
involuntario, mas como que em um turbilhdo de sensacdo de liberdade, de
incondicionalidade, de poder, de divindade” (EH, Assim falou Zaratustra, §3).
Também explica como a revelacdo o arrebata (“[...] subitamente, com inefavel

certeza e sutileza, algo se torna visivel, audivel, algo que comove e transtorna

A propria pesquisadora Barbara Ramacciotti se questiona se esse modo de entender a filosofia
nietzschiana nédo levaria a um outro dualismo, ja que a teoria da interpretagdo € vista como uma
quase-ontologia a partir da qual derivariam os outros fenébmenos. Para ela, “o texto trabalhado como
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no mais fundo [...]” EC, Assim falou Zaratustra, 83) e como foi dificil a fase
que passou apds a conclusdo daquele livro, em que se depara com a propria
grandeza e com a inferioridade diante de incémodos fisicos (“Ouso sugerir
que a pessoa digere pior, move-se a contragosto, fica demasiado vulneravel a
sensacdes de frio, também a desconfianca [...].” EH, Assim falou Zaratustra,
85).

Percebemos, entdo, como para ele, aspectos outros — tais como 0s
instintos e experiéncias fisicas - foram mais importantes que 0 pensamento
consciente na fruicdo de suas viagens e no desenvolvimento de uma de suas
obras mais importantes, sendo que estes dois momentos foram coincidentes
em sua vida.

Ainda em Ecce Homo, Nietzsche estabelece conexdes entre a
gastronomia alema e o espirito alemdo - “o clima alem&o em si ja é suficiente
para desencorajar visceras fortes, de disposicdo herdica inclusive” (Por que
sou tao inteligente, 82) -, confirmando a relacdo intrinseca entre metaforas

digestivas e 0 pensamento:

O tempo do metabolismo mantém relacdo precisa com a mobilidade
ou a paralisia dos pés do espirito; o proprio ‘espirito’ ndo passa de
uma forma desse metabolismo. (EH, Por que sou tdo inteligente, §2)

O movimento, para Nietzsche, também tem sua importancia, pois 0s
muasculos avivados sdo certeza de pensamentos igualmente livres. E do

contato do corpo com o mundo que se constitui o saber:

[...] a agilidade muscular sempre foi madxima em mim, quando a
forca criadora fluia do modo mais pujante. O corpo esta
entusiasmado: deixemos a ‘alma’ de fora... Com freqiéncia me
podiam ver dancando; eu podia, sem sombra de cansa¢o, andar
durante sete ou oito horas pelas montanhas. Dormia bem, ria muito

metéafora permite pensar e dizer a vida como corpo-espirito, impossibilitando o dualismo discursivo.”
(2000, p. 14)
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— possuia robustez e paciéncia perfeitas. (EH, Assim falou
Zaratustra, §4).

Em Ecce Homo, Nietzsche conclui finalmente a relacdo entre

pensamento, movimento e organismo:

Ficar sentado 0 menor tempo possivel; ndo dar crengca ao
pensamento ndo nascido ao ar livre, de movimentos livres — no qual
0s musculos ndo festejem. Todos os preconceitos vém das visceras.
— A vida sedentaria — ja o disse antes — eis o0 verdadeiro pecado
contra o santo espirito. (EH, Por que sou tdo inteligente, 81)

O préprio Zaratustra é, afinal, dancarino. Portanto, aspectos materiais
do corpo, entranhas, digestdes e metabolismo sdo uma parte da compreensao
maior que Nietzsche faz dele e que também ndo pode ser desconsiderada,
especialmente porque sdo maneiras do autor alemao desviar-se do idealismo.
Chega, inclusive, a afirmar que a sua falta de conhecimento daqueles aspectos
do corpo é que foram causadores de fatalidades em sua vida (EH, Por que sou
tdo inteligente, §2).

Em Assim falou Zaratustra, Nietzsche trata o corpo como uma grande
razao, englobando o espirito, a alma, a pequena razdo, a consciéncia (AFZ,
Dos que desprezam o corpo); sendo assim, é multiplicidade. E também devir:
0 homem é “eternamente futuro” (GM, 32 Dissertagdo, §13).

Para o filésofo alemdo, é preciso construir uma cultura a partir do
corpo. Ele é o organizador do caos do mundo, a grande fonte de
conhecimento. Apenas o conhecimento nele enraizado é que tem sua validade,
0 que, obviamente, erradica de vez o cartesianismo do conhecimento
cientifico. Para Nietzsche, os gregos também o interpretavam dessa maneira e

por isso foram decisivos na histéria da humanidade.

E decisivo, para a sina de um povo e da humanidade, que se comece
a cultura no lugar certo - ndo na *alma’ (como pensava a funesta
supersticdo dos sacerdotes e semi-sacerdotes): o lugar correto é o
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corpo, os gestos, a dieta, a fisiologia, o resto é conseqiéncia
disso... Por isso 0S gregos permanecem 0 primeiro acontecimento
cultural da historia — eles sabiam, eles faziam 0 que era necesséario;
o cristianismo, que desprezava o corpo, foi até agora a maior
desgraca da humanidade.- (CI, Incursdes de um extemporaneo,
847).

Neste sentido, como entender uma cultura que despreza o fundamento
organico para o pensar, que se baseia no sedentarismo e no entorpecimento
dos sentidos? Ao abordar a questdo do pensamento consciente, novamente
esbarra na questdo do saber incorporado. Segundo ele, a crenca de que a
consciéncia € intrinseca ao homem, resultou no simples fato de que ele ndo se

empenhou em adquiri-la, consequentemente, ndo a desenvolveu. Disso decorre

gue os homens ndo se preocupam em incorporar o saber:

A tarefa de incorporar o saber e tornd-lo instintivo é ainda
inteiramente nova, apenas comeca a despontar para o olho humano,
dificilmente perceptivel - uma tarefa vista apenas por aqueles que
entenderam que até hoje foram incorporados somente 0S nossos
erros, e que toda a nossa consciéncia diz respeito a erros! (GC,
§11)

Entranhar o conhecimento através da experiéncia do corpo, parece ser
iIsso a que se refere o termo incorporar. Ainda em Gaia Ciéncia, Nietzsche
afirma que a atividade de pensar, estd embaralhada em véarias outras acgdes,
tais como querer, desejar, sentir. O pensamento, entdo, estaria mais para uma
atividade anarquica e cadtica que para uma atividade racionalizada e

organizada.

Pois nés poderiamos pensar, sentir, querer, recordar, poderiamos
igualmente ‘agir’ em todo sentido da palavra: e, ndo obstante, nada
disso precisaria nos ‘entrar na consciéncia’[...] Para que entédo
consciéncia, quando no essencial é supérflua? (GC, §354)

E ele continua:

[...]1 posso apresentar a conjectura de que a consciéncia
desenvolveu-se apenas sob a pressdio da necessidade de
comunicag¢do [...] Meu pensamento, como se vé&, é que a consciéncia
ndo faz parte realmente da existéncia individual do ser humano,
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mas antes daquilo que nele é natureza comunitaria e gregaria
[...](GC, §354)

O que resulta no fato de que poucos aspectos conscientes sdo, na
verdade, individuais, porque o que vem a tona é o que é mediado: “Todas as
nossas ag¢des, no fundo, sdo pessoais de maneira incomparavel, (nicas,
ilimitadamente individuais, ndo ha ddvida; mas, tdo logo as traduzimos para a
consciéncia, ndo parecem mais sé-lo.” (GC, 8354) Por isso, finaliza
Nietzsche, todo pensamento consciente é, na verdade, marca de rebanho. E, ao
fazer tais consideragdes, segundo suas palavras, ndo pretende problematizar a
relacdo sujeito e objeto, deixando tal assunto para os tedricos do

conhecimento, nem distinguir a “coisa em si” do fendmeno, pois

N&o temos nenhum 6rgdo para o conhecer, para a ‘verdade’: nés
‘sabemos’ (ou cremos, ou imaginamos) exatamente tanto quanto
pode ser Gtil ao interesse da grege humana, da espécie. (GC, § 354)

Para ele, a consciéncia “é o ultimo e derradeiro desenvolvimento do
organico e, por conseguinte, também o que nele é mais inacabado e menos
forte” (GC, 811, grifo nosso). Se ndo fossem os instintos e se 0 homem se
fiasse meramente no aspecto consciente do pensar, ou no pensamento

racional, a humanidade ja teria perecido.

N&o fosse tdo mais forte o conservador vinculo dos instintos, ndo
servisse no conjunto como regulador, a humanidade pereceria por
seus juizos equivocados e seu fantasiar de olhos abertos, por sua
credulidade e improfundidade, em suma, por sua consciéncia; ou
melhor: sem aquele ha muito ela ja teria desaparecido! (GC, §11,
grifo nosso)

Parte da obra de Nietzsche é voltada entdo para fazer a afirmacgdo da
vida, de retomar a experiéncia boa ou ruim como insubstituivel para o

constituir do homem.

O dizer-sim a vida mesma ainda em seus problemas mais estranhos
e mais duros; a vontade de vida, tornando-se alegre de sua prépria
inesgotabilidade em meio ao sacrificio de seus tipos mais elevados
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- isto chamei de dionisiaco, isto decifrei enquanto a ponte para a
psicologia do poeta tragico. N&do para se livrar de pavores e
compaixdes, ndo para se purificar de um afeto perigoso através de
sua descarga veemente - assim o compreendeu Aristételes -: mas a
fim de, para além de pavor e compaixao, ser por si mesmo o eterno
prazer do vir-a-ser - aquele prazer que também encerra em si ainda
0 prazer na aniquilacdo... (Cl, O que devo aos antigos, §5)

Corpo € sinbnimo de vida e, como tal, engloba sentimentos de dor e
alegria. Nietzsche, inspirado pelo Prometeu dionisiaco de Esquilo, cujo coro
afirma que para se chegar a um conhecimento maior é preciso o caminho da
dor (JAEGER, 1989, p. 217), busca o *“grande sofrer”, condicdo intrinseca

para o verdadeiro saber:

Apenas a grande dor, a lenta e prolongada dor, aquela que ndo tem
pressa, na qual somos queimados com madeira verde, por assim
dizer, obriga a nds, filésofos, a alcangar nossa profundidade
extrema e nos desvencilhar de toda confianca, toda benevoléncia,
tudo o que encobre, que é brando, mediano, tudo em que antes
punhamos talvez nossa humanidade. Duvido que uma tal dor
‘aperfeicoe’-; mas sei que nos aprofunda.” (GC, Prélogo, §3)

O “grande sofrer” é viver com intensidade, dionisiacamente, é ter

‘a vida como meio de conhecimento’ - com este principio no
coracdo pode-se ndo apenas viver valentemente, mas até viver e rir
alegremente! E quem saberd rir e viver bem, se ndo entender
primeiramente da guerra e da vitoria?” (GC, § 324).

Nietzsche afirma ainda que esse sofrer € o que caracterizou a exceléncia
humana (ABM, 8§225). Portanto, para ele, vida e dor estdo intrinsecamente
ligados, de maneira que negar a dor € negar a vida, tal como as “dores das
parturientes”: “[...] o sofrimento € dito sagrado: as ‘dores das parturientes’
sacralizam o sofrimento em geral [...]” (CI, O que devo aos antigos, 8§84).

Segundo Nietzsche, nos primordios da historia da civilizacdo, havia
uma festividade na dor e no sofrimento, sensacdes compreendidas como
formas exacerbadas de afirmacdo da vida, de modo que a crueldade nédo se

confunde com tracos negativos do carater humano, mas
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uma formula de afirmagdo suprema nascida da abundancia, da
superabundéancia, um dizer SIM sem reservas, ao sofrimento mesmo,
a culpa mesmo, a tudo o que é estranho e questionavel na existéncia
mesmo... (EH, O nascimento da tragédia, §2).

No entanto, o ascetismo religioso e o idealismo amorteceram as
experiéncias sensiveis intensas e reafirmaram a necessidade de se evitar a
dor. Ela s6 deveria ser infligida se fosse em favor da ciéncia ou do Estado.
Mesmo assim, Nietzsche vé um paradoxo na ciéncia, pois ela tanto pode ser

castradora da dor como sua provocadora:

Talvez ela [ciéncia] seja agora mais conhecida por seu poder de
tirar ao homem suas alegrias e tornd-lo mais frio, mais estatuesco,
mais estéico. Mas ela poderia se revelar ainda como a grande
causadora de dor! E entdo talvez se revelasse igualmente o seu
poder contrario, sua tremenda capacidade para fazer brilhar novas
galaxias de alegria! (GC, §12)

Escamoteando o prazer da crueldade e da dor, Nietzsche afirma que

esses sentimentos sublimaram-se ou esconderam-se sob formas mais sutis:

Talvez possamos admitir a possibilidade de que o prazer na
crueldade néo esteja realmente extinto: apenas necessitaria, pelo
fato de agora doer mais a dor, de alguma sublimacdo e sutilizacéo,
isto é, deveria aparecer transposto para o plano imaginativo e
psiquico, e ornado de nomes tdo inofensivos que ndo despertassem
suspeita nem mesmo na mais delicada e hipo6crita consciéncia [...]
(GM, 22 Dissertacdo, §7).

Ao escrever que agora a dor é mais forte, Nietzsche quer, na verdade
afirmar o contrario, isto é, que o homem ocidental estd de tal forma

domesticado, que dores infligidas a outras culturas seriam insuportaveis a ele:

Talvez entdo — direi para consolo dos fracotes — a dor ndo doesse
como hoje; ao menos é o que poderia concluir um médico que tratou
negros [...] - vitimas de graves infeccfes internas, que levariam ao
desespero 0s mais robustos europeus — o que ndo acontece com 0sS
negros. (GM, 22 Dissertacdo, 87)
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A dor e o sofrimento sdo condi¢cdes inexoraveis para um viver
dionisiaco e este viver, segundo Nietzsche, é uma afirmacdo incondicional da
vida:

Para que haja o eterno prazer da criagdo, para que a vontade de vida
afirme a si mesma eternamente, é preciso que haja também
eternamente, o ‘martirio da parturiente’... Tudo isto significa a
palavra Dionisio: ndo conheco nenhuma simbologia mais elevada do
que a simbologia grega, a simbologia das dionisiacas. Nela o
instinto mais profundo da vida, o instinto de futuro da vida, de
eternidade da vida, é sentido religiosamente — 0 caminho mesmo até
a vida, a procriacdo, enquanto o caminho sagrado...” (Cl, O que
devo aos antigos, §4)

Para ele, a permanéncia de filosofias ascéticas, cristds e pessimistas
ndo indicariam tanto um estado verdadeiramente aflitivo da vida, mas uma
intolerancia aos menores e mais infimos sentimentos de dor e alegria,

reiterando o adestramento do homem e seus instintos pela cultura:

O surgimento de filosofias pessimistas ndo é, em absoluto, sinal de
grandes e terriveis estados de afli¢do; ocorre, isto sim, que tais
interrogacdes sobre o valor da existéncia sdo feitas em épocas nas
quais o refinamento e aligeiramento da vida julga sangrentas e
malignas demais até as inevitaveis picadas de mosquitos na alma e
no corpo, e, com a pobreza em reais experiéncias de dor, gostaria
de fazer idéias dolorosas gerais aparecerem como sofrimento de
primeira ordem. (GC, 848.)

Para o pensador alemdo, os sofredores de abundancia de vida,
dionisiacos, compreendem-na de maneira tragica, tal como Esquilo e
Séfocles, ao passo que os sofredores empobrecidos de vida jubilam-se na
embriaguez, no entorpecimento, na loucura (GC, 8370). A experiéncia
dionisiaca ou a crueldade sdo experiéncias afirmativas da vida e do homem,
mas ndo no sentido humanista idealista; no sentido de aceitacdo dos tragos de

crueldade e da dor como elemento fundamental para o conhecimento humano.

No ditirambo dionisiaco o homem ¢ incitado a méxima
intensificagdo de todas as suas capacidades simbdlicas; algo jamais
experimentado empenha-se em exteriorizar-se, a destruicdo do véu
de Maia, o ser uno enquanto génio da espécie, sim, da natureza.
Agora a esséncia da natureza deve expressar-se por via simbolica;
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um novo mundo de simbolos se faz necessario, todo o simbolismo
corporal, ndo apenas o simbolismo dos labios, dos semblantes, das
palavras, mas o conjunto inteiro, todos os gestos bailantes dos
membros em movimentos ritmicos.[...] Para captar esse
desencadeamento simultdneo de todas as forgcas simbodlicas, o
homem ja deve ter arribado ao nivel de desprendimento de si
préprio que deseja exprimir-se simbolicamente naquelas forgas: o
servidor ditirambico de Dionisio sé é portando entendido por seus
iguais! (NT, §2).

Portanto, diante da concepcdo de corpo nietzschiano e de suas
consideracOes a respeito dos ideais ascéticos, a perspectiva de superacdo dos
limites do corpo gracas a tecnologia e a comunicacdo digital, escamoteia o
ideal de um pensamento afastado dos instintos e dos erros da percepcao.
Interpretar o corpo como um hibrido, isto €, um misto em que 0 organico e o
artificial, o natural e o cultural, nele atuam e equilibram-se, significa
suplantar o corpo enquanto multiplicidade, recaindo nos ideais ascéticos e

rebaixando “[...] a corporalidade a uma ilusdo.” (GM, 32 Dissertacdo, 812)

A cultura é um indicio da domesticacdo do homem:

Supondo que fosse verdadeiro o que agora se cré como ‘verdade’,
ou seja, que o sentido de toda cultura é amestrar o animal de rapina
‘homem’, reduzi-lo a um animal manso e civilizado, doméstico,
entdo deveriamos sem ddvida tomar aqueles instintos de reacdo e
ressentimento, com cujo auxilio foram finalmente liquidadas e
vencidas as estirpes nobres e o0os seus ideais, como 0s auténticos
instrumentos da cultura. (GM, 22 Dissertacdo, §2).

Segundo Nietzsche, hibris “é hoje nossa atitude para com a natureza,
nossa violentacdo da natureza com ajuda das maquinas e da tdo irrefletida
inventividade dos engenheiros e dos técnicos [...]”.(GM, 3?2 Dissertacao, 8§9)
Mas o mais interessante é o que vem a seguir, como se Nietzsche tivesse
previsto 0os rumos a que chegaria o desenvolvimento tecnocientifico,
especialmente no quesito corpo: “[...] hibris é nossa atitude para com nos
mesmos, pois fazemos conosco experimentos que ndo nos permitiriamos fazer

com nenhum animal [...].” (GM, 32 Dissertacéo, §9).
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N&do que a natureza, para Nietzsche, assuma uma conotacdo idilica ou
romantica, muito pelo contrario. Natureza ndo é aquela que faz oposicdo a
cultura, ou a Deus, mas que acabou assumindo essa conotacdo e que, por fim,
o Natural tornou-se sinbnimo daquilo que é desprezivel, “pois que todo esse
mundo de fic¢cbes tem a sua origem no oOdio contra o natural, contra a
realidade! E a expressdo de um profundo mal-estar perante o real...” (Ant,
§15)

Portanto, ao retomar as criticas de Nietzsche aos ideais ascéticos,
encontramos implicitos no conceito de corpo hibrido vestigios idealistas e,
mais ainda, cristdos, pois o cristianismo despreza o corpo e a “alegria dos
sentidos”. (Ant, 814) O cristianismo é a religido da “incompreensdo do
corpo”, porque despreza a saude em favor da doenca, despreza a carne em

favor da alma, despreza o belo em favor do feio.

O cristianismo foi desde o inicio, essencial e basicamente, asco e
fastio da vida na vida, que apenas se disfarcava, apenas se
ocultavam apenas se enfeitava sob a crenca em ‘outra’ ou ‘melhor’
vida. O 6dio ao ‘mundo’, a maldi¢do dos afetos, o medo a beleza e
a sensualidade [...] (NT, Tentativa de Autocritica, §5).

E mais: “Quando poderemos comecar a naturalizar os seres humanos
com uma pura natureza, de nova maneira descoberta e redimida?” Isto €, seres
humanos livres da idéia de um Deus e de uma natureza divinizada?

O principio que norteia o corpo hibrido com a comunicac¢do digital é de
que ele estaria bem adaptado a tecnologia, o que também pode ser
interpretado como um corpo domado, adestrado, controlado. O ideal de um
corpo ciborgue, portanto, ja teria eliminado os tracos de crueldade, pois é
asséptico, assexuado, o0 que o torna, paradoxalmente, inferior, fajuto,

ordinario.
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Sob o nome de vicio combato toda espécie de antinatureza, ou, para
quem ama belas palavras, idealismo. A senteng¢a diz: ‘A pregacéo
da castidade é um incitamento publico a antinatureza. Todo
desprezo pela vida sexual, toda impurificacdo da mesma através do
conceito de ‘“impuro’ é o préprio crime contra a vida — € o auténtico
pecado contra o santo espirito da vida’ (EH, Por que escrevo tédo
bons livros, §5).

Mesmo assim, é possivel escavar uma brecha no homem aonde ele
reencontre seus instintos e sua natureza, pois para Nietzsche, o “animal
selvagem”, os impulsos e instintos do homem ndo foram eliminados, mas
transformados em espirito de rebanho.

A interiorizacdo do homem surge com o recalque dos instintos, o que
favoreceu o crescimento de uma “alma” (GM, 22 Dissertacdo, 816). Se com a
cultura promoveu-se a ma-consciéncia, momento em que os instintos voltam-
se contra o homem, ou 0 momento em que o homem cansa-se de si, essa
situacdo exacerbada possibilitou o surgimento de uma “esperanca” para o

homem:

O homem se inclui, desde entdo, entre os mais inesperados e
emocionantes lances no jogo da ‘grande crianca’ de Heréaclito,
chame-se ela Zeus ou Acaso - ele desperta um interesse, uma
tensdo, uma esperancga, quase uma certeza, como se com ele algo se
anunciasse, algo se preparasse, como se o homem ndo fosse uma
meta, mas apenas um caminho, um episédio, uma ponte, uma grande
promessa... (GM, 22 Dissertacédo, §16).

A isso acrescentariamos: homem como devir. Sendo assim, preferimos
adotar a imagem do Satiro ao invés do Ciborgue, pois este ultimo assemelha-
se demais a imagem do pastor idilico do romantismo. Associando-0 a coisa

em si kantiana, Nietzsche prefere a imagem do satiro como fendmeno:

Aquele idilico pastor do homem moderno é apenas uma réplica da
suma das ilusbes culturais que para este ultimo valem como
natureza; o grego dionisiaco, ele, quer a verdade e a natureza em
sua maxima forca - ele vé a si mesmo encantado em satiro. (NT,
§8).
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O “humanismo” de Nietzsche, se é que assim podemos denomina-lo,
reafirma os tracos de crueldade do homem, vendo-os ndo como defeitos a
serem superados, o que levaria a interpretacdes religiosas e idealistas, mas em
reafirmar que ser cruel ndo € uma negativacdao do homem.

Portanto, os aspectos aqui ressaltados de Nietzsche sdo suas
consideracOes sobre a consciéncia como um aspecto menor do corpo, pois esta
entrelacado com o pensamento consciente coletivo. Segundo ele, apenas
desenvolvemos a consciéncia porque o ser humano, ao longo de sua trajetoria
evolutiva, precisou se comunicar. O que de fato garantiu a permanéncia do
homem no planeta foram seus instintos. Ligado a eles, estd um outro aspecto
do pensamento nietzschiano que é o viver dionisiaco. Este viver inclui a
aceitacdo da dor no processo de um saber incorporado.

O pensamento nietzschiano a esse respeito parece entdo encontrar ampla
ressonancia, especialmente em Antonin Artaud, cuja riqueza, assim como a de

Nietzsche, parece estar ainda muito longe de ser esgotada.

3.1.3. Crueldade e o Corpo sem Orgéos: a perspectiva de Antonin Artaud

O corpo, na obra de Antonin Artaud, passa por dois momentos, segundo
nosso ver. O primeiro estd ligado as décadas de 1920 e 1930, até o inicio da
2% Guerra, e que perpassa os textos de Artaud sobre o teatro, confundindo-se
com a sua nocdo de crueldade; e o segundo esta ligado a fase em que sai do
Hospital Psiquiatrico de Rodez e em que o corpo assume conotacdes ainda
mais radicais, sendo o Corpo sem Orgdos um de seus temas mais estudados.
Primeiramente, entdo, veremos como as nog¢des de crueldade, corpo e vida

estdo profundamente interligados.
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A critica que Antonin Artaud realiza contra a palavra no teatro
ocidental é mais profunda do que um mero conjunto de consideracdes e
conceituacbes a esse respeito. Ao denunciar a palavra e o texto enquanto
formas predominantes de expressao, Artaud atinge as camadas mais profundas
da cultura ocidental. Segundo ele, ela vive uma ruptura entre as coisas e suas
representacdes - “se o signo da época é a confusdo, eu vejo na base desta
confusdo uma ruptura entre as coisas e as palavras, as idéias, 0s signos que
sdo a representacdo” (ARTAUD, 1978, p. 9)®, vive um momento em que ela
ndo coincide com a vida, mas que procura governa-la, regra-la, determina-la;
a cultura ocidental nos impele a dormir, quando na verdade queremos manter
os olhos abertos. Artaud prop6e entdo uma cultura em acdo, um “segundo
sopro”, uma cultura em que o homem deve recuperar as forcas da natureza e
dos rituais magicos para reencontrar a vida.

Ao propor um teatro que rompe o vinculo do homem com a repetigdo,
com a linguagem articulada, procura projetar seu espirito para além da
banalidade cotidiana. Segundo Artaud, a forma como a palavra é utilizada
pelo teatro no ocidente sé serve para refletir conflitos morais. Por isso, a
linguagem deveria ser instrumento de ruptura, a inserir-se nas fendas da
realidade. E preciso “romper a linguagem para tocar a vida ”(ARTAUD, 1978,
p. 14)" Ao combater a linguagem dominada pelo logos e pelo cogito
cartesiano, ele propde um teatro que se confunde com a vida. Artaud, assim
como Nietzsche, trata a vida que ultrapassa toda e qualquer individualidade,

mas que afirma a singularidade.

B rsile signe d"époque est la confusion, je vois a la base de cette confusion une rupture entre les

choses, et les paroles, les idées, les signes qui en sont la représentation”.
14 “[...] briser le langage pour toucher la vie.”



100

A maneira que ele encontra para concretizar o reencontro com a vida é
através da crueldade - condicdo em que forgas exacerbadas - tais como a fome
e a peste - chacoalham o individuo, que o arrancam da bruma ilusoria da
realidade cotidiana em que vive. Ele interessa-se pelas pestes que acometeram
a humanidade por compreendé-las como momentos de cataclismas em que a
extrema voracidade e forgca com que agem provocam o afloramento dos

temores e os instintos mais profundos do homem.

Um desastre social tdo completo, uma tal desordem orgéanica, esse
transbordamento de vicios, este tipo de exorcismo total que
comprime a alma e a impele ao extremo, indicam a presenca de um
estado que é, por outro lado, uma forca extrema e onde se
reencontram vivamente todas as poténcias da natureza no momento
onde esta conclui qualquer coisa de essencial. (ARTAUD, 1978, p.
26-27)%

O descomedimento de situacdes extremadas, como as pestes, as fomes,
0os desastres e o0s cataclismas, impelem a manifestacdo de poténcias
adormecidas ou que se encontravam recénditas no homem. Para Artaud, o
teatro da crueldade seria o despertar dessas poténcias adormecidas, o

momento do reencontro do individuo com sua singularidade, com a Palavra

surgida a partir desse reencontro com a vida, que Ihe golpeia violentamente.

A peste toma as imagens que dormem, uma desordem latente e as
impele de repente até os gestos mais extremos; e o teatro toma
também os gestos e os impele ao extremo: como a peste, ele refaz a
cadeia entre 0 que é e 0 que nao é, entre a virtualidade do possivel
e 0 que existe na natureza materializada.” (ARTAUD, 1978, p. 27)%

Artaud opOe-se ao teatro fundamentado exclusivamente na palavra da

linguagem articulada e em que a encenagdo exerce apenas uma fungéo

15 «Un désastre social si complet, un tel désordre organique, ce débordement de vices, cette sorte
d’exorcisme total qui presse I"ame et la pousse a bout, indiquent la présence d’un état qui est d"autre
part une force extréme et ou se retrouvent a vif toutes les puissances de la nature au moment ou
celle-ci va accomplir quelque chose d essentiel.”

0uL g peste prend des images qui dorment, un désordre latent et les pousse tout a coup jusqu’aux
gestes les plus extrémes; et le théatre lui aussi prend des gestes et les pousse a bout: comme la
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coadjuvante da narrativa. Ele inverte a situacdo do teatro ocidental: ao invés
da palavra se impor com o texto, ela deve surgir da necessidade da encenacéo.
Por isso, ele procura recuperar a pre-palavra ao romper com 0s sentidos
esperados, procurando reencontrar seus aspectos “metafisicos”.'’ “A palavra é
o cadaver da palavra psiquica e é preciso reencontrar, com a linguagem da
prépria vida, ‘a Palavra anterior as palavras’.” (DERRIDA, 1975, p. 161)

Em carta datada de 22 de setembro de 1945, Artaud expde sua repulsa
em traduzir Jabberwocky, poema de Lewis Carroll, pois ndo encontra rastros
do corpo de Carroll no texto. A linguagem empregada pode ter sido
rebuscada, mas nédo visceral, pois, segundo seus termos, "tudo que ndo for um
tétano da alma, ou ndo provier de um tétano da alma, como os poemas de
Baudelaire e Edgar Poe, ndo é verdadeiro e ndo pode ser aceito como
poesia."(WILLER, 1983, p. 116) No fim dessa carta, Artaud expde alguns
experimentos com a linguagem, tais como silabas agrupadas que ndo tém
nenhuma significacdo através da linguagem convencional, mas que devem ser
pronunciadas com certa velocidade e entonagdo para que o leitor possa ser
atingido por elas. Ou seja, o sentido surge a partir do acontecimento entre
corpo, gestualidade e linguagem. E o que Artaud define como utilizacdo
concreta da palavra.

E preciso inventar novas possibilidades de usar a linguagem para que se
rompam os sentidos esperados. E preciso que surja uma linguagem sélida,
concreta, em oposicdo a linguagem articulada; uma linguagem eficaz, que

evoque formulas primitivescas, tais como feiticos e canticos méagicos, cuja

peste il refait la chaine entre ce qui est et ce qui n"est pas, entre la virtualité du possible et ce qui
existe dans la nature matérialisée."

0 uso gue Artaud faz do termo “metafisico” € totalmente distinto do idealista. Para ele, a metafisica
da linguagem deve reencontrar o tempo e 0 movimento.
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finalidade seria uma transformacdo da realidade, criando novos sentidos
através de entonacOes inusitadas, de recombinacdes de letras, constituindo a
linguagem como encantamento, & maneira de uma semi6tica pré-significante.®
Essa linguagem solida deve se dirigir primeiramente aos sentidos, ao inves de
se dirigirem ao espirito. Essa solidez corresponde ao que Artaud chama de
“metafisica da carne”, sendo que o termo “metafisica” assume novamente a
acepcdo acima vista, isto €, encadeada pelo tempo e movimento.

Qualquer tentativa de expressar um sentimento (ou outros estados
profundos do pensamento) € trai-lo. Por isso, tais estados abrem um vazio em
que a linguagem articulada ndo consegue preencher. Citando a si mesmo,

Artaud escreve em Théatre Oriental et Théatre Occidental:

Todo verdadeiro sentimento é na realidade intraduzivel. Exprimi-lo
é trai-lo. Traduzi-lo é dissimuléa-lo. A verdadeira expressdo esconde
0 que ela manifesta. Todo sentimento poderoso provoca em nés a
idéia do vazio. (ARTAUD, 1978, p.69)"

Todo o projeto de Artaud, portanto, pelo menos nesta fase de sua vida,
é 0 de propor uma linguagem eficaz que surja com o organismo e que o atinja,
gue engendrem-se mutuamente. “A linguagem, pois, como a peste, é uma
doenga do corpo e do espirito.” (LINS, 1999, p. 17) Como escreve Derrida,
todos os escritos de Artaud ultrapassam a forma do teatro e voltam-se para
uma teatralidade que “tem de atravessar e restaurar totalmente a ‘existéncia’ e
a ‘carne’. Dir-se-& portanto do teatro o mesmo que se diz do

corpo.”(DERRIDA, 1975, p.150)

'8 A semidtica pré-significante é “animada pelo pesado pressentimento do que vira, ndo tem
necessidade de compreender para combater, é inteiramente destinada, por sua propria
segmentaridade e sua polivocidade, a impedir 0 que ja ameaca: a abstragcdo universalizante, a erecéo
do significante, a uniformizag&o formal e substancial da enunciacéo [...].” (DELEUZE; GUATTARI,
1995, p. 69)
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O teatro artaudiano escapa do aspecto imitativo da arte e transforma-o

na propria vida. “Disse portanto ‘crueldade’ como teria dito ‘vida’.

(ARTAUD, 1932, p. 137 apud DERRIDA, 1975, p. 152) A linguagem se recria
a cada momento, pois é acontecimento. Articulando elementos no plano de
uma realidade concreta, delineia-se o plano do sentido, ou de imanéncia. E
que o duplo do teatro tange uma outra realidade que sé aparece em lampejos,
como miragens. Dai o paralelo que ele efetua entre o Teatro da Crueldade e a
Alquimia; ambos realizam-se num plano além daquele onde as coisas se
engendram. (ARTAUD, 1978, p. 47) Seja através dessa recriagdo
"metafisica”, seja através da criacdo de uma nova linguagem, o0 corpo € o
grande elemento que desencadeia o processo de transformacdo da realidade.
“E, pois, na total subjetividade das visceras que repousa a linguagem e, em
consequéncia, a realidade singular das coisas.” (LINS,1999, p. 14)

No final de sua vida, Artaud exacerba ainda mais a problematica do
corpo. Apds anos internado como paciente de hospitais psiquiatricos, realiza
no final de 1947 uma espécie de experimentacdo no radio intitulado Para
Acabar com o Juizo de Deus e na qual introduz o “corpo sem o6rgdos” (CsO,

como Deleuze e Guattari abreviam):

Se quiserem, podem meter-me numa camisa de forca

mas ndo existe coisa mais inatil que um 6rgéo.

Quando tiverem conseguido um corpo sem érgdos,

entdo o terdo libertado dos seus automatismos

e devolvido sua verdadeira liberdade. (WILLER, 1983, p. 161)

Distinto do corpo organico, o que pode ser paradoxal diante das

evocacOes artaudianas ao organismo nos primeiros trabalhos, o pesquisador

19 “Tout vrai sentiment est en réalité intraduisible. L exprimer c"est le trahir. Mais le traduire c¢’est le
dissimuler. L expression vraie cache ce qu’elle manifeste. [...] Tout sentiment puissant provoque en
nous I'idée du vide."
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portugués José Gil (2002) procura entender de que se trata afinal o CsO e

como se da essa passagem do corpo comum a ele.

Para existir basta abandonar-se ao ser

mas para viver

é preciso ser alguém

e para ser alguém

é preciso ter um OSSO,

é preciso ndo ter medo de mostrar 0 0ss0

e arriscar-se a perder a carne. (WILLER, 1983, p. 151)

Recuperando Deleuze em A Logica do Sentido, José Gil encontra ai
uma lacuna que “é o problema das rela¢des entre o fundo ou o interior dos
corpos e o paradoxo.” (GIL, 2002,p. 132) Baseado na obra de Lewis Carroll,
Alice no Pais das Maravilhas, Deleuze enxerga nas transformac¢des do corpo

de Alice um sentido incorporal, dai a idéia da teoria do paradoxo.

O elemento paradoxal que constitui Alice organiza o sentido em
séries heterogéneas — falar, comer, por exemplo — entre as quais o
distribui, escapando ao mesmo tempo a funcdo de significante
(linguagem) e a de significado (coisa). (GIL, 2002, p. 132)

Essas séries heterogéneas formam uma superficie a maneira da fita de
Moebius, em que o lado externo é continuagdo do interno e vice-versa; aqui,
ndo existe profundidade. Assim é também o corpo de Alice.

Por isso, José Gil nota que quando Deleuze encontra Artaud esta teoria

do paradoxo ndo encontra ressonancia:

[...] ndo é possivel reduzir o sentido que brota no corpo-peneira, no
corpo esburacado ou no corpo mutilado sem o6rgdos do
esquizofrénico, as séries paradoxais, ao non-sens da linguagem de
Alice. H4&, ali, no corpo de Artaud, na profundidade do seu
sofrimento orgdnico, algo de irredutivel ao sentido da palavra,
mesmo paradoxal. Algo de propriamente ontolégico. (GIL, 2002, p.
133)

Se em Alice existe o paradoxo do sentido na linguagem, o profundo do
corpo esquizo o elimina. A davida de José Gil €, portanto, por que Deleuze

ndo simplesmente abandona Artaud? A resposta, para o0 pesquisador
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portugués, estd no fundo dos corpos que vado a superficie, remetendo
novamente o interior ao exterior e vice-versa, substituindo a oposi¢édo fundo e
superficie e constituindo “o mecanismo essencial da construcdo do plano de
imanéncia” (GIL, 2002,p. 136), embora o proprio Deleuze ainda nao se refira
a ele, mas a uma “superficie metafisica.”

De qualquer forma, José Gil ndo esta convencido de que isso explicaria
a passagem da profundidade a superficie, porque Deleuze concebe o CsO no
interior organico e visceral do corpo. Por isso, vai atras de Diferenca e
Repeticdo para encontrar o entendimento deleuziano de profundidade e
ressalta que o que interessa é a consideracdo de que 0 espaco €, na verdade,
paradoxal, como especialmente nas imagens de Escher, em que dois sentidos
sdo admitidos concomitantemente. Descobre, entdo, que “é no corpo e através
do corpo que se desvela o estatuto primeiro e intensivo da profundidade.”
(GIL, 2002, p. 138) E esse corpo, definido como “empirico-transcendental”, é
o corpo como multiplicidade. E a hipdtese de José Gil é de que, o fato da
profundidade ser um espaco paradoxal, este corpo empirico-transcendental

deleuziano é igualmente paradoxal. E,

[...] ndo ¢é a partir do corpo empirico que se constréi o corpo-sem-
6rgdos, mas que o corpo empirico-transcendental é j4 o corpo-sem-
6rgdos de que o corpo empirico resulta como atualizacdo
construida. N&o existe, alids, uma tal entidade Unica, ‘corpo
empirico’, mas multiplos corpos empiricos construidos segundo
multiplas praticas e saberes. (GIL, 2002, p. 139)

Mas o problema ndo termina ai, pois José Gil quer entdo entender como
se da essa manifestacdo do corpo empirico-transcendental, o que ndo é
respondido por Deleuze e Guattari. José Gil entende essas manifestacdes
como paradoxos, pois o corpo pode habitar o espaco, assim como devir-

espaco; nao é um fendmeno, concreto e visivel, mas um metafendmeno,
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“visivel e virtual ao mesmo tempo.” (GIL, 2002, p. 140) E um corpo que
oferece infinitas aberturas ao mundo e a outros corpos: “Capacidade que se
prende menos com a existéncia de orificios que o marcam de forma visivel do
que com a natureza da pele.” (GIL, 2002, p. 141) José Gil chega entdo a um
ponto crucial, a pele, elemento que faz a ponte entre o profundo e a
superficie, e que é necessariamente paradoxal.

Dentre os varios paradoxos elencados pelo autor, o que mais o interessa
é a “articulacdo entre psyché/soma” (GIL, 2002, p. 141) ndo apenas porque
implicita a essa questdo estaria o conhecido problema da relacdo entre corpo e
alma, mas, segundo ele, porque dai desprenderia como um de seus aspectos o
fato da consciéncia ser impregnada pelo corpo em movimento, como no caso
da danca. “Os movimentos do corpo subiram a superficie da consciéncia,
infiltraram-se nela e tornaram-se consciéncia do corpo.” (GIL, 2002, p. 142)
O movimento torna-se o “’vivido’ do espa¢o do corpo”. O pensamento do
movimento engendra-se no momento deste, confunde-se com ele. “Eis como
um movimento do corpo se torna movimento de pensamento. Marca-se aqui 0
qgue poderiamos chamar um ‘ponto de imanéncia’ do pensamento ao corpo.”
(GIL, 2002, p. 143)

E aqui José Gil retoma o problema deleuziano do CsO, pois o corpo
empirico-transcendental, paradoxal, intensivo, é formacdo do CsO. No
entanto, estamos habituados ao corpo empirico, comum. Como entdo passar ao
CsO? E preciso, antes de tudo, criar um vazio no interior para que
manifestem-se 0s movimentos paradoxais. Com isso passa a ser “poténcia do
devir” (GIL, 2002, p. 146) e deixa de ser simples corpo identitario — o corpo

da Medicina, dos esportes, das dietas, das plasticas, “porque, afinal, o corpo
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existe mais quando ndo existe. O que pode um corpo? Devir o mundo,
libertando a vida”. (GIL, 2002, p. 146)

Retomando a problematica do corpo-ciborgue, segundo a interpretacdo
de José Gil acerca do CsO, poderiamos interpreta-lo como uma das possiveis
atualizacdes do corpo empirico-transcendental, ou seja, uma de suas
manifestacdes identitarias. Quando o pensador portugués pensa no CsO como
esvaziado, arriscariamos dizer que se trata da reafirmacdo do mesmo corpo
artaudiano visto anteriormente: despido de sua linguagem articulada e

convencional.

3.2. Corpo multidimensional

O pensador alemdo Dietmar Kamper desenvolve uma antropologia
historica preocupada com varios aspectos do homem contemporaneo e que
dialoga especialmente com a filosofia e a psicanalise. Um dos aspectos que
iremos aqui explorar é o conceito denominado “quadrado antropoldgico” que
se origina a partir do contato de Kamper com Vilém Flusser, principalmente
através do livro Vom Subjekt zum Projekt, no qual o filosofo tcheco, para
explicar o surgimento das imagens, volta-se para o0s primodrdios da
hominizacdo. Alias, um dos grandes valores presentes tanto no trabalho de
Flusser, quanto no de Kamper, foi a amplitude de reflexdes que ambos
dedicaram as conexdes existentes entre a antropologia e a comunica¢cdo. Com
iIsso, Kamper desenvolve a no¢do de um corpo, que denominamos
multidimensional, enquanto tangencia outras noc¢des que serdo aqui
rapidamente tratadas, como a dor, o erro, as cicatrizes, os vestigios e o real,

esta Ultima nitidamente impregnada de influéncia lacaniana.
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Em suas obras, Kamper identifica dois aspectos que resultam na
substituicdo do corpo por sua propria imagem: tanto sua crescente abstracéo,
como a propria transformacdo do mundo em imagens. Um dos elementos
responsaveis pelo desenvolvimento dessa situacdo foi a medicina que, em seus
primordios medievais, ao procurar romper com a morte inexoravel afastou-a
do centro das atencbes e abriu uma brecha para a imagem do corpo morto
instalar-se em seu lugar.”® O outro fator que favoreceu a ascensdo da imagem
baseada no corpo morto foi, segundo Kamper, a teologia cristd que, apesar da
enorme polémica gerada sobre o culto das imagens religiosas e que esta
intrinsecamente ligada a propria histéria do cristianismo, autorizou a devoc¢éao
as imagens do corpo de Cristo, situacdo que chega a Modernidade: “N&o o
Corpo, 0 corpo vivo, mas o corpo morto chegou a imagem obrigatéria dos
homens na modernidade.” (KAMPER, 2002a, p. 168)*

A preocupacdo de Kamper, entdo, ndo é apenas para com 0O Processo
avassalador de ampla transformac¢do do mundo em imagens, mas também e
principalmente com o fato de que para ele as imagens estdo inexoravelmente
ligadas ao corpo morto, que é identificado, em alemdo, pelo autor, com
Kérper. No mesmo idioma, porem, existe um outro termo para designar o
corpo: Leib. Como o préprio Kamper afirma, Leib tem um sentido mais amplo
que Korper, pois estd ligado ao corpo vivo, multidimensional, ao passo que
Kérper, apesar de poder ser traduzido também como corpo vivo, €
historicamente compreendido como objeto, invélucro, cadaver.

E nesta direcdo, entdo, que Kamper lanca mio da pesquisa de Vilém

Flusser sobre a traducdo do mundo para superficies bidimensionais e seu

2% Conforme foi visto no primeiro capitulo.
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diagndéstico sobre a relacdo entre a evolugdo humana e as dimensfes. Kamper
amplia a complexidade deste modelo, digamos assim, flusseriano,
relacionando as dimensdes conhecidas pela geometria (tridimensional -
espaco; bidimensional — superficie; unidimensional — linha; adimensional -

ponto) as capacidades e habilidades humanas.

3.2.1. O quadrado antropoldgico

Para Flusser, a evolucdo humana €, na verdade, um recuo, uma escada
cujos degraus descem de uma dimensdo a outra. Para Kamper, trata-se na
verdade de um descer de costas a escada evolutiva. E o que ele chama de
desescalada (De-Eskalation) dimensional e que implicou na abstragéo
crescente do mundo (KAMPER, 2001, p. 26).

Segundo Flusser, quando o homem se distancia do mundo vivido
(Lebenswelt), sai de seu contexto, desce um degrau e comega a criar
ferramentas; torna-se manipulador de instrumentos, adentrando o mundo
tridimensional. O préximo degrau é quando o homem torna-se observador,
passa a fabricar imagens e adentra o mundo bidimensional. O terceiro recuo é
guando o homem torna-se descritor, fabricante de textos, adentrando o mundo
unidimensional, a dimensdo linear. Por fim, o dltimo recuo é o da abstracéo
total, o0 mundo codificado numa dimensdo nula. Como nédo é possivel ir além
da dimenséo nula, do nada, o homem retoma a escada dimensional projetando
e recombinando os pontos as linhas, superficies e corpos (FLUSSER, 1998

apud KAMPER, 2001, p. 26)%

2L «Nicht der Leib, der lebendige Korper, sondern der tote Korper ist im verbindlichen Menschenbild
der Moderne zum Tragen gekommen.”
2 FLUSSER, Vilém. Vom Subjekt zum Projekt. Menschwerdung. Frankfurt: Fischer, 1998.
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Apesar do diagndstico de Flusser ser bastante intrigante, Kamper néo
acredita que ele tenha conseguido explicar convincentemente a maneira como
a relacdo entre essas dimensdes permite que os homens compartilhem o sentir,
0 ver, o escrever, o escolher. E, para ele, “trata-se da estrutura e génese, da
topologia e histdria dos corpos-abstracdes, pois eles ndo sdo apenas objeto do
conhecimento, mas também condi¢do da possibilidade de conhecimento.”
(2001, p. 28).%2 Objeto e método embaralham-se.

Kamper desenvolve, entdo, um modelo denominado “quadrado
antropoldgico” e que envolve corpo (Korper), imagem, escrita e instante,
procurando compreender as relagcdes humanas nas dimensdes conhecidas. O

“gquadrado antropoldgico” apresenta-se da seguinte forma:

Tridimensional Bidimensional [Unidimensional |Nulo-
dimensional

Espaco Superficie Linha Ponto

Corpo (Korper) Imagem Escrita Instante

A esse “quadrado”, Kamper acrescenta as capacidades humanas, tais
como o sentir (ligado & dimensdo do espaco/corpo), o ver (condicionado a
dimensdo da superficie/imagem), o escrever (ligado a dimenséo linear/escrita)

e o calcular (ligado a dimensdo nula/instante).

Tridimensional Bidimensional |Unidimensional |[Nulo-
dimensional

Espaco Superficie Linha Ponto

Corpo (Korper) Imagem Escrita Instante

Sentir (olfato, tato, |Ver Escrever Escolher/pingar

paladar, audi¢ao) (klauben)

8 «Es ist die Frage nach Struktur und Genese, nach Topologie und Geschichte der Korper-
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A transicdo entre as dimensdes ndo é um continuo, mas feita com um
Ab-Grund. Abgrund, em alemdo, quer dizer abismo, mas Kamper, ao separar o
prefixo, ab-, de Grund (que significa fundamento ou base), introduz uma
nocdo que indica um deslocamento a ser feito a favor da percepcdo, que fica
entre a aura (o aparecimento de algo afastado) e o vestigio (uma proximidade,
mesmo que distanciada). Esse deslocamento depende do tempo e é 0 que
funda a distincdo entre o sentir e o pensar, entre a emoc¢do e o conceito.?
Obviamente, aqui, Kamper refere-se a Walter Benjamin® que, neste sentido,
valoriza o vestigio como indicio do sentir, que é, na realidade, como veremos,
multidimensional.

Por isso, para Kamper este modelo ndo é satisfatério diante da
complexidade crescente quando se introduz as capacidades humanas. Como
espaco e tempo ndo existem em si, ele acredita que nossas competéncias -
tanto ligadas aos sentidos, quanto ligadas as nossas habilidades com
instrumentos e com 0sS meios de comunicagdo - sdo decisivas para a conexéo
entre as dimensdes. “Ler tem a ver com escrever, contar com escolher. Mas e
quanto ao conversar e ouvir?”(2001, p. 29)%

Kamper introduz, entdo, a nogdo de corpo-abstracdo para compreender
as relacdes das dimensdes, pois “no ponto mais extremo do tempo

computadorizado cresce a dor da perda, da privacdo, da falta. O vazio do

Abstraktionen, sofern sie nicht nur Gegenstand der Erkenntnis, sondern auch Bedingung der
Mdglichkeit von Erkenntnis sind.”

24 Informacao fornecida por Ciro Marcondes Filho no curso “A critica aleméa da comunicagédo: de
Adorno a Kamper e Kittler”, 2° semestre de 2005, p. 80 dos textos do curso.

%> Em seu célebre texto sobre a reprodutibilidade da obra de arte, Walter Benjamin indica como a
ascensdo do cinema e sua peculiar maneira de conduzir narrativas pode modificar a percepcdo do
mundo e da realidade, ao mesmo tempo em que constata uma perda da aura da obra de arte, ou
seja, de uma atividade contemplativa.

%6 7 esen gehort zu Schreiben, Rechnen zu Klauben. Was aber ist mit Sprechen und Horen?”
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presente torna-se quase insuportavel.“(2001, p. 31)?" H4, portanto, um
paradoxo. E como se no mais profundo da abstracdo o corpo se lembrasse,
através das memarias de suas dores e cicatrizes, 0 vazio em que se encontra.
O corpo-abstracdo indica a abundancia no vazio. Por isso, como Norval

Baitello escreve,

0 corpo vivo e concreto € movimento, por ser movimento é tempo e
memoria, e por ser tempo, é abstrato e fugaz; por ser fugaz, tem na
sua propria materialidade seu maior obstaculo. Assim o corpo sé é
concretude porque se constroi com abstragdes. (BAITELLO, 2005,
p.58)

Portanto, inserir o corpo-abstracdo no “quadrado” significa observar os
niveis de abstracdo crescentes na passagem de uma dimensdo a outra. Como
escreve Kamper,

[...] os corpos-abstragdes instalam-se na histéria da civilizacdo com
um distanciamento gradual do corpo, da abundancia ao vazio, do
mundo vivido altamente dimensionado ao deserto de gelo da
abstracdo [...]. (2001, p. 35)%

Por isso, entdo, retoma de Flusser a “antropologia negativa” de
Bodenlosigkeit, ou seja, a desescalada dimensional que Flusser denomina
como ponto de hominizacdo (Menschwerdung), isto é, a mudanca de
perspectiva que passa do sujeito ao projeto. Para Kamper, no entanto, a
hominizacdo seria refazer o caminho que ascende dimensionalmente, pois este
retorno representa uma retomada dos sentidos abandonados anteriormente.

Retomando o “quadrado antropoldgico”, Kamper chama a atencdo para
o fato de que ndo se deve considerar escrita e linguagem como numa

dimensdo unica, o que teria sido feito por Flusser. De qualquer forma, ele

2T “am aussersten Punkt der computierten Zeit wachst der Schmerz der Vermissens, der Entbehrung,

des Mangels. Die Leere der Gegenwart wird schier unertréglich”.

28 [...] die Kdrper-Abstraktionen installieren sich in der Zivilisationsgeschichte wie eine schrittweise
Entfernung der Korper, von der Flle zur Leere, von der hochdimensionierten Lebenswelt in die
Eiswlste der Abstraktion [...]".
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reconhece haver incertezas quanto as transicdes dimensionais, especialmente
entre corpo e imagem, entre saber e ver, entre ouvir e sentir, pois essas
préprias capacidades parecem estar contaminadas uma com a outra. Dai o
questionamento que ele se faz sobre o tornar-se invisivel da imagem: nao
emergiria dai uma vertigem, uma falta de equilibrio, j4 que existe uma perda
dos outros sentidos, como por exemplo, uma auséncia do ouvir? (2001, p. 32)

Segundo Flusser, as percepcOes ligadas as dimens6es mais altas ndo se
esgotam conforme descem a escada dimensional, mas perdem valor
progressivamente, assim como as capacidades de sentir, ver e ler. Neste
sentido, a codificacdo numérica das percepcOes e da experiéncia humana para
na dimensdo nula, no ponto, ou seja, no nada. (2001, p. 32-33) Diante desse
niilismo que se apropriou do pensamento, Kamper afirma que para cada
dimensdo conhecida existem movimentos que resultam em tentativas falhas de
supera-lo e que, ao invés de serem tomadas como oportunidades de subverté-
lo, na verdade sdo rejeitadas, deslocadas & margem, intensificando a forca da
abstracdo até o nada. A solucdo proposta por ele seria um emergir a partir da
“falha do cddigo” (2001, p. 33-34).

E ai que Kamper apresenta sua idéia de erro ndo como algo que deva ser
lamentado, mas como algo que deva ser utilizado como alavanca que
impulsiona do nulo ao multiplo. Tanto para Flusser como para Kamper, o
homem precisa tropecgar, errar, pois é quando passa de sujeito a projeto:
“Como sujeitos, estamos submetidos aos nossos artefatos, como projetos,
podemos nos colocar em pé, isto é, do grego antropos, o homem.” (2001, p.

29)%

29 «pAls Subjekte sind wir unseren Artefakten unterlegen, als Projekte kénnen wir aufrichtig sein, d.h.
grieschich anthropos, der Mensch.”
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Kamper, entdo, reacomoda as competéncias do “quadrado”
acrescentando a ele um outro tempo, que ndo o do instante:
Nao- Tridimensional |Bidimensional |[Unidimensional |[Dimenséao
dimensional nula
CORPO CORPO IMAGEM ESCRITA (NAO) TEMPO
(LEIB) (KORPER)
Sentir Ouvir/Falar Ver Ler/Escrever Calcular
Pele Ouvido/Voz Olho Olho/Mao Cérebro
ESPACO- ESPACO SUPERFICIE LINHA PONTO
TEMPO

O corpo a que se refere ao localiza-lo nesta ndo-dimensdo é o que se
desloca no tempo-espaco, Leib, sendo que a pele assume a condigcdo de grande
sentido multidimensional. E uma das diferencas que se interpde entre ele e
Flusser, que via a pele como articulador tridimensional do continuo espaco-

tempo (FLUSSER, 2006). Conforme Hermann Schnnitz afirma:

O corpo é indivisivel, sem superficie, ampliado como volume pré-
dimensional, ndo dimensionavel em cifras, por exemplo, nédo
tridimensional, que possui dindmica na estreiteza e na ampliagdo.
(SCHMITZ, 1998 apud KAMPER, 2001, p. 34-35).%

AtribuicGes dimensionais ndo sao absolutas, isto é, aquilo que pode ser
estreito ou largo € relativo. De qualquer modo, o Corpo aqui € aquele que

deixa seus vestigios no tempo e € por ele marcado. Como escreve Baitello,

em nossa complexidade somos movimentos em todas as direcles e
em todos os sentidos. Porém, mais do que isso, as dimensdes de
profundidade, de altura e de largura podem ser definidas ndo apenas
como movimentos para frente e para tras, para os lados ou para
cima e para baixo. Podem ser também lidas dentro do movimento
temporal que um corpo descreve em sua trajetéria de vida. Assim,
profundidade, altura e largura podem ser compreendidas como um

%0 «Der Leib ist unteilbar flachenlos ausgedehnt als pradimensionales, d.h. nicht bezifferbares
dimensioniertes, z.B. nicht dreidimensionales Volumen, das in Engung und Weitung Dynamik besitzt.”
(SCHMITZ, Hermann. Der Leib, der Raum und die Geflihle. Stuttgart, 1998, p. 12.)
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registro a cada tempo distinto do anterior, como um mesmo que se
modifica permanentemente. Portanto, um corpo vai deixando marcas
ao passar do tempo, tanto quanto vai ficando marcado pelo tempo.
(2005, p. 65)

Os corpos-abstragfes sdo entdo a lembranca do crescente
distanciamento do corpo e seus sentidos, mas, para Kamper, mesmo assim
algo se resguarda, pois “a escrita é sempre incalculavel; o ver é sempre
indescritivel; o ouvir afeta o invisivel; o sentir é inaudivel.” (2001, p. 35)%

Flusser deu particular atencdo a importancia das maos no processo
evolutivo de adaptacgédo a partir do momento em que ela se tornou livre da sua
condicdo de suporte do corpo. Segundo ele, “[a postura humana em pé]
possibilitou &s maos a manipulacdo tridimensional dos corpos” (FLUSSER,
2000, p. 30)*, comparando-a a um passaro em voo. Kamper se pergunta se ela
ndo teria um papel igualmente importante na articulagdo das dimensdes
(espaco, superficie, linha, ponto e/ou corpo, imagem, escrita, tempo). Ou seja,
a libertacdo da mdo néo foi o que permitiu que o homem comecasse a contar,
a tatear, a (des)escrever? Recupera-se, assim, o papel fundamental do corpo,
carne, sangue e 0ssos como elemento articulador das dimensdes.

Por fim, Kamper subverte a idéia do “quadrado antropoldgico” ao
imaginar as quatro dimensfes se esticando no tempo, como que formando um
circulo circunscrito ao quadrado, “de tal forma que seria possivel uma
circulacdo das maos?” (2001, p. 36).%

Kamper finaliza tais consideracfes sobre a escada dimensional com uma

citagcdo de Flusser em seu trabalho Kommunikologie no qual afirma que nos

%! “das Schreiben ist immer unberechenbar; das Sehen ist immer unbeschreiblich; das Horen beriihrt
das Unsichtbare; das Spuren ist unerhort.”

s “[Die aufrechte menschliche Haltung] ermdglicht den Handen die dreidimensionale Manipulation von
Kdrpern”.

¥ «30 dass mittels der Hande eine Zirkulation moglich ware?”
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comunicamos como modo de escaparmos da morte e da soliddo, e que essa
busca acabou por codificar o mundo, nos encarcerando em n0S mMesmos.
Procurdvamos pontes e fizemos prisdes. Nos isolamos. Superar esse
isolamento € compreender a codificacdo atual do mundo, mas para isso é
preciso realizar um salto no escuro sobre um abismo em destruicgéo.

(FLUSSER, 2003, p. 230)

3.2.3. O corpo no Real

Antes de avancarmos no desenvolvimento das consideracdes de Kamper
sobre o corpo, é fundamental relembrarmos brevemente a maneira como Lacan
0 compreendia, pois o pensamento lacaniano perpassa nitidamente o de
Kamper (apesar de haver choques teodricos intrinsecos entre os dois autores)
quando este afirma que o Corpo (Leib) pertence ao registro do Real.

Assim como Freud, Lacan ndo via o corpo como mero organismo dotado
de func¢des fisioldgicas. Sendo assim, o examinou a luz de suas categorias,
gue sdo chamadas de tOpicas, ou registros, e que sdo o Real, o Simbdlico e o
Imaginario. O corpo segundo esses registros pode ser compreendido da
seguinte forma:

- Imaginéario: o corpo como imagem

- Simbélico: o corpo marcado pelo significante

- Real: o corpo como sindnimo de gozo, isto é, pura energia psiquica

O corpo como imagem surge no conhecido estagio do espelho, que é o
momento em que a crianga, gragas ao seu reflexo, se reconhece no espelho -
paradoxalmente como si e como outro. Esta articulacdo entre a imagem e o

imaginério indica a relagdo intrinseca entre o eu e 0 corpo na constituicdo do
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sujeito. Neste momento, a crianca, através da imagem, antecipa um dominio
corporal e que ainda ndo corresponde ao momento fisiolégico. E também
nesse momento, que a crianca percebe o que faz parte do eu, ou seja, a
separacdo entre seu corpo e o mundo exterior. E 0 momento em que a crianga
forma a imagem de um corpo enquanto totalidade.

Esta antecipacdo das funcdes fisioldégicas demonstra a relacdo do corpo
com o psiquismo, contribuindo para a formacdo de uma idéia de unidade do
corpo que serd carregada conforme o desenvolvimento da motricidade.
(CUKIERT; PRISZKULNIK, 2002, p. 145) Dessa forma, Lacan contrapde-se
ao corpo exclusivamente bioldgico, assim como o estagio do espelho também
ndo € apenas um momento no desenvolvimento da crianca, mas sim um
momento logico e estruturador do individuo.(CUKIERT; PRISZKULNIK,
2002, p. 147) .

Ainda para a psicanalise lacaniana, dois pardmetros interessam a
guestdo do corpo: a fala (simbdlico/significante) e o gozo (real/gozo). A
entrada no registro do Simbolico significa o advento do sujeito. Na verdade, a
crianca é marcada pelo campo do simbdlico desde que nasce, porque €
simbolizada pelos outros. “A ordem simbdlica, portanto, pré-existe ao
sujeito.”(CUKIERT; PRISZKULNIK, 2002, p. 147) Segundo Lacan, é através
do corpo “que o sujeito emite uma palavra que é, como tal, palavra da
verdade, uma palavra que ele nem mesmo sabe que emite como
significante”(LACAN, 1975/1986 apud CUKIERT, p. 147).

Por fim, o corpo na topica do Real é o que esta ausente na linguagem, é
0 que ndo é visivel. O corpo do gozo é necessariamente um corpo vivo; é o

que sobra do corpo-abstragdo, um resto que incomoda. E o0 que é tomado na
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historia da civilizacdo como residuo, vestigio, margem. Por isso, € assumido
como “corpo-protese”, ou seja, a ser continuamente aperfeicoado para ser bem
integrado ao mundo tecnoldgico. E tomado como container, ao invés de ser
visto como um entre, um intervalo com infinitas possibilidades de abertura ao
mundo, o que ndo pode ser feito através do calculo, mas através dos sentidos.
Para isso, é preciso fazer o retorno na escada dimensional.

A critica de Kamper as imagens digitais deve-se também a estrita
referencialidade imposta por elas, pois deixaram de ser janelas para
transformarem-se em espelhos (Narciso sem seu reflexo), circulos fechados
que ndo se abrem ao outro e com as quais “cada homem é uma moénada tédo
grande quanto o universo das imagens técnicas”* (KAMPER, 2002, p. 172).
Por isso, segundo Kamper, é preciso romper com a imanéncia imaginaria, pois
encerra 0 homem em si; é o horror da unidade, do idéntico. Para isso, é
preciso abrir uma fenda, é preciso estar sabendo.®

O corpo se localiza deste lado da imagem, deste lado da escrita, ou seja,
do lado ndo visivel. Para Kamper, a solucdo seria o corpo brincar de teatro,
mas sem uma direcdo de cena, de texto, de gestos. Sua proposta € a de
Gesprdchsleitsdtze (conversagdo gerando principios) que permita lembrar que
algo esta |4 e que é indizivel, ndo alcancavel analiticamente, pois juntamente
com o simbolizdvel e o imaginavel estd igualmente o ndo-simbolizavel e o
ndo-imaginadvel; um real a priori “aposteriorico”, ou como Kamper designa,
idiossincrasia: articulacdes que acontecem antes da argumentacdo, semelhante
a pré-palavra artaudiana, criando novas significagdes nos planos de

transformacdo da escrita, da fala e da imagem. Trata-se de uma realidade

% «Jeder Mensch ist eine Monade so gross wie das Universum der technischen Bilder.”
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quiasmatica em que as coisas constituem-se no contato umas com as outras;
um contato ndo simétrico, mas que oferece abertura nos seus intervalos. Esta
¢ também a posicdo de Flusser que afirma que 0 processo entre as coisas
(como a maquina de escrever e os dedos que datilografam) é dialético, mas
ndo simétrico (a maquina de escrever depende do movimento dos dedos que
articulam suas teclas) (FLUSSER, 2000, p. 60).

Portanto, pelo viés de Dietmar Kamper, a visibilidade, na sociedade das
redes telematicas, é dada pelo corpo morto, Koérper, impregnando todo o
fantastico mundo das imagens digitais com o cheiro de putrefacdo. E preciso,
entdo, recuperar o Corpo-Leib, redescobrir o tempo. A histdéria do corpo é a
escrita das cicatrizes, da pele, é a historia em sedimentos, historia de dores.
Esta € sua proposta para fazer frente ao enquadramento do mundo, a sua en-

formacao.

3.3. O salto no escuro

Como foi visto neste capitulo, o corpo compreendido no registro
lacaniano do Real é sindnimo de gozo, isto é, pura energia psiquica.
Reencontrar o Real é reafirmar a vida no corpo, em seus sentidos, em suas
cicatrizes e erros. Lembrando as observacbes de Norval Baitello, a
materialidade do corpo é o proprio empecilho para suas manifestacdes
multiplas e por isso se constroi com abstragcbes. E, pelo corpo também estar
inserido na dimensdo temporal, modifica-se constantemente. Desta forma, as
nogcdes de corpos de Nietzsche e Artaud podem ser compreendidas como o

corpo no Real, seja ele vontade de poténcia, seja ele o corpo sem 0rgaos:

% “Estar sabendo”, em alemao, pode ser traduzido como “im Bild sein”, sendo que “Bild” é o termo
usado para designar imagem.



120

Fazer-se um corpo sem 0rgdos, encontrar o proprio corpo sem
6rgdos é a maneira de substrair o juizo. Esse era o programa de
Nietzsche: definir o corpo em devir, em intensidade, como poder de
afetar e ser afetado, isto é, Vontade de poder.*® (DELEUZE, 1996,
p.183)

O modo como ambos pensadores referem-se ao corpo organico também
pode ser entendido como manifestagdo do devir-corpo. Como Deleuze e
Guattari afirmam, suas manifesta¢cGes tanto podem ser lagubres - como os
corpos parandicos e masoquistas - como podem podem ser plenos de alegria e
de éxtase (DELEUZE;GUATTARI, 1996, p. 10-11).

O salto a que nos referimos neste item diz respeito a Kamper e a
Flusser, quando afirmam que para se superar o isolamento que o mundo
codificado imp6s é preciso realizar um salto sobre um abismo em destruigdo,
0 que deve ser feito com o corpo multidimensional, isto é, retomando o0s
sentidos postos de lado ao longo da descida evolutiva. O pesquisador Daniel
Lins tem uma percepc¢do semelhante ao afirmar que para Nietzsche e Artaud o

contato entre corpo e mundo é feito instantaneamente:

Nada poderia, pois, quebrar a instantaneidade de uma ‘sensacado’;
nenhum esquema poderia reger a relacdo direta de um corpo com o
mundo. [..] Compreendemos, assim, por que a estética nietzschiana
ou artaudiana é uma estética de salto, de pulo, de transposicdo, de
metafora e de correspondéncias onde reina a ‘crueldade’. (LINS,
1999, p. 15)

Assim como para Nietzsche, que afirma que apesar da domestica¢cdo dos
sentidos e do corpo o homem é capaz de despertar o animal existente em seu
interior, Kamper também afirma que apesar do distanciamento crescente dos
corpos e seus sentidos, existe ainda algo que se resguarda, algo que ainda é

incapturavel pela codificacdo da dimensdo zero do calculo algoritmico.

% “Hacerse um cuerpo sin érganos, encontrar el proprio cuerpo sin érganos es la manera de
sustraerse al juicio. Ese era ya el programa de Nietzsche: definir el cuerpo en devenir, em intensidad,
como poder de afectar y ser afectado, es decir Voluntad de poder.”
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A nocdo de idiossincrasia de Kamper, articulacdes que acontecem antes
da argumentacdo linguistica, remetem diretamente a questdo da linguagem em
Nietzsche e Artaud. Ambos procuram evocar uma linguagem visceral surgida
de uma realidade quiasmatica entre o corpo e o0 mundo. Nietzsche e Artaud

levaram as ultimas conseqiéncias esta relacdo: exprimir uma palavra é viveé-

la. (LINS, 1999, p. 14, grifo nosso)

No capitulo seguinte abordaremos dois autores que se voltaram
especificamente para a questdo do corpo e a realidade quiasmatica acima
citada. Enquanto Maurice Merleau-Ponty se volta para 0s mecanismos da

percepcdo, Michel Serres dedica-se mais detalhadamente aos sentidos.
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CAPITULO 4: O CORPO GLORIOSO

“[...] sou esse animal de percepcdes e de movimentos
que se chama corpo.”
(MERLEAU-PONTY, 1989, p. 196)

“[...] treinem o corpo e confiem nele, pois ele se lembra
de tudo, sem qualquer dificuldade ou impedimento. O que
nos distingue das maquinas é unicamente nossa carne
divina; a inteligéncia humana se distingue da artificial
apenas pelo corpo.”

(SERRES, 2004, p. 18)

Neste capitulo procuraremos abordar dois autores que, embora parecam
antagdnicos em seu enraizamento tedrico, achamos pertinente coloca-los lado
a lado, pois tém grande preocupacdo na questdo do corpo e dos sentidos.

Maurice Merleau-Ponty, conhecido pelo rumo que da a fenomenologia
de Edmond Husserl, desenvolve uma ontologia fundamentada no corpo e suas
percepcdes. Num primeiro momento, Merleau-Ponty, criticando a anélise
reflexiva, desenvolve o conceito de corpo fenomenal, ou pré-objetivo.!
Posteriormente, desenvolve uma ontologia selvagem (segundo Marilena
Chauf) na qual apresenta a nocdo de corpo sentiente e quiasma.? Por sua vez,
Michel Serres é um fil6sofo francés contemporaneo® que critica abertamente o
academicismo em que o conhecimento filoséfico encerrou-se, sendo também
um critico feroz do idealismo e da metafisica, recusando qualquer idéia de

essencialismo e ontologia, mas igualmente privilegiando o corpo como

elemento constituinte do conhecimento.

! Preferimos o termo fenoménico e gue também aparece em seus trabalhos.

% Como vimos no capitulo anterior, o quiasma foi uma nogdo bastante assimilada pelo filosofo Dietmar
Kamper; dai a necessidade de elucida-la mais detalhadamente aqui.

® E professor da Universidade de Stanford.
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Antes de adentrarmos no modo bastante particular com que ambos
pensadores refletiram a questdo do corpo, retomaremos brevemente a nocao
de intencionalidade desenvolvida por Edmond Husserl e que Merleau-Ponty
absorve para desenvolver, num primeiro momento, seu conceito de corpo

fenoménico.

4.1. A perspectiva fenomenologica de M. Merleau-Ponty
4.1.1. Intencionalidade

Edmond Husserl (1849-1938), por volta do final da década de 1880 e
inicio da de 1890, comeca a realizar pesquisas com o intuito de elaborar uma
teoria do conhecimento que abarcasse as ditas ciéncias puras, como a
matematica e a fisica. As inquietacGes de Husserl diziam respeito a andlise
reflexiva, que restringia o cogito cartesiano como condi¢cdo Unica de
existéncia do mundo, encarcerando o sujeito numa subjetividade inalcancavel.
Por isso, Husserl procura ir a esséncia das coisas, mas uma esséncia diferente
da platénica. Esta estaria por trds do fendmeno, de maneira que para atingi-la
seria preciso transcendé-la no sentido metafisico. Para Husserl, a
transcendéncia seria o caminho inverso: um retorno a nossa subjetividade
apds a captacdo das significacdes dos fen6menos. Para o filésofo aleméo, “as
esséncias ndo existem fora do ato da consciéncia.” (ZILLES, 2002, p. 33)

Husserl, entdo, retoma um conceito que foi aperfeicoado por seu
professor Franz Brentano (1838-1917), denominado intencionalidade. O
principio desta idéia fundamentava-se na Metafisica de Aristoteles, que
afirmava que nosso saber é uma relacdo de algo para conosco e de algo

enquanto tal (ZILLES, 2002, p. 29). A critica de Husserl com relacdo a essa
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ideia de algo enquanto tal, ou de coisa em si, e que foi absorvida por Kant,
residia no fato de que se ela existisse, ndo poderiamos deduzir nenhum
conhecimento dela, pois sua existéncia estaria encerrada nela mesma.
Portanto, a intencionalidade, ou o ato intencional, ndo parte da coisa em si e
nem da coisa representada, sobre a qual também n&o sabemos nada. E apenas
a partir da coisa percebida que constituimos a significacdo e o sentido do
fendmeno. Sendo assim, o importante para o desenvolvimento deste novo
modo de olhar € o que estd imediatamente dado a minha percepcdo. Apenas
através da relacdo do mundo para conosco e dotado de atitude fenomenoldgica
seria possivel fazer o estudo das coisas.

O cogito da fenomenologia husserliana ndo ¢ o mesmo do cogito
cartesiano, pois este funcionava como reduto solipsista, isolado e
independente do mundo. A consciéncia fenomenoldgica é a consciéncia da
experiéncia vivida do sujeito, cuja atitude perante o fendbmeno deve ser
distinta da atitude natural, ou seja, daquela que ndo distingue a percepcdo do
percebido. E intrinseco & fenomenologia que nossa atitude perante os
fendmenos seja livre de preconceitos. Além disso, nossa relagdo com o mundo
nunca é estatica e ela jamais se encerra, pois a cada momento temos uma
percepcdo dele. A consciéncia constituinte ndo é um dado inicial, mas o
resultado obtido naquele instante de percepcao.

Para Husserl, existem varios modos da consciéncia relacionar-se ao
objeto: “os modos representativo, judicativo, volitivo, emotivo, estético, nos
quais o objecto é visado, cada vez, de maneira diferente.” (KELKEL, 1982, p.
32) Porém, isso ndo significa que a consciéncia intervenha no mundo: “a

relacdo intencional ndo significa [...] uma intervencdo da consciéncia no
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mundo; a intencdo, do ponto de vista fenomenoldgico ou o acto, ndo é uma
actividade, uma operacdo real implicando uma relacdo causal.” (KELKEL,
1982, p. 33) Husserl fala também da intencionalidade latente ou operante, que
é pré-reflexiva, anterior a tematica, sendo esta consciéncia da consciéncia de
algo. Merleau-Ponty vai explorar profundamente esta questdo, reforcando a
ideia da intencionalidade latente “como aquela que anima o tempo, mais velha
que a intencionalidade dos atos humanos.” (MERLEAU-PONTY, 1989, p.
194) A intencionalidade latente revelaria as camadas pré-teoréticas, chamadas
de nucleos de significacdo, em torno dos quais encontram-se o homem e 0
mundo. Merleau-Ponty transporta o cogito do intelecto para o corpo,
transformando a no¢do de consciéncia desenvolvida por Husserl. Vejamos isso

mais detidamente.

4.1.2. O corpo pré-objetivo

Herdeiro da fenomenologia desenvolvida por Edmond Husserl, Merleau-
Ponty é critico da andlise reflexiva cartesiana fundamentada na res extensa e
na res intensa e adota a nocdo de intencionalidade (a consciéncia é sempre
consciéncia de algo). Apesar de ainda haver alguns rastros idealistas na
fenomenologia (e que desaparece na fase final da vida de Merleau-Ponty),
especialmente devido a idéia de um cogito transcendental e pelo fato de ser
uma filosofia eidética, Merleau-Ponty percebe esses vestigios e procura
escapar deles, adotando a idéia de um corpo-consciéncia que, em sua relacdo
perceptiva com o mundo, envolve-se por ele, instala-se nele e, por fim,
dissolve-se nele. Dai seu profundo interesse na questdo da nossa percepcao e

do sentir.
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Segundo Merleau-Ponty, por séculos, tanto ciéncia, quanto filosofia,
conduziam-se por uma percepcdo que procurava fixar o ser, pois somente
assim seria possivel elaborar conceitos e pressupostos. E, desta maneira, o
corpo, tanto em sua concep¢do mecanicista, quanto em sua concepcao
psicologica, resumia-se de fato a um objeto entre outros. Visto como um
conjunto de reacdes fisico-quimicas, o sentir referia-se apenas “a recepcao de
uma qualidade” (1999, p. 88) e que a fisiologia procurava desvendar
mecanicamente em todo seu processo. Assim, “enquanto o corpo Vvivo se
tornava um exterior sem interior, a subjetividade tornava-se um interior sem
exterior, um espectador imparcial.” (1999, p. 88).

Merleau-Ponty procura compreender como se da a formacdo de um
pensamento objetivo e que possa explicar o psiquico também. Para isso, usa
como exemplo dois casos: o de pacientes que ainda sentem seus membros
amputados (membros fantasmas) e o de pacientes que ndo conseguem sentir
determinado membro do corpo (anosognose). Em ambas situagdes, nem a
explicacdo puramente fisica e nem a explicacdo puramente psiquica ddo conta
de compreendé-las, pois ficam restritas ao mundo objetivo. Apenas um
pensamento que surja a partir dessas duas visdes, ou seja, um pensamento
organico, unindo o psiquico e o fisico, encontra explicagdo para as duas
situacoes:

Para descrever a crenca no membro fantasma e a recusa da
mutilacdo, os autores falam de uma ‘repressdo’ ou de um ‘recalque
organico’. Esses termos pouco cartesianos obrigam-nos a formar a
idéia de um pensamento organico pelo qual a relacdo entre o
‘psiquico’ e o ‘fisico’ se tornaria concebivel. [...] Assim, o que
encontramos atrds do fendmeno da substituicdo é o movimento do
ser no mundo [...]. (MERLEAU-PONTY, 1999, p. 117)
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Com isso, o autor supera a classica dicotomia corpo-alma afirmando
gque tanto na situacdo do membro fantasma quanto na da recusa da mutilacgédo,
a alma se espalha por todo o corpo. (MERLEAU-PONTY, 1999, p. 114) O
pensamento organico € na verdade a idéia de Merleau-Ponty de uma visao pre-
objetiva que seria uma zona de possibilidades de acdo no mundo; uma zona
em que 0S movimentos se anunciam, mas ndo objetivamente; uma zona entre a
presenca e a auséncia. Essa visdo pre-objetiva é o que ele denomina “ser no
mundo” e que conjuga o psiquico e o fisioldgico. Essa regido é também
denominada por ele como mundo inter-humano, isto ¢, uma regido em que o
Eu se estende no mundo. Dai o papel fundamental do corpo: “O corpo é o
veiculo do ser no mundo, e ter um corpo é, para um ser vivo, juntar-se a um
meio definido, confundir-se com certos projetos e empenhar-se continuamente
neles.” (1999, p. 122)

Os pacientes que sofrem tanto do membro fantasma quanto da
anosognose comprovam a ambiglidade existente entre o corpo habitual e o
corpo atual. No corpo habitual, delineiam-se os gestos dos membros que

desaparecem no atual. Mas

como posso perceber objetos enquanto manejaveis, embora néo
possa mais maneja-los? E preciso que o manejavel tenha deixado de
ser aquilo que manejo atualmente para tornar-se aquilo que se pode
manejar, tenha deixado de ser um manejavel para mim e tenha-se
tornado como que um manejavel em si. Correlativamente, é preciso
que meu corpo seja apreendido ndo apenas em uma experiéncia
instantdnea, singular, plena, mas ainda sob um aspecto de
generalidade e como um ser impessoal. (MERLEAU-PONTY,
1999,p. 123)

O membro fantasma é sentido porque ele é quase-presente; ndo se trata
de uma simples rememoracao porque o paciente o sente. Nesta situagdo, assim
como no recalque, congelamos o tempo pessoal, enquanto o impessoal

continua a acontecer. Essa fixacdo também ndo se confunde com a recordacéo,
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pois “este passado que permanece nosso verdadeiro presente ndo se distancia
de nds e esconde-se sempre atras de nosso olhar em lugar de dispor-se diante
dele.” (MERLEAU-PONTY, 1999, p. 124) Segundo Merleau-Ponty,
conjugamos ao lado de nossa existéncia pessoal, uma margem quase
impessoal, ou pré-pessoal. O organismo € essa forma que recalcamos para que
a existéncia pessoal possa emergir e que exerce “o papel de um complexo
inato” (1999, p. 125), mas que também exerce o “movimento da existéncia.”
(1999, p. 125) Quando somos atingidos por algum fato que nos toca, o tempo
pessoal congela, mas o tempo pré-pessoal volta a escoar assim que somos
estimulados por alguma qualidade; todo o corpo “enforma-se” para receber os
estimulos. Neste momento em que o tempo pessoal e pré-pessoal se

confundem,

a fusdo entre a alma e o corpo no ato, a sublimacdo da existéncia
bioldgica em existéncia pessoal, do mundo natural em mundo
cultural, é tornada ao mesmo tempo possivel e precaria pela
estrutura temporal de nossa experiéncia. (1999, p. 125)

Portanto, o ser no mundo pode ser entendido pela ambiglidade do
corpo, assim como esta pode ser entendida pela do tempo. (1999, p. 126)

Ainda com relagdo ao caso do membro fantasma, Merleau-Ponty mostra
gue ndo é uma causalidade psiquica que se sobrepde a causalidade fisioldgica,
mas uma situacdo em que os estimulos no coto fazem com que o membro
fantasma tenha uma atitude existencial.* E, segundo o filésofo francés, esta é
a mesma situacdo das recordacdes e as emocgdes do ser no mundo. O membro

fantasma é visto entdo como real. Portanto, esses disturbios psicofisicos ndo

* “A menor subtragdo traz sofrimentos radicais a nossa soma indivisa. A existéncia dispersa nossa
carne pelo espaco.” (SERRES, 2004, p. 19)
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apontam para uma unido arbitraria entre corpo e alma, mas uma unido que
acontece a cada momento da existéncia. (1999, p. 131)

O corpo foge da categorizacdo como objeto porque esta
permanentemente ao lado, porque temos dele uma dnica e invariavel
perspectiva. Através da visdo é possivel observar as partes mais distanciadas
do proprio corpo, mas quanto mais o olhar se aproxima do rosto e dos olhos,
menos ele se torna visto e mais se torna impensavel sua auséncia (refutando o
solipsismo cartesiano). Mesmo que utilizemos o espelho para nos observar, o
corpo ainda permanece inseparavelmente ao nosso lado. Se objetos sdo dados

a conhecer € porque temos um corpo.

Quando pressiono minhas mdos uma contra a outra, ndo se trata
entdo de duas sensa¢des que eu sentiria em conjunto, como se
percebem dois objetos justapostos, mas de uma organizacao
ambigua em que as duas maos podem alternar-se na funcdo de
‘tocante’ e de ‘tocada’. (1999, p. 137)

O que diferencia meu corpo dos objetos é que ele pode reflexionar-se
para se tocar, portanto o corpo torna-se “coisa sentiente, [isto é], sujeito-
objeto.” (MERLEAU-PONTY, 1989, p. 195)

Como ndo somos capazes de nos ver (pois mesmo através de um espelho
¢ um outro que nos olha), a Gnica maneira de vermos nosso corpo € através do
modo como a ciéncia o objetiva, dissecando-o, vasculhando-o, descobrindo
sua estrutura e fisiologia, e que chega aos olhos do psicdlogo como algo que é
semelhante a ele, ao mesmo tempo que lhe é exterior. A critica que Merleau-
Ponty faz, entdo, de uma compreensdo psicoldgica de corpo é que o psicélogo,
supondo-se dono de uma objetividade tal como a de um quimico ou de um

fisico, torna-se a unica referéncia para compreender o outro:

[...] enquanto psicologo falando do psiquismo, ele era tudo aquilo
de que falava. Essa historia do psiquismo que ele desenvolvia na
atitude objetiva, ele ja possuia seus resultados diante de si, ou
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antes, em sua existéncia, ele era seu resultado contraido e sua
recordacdo latente.” (1999, p. 141.)

Ele também modifica algumas nocdes da psicologia da espacialidade do
corpo. Por exemplo, é todo o corpo que se apoOia quando colocamos as duas
maos numa mesa para nos levantarmos. N&o € necessario conhecermos
objetivamente todos os movimento das partes do corpo (da méo colocando-se
sobre a mesa, dos cotovelos se dobrando, do impulso com os quadris) para
gue alcancemos determinado objeto. Existe um saber que dispensa o
conhecimento particularizado do movimento e da objetivacdo do espaco.
Merleau-Ponty chama isso de “ancoragem de um corpo ativo em um objeto”
(1999, p. 146). Neste momento, a espacialidade corporal torna-se uma
“reserva de poténcia” a fim de destacar o gesto que alcanga o objeto. A
espacialidade do corpo e a espacialidade exterior formam um sistema que
permite que o corpo e as coisas conectem-se. Esses esquemas de ancoragem
sdo denominados fios intencionais.

O processo que faz com que cocemos determinado lugar do corpo sem
que precisemos olhar para ele, ou o processo que faz com que peguemos uma
tesoura sobre a mesa sem precisarmos olhar para as médos que a alcangam ndo
diz respeito ao corpo objetivo, mas ao corpo fenoménico. “A operagdo toda
tem lugar na ordem do fenomenal, ndo passa pelo mundo objetivo [...].”
(1999, p. 153) Os objetos e mesmo as partes do corpo deixam de se localizar
num espago objetivo para tornarem-se “poténcias j& mobilizadas pela
percepc¢édo”. (1999, p. 153).

Portanto, os movimentos do corpo e sua relagdo com o ambiente e o
sistema de objetos ndo se da pelo corpo objetivo, mas pelo corpo fenoménico

gue nele ancora-se através dos fios intencionais. Por isso, para Merleau-
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Ponty, a consciéncia é transferida para o corpo, instalando-se nas coisas;
pode, portanto, esquecer-se dos fenbmenos, porque o esquecimento deles nao
é uma auséncia, podendo presentifica-los a qualquer momento.

O ato noético que vai em direcdo ao objeto ndo pressupbe que se
conhecam todos os mecanismos fisioldgicos da visdo para que se apreenda o
sentido daquele. Ao se captar a coisa, ela ndo é captada em si mesma, pois
esta presa ao contexto do corpo. O sentir esta ligado ao corpo e traz a tona a
espessura entre o objeto percebido e o sujeito que percebe. A coisa em si sO €
desvelada quando o outro também a apreende. E ao percepcionar o que o0 outro
também percepciona que aparece um universal. E com esta nogdo que a
comunicagdo se possibilita, pois as percepcfes conseguem identificar um

mundo em comum.

Para Merleau-Ponty:

Quer se trate do corpo do outro ou de meu proprio corpo, ndo tenho
outro meio de conhecer o corpo humano sendo vivé-lo, quer dizer,
retomar por minha conta o drama que o transpassa e confundir-me
com ele. Portanto, sou meu corpo. (1999, p. 269)

4.1.3. Carne, Corpo Sentiente e 0 Quiasma

Em seus altimos trabalhos, Merleau-Ponty radicaliza seus conceitos,
desenvolvendo uma instigante ontologia, denominada por ele de ontologia do
ser bruto, que procura tanto expor na filosofia seus lacos metafisicos, quanto
encontrar as raizes sobre as quais se dao as relagdes entre 0s corpos, 0
mundo, a linguagem e o sensivel.

Esta ontologia baseia-se na idéia de que antes de percebermos o outro,
percebemos “uma outra ‘sensibilidade’ (Empfindbarkeit) e somente a partir
dai um outro homem e um outro pensamento.” (1989, p. 197) Este momento

de contato com o outro, como aquele em que maos se cumprimentam, é o
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momento de surgimento de uma intercorporeidade. E neste instante
antepredicativo que acontece o encontro entre “carnes animadas” (1989, p.
197), em que se surge a evidéncia de uma fé perceptiva que é aquém das
percepcdes e além das subjetividades, e que constitui a base comum sobre a
qual os objetos se ddo em “presenca originaria” (Urprasentierbarkeit®), isto é,
“gque nasce a evidéncia e a universalidade [das coisas] veiculadas por essas
relacdes de esséncia.” (Merleau-Ponty, 1989, p. 200)

Nessa ontologia do sensivel, ocorre uma reflexdo do corpo em si (isto é,
o tocar é inerente ao tocando, ao ser tocado) em que sujeito e objeto
finalmente embaralham-se; surge dai a idéia de corpo sentiente. Portanto, o
sentir assume uma conotacdo ainda mais extrema em Merleau-Ponty que em
Husserl. "O conceito inteiro e o pensamento objetivo inteiro vivem desse fato
inaugural: eu senti.” (1989, p. 195-196)

Radicalizando suas investigacdes em torno da percepcdo, daquilo que é
tangivel e daquilo que € visivel, em O visivel e o invisivel (2005), Merleau-
Ponty acaba desenvolvendo uma instigante nocdo de carne que as pesquisas
atuais sobre o corpo na sociedade das redes teleméaticas parecem ainda néao
terem se dado conta. Neste trabalho, o autor afirma que aquilo que é visivel
possui quem vé, assim como quem vé (vidente) também possui o visivel. A

carne é esta espessura entre o que é visto e quem Veé.

E que a espessura da carne entre o vidente e a coisa é constitutiva
de sua visibilidade para ela, como de sua corporeidade para ele; nédo
€ um obstéculo entre ambos, mas o meio de se comunicarem. Pelo
mesmo motivo, estou no amago do visivel e dele me afasto: é que
ele é espesso e, por isso, naturalmente destinado a ser visto por um
corpo. (2005, p. 132)

®> No glossério de termos aleméaes do livro O visivel e o invisivel (2005), Urprasentierbarkeit é definido
como presentabilidade originaria.
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A carne é um conceito singular para Merleau-Ponty, afirmando que ela
¢ fundamental para a filosofia, porque ndo se trata da ideia de um corpo
objetivo pensado a partir de uma alma e porque rompe com a separa¢cdo entre

sujeito e objeto. A carne ndo € nem matéria, nem espirito, nem substancia:

Seria preciso, para designa-la, o velho termo ‘elemento’, no sentido
em que era empregado para falar-se da agua, do ar, da terra e do
fogo, isto é, no sentido de uma coisa geral, meio caminho entre o
individuo espacio-temporal e a idéia. (2005, p. 136)

Onde quer que se encontre carne, encontra-se uma especificidade
relativa a ela enquanto elemento. E essa especificidade diz respeito ao onde e
quando, ao lugar e ao agora. Existe uma coesdo em torno da carne e que nao
esta necessariamente ligada a sua visibilidade, mas sim tanto a visibilidade

quanto a invisibilidade e que configura o entrelacamento entre os seres.

Pois, se ha carne, isto é, se a face escondida do cubo irradia em
algum lugar tdo bem como a que tenho sob os olhos, e coexiste com
ela, e se eu que vejo o cubo também participo do visivel, sou
visivel de alhures; se ele e eu, juntos, estamos presos num mesmo
‘elemento” [...] essa coesdo, essa visibilidade de principio
prevalece sobre toda discorddncia momentanea.” (2005, p. 136)

A tangibilidade e a visibilidade das coisas® que sdo dadas pelas méaos e
olhos formam o corpo sinérgico, isto é, as pequenas subjetividades dadas pelo
tocar e ver conjugam-se em torno do corpo pré-reflexivo e pré-objetivo. As
percepcdes particulares de cada méo e olho constituem “um Sentiente em
geral, diante de um Sensivel em geral.” (MERLEAU-PONTY, 2005, p. 138)
Portanto, se existe sinergia no interior dos corpos, deve haver também entre
eles. Segundo Merleau-Ponty, isto seria possivel desde que se abandonasse o

pressuposto de interconex@o entre o sentir e a consciéncia, assumindo que o

® Michel Serres faz uma interessante observacgdo que parece casar com Merleau-Ponty: “A visdo
sofre com a mistura e sua evidéncia. Mais facilmente ela distingue, separa, calcula as distancias; o
olho sentiria dor com o tato.” (2001, p. 63)
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sentir é a “aderéncia carnal do sentiente ao sentido e do sentido ao sentiente”
(2005, p. 138), ou seja, a espessura entre o visivel e o invisivel.

Com isso, Merleau-Ponty provoca uma ruptura com o pressuposto de
subjetividades encerradas no corpo, pois bastaria que compartilhassemos uma
paisagem (atraves da fala, por exemplo), para que houvesse um
entrelacamento entre as carnes, para que fdssemos habitados por uma
visibilidade comum. Ha também um rompimento com a idéia de alter-ego

porque assim como ndo ha um “eu” que fala, ndo existe um “ele” que vé
(2005, p. 138).

Existe uma espessura infindavel da carne que possibilita maltiplas
visOes sobre ela. E € neste momento que se percebe a limitacdo de uma Unica
visdo sobre as coisas e, também, a percepcdo da visibilidade de si. “Pela
primeira vez, o vidente que sou me é verdadeiramente visivel; pela primeira
vez, me apareco até o fundo debrucado sobre mim mesmo debaixo de meus
préprios olhos.” (p. 139)

Segundo a logica de Merleau-Ponty, o pensamento surge a partir do ver
e do sentir, mas isto ndo quer dizer que exista um fundamento empirico nele;
0 pensar advém da carne que, como foi visto, € um elemento de coesdo entre
as coisas que ndo é nem matéria, nem substancia, nem espirito: “consiste no
enovelamento do visivel sobre o corpo vidente, do tangivel sobre o corpo
tangente.” (p. 141) O corpo expfe sua massa quando as coisas inscrevem-se
nele.

Existe um intervalo entre a voz propria e a voz articulada, entre a méo

gue toca e a que é tocada, mas que ndo é visto como um nao-ser ou um vazio

ontoldgico; é o ponto de contato total do corpo e do mundo (2005, p. 143).
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Este contato é entendido por Husserl como o horizonte das coisas e que nao €
uma mera conceituacdo teorica, mas que constitui de fato um ser, “um ser de
porosidade, de pregnancia [...], diante do qual o horizonte se abre, ai é preso
e englobado.” (2005, p. 144)

Portanto, para Merleau-Ponty, as idéias e 0s pensamentos vinculam-se
como experiéncias da carne, mas que sdo invisiveis. E o avesso do visivel,
ndo uma sobreposicdo; é uma outra carne, mais leve, transparente (2005, p.
147). Este invisivel, por sua vez, ndo é nem absoluto, nem invisivel de fato,
mas “invisivel deste mundo, aquele que o habita, o sustenta e torna visivel,
sua possibilidade interior e propria, o Ser desse ente.” (p. 146) E um invisivel
existencial.

A carne do mundo ndo se confunde com nossa propria carne, mas é
através daquela que compreende o corpo, assim como o0 corpo sensivel ndo é o
corpo sentiente. O corpo sensivel é o que percepciona, enquanto o corpo
sentiente é a reflexdo do corpo em si, ou seja, tocar e ser tocado
concomitantemente.

Portanto, segundo Merleau-Ponty, a percepcdo é um paradoxo, pois
existe o lado que se percepciona e o lado que ndo se percepciona, mas que

estd ali.

N&o vemos nem ouvimos as idéias, nem mesmo com os olhos do
espirito ou com o terceiro ouvido: no entanto, ali estdo, atras dos
sons ou entre eles, atrds das luzes ou entre elas, reconheciveis na
sua maneira sempre especial, Unica, de entrincheirar-se atras deles
[...]. (2005, p. 147)

Existe ai um "intramundo”, um entreato, um quiasma, ou Seja, uma
abertura além do que estd imediatamente dado e em que atua o sensivel. E é

nos reflexos, nas sombras e nos desniveis que se constitui o mundo percebido,
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através do qual construimos redes de significacdo. Relembrando Husserl,

Merleau-Ponty escreve

o sensivel ndo é feito somente de coisas. E feito também de tudo
que nelas se desenha, mesmo no oco dos intervalos, tudo que nelas
deixa vestigio, tudo que nelas se figura, mesmo a titulo de distancia
e como uma certa auséncia. (1989, p. 200)

O corpo sensivel apenas percepciona o mundo quando sua carne lhe é
arrancada, inscrevendo-se nas coisas. Vidente e visivel ndo sdo coincidentes,
mas um invade o outro constituindo mualtiplos quiasmas que ndo perfazem
uma unidade sintética, e sim o sentido de Ubertragung, “imbricacéo,

irradiacdo do ser”. (MERLEAU-PONTY, 1999, p. 235)

4.2. A perspectiva de Michel Serres

O filésofo francés Michel Serres, assim como Deleuze, recuperou
pensadores considerados menores dentro da historia da filosofia e da ciéncia,
adotando conceitos que foram praticamente esquecidos e refutados ao longo
da historia da civilizacdo. Serres dedicou grande parte de sua obra a
antropologia da ciéncia, como ele mesmo denominava seu trabalho, propondo
novos caminhos para o conhecimento cientifico e que incluisse os desvios, 0s
turbilhGes e o efémero. PropGe até mesmo uma ciéncia bela: “o saber néo
pode prescindir da beleza.” (2001, p. 103) Dai sua trilha flutuante,
secundaria, némade, que absorve a pluralidade do pensamento de autores
variados, como Leibniz, Lucrécio, Bergson, Arquimedes. Por este mesmo
motivo, a obra de Michel Serres oferece algumas dificuldades pois seu
percurso filos6fico ndo é declaradamente mencionado, e seu método utilizado
dialoga constantemente com a mitologia grega e relatos pessoais para tratar

dos assuntos que perpassam o texto. Desta forma, assim como num labirinto,
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em que precisamos seguir cuidadosamente os vestigios deixados para trds para
ndo nos perdermos, seus trabalhos exigem um grande esforco de leitura.

A abordagem que Serres faz da questdo do corpo e dos sentidos ¢, a
maneira de Kamper e de Flusser, uma antropologia histérica que dialoga
constantemente com a filosofia. Assim como os dois pensadores de lingua
alema, Serres desenvolve um estilo Unico, sempre remetendo ao mundo
concreto. Além disso, assim como Merleau-Ponty, Serres refuta a anéalise
reflexiva ao incluir o corpo e seus sentidos como elemento constituinte do
conhecimento cientifico, delineando um conceito de corpo ao longo de trés
livros que serdo aqui examinados, sendo Os cinco sentidos (2001) o primeiro
deles e talvez um dos mais importantes de sua obra inteira. Publicada em
1985, na Franca, nesta obra, Serres festeja de fato os sentidos nas suas
minuciosas descricbes que abrangem desde a elaboracdo do vinho, até as
paisagens gregas ou francesas, lembrando a exaltagdo do corpo vivo com que
reivindicam, cada um a seu modo, Nietzsche e Kamper. Em seguida,
Variagdes sobre o corpo (2004), publicado em 1999, também na Franga, é,
segundo seus proprios termos, um livro que complementa o anterior, mas que
Se preocupa mais com 0 corpo e seu movimento como um todo. O terceiro
livro, Hominescéncias (2003), apresenta um desvio em relacdo aos dois
anteriores, pois parece mais propenso a conciliar o universo tecnocientifico
aos sentidos e ao corpo. Ndo que o autor renegue todo seu belo trabalho
anterior, mas neste livro ele procura encontrar respostas mais harmonizadas
com as tecnologias digitais e do virtual.

Veremos entdo primeiramente a antropologia histérica dos sentidos para

depois adentrarmos no corpo e movimento.
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4.2.1. Os cinco sentidos e a quimera

No escuro, a visdo tem pouca utilidade, a ndo ser captar os brilhos que
sobressaem de saliéncias. Precisamos do tato para nos guiar. Todos 0s outros
sentidos ficam em alerta em busca de sinais de orientacdo. Nos momentos em
que nos despojamos dos equipamentos técnicos, quando depositamos nos
musculos e nos sentidos a confianca da movimentacdo, eles exultam. Seu
amortecimento, dado por prdteses e equipamentos técnicos, podem adoecé-
los. (SERRES, 2001, p. 64)

Em situacdes limites, confiamos plenamente nos sentidos para nos
salvarmos, dispensando o cogito cartesiano. “O corpo sabe dizer eu, sozinho.”
(SERRES, 2001, p. 13) Descrevendo o episodio em que quase naufragou,
Serres aceita a tese cartesiana de que a alma se prende ao corpo em um ponto,
mas refuta que este seja na glandula pineal. Neste episdédio quase tragico,
Serres lembra que o piloto, ao referir-se a si, incluia toda a embarcacéo; sua
alma espalhara-se por todo o barco. Por isso, para Serres, na verdade, a alma
localiza-se, num quase-ponto.

Em varios momentos, o autor remete a Merleau-Ponty, conforme vimos
no item anterior. Por exemplo, ao cortar as unhas, ele percebe o deslocamento
de seu corpo para a médo que segura o cabo da tesoura. Nesta situacdo, nota-se
claramente a espessura ténue entre o que corta e 0 que é cortado: “De um
lado, eu corto uma unha, do outro, minha unha é cortada.” (2001, p. 16)
Serres também percebe que sem a reflexdo do corpo em si, ndo existe
consciéncia: “Sem dobra, sem contato de si sobre si mesmo, ndo haveria

verdadeiramente sentido intimo, nem corpo préprio, muito menos cenestesia,
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tampouco verdadeiramente esquema corporal [...]” (2001, p. 16)
Salientariamos a esse respeito, ndo apenas a consciéncia, mas a existéncia do
corpo sentiente. Mas, o interessante em Serres, ndo é apenas o fato de
lembrar, no caso, Merleau-Ponty; ao tratar da relacdo da reflexdo do corpo em
si e da consciéncia, ele insere uma outra questdo inusitada: a flexibilidade de
cada um para fazer a reflexdo do proprio corpo. Por isso, chega a afirmar: “A
ginéastica inaugura e condiciona a metafisica.”’ (2001, p. 17)

Para ele, a pele assume um papel preponderante porque é onde se da a
mistura entre o corpo e a alma: “na pele, a alma e o objeto se avizinham.”
(SERRES, 2001, p. 19) E mistura porque corpo e mundo tangenciam-se nela®e

através da qual estamos mergulhados no mundo:

As coisas nos banham dos pés a cabeca, a luz, a escuriddo, os
clamores, o siléncio, as fragrancias, toda sorte de ondas
impregnam, inundam a pele. Ndo estamos embarcados a dez pés de
profundidade, mas mergulhados. (SERRES, 2001, p. 66)

Para o autor, assim como visto em Kamper, a pele é historiada,
constitui-se como um mapa; € historia de cicatrizes, de vestigios deixados
sobre ela e sobre a qual lancamos véus® para esconder nossas marcas. A pele é
topoldgica porque € tatil e, ao contrario da especializacdo dos outros 6rgaos
de sentido, é 6rgdo mais refinado e sutil. E, no entanto, suporte para aqueles
que se dobram sobre ela.

Mais do que isso, 0os O0rgdos dos sentidos sdo singularidades, pregas e
relevos que se formam sobre a pele. Recuperando o pensamento escolastico

qgue afirmava haver sentidos externos e internos no corpo, Serres utiliza-se de

" N3o é a toa, entso, gue o autor dedica Variagdes sobre o Corpo aos seus professores de ginastica e
de montanhismo.

. A pele para Michel Serres lembra muito o conceito de carne de Merleau-Ponty. Veremos isso mais
adiante.
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um conjunto de seis tapecarias medievais existentes no museu de Cluny que
representam cada um dos sentidos para ilustra-los. Cinco tapecarias
representam os sentidos externos - a visdo, a audicdo, o paladar, o olfato e o
tato. Nelas, o tato exerce uma funcdo predominante: é a mao que segura a flor
a ser cheirada, € a mdo que segura o cabo do espelho, é a médo que acaricia o
animal, é a mao que toca a tecla do 60rgdo, ¢ a mdo que estende o dedo para a
ave. O tato, percebe Serres, predomina em todas as situacfes. Mas e quanto a
sexta tapecaria? Que sentido interno representa? O sexto sentido esconde-se
sob a pele; é o corpo proprio:

O pavilhéo, sentido interno, ou corpo proprio, fecha seus véus como
o corpo fecha sua pele. Véu ou invélucro abertos de portas
erguidas, os 6rgdos dos sentidos externos. Por estas portas, vemos,
ouvimos, sentimos os gostos e as fragrancias, por estas paredes,
mesmo fechadas, nds tocamos. O pano do pavilhdo ou a pele do
corpo podem se abrir ou fechar, o sentido externo continua salvo. O
sentido interno veste-se de pele [...]. (2001, p. 50)

Mas, Serres nota um outro detalhe existente nas tapecarias: com
excecdo da ultima, em todas as outras as mulheres estdo caladas, entregues
aos sentidos particulares, distantes da linguagem. Na ultima, o sentido interno
(representado pelo pavilhdo azul, na interpretacdo de Serres) manifesta-se
através da linguagem que ecoa através da frase: “A MON SEUL DESIR"™
representando um afastamento dos sentidos dado pela conquista da linguagem:
a mulher abandona seus pequenos prazeres (ilustrados nas outras cinco
tapecarias) para voltar-se a escrita: “[...] o corpo chora o mundo que deixou, a
mulher lamenta as joias que abandonou, a beleza dos cinco sentidos jaz na
caixa-preta enquanto dormimos sob a pintura azul gravada a fogo.” (2001, p.

52)

° Os véus sdo como os simulacros epicuristas, ou seja, membranas que flutuam da superficie das
coisas para atingir nossas percepcoes. (2001, p. 33)
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A frase exprime o paradoxo do corpo: brota dele para expressar-se no
exterior. Para Serres, esta tapecaria anuncia o primeiro cogito, mas néo o
cartesiano; lamenta a perda dos sentidos, que sdo colocados num cofre, e a
escrita refere-se ao desejo, pois “sO existo enquanto lingua” (2001, p. 53).
Para o autor, essa € nossa situacdo e por isso nada podemos escrever sobre o
tato ou sobre qualquer dos outros sentidos — estamos presos na linguagem:
“N&o posso escrever nem dizer as cinco tapecarias, pois, se digo ou escrevo,
falo apenas da sexta. A lingua original aconteceu, nada podemos fazer.”
(2001, p. 54) Mas ele vai mais longe ao afirmar que a palavra insensibiliza a
carne, anestesia-lhe (o verbo fez-se carne) ou, pelo menos, a linguagem
esvaziada.

Serres propde entdo a pele como quimera, tal como um dos animais
representados na tapecaria: misto de cabra, narval e cavalo, o que chama de
licorne. A pele como quimera é uma costura entre os sentidos, entre seres,
entre circunstancias. Ndo podemos reivindicar identidades quando somos
misturas, fruto de cruzamentos, composicdo heteroclita. Somos e ndo somos
ao mesmo tempo. Mais que isso: a quimera s6 é o que é porque realiza sua
identidade no impossivel, no singular. No caso do licorne, é o chifre imenso
que brota no meio da fronte. Para Serres, é nessa excrescéncia que se realiza
o sensivel, a mistura. “No chifre impossivel a quimera consegue, enfim, a
unido preparada em toda a sua pele, por alinhavos imprecisos, por
justaposicOes bizarras.” (SERRES, 2001, p. 63)

O tato desvenda a singularidade do mundo, por isso € topolégico. Como
escreve Serres, jamais se viu uma figura geométrica ideal, tal como uma

esfera ou um cubo. Um cego, ao tatear um tijolo, percebe suas ranhuras e

19 A frase é traduzida no livro como “unicamente meu desejo”. (2001, p. 53)
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reentrancias. Por que entdo toda a teoria do conhecimento fiou-se nelas
(esfera e cubo) ao invés do tijolo e da bola? (2001, p. 80)

Segundo ele, a visdo sempre exerceu papel preponderante diante dos
outros sentidos porque a abstracdo sempre a privilegiou em detrimento do
olfato, do tato e do paladar, principalmente. A visdo distanciada, como num
sobrev6o, enxerga panoramicamente, constroi modelos, mas desconhece a
singularidade, pois tudo aparece como numa superficie, chapado. Um contato
préximo do mundo, por sua vez, desfoca a visdo, mas permite que se conheca
seu relevo, reentrancias e sutilezas, o que s6 pode ser apreendido com o0s
outros sentidos. Conforme seus termos, “a visdo oculta-se sobre o tato.”
(2004, p. 14-15)

A audicdo tem um papel desviante em relacdo aos outros sentidos, pois
é gracas ao ouvido que nos equilibramos em relacdo ao mundo; ele “conhece a
ubiquidade, poder quase divino de ocupar o universal.”(2001, p. 42) Mesmo
assim, ouvimos com o corpo todo porque o mundo ressoa nele: “mergulhados,
afogados, engolidos, sacudidos, perdidos nas repercussdes e ressonancias
infinitas que compreendemos pelo corpo.” (2001, p. 138) E por ressoar, o
corpo vibra; e por vibrar, também emite.

“A estesia cura a anestesia” (2001, p. 156) escreve Serres. Os sentidos
estimulados — como um bom vinho trabalha o paladar — desperta o corpo todo.
Mas ndo basta um estimulo qualquer. E preciso degusta-los. Degustacdo ao
invés da embriaguez. E uma outra situacdo que Serres explora quanto aos
sentidos, porque “o olfato e o gosto diferenciam, ao passo que a linguagem,
como a vista e o ouvido, integra.” (2001, p. 157) Degustar é aceitar a

efemeridade do estimulo, como o perfume que evapora-se no ar e como 0
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vinho que dispersa-se na lingua. Olfato e paladar sdo sentidos que trabalham
conjuntamente, por isso, “o homem de sapiéncia [...] tem o nariz apurado, o
ouvido fino, para captar o instante; o opiniatico [...] s0 tem boca, ele emite,
ao passo que tudo nasce da recepcgdo sutil.” (2001, p. 157) E novamente a
ideia do véu anteriormente mencionada: coberturas sutis e leves que se
desprendem das coisas nos atravessando num instante para depois dispersar-
se.

Para Serres, o amor € um “raro acordo dos olfatos.” (2001, p. 172)
Lembrar de alguém querido esta intrinsecamente ligado ao olfato, “espirito
emanado de quem amamos um dia.” (2001, p. 172) Assim como um buqué ¢é a
interseccdo das flores que o compde, sendo esta interseccdo a sua
singularidade, ao se desfazé-lo, o que se tem é a lembranca do estado das
coisas. “O buqué forma a cintilacdo de memoria pela impossibilidade de
analisar o corpo misturado: apresenta-se integro ou nao se apresenta.” (2001,
p. 173) Assim como o buqué, o amor ndo faz sentido quando ndo se pensa
misturado.

O corpo em movimento, entdo, tem o papel de federar os sentidos.
(SERRES, 2004, p. 15) Mais do que isso, € no movimento que o0 corpo se
redescobre aquém da linguagem; “descobre sua existéncia no ardor muscular,
quase sem folego, nos limites da fadiga.” (SERRES, 2001, p. 324)

Com a abstracdo progressiva do mundo, sua codificacdo atingiu tal
ponto' que abrimos m&o de nossos sentidos para confiar mais nas méaquinas,
como os marinheiros que, atualmente, “passam sem olhar os fardis, com todas
as protecBGes garantidas na sala de escuta e nas telas de graficos.” (2001, p.

44) E o mesmo estado da medicina atual: ndo se fazem mais exames fisicos,
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baseados no toque ou na auscultacdo; o diagnostico é feito diretamente sobre
exames ambulatoriais, praticamente dispensando o contato entre médico e

paciente.

O mundo da informagdo toma o lugar do mundo observado; as
coisas conhecidas porque vistas ddo lugar aos codigos permutados.
[...] A gnosiologia muda, e a epistemologia, mas também a vida
cotidiana, o nicho mével onde o corpo mergulha [...]. (2001, p. 45)

Neste processo de ampla codificacdo das coisas, “a mensagem torna-se
0 proprio objeto.” (2001, p. 45) Ao mesmo tempo, Serres reconhece ai uma
identificacdo com o que chama de Antigliidade, quando o conhecimento se
fiava nas relagdes e ndo nos objetos. Com isso, ele desloca o eixo da histdria
da ciéncia ao enaltecer o transitério, o misturado e o instavel, embora siga um

estilo desviante do académico:

O eu manifesta-se pouco fora das circunstancias. Eu sou, eu existo
nesta contingéncia misturada que muda, muda pela tempestade do
outro, por sua possibilidade de existir. N6s nos colocamos um e
outro em afastamento do estavel, no arriscado.(2001, p. 23-24)

Sua duvida entdo é se neste sentido as ciéncias exatas ndo voltariam a
ser absorvidas pelas ciéncias humanas, segundo uma nova teoria do
conhecimento, tal como na Antiguidade: “Novo saber, nova epistemologia,
homem novo, educagdo nova, SO escaparemos a morte coletiva nesta
condicdo.” (2001, p. 46)

No final de Os cinco sentidos, Serres elenca atividades do corpo que
remetem a pura alegria: o despertar, o respirar, o saltar, o nadar, o andar, o
correr, o carregar, o dancar, mas esquece-se do senso de equilibrio, que
retoma em Variacbes sobre o corpo. Para ele, o senso de equilibrio foi

fundamental para que o homem andasse ereto, porque o firme apoio da planta

' Conforme vimos no capitulo anterior no item referente ao corpo multidimensional.
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do pé permite uma boa visdo: “[...] o passo constroi um ciclo cujo bom
funcionamento une a visdo ao toque das plantas dos pés [...]”. (2004, p. 28)
Assim como Merleau-Ponty que via uma relagdo intrinseca entre a visdo e o
tato, Serres também percebe o mesmo, afirmando: “A visdo caminha ou a vida
cessa.” (2004, p. 29) Mas o senso de equilibrio depende também do ouvido
interno e externo. E com os dois conjuntos que realizamos sempre 0
movimento que joga com a estabilidade e a instabilidade, alternando-se
continuamente para que consigamos andar.

Como Nietzsche, que afirmava que apenas 0s pensamentos nascidos do
movimento seriam validos, que louvava o papel de uma boa dieta para o
exercicio do livre pensar, Serres escreve sobre o trabalho do escritor: “[...]
exercicios fisicos, dieta bastante austera, vida ao ar livre, praticas
interminaveis de forca e adaptacdo; em comparacdo com a escrita, um
percurso na montanha vale por dez bibliotecas.” (2004, p. 17) E ainda: “[...]
uma vida subordinada aos ritmos do corpo, a observancia rigorosa do sono e
alimentacéo sadia.” (2004, p. 35)

Por isso, Serres valoriza, talvez como nenhum outro pensador, o
treinamento e a préatica fisica do corpo, pois seu bom funcionamento depende
deles. E no treino, no exercicio e na pratica (ndo no treinamento dos
superatletas, mas na pratica como aperfeicoamento do homem) que se abre
espaco para o novo: “Em qualquer atividade a que nos dedicamos, 0 corpo é o
suporte da intuicdo, da memoria, do saber, do trabalho e, sobretudo, da
invencdo.” (SERRES, 2004, p. 36)

O treinamento nos livra do pensar consciente. Um pianista ou um

esquiador ndo sabem explicar como executam suas atividades: apenas
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praticam e realizam. “[...] o esquiador prescinde do controle da mente e nédo
gosta da consciéncia que ndo lhe presta nenhum servi¢co.” (SERRES, 2004, p.
43) Como observara Merleau-Ponty, ndo precisamos conhecer todos os
mecanismos de um gesto para realiza-lo; ele simplesmente é feito. “Para
habitar melhor seu corpo e também comandéa-lo, esquegcam-se dele, pelo

menos em parte.” (SERRES, 2004, p. 43)

4.2.2. O corpo hominescente

O corpo ndo segue as determinacdes da genética, pois ndo operamos
meramente no plano de trocas metabdlicas com o ambiente e nem seguimos
um tempo linear. Optamos por algumas formas e abrimos méo de outras; nos
metamorfoseamos. O corpo estd sempre variando, estd sempre adotando
poténcias. “A liberdade se define pelo corpo e este por sua virtualidade.”
(SERRES, 2004, p. 52)

Para Michel Serres, é a percep¢do da morte que distingue o homem dos
outros animais, pois é com ela que damos sentido & vida. “Tornamo-nos 0s
homens que somos porque, indubitavelmente, aprendemos que iriamos
morrer.” (SERRES, 2003, p. 10) Por isso, quando se modifica a concepg¢éo de
morte, modifica-se também a concepc¢do de vida. Como podemos compreender
entdo uma civilizacdo como a nossa que cria mecanismos para driblar a morte
e escamotear a dor? Uma sociedade que recusa a dor é tdo desconfidvel
guanto a que a aceita. A consciéncia brota da dor, que a expande até limites
maximos. “A salde fazia de mim uma transparéncia muda, uma auséncia, um
ponto do mundo sem lugar, um ndo-eu; a dor o faz inflar até tomar conta de

todo o meio ambiente.” (SERRES, 2004, p. 45)
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Segundo o autor, 0s animais precisaram da evolucdo para se adaptar
perfeitamente ao seu ambiente, enquanto 0s homens conseguiram sobreviver
por séculos as condi¢cdes mais adversas com poucos recursos tecnicos. Quando
criamos um instrumento e o utilizamos, o corpo praticamente ndo muda ou
ndo tem necessidade de mudar, pois driblamos a lenta transformacdo que
opera através da mutacdo e selecdo. Porém, ao adentrarmos nesse tempo
exodarwiniano (SERRES, 2003, p. 51), perdemos uma parte de nossa
corporeidade, pois transferimos funcbes para instrumentos e ferramentas. Por
sua vez, 0S objetos-técnicos, que nos protegiam das mudancas, comegaram a
evoluir tdo rapidamente que nossos corpos foram obrigados a se transformar
para se adequar a eles.

Neste processo de adequacdo dos corpos aos objetos tecnicos e mais
propriamente ao mundo tecnocientifico, optamos por transferir as causas
finais a nds mesmos, transformando-nos igualmente em artefatos. Portanto,
para Serres, as ciéncias tomam em suas méaos 0 projeto humanista de
construgdo de um outro homem transformando nossos corpos em

biotecnoestruturas.

Com que finalidade interviremos no tempo de evolucdo e quando o
faremos? Essa acdo técnica, como todas as outras, contribui para
apagar o acaso. Por que o eliminamos? Esta Gltima questdo se reduz
a uma tautologia, porque eliminar o acaso consiste em substitui-lo
por outra coisa, ou seja, uma finalidade. (SERRES, 2003, p. 60)

Por isso, ele cria o termo hominescéncia, uma espécie de juncdo entre
hominizacdo e luminescéncia ou incandescéncia, para definir este estagio da
humanidade em que o homem adota o finalismo das maquinas enquanto habita
espacos e tempos multiplos. O corpo hominescente € este corpo que sofre um

processo evolutivo mais brando que aquele da hominizacdo (que resultou no
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andar ereto e na perda de pélos do corpo) mas que é obrigado a se transformar

para acompanhar a acelerada evolugcdo do mundo tecnocientifico.

4.3. Corpos Conjugados

O corpo glorioso é um termo adotado tanto por Merleau-Ponty quanto
Michel Serres. Em Merleau-Ponty, refere-se ao corpo iluminado pelo contato
do visivel e do tangivel (MERLEAU-PONTY, 2005, p. 144), enquanto Serres
refere-se ao corpo glorioso quando menciona 0 mistério da carne no
cristianismo, isto é, uma carne que “participa da divindade” (2004, p. 60).
N&o que Serres adote uma concepc¢do mistica de corpo, mas uma que diz
respeito as poténcias da vida que encarnam-se nesse corpo glorioso.

Além disso, carne e pele sdo conceitos muito proximos nos dois autores
vistos aqui neste capitulo. Michel Serres ndo define se sua nocdo de pele esta
ligada a alguma materialidade, substancialidade ou espirito, como o faz
Merleau-Ponty acerca da carne, que a vé como um elemento, mas a
aproximacdo entre ambas parece bastante evidente, especialmente porque
tanto carne quanto pele sdao as espessuras de contato entre corpo e mundo,
entre o visivel e o invisivel, formando o quiasma, 0 entrecruzamento das
“mualtiplas entradas do mundo” (SERRES, 2001, p. 235), contato da nossa
carne com a carne do mundo.

Apesar das aproximacOes que nos damos permissdo em fazer, Michel
Serres é um critico feroz da fenomenologia e da ontologia: “N&o existimos
como entes nem como seres, mas como modos.” (SERRES, 2003, p. 62.) Para
ele, a assercdo de Husserl de voltar as coisas mesmas é quase um absurdo,

pois 0 homem contemporaneo estd tdo mergulhado na comodidade do mundo
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tecnologico que apenas um abalo sismico poderia fazé-lo voltar a elas. Além
disso, para Serres é impossivel fazer uma descricdo da coisa sem recair
novamente na linguagem, portanto, para ele, “mesmo o desconhecido ou o
inconsciente ou o indizivel reintegram a linguagem.” (2001, p. 110)

Tomamos a liberdade também de fazer aproximacgdes entre Serres e
Kamper, o que pode parecer estranho, especialmente porque ndo sabemos se o
pensador francés conhece o pensador alemédo e vice-versa. Quando Serres
afirma que perdemos parte de nossa corporeidade e sentidos ao transferir
funcdes para maquinas e objetos tecnicos, lembramos de Kamper que afirma
que perdemos totalmente nossa corporalidade a partir do momento em que
adentramos as redes telematicas. Além do mais, Serres afirma que o
“organismo forma um gigantesco n6 em quantas dimensdes quisermos” (2001,
p. 76); impossivel ndo associar tal consideragdo com o0 corpo
multidimensional de Kamper.

A idéia de Serres de corpo que é habitado poténcias lembra tanto os
gregos arcaicos quanto Nietzsche: “O que é o0 homem? Resposta: um possivel
em meio a um leque de forgas, a poténcia, sim, ou talvez a onipoténcia,
porque o homem pode tornar-se tudo.” (SERRES, 2003, p. 61) E esse infinito
leque de possibilidades que faz com que Serres aproxime-se muito da
concepcdo de um corpo conforme visto no capitulo anterior: devir-corpo,
corpo sem Orgdos, embora o autor ndo mencione este termo em momento
algum das obras aqui examinadas.

Criticando fortemente o fato de nosso mundo atual voltar-se muito mais

para o “doce” (sendo os softwares uma das possiveis interpretacGes para
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“doce”) que para o “duro” (o mundo concreto), Serres chama a atencdo para

aqueles que encerram a vida no signo:

Alguns de nos sequer desconfiam, durante toda a vida, que existe
um mundo fora do signo: uma ac¢do separada do papel
administrativo, um ato fora do espetdculo midiatico, um clima
exterior a biblioteca. (2001, p. 1999)

O pensador francés, portanto, choca-se de frente com os tedricos
adeptos de um corpo bem ajustado as tecnologias, particularmente com a
vertente semiodtica da comunicacdo, pois procuram incansavelmente enquadra-

lo no universo codificado dos algoritmos computacionais.
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CONCLUSAO

“Para criar uma cultura, é preciso um corpo e
sentidos. A lingua ou a inteligéncia artificial produzem
uma subcultura, por falta de corpo.”

(SERRES, 2001, p. 237)

“A realidade e a vida sdo de fato redutiveis a um
processo de informacao?”
(Sfez, 1996, p. 43)

Hibrido. E com esta adjetivacdo que muitas teorias em comunicagéo
hoje denominam o corpo para indicar uma rela¢do cada vez mais intima com a
tecnologia. No entanto, como alerta o pesquisador francés Edmond Couchot,
tanto hibridismo, quanto hibridiza¢cdo, ainda permanecem bem conectados a
sua raiz grega (hybris), “que designa o excesso, tudo o que ultrapassa a
medida, a violéncia e a violacdo. A hibridacdo é também agressdo e
desnaturamento.” (2003, p. 269) No entanto, o tom dominante destas teorias
ndo € nem o de que as tecnologias sejam intrusivas, nem excessivas. Muito
pelo contrario, elas sdo vistas como aperfei¢coadoras.

Retomando Nietzsche, hibris € a atitude para com nosso corpo,
utilizando-o para experimentos que ndo toleramos serem feitos em animais.
Segundo o filésofo alemdo, nossa atitude para com o natural é a de um
profundo mal-estar, porque € aquilo que escapa das regras determinadas pela
ciéncia e pela linguagem; é a propria instabilidade. Por isso, a cultura cria
sempre mecanismos com o intuito de doma-la, controla-la, o que acabou
transformando a dor em algo insuportadvel. Para Nietzsche, portanto, nossa

cultura é a do ascetismo, vislumbrando aquilo que Serres ja afirma na década
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de 1980: “Nenhuma cultura atingiu o grau de ascetismo como o que hoje se
impde a chamada civilizagdo de consumo [...]”. (2001, p. 237)

E neste sentido que Artaud evoca a crueldade: como o elemento que
faria o0 homem acordar, sair da letargia provocada pela linguagem. Artaud
reivindica as forcas da natureza, clama pelos abalos sismicos que fariam o
homem “voltar as coisas mesmas”. Michel Serres se harmoniza com essa

proposta, ao afirmar que sdo as situacGes reais de panico e medo que

arrebatam o corpo, que o chamam de volta ao real:

Esse grande e verdadeiro medo, desencadeado por um monstro que
aliena seu proprio corpo, é muito diferente da afetacdo da
representacdo [...] Ndo confundam os dois tipos de medo, o que ndo
tem objeto, variedade perversa de um prazer passivo, com 0
verdadeiro medo, preludio sacrificial a morte coletiva e ao suicidio.
(2004, p. 18-19)

Para ele, mais do que isso, é apenas ao deparar-se com o verdadeiro
medo que comeg¢amos a compreender o coito. (2004, p. 20) Isto é, duas forcas
irracionais que impelem o confronto com o real em toda sua brutalidade. No
entanto, o mundo, através do corpo-ciborgue, caminha para o seu oposto: o
amortecimento. Mas, ainda segundo Nietzsche, por mais que o homem tenha
se acomodado ao universo tecnocientifico, ainda existe um animal adormecido
nele, pronto para deflagrar os instintos sedados. O corpo ainda é capaz de
subverter a tecnociéncia.

Michel Serres, na trilha de Nietzsche, mostra que 0 corpo em
movimento (em academias de ginadstica ou em praticas como o montanhismo e
o atletismo, por exemplo) pode escapar da l6gica da racionalidade técnica. As
academias de ginastica, pela logica estrutural, sdo espacos de atuacdo dos
biopoderes, disciplinadoras do corpo, mas ao largo desta imagem, também

podem ser vistas como locais de socializacdo e de auto-aprendizagem. Como
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escreve José Gil, é esvaziando o corpo (CsO) que podemos deixar com que
movimentos paradoxais apoderem-se dele, movimentos paradoxais que podem
ser como os da danca.

Nossa critica a respeito das teorias do corpo-ciborgue ndo € o fato delas
negarem o discurso da tecnociéncia, mas o fato de acreditarem existir
possibilidades marginais de escape no mundo virtual e digital apenas e
através da linguagem, aplainando a multiplicidade do corpo e anulando a
riqueza advinda dos sentidos. Mesmo quando € mencionada a existéncia de
futuros biosensores que cumpririam o papel dos sentidos no ciberespaco, nédo
se pode esquecer de que se trata sempre de uma traducdo, de uma codificacao

de algo que é, em si, intraduzivel.

Segundo o artista Bruce Stelarc, nosso corpo deveria ser modular para
permitir a substituicdo das partes que se tornassem obsoletas, como se ele néo
operasse por totalidade e suas partes funcionassem separadamente,
independentes umas das outras e com eficiéncia. E este parece ser um detalhe
que escapa em quase todos os afoitos em celebrar nossa jun¢do final com
préteses tecnoldgicas: o fato de que o corpo quase sempre estranha aquilo que
a ele se acopla; que normalmente o corpo rejeita implantes e transplantes, que
infecciona, que necrosa, que atrofia quando algum mdsculo ou Orgdo ¢é
colocado em repouso por muito tempo. Michel Serres afirma que a parcela
mais infima perdida do corpo traz sofrimentos indescritiveis a sua
indivisibilidade. “Como ocorre além de uma soma méaxima, no vazio da
supressdo o menos um suplicia o conjunto, o mais um ultrapassarad o

excedente.” (2004, p. 20)
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Bruce Stelarc ainda propde a substituicdo do corpo como sujeito pelo
objeto, ou melhor, pelo projétil pds-evolucionario, a fim de alcancar
velocidades planetarias. S6 que, ao contrario de Vilém Flusser, que também
propbe a substituicdo do sujeito pelo projeto, Stelarc ndo acredita que o
homem deva tomar em suas maos o controle dos objetos-técnicos, ndo mais
submetendo-se a eles (dai a idéia do sujeito ao projeto), mas exatamente o
oposto: seres humanos completamente submetidos a ldgica maquinica,
reiterando aquilo que ja previa Gunther Anders no inicio do séc. XX: a inveja
do homem diante da inexorabilidade das maquinas.

Geneticamente perfeito, para aléem das dores e sofrimentos da alma e do
corpo, livre de doencas, totalmente adaptado as tecnologias. Este é o corpo
que se pretende alcancar no século XXI. Lucien Sfez, concluindo seu
desmonte das utopias, introduz o mito de dois Addos. O primeiro, anterior a
Eva, é perfeito, isento de dores, puro e cuja imagem se condiz perfeitamente
ao corpo das biotecnologias. O outro, no entanto, precisa incorporar Eva para

retomar sua unidade; é o velho Adéo,

[...] a totalidade dos homens e ao mesmo tempo o poder de
transformacdo que estd neles. De fato, ele é ao mesmo tempo o Um
e o dois, mas que quer voltar a ser Um. O conflito, a dor e o
inacabamento sdo essenciais a esse processo.” (SFEZ, 1996, p. 377)

E com este Addo, inacabado, imperfeito, humano, que o pesquisador
francés oferece uma outra utopia a cibersociedade.

No hiper-realismo de Baudrillard ou na hipermodernidade do casal
Kroker e David Cook, os signos emancipam-se do seu referencial real,
acelerando a implosdo do sentido. O corpo ndo escapa a essa ldgica, ainda
mais se visto como simulacro de 32 ordem, isto é, difracdo do seu original. As

cirurgias plasticas feitas cada vez mais cedo e cada vez mais intrusivas, as
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praticas fisicas modeladoras (e ndo aquelas saudaveis que procuram exercitar
minimamente a musculatura e os 0ssos para ndo definharem) atestam essa
situacdo. O corpo-simulacdo como aqueles reproduzidos por tomografias
computadorizadas também inserem-se nessa mesma logica, assim como 0S
corpos que interagem no ciberespaco. Segundo a forma de pensar
baudrillardiana, estes simulacros atestam uma perda do real. Pelo viés dos
pesquisadores canadenses, no entanto, € uma exacerbacdo desta situacdo, isto
é, uma substituicdo do real pela ficcdo. Mas preferimos adotar a interpretacdo
lacaniana de Slavoj Zizek de que trata-se, na verdade, da assimilagcdo do real
como ficcdo, tdo fantastico ele se tornou.

Para a psicanalise lacaniana, o mundo pode ser compreendido de acordo
com trés registros: o simbolico, o imaginario e o real. O corpo visto pelo
registro do real é gozo, pura energia psiquica, isto é, aquilo que esta ausente
da linguagem, aquilo que ndo é visivel. Por isso também, o corpo no real é
compreendido como vestigio, resto, aquilo ndo apreensivel pela linguagem e
que fica de fora na comunicacdo digital, mas que, mesmo assim, busca-se
constantemente codifica-lo, integrd-lo ao mundo tecnolégico.

E a investigacdo do pensador alemdo Dietmar Kamper através de uma
antropologia histérica do corpo no mundo tecnolégico que dialoga com Vilém
Flusser. Desta forma, desenvolve uma espécie de pentagono antropolégico
para descobrir que o Corpo (Leib) é multidimensional porque esta inserido no
tempo. Por isso também, é histdria de cicatrizes, de dores. Segundo Kamper,
no deserto de gelo da dimensdo nula, a Unica maneira do corpo sair de sua
vertigem é refazer a escada que leva do zero ao multiplo, isto é, retomando

progressivamente cada sentido perdido ao longo da desescalada evolutiva. A
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estratégia de Kamper e Flusser é o salto sobre um abismo em destruicéo,
sendo o abismo a retomada do mundo real, a retomada dos sentidos
dispensados.

A estratégia do corpo na cibersociedade é o de permanecer aberto ao
mundo, a ir a um além do que é imediatamente dado, além do significante,
lancando sua carne sobre o mundo e pregnando-se dele. E percepcionando o
mundo que nossa carne nos é arrancada, constituindo quiasmas, constituindo o
corpo glorioso, o devir do sentido. A carne é a espessura que se forma entre o
corpo e o mundo.

O corpo glorioso € também uma das poténcias do corpo, uma forma de
devir, de habitar, o que lembra os gregos arcaicos tantas vezes evocado por
Nietzsche. As poténcias, da mesma forma que sdo insufladas pelos deuses,
podem ser retiradas, esvaindo a vida daquele corpo. Segundo as palavras de
Michel Serres: “O que é o homem? Resposta: um possivel em meio a um leque
de forcgas, a poténcia, sim, ou talvez a onipoténcia, porque o homem pode
tornar-se tudo.” (2003, p. 61)

Longe de querer exaurir o tema, quisemos apenas oferecer algumas
possibilidades de entendé-lo que, como vimos, dada sua multiplicidade, é de
dificil circunscricdo. Especialmente também porque confunde-se com o
préprio sujeito, com o préprio método. Como falar objetivamente do corpo,
sendo que nosso proprio ndo nos deixa enquanto realizamos a tarefa de
estuda-lo?

Como notam os historiadores Jacques Le Goff e Nicolas Truong, o
corpo sempre esteve latente na historia, sempre atrds de nomes dos poderosos,

ou dos vencidos, sempre atras das batalhas, guerras e revolugbes, sempre



157

atrds das maquinas, do trabalho na terra; sempre alvo de luxudria e gula, de
pecado, abstinéncia e mortificacdo; sempre rodeando a historia, mas nunca
tematizando-a. O corpo torna-se objeto de interesse da sociologia e
antropologia com Marcel Mauss e seu interesse pelas “técnicas do corpo”;
torna-se interesse de Michel Foucault, que o investiga sob alvo da coercdo
dos biopoderes. De qualquer forma, sempre um corpo visto do ponto de vista
de insercdo nas estruturas que o atravessam.

Por isso optamos por realizar a dupla via conforme apresentada: uma
que inclinou-se em entender um corpo que pressagia seu desaparecimento
(desaparecimento este que se anuncia desde os primdrdios do cristianismo) ao
mesmo tempo em que discursos anunciam a ascensdo de um seu semelhante,
um corpo hibridizado, biocibernético, ciborgue; e outra via que inclinou-se
em apresentar estratégias marginais no pensamento e que indicam possiveis
modos de subversdo do mundo tecnocientifico.

Este é o estado das coisas atualmente e nisto encaixa-se a quase
totalidade das teorias atuais de comunicagcdo, que parecem n&do se interessar
pelo fato de existir um corpo que é multiplicidade e multidimensionalidade
muito antes de adentrar na linguagem, langando-o incessantemente no mesmo
universo dos codigos e algoritmos. Ao lancé-lo na dimensdo nula, tais teorias
fazem com que toda a pluralidade da vida através dos sentidos e movimentos

do corpo iguale-se a zero.
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Baixar livros de Literatura

Baixar livros de Literatura de Cordel
Baixar livros de Literatura Infantil
Baixar livros de Matematica

Baixar livros de Medicina

Baixar livros de Medicina Veterinaria
Baixar livros de Meio Ambiente
Baixar livros de Meteorologia
Baixar Monografias e TCC

Baixar livros Multidisciplinar

Baixar livros de Musica

Baixar livros de Psicologia
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Baixar livros de Servico Social
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Baixar livros de Turismo



http://www.livrosgratis.com.br/cat_28/literatura/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_28/literatura/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_28/literatura/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_28/literatura/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_28/literatura/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_28/literatura/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_28/literatura/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_30/literatura_de_cordel/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_30/literatura_de_cordel/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_30/literatura_de_cordel/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_30/literatura_de_cordel/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_30/literatura_de_cordel/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_30/literatura_de_cordel/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_30/literatura_de_cordel/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_30/literatura_de_cordel/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_30/literatura_de_cordel/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_30/literatura_de_cordel/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_30/literatura_de_cordel/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_29/literatura_infantil/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_29/literatura_infantil/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_29/literatura_infantil/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_29/literatura_infantil/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_29/literatura_infantil/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_29/literatura_infantil/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_29/literatura_infantil/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_29/literatura_infantil/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_29/literatura_infantil/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_32/matematica/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_32/matematica/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_32/matematica/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_32/matematica/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_32/matematica/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_32/matematica/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_32/matematica/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_33/medicina/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_33/medicina/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_33/medicina/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_33/medicina/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_33/medicina/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_33/medicina/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_33/medicina/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_34/medicina_veterinaria/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_34/medicina_veterinaria/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_34/medicina_veterinaria/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_34/medicina_veterinaria/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_34/medicina_veterinaria/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_34/medicina_veterinaria/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_34/medicina_veterinaria/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_34/medicina_veterinaria/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_34/medicina_veterinaria/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_35/meio_ambiente/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_35/meio_ambiente/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_35/meio_ambiente/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_35/meio_ambiente/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_35/meio_ambiente/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_35/meio_ambiente/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_35/meio_ambiente/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_35/meio_ambiente/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_35/meio_ambiente/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_36/meteorologia/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_36/meteorologia/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_36/meteorologia/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_36/meteorologia/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_36/meteorologia/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_36/meteorologia/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_36/meteorologia/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_45/monografias_e_tcc/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_45/monografias_e_tcc/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_45/monografias_e_tcc/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_45/monografias_e_tcc/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_45/monografias_e_tcc/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_45/monografias_e_tcc/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_45/monografias_e_tcc/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_37/multidisciplinar/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_37/multidisciplinar/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_37/multidisciplinar/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_37/multidisciplinar/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_37/multidisciplinar/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_38/musica/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_38/musica/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_38/musica/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_38/musica/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_38/musica/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_38/musica/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_38/musica/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_39/psicologia/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_39/psicologia/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_39/psicologia/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_39/psicologia/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_39/psicologia/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_39/psicologia/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_39/psicologia/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_40/quimica/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_40/quimica/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_40/quimica/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_40/quimica/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_40/quimica/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_40/quimica/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_40/quimica/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_41/saude_coletiva/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_41/saude_coletiva/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_41/saude_coletiva/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_41/saude_coletiva/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_41/saude_coletiva/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_41/saude_coletiva/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_41/saude_coletiva/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_41/saude_coletiva/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_41/saude_coletiva/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_42/servico_social/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_42/servico_social/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_42/servico_social/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_42/servico_social/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_42/servico_social/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_42/servico_social/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_42/servico_social/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_42/servico_social/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_42/servico_social/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_43/sociologia/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_43/sociologia/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_43/sociologia/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_43/sociologia/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_43/sociologia/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_43/sociologia/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_43/sociologia/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_44/teologia/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_44/teologia/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_44/teologia/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_44/teologia/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_44/teologia/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_44/teologia/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_44/teologia/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_46/trabalho/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_46/trabalho/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_46/trabalho/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_46/trabalho/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_46/trabalho/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_46/trabalho/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_46/trabalho/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_47/turismo/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_47/turismo/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_47/turismo/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_47/turismo/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_47/turismo/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_47/turismo/1
http://www.livrosgratis.com.br/cat_47/turismo/1

