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O fil6sofo, dizem ainda os inéditos, é
alguém que perpetuamente comega.

Manrice Merlean-Ponty
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APRESENTACAO:
UMA PEQUENA
PROVOCACAO

Em filosofia é assim: o encantamento, um
deslocamento e as perguntas se desdobram numa postura
curiosa diante do pequeno evento ou do grande
acontecimento. Epoca de inscri¢oes para o Programa de
Iniciagao Cientifica do CNPq estava aberta. Era o primeiro
semestre de 2010.

Procurei Daniel convidando-o a se juntar ao meu
rumo de pesquisa que articula fenomenologia e educagao.
Inicialmente reticente, eis que dias depois recebo um
esbo¢o muito bem escrito de um projeto de pesquisa que
se aventurava a um exercicio de filosofia da educacdo ao se
propor a investigar as possibilidades, as articula¢oes
possiveis entre a nogao de “corpo proprio” na obra de
Maurice Metleau-Ponty e a educa¢io popular tal como a
concebe Carlos Rodrigues Brandiao. Feitos pequenos
ajustes o projeto foi apresentado e contemplado com uma
bolsa.

O que decorre desta investigagao e exercicio poético
¢ uma grande conversa, o entendimento de que oOs
fundamentos da educagao, os elementos que orientam a
pratica docente nao podem se constituir no distanciamento
da vida.

E bem verdade que qualquer “filosofia da educagio”
se da em algum lugar e na presenca de outros corpos,
mesmo quando intencionalmente se ignora esta obviedade.
Esta grande conversagao convida para pensar a educagao e
os seus desdobramentos desde os corpos, dos lugares onde
prevalece a imprecisao de quem nio teme a criatividade, de
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quem aceita o improviso da vida que nunca ¢, mas que se
apresenta sempre como mistério, possibilidade, desejo,
esperanca.

Nio é um novo conceito, uma nova teoria filoséfica
sobre a educag¢io: temos aqui uma pequena provocagao que
pode reunir os corpos-educadores-educandos numa prosa
que submete os conhecimentos a vida, que reconhece os
saberes escolares como obras humanas que precisam ser
conhecidas sem o impedimento de que outras obras sejam
ensaiadas.

E ¢ assim que este texto se apresenta: sem ignorar o
que ja se pensou sobre filosofia da educa¢ao nos convida a
reconhecer a poesia dos corpos, em particular, dos que
experimentam a opressio, a fome, a marginalizacdo como
ponto de partida para a constru¢ao de outros saberes sobre
a educacio e a filosofia.

Para quem gosta de uma grande conversa eis uma
pequena provocagao.

Wesley Adriano Martins Dourado
Docente e Coordenador do Curso de
Licenciatura em Filosofia da
Universidade Metodista de Sao Paulo
(UMESP).



UM PREFACIO:
FILOSOFIAS E
BRASILIDADES

O ensaio, estilo tdo caro a tradi¢ao filosofica, poucas
vezes esteve nas gragas dos filésofos e filésofas do Brasil.
A exce¢do de um ou outro autor, uma ou outra produ¢io
no conjunto de tal obra, a opg¢ao pelo texto monografico,
amplamente referenciado — e, nao raro, pouco criativo —
deixou de ser escolha e tornou-se regra em nosso meio.
Nio estou certo se esta caracteristica é causa ou efeito de
outra qualidade do nosso filosofar: a tradigdo do fazer
filosofia no Brasil consolidou-se essencialmente como o
proceder de uma leitura rigorosa e correta da producao dos
grandes filésofos consagrados ao longo da histéria. A este
modelo de fazer filosofia, Paulo Arantes qualificou como
uma espécie de parddia involuntdria. Antes dele, Cruz Costa
ja levantara a hipétese: mais de trés séculos na condicao de
colonia constrangeram a intelectualidade brasileira a
mentalidade colonizada.

Talvez seja o caso de perguntarmos sobre o que
difere a filosofia do comentdrio filosifico. E optarmos pela
honestidade. Ou instigamos nossos estudantes, de todos os
niveis, a procederem uma reflexdo propriamente filosofica,
ou mudamos o nome da disciplina e passamos as aulas de
comentario, que nao ¢ filosofia.

Mas ¢ impossivel se fazer filosofia sem se conhecer a
fundo a histéria da matéria, de modo que a pratica do
comentario é uma espécie de estagio, longo, necessario a
um aspirante a filésofo — certamente argumentario. B
concordo que pode haver bastante verdade nesta tese.
Ajuda-nos a pensar sobre o assunto o célebre discurso de
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Oswaldo Potchat aos estudantes de filosofia, ao lembrar
que nenhum filésofo anterior a Hegel estudou a disciplina
histéria da filosofia, simplesmente porque ela nido existia.
Assim, se por um lado o estagio formativo que se cumpre
ao estudar a histéria da matéria e ao ler e esbocar
comentarios aos grandes filbsofos pode ajudar na formacio
do filésofo, também ¢é preciso reconhecer que
historicamente esta via formativa dos intelectuais —
filbsofos ou nao — é muitissimo recente. E que a maioria
dos grandes autores estudados nao a seguiu em sua propria
formacao. Ha, portanto, que se separar os zeios dos fins: o
comentario pode ser eficiente meio para se atingir um
determinado fim, qual seja, fazer filosofia. Mas este meio
oferece, junto a possibilidade da eficiéncia, o grande risco
presente nos caminhos belos, adornados, magicos,
sedutores. Corremos o risco de ficar pelo caminho. Se
aprecia-lo ¢ algo desejavel, perdermo-nos completamente
pode implicar numa espécie de velamento de nossas
proprias aspiragoes. Entdo, tomamos o meio por fim, e o
comentario por filosofia.

Ao olhar para a producdo filosofica brasileira
contemporanea, parece que o risco de perder-se pelo
caminho é demasiado grande. Nao raro, o empenho em
proceder com o maior rigor possivel a leitura dos grandes
textos toma toda a carreira do estudioso, transformando-o
de pretenso filésofo em — por vezes eximio — comentador.
O antidoto aqueles que nido quiserem passar por tal
transformacao contém em si um risco. Alids, ele, o
antidoto, é o préprio risco. E preciso arriscar-se, arriscar a
dizer sua propria palavra — e lembro aqui de Paulo Freire —
ainda que buscando nio ser displicente com o rigor e com
a histéria de nossa intelectualidade, mas é preciso arriscar-
se. Afinal, somos, nés, parte desta Alistiria de nossa
intelectualidade. N2o estamos alheios a ela, como
espectadores que véem da arquibancada um espetaculo,
sem dele participar.
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Ao oferecer ensaios de nma filosofia da educagio, Daniel
Souza parece cumprir bem este exercicio de arriscar-se sem
incorrer na displicéncia. Parte de autores consagrados, o
que significa toma-los como ponto de inicio, ¢ nao de
chegada. Tem, assim, excelentes plataformas para um voo
solo. Reflete a propria realidade em que estamos inseridos
— o que, entendo, caracterizou grandes filésofos — tomando
Corpo e Edncagcao como dois elementos universalizantes, mas
localizados. Aborda a educagao popular como uma questao
interposta a intelectualidade brasileira pela realidade de um
pais em que existiu o zercezro mundo e hoje se entende e
desenvolvimento. Como a educagao participa deste processo
de desenvolvimento? Quem serdo, como se formario as
brasileiras e os brasileiros para levar adiante e, quem sabe,
a termo, este processo? O que é um brasileiro e
desenvolvimento? O que sera uma brasileira desenvolvida? Mais
uma vez, a questio que orientou Freire em meados do
século passado se nos apresenta: os homens e as mulheres
se pdem a si mesmos como problemas, precisam se pensar
e se construir; tanto quanto possivel, tomar as rédeas de sua
propria existéncia.

Filosofia e corporeidade traz ensaios que instigam a
pensar sobre estas e tantas outras questdes. Recupera no
estilo ensafstico tons da criatividade tdo presente nos
meandros dos cotidianos brasileiros. De forma leve,
dialogal — conversante, caberia melhor aqui — apresenta alguns
assuntos, aponta para outros tantos, mas, principalmente,
instiga o leitor, a leitora, a assumirem-se como co-autores
do dialogo aqui iniciado. Em lugar de apresentar verdades,
sugere caminhos a que podemos seguir, conjuntamente ou
nao. Parte da corporeidade, passa pela educacio popular
em rumo a uma filosofia da educagdo que nos pertenca e a
qual pertencamos. D4 a pensar, assim, filosoficamente, a
educagido a partir do corpo, e o corpo a partir da educagao.

Daniel Pansarelli
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(UFABCQ). Graduado em Filosofia e mestre
em Educagio pela UMESP, doutor em
Filosofia da Educa¢io pela USP.



PARA INICIAR

A “orande conversacao”

Estas folhas que se seguem sdao a produ¢ao de um
tempo de estudos. Mostram-se como ensaios (tentativas!)
de uma reflexdo filosoéfica, que procuram exprimir pelas
vias da palavra as experiéncias que acontecem no wundo da
vida. Para situar a leitura, o objetivo deste livro ¢
fundamentar os principios basicos de uma filosofia da
educagdo que tenha como seus protagonistas 0s corpos
oprimidos ', possuindo como inspiracio a Fenomenologia da
Percepeao elaborada por Maurice Merleau-Ponty (1908-1961)
e a educagao popular proposta por Carlos Rodrigues Brandao
(1940-).

Para tanto, entendendo que nenhuma linguagem ¢
definitiva, jamais deve ser absoluta, essa pesquisa adentra
“a grande conversagao” sobre a filosofia da educa¢do. Aqui
reside o eixo central destas reflexdes: uma conversa.
Segundo o filésofo Theco-brasileiro Vilém Flusser, “o que
transforma o caos em cosmos ¢ a possibilidade de
conversacio, é o vem e vai da lingua”. * E na experiéncia
do encontro nas fronteiras dialogicas (entre-lugar) que reside
a mudanga, possuindo por detras desta costura, “um poeta
(poietés) que articulou toda a conversagdao, propondo-lhe

! Sobre esta terminologia, concordo com Danilo Di Manno de Almeida:
“aqui o oprimido nio estd ‘em questdio’. Nao ha como apagar sua
presen¢a no mundo. Somente os que sdo atingidos pelas doengas da
aristocracia intelectual ousariam perguntar: ‘em que sentido vocé fala de
oprimido?’. Somente um ‘ndo oprimido’ tende ‘naturalmente’ a
raciocinar desta forma. O oprimido existe antes que o conceito de
oprimido passe pelo crivo criterioso da linguagem cientifica e se
transforme em objeto de discussao”. ALMEIDA, Danilo Di Manno de.
Por uma Pedagogia apaixonada. Educagio & Lingnagem, ano 2, n. 2. Sdo
Bernardo do Campo: Universidade Metodista de Sao Paulo, 1999. p. 109.

2FLUSSER, Vilém. Lingua e realidade. 3 ed. Sio Paulo: Annablume, 2007.
p. 47.
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uma palavra para ser conversada”. > No caso deste livro que
apresento, a palavra que proponho como poeta-fildésofo é
um problema: “Quais implicacoes, para o processo educacional, se
a construgao do saber for gestada a partir dos corpos oprimidos?” .
Para responder a essa indagacdo, que relaciona

filosofia e educag¢do no horizonte do diilogo, adotei a
seguinte metodologia: 7) reflexdo a partir da praxis, das
atividades que vivenciamos; e 2) pesquisa bibliografica em
obras dos autores, em escritos das(os) suas(seus)
comentadoras(es) e em autoras(es) que pesquisam tematicas
semelhantes. Além deste caminho metodologico, me
aproximei dos instrumentais da fenomenologia — casa
merlean-pontyana - compreendendo que os textos aqui
estudados sao fendmenos e se relacionam com quem os lé:
numa experiéncia de percepgao. As palavras sio percebidas
e apropriadas no corpo, so6 existindo naquilo que
percebemos delas. Assim, nesta relagao entre corpo-palavra,
os textos de Carlos Rodrigues Brandao e Merleau-Ponty sio
aquilo que percebemos deles em nossa corporeidade. Mas
nao de maneira fechada, a linguagem ¢ sempre devir, em que
passado, presente e futuro se misturam. * As palavras sempre
sao presente, acontecem na realidade sendo de outra
maneira, em outro contexto, em outro corpo, acampando-se
na conversacao.

Diante das percepgoes e relacdes com a realidade e
com 0s textos, apresento este livro com a seguinte divisao
estrutural, em trés momentos principais:

e No primeiro deles, abordarei os Enusaios em corporeidade,
que tem como tema as reflexdes construidas a partir
dos estudos de Merleau-Ponty. Especificamente,
reflito sobre uma questao: o gue ¢ a fenomenologia? Como

3 FLUSSER, 2007. p. 198.

+ MERLEAU-PONTY, Mautice. A prosa do mundo. Sio Paulo: Cosac &
Naify, 2002. p. 62.
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a concebe e apresenta o filésofo em sua obra
Fenomenologia da Percepedo. Na sequéncia, apresento
algumas intui¢des sobre os modos de ser do corpo
proprio;

e No segundo momento deste texto, coloco para o didlogo
os Ensaios em educacio popular, a partir das concepgoes
de Carlos Rodrigues Brandao. Para tanto, abordo
concepeoes de educagao, a origem e o movimento da
educagdo popular e algumas intuigoes de revisao;

e Por fim, no zerceiro momento deste trabalho, proponho
um didlogo entre as perspectivas anteriores. E o espaco
mais ensafstico destas folhas. F uma proposta de
filosofar sobre a educagao a partitr dos corpos
oprimidos, subalternos.

Com este desenho apresentado, espero que esta
“grande conversagao” suscite outros sentidos para a pratica de
ensino de filosofia que dialoguem com a realidade
sociocultural, buscando contribui¢cbes didaticas que
favorecam a imaginacdo, a vivéncia em comunidade, a
solidariedade e a arte. Ao adentrar o mundo do dialogo,
procuro trazer contribui¢bes para o processo em curso de
construcio de uma filosofia latino-americana, brasileira,
pensando a partir de si e por si, favorecendo, portanto, a
elaboragdao de uma praxis educativa capaz de refletir sobre
a propria educagio e a sua ligagdo com projetos
economicos, politicos e culturais. Uma educagdo com
as(os) subalternas(os), uma resisténcia e reinvencio de
novos passos educacionais.

E ao falar em filosofia brasileira, nio quero aqui
gastar tempo buscando uma justificativa na “ponta da
lingua”: “me deixa fazer”, “eu consigo fazer”. Talvez, como
apreendi com alguns(algumas) professores(as): chegou a
hora de construir filosofia. Chega de justificar a

) ¢
b
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possibilidade de algo que ja acontece, e nao é de agoral Por
isso, retomo as palavras de um poeta brasileiro, Oswald de
Andrade, ao se referir a colonizag¢do portuguesa, em seu
manifesto antropofagico: “Mas nao foram cruzados que
vieram. Foram fugitivos de uma civilizacio que estamos
comendo, porque somos fortes e vingativos como o
Jabuti”. * B isso. Comida, banquete antropofagico que
estou fazendo aqui. Estou a comer Metleau-Ponty, comer
essa tradi¢gao. Mas para agugar o tempero, coloco um pouco
de Carlos Rodrigues Brandao. Mas tudo misturado com um
jeito que é proprio. Olha o Oswald de Andrade outra vez:
“Morte e vida das hipoteses. Da equacdo ex parte
do Cosmos ao  axioma Cosmos parte  do  en. Subsisténcia.
Conhecimento. Antropofagia”. © O mundo ¢ que faz parte
deste filésofo: o cozinheiro-poeta que cria e articula o
mundo (oikoumene) em seu corpo. O mundo s6 o ¢ na
corporeidade-em-relagao. Trata-se de experimentar junto:
dialogo & comida, corpo & palavra, parte & todo. Boas
coisas filosoficas.

Com essas intui¢oes, como um desejo, espero que as
palavras deste livro sejam acolhidas em sua corporeidade, e
se encarnem em suas vivéncias, em seu mundo. Af, o que foi
escrito encontrara o seu horizonte, o seu sentido, perdendo-
se em quem o recebe, restando apenas o significado,
“mergulhando este trabalho no grande rio da conversagio para
que seja levado pela correnteza da realizagdo até o oceano do
indizivel”.” Seja bem vinda(o), pode entrar neste mundo-de-
palavras. A porta esta aberta, a comida — feita em antropofagia
— ja esta na mesa. Bom apetite! Bom “papo”!

5 ANDRADE, Oswald. Manifesto Antropofagico. In:
http://www.lumiarte.com/luardeoutono/oswald/manifantropof.html.
(acesso 12/08/2011).

¢ ANDRADE, Oswald. Manifesto Antropofigico. (acesso 12/08/2011).
7FLUSSER, 2007. p. 203. (Grifo Priprio)
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O QUE E FENOMENOLOGIA?
Compreensoes a partir de Merlean-Ponty

A fenomenologia tem por tarefa revelar
o mistério do mundo e o mistério da razao.

Manrice Merlean-Ponty

Introdugio

Neste segundo momento do texto, parto das
producdes relacionadas a Metleau-Ponty, os Ensaios em
corporeidade. De inicio, como o préprio titulo deste primeiro
texto nos admoesta, proponho uma compreensao da
fenomenologia. Base importante para as considera¢oes
levantadas por nosso filésofo sobre o corpo. Para tal
empreitada, apresento duas aproximagdes a tematica: a
primeira se relaciona com as origens do movimento
fenomenoldgico, principalmente as concepgdes de
Edmund Hussetl; ja na segunda, adentrarei o prefacio da
Fenomenologia da Percepeao, buscando perceber em suas
palavras as intui¢des de Merleau-Ponty sobre a
fenomenologia.

Primeira aproximagio: as origens do movimento

O movimento fenomenolégico é uma rea¢io ao
modo positivista de fazer ciéncia. O conflito reside nesse
campo. A ciéncia positivista considera o que ela estuda
como um fato, entendendo que as analises destes dados
implicardo na verificacio e elaboracio de regras e leis. * F a
presenca do método experimental que, segundo Creusa

8 CAPALBO, Creusa. Fenomenologia ¢ Ciéncia: Edmundo Hussetl e
Maurice Merleau-Ponty. In: CASTRO, Dagmar Silva Pinto de et al (org.).
Existéncia e Saside. Sio Bernardo do Campo: UMESP, 2002. p.13.
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Capalbo, possui as seguintes etapas: “observacao dos fatos,
levantamento de hipdteses, verificacio experimental das
hipéteses, explicaciao, busca das causas, formulacao de leis
e teorias”. ° Neste sentido, a ciéncia se fundamenta em
métodos naturalistas e de observacao, baseando-se em
evidéncias empiricas. Nao adentrarei com mais folego na
tematica da teoria do conhecimento, mas estas concepgoes
fundacionistas da ciéncia residem em problemas como: a
relagdo sujeito-objeto na construgao do conhecimento e a
considera¢dao que observagao de fatos e as teorias sobre eles
nao estao relacionadas. Uma separagdao no minimo ingénua.

Neste sentido, segundo André Dartigues, citando
Merleau-Ponty:

A fenomenologia se apresentou desde o seu inicio
como uma tentativa para resolver um problema que
nio é o de uma seita: ele se colocava desde 1900 a
todo o mundo, ele se coloca ainda hoje. O esforco
de Husserl ¢, com efeito, destinado em seu espirito
a resolver simultaneamente uma crise da filosofia,
uma crise das ciéncias do homem e uma crise das
ciéncias pura e simplesmente, da qual ainda nio
saimos. 10

Sdo estas crises que provocam a reflexio de E.
Husserl (1839-1938). Para resolver estes dilemas, o filosofo
alemio busca, assim como Descartes, estabelecer o
fundamento para uma ciéncia rigorosa na presenca da davida
radical — com certas distin¢Ges — e na importancia do cogito.
Para tanto, busca nao cair no psicologismo, com a
naturalizacio da consciéncia do ser humano; nem muito
menos no logicismo, com as afirmagoes de verdades
intrinsecas sem ligacdo alguma com a vida do filésofo ou

9 CAPALBO, 2002. p.13.

10 Apud DARTIGUES, André. O gue ¢ fenomenologia? Sio Paulo:
Centauro, 2010. p. 14.
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cientista. ' O que Husserl propoe? Uma terceira via. O
filésofo procura um fundamento rigoroso a partir do
retorno as coisas mesmas, por meio da  epoché
fenomenoldgica. Neste caso, porém, a epoché nao é a duvida
cartesiana, mas a suspensao do juizo, um colocar o mundo
entre parénteses, numa atitude desinteressada e nao
carregada de pré-concepgdes. F o que escreve o préprio
Husserl:

Por conseguinte, a atitude fenomenolégica com a
sua epoché consiste em eu obter o derradeiro ponto
pensavel da experiéncia e do conhecimento, no qual
me torno espectador imparcial do meu eu mundano-
natural e da vida do eu, a qual constitui af apenas um
pedaco particular ou um estrato especifico da minha
vida transcendental desvelada. 12

Neste intuito, esta redugao fenomenolodgica fornece
os meios para que os fenomenos falem de si mesmos.
Colocando-se a atitude natural entre parénteses, chega-se a
atitude fenomenoldgica transcendental. “Purifica-se” a
experiéncia pela suspensao do juizo para se alcangar um
pensamento que reflita a experiéncia do vivido. ” Por ser
assim, busca-se encontrar as bases do conhecimento, o
nucleo essencial pelo qual é possivel conhecer devido a
reducio eidética, a busca do eidos dos fendbmenos. '* Nesta
perspectiva, Husserl amplia esta interacdo ao afirmar a
participagao ativa da consciéncia (noesis) em relagio aos

11 CAPALBO, 2002. p. 15.

12 HUSSERL, E. Conferéncias de Paris. Traducio de Anténio Fidalgo e
Artur Mordo. Edicoes 70: Rio de Janeiro, RJ. 1992, p. 23.

13 CAPALBO, 2002. p. 17.
14+ CAPALBO, 2002. p. 16.
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fenémenos (noema). © Por ser desta maneira, as concepgoes
busserlianas buscam, portanto, uma relagdo entre os polos
do sujeito e do objeto, ndo caindo no equivoco cartesiano
de uma dualidade entre consciéncia e representagio. '°

Em Husserl, o cogito sai de si, ndo sendo mais o
sujeito imanente cartesiano, mas transcendental (diferente,
todavia, das teses de Kant). Como isto acontece? Na
intencionalidade, no intuito da consciéncia de, implicando
em doagdo de sentido. A consciéncia se move do dado para
o nao-dado, envolvendo presencga e auséncia. O cggito nio é
uma substancia, mas movimento: todo o ato intencional se
dirige a um fendmeno, mas este fendmeno também se doa a
esta consciéncia. F a relacio que permanece cunhada nos
estudos fenomenologicos: Consciéncia de e fendmeno para.

A fenomenologia, portanto, sera a analise desta
correlagao entre pélos da existéncia, tendo como primeiro
esforco esclarecer, pelas analises descritivas das vivéncias, as
formas e as leis do conhecimento gragas ao retorno a
intuicio doadora, as coisas mesmas. '’ Estas consideracdes
apresentadas se sintetizam nas palavras de Rui de Souza
Josgrilberg:

Segundo Husserl, a crise da razdo, denunciada
desde cedo por ele, tem uma de suas razdes na
dificuldade de reconhecer o entrelacamento com a
subjetividade e a existéncia do sujeito que se revela
na analitica dos atos. Conhecimento implica sujeito.
A correlagdo fenomenolégica dos dados e dos
modos de se dar, do mostrar e do ser visto,

15 JOSGRILBERG, Rui de Souza. O método fenomenoldgico e as
ciéncias humanas. In: CASTRO, Dagmar Silva Pinto de et al (org.).
Fenomenologia e andlise do existir. Sio Bernardo do Campo/Sio Paulo:
UMESP/Sobtaphe, 2000. p. 79.

16 MACIEL, Sonia Maria. Corpo Invisivel: uma nova leitura na filosofia de
Merleau-Ponty. Porto Alegre: ENDIPUCRS, 1997. p. 27.

I CAPALBO, 2002. p. 15.



Daniel Santos Souza 29

demonstra que ciéncia é¢ um trabalho do sujeito que
s6 tem sentido para um sujeito que conhece. Nio
ha como desfazer o entrelagamento. O sujeito esta
licado intencionalmente ao mundo e qualquer
ciéncia formal, empirica ou interpretativa ndo pode
se organizar a parte desse vinculo. '8

Assim, a fenomenologia elaborada por Husserl se
caracteriza por uma filosofia que da énfase a subjetividade
humana, algo que permanece bem presente, mesmo com as
mudangas em relagdo as concepgdes fenomenolodgicas que
acontecem ao longo do tempo. " Ligado a isto, Husserl
busca uma descricio do mundo da vida, do alcance do
fenomeénico, retornando as coisas mesmas. Aqui reside um
conceito fundamental da fenomenologia: /lebenswelt. Como
definicdo, retomo as palavras do filésofo Danilo de
Almeida, que diz, a0 comentar as reflexdes de Edmund
Husserl: “o mundo da vida [lebenswelf] é aquele residuo que
permanece atematico, quer dizer, que permanece em
relagio com algo a partir do qual a reflexcio comega (...). E um
mundo pré-dado”. * Rui de Souza Josgrilberg chega a dizer,
em relacdo a estas consideragoes, que “a fenomenologia ¢
uma ciéncia do mundo da vida [/lebenswelf]”. *' Neste mundo
encontram-se as estruturas analiticas da vida humana, se
fazendo ciéncia a partir deste referencial. E neste espaco
que se impulsiona o refletir.

Como sintese, a primeira aproximagao com a
fenomenologia apresenta importantes ligagoes

18 JOSGRILBERG, 2000. p. 92.

1Y MATTHEUS, Eric. Compreender Merlean-Ponty. Petrdpolis: Vozes, 2010.
p. 14.

20 ALMEIDA, Danilo Di Manno. “O mundo da vida e o ethos: solidao
teorica, solidariedade ética”. In: CASTRO, Dagmar et all (org.). Corpo e
existéncia. Sao Bernardo do Campo: UMESP, FENPEC, 2003. p. 142-

143 (grifo priprio).
21 JOSGRILBERG, 2000. p. 80.



30 Filosofia & Corporeidade

embriondrias com Edmund Husserl. Os conceitos centrais
deste filésofo saltam para a minha compreensao.
Apresentei no infcio deste ensaio o interesse de Husserl em
fundamentar uma ciéncia rigorosa — um contraponto com
a ciéncia positivista. Para tanto, busca — a partir do mwundo
da vida — o retorno as coisas mesmas e da esséncia (ezdos)
por meio da epoché, a suspensio do juizo. E a terceira via na
fundamentagdo da ciéncia, nio opondo consciéncia e
fenomenos, mas os relacionando como pélos da existéncia.
Aqui acampa os estudos fenomenoloégicos, nesta relagao.
Diante das palavras de Husserl, nasce a questdo: o que
Merleau-Ponty pensa sobre a fenomenologia? Resposta que
aparecera na segunda aproximagao que me propus
apresentar neste ensaio.

Segunda aproximagao:
a compreensio de Merleau-Ponty

Para responder a indaga¢ao apresentada, procuro
guarida no prefacio do texto Fenomenologia da Percepcao. A
razdor Concordo com Wesley Dourado quando este autor
apresenta: “no prefacio a Fenomenologia da Percepeao Maurice
Merleau-Ponty se dedica a explicitar o que ¢é a
fenomenologia revisitando as afirmagoes de Husserl
especialmente, mas também de Heidegger”. ** Nesse texto
o filésofo apresenta os conceitos fenomenolégicos com
densidade e vistos a sua maneira. Parece-me que o filésofo
francés toma os conceitos classicos da fenomenologia e os
engole, como em um processo de “antropofagia”. Mas ao
mesmo tempo, estes conceitos — no arcabougo tedrico
merlean-pontyano - possuem outras intensidades, outros

22 DOURADO, Wesley Adriano Martins. Fenomenologia ¢ Educacao: o
corpo em poesia. Dissertacdo de Mestrado apresentada no Programa de
Pés-Graduagao em Educacio da Universidade Metodista De Sio Paulo
— UMESP: Sio Bernardo do Campo, 2003. p. 6.
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acentos e criticas. Sdo outros. Ha a criagao de seu proprio
método fenomenoldgico em mudangas e inovagoes. Aqui
reside uma importante consideragao que tomo de Marcus
Ferraz:

Metleau-Ponty se serve do  instrumental
fenomenolégico para desenvolver uma analise da
percepedo, concebida como experiéncia irrefletida,
anterior as atividades de wuma consciéncia
cognoscente. Assim, deve-se acentuar que Merleau-
Ponty inicia sua carreira filoséfica como um projeto
filoséfico proéprio, o qual guia a leitura dos textos
de Hussetl e o leva a formular, na Fenomenologia da
Percepedo, uma noc¢io ampliada de fenomenologia. 23

Apos estas consideragOes iniciais, adentro em uma
leitura mais proxima do preficio. Uma tentativa de
compreensao deste manto textual. Mas para ampliar a
percep¢ao, também ouvirei outras vozes. Palavras de
comentadoras(es) que favorecam a discussao que levanto
neste ensaio: uma segunda aproximacao a fenomenologia.

Pois bem, para o filésofo francés, a fenomenologia
nao é entendida como um processo metodoldgico fechado,
enclausurado. A pergunta se renova: “o que ¢
fenomenologia?”. Ela toma outros corpos, os envolve. O
problema provoca a reflexdo novamente. O que acontece
com Merleau-Ponty e o seu modo novo de fazer
fenomenologia. Conforme Rui de Souza Josgrilberg, o
nosso filésofo tem a fenomenologia genética como base de
seus pensamentos. Através deste caminho — distinto de
uma fenomenologia estatica - “a experiéncia é reconhecida
na amplitude da vida corpdrea e seu relacionamento
temporal com o mundo. A dimensao vertical da consciéncia

23 FERRAZ, Marcus Sancrini A. Fenomenologia e ontologia enr Merlean-Ponty.
Tese de doutorado apresentada ao Programa de Poés-Graduagiao em
Filosofia da Universidade de Sao Paulo - USP. Sio Paulo, 2008. p. 152.
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¢  alimentada  pela  horizontalidade de  uma
intersubjetividade historicamente constituida”. **

Ao seguir por este caminho, Merleau-Ponty
apresenta o seu conceito  fenomenolégico:  “a
fenomenologia é o estudo das esséncias, e todos os
problemas, segundo ela, resumem-se em definir esséncias”.
» Mas onde se dio estas esséncias? Na existéncia, pois nao
podemos compreender o ser humano senao a partir do seu
mundo, sua historicidade, resumindo: sua facticidade. *
Isto se da numa relagdo entre a suspensao do juizo (epoché)
e a presenca do mundo sempre “ali”, lebenswelt, o tema
primeiro da fenomenologia. E evidente, porém, que
Merleau-Ponty reconhece as mudangas e contradiges
deste pensamento — principalmente ao analisar os
momentos de reflexdao de Husserl. Por ser assim, o nosso
filésofo apresenta uma consideraciao que me parece central:
“a fenomenologia se deixa praticar e reconhecer como
maneira ou como estilo; ela existe como um movimento antes
de ter chegado a uma inteira consciéncia”. ¥ Movimento:
palavra chave, que desemboca numa fenomenologia em
“estado de comeco, de problema e de promessa”. *

Para apresentar esta caminhada de maneira mais
adequada, sintetizei cinco conceitos apresentados nas

24 JOSGRILBERG, 2000. p. 90. A fenomenologia estitica visa “em
primeiro lugar a compreensdo organizada da experiéncia da consciéncia
intencional e a analise eidética determinada pela polaridade noético-
noemidtica, a histéria é vista como um obstaculo e estorvo” (2000. p. 90).

2> MERLEAU-PONTY, Maurice. Fenomenologia da Percepeao. Sio Paulo:
Martins Fontes, 2006. p. 1.

20 MERLEAU-PONTY, 2006. p. 1.

27 MERLEAU-PONTY, 2006. p. 2. Ao ser movimento, ela caminha por
distintos nomes. Alguns ja mais familiarizados em nossos estudos
fenomenoldgicos , ja outros se mostram como novidade, a saber: Hegel,
Kiekegaard, Marx, Nietzsche e Freud.

2 MERLEAU-PONTY, 2006. p. 3.
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reflexdes levantadas por Merleau-Ponty no prefacio da
obra que analiso. Sao eles: A) o retorno as coisas mesmas;
B) a redugdo fenomenoldgica; C) a nogao de esséncias; D)
a intencionalidade; E) a unido do extremo objetivo ao
extremo subjetivo.

De inicio, o filésofo apresenta uma interpretacao
norteadora de suas andlises — e também de outras
personagens do pensamento fenomenoldgico — “retornar
‘as coisas mesmas’ ¢ antes de tudo a desaprovagao da
ciéncia”. ¥ Como ja apresentei na primeira aproximagio
deste ensaio, a ciéncia é um problema que provocou
reflexdes por suas crises: do conhecimento e da razio
moderna com as insuficiéncias metodoldgicas da ciéncia
positivista. *’ Ciéncia e seus mitos que recebem também as
criticas de Merleau-Ponty. Segundo o autor, “tudo aquilo
que sei do mundo, mesmo por ciéncia, eu o sei a partir de
uma visao ou de uma experiéncia do mundo sem a qual os
simbolos da ciéncia nio poderiam dizer nada”. *' Assim, o
conhecimento, como a ciéncia, é ato segundo. Experiéncia
segunda. O conhecer por vias cientificas ¢ construido sobre
o mundo da vida. ** A linguagem do cientificismo — que
pensa em totalidades, em abarcar com “ideias claras e
distintas” o ser humano — entra em ruinas. As fissuras ja
comegam a aparecer. O ser humano ¢ a fonte absoluta, nao
categorizada em todas as suas complexidades.

Com estas tensoes, “retornar as coisas mesmas ¢é
retornar a este mundo anterior ao conhecimento do qual o
conhecimento sempre fa/a, ¢ em relacio ao qual toda
determinacao cientifica ¢é abstrata, significativa e

2 MERLEAU-PONTY, 2006. p. 3. (Grifo praprio)
3 JOSGRILBERG, 2000. p. 77.

3 MERLEAU-PONTY, 2006. p. 3.

» MERLEAU-PONTY, 2006. p. 3.
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dependente”. * Por este retorno, encontro um ser humano
“consagrado ao mundo”. E no mundo que este sujeito se
reconhece - ser-no-mundo, numa linguagem apresentada por
Heidegger. E neste espaco vivencial que o corpo préprio
acampa e se faz experienciando este /lebenswelt, que constitui
o cenario da percepean. Que segundo o filésofo francés, “nao
é uma ciéncia do mundo, nio é nem mesmo um ato, uma
tomada de posi¢ao deliberada; ela é o fundo sobre o qual
todos os atos se destacam e ela é pressuposta por eles”. **
Percepgao deste corpo proprio em seu terreno existencial,
vivido. Por estas e outras razdes, Eric Matthews afirma: a
fenomenologia

consiste em voltar a pedra basal, a experiéncia
humana direta, pondo de lado quaisquer ideias
preconcebidas  derivadas de nossas  teorias
cientificas ou de filosofias que se apdiam nessas
teorias cientificas e tentam dar-lhes um status
metafisico. 35

Neste retorno as bases, o mundo experiencial,
retorna-se ao ato primeiro da vida. Ndo com uma
concepgao de passagem de um mundo para um outro. O
que seria, no minimo, uma releitura de Merleau-Ponty com
as categorias do pensamento platonico. Nao ¢ isto.
Conforme Creusa Capalbo: “sé6 ha um mundo que é o
nosso. E ¢é sobre ele, solo comum, que se dirige a ciéncia e
a filosofia”. ** Em continuidade ao retorno 2as coisas
mesmas, a0 espago vivencial, adentro ao segundo conceito
apresentado  pelo  filésofo  francés: a redugdo
fenomenologica.

3 MERLEAU-PONTY, 2006. p. 4.
3* MERLEAU-PONTY, 20006. p. 6.
3 MATTHEUS, 2010. p. 27.

36 CAPALBO, 2002. p. 22.
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Ao desenvolver as suas consideracoes, Metleau-
Ponty apresenta que: “a reducdo fenomenoldgica seria
idealista”. ” Essa consideragdo ja salta aos olhos do(a)
leitor(a). Ao aceitar a reducao (epoché), o nosso filésofo se
preocupa em compreendé-la corretamente. A chave do
problema esta na relacdo entre o Ego e o Alter ego. Essa
reducio idealista pode ser interpretada como uma retirada
deste sujeito do espago vivencial, do mundo, para uma
subjetividade absoluta, fechada. * S6 existe o Ego-sem-
mundo-da-vida. Um problema. Ao pensarmos numa
perspectiva fenomenologica, a base esta na relagio. Para
recordar a grande obra de Martin Buber: Eu e Tu. * Mas
este encontro se dia nos terrenos da existéncia, em
historicidade. Neste intuito, portanto, retomando Eric
Matthews:

aceitar a existéncia de outros sujeitos tanto quanto
de si mesmo ¢ também aceitar que existe um
mundo do qual tém experiéncia esses diferentes
sujeitos, cada um segundo sua prépria perspectiva,
mundo esse que fornece o “horizonte” comum
para todas as nossas experiéncias. 4

Ao suspender o juizo por meio da reducio
fenomenolégica, nao me retiro da minha subjetividade,
nem rompo os meus vinculos existenciais com o mundo
em que vivo, com minhas experiéncias. Sou ser encarnado
em uma realidade historicamente construida diante de um
outro que me interpela, nio como uma “palavra va”.
Acreditar de forma diferente a esta provocada por Merleau-
Ponty, pode levar a(o) estudante a caminhos que se

3 MERLEAU-PONTY, 2006. p. 7.

¥ MATTHEUS, 2010. p. 27

3 Cf. BUBER, Mattin. E# ¢ Tu. 10* ed. Sao Paulo: Centauro, 2006.
40 MATTHEUS, 2010. p. 27.
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aproximam da ingenuidade positivista ao separar
observacdo e teoria, sujeito e objeto. Com estas
consideracoes merlean-pontyanas — e com base em Husserl -
a  subjetividade  transcendental ~podera ser uma
intersubjetividade. * Com estas intui¢oes preliminares,
como interpretar a redugdo fenomenoldgica sem cair em
uma “subjetividade absoluta”?

Merleau-Ponty nos admoesta que “a melhor forma
da reducao fenomenoldgica é sem duvida aquela que lhe
dava Eugene Fink, o assistente de Husserl, quando falava de
uma ‘admiracio’ diante do mundo”. * E um afastar-se por
um instante. Um convite ao siléncio. Paciéncia.
Contemplacio. F um parar diante do mundo, das suas cores
e dos seus espagos vazios, dos seus siléncios, dos seus lugares
tortos, dos seus espagos estranhos e paradoxais. A reduc¢ao
fenomenoldgica, portanto, se aproxima da arte. A
experiéncia fenomenoldgica se aproxima da estética, do
encontro com o sublime, mesmo que seja por um momento.
Neste sentido: “justamente para ver o mundo e aprendé-lo
como paradoxo, ¢ preciso romper nossa familiaridade com
ele, e porque essa ruptura sé pode ensinar-nos o brotamento
imotivado do mundo”. * A arte sempre nos provoca, nao é
espago-comum. Assim é o mundo: interpelador, espaco-do-
diverso.

Em continuidade, Merleau-Ponty apresenta uma tese
importante: “o maior ensinamento da reducio é a
impossibilidade de uma redu¢io completa”. * Nio estamos
no fora-mundo. Estamos 70 mundo em fluxo, movimento.
Ao “admirar” o mundo, experienciamos ez e a partir de um

4 MERLEAU-PONTY, 2006. p. 9.

“2MERLEAU-PONTY, 2006. p. 10. Para compreender melhor a relagio
existente entre a filosofia e a arte em Merleau-Ponty, Cf. MATTHEUS,
2010. p. 185-192.

4 MERLEAU-PONTY, 2006. p. 10.
#“ MERLEAU-PONTY, 2006. p. 10.
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lugar. E a beleza que se acampa num corpo que vive num
tempo e num espago em relagio com outros corpos. A
reducdo nao abarca todas as vivéncias, toda a linguagem,
todo o pensamento. Por isto, “o filésofo, dizem ainda os
inéditos, é alguém que perpetuamente comeca”. * Neste
sentido, o filésofo que nio adentra a0 mundo em novidade,
em espanto cotidiano diante daquilo com que ele se deparara
- como uma obra de arte que é sempre outra - passa a
construir uma filosofia que se finge sem mundo e sem corpo:
“o apego cego a tradi¢ao, reduzindo as ideias e mascaras e
alibis de nossas nostalgias, rancores e fobias”. * O comegat-
filosofico reaprende a olhar este espago vivencial em que
existimos, a interpretar a tradicao, a ser provocado por este
mundo-arte e a questionar, problematizar. E movimento em
tensao.
Neste sentido, segundo Marilena Chaui:

A filosotia de Metleau-Ponty interroga a experiéncia da
pripria filosofia e a cegueira da consciéncia porque se
volta para o mistério que faz o siléncio sustentar a
palavra, o invisivel sustentar a visdo e o excesso das
significa¢Oes sustentar o conceito. 47

Como conclusio desta segunda concepgio
pertencente a fenomenologia, o nosso filésofo afirma: antes
de ser a “formula de uma filosofia idealista, a reducao
fenomenoldgica é a férmula de uma filosofia existencial”. **
Aqui reside uma novidade.

4 MERLEAU-PONTY, 20006. p. 11.

46 CHAUL Matilena de Souza. Da realidade sen: mistérios ao mistério do mundo:
Espinosa, Voltaire, Merleau-Ponty. Sio Paulo: Editora Brasilense, 1999.
p. 186.

4 CHAUT, 1999. p. 187. (Grifo priprio)
4% MERLEAU-PONTY, 2006. p. 11.
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O terceiro conceito — a nogao das esséncias -
também ¢ interpretado carregado de mal entendidos. Na
tentativa de uma compreensio melhor aplicada desta
reducao eidética, Merleau-Ponty acredita que “as esséncias
de Husserl devem trazer consigo todas as rela¢Ges vivas da
experiéncia”. * F uma ligacio com as teses de mundo da vida.
Por este intuito, segundo o nosso autor: “buscar a esséncia
do mundo ndo ¢ buscar aquilo que ele é em ideia, uma vez
que o tenhamos reduzido a tema do discurso, ¢ buscar aquilo
que de fato ele é para n6s antes de qualquer tematizagio”. >

Ao falar em esséncias, precisamos ter sempre a
no¢ao levantada por Merleau-Ponty ao se referir a
fenomenologia: “¢é uma filosofia que repde as esséncias na
existéncia”. >' Ao procurar uma reflexio sobre o conceito de
reducao eidética, a existéncia deve nos iluminar em nossos
estudos. A esséncia do mundo ¢é a busca por aquilo que
compreendemos dele, das vivéncias que sio a base da
reflexdo. Lanco-me sobre este mundo em busca de
entendimento, no desejo de abarca-lo, pois nele funda-se o
nosso saber, as nossas ideias de verdade. E a nossa
existéncia. Mas este se dirigir ao mundo e o compreendé-lo
s6 é possivel no cenario da percepgao. Aqui reside uma outra
novidade wmerlean-pontyana, o mundo nao esta ai estatico,
como uma caixa em que retiro dele algumas ideias, e que
depois nos pomos a questionar: o que apreendi do mundo é
correto? Segundo o nosso filésofo, “é preciso dizer ao
contratio: o mundo € aquilo que nés percebemos”. ¥ A
percepgao ¢é, portanto, um caminho, uma trajetéria para o
que compreendemos como verdadeiro. Ela ¢ a ligacdo por
onde se trilha para esta esséncia, para este objetivo das

¥ MERLEAU-PONTY, 2006. p. 12.

0 MERLEAU-PONTY, 2006. p. 13.

5 MERLEAU-PONTY, 20006. p. 1.

52 MERLEAU-PONTY, 2006. p. 13-14.
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pesquisas fenomenolégicas. E buscar o que este mundo que
vivenciamos é para nés. E preciso dizer, todavia, que mesmo
ao perceber - e esta ¢ a nossa base de verdade - o mundo de
quem e de onde falamos ¢é inesgotavel *. E o mistério. A
busca pelas esséncias é também limitada, o ser nao possui o
mundo em sua totalidade. F uma fala proviséria e particular,
nao por isto menos importante.

O quarto conceito que me interessa nesta reflexao é
a nogao de intencionalidade. Essa no¢ao se encontra
como um embrido em Kant e de maneira consistente nas
reflex6es de Husserl. Para Kant, o fenomeno ¢ a aparéncia
da coisa em si, que ndo esta submetida as condi¢des de
conhecimento e permanece além da experiéncia. Assim, ao
pensarmos na cogni¢ao de certo objeto, o sujeito da forma a
coisa em si em sua estrutura subjetiva e, assim, ele ¢é
construido. Com esta consideracdo, existe em Kant uma
separagao entre o sujeito e o objeto. O sujeito interno e o
objeto externo, existindo ainda — neste mundo exterior —
uma distingao entre o que é a coisa em si (inacessivel) e o
que eu tenho acesso, o fenémeno. **

Em Husserl e nas teses fenomenologicas - como nos
mostra Merleau-Ponty - a concepgao ¢ distinta. Os
fenémenos nao sio uma mera aparéncia que esconde o
verdadeiro ser das coisas: as coisas si0 como aparecem e
aparecem como sio. Além disto, se existia, nas teses
kantianas, a separagdo entre sujeito e objeto, agora a
consciéncia — contrariando a modernidade — nao esta
fechada em si mesma, ha uma dimensao publica e relacional.
O noema diz respeito aos modos de abertura do fenémeno
para uma consciéncia. Nao ha um mundo externo e um
interno, mas polos relacionais: consciéncia de e fenomeno

5 MERLEAU-PONTY, 20006. p. 14.

3 Cf. KANT, Immanuel. Critica da Razio Pura. Lisboa: Funda¢io
Calouste Gulbenkian, 2001. p. 5-25.
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para. Intencionalidade. Como definicao propria, Merleau-
Ponty nos diz:

trata-se de reconhecer a propria consciéncia como
projeto do mundo, destinada a um mundo que ela
ndo abarca nem possui, mas em direcdo ao qual ela
nio cessa de se dirigit — e o mundo como este
individuo pré-objeto cuja unidade imperiosa
prescreve a consciéncia a sua meta.”

Com esta reflexdo sobre intencionalidade, hd uma
importante distingdo entre a intelecdo classica e a
fenomenologia. A primeira ideia se refere as “naturezas
verdadeiras e imutaveis”; ja a segunda, por meio da
compreensao, leva a um “reapoderar-se da intengdo total [...|
[da] maneira tnica de existir”: “condenados ao sentido”. *°
Por ser desta forma, a fenomenologia como movimento,
promessa, nos leva a compreender os sentidos da existéncia
por meio desta corporeidade cravada em um /lebenswelt, em
um mundo, numa consciéncia que se langa em relagao ao
fenomeno; e num fendémeno que se move para a consciéncia.

Por fim, o ultimo conceito que me provoca no
prefacio da Fenomenologia da Percepcao é a unido do extremo
subjetivismo ao extremo objetivismo. Aqui reside uma
das mais importantes contribui¢cdes da fenomenologia: um
mundo visto em relacdo, com pdlos existenciais. Por isto,
Merleau-Ponty afirma:

o mundo fenomenoldgico ¢ ndo o ser puro, mas o
sentido que transparece na intersec¢ao de minhas
experiéncias, e na intersec¢do de minhas

5% MERLEAU-PONTY, 2006. p. 15.
5 MERLEAU-PONTY, 2006. p. 17.
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experiéncias com aquelas do outro, pela
engrenagem de umas nas outras. %’

O mundo fenomenoldgico é uma casa de encontros, de
relagoes. E se o filésofo busca se lancar nesta experiéncia que
procura fundar uma ciéncia segura, que Nao caia NOs equivocos
do positivismo e suas impressoes na teotia do conhecimento, sao
necessarias mudangas. Como ja sinalizai anteriormente, o
filbsofo passa - nas teses de nosso filésofo francés - a trilhar o
caminho da novidade, da admiracao diante do mundo, do ser
que sempre comega ¢ entende que sua fala ¢ sempre tentativa,
ndo abarca a totalidade. Mas, além disto, “o fil6sofo tenta pensar
o mundo, o outro e a si mesmo, e conceber suas relacdes”. ** A
compreensao do mundo em relagio é compreensao de si. Teia
onde dimensdes das vivéncias se entrecruzam. Nio se explica
um ser a priori, um projeto Akantiano, que busca entender a
consciéncia anterior ao fendomeno. O mundo fenomenologico
funda o ser, que ¢ criado pela palavra, pelo logos que existe e traz
a existir: o proprio mundo vivenciado. »

Assim, “a verdadeira filosofia é reaprender a ver o
mundo”. © E este espago de vivéncias, nosso cotidiano, que
interessa a reflexio filos6fica. B trabalho diante do espanto,
da pro-vocagao que este tratado textual, o mundo da vida,
nos traz. Por esta razdo e por este mundo niao poder-ser
dominado pelas palavras e pela atividade do labor filoséfico
— neste caso fenomenoldgico — a reducdo e o retorno as
coisas mesmas acontecem de forma incompleta. Porém
também o proprio método ¢é inacabado. S6 o é em
constru¢ao, em adaptagao e transformagao. Por isto, término
a analise do prefacio da Fenomenologia da percepgao — em
didlogo com outras(os) autoras(es) — com a seguinte

5 MERLEAU-PONTY, 2006. p. 18.
% MERLEAU-PONTY, 20006. p. 19.
% MERLEAU-PONTY, 20006. p. 19.
0 MERLEAU-PONTY, 2006. p. 19.
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afirmacdo de Merleau-Ponty: “o inacabamento da
fenomenologia e o seu andar incoativo nao sio o signo de
um fracasso, eles eram inevitaveis porque a fenomenologia
tem como tarefa revelar o mistério do mundo e o mistério
da razdao”. ® E diante do mistério: toda fala é ensaio, um
tentar.

Como conclusio, a segunda aproximagio realizada
neste texto, sobre e em didlogo com as reflexoes de Metleau-
Ponty mostra uma fenomenologia construida de maneira
propria. Suas inspiragoes sao distintas, mas dos estudos da
fenomenologia se aproxima e revisita as teses de Edmund
Husserl e Martin Heidegger. Mas a sua releitura traz
novidade, ¢ um novo comeco. E a producio de uma filosofia
que interpela o mundo, os outros, a si mesmo e a propria
filosofia. Um filosofar-em-interrogacdo, “uma espécie de
filosofia antifilos6fica”.”® O que isto implica para esta
pesquisa em filosofia da educacio? E o que serd apresentado
nos ensaios seguintes.

SMERLEAU-PONTY, 2006. p. 20.
2 MATTEHEWS, 2010. p. 31-32.



CORPORIEDADE
Anotagoes a partir da fenomenologia da percepeao

Nio tenho outro meio de conhecer
o corpo humano sendo vivé-lo.

Maurice Merlean-Ponty

Para comegar

No segundo momento destes Ensaios em corporeidade,
procuro mergulhar um pouco mais nas anotages de
Merleau-Ponty a partir do livro que tomei como referéncia:
Fenomenologia da  Percepeao. Neste texto, o germe do
pensamento metleau-pontyano se mostra. Algumas pessoas
procuram revela-lo, numa espécie de ‘deciframento’ das
palavras, como fez Marina Machado. Para ela, o germe
motivador de nosso filésofo esta:

em filosofar sobre o corpo, com o corpo, no corpo;
trabalhar com a importante no¢io de tradicio da
Fenomenologia de Husserl, a consciéncia
intencional; pensar os enigmas da percepgio e
escrever sobre eles; construir um projeto filoséfico
pessoal a partir da importancia da linguagem e da sua
significatividade. ©3

Estas motivacdes, em certa medida, se entrecruzam
neste livro. Ele é uma unidade que se mostra como um
espago articulador. Todavia, para alcancar o objetivo central
deste texto, apresento/proponho com mais detalhes o
problema da corporeidade, o corpo em Merleau-Ponty. Para
tanto, nao considero que isto seja uma tarefa facil,
principalmente por me relacionar com um “germe” que foi
modificado pelo préprio autor durante a sua reflexdo, foi
depurado e reinterpretado. Talvez esta mudanga sinalize uma

0 MACHADO, Maria Marcondes. Merlean-Ponty ¢ a educacio. Belo
Horizonte: Auténtica editora. 2010. p. 15.
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fidelidade ao seu projeto filoséfico, que continua a
“reaprender a ver o mundo”, a ver o corpo, a critica-lo, a
interpreta-lo. Um filosofar que rompe com um “estado de
nao-filosofia”: “o apego cego a tradi¢ao, reduzindo as ideias
a mascaras e alibis de nossas nostalgias, rancores e fobias”.
% Ou, mesmo com as transformacdes, nio ha uma mudanca
radical no pensar merlean-pontyano. Como aponta Marilena
Chaui, “h4 continuidade na ruptura”. ©

Para niao ampliar a discussio, nio entrarei neste
dilema. Optei por seguir de outra maneira, com uma espécie
de um retrato. Parei o meu olhar no problema que surge
quando o corpo ¢ tematizado na obra que tomei como
referéncia. Aqui ¢ a delimitacio. E a partir desta fotografia
que proponho esta “grande conversagao”. E evidente,
todavia, como sinalizou Merleau-Ponty, que para comegar a
compreender uma filosofia é necessario ir “introduzindo-me
na maneira de existir desse pensamento, reproduzindo o seu
tom, o sotaque do filésofo”.* E re-aprender a falar, a partir
desta nova interacio. Com um som Ahibride, que carrega
experiéncias anteriores, outros textos, outras palavras. Uma
fala repleta de colagens, jungdes. Uma leitura que entra no
texto, come suas palavras, reinterpretando-as no corpo de
quem as 1€, as toma para si. Nasce um outro texto. Assim
acontece em Merleau-Ponty. Estas anota¢des que apresento,
ainda iniciais, buscam reproduzir o sotaque do autor, uma
fala cheia de trejeitos-linguisticos. Todavia, procura ir além,
transpassando-a a partir de uma outra realidade, a dos corpos

¢ CHAUT, 1999. p. 186.

65 CHAUT, 1999. p. 247. Segundo Creusa Capalbo, “Merleau-Ponty esta
se situando, ao final de sua vida, na passagem de uma filosofia da
experiéncia vivida e do corpo préprio para uma filosofia do ser Selvagem,
onde a nocdo de instauracdo originatia (‘Ursiftung’) é fundamental”.
(CAPALBO, 2003, p. 22). Como elemento central neste novo caminho,
aparece a carne, o elemento deste Ser Selvagem.

0 MERLEAU-PONTY, 2006. p. 244.
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oprimidos. Um movimento de escuta-interpretagao,
recriacdo e geracao de novos textos e praticas. Um filosofar.

Eis ai, portanto: corpo. Espanto! O que faz aqui?
Desde quando o corpo é problematizado? Corpo? E, corpo.
Sabe-se que na tradicio filoséfica dominada pelo
cartesianismo, o corpo recebe um papel secundario que
perpassa pela historia, subterraneamente, até meados do
século XIX. Como aponta José Carlos Michelazzo, na
filosofia de Descartes (e na modernidade), “notamos o lugar
ainda mais subalterno em que o corpo é colocado pelo
pensamento; ele agora passa a ser dependente da
representacao que o homem faz dele, ou seja, ele s6 ‘¢’ aquilo
que o homem pensa dele”. © Corpo subalterno,
compartimentado.  Todavia, a  restauragdio e O
aprofundamento da problematica do corpo se deram no
século XX, causando uns arrepios na filosofia, umas
palavrinhas no “cangote” da tradi¢ao filoséfica do “penso,
logo existo”.

Segundo Jean-Jacques Courtine, o século XX
inventou teoricamente o corpo. Esta inven¢ao, conforme o

" MICHELAZZO, José Catlos. Corpo e tempo. In: CASTRO, Dagmar;
GOTO, Tommy Akira; JOSGRILBERG, Rui de Souza & PICCINO,
Josefina Daniel (org.). Corpo e existéncia. Sao Bernardo do Campo:
UMESP, FENPEC, 2003. p.109. Na modernidade, as reflexes de
Descartes revolucionam a concep¢do de humano, questionando o
teocentrismo medieval e apresentando o valor da razio na formacdo
humana. Ha o estabelecimento da res cogita e da res extensa. Corpo e mente.
A razdo se mostra como inata, enquanto o corpo se mostra como distinto
da mente, ligando-se ao todo, sempre compreendido de forma mecanica.
Mesmo reconhecendo os avangos no estudo biolégico, a concepgao
cartesiana apresenta-nos um corpo fragmentado, desconsiderado da sua
totalidade. Por isso, seguindo essas concepe¢des, “vivemos o mundo dos
especialistas, onde cada profissional atua numa area especifica,
elaborando suas teses fora de uma perspectiva global e interdisciplinar”
(SCOPINHO, Savio Carlos Desean. O corpo e suas implicagdes éticas
no estudo das ciéncias modernas. In: ALMEIDA, Danilo Di Manno de
(org.). Corpo em ética: perspectivas de nma educagio cidada. Sao Bernardo do
Campo: UMESP, 2002. p. 97).
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autor, se da em quatro momentos principais. O primeiro lugar,
a psicandlise, em que Freud decifrou a histeria de conversio e
compreendeu o que iria formar o enunciado essencial de
muitas questoes: o inconsciente fala por meio do corpo.
Aborda-se a questdo das somatizagdes, levando em
consideragao a imagem do corpo na formacao do sujeito. O
segundo momento foi a fenomenologia, com as ideias de
Edmund Husserl do corpo humano como “ber¢o original”
de toda a significagdo, e também as concepg¢oes do filésofo
base deste trabalho: Maurice Merleau-Ponty, com o corpo
como “encarnag¢ao da consciéncia”, como “pivo do mundo”.
O terceiro momento, por sua vez, teve o seu inicio no terreno
da antropologia, com a surpresa de Marcel Mauss na
Primeira Guerra Mundial, em que os soldados — neste caso,
britanicos — desfilavam numa técnica corporal que
influenciou a pratica do conflito. Por fim, a guarta etapa da
invencao do corpo se da na transposicao lingiistica do
estruturalismo, a partir do fim da década de 1960. O corpo
se langcou nos movimentos igualitarios de protesto contra as
hierarquias culturais, politicas, econdémicas e sociais, como o
movimento feminista. Aqui, o corpo se opoe aos discursos
de poder, a linguagem que impde o siléncio a corporeidade.
Um novo tempo nesta reviravolta. **

Estas etapas que busquel sintetizar situam o
pensamento de Merleau-Ponty neste complexo movimento

% COURTINE, Jean-Jacques. Introdugdo. In: COURTINE, Jean-
Jacques (org.). Historia do Corpo: as mutagdes do olhar. O século XX.
Volume 3. Petropolis: Vozes, 2009. p. 7-9. E importante salientar aqui a
importancia que ha nas reflexées de Michel Foucault em relagio ao
corpo. Conforme Courtine: “o mérito de Foucault, quer se subscreva ou
ndo a sua maneira de conceber os poderes exercidos sobre a carne,
consiste em a ter firmemente inscrito no horizonte histérico da longa
duracio. E a emergéncia do corpo como objeto na histéria das
mentalidades, a redescoberta da importancia do processo de civilizagdo
ontem elucidado por Norbert Elias, a énfase posta nos gestos, nas
maneiras, nas sensibilidades, na intimidade na investigacao histérica atual
refletem sem ddvida um eco de tudo isso” (COURTINE, 2009. p. 10).
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do corpo na reflexdo do século XX, em suas metamorfoses
e paradoxos: o corpo ligado ao inconsciente, entrelacado ao
sujeito, engendrado nas formas sociais da cultura e como
espago/provocagio de resisténcia e transforma¢io. Uma
histéria da corporeidade. A partir destas anotagdes, adentro
a filosofia merlean-pontyana a partir de um “germe”: o corpo
proprio. Esta é a chave que tomo neste trabalho e que se
desenvolvera a seguir com uma introdugao desta concepg¢ao
e uma explicagao mais ampliada sobre os seus modos de ser.
E um convite para, comigo, adentrar na filosofia de nosso
autor, ouvindo o sotaque hibrido de quem escreve, quem
interpreta, quem filosofa sobre a educagdo. A porta esta
aberta. Somos todos hospedes.

Os modos de ser do corpo proprio

Nesta porta aberta, adentro. Aceito o convite do
filésofo. Entro neste didlogo. Mas, procuro algo especifico:
a nogao e os modos de ser do corpo proprio. Reflexio
central na Fenomenologia da percepeao. Por essa razdo, essa
entrada busca, no retorno a existéncia, o mundo vivido
(lebenswelf) que ¢é anterior a uma reflexao e ¢é a possibilidade
do fendémeno: o “problema do corpo”, como anotou Jean-
Francois Lyotard. © E o corpo que provoca essa reflexdo.
Para iniciar, uma definicdo que tomo de Creusa Capalbo.
Para esta autora, a partir de Merleau-Ponty, o “corpo vivido
ou o corpo proprio € o que se sente sentir, se experimenta
experimentar [...]. O corpo proprio se compreende como ser
de situacio, ser no mundo ou como um existit”. ™ E a
manifestacao da subjetividade, uma maneira do sujeito de se
fazer presen¢a no mundo, em relacdo com as outras pessoas

® LYOTARD, Jean-Francois. A Fenomenologia. Sio Paulo: Difusio
Européia do Livro, 1967. p. 66.

0 CAPALBO, Creusa. Cotpo e existéncia na fenomenologia de Metleau-
Ponty. In: CASTRO, Dagmar et all (org.). Corpo e existéncia. Saio Bernardo
do Campo: UMESP, FENPEC, 2003. p. 12.
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e com os objetos. E também, o lugar em que tudo ¢
percebido, existe para o sujeito. O corpo ¢é, portanto,
responsavel pela mediag¢do entre percepcao, intencionalidade
e mundo vivido. F acontecimento primordial.

Estamos, assim, numa interagdo que se mostra da
seguinte maneira: “eu-corpo-outro-mundo”. B evidente,
todavia, que a nog¢do de corpo proprio apresentada se
distancia da simples no¢ao de corpo como organismo, do
corpo biolégico, do corpo da fisica. E algo além. Envolve nao
apenas uma nog¢ao de corpo-coisa, corpo-objeto, corpo-
dissecado. Por esta razao, utilizo em alguns momentos neste
texto, também, o termo corporeidade, um sinal de distingao.
Ha nesta compreensio um entrelagar com a existéncia, nao
¢ apenas uma ligagdo de tenddes, sangue, pele, corpo-
maquina. Para retomar o nosso autor, encontro uma
afirmacao interessante. Para o filésofo:

o corpo proprio se furta na prépria ciéncia, ao
tratamento que a ele se quer impor. E, como a
génese do corpo objetivo ¢ apenas um momento na
constituicio do objeto, o corpo, retirando-se do
mundo objetivo, arrastara os fios intencionais que
o ligam ao seu ambiente e finalmente 7os revelard o
sujeito que percebe assim como o mundo percebido.’

O corpo proprio rompe com uma ideia de uma
objetivagao, oriunda da ciéncia. Como ja tenho sinalizado, o
corpo ¢ presenga no mundo, percebe o mundo e atribui
sentido a ele. Diante disso, é possivel que exista uma base
que sustenta a obra de nosso filésofo e as suas implica¢oes
sobre a corporeidade, como sinaliza Marina Machado:
“Merleau-Ponty trabalha com um tripé situado entre
consciéncia introspectiva do corpo proéprio, a percepgao do

7 MERLEAU-PONTY, 2006. p. 110. (Grifa prprio).
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corpo visto do exterior e a percep¢io do outro”. > Para
ampliar mais estas anotagoes iniciais, apresento a seguir — a
partir da Fenomenologia da Percepgao — consideragdes de nosso
autor sobre os modos de ser do corpo proprio. Uma
aproximac¢ao mais especifica das palavras werlean-pontyanas
que mostram de maneira mais evidente os desdobramentos
das nogoes que apresentei neste primeiro momento. Para
comegar, desenvolvo a dimensao do corpo: nao objeto.

O corpo: niao objeto

Para apresentar as suas intuiches sobre a
corporeidade, Merleau-Ponty inicia a primeira parte da
Fenomenologia da percepeao, com um exemplo: uma casa. Ao
observa-la, cada olhar a percebe de um lugar. Cada
perspectiva revela uma casa. O autor nos leva nesta
exemplificagao. O filésofo recorre a Leibniz, e sintetiza: “a
casa ela mesma nao é nenhuma dessas aparigoes |...], ela é a
casa vista de lugar algum”.” Isto é possivel? Merleau-Ponty
traz para o inicio desta conversa as implicacdes do olhar, o
ver um objeto. Estas anotagoes iniciais trazem em seu bojo
concepgdes sobre a percepdo € um tema que me interessa
especificamente: a possibilidade do corpo ser objeto. Comego
com a primeira concepg¢ao.

A percepgao acontece numa interagao objeto e
horizonte, figura e fundo como nos ensinou a teoria da
Gestalt.™ Ao langar os olhos sobre um objeto, perco-me nele.

2 MACHADO, 2010. p. 32.
7 MERLEAU-PONTY, 2006. p. 103.

74 Para uma compreensio da Gestalt em didlogo com as reflexdes de
Metleau-Ponty, conferir a tese de doutorado de Marina Marcondes
Machado, que deu origem ao livto Merlean-Ponty e a educagao,
especialmente os capitulos relacionados a corporalidade e linguisticidade:
MACHADO, Marina Marcondes. A flor da vida: sementeira para a
fenomenologia da pequena infancia. Tese de doutorado apresentada ao
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Fecho a paisagem circundante e adentro neste ponto que me
fixo. E uma tensio entre encobrir-revelar que se da no
movimento de percepgao: “olhar o objeto ¢é entranhar-se
nele, e porque os objetos formam um sistema em que um
nio pode se mostrar sem esconder os outros”. > Assim
acontece com a casa. Para percebé-la, faco de horizonte o
que com ela se relaciona. E um objeto que se mostra diante
de outros encobertos, escondidos; um objeto que passa a ser
a morada deste sujeito observador. O habito e o interpreto a
partir do espago que ocupo com a minha visio, o
compreendendo a partir dos outros objetos encobertos, pois
“cada objeto ¢ espelho de todos os outros”. " Aqui reside a
coexisténcia de objetos. Cada objeto do mundo ¢ a juncao
dos olhares que cada outro observa dele. Neste sentido,
portanto, aquela intui¢do primeira que a casa ¢é vista de lugar
nenhum ¢ erronea. Nao ganha forga a partir das reflexdes de
n0sso autor.

Na verdade, numa perspectiva espacial, “a casa é
vista de todos os lugares”. " Ver, portanto, ¢ ver-em-
coexcisténcia, um entrelacamento destes distintos pontos de
vista sobre o objeto. Nada permanece escondido. Isto
também se da numa perspectiva temporal. O objeto é visto
a partir de todos os tempos. E a casa de ontem, aquela com
a qual eu me deparo agora e a mesma que permanece na
imaginacao, no devir. Como escreveu Metleau-Ponty: “cada
momento do tempo se da por testemunhos todos os
outros”. ™ Mesmo que o objeto exista de outras maneiras,
tenha sido destruido, ou reinventado, cada tempo presente

Programa de Estudos Pés-Graduados em Educagdo da Pontificia
Universidade Catdlica de Sao Paulo — PUC-SP. Sio Paulo, 2007.

> MERLEAU-PONTY, 2006. p. 104.
e MERLEAU-PONTY, 20006. p. 105.
" MERLEAU-PONTY, 2006. p. 106.
8 MERLEAU-PONTY, 2006. p. 106.
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solicita o reconhecimento de todos os outros. A casa
vivenciada permanece neste ponto em que me fixo, ponto
em que tempos se entrelagam.

Todavia, é importante salientar que cada olhar nao
aprende o objeto em sua totalidade. Nao o tomo a partir da
visio. Coloco apenas uma face, uma perspectiva, neste
espelho. ™ E importante reconhecer aqui: hd um limite
perceptivo. O objeto é confrontado, na coexisténcia de
olhares, por meio da linguagem e do tempo. A fala é apenas
uma tentativa temporal de dizer aquilo que se constitui na
experiéncia perceptiva. Tentativa nao é a plenitude. Nao é a
juncdo/colagens de olhatres que resultard na casa que temos.
Nao ¢é a sintese de horizontes. Ha aqui, portanto, “um
horizonte anénimo que nao pode mais fornecer testemunho
preciso, deixa o objeto inacabado e aberto, como ele é, com
efeito, na experiéncia perceptiva”. * E o mistério que
perpassa sempre um olhar, uma percepgao, que provoca o
falar, mas que evidencia, sempre: o limite. O inacabamento
do objeto.

O que isto tem a ver com o corpo?

O corpo pode ser compreendido da mesma maneira
com que interpreto, olho, os objetos. Ele também esta no
tempo e no espago e ¢ af que percebe e é percebido. Como
aponta o nosso filésofo: “considero meu corpo, que é meu
ponto de vista sobre o mundo, como um dos objetos desse
mundo”. *' Todavia, isto nio se encerra aqui. Encerrar-se
neste ponto favorece a contribuicio de um pensamento
objetivo do corpo. O que tanto incomoda Merleau-Ponty.
Na busca incessante pelo ser, afasta-se do perspectivismo da
experiéneia € 0 corpo passa a ser sO objeto, assim “niao me
ocupo mais de meu corpo, nem do tempo, nem do mundo

 MERLEAU-PONTY, 20006. p. 107.
80 MERLEAU-PONTY, 20006. p. 107.
8t MERLEAU-PONTY, 2006. p. 108.
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tais como os vivo no saber antepredicativo”. * O que isto
implica? “Sé falo de meu corpo em ideia, do universo em
ideia, da ideia de espaco e da ideia de tempo”. ** O corpo
vivido, experienciado na experiéncia torna-se enclausurado,
sem chio, sem pulsao. Ideia, objeto: corpo oprimido.

Af nasce o pensamento objetivo, aquele do senso
comum e da ciéncia (e também de uma filosofial). Afasta-se
do vivencial. Mas o corpo resiste. Lanca os “fios
intencionais”, * ligando-se a0 mundo, aos outros, revelando-
nos o corpo que percebe e o mundo percebido. Aproxima-
se da experiéncia perceptiva. O corpo se vive. Como uma
sintese e conclusiao do que apontei até aqui, retomo Marilena
Chauf: “o corpo, que nao ¢ coisa nem ideia, mas
espacialidade e motricidade, recinto ou residéncia e poténcia

’> 85

exploratoria, nao é da ordem do ‘penso’, mas do ‘posso™.
O corpo: a nio causalidade

Relacionado ao tema anterior, Merleau-Ponty inicia
a segunda parte do livro de referéncia deste trabalho com a
definicdo de objeto. Afirma o autor: “ele existe partes extra
partes e que, por conseguinte, s6 admite entre suas partes ou
entre si mesmo e os outros objetos relagdes exteriores e
mecanicas”. * O objeto existe, assim, de maneira absoluta,
fechada, nio interligada com que o cerca. Para inserir o
organismo neste espago objetivo, pensando a partir da

82 MERLEAU-PONTY, 2006. p. 109.
8 MERLEAU-PONTY, 2006. p. 109.

84 Sobre intencionalidade ¢ importante retomar uma conceitualizagdo.
Para Eric Matthews, “falar de intencionalidade ou subjetividade ¢,
portanto, falar sobre um modo de explicar o comportamento segundo
caracteristicas internas do ser examinado que se direcionam
essencialmente para certos objetos e pelas quais esses objetos tém um

certo significado para tal ser” (MATTHEWS, 2010. p. 75).
85 CHAUI, 1999. p. 225.
8 MERLEAU-PONTY, 2006. p. 111.
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fisiologia, torna-se necessario “traduzir o funcionamento do
corpo na linguagem do em si e descobrir, sob o
comportamento, a dependéncia linear entre estimulo e
receptor”. ¥ . preciso, aqui, “fetichizar” o corpo. E a sua
absolutizagao. Além disto, é preciso recorrer a uma logica
linear, da causalidade, para se compreender a percepgao:

A-> B

O corpo recebe um estimulo externo e depois
percebe o mundo que o ‘#ocor’, por meio do sistema nervoso.

Para Merleau-Ponty, esta concepgao pertence a uma
fisiologia “classica”. Uma fisiologia moderna, como ele
chama, ndo caminha por estes rumos. Para exemplificar esta
sua ideia, o autor recorre a compreensao das lesoes. No caso
anterior, uma perspectiva linear, a perda de percepgao (B)
seria resultado de uma lesao que implica em perda de
qualidade sensorial (A). Se nio percebo um furo de uma
agulha no braco, a razdo é a perda de sensibilidade na regiao
afetada. Numa perspectiva “moderna”; as lesdes nao se
“traduzem pela perda de certas qualidades sensiveis ou de
certos dados sensoriais, mas por uma diferenciagio da
fungio”. * Os estudos das lesdes apontam que as qualidades
sensiveis nao sio destruidas. O que acontece, entio? As
lesbes modificam a “organizacao espacial dos dados ¢ a
percepeao dos objetos”. ® Ha uma localizagio difusa do furo

8 MERLEAU-PONTY, 2006. p. 111.
8 MERLEAU-PONTY, 2006. p. 112.

8 MERLEAU-PONTY, 2006. p. 112. Relacionado a isto, aponta
Mertleau-Ponty: “Assim, as excitagdes de um mesmo sentido diferem
menos pelo instrumento material do qual se servem do que pela maneira
pela qual os estimulos elementares se organizam espontaneamente entre
si, e essa organizacdo é o fator decisivo no plano das “qualidades”
sensfveis, assim como no plano da percepgiao.” (MERLEAU-PONTY,
2006. p.113)
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da agulha, que ndo mais consegue se organizar em um ponto
estavel.

Neste sentido, a percepgao nao é linearmente resultado
de um estimulo causado no mundo externo. Mas o
perceptivo “representa a maneira pela qual ele [organismo]
vai ao encontro dos estimulos e pela qual se refere a eles”.
O organismo ¢ que langa-se em direcdo ao mundo, “se
levanta” e vai ao encontro dos estimulos. Nao ha a
concepgao de um corpo em causalidade. A excitagao nao é
algo que atinge o organismo e gera no corpo as qualidades
sensitivas (A B). Mas a excitagio ¢ “apreendida e
reorganizada por fung¢des transversais que a fazem assemelbar-
se 2 percepgio que ela za/ suscitar”. ”' Neste ponto ha a
superacio de uma concepgao do corpo-objeto. O que o
impulsiona nao é esta relagio sub-julgada aos movimentos
fora-corpo. Fala-se aqui, no entanto, em um corpo vivo, que
rompe uma légica linear e acontece de maneira relacional, em
sua existéncia como um todo, nao apenas de maneira: partes
extra partes. Assim, “as excitagoes de um mesmo sentido
diferem menos pelo instrumento material do qual se servem
do que pela maneira pela qual os estimulos elementares se
organizam espontaneamente entre si”.

Avangando um pouco mais, Merleau-Ponty procura
romper com uma interpretacio da experiéncia do corpo
como um fato psiquico. Essa distingdo entre fisiologia e
psicologia, como se, no corpo, estas perspectivas estivessem
separadas, compartimentadas. Para explicar sua critica a esta
dicotomia, o autor recorre ao exemplo do membro fantasma
em amputados. Mesmo apds o amputamento, alguns
pacientes continuam a sentir o membro retirado, e ainda,

% MERLEAU-PONTY, 2006. p. 114.
9 MERLEAU-PONTY, 2006. p. 114.
9 MERLEAU-PONTY, 2006. p. 113. (Grifo prprio)
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pode ocorrer a presenca de membros fantasmas sem
nenhuma amputagao, ele nao ¢ sentido. Como explicar isso?

Para Merleau-Ponty, a compreensio do membro
fantasma implica em retomar concepgoes fundamentais na
fenomenologia, algo que apresentei na primeira parte destes
Ensaios em corporeidade. O que esta por detras destes membros,
é, pois, o “movimento do ser no mundo” *, a visio pré-
objetiva. Falar em membro fantasma ¢ retomar esta dimensao
pré-légica do corpo, Lebeswelt, em que o reflexo e a
percep¢ao mostram-se como modalidades. Esta ultima,
“uma intengao de nosso ser total”, enquanto a primeira, a
abertura a0 sentido dos objetos. ** Como escreveu nosso
autor:

Para aquém dos estimulos e dos conteudos
sensfveis, é preciso reconhecer um tipo de
diafragma interior que, muito mais do que eles,
determina aquilo que nossos reflexos e nossas
percepgdes poderdo visar no mundo, a zona de
nossas operacoes possiveis, a amplidao de nossa
vida. %

A partir daqui, posso ampliar, numa concepgao
merlean-pontyana, um exemplo do limitado alcance da
explicacdo da fisiologia tradicional a partir do dualismo
estimulo-recep¢ao: o membro fantasma. No pensamento de
Nnosso autor, a visdo pré-objetiva rompe com estas
polaridades. E por meio dela “que o ser no mundo pode
distinguir-se de todo processo em terceira pessoa, de toda
modalidade da res extensa, assim como de toda cogitatio, de
todo conhecimento em primeira pessoa — e que ele podera

% MERLEAU-PONTY, 20006. p. 117.
% MERLEAU-PONTY, 2006. p. 118-119.
% MERLEAU-PONTY, 2006. p. 119.
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realizar a jungdo do ‘psiquico’ e do “fisiologico™. * O
membro fantasma ¢ sentido por quem o perdeu, como
também, o membro pode estar presente e nao ser sentido
por quem o possui (uma anosognose). As logicas binarias
oriundas de uma fisiologia ou da psicologia nao abarcam esta
realidade.

No olhar de nosso autor, o membro presente-
ausente ¢ sentido. Nido ¢é uma representacio. Ele ¢
vivenciado no corpo. Esta ali, numa “presenga ambivalente”.
O brago ausente é percebido. Ou na anosognose, o brago
presente nao o ¢, nao existe. Como explicar esta
ambivaléncia por meio da causalidade? Por meio de uma
percepegao ligada apenas ao estimulo externo? O desejo de se
ter um corpo “sio” ou a recusa do corpo doente nio
pertence, como sinaliza Merleau-Ponty, ao mundo do “eu
penso que..”. 7 Hi um mundo pré-reflexivo. Existe um
corpo que continua a se langar, apesar das transformagoes
que nele ocorreram. O membro amputado continua a estar
ali. Ha aqui, portanto, uma convivéncia/conflito permanente
entre o “corpo habitual”, que permitia vivenciar um mundo
cotidiano, e o “corpo atual”’, amputado ou deficiente.

O que mais me interessa na compreensao da
corporeidade neste exemplo, como ja tenho sinalizado, é a
superacio do dualismo, de uma visio binaria do corpo:
fisiologia x psicologia, estimulo x receptor. No exemplo,
nota-se a ambigiiidade, ha um membro ausente-presente, ou
como diz Merleau-Ponty, “quase-presente”; e o corpo é
meio de ser no mundo e a0 mesmo tempo este modo de ser
carrega algo de impessoalidade, “corpo habitual”. E essa
ambigtiidade do corpo que permite uma relagio entre o
“psiquico” e o “fisiolégico”, nao mais distinguidos entre a

% MERLEAU-PONTY, 2006. p. 119.
97 MERLEAU-PONTY, 2006. p. 121.
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ordem do “em si” e do “para si”. Ambos sdo reintegrados a
existéncia e orientados para mundo. >

Como sintese, retomo o nosso autor: “o homem
concretamente considerado nao ¢ um psiquismo unido a um
organismo, mas este vai-vém da existéncia que ora se deixa
ser corporal e ora se dirige aos atos pessoais”.  E o corpo-
em-viagem. Nao em uma dualidade/causalidade (A B),
mas numa interacio, como um ser no mundo em
movimento ambivalente, em um movimento existencial
unico.

O corpo: experiéncia

Em continuidade as discussdes antetriores, Metleau-
Ponty desenvolve as suas anota¢cGes numa posi¢ao contraria
a uma compreensio/determinacio objetiva do corpo. E um
debate com a ciéncia, a filosofia e a psicologia classica. Sobre
esta ultima, apresento algumas intui¢Ges de nosso autor a
partir de uma reflexdo sobre a “experiéncia do corpo”. De
inicio, afirma Wesley Dourado:

Aqui, em particular, Merleau-Ponty aponta os
limites da psicologia classica especialmente aqueles
que permitiram confundir ou tratar o corpo como
um objeto entre os outros. Superar este limite da
reflexdo psicoldgica permitira ao filésofo abrir
caminho para afirmar a unidade do corpo préprio
e com isso, a unidade corpo-mundo donde brota o
conhecimento, o sentido. 190

Para a psicologia classica, o corpo ¢ diferente dos
objetos. E percebido constantemente. Nao posso me separar
dele. Enquanto em relagao aos objetos, como o computador

% MERLEAU-PONTY, 20006. p. 126, 129.
9% MERLEAU-PONTY, 2006. p. 130.
100 DOURADO, 2003. p. 34.
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em que escrevo este trabalho, ja me afasto. A percepgao que
tenho dele nao é uma constante. A distancia é possivel. O
limite é o campo visual, espaco em que esta interagao corpo
e objeto se da. O corpo que “existe comigo” é o habito
primordial que condiciona todos os outros habitos e o
caminho em que os outros hébitos sio compreendidos. "'
Nio me desvinculo do corpo e nido é possivel que a
compreensao do mundo seja feito por um objeto. Para ouvir
as palavras de nosso autor: “observo os objetos exteriores
com o meu corpo, eu 0s manejo, os inspeciono, dou a volta
em torno deles, mas quanto a0 meu corpo, nio o observo
ele mesmo: para poder fazé-lo, seria preciso dispor de um
segundo corpo que nio seria ele mesmo observavel”.'”

O corpo, neste sentido, ndo recai na dimensio da
observagido, no dissecar que reparte, desconstrdi, rompe.
Numa légica mecanicista o corpo s6 o ¢ num conhecimento
oriundo de wuma experiéncia (ndo no sentido da
fenomenologia). Corpo-experimento com o observador de
jaleco branco. Nas intuicdes de nosso filésofo, por ser o
habito primordial e nao ser “completamente constituido”, o
corpo nao pode ser tratado desta forma. Ele ¢ “aquilo por
que existem os objetos”, nio mais um objeto do mundo, mas
o meio de comunica¢ao com o mundo, o “horizonte latente
de nossa experiéncia”. ' Nestas consideracoes residem a
critica de nosso filésofo a psicologia classica, que nao
considerou efetivamente a dimensao da permanéncia do
corpo proprio. Os 6rgaos, assim, nao sio apenas realidades
da fisiologia, mas bases de inten¢oes, comunicagdes com o
mundo da experimentagao.

A psicologia classica ja diferencia, em certa medida,
o corpo proprio dos objetos. Isto é verdade: existe alguma

100 MERLEAU-PONTY, 2006. p. 134.
102 MERLEAU-PONTY, 2006. p. 135.
103 MERLEAU-PONTY, 2006. p. 136-137.
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diferenca. F como se houvesse um objeto entre outros. Ha
quem diga que o corpo é um “objeto afetivo”, como
recordou o nosso autor. E diferente do computador que
observo, mas ainda existe a sua objetivacao. Assim, pergunta
o filésofo: “se a descri¢io do corpo proprio na psicologia
classica ja apresentava tudo o que é necessario para distingui-
lo dos objetos, de onde provém que os psicélogos nio
tenham feito essa distin¢ao ou que [...] nao tenham extraido
dela nenhuma conseqiiéncia filoséfica?” '"* Merleau-Ponty
apresenta as suas intuigoes.

A relagdo construida com o corpo proprio se deu
sobre as bases da ciéncia. Aqui reside o problema. Uma
interacdo que, a partit de um pensamento impessoal,
distingue observador e observado, sujeito e objeto. A
experiéncia do sujeito, as suas vivéncias, na analise, ergue-se
do chiao. Nio tem um espago existencial concreto. A
singularidade do sujeito transforma-se em universalidade,
um ser universal. E o corpo passa a ser esquecido, uma
consciéncia que perambula em lugares, e utiliza-se de um
objeto de carne, osso, sangue. Corporeidade negada. Corpo-
pensamento, nao um fenémeno.

Assim, afirma Merleau-Ponty: “a experiéncia do
corpo se degradava em ‘representacao’ do corpo, nao era um
fendmeno, era um fato psiquico”. '” Sou uma cabeca, com
olhos, ouvidos, nariz. Sou bragos, pernas, maos, pés. Sou
estas partes dissecadas. Mas como disse nosso autor: “a
incompletude de meu corpo, sua apresentagao marginal, sua
ambiguidade enquanto corpo tocante e tocado nao podiam
entdo ser tracos de estrutura do préprio corpo”. ' Fala-se
de um objeto, nao uma experiéncia. Caminha-se, aqui, com

104 MERLEAU-PONTY, 2006. p. 139.
105 MERLEAU-PONTY, 2006. p. 140.
106 MERLEAU-PONTY, 2006. p. 140.
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uma psicologia subserviente a um pensamento objetivo, que
nao permeia os estados pré-logicos, “as coisas mesmas”.
Como sintese, portanto, o didlogo com a psicologia
classica mostra os limites do pensamento objetivo, numa
relagdo com o corpo como objeto ou como uma consciéncia.
Mas inicia-se, também, uma distingdo do corpo com os
objetos e abre-se a uma dimensao de retorno a experiéncia,
em seu sentido fenomenolégico, que se perdeu na
impessoalidade do pensamento. Por isso, o nosso filésofo
fala do corpo, nio um pensamento ou uma maquina, mas
como  “ser wma experiéncia’ capaz de “comunicar
interiormente com o mundo, com O COfpo € com 0s Outros,

ser com eles no lugar de estar ao lado deles”. 107

O corpo: espago, movimento

O corpo préprio, continuando a conversagao, rompe
com algumas pressuposi¢oes e reflexdes classicas, como a de
um pensamento objetivo, da fisiologia ou da psicologia
classica.  Corpo nao objeto, nao guiado pela
causalidade/linearidade, mas experiéncia, comunicagio.
Neste momento, o olhar se amplia. Nosso autor levanta mais
uma dimensao: o corpo ¢é espacialidade e motricidade. Para
desenvolver essa sua intui¢ao, toma como chave o conceito
de esquema corporal, que se afasta de uma compreensio do
COrpPoO COMO parte extra partes ou do corpo como jun¢ao de
partes, uma reunido de Orgaos amontoados em um
arcabouco 6sseo.

Ao revirar a ciéncia, algo que tenho sinalizado deste
o inicio destes Ensaios em corporeidade, Metleau-Ponty busca a
reforma de métodos, uma ruptura. Para tanto, assume que o
seu caminho se da no espag¢o da ambigiidade, aqui acampa
a nogao chave de esquema corporal. Como defini-la? O autor
dialoga com possiveis explicagoes. A primeira compreende
este esquema como ‘“‘um resumo de nossa experiéncia

107 MERLEAU-PONTY, 2006. p. 142.



Daniel Santos Souza 61

corporal capaz de oferecer um comentirio e uma
significagdo a interoreceptividade e a proprioreceptividade
do momento”. '™ Nesta maneira, portanto, a inteireza da
cotporeidade se dia na articulacio/associagio de
informagoes oriundas dos movimentos que o corpo executa.
Um balanco destas experiéncias realizadas em cada
momento que o corpo realiza um gesto. Mas para isto ser
concreto, ha uma lei Unica que guia esta agdo: que a
“espacialidade do corpo desca do todo as partes”. '’ Como
uma linha que rege todos os membros deste corpo. Ha uma
regra que orienta e interliga as partes em um conjunto maior
e que sintetiza os conteudos recebidos no movimentar.

Aqui mora a critica de Merleau-Ponty. Para o autor,
a unidade espacial e temporal do corpo nio se limita “aos
conteudos efetiva e fortuitamente associados no curso da
experiéncia, que de certa maneira elas o precedem e
justamente tornam possivel sua associagio”. """ O espago e
0 movimento nao ocorrem a partir do resumo de conteudos;
mas sao a causa de sua possibilidade, seu acontecimento.
Pelo limite desta noc¢ao, Merleau-Ponty apresenta outra
conceituacao de esquema corporal: a forma.

Nesta segunda interpretacdo, o esquema “nao sera
mais o simples resultado das associagdes estabelecidas no
decorrer da experiéncia, mas uma tomada de consciéncia
global de minha postura no mundo intersensorial, uma
‘forma’, no sentido Gestaltpsychologie’. "' Mas este segundo
caminho também ja encontra seus limites no interior da
prépria psicologia. Nao ¢é suficiente afirmar que o todo, o
global, ¢ anterior as partes, como se houvesse um molde em

108 MERLEAU-PONTY, 2006. p. 144.
109 MERLEAU-PONTY, 2006. p. 145.
110 MERLEAU-PONTY, 2006. p. 145.
1 MERLEAU-PONTY, 2006. p. 145.



62 Filosofia & Corporeidade

que se encaixam os “pedacos”. ''* Assim, o nosso autor
questiona dois rumos de interpretacao do esquema corporal:
um que compreende o corpo como um resumo dos
conteudos oriundos dos movimentos, da experiéncia; e o
outro, que compreende o corpo como uma tomada de
consciéncia, em que o todo/forma é maior que os conteudos
recebidos. O caminho aqui é outro.

Por essas discordancias, acredito que Merleau-Ponty
constroi a sua argumentacao sobre o esquema corporal a partir
de uma compreensio da psicologia: o corpo como dinamico.
Uma zerceira via. Neste sentido, a espacialidade do corpo “nao
¢, como a dos objetos exteriores ou a das ‘sensagdes
espaciais’, uma espacialidade de posicao, mas uma espacialidade de
sitnagas”. "7 O que isto implica? O corpo é em
intencionalidade. Enquanto “existe em dire¢ao” ao mundo,
as suas tarefas e as suas agoes. Além disto, rompe-se com
uma interpretacao de espacialidade apenas, figura-fundo, um
“espaco universal” onde o que estd presente o ocupa. Nao
fala-se em um corpo que ocupa a sala, que esta sob o
ventilador. O corpo ¢ o espaco em que o mundo ¢, onde a
comunicagao e relagao acontecem. O corpo ¢ no espago e no
tempo. Nao é um fragmento destes. O corpo os habita. S6
o é em situagdo dinamica com a espacialidade. Assim, “longe
de meu corpo ser para mim apenas um fragmento de espago,
para mim ndo haveria espaco se eu nio tivesse corpo”. '"* O
espago se cria em relagio com os outros corpos, com
mundo. E fruto das relacées e dos fios de intencionalidade.
E em acdo, movimento, que a espacialidade do corpo se
realiza, acontece.

Por esta razao, portanto, ¢ preciso uma reflexdo
sobre a motricidade. Para iniciar, é importante salientar que

112 MERLEAU-PONTY, 2006. p. 145.
113 MERLEAU-PONTY, 2006. p. 146.
114 MERLEAU-PONTY, 2006. p. 149.
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o movimento do corpo nio se dd numa maneira linear, em
casualidade ou como reflexo. E uma dimensio intencional,
de sentido, que tende ao mundo vivencial. Assim, a
motricidade nio ¢é apenas uma decisao intelectual ou uma
acado motora, fruto de uma inten¢ao estimulo-precepgao.
Mas uma inten¢do movida pela percepgao. Por este motivo,
“nao é nunca Nosso corpo objetivo que movemos, mas
nosso corpo fenomenal, e isso sem mistério, porque ja era
N0sso corpo, enquanto poténcia de tais e tais regides do
mundo, que se levantava em dire¢io aos objetos a pegar e
que os percebia”. ' Eo sujeito que da sentido, significado
ao mundo vivencial, ¢ o corpo fenomenal em movimento,
em intencionalidade, um lancar-se.

Nesta dimensio do corpo préprio, como espago,
movimento, Merleau-Ponty se afasta de uma explicacio da
motricidade por meio da fisiologia ou psicologia tradicional.
O movimento é intencional, com bases em uma dimensao
pré-objetiva,  pré-reflexiva  sustentada  pelo  “arco
intencional”, que permanece além de uma analise classica
entre intelectualismo e empirismo, entre explicagio e
reflexio. F a causa primeira que provoca o movimento a sair
da dimensio “fetichizada” do “em si” para ser uma
manifestacio de sentido, um salto relacional com a
“mundaniedade’. Na filosofia merleau-pontyana, este caminho ¢é
uma outra via, uma busca do novo, a permanéncia ambigua
no entre-lugar. Neste sentido, em relagdo ao movimento:

¢ preciso ou renunciar a explicagdo fisiolégica, ou
admitir que ela é total — ou negar a consciéncia ou
admitir que ela é total; ndo se pode referir certos
movimentos a mecanica corporal outros a
consciéncia, o corpo e a consciéncia nio se limitam
um ao outro, eles s6 podem ser paralelos. Toda
explicacdo fisiologica se generaliza em fisiologia
mecanicista, toda tomada de consciéncia em

115 MERLEAU-PONTY, 2006. p. 154.



04 Filosofia & Corporeidade

psicologia intelectualista, e a fisiologia mecanicista
ou a psicologia intelectualista nivelam o
comportamento e apagam a distingdo entre o
movimento abstrato e o movimento concreto. 16

Relacionado a esta afirmacdo de nosso filésofo, é
imprescindivel levantar algumas explicacdes. O movimento
como um modo de ser do corpo préprio nao é servo da
consciéncia, que transporta o corpo ao espago que foi
representado anteriormente: “para que possamos mover
nosso corpo em dire¢io a um objeto, primeiramente é
preciso que o objeto exista para ele, ¢ preciso entao que
nosso corpo nio pertenca 2 regido do ‘em si”. ' Neste
ponto evidencia-se, como ja tenho sinalizado, o projeto
merlean-pontyano de superagao das dicotomias, superacao de
uma  légica  binaria.  Esta  motricidade  como
“intencionalidade original” e um “todo unico” mostra-se de
maneira mais evidente na seguinte afirmagao de nosso autor:

A consciéncia € o ser para a coisa por intermédio do
corpo. Um movimento ¢ apreendido quando o
corpo o compreendeu, quer dizer, quando ele o
incorporou ao seu ‘mundo’, e mover o seu corpo ¢é
visar as coisas através dele, é deixa-lo corresponder
a sua solicitagdo, que se exerce sobre ele sem
nenhuma representagao. 118

O movimento acontece quando pertence ao mundo
do corpo, ao espago da corporeidade. Assim, a experiéncia
motora do corpo, “nado ¢ um caso particular de
conhecimento; ela nos fornece uma maneira de ter acesso ao

116 MERLEAU-PONTY, 2006. p. 174-175.
7 MERLEAU-PONTY, 2006. p. 193.
118 MERLEAU-PONTY, 2006. p. 193.



Daniel Santos Souza 65

mundo e a0 objeto”. ' A motricidade é um meio de visar,
de tender a “wundaneidade”, a experiéncia vivencial, a relagao
com 0s outros corpos, com os objetos e com a natureza. O
mover-se carrega de significado a existéncia, ¢ uma agao em
sentido. Como conclusao deste tépico, volto a nogao chave
que levantei no inicio: o esquema corporal, que é a inter-relacao
entre o espaco € O movimento: “esse sistema de
equivaléncias, esse invariante imediatamente dado pelo qual
as diferentes tarefas motoras sdo instantaneamente
transponiveis. Isso significa que ele nio é apenas uma
experiéncia de meu corpo, mas ainda uma experiéncia de
meu corpo no mundo”.' E o corpo que habita espaco e
tempo, que movimenta-se em direcao ao mundo, que vive
em um mundo com sentido.

O corpo: unidade

Nesta quinta parte que desenvolvo, a partir da
Fenomenologia da percepean, hda uma continuidade no projeto de
Merleau-Ponty na superagdo de uma visio binaria e
dicotémica da corporeidade. O corpo nos ensina um modo
de unidade, no espaco, no tempo e no mundo. '*' Sou meu
corpo. Uma unidade que nao ¢é fruto de uma lei externa a ele,
em que o corpo venha a depender para acontecer em sua
sintese. Dira Merleau-Ponty: “ndo traduzo os ‘dados do
tocar’ para ‘a linguagem da visao’ ou inversamente; nao
reuno as partes de meu corpo uma a uma; essa tradugao e
essa reuniao estao feitas de uma vez por todas em mim: elas
s@o meu priprio corpo”.'*

E o corpo que ¢ o seu proprio intérprete. Uma lei se
da quando se tem um objeto diante de si. Aqui, isso nao é

119 MERLEAU-PONTY, 2006. p. 195.
120 MERLEAU-PONTY, 2006. p. 196.
121 MERLEAU-PONTY, 2006. p. 207.
122 MERLEAU-PONTY, 2006. p. 207. (Grifo praprio)
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possivel: o corpo nio esta diante de quem observa ou ao seu
lado. Nao ¢é objetivado. O corpo, portanto, ¢ a sua “lei
eficaz”, o critério de unidade, o critério de sua proépria
interpretacao. Por isso, aponta o nosso autor, “ndo ¢é ao
objeto fisico que o corpo pode ser comparado, mas antes a
obra de arte |[...] cujo sentido s6 € acessivel por um contato
direto, e que irradiam sua significagdo sem abandonar seu
lugar temporal e espacial”.'” Um contato que se da a partir
da sua propria dinamica. Uma obra de arte, a partir das
anotacoes de Theodor Adorno, nao é uma representagao do
real, nem uma repeticio. Mas possui uma realidade que
inaugura leis e regras proprias, sua autonomia. Como aponta
o filésofo da escola de Frankfurt: “as obras de arte partilham
com os enigmas a ambiglidade do determinado e do
indeterminado. Sio pontos de interrogagdo, nem sequer
univocos através da sintese. Contudo, a sua figura ¢ tao
exacta que prescreve a transicao onde a obra de arte se
interrompe”. '**

Neste sentido, numa relagdo entre corporeidade e
obra de arte e em semelhanca as concepgdes de Adorno, o
corpo ¢ “um n6 de significagdes vivas e nao a lei de um certo
numero de co-variantes”. '* O corpo-arte ¢, portanto, essa
unidade entrelagada que nio se experiencia por meio da
separacao e de uma olhar acumulativo, ou uma dimensao
partes extra partes. O corpo proprio ¢ um. Como conclusio,
portanto, “nosso corpo nao é objeto para um ‘eu penso’: ele
¢ um conjunto de significagdes vividas que caminha para o
seu equilibrio”. ** Nio como num estado estitico, mas um
equilibrio dinamico em que, por meio de habitos motores e

123 MERLEAU-PONTY, 2006. p. 208,209-210.

124 ADORNO, Theodot. Teoria Estética. Lisboa: Edigdes 70, 1993. p.145.
125 MERLEAU-PONTY, 2006. p. 210.

126 MERLEAU-PONTY, 2006. p. 212.
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preceptivos, se busca a novidade, os novos nds, suas
significagdes. Corpo como interrogagao, aberto, em unidade.

O corpo: desejo, sexualidade

Se até este momento do trabalho apresentei os
modos de ser do corpo préprio, que se mostram na nao-
objetividade, na ndo-causalidade e na espacialidade e
movimento, agora adentro um outro modo: a sexualidade, o
desejo, a afetividade. E “o corpo como ser sexuado”. Para
iniciar, o corpo ¢é o lugar da apropriacao, o meio pelo qual
construimos um modo de ser no mundo. E a afetividade é
um setor de nossa experiéncia, de nossa apropriagao. Nao é
algo descolado de nossa vida. Ligando-se a isto, Metleau-
Ponty aproxima-se das dimensdes do prager ¢ da dor.
Observa-se que os caminhos para a compreensio da
sexualidade sio afastados das possibilidades de explica-las
satisfatoriamente por meio da regéncia de representagdes
desvinculadas da corporeidade. Na demonstracao de seu
argumento, o filésofo observa que expressdes que
normalmente transmitem estimulos eréticos, por meio de
verbalizagdo ou imagens, quando voltadas a um corpo
enfermo, nao sao capazes de efetivamente provocar desejo
sexual. Dessa forma, as perspectivas fisiologicas e
psicologicas deixariam injustificadas quaisquer explicagoes
mecanicistas ou comportamentais das quais pudessem se
valer, partindo de seus axiomas epistemologicos. Aqui ja se
situa o seu ponto de partida.

Para o nosso autor, o caminho — como nas
interpretacOes anteriores — ¢ construido de maneira distinta.
O desinteresse sexual do doente se explica, nos passos da
fenomenologia, por uma mudanga no sentido da vida sexual,
em que “a propria estrutura da percepgao ou da experiéncia
erética que esté alterada”. ' Ha algo que permanece além de
uma explicacio da afetividade/sexualidade por meio da

127 MERLEAU-PONTY, 2006. p. 215.
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fisiologia ou psicologia: “é preciso que exista um Eros ou
uma libido que animem um mundo original, déem valor ou
significagdo sexuais aos estimulos exteriores e esbocem, para
cada sujeito, o uso que ele fard de seu corpo objetivo”. **
Parece-me que aqui reside também uma distingao entre o
corpo objetivo e o corpo fenomenal. Ha este mundo
originario, esta “zona vital”, zona de provocagio erética. O
doente, neste caso, perde esta dimensao capaz de projetar
um “mundo sexual” diante de si. Nao é um simples contato
corporal que provocara essa ressurreicio perceptiva de
significagao.

Por este motivo, a percepcao erdtica nao é uma
consciéncia que decide se lancar a um corpo. E, pois, “um
corpo, ela visa um outro corpo, ela se faz no mundo e nao
em uma consciéncia”. ¥ Neste sentido, ¢ preciso
compreender que a sexualidade nio esta no mundo do “eu
penso que”, uma decisio intelectual, uma vontade que
permanece na tutela esclarecida da razdo. Nao é este o
caminho. Ou ainda, na tutela de um corpo maquina, corpo
objetivado. Fala-se aqui de um corpo que tende a outro
corpo. E a intencionalidade que neste mundo originario, pré-
reflexivo, provoca a ida, o salto.

Assim, nos estudos a partir da fenomenologia, afirma
o nosso autor: “redescobrimos a vida sexual como
intencionalidade original e as raizes vitais da percepg¢ao, da
motricidade e da representagdo, fazendo todos esses
‘processos’ repousarem em um ‘arco intencional” que inflete
no doente e que no normal, d4 a experiéncia o seu grau de
vitalidade e de fecundidade”. ™ E o rompimento com uma
visdo mecanica e puramente psiquica do corpo, como ja
sinalizado constantemente neste livro.

128 MERLEAU-PON'TY, 2006. p. 215. (Grifa pripric).
129 MERLEAU-PONTY, 2006. p. 217.
130 MERLEAU-PONTY, 2006. p. 218. (Grifa priprio).
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Aqui o nosso filésofo se envereda para dialogar com
a psicandlise, principalmente com as ideias de Freud, que
compreende a sexualidade, ndo como algo mecanico, apenas
fisiolégico, mas um movimento dialético carregado de
sentido e significado. O reconhecido papel freadiano esta,
portanto, na capacidade de “reintegrar a sexualidade no ser
humano”. "' Por isto, para Metleau-Ponty, Freud entende
que:
o sexual ndo é o genital, a vida sexual n3o é um
simples efeito de processos dos quais os Orgaos
genitais sio o lugar, a libido nio ¢ um instinto, quer
dizer, uma atividade naturalmente orientada a fins
determinados, ela é o poder geral que o sujeito
psicofisico tem de aderir a diferentes ambientes, de
fixar-se por diferentes experiéncias, de adquirir
estruturas de conduta. B a sexualidade que faz com
que um homem tenha uma histéria. Se a histéria
sexual de um homem oferece a chave de sua vida, é
potque na sexualidade o homem projeta-se sna maneira de
ser a respeito do mundo, quer dizer, a respeito do tempo
e a respeito dos outros homens. 132

E um outro jeito de se olhar a sexualidade, a
afetividade, o desejo. Nao de uma maneira causal, linear.
Neste caminho, a significa¢ao, portanto, nao esta no limite
da decisao intelectual e voluntaria. A significagio é para
alguém em diregao a algo. E uma expressao de relagoes da
existéncia e da intencionalidade do sujeito. Mas ao se
aproximar das teses freusdianas, Merleau-Ponty também
possui as suas diferencas. Conforme Marina Machado: “¢é
proprio da Psicologia Fenomenolégica descentralizar o lugar
da sexualidade humana, posto como cerne da psicogénese
pela psicandlise freudiana”. ' E o que afirma o préprio

131 MERLEAU-PONTY, 2006. p. 218.
132 MERLEAU-PONTY, 2006. p. 219. (Grifo priprio).
13 MACHADO, 2010. p. 41.
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Merleau-Ponty: “a vida sexual nao é um simples reflexo da
existéncia: uma vida eficaz, na ordem politica e ideoldgica,
por exemplo, pode acompanhar-se de uma sexualidade
deteriorada, ela pode até beneficiar-se dessa deterioragao”.
P A sexualidade nio €, pois, a existéncia. Neste sentido, a0
voltar as esséncias, a existéncia, é preciso reconhecer um
mundo pré-objetivo, pré-reflexivo, que permite a vivencia
do corpo proprio em seus modos, em sua espacialidade e
motricidade, em sua unidade, em sua sexualidade. Aqui se
entende por que os estimulos externos nao sao capazes de
reconstruir um mundo sexual no doente.

Relacionado a este modo de ser do corpo proprio,
aproximo-me de mais uma reflexio de Merleau-Ponty. A
ambigtiidade da sexualidade e do corpo. Um corpo que pode
ser visto como sujeito e como objeto (nao no sentido de um
pensamento objetivista). Este modo se da neste corpo
transcendente que langa-se para além de si, dos seus proprios
limites, em dire¢ao a algo. Um movimento dialético do eu e
do outro, a dialética do senhor e do escravo, objeto para o outro,
sujeito para mim:

Enquanto tenho um corpo, sob o olhar do outro
posso ser reduzido a objeto e ndo contar mais para
cle como pessoa, ou entdo ao contrario, Posso
tornar-me meu senhor e por minha vez olha-lo, mas
esse dominio é um impasse, ja que, N0 momento em
que meu valor é reconhecido pelo desejo do outro,
o outro nio ¢ mais a pessoa por quem cu desejava
ser reconhecido, ele é um fascinado, sem liberdade,
e que a esse titulo ndo conta mais para mim. 13>

Com estas consideragoes, portanto, a sexualidade ¢
no mover da existéncia corporal. E o que sintetiza Metleau-

13+ MERLEAU-PONTY, 2006. p. 220.
135 MERLEAU-PONTY, 2006. p. 230-231.
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Ponty: “A sexualidade nido é nem transcendida na vida
humana, nem figurada em seu centro por representagoes
inconscientes. Ela estd constantemente presente ali, como
uma atmosfera. (...). Quer dizer, uma atmosfera ambigua, a

sexualidade é coextensiva a vida”. "¢

O corpo: expressao, fala

O dltimo modo de ser do corpo proprio que
apresento neste trabalho refere-se a expressio, a fala. E o
corpo e sua /lnguisticidade. Esse modo também contribui no
projeto de nosso filésofo de romper a separacgao, a dicotomia
e a binariedade entre sujeito e objeto. A corporeidade é
marcada pela intencionalidade e pelo poder de significar,
gerar sentido. "7 Assim acontece também na linguagem. O
corpo é expressivo, uma dimensao da existéncia em que as
palavras encarnam sentidos variados. E a linguagem que
exprime o modo de ser no mundo. Ou aproximando-se de
Heidegger: “a linguagem ¢ a casa do ser. Em sua habita¢ao
mora o homem. Os pensadores e poetas lhe servem de
vigias”. * A terminologia aqui é distinta, mas liga-se na
importancia da linguagem na experiéncia existencial. F uma
linguagem carregada de sentido, intencionalidade. Ou como
apontou o nosso filésofo: “o elo entre a palavra e seu sentido
vivo nao é um elo exterior de associa¢ao; o sentido habita a
palavra, e a linguagem ‘ndo é um acompanhamento exterior
dos processos intelectuais”. '’

Para compreender isto que apresentei, é necessario
voltar a algumas questdes basicas. De inicio, para o nosso
autor: “toda linguagem se ensina por si mesma e introduz

136 MERLEAU-PONTY, 2006. p. 232-233.
1357 MERLEAU-PONTY, 2006. p. 237.

138 HEIDEGGER, Martin. Carta sobre o humanismo. Sao Paulo: Centauro,
2005. p. 24-25.

139 MERLEAU-PONTY, 2006. p. 262.
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seu sentido no espirito do ouvinte”. ' E o digeralgo da fala.
Niao como um conteudo que se transmite, um depositario.
Mas um falar carregado de significado, um “pensamento na
fala”. Aqui reside uma intui¢do importante: “o orador nio
pensa antes de falar, nem mesmo enquanto fala, sua fala ¢é
seu pensamento”. '*! Por ser assim, a fala/palavra nio se
mostra como uma designacio de um objeto ou de um
pensar, mas torna-se a presenga do pensamento no mundo
sensivel, é seu corpo. '** O sentido se corporaliza na palavra.
Ela nio é, pois, um simples meio para se fixar algo, para
transmitir  saber. A palavra relaciona-se com a
intencionalidade existencial, com a significagao gestual. Aqui
se apresenta o corpo proprio em uma dimensao importante:

O corpo converte uma certa esséncia motora em
vociferacdo, desdobra o estilo articular de uma
palavra em fendémenos sonoros, desdobra em
panorama do passado a atitude antiga que ele
retoma, projeta uma intencio de movimento em
movimento efetivo, porque ele é um poder de
expressao natural. 143

A fala, na verdade, é um gesto/expressio corporal
repleto de sentido, causa potencial de significados. Por ser
um gesto, o seu sentido “niao é dado mas compreendido,
quer dizer, retomado por um ato do expectador”. ' E a
dimensao hermenéutica que aparece neste momento,
embora nao citada por Merleau-Ponty. Na intera¢ao, a busca
pela significacio da fala/pensamento do outro, a expressio
do seu corpo, pede uma dimensao interpretativa. Uma

140 MERLEAU-PONTY, 2006. p. 244.
14 MERLEAU-PONTY, 2006. p. 245.
142 MERLEAU-PONTY, 2006. p. 247.
14 MERLEAU-PONTY, 2006. p. 249.
14 MERLEAU-PONTY, 2006. p. 251.
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provocagao de intengdes, cravadas em um mundo: “o gesto
permanece diante de mim como uma questao, ele me indica
certos pontos sensiveis do mundo, convida-me a encontra-
lo ali”. '*

E nesta dimensio relacional, a fala mostra-se como
fundamental: “a fala é a unica, entre todas as operagoes
expressivas, capaz de sedimentar-se e de constituir um saber
intersubjetivo”. '** No falar, na expressio, os corpos
encontram-se. Por meio da linguagem, o corpo projeta-se
para um mundo, com uma tomada de significacGes, criagoes
de sentidos e de mundo. A linguagem faz com que o corpo
habite o sentido e seja encarnado por ele. E mais que som,
mais que palavra. Transcende, recria. Mas nao de maneira
solitaria, isolada, mas numa relagao. Assim aponta Merleau-
Ponty: é “preciso reconhecer entdo essa poténcia aberta e
indefinida de significar [...]. como um fato dltimo pelo qual
o homem se transcende em dire¢ao a um comportamento
novo, ou em dire¢do ao outro, ou em dire¢ao ao seu proprio
pensamento, através de seu corpo e de sua fala”. '*’ Este
corpo, falante, permanece aberto, casa de sentido. Palavra e
siléencio, significacao e resignificacio. Geragao de um novo.

Aqui, o nosso autor traz uma diferenciagio
importante entre o falar: ha uma fala falante e uma fala falada.
Esta dltima liga-se a uma fala em seu sentido objetivo, o
corriqueiro. Ja a primeira “é originaria e inédita: capaz de
causar estranhamento e surpresa. Trata-se de ww diger
criador’. " Talvez seja isto que mais se queira com a
experiéncia da expressao, da linguagem: “assim como uma
onda, ajunta-se e retoma-se para projetar-se para além de si

145 MERLEAU-PONTY, 2006. p. 252.
146 MERLEAU-PONTY, 2006. p. 257-258.
147 MERLEAU-PONTY, 2006. p. 263.

148 MACHADO, 2010. p. 49. Em Merleau-Ponty, uma explicagio mais
direta deste assunto encontra-se na Fenomenologia da percepcao, paginas 266-
267.
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mesma”. 'Y Um modo de ser do corpo proprio,

transcendente e imanente: a linguisticidade - gesto, fala. Algo
capaz de transfigurar o corpo, modifica-lo, ir além dele.

Sintese: uma (in)conclusio

Chego ao fim dos Ewnsaios em corporeidade. Uma
primeira reflexdo que buscou compreender o corpo préprio
na Fenomenologia da Percepeio, texto de referéncia de Merleau-
Ponty. E evidente que este ensaio encontra-se em um
projeto maior, a fundamentagao dos principios basicos de
uma filosofia da educagdo que tenha como seus
protagonistas os corpos oprimidos. Com este “prosear”, a
escuta de nosso filésofo provoca contribui¢oes a empreitada
que propus construir.

Para iniciar, o nosso autor parte da fenomenologia,
numa busca por compreender/ descrever o movimento
existencial e numa critica consistente contra uma légica
binaria, dicotbmica, na reflexdo filosofica oriundas de uma
metafisica classica. Também critica consideracbes comuns
no fazer-fildsofico: o empirismo e o idealismo. Para superar
essas logicas, 0 nosso autor aproxima-se da fenomenologia
de Husserl, da psicologia da Gestalt e do existencialismo de
Heidegger. Nao como uma fala falada, repetidora de
discursos, mas com uma fala falante, geradora de novas
palavras, causa de significados e de transformagdes e
diferencas entre estes autores.

Como fruto destas interacdes, nasce a Fenomenologia
da percepedo, que conforme Marilena Chaui: visa “a alcangar a
investigacdo filosofica abaixo e aquém da consciéncia
reflexiva que, como dizia a conclusdo, nao ¢ a unica e,
sobretudo, nao é a primeira manifestagdo da consciéncia,
pois, antes dela, e com dimensao propriamente fundadora,
encontra-se a consciéncia perceptiva’. ' Na busca incessante de

149 MERLEAU-PONTY, 2006. p. 267.
150 CHAUI, 1999. p. 223.
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compreender a percepe¢ao e o mundo pré-objetivo, o mundo
da vida, o nosso autor aproxima-se e “desvenda o corpo”,
sabendo de sua dimensdo ambigua e enigmatica e que “tudo
reside ali”. Sou corpo. Ao se langar neste sentido, encontra-
se o0 corpo proprio em seus modos de ser no mundo, seus
modos de acontecer. Uma corporeidade que nio pode ser
compreendida como um objeto, ndo segue uma logica linear
em sua percepcao (estimulo-receptor) e que acontece na
experiéncia. Mas também, corpo préprio que o é no espago
e no movimento, nao em dualidade, mas unidade, repleto de
desejo e afetividade e em relagao por meio da expressao e da
fala, linguagem.

Sobre o corpo, com o corpo, no corpo... Aqui reside
o primeiro ponto deste projeto a partit dos corpos
oprimidos, em sua for¢a de resisténcia. Na proxima parte:
Ensaios em educagao popular, tomo como referéncia as intui¢oes
do educador brasileito Carlos Rodrigues Brandio. E a
conversagao que continua.






Ensaios e
educacio popular






O QUE E EDUCACAO POPULAR?
Compreensoes a partir de Carlos Rodrigues Brandao

Eu quero saber, eu quero saber
com quantos quilos de medo,
com quantos quilos de medo

se faz uma tradicio?

Tom Zé, Senhor cidadio

Para comegar

Ap6s as reflexdes elaboradas a partir das intui¢des de
Merleau-Ponty a respeito da corporeidade, chega o
momento de leva-la(o), leitor(a), a uma outra parte deste
trabalho: os Ensaios em educagao popular. De inicio, algo pode
causar estranheza: qual a relevancia de se falar deste tema
em nossos dias? Qual a importancia e o significado de uma
educacgio popular no contexto atual em que bases tedricas
e utopicas importantes de uma educa¢iao nestes caminhos
fragilizam-se,  sinalizadas em  uma  reordenacio
internacional, com o fim do “socialismo real” e as
transformagoes no capitalismo? Questdes que nio sio
faceis de serem respondidas. Com esta crise, volto a uma
indaga¢io de Carlos Rodrigues Brandio: a permanéncia em
se falar de uma educagdo popular é “Lavrar no bolor?”.
Parece-me que o cheiro de armario envelhecido pode
permanecer no imaginario de quem com este trabalho se
relaciona.

O tempo ¢ outro: aconteceu a derrocada da teoria da
dependéncia e o surgimento de uma nova légica econoémica,
0 neoliberalismo. Uma desterritorializacao e
transnacionalizacao de mercados simbélicos. Algo levantado
por Néstor Canclini. Para este antrop6logo, nao ha mais uma
clareza binaria entre opressores us. oprimidos, colonizadores
vs. colonizados, imperialismo 5. culturas nacionais-
populares. As relagdes se constroem de maneiras mais
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hibridas. O maniqueismo de uma “Guerra Fria” ¢
“insuficiente para entender as atuais relagoes de poder. Nio
explica o funcionamento planetario de um sistema industrial,
tecnoldgico, financeiro e cultural, cuja sede nao estd em uma
sO6 na¢ao mas em uma densa rede de estruturas economicas
e ideolégicas”. ™' E o que pode ser visto na dinimica das
relagoes neoliberais, construidas ocupando distintos espagos
e se camuflando em diferentes maneiras e regides, o que
impossibilita analisa-las a partir de uma concepgao guardada
nas teorias da dependéncia. Como entdo, voltar a educagao
popular, que foi gestada neste contexto marcadamente
binario?

E um convite para “soprar o mofo”.

Neste sopro a partir das intuigdes de Carlos
Rodrigues Brandao, tomo quatro énfases. E uma construcio
que parte de algumas compreensoes que julgo necessarias ao
projeto maior de um ensaio de uma filosofia da educagio a
partir dos corpos oprimidos: i) aproximo-me para refletir
sobre “o que ¢ educagio”, ii) direciono o meu olhar as
origens da educacao popular; iii) foco a interpretagao no
proprio movimento desta educacido realizada a partir dos
subalternos; iv) e por fim, algumas anota¢oes de revisio da
educagdo popular a partir de dentro, com contribui¢oes da
América Latina.

151 CANCLINI, Néstor. Cultnras hibridas: estratégias para entrar ¢ sair da
modernidade. Sio Paulo: EDUSP, 1998. p. 310. Essa afirmacio parece
ser uma contradi¢do interna deste texto, pois se falo, neste ponto, sobre
o fim de uma légica binaria para se interpretar a realidade, como elaborar
uma filosofia da educagio a partit de corpos oprimidos? O bolor
continua? Quando me refiro aos oprimidos, nio os compreendo por
meio de uma posi¢do fixa e essencial. Opressdo ¢ um lugar que se ocupa
numa relacio. Falo de corpos numa relacido de opressio. Isso muda o
olhar. A relevancia de se falar assim, a partir de corpos subalternos,
oprimidos, vitimas ainda é presente. A realidade nio mudou. Sobre isto,
abordarei com mais detalhes no terceiro bloco de ensaios: Ensaios de nma

Jfilosofia da edncagdo.
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Educagio: um primeiro olhar

Quando se escuta a palavra educacao, conceituagoes e
imaginarios que compoem a memoria de seu significado
veém a tona. Ha sempre o-gue-diger sobre isto. Existe sempre
algum conceito e intui¢io sobre o que se fala com esta
palavra que acompanha a formacao de sujeitos. Por isso,
comegar esta reflexdo deparando-me com as concepgoes
que sao comuns sobre educagao é reconhecer, em certa
medida, qual olhar possuo, em quais lugares coloco os meus
pés, em quais discursos acampo e problematizo as minhas
falas. Neste trabalho, tomo como referéncia as intuicoes de
Carlos Rodrigues Brandio, especialmente, em seu livro: O
que ¢ educacio. "

Para ampliar a conversa é importante assumir como
base primeira a pluralidade da palavra educagdo. Nao ha
uma unica forma, um tnico conceito. Estou/estamos em
um terreno marcado pela diversidade de defini¢oes, de
modos e formas. Por isso, talvez fosse preciso ampliar: fala-
se de uma educacio em um ambiente de educagoes.
Assume-se um olhar que se reconhece limitado,
historicamente construido, uma visao provisoria. Todavia,
reconhece-se também, que a “educagio é, como outras,
uma fracao do modo de vida dos grupos sociais que a criam e
recriam, entre tantas outras intervencdes de sua cultura”. '
Educar refere-se a vida, 2 um modo de viver. Por ser desta
maneira, a educagao segue o trabalho da vida, o seu
movimento. Um trabalho humano. Uma feitura humana,
poésis. Assim, como afirma Brandao: a educagao “se instala
dentro de um dominio propriamente humano de trocas: de

152 BRANDAO, Carlos Rodrigues. O gue ¢ educagio. Sio Paulo: Editora
Brasiliense, 2004. Para uma outra interpretacdo de educacio, mas ainda
dentro do horizonte da educacdo popular, conferir FREIRE, Paulo.
Pedagogia do oprimido. Rio de Janeiro: Paz e Terra, 2005.

153 BRANDAO, 2004. p. 10.
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simbolos, de inten¢des, de padrdes de cultura, e de relagoes
de poder”. ©*

Estas trocas entre pessoas, em suas relagoes de
aprendizagem com o “corpo-e-a-consciéncia’, acontecem
primeiramente nos espag¢os comunitarios do cotidiano,
com as vivéncias construidas em relacio. Nao ha ainda
técnicas pedagdgicas escolares, ou profissionais que as
apliquem. Estas experiéncias educativas, conforme aponta
0 Nosso autor, parecem nascer na mundaneidade primeira,
nas primeiras aproximacgoes, nas primeiras habitagoes: em
que “todos os que comvivem apreendem, aprendem da
sabedoria do grupo social”. > Ha uma socializagio por
meio de um Z#po de saber e um modo de ensinar proprias dos
mundos em que a comunidade estd. Este processo de
aquisi¢ao de saber recebe o nome de endoculturacio. Uma
experiéncia que, conforme Brandao: “aparece sempre que
ha relacGes entre pessoas e intengoes de ensinar-e-aprender
[...]. Tudo o que se aprende de um modo ou de outro faz
parte do processo de endocultura¢io”.'” Uma relacio entre
a pessoa com o mundo e com o outro.

Se a educacgao pode se construir nestas experiéncias
de saber relacionada ao espago vivencial da comunidade,
passa-se a um outro olhar sobre a educagao que agora segue
o foco da escola. Um ensino formal: “o momento em que
a educacao se sujeita a pedagogia (a teoria da educacao), cria
situagdes proprias para o seu exercicio, produz os seus
métodos, estabelece suas regras e tempos e constitui
executores especializados”."’ Aqui estamos
majoritariamente. Um saber formado a partir da divisao em
compartimentos e uma hierarquizacio do  saber

154 BRANDAO, 2004. p. 14.
155 BRANDAO, 2004. p. 20.
156 BRANDAO, 2004. p. 25.
157 BRANDAO, 2004. p. 25.
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comunitario. Com este caminho sectarizado, hd segundo o
nosso autor, “um interesse de controle”.'”® Qual é o saber
valido? Qual é o espago adequando e legitimo para se
educar? Perguntas como essas ampliam e evidenciam a
relacdo existente entre saber-poder.

Relacionado a isto, aparece uma reflexao apontada
por nosso autor: “a que e a quem ele [ato de ensinaf]
serve”.” Ha no educar uma dimensio politica, uma relagio
com o poder e suas teias, suas capilaridades. Neste sentido,
a educagdo mostra-se como uma pratica social, nado apenas
uma formacgao interna, para dentro do sujeito e da sua
individualidade. Educar é um processo relacional, em um
espaco, um mundo, permeado pelas dimensoes politicas.
Por isso, essa pratica educativa que nasce nas primeiras
experiéncias de mundaneidade e perpassa as escolas,
precisa se afastar — parodiando Merleau-Ponty — de um
“fantasma de uma educagao pura”. Ha uma ambivaléncia
na educagdo, que caminha paradoxalmente entre as trilhas
que favorecem o controle, a “domestica¢ao” dos corpos e
das vivéncias; e o favorecimento de fermentos libertarios
que rompem enquadramentos e problematizam a realidade.

Neste sentido, uma educa¢ao formal guiada pela
busca de um trabalho produtivo, subserviente as logicas de
reprodugdo, movimenta-se em uma manutencao do staus
guo educacional, em que se dividem as(os) ingressantes na
escola entre: o trabalho subalterno (aprender-na-oficina) e
o trabalho dominante (aprender-na-escola). '’ Uma escolha
silenciosa que mantém/reproduz as desigualdades

158 BRANDAO, 2004. p. 33.

15 BRANDAO, 2004. p. 60. O autor, para chegar a essa conclusio, faz
um sobrevoo sobre a histéria da educacao na Grécia e em Roma. Pelo
objetivo deste texto que elaboro, nio acreditei ser necessaria uma énfase
mais especifica a estes momentos histéricos. Mas para uma
compreensao, conferir o livto O que ¢ educagio entre as paginas 36-60.

160 BRANDAO, 2004. p. 90.
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presentes numa conjuntura social que continua a produzir
as suas vitimas. Como aponta Brandao: “apesar de ser |[...]
um projeto tedrico de reproducio da igualdade, a educacio
da sociedade capitalista avancada reproduz na moita e
consagra a desigualdade social, sem esquecer de fazer alarde
em festa de formatura quando algum filho de operario
consegue sair formado da Faculdade de Engenharia”. '*'
Com esta ironia, 0 nosso autor provoca uma reflexao
sobre esta dimensao politico-econémica presente no
processo educacional. Como esta divisaio acontece na
escola formal? Para responder a esta questio, Brandio
aproxima-se das teses de Christian Baudelot e Roger
Establet. Ha uma procura por demonstrar o engodo de uma
educagio para todos, de uma igualdade social por meio do
acesso ao saber. O rompimento com o mito de uma escola
unica, de uma democracia educacional. Por isso, o autor
mostra que existe uma separa¢ao que se da em duas redes:

Uma rede ¢ a do tipo PP, primdrio-profissional, limite
dos estudos para os filhos do povo destinados,
também por ela, aos padrées do trabalho operario.
Outra rede ¢ do tipo SS, secunddrio-superior, destina
aos filhos dos ricos, enviados, também por ela, as
pontes-de-comando do trabalho “superior”. 162

Com estas anotagoes, Carlos Rodrigues Brandio
demonstra a complexidade que permeia a pratica educativa
e suas implicacbes na manuten¢do de um modo de viver
que baseia-se em um modo de produgdo capitalista: numa

16l BRANDAO, 2004. p. 90.

162 BRANDAO, 2004. p. 91. Para compreender um pouco mais esta
distingao, conferir: DE SAES, Décio Azevedo Marques. Classe média e
escola capitalista. Revista Critica Marxista. n. 21. 2005. p. 97-112.
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logica neoliberal em que “consumidores e cidadaos” 163 530

praticamente sinbnimos; em que a educa¢ao formal mostra-
se, majoritariamente, como um bem de mercado, em que se
vende e se compra; em que a educagio pode revelar-se
como um instrumento de controle das pessoas, de seus
corpos, e um meio da manutencio e reprodugao das ideias
de quem controla o seu exercicio: “a que e a quem
serve?”.'™ Ha aqui, portanto, uma sintese do que seja a
educaciao a partir dos olhares que adotei. Mas para concluir,
levanto uma questdo de nosso autor: “se a educagio ¢
determinada fora do poder de controle comunitario dos
seus praticantes, educandos e educadores diretos, por que
participar dela, da educacdo que existe no sistema escolar
criado e controlado por um sistema politico dominante?”.
' Uma questdo pertinente.

O autor mesmo a responde: ¢ preciso caminhar pelas
sendas estreitas do “reinventar a educacao”. Como ja
apontei, a educagdo ¢é uma experiéncia humana,
contingencial, histérica. Nao se pode absolutizar um modo
de saber, uma forma, um tipo. Como aponta Brandao: ¢é
preciso “livrar a educacio de ser um fetiche”. ' E preciso
“dessacraliza-la”. Ela nao ¢ algo estatico. E uma construcio
que segue o curso da vida abrindo-se ao devir, ao novo.
Mas também, este dessacralizar refere-se ao espago em que
ela acontece, em que “a educagao se confunde com a
escolarizagdo e se encontra s6 no que é ‘formal’, ‘oficial’,
‘programado’, ‘técnico’, ‘tecnocratico™. " O educar, a
experiéncia relacional de ensinar-e-aprender, acontece nos

163 Para ampliar este conceito, conferir: CANCLINI, Néstor.
Consumidores e cidaddos: conflitos multiculturais da globaliza¢do. Rio de
Janeiro: Editora UFR], 1999.

164 BRANDAO, 2004. p. 94.
165 BRANDAO, 2004. p. 98.
166 BRANDAO, 2004. p. 100.
167 BRANDAO, 2004. p. 100.
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espagos vivenciais que também estdo na educag¢ao formal,
mas nao apenas ali. Transcende-os.

Esta reinvenc¢ao da educagao se da por meio de uma
experiéncia aginica, em tensao e disputa entre opostos, entre
um modo de educac¢io que se encarrega pela manutengao
da desigualdade e aquele que provoca rupturas e
problematizagoes. Onde esta dltima se da»? Nos espagos dos
subalternos, das vitimas. Conforme Brandio:

estes modos préprios de uma educagao dos subalternos
tém um teor politico de que pouco se suspeita.
Assim como a educagdo do sistema dominante possui o
valor politico dos servicos que presta aos que a
controlam, enquanto ensina desigualmente aos que
recebem, assim também as formas proprias de
educacio do povo servem a ele como redes de
resisténcia a uma plena invasdo da educac¢io e do

saber “de fora da classe”. 168
E a partir  dos subalternos que a
reinvenc¢ao/problematizacio da educagio formal/escolar
acontece. Aqui, com este olhar sobre a educagao, tem-se
um lugar vivencial, um para que e um para quem: a partir
“daquele que sente dot”, do corpo subjulgado, vitima em
resisténcia, que a novidade se faz presenca nos caminhos
educacionais, sendo capaz de sacudir o que permanece
sacralizado. Um “principio protestante” '® capaz de
reconhecer as provisoriedades dos sistemas e romper com
as sacralizagoes estabelecidas, com “os quilos de medo que

168 BRANDAO, 2004. p. 105.

169 Hste conceito ¢ construido pelo tedlogo e filésofo ligado a Escola de
Frankfurt: Paul Tillich. A sua referéncia se da a um principio oriundo das
reformas protestantes de se auto-criticarem constantemente, nao caindo
em absolutizagdes e assumindo as provisoriedades dos projetos
histéricos. Para ampliar este tema, conferir: TILLICH, Paul. A e
protestante. Sao Bernardo do Campo: IEPG, 1992.
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se faz uma tradi¢ao”, mesmo que elas sejam presentes entre
os proprios subalternos, entre a resisténcia.

Sobre isto se baseia uma educagio popular. O nosso
proximo tema.

Educagio popular e suas origens

A educagao popular nasce em um contexto proprio,
com seus dilemas e conflitos. Nao ¢é algo descolado das
experiéncias vivenciais. E histoticamente construido, com
suas singularidades e influéncias. Conforme Concei¢ao
Paludo: “a educagiao popular continua sendo apresentada
como resultante da histdria latino-americana, vinculada aos
processos socioculturais e politicos do continente, ao
ideario de Paulo Freire, da Teologia da Libertacao, das
teorias do desenvolvimento e da dependéncia, do
referencial marxista e das experiéncias revolucionarias”. "
Esta educacao nasce, portanto, desta efervescéncia de
mobilizagdes em torno de um contexto de profundas
desigualdades, com ditaduras militares e violagoes de
direitos humanos, mas com a¢des que buscavam construir
vias, caminhos, de superacio. Estes momentos acontecem
a partir de 1960, perfodo marcado por mobiliza¢Ses
populares.

Essas interven¢des se dao, especialmente no nordeste
brasileiro, com articulagbes como o Movimento de Cultura
Popular (MCP), criado na Prefeitura de Recife (PE); a

70 PALUDO, Creusa. Educagio Popular — dialogando com redes latino-
americanas (2002-2003). In: PONTUAL, Pedro & IRELAND, Timothy.
Educacdao Popular na América Latina: didlogos e perspectivas. Brasilia:
Ministério da Educacio / UNESCO, 2009. p. 55. Uma referéncia
marcante desse movimento pedagdgico-politico-cultural é o projeto de
Paulo Freire em Angicos, no Rio Grande do Norte, realizado em 1963.
No ambito da teologia da libertagdo, ha textos que revisitam essas
histérias de engajamento por meio da educagdo, como o livro:
PREISWERK, Mathias. Educagao popular e teologia da libertagio. Petropolis:
Vozes, 1998.



88 Filosofia & Corporeidade

campanha “De pé no chao também se aprende a ler”, na
Prefeitura de Natal (RN); e o Movimento de Educagao de
Base (MEB), criado pela Conferéncia Nacional dos Bispos
do Brasil em convénio com o governo federal. ' Iniciativas
diversas de uma constru¢do de uma educagiao a partir da
cultura popular, das falas marginais de um sistema
hegemonico. Uma aproximag¢dao com outros movimentos
de resisténcia que ocorriam por todo o mundo naquele
mesmo periodo: o movimento estudantil e a busca pela
democratiza¢ao das escolas e universidades; a luta pela
equidade de género realizada pelas mulheres; a busca pelos
direitos civis e o fim de uma dominagao baseada na cor da
pele. ' No caso brasileiro, o ponto inicial esta na luta,
especialmente, em setores camponeses € operarios. 173

E com estas gentes que o processo de uma educagio
popular se desenvolve. Um ‘parto’ gerado em movimentos
sociais. Esta ¢ uma tese defendida por Danilo Streck, a
partir das leituras e compreensdes de Paulo Freire: “a
educacio popular, em sua origem, praticamente se encontra
fundida com os movimentos sociais populares. Na medida
em que ela corresponde a uma pedagogia do oprimido (e
nao para ecle), a fonte de inspiragdo sera o proprio
movimento da sociedade”. ' Os movimentos e as suas
implicacdes como “escola da vida”. Neste sentido, a
educacao popular também pode ser vista pelos 6culos de
uma pergunta que Carlos Rodrigues Brandio apresentou

71 STRECK, Danilo R. Entre emancipacio e regulacio: (des)encontros
entre educacdo popular e movimentos sociais. Revista Brasileira de
Educagio. v. 15. n. 44. Maio/agosto 2010. p. 301.

172 STRECK, 2010. p. 301.

173 MAHMIAS, Marcela Tchimino. Os desafios da educacio popular
frente a diversidade e a exclusio. In: PONTUAL, Pedro & IRELLAND,
Timothy. Educacio Popular na Amdérica Latina: didlogos e perspectivas.
Brasilia: Ministério da Educagio / UNESCO, 2009. p. 124.

174 STRECK, 2010. p. 302.
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anteriormente: “a que e a quem serve?”. Esta educacao de
subalternos nasce dos movimentos de camponeses e
operarios, majoritariamente, e serve as populagdes
marginalizadas, aos empobrecidos do sistema hegemonico,
rumo a sua libertagao. Por ser deste modo, nio se pode
pensar a educacdao nos moldes formais de uma escola que
reproduz a hegemonia. E preciso criar novos rumos
educativos, novas praticas.

Educagio popular e seu movimento

Apds um rapido sobrevoo nas origens da educagio
popular e na sua ligagdio com os movimentos sociais, ¢
preciso compreender como é o proprio movimento de uma
educacio nestes moldes. Quais as suas definicdes e os seus
caminhos? Para iniciar, uma possivel caracteristica
definidora da educagao popular é exatamente uma busca de
alternativas a partir de lugares sociais e espagos pedagdgicos
distintos, que tém em comum a existéncia de
necessidades/desejos que levam a querer mudangas na
sociedade. Fala-se, aqui, em uma pratica pedagodgica
realizada num espaco de possibilidades, de tentativas, de
ensaios. ' Como seus principais animadores: organizacoes
civis e educadores comprometidos que agregam o conceito
de cultura popular ao ambito de suas praticas profissionais
e militantes, tomando-a como um referencial ideolégico e
ponto de partida para o trabalho junto as classes populares.
Uma acgao “dirigida a transformacido da ordem social,
politica, econémica e cultural vigentes”. '"° Mas esta
provocagao que apresento nao significa uma totalidade.

175 STRECK, Danilo R. A educagio popular e a (re)construcio do
publico. Ha fogo sob as brasas? Revista Brasileira de Educagdo. v. 11. n. 32.
Maio/agosto 2006. p. 275.

176 BRANDAO, Carlos Rodrigues. O gue ¢ educagio popular. Sio Paulo:
Editora Brasiliense, 1984. p. 66.
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Nesta parte inicial, é preciso evidenciar que as
consideracdes que aqui sdao feitas por Carlos Rodrigues
Brandio, e também em minhas conclusées, reconhecem
que a educagiao popular nio se fecha em uma orodoxia, uma
dogmatica que a enquadra em uma maneira correta, um
discurso normativo. Quando se fala em popular, estamos
em um terreno escorregadio e diverso repleto de
polissemias, de criagao de significados. O popular nio
representa um unico ponto de partida, ou um tnico projeto
por onde se caminha, ou as mesmas utopias. Nao lida-se,
aqui, com um grupo monolitico. Além disto, é sabido que
esta pratica educativa nao se limita as experiéncias
conceituais, mas nascem dos espagos da vida.
Parafraseando Merleau-Ponty, “ndo tenho outro meio de
conhecer a educagdo popular senio vive-la”. Por isso, todo
discurso aqui apresentado tem que assumir o seu risco de —
vez ou outra — enrijecer o fendmeno da propria educagao
popular e, mesmo que negue ou fuja, conceitualiza-la
demais.

Com estas considera¢Oes, aproximo-me com mais
afinco das teses de Carlos Rodrigues Brandio sobre esta
educacio dos subalternos:

a educa¢io popular nio ¢ uma variante ou um
desdobramento da educacio de adultos. Frente a
um modelo de origem européias,
internacionalizado como paradigma legitimo de
trabalho com as classes populares através da
educacio e, finalmente, rotinizado como instituicio
de trabalho pedagdgico consagrado, a educacio
popular emerge como um movimento de frabalbo
politico com as classes populares através da educacao.
Diante de um modelo oficial de educacao
compensatoria, a educa¢io popular ndo se propoe
originalmente como uma forma “mais avancada”
de realizar a mesma coisa. Ela pretende ser uma
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retotalizacdo de todo o projeto educativo, desde um
ponto de vista popular.'”

Nestes rumos, a educagao popular gesta-se como uma
pratica pedagogica que possui a dimensao de apreendizagem
e trabalho politico. Uma educagdao que configura, portanto,
uma nova maneira de pensar o sentido politico na educagao,
por meio da criagio de uma nova estrutura pedagogica em
que o processo de criagdo em si ja é capaz de transformar os
sujeitos que dela participam e que constituem sua educagao
a partir de suas proprias praticas coletivas. Praticas nas quais
se reconhecem e se afirmam como seres politicos e atuantes.
Uma educacio que, aproximando-se da Pedagogia do oprimido:
“¢ forjada com ele [oprimido] e ndo para ele, enquanto
homens ou povos, na luta incessante de recuperagao de sua
humanidade. Pedagogia que faga da opressio e de suas
causas objeto da reflexdo dos oprimidos”. '™

Ao ser em relagao, esta pratica educativa baseia-se na
construcao comunitaria, do frabalho-em-ciranda. Nao parte-se
aqui de uma imposi¢aio de um sistema alheio as relagoes
existenciais das comunidades populares. F a vivéncia que
provoca a reflexao, ¢ a “dramaticidade da hora atual”. Por
ser assim, esta abordagem permite que o trabalho de
educagido nao se limite a intengao de formar um sujeito apto
a atuar em uma cultura fechada, mas propicia a emancipagao
desses supeitos-em-relagio, a partic da mundaneidade que os
rodeia. Este trabalho conjunto ¢ a condi¢ao possibilitadora
do novo sentido promovido a educagao, em que o povo tem
papel ativo em sua constitui¢ao, como agentes participantes
de um movimento emancipador e mobilizador. Parte-se aqui
da cultura popular interligada a educagao popular e culmina-
se, finalmente, na acao cultural politica, exercida como um

177 BRANDAO, 1984. p. 60-61. (Grifo priprio)
178 FREIRE, 2005. p. 34.
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novo tipo de poder que rompe as rela¢cdes de opressao,
injustica e desigualdade.
Como apontou Brandao:

Pela primeira vez surge a proposta de uma
educagio que € popular nio porque o seu trabalho
se dirige a operarios e camponeses excluidos
prematuramente da escola seriada, mas porque o
que ela “ensina” vincula-se organicamente com a
possibilidade de criagdo de um saber populat,
através da conquista de uma educagio de classe,
instrumento de uma nova hegemonia.'”

E uma outra légica. Uma reapropriacio da educacio
por parte de grupos subalternos, genfes que buscam
fundamentados na cultura popular para construir uma
educagio que lhes seja propria, com identificacio e
reconhecimento. Um “reinventar a educagdo” a partir das
vitimas, a partir dos seus “problemas geradores”. Por estes
rumos, conforme Carlos Rodrigues Brandao ensaia-se “uma
educacio através da qual ele [subalterno| nao se veja como
anonimo sujeito da cultura brasileira, mas como um sujeito
coletivo, da transformagao da histéria e da cultura do pais.”
L “emergencia dos sujeitos”, de suas causas, de seus
desejos negadores da hegemonia de um sistema.

Relacionado a isto, a educagdo popular traz em seu
bojo a dimensio do empoderamento destes sujeitos. E o que
apontou Carlos Rodrigues Brandao: “a educa¢ao popular
nao ¢ uma atividade pedagdgica para, mas um trabalho
coletivo em si mesmo, ou seja, ¢ 0 momento em que a
vivencia do saber compartido cria a experiéncia do poder
compartilbads”. "' Poder que se gera a partir dos espacos

179 BRANDAO, 1984. p. 70.
180 BRANDAO, 1984. p. 71.
188 BRANDAO, 1984. p. 72. (Grifo priprio)
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culturais, das relagoes em prol de mudangas, das resisténcias
as logicas de exclusio e geragio de vitimas. Mas este
rompimento nao se refere a imposicio de uma nova
educagio voltada para “o povo”, permitindo que haja “duas
educagbes” paralelas. Isto promoveria as dicotomias e
desigualdades sociais consagradas. Mas a proposta é uma
mobilizacdo necessaria que consiste na “transformacao de
todo o projeto educativo a partir do ponto de vista e do
trabalho de classe das classes populares”.'™

Neste sentido, é possivel dizer que a educagao popular
esta muito mais proxima de uma pratica social do que de um
modelo pedagbgico, visto que o saber é gestado a partir dos
contextos, da histéria e de seus sujeitos, sobretudo de sua
cultura, tendo o profissional educador um papel agregador,
contribuindo com seu saber, enquanto o povo constroi sua
educacido ao pensar seu trabalho politico, construindo o seu
conhecimento enquanto realiza as transformagoes daf
oriundas.

Neste sentido, sistematizo algumas consideragoes
principais sobre a educagdo popular a partir da 6tica de
Catlos Rodrigues Branddo, um “arrumar das ideias” '*:

1. A edncagao popular é uma proposta de ruptura com os
sentidos rotineiros de educacio, tanto em seus modos
quanto em suas modalidades de realizagio e
acontecimento. Situa-se, aqui, portanto, em “um
movimento emergente contra a educagao legitima e suas
instituicdes consagradas”. ' F uma educacio contra a

educacdo que guia-se no mito de uma escola tnica e

182 BRANDAO, 1984. p. 72.

183 Para esta reflexdo, tomo como ponto de referéncia a parte final do
texto Educagio popular revisitada presente em BRANDAO, Carlos
Rodrigues. A edncagio como cultura. Sio Paulo: Editora Brasiliense, 1985.
p. 153- 160.

184 BRANDAO, 1985. p. 153.
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encobre as l6gicas hegemonicas que geram e mantém as
relagoes de desigualdade no proprio processo
educacional. E uma educacio anti-educacio. Um saber
emergente, provocador.

A educagao popular nao é um nivel (ensino supletivo), nem
uma modalidade de trabalho pedagégico (Educacio de
Jovens e Adultos). Mas um espago de convergéncias, de
encontros, em que 0s movimentos sociais estabelecem
a dimensao de suas praticas pedagogicas e as
mobilizacbes em  certos setores educacionais
organizam-se como um movimento pedagdgico. E um
sentido duplo. Uma interface que se constréi como um
saber e uma pratica politica. Um espago alternativo,
subalterno, que relaciona-se com os wovimentos de cultura
popular. E por isso, também, o é em movimento, a
caminho. Acontecimento.

A edncagao popular existe como uma presenga. Um modo
de participar comprometendo-se e atuando em prol das
causas populares por meio do saber. F mais que um
programa de ensino. Por ser este modo, esta educacio
dos subalternos resiste ser partidaria e institucional,
embora em momentos da historia essa relacio tenha
sido bem presente, como é o caso do papel da educagao
popular e das comunidades eclesiais de base (CEB’s) na
fundacio e articulacio do Partido dos Trabalhadores
(PT).

A educagio  popular assume a capacidade criativa
provocando a educagdo formal a subverter-se a si
mesma. F a capacidade de gerar outras maneiras de
educacio. Uma critica constante, um “principio
protestante” que dessacraliza modelos fetichizados.
Conforme Brandao: a educag¢ao dos subalternos “almeja
ser a possibilidade pratica da critica dos sistemas
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dominantes e institucionalmente consagrados”. %

Almeja assim, favorecer construgdes, a partir do
trabalho comunitario dos sujeitos, de novos modos de
existir, de habitar, novos sistemas e modos de produgao.

5. A edncagao popular nio permanece fixa ao campo dos
educadores, ¢ uma constru¢do mais interdisciplinar,
com multiplos olhares. Nao ha a necessidade de ser um
“educador de carreira”. A proposta aqui é outra: um
conjunto de formacoes descentradas, a
quebra/interagio das fronteiras tradicionalmente
estabelecidas em prol de uma educagdo dos subalternos.

6. A educagao popular acontece em espagos, muitas vezes,
relacionados aos grupos de poder, com vinculos com o
estado e as igrejas (especialmente Catolica Romana).
Um espago de resisténcia interna que nao foi construido
a partir das hierarquias, mas “de baixo e de dentro”,
como uma resisténcia de leigos catdlicos, de militantes
universitarios. E uma “simulacio” interna que favorece
a construcio desta educacio alternativa, subversiva. E
evidente, porém, que nesta relacio ha dilemas, como o
proprio Carlos Rodrigues Brandao aponta: “é preciso
compreender a historia da sabedoria ancestral da Igreja
em criar e fortalecer os movimentos que mais tarde ela
propria  destréi  ou transforma, sem deixar de
transformar-se a si prépria, quando necessario”. ' F o
caso da propria teologia da libertagao latino-americana
e das Comunidades Eclesiais de Base (CEB’).
Movimentos, hoje, marginalizados internamente.

7. A educagio popular conspira contra a eficacia como
produto legitimador da educa¢ao. Uma postura contra a
utilidade segundo os moldes de uma educagao que “vale

185 BRANDAO, 1985. p. 155.
186 BRANDAO, 1985. p. 157.
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2

como um bem de mercado”. ' Por ser deste modo, a
experiéncia do caminho, da co-produgao do saber é
mais importante que o fim teleolégico, o ponto para
onde caminha a histéria. Neste sentido, Brandio
escreve: “ndo importa 0 que as pessoas sabem, mas
como elas vivem a experiéncia coletiva de produzir o
que sabem, e aquilo em que elas se transformam ao
experimentar o poder de criar tal experiéncia de que o

saber ¢ um produto”. '®

A educagio popular caminha/caminhou por dois
rumos: uma direcdo marcadamente artistica (Centro
Popular de Cultura - CPC); e uma direcao mais escolar
(Movimento de Educagao de Base — MEB e Movimento
de Cultura Popular — MCP). Mas conforme o nosso
autor, nos dois caminhos houve uma “procura de
repensar a educacao como arte ¢ arte como o rito de sua
propria criagio coletiva”. ' Assim, mais que um
trabalho pedagdégico ou um trabalho politico, a
educacio dos subalternos é um espago de celebragio,
festa, “carnavalizagao”. Um ensinar-e-aprender que se
converte em beleza, emogao, arte. Nao ¢é apenas palavra.
Mas performance, encenagio, “folia”.

A educacio popular aproxima-se muito mais de uma
communitas, uma estrutura de significado que se opde a
societas. Elaborag¢oes do antropdlogo Victor Tuner. No
primeiro modelo, a sociedade se expressa pelo ideal
fraterno de comunhao. Enfatiza-se, aqui, o tom festivo,
ladico, performatico e transgressor da educagio.
Exerce-se, portanto, uma critica a vida moderna que se
organiza a partir da divisao social do trabalho e do
estabelecimento de multiplas regras rigidas de

187 BRANDAO, 2004. p. 93.
188 BRANDAO, 1985. p. 157.
189 BRANDAO, 1985. p. 158.
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comportamentos e hierarquias. A segunda estrutura de
significado, por sua vez, aproxima-se mais a
formalizagdo consagradora, a ordem resistente. Isto
pode estar presente na propria educagao popular em seu
processo de auto absolutizagao e fefichizacao. Conforme
Brandao, a communitas: é “algo que se volta contra o
poder da institui¢ao, que torna com o tempo Nao apenas
territorios da educacdo, mas de todas as areas da vida
onde o homem vive a sua aventura, lugares que
submetem a afei¢do criativa a participagao produtiva e a
experiéncia cerimonial da gratuidade a imposi¢ao da
rotina. Aquilo que faz da eficacia, mais do que o seu

produto, o seu sentido”. "

Por fim, apds estes pontos chaves presentes na
educagio popular, aproximo-me, especificamente, de
olhares que procuram apontar seus limites e provisoriedades.
E uma proposta de revisao. E evidente que ainda limitada
neste trabalho, por ndo ser este o seu tema principal. Mas
uma provocacao que abre portas e orienta reflexoes.

O préximo passo.

Outros olhares para a educagao popular: uma revisao

No inicio destes Ensaios em educagao popular, tomei uma
metafora de Carlos Rodrigues Brandao sobre o significado
de uma aproximagao deste livto com o movimento da
educagio popular. A questdo era se isto nao seria: “lavrar
no bolor”. Pois bem, como ja apontado anteriormente, os
movimentos com experiéncias e utopias socialistas, como a
educacao dos subalternos, deparam-se com duas
constatagoes relevantes: “a primeira trata da auséncia de um
projeto global alternativo ao neoliberalismo; e a segunda
refere-se ao conjunto de perplexidades em diferentes

19 BRANDAO, 1985. p. 159.
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campos do conhecimento que, usualmente, passou a ser
denominado ‘crise de paradigmas”. "' Neste sentido, como
reinterpretar a educag¢ao que provocou parte deste trabalho
que desenvolvo? Estamos em outros momentos historicos.
E necessario, a partir das mobilizacdes populares, construir
alternativas, subversdes ao modelo hegemoénico em que
vivemos e ¢ necessario estabelecer novos horizontes de
atuagao e novos dialogos para se construir paradigmas, indo
além de reducionismos.

Por esta razio, aproximo-me destes ensaios, das
anotagoes de Carlos Rodrigues Brandio. Ha um texto
interessante que desenvolve algumas intui¢des sobre esta
reinterpretacdo que nos é provocada. O titulo: Trinta anos
depois: alguns elementos de critica atual aos projetos de cultura
popular nos movimentos de cultura popular dos anos 1960. "> A
partir dele, apresento algumas revisoes.

A partir de dentro da educagiao popular, o nosso
autor olha a experiéncia deste movimento e aponta uma
questdo chave, central, que permeara toda a sua analise: o
“siléencio muito grande a respeito das relagdes entre a
cultura e a educacgio popular”. ' E a critica vai além: “é
como se a moderniza¢do das criticas politicas a sociedade
desigual e das propostas pedagdgicas com vistas a sua
superagao, pudesse ser agora pensada sem a questao da
cultura e, especialmente, das culturas populares”. ™ Este

191 RIBEIRO, Claudio de Oliveira. A #eologia da libertagio morren? Reino de
Deus e espiritualidade hoje. Sio Paulo; Aparecida: Fonte Editorial;
Santuario, 2010. p. 12.

192 BRANDAO, Carlos Rodrigues. Trinta anos depois: alguns elementos de
critica atual aos projetos de cultura popular nos movimentos de cultura
popular dos anos 1960. In: PONTUAL, Pedro & IRELAND, Timothy.
Educacao Popular na América Latina: didlogos e perspectivas. Brasilia:
Ministétio da Educacio / UNESCO, 2009. p. 251-257.

195 BRANDAO, 2009. p. 251.
19 BRANDAO, 2009. p. 251.
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eixo articulador apresentado por Brandao tem estado bem
presente nas revisoes dos movimentos populares e
movimentos sociais na busca de construcao de novos
rumos.

Um exemplo disso sdo os estudos culturais, que na
América Latina tem como bases a tradicdo critica latino-
americana e a efervescéncia cultural das décadas anteriores:
a contribuicdo de intelectuais engajados na educagao
popular, dos movimentos teatrais, dos movimentos
indigenas, do movimento zapatista, dos movimentos
feministas, dos movimentos de direitos humanos, dos
movimentos ligados a expressdes musicais, dos humoristas,
dos cineastas e tantas outras mobilizacdes. ' Neste espaco
latino-americano, os estudos culturais possuem seus temas
proprios: “tém mergulhado nos processos e artefatos
culturais de seus povos, na cotidianidade das suas praticas de
significacao, na contemporaneidade de um tempo em que as
fronteiras entre o global e o local se relativizam, se
interpenetram e se modificam”. '

A proposta de nosso autor ¢ préxima a este
movimento: levar a sério o tema da cultura e a sua relacio
com as interfaces do poder. Para tanto, aponta algumas
criticas aos Movimentos de Cultura Popular e educagao
popular. A primeira refere-se a “apressada submissao da
cultura a politica, do simbolo ao poder”. ' E uma cultura
que serve e ¢é instrumentalizada, por meio de um poder
absoluto das classes dirigentes, a valores pré-estabelecidos,
com “um controle do imaginario popular e de domesticacao

195 COSTA, Marisa Vorraber et all. Estudos culturais, educacio e
pedagogia. Revista Brasileira de Educagao. n 23. Maio-agosto de 2003. p. 45.
Como nomes deste movimento, na América Latina estdo: Néstor
Canclini, Jesus Martin-Barbero, Renato Ortiz, Beatriz Sarlo e Walter
Mignolo.

196 COSTA, 2003. p. 48.
197 BRANDAO, 2009. p. 252.



100 Filosofia & Corporeidade

dos subalternos”. '* E a proposta libertadora transforma-se
em mais uma prisao, mais uma opressao. Corpos oprimidos
novamente. Uma mobilizacdo muito mais “reflexa”, um
espelho, que “reflexiva”, critica e questionadora.

Fala-se de um poder que permanece em posi¢oes
fixas, estratificado. Mas com as mudancas de olhares sobre a
realidade, novas perspectivas confrontam praticas como
estas e levam a uma reflexao mais complexa e sistémica do
poder. E uma das suas implicagdes, por exemplo, esta na
relativizagdo das logicas binarias. Como afirma o nosso
autor: “‘de maneira natural, esta apreciavel polissemia torna
hoje grosseiro um jogo de opostos do tipo: estado x
sociedade civil, elite dominante x povo subalterno, cultura
dominante x cultura dominada, alienado x conscientizado
etc”. ' Aqui cabe uma reflexio um pouco mais ampla.

Como apresentei deste o comego deste trabalho,
procuro elaborar aqui um ensaio de uma filosofia da
educagio a partir dos corpos oprimidos, a partir dos
subalternos, das vitimas. Isto é uma verdade. Porém, é
preciso olhar para estes termos a partir de outras lentes
interpretativas. Nao mais numa logica fixa a partir de uma
luta de classes, apenas. As logicas de opressao e geragao de
vitimas permanecem. Estdo bem préximas de nods, estio em
nbs, em nossos ambientes e espagos. A injustica e a violagao
de direitos ¢ uma presenca. Porém, elas nio estdio em
dinamicas de demarcagao simples: este é o opressor, aquele
o oprimido. Algo personalista. Quando o corpo oprimido
me provoca a agir, reflito, aqui, a partir de relagoes de
opressao. O opressor e oprimido sao espacos que sao
ocupados nesta interagao. Assumir uma posi¢ao de opressao
fixa pode levar a um pensamento essencialista; ou ainda, a
um pensamento que os corpos em relagoes subalternas
comportam-se de maneira subserviente, sem resisténcia. “O

198 BRANDAO, 2009. p. 252.
199 BRANDAO, 2009. p. 253.
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poder nao funcionaria se fosse exercido unicamente por
burgueses sobre proletarios, por brancos sobre indigenas
[...]. Porque todas essas relagdes se entrelagazz umas com as
outras”. * E, portanto, necessario procurar pelos fios que
se mesclam e se cruzam, os espagos de embate e encontro,
as constru¢oes ambivalentes, nao as posi¢oes fixas, iméveis.

Para situar esta discussio levantada por Carlos
Rodrigues Brandao nos espagos da cultura, a construgao de
identidades nao acontecem mais na singularidade: raga,
género, geracao, local institucional, localidade geopolitica,
orientag¢ao sexual, classe. Mas elas se desenvolvem no espago
da articulacao de diferencas culturais. Elas se constroem nesta
interacao. Elas se dao na emergencia dos nfersticios, os
acontecimentos nas regioes fronteirigas, com o movimento
de deslocamento e sobreposi¢ao de diferengas, locais em que
os valores culturais sio negociados. Conforme Homi
Bhabha, “esses ‘entre-lugares’ fornecem o terreno para a
elaboracdo de estratégias de subjetivagdo — singular ou
coletiva — que dao inicio a novos signos de identidade e
postos inovadores de colaboragio e contestacio”. *"' As
constru¢oes identitarias se dao, portanto, ndo em campos
monoliticos, mas de maneira performatica por meio do
dinamico processo de hibridismo cultural e na capacidade de
se re-inscrever em realidades de contingéncia e embate entre
distintas situagdes e atuacOes. Mulher, negra, pobre e
imigrante: designagées que se entrecruzam nesta concepgao.

As dinamicas culturais sao mais diversas que
construgoes monoliticas. Para se falar em educagao popular
a partir da cultura popular, é preciso ter essas compreensoes
como uma matriz. Aqui reside a segunda critica a esta
educacdo: “a uniformizagio das diferencas populares”. *”

200 CANCLINI, 1998. p. 346.

200 BHABHA, Homi. O /ocal da cultura. Belo Horizonte: UFMG, 2007. p.
20.

202 BRANDAO, 2009. p. 253.
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Conforme o nosso autor, determinados meios mais
militantes proclamava a unicidade de rumos, de lugares. Uma
perspectiva majoritaria que como resultado provocava: “a
redu¢do motivada da complexidade das culturas, da
diversidade das culturas e amplos dominios onde ela propria
era obrigada a dissolver-se”. * E dissolver-se a partir de um
padrao, que em sua maioria guiava-se a partir de uma cultura
popular marcadamente camponesa e operaria. Um
encobrimento das diversidades culturais. A partir dessas
divisoes, estabeleciam-se novamente a légica dicotomica:
popular »s erudito. Mas qual popular? Qual erudito? Ou
como dizia antes, qual opressor? Qual oprimido? Os espagos
sa0 mais diversos, diferentes internamente.

Relacionado a isto, Néstor Canclini traz o exemplo
das colegbes culturais, estabelecidas na Europa e América
Latina para demarcar os espagos do culto, do popular e do
massivo, enquadrando, assim, os bens simbélicos em grupos
separados e hierarquizados. Todavia, a partir das relagdes
hibridas da cultura, essas separagdes rigidas nao sao possiveis,
“as culturas ja nao se agrupam em grupos fixos e estaveis e
portanto desaparece a possibilidade de ser culto conhecendo
o repertorio das ‘grandes obras’; ou ser popular porque se
domina o sentido dos objetos e mensagens produzidos por
uma comunidade mais ou menos fechada”. ***

As cole¢Oes entrecruzam-se ¢ relacionam-se numa
espécie de colagem, seja na arquitetura de um bairro; nas
construgoes musicais em que as musicas ligadas as tradigoes
afro-brasileiras se juntam ao estilo classico; nos monumentos
tradicionais da cidade cheios de panfletos, pinturas e
anuncios. A capacidade de mescla é ampla e rompe as
fronteiras bem estabelecidas, criando cole¢oes préprias, nao

203 BRANDAO, 2009. p. 253.
204 CANCLINI, 1998. p. 304.
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permitindo relacionar de maneira rigida as classes sociais
com os estratos culturais. >

Uma terceira e tltima critica apresentada por Carlos
Rodrigues Brandao ¢ a notada andlise reflexiva da cultura e
as propostas de agbes culturais “marcadamente
ideologicas”.” Nio entrarei nas reflexdes sobre a ideologia
nas distintas vias do marxismo. Nao ¢ este o objetivo deste
texto. Mas acredito que a proposta de nosso autor direciona-
se em rumo importante a ndo absolutiza¢ao, a nao fetichizagao
da ideologia. Conforme ele afirmou: “nenhuma ideologia |...|
e nenhum projeto tnico de construgio de futuro contempla
as diferencas culturais no que toca a critica social do real e as
respostas politicas com vistas a sua transformacio”. *” Os
projetos e analises sao limitados, provisérios, ndo assumem
a totalidade do real. Este projeto hegeliano e seu movimento
do espirito com uma dialética da repeticio do mesmo nao
toma mais corpo. E preciso reconhecer que as ideologias e
0s projetos, como este mesmo que realizo neste trabalho, sao
discursos e construcbes singulares e culturais, particulares.
Numa revisao da educagdo popular, esta fala ganha
relevancia e significado.

205> CANCLINTI, 1998. p. 309. Isto ndo quer, porém, anular ou encobrir
as relagbes assimétricas existentes entre determinados paises nem a
anulagio da existéncia de classes econémicas. A proposta ¢ a ampliagio
de horizontes para se interpretar estas realidades. Como afirma Canclini:
“as possibilidades de aproveitar as inovagGes tecnolégicas e adequa-las
as proprias necessidades produtivas e comunicacoes sao desiguais nos
paises centrais [...] e na América Latina, onde os investimentos estio
congelados pelo peso da divida e das politicas austeras”. (CANCLINI,
1998. p. 308). Sobre as classes, o nosso autor afirma: “Nao quero dizer
que essa circulagdo mais fluida e complexa tenha dissolvido as diferengas
entre as classes. Apenas afirmo que a reorganizagdo dos cenarios
culturais e os cruzamentos constantes de identidades exigem investigar
de outro modo as ordens que sistematizam as relagbes materiais e
simbolicas entre os grupos” (CANCLINI, 1998. p. 309).

206 BRANDAO, 2009. p. 255.
27 BRANDAO, 2009. p. 255.



104 Filosofia & Corporeidade

Mas além das criticas a um simplismo e uma analise
maniquefsta, Carlos Rodrigues Brandio aponta duas
contribui¢oes importantes da educagio popular presente nos
anos 60. A primeira naquilo que se refere a intencao de se
“inserir o processo da cultura no interior de uma integragao
de dimensoes da propria vida social que parece haver-se
diluido nas experiéncias de agio cultural mais recente”. ** A
cultura, nestas atuagdes, aparece COmMoO um evento externo,
um espa¢o, um lugar. Nao ¢ parte das proprias vivéncias.
Esta fora. Ja a segunda contribuicao, pela primeira vez entre
educadores e artistas, os valores e dimensGes da cultura
popular deixaram de ser tratados como objetos, matéria-
prima, do conhecimento erudito. Ha um processo simbélico
de transformacao de consciéncias, dos seus mundos. Fala-se,
com a educagido popular, em uma “emergéncia dos sujeitos”.
Pois nunca antes “os sujeitos das classes populares, os
homens do campo, os povos indigenas foram com tanta
énfase convocados a assumirem a sua propria passagem de
agentes econdomicos a atores socials responsaveis pela
realizacdo de sua propria histéria”. *”

Aqui reside uma grande novidade que difere de
algumas propostas atuais de educagao popular, de educagao
e direitos humanos, de educagao para a paz. Estes caminhos,
conforme o nosso autor: “nao parecem possuir a mesma
qualidade de aposta no poder de organizacio e de
transformagdo do povo, a partir do seu proprio trabalho

208 BRANDAO, 2009. p. 256.

209 BRANDAO, 2009. p. 256. Para ampliar estes olhares que procuram,
a partir de dentro do movimento, trazer outras perspectivas para a educacio
popular, Conferir: PONTUAL, Pedro & IRELAND, Timothy. Educacio
Popular na Ameérica Latina: didlogos e perspectivas. Brasilia: Ministério da
Educacio / UNESCO, 2009; e também, BRANDAO, Catlos Rodrigues.
O ardil da ordem. Campinas: Papirus, 1986.
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politico”. * Uma distin¢io importante e necessaria para este
trabalho que desenvolvo.

Sintese: uma (in)conclusio

Nestes Ensaios em educagao popular, me aproximei de
um polo importante nesta “grande conversa¢ao” rumo a
uma filosofia da educagdo a partir dos corpos oprimidos: a
educagido dos subalternos. Para esta empreitada, tomei como
referéncia os textos de Carlos Rodrigues Brandao e as
reflexdes de comentadoras(es) deste assunto. Olhei esta
educagio a partir de alguns 6culos, alguns textos como: O
que ¢ educacdo, O que ¢ educacio Popular, A educagio como cultura,
O ardil da ordem e Educagiao popular na Ameérica Latina: didlogos e
perspectivas. Com as compreensdes ¢ intuicbes que abarquel,
numa espécie de escuta, procuro sintetizar e apontar algo
para o projeto inicial que me propus construir. Uma fala
ainda aberta e singular.

No inicio, tomei como referéncia as concepcdes de
educagio, uma fala em um espago profundamente plural em
que educagdes relacionam-se, interpelam-se, criticam-se.
Este momento desejou abrir os horizontes desta area,
retomando a tensao, por exemplo, existente em relagao a
escola formal e o seu papel de reproduc¢ao e manutengao de
uma l6gica dominante. Mas junto a isto, buscou-se propostas
alternativas de reinventar a propria educagao, de subverte-la.
E o caminho de uma educacio popular, que aparece no
segundo momento destes ensaios. O seu nascimento,
principalmente a partir da década de 60, com movimentos
sociais, movimentos populares e movimentos de cultura, se
da em espagos concretos, com projetos concretos. Na
terceira parte, por sua vez, aproximei-me da educagio
popular enquanto seu movimento, com sua dimensio
politico-pedagdgica, que rompe com uma educagao formal,
¢ uma presenca junto aos subalternos, um meio de subversao

210 BRANDAO, 2009. p. 256.
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e transformacao, conspirando contra as légicas de eficacia e
favorecendo a beleza, a arte. Por fim, propus, a partir do
nosso autor base, uma revisio, um outro olhar a partir de
N0SsO contexto.

Fala-se de wuma educagdo transgressora, um
movimento com um “principio protestante”. Uma fala a
partir da subterraneidade politico-pegadogica. Aqui reside o
segundo ponto deste projeto a partir dos corpos oprimidos.
Na proxima parte: Ensaios de wma filosofia da edncagao,
apresento uma conjungao entre as reflexoes apresentadas até
este momento. Uma proposta de “articulagdao de contrarios”.



Ensaios de #wa
filosofia da

educacao






UMA EDUCACAO A PARTIR DOS
CORPOS OPRIMIDOS

Um ensaio de uma filosofia da educacio

Soy el sol que nace y el dia que muere
Con los mejores atardeceres

Soy el desarrollo en carne viva

Un discurso politico sin saliva

Las caras mas bonitas que he conocido
Soy la fotografia de un desaparecido
La sangre dentro de tus venas

Calle 13, Latinoamerica

Para comegar

Chegamos a parte final deste trabalho. Uma proposta
de articulagio e ampliagdo das palavras que foram
desenvolvidas até este momento a partir das intui¢oes a
respeito dos modos de ser do corpo proprio nas reflexdes
de Merleau-Ponty, e das anotagdes sobre a educaciao
popular propostas por Carlos Rodrigues Brandiao. Para
realizar tal empreitada, aproximo-me do mundo da poética,
especialmente os caminhos literarios de Murilo Mendes
(1901-1975), poeta mineiro de Juiz de Fora. O motivo:
encontro nele wm método que orienta esta articulagao final.
Talvez tenha apreendido esta aproximagiao entre poesia-
filosofia com o filésofo/tedlogo brasileiro, Jaci Maraschin,
ou com o filésofo do além-mar: Martin Heidegger. Ou
ainda, este caminho seja algo distante destes outros
companheiros e seja apenas uma aproximagao pessoal com
uma /inguagerr que é hermenéutica do mundo, da vida: a
poesia.

Explicagbes a parte, Murilo Mendes é um articulador
de contrarios, busca ordenar o caos. Para isto, utiliza-se de
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uma légica propria, da criatividade e do poder de libertagao
do trabalho poético. Partindo de uma compreensao de que
o mundo ¢ o proprio caos, a poesia deste mineiro tenta ao
tempo todo destruir para reconstruir, subverter a ordem
das coisas estabelecidas para reorganiza-las de acordo com
suas proprias leis. ' O caminho do poeta €, pois, a
“conciliagao” de contrarios por meio da palavra, da imagem
e do sonho, rumo a uma poesia liberdade. Uma experiéncia
de “negocia¢ao” que traz uma novidade e provoca uma
linguagem aberta a futuridade.

A partir de Murilo Mendes, a atividade
tedrica/poética  precisa  representar a  autoridade
antagbnica, que simultaneamente busca subverter e
substituir, construir e desconstruir, por meio de uma
negociagdo de elementos opostos. Estes espagos de
negocia¢ao, portanto, abrem lugares e objetivos hibridos de
luta e destroem as polaridades negativas. Nem um lado,
nem o outro. Algo a mais: “além”, relacional. Ele faz isto
em uma obra chamada Comvergéncia >, em que articula
palavras de poetas distintos, juntos com as palavras de sua
autoria. Ao fim: ha um outro poema que nao se identifica
nem com o autor A, nem com o autor B, nem muito menos
com o préprio Murilo Mendes. Nasce um poema “além”,
outro, NOVo.

Porém, isto nao representa uma via média, uma
colagem qualquer. Este movimento de
negocia¢ao/ conciliagdo nao cria posicionamentos/poemas
fixos. Se fosse assim, nio favoreceria o dinamismo da
relagdo nas margens, o que geraria uma colagem de partes
sem tensio permanente, criando um todo homogéneo,

211 CEREJA, Willian Roberto; MAGALHAES, Thereza Cochar.
Literatura Brasileira. Sao Paulo: Atual, 2000, p. 453.

212 MENDES, Murilo. Convergéncia. In: Poesia completa ¢ prosa, volume
unico; organizagao e preparagao do texto Luciana Stegagno Picchio. Rio
de Janeiro: Nova Aguilar. 1994. p. 623- 740.
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monolitico. O caminho apresentado pelo poeta mineiro é,
todavia, a construcio de uma “dialética sem sintese”, uma
busca por relacionar horizontes, palavras, mundos,
permanecendo entre-espagos. Assim, a poesia/teoria acontece
neste intersticio, contestando os termos e os territorios de
ambos os lados envolvidos no dialogo.

Como isto se relaciona com este trabalho e esta
construcio de uma filosofia da educagio? Como escreveu
Joana Frias: “Centro de convergéncias, o poeta deveria ser
entdo, antes de mais nada, estabelecedor de relagoes, ponto
de equilibrio reunindo e conciliando o disperso: fazer
presente, fazer convergir, sincronizar, fundir”. 2 E isto que
me proponho nas trilhas metodolégicas apresentadas por
Murilo Mendes, criar neste ultimo ensaio, uma articulacio
entre M. Merleau-Ponty e Carlos Rodrigues Brandao que ¢,
20 mesmo tempo, uma articulagdo e uma superagdao das
partes deste didlogo. Gera-se algo distinto das reflexdes
anteriores. Onde se inicia o filésofo? Onde se inicia o
educador? Somos um. Um circulo em movimento, ritmo,
palavra, carregado de significado na corporeidade. Um
projeto, um ensaio - de fato - que o ¢ neste movimento
entre as partes da “grande conversagao”.

O problema das auséncias

O socidlogo Boaventura de Sousa Santos estabeleceu
uma terminologia que ajuda ao projeto que desenvolvo
neste trabalho: a “sociologia das auséncias” a “ecologia dos

213 FRIAS, Joana Matos. O erro de Hamlet: poesia e dialética em Murilo
Mendes. Rio de Janeiro: 7 Letras; Juiz de Fora: Centro de Estudos Murilo
Mendes — UFJF, 2002. p. 71. Para compreender um pouco mais das
reflexées que apresento sobre Murilo Mendes, ¢ possivel encontrar uma
discussdo mais ampliada no meu livro em teologia: SOUZA, Daniel
Santos. Cristologia Teopoética: encontros dialbgicos entre a cristologia da
libertagio de Jon Sobrino e a literatura de Murilo Mendes. Livro
(Bacharel em Teologia). Universidade Metodista de Sio Paulo: Sio
Bernardo do Campo, 2010. 113 p.
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saberes”. *'* O que isto quer dizer? Essa proposta

apresentada pelo autor busca combater o pensamento
hegemonico das ciéncias sociais (e porque ndo: das
filosofias?). Um pensamento guiado por uma racionalidade
excludente, unica, eurocéntrica. Ao partir das auséncias e
buscas por uma ecologia de saberes, Sousa Santos propoe
um saber organizado a partir de novas formas de
racionalidade que surgem nas periferias do mundo como
forma de resisténcia e subversio a uma razado que nao
rompe os seus limites e nem se abre para a diversidade
epistemolégica do mundo. Pensa-se “clara e distinta”,
“penso, logo existo”. Ao se falar em “auséncias” neste
texto, aponto uma questido: onde estd o corpo em nossa
educagao? O corpo esta nas salas de aula? Sim, mas
encontra-se COMO um corpo ausente-presente.

Esta provocacdao inicial mostra-se sintomatica na
capa de um dos livros de Carlos Rodrigues Brandao, criada
por um autor nio identificado: O gue é educacio.”” Pego que
vocg, leitor(a), se depare nesta imagem. O que falta ai?

214 Para ampliar e compreender esta discussdo, confetit o primeiro
capitulo: “A sociologia das auséncias e a sociologia das emergéncias: para
uma ecologia dos saberes” do livro: SANTOS, Boaventura de Souza.
Renovar a teoria critica e reinventar a emancipagao social. Sao Paulo: Boitempo,

2007.
215 BRANDAO, 2004.
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Carlos Rodrigues Brandao

O QUEE

UCACAQ
editora brasiliense

O corpo, onde esta? Ausente, submerso e encoberto.
Nesta imagem, educagdo constroi a cabega. O sujeito ¢ este
ser pensante que existe dos ombros para cima. Construi-lo
nao ¢é facil. Demora, custa tempo e envolvem varias frentes
de trabalho, varias escadas para se colocar tijolo por tijolo.
Razao construida. Mas o corpo nio esta ai: ¢ uma auséncia.
Por mais que possa parecer estranho para uma educagao
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construida a partir dos subalternos, com marcas
problematizadoras, essa auséncia também se mostra na
educagdo popular em muitos de seus momentos,
principalmente na primeira geracao de 1960. Fala-se muito
em “conscientizar”’, como sinalizou o proprio Brandao nas
criticas e re-interpretagoes desta educagao, apresentada no
ensaio anterior. Mesmo que possa se aproximar da cultura
popular, de seus festejos e mobilizacdes tio corpéreas, o
foco mais presente nessa formagao politico-pedagdgica esta
na racionalidade nos moldes hegemonicos do “penso que”.
Como se o educar passasse apenas por af, caindo em uma
dicotomia corpo e mente, corpo e consciéncia.

Mas seguindo o caminho das auséncias, a filosofia de
Merleau-Ponty procura filosofar sobre o corpo, com o
corpo e no corpo. Para isto, apresenta em seu texto, como
sintetizel nos Ewnsaios em corporeidade, os modos de ser do
corpo proprio: a nao-objetividade, a nao-causalidade, a
experiéncia, o espago e movimento, a unidade, a
sexualidade e afetividade e a expressio e fala. Porém, apesar
de construir uma relagdio corpo-mundo-outro, a
mundaneidade e as relacdes construidas niao evidenciam a
dimensao politica e as relagoes de poder desta corporeidade
referentes  as  relagdes de  opressio e de
geracio/manutencio de subalternos. Uma auséncia de um
corpo que existe em espacos de poder. Ha apenas um corpo
presente no ambito da ciéncia e dos seus conflitos nos
espagos dos laboratérios. Todavia, ha uma auséncia em
falar de um corpo oprimido. Corpos que vivem em
dicotomias materiais: corpos saudaveis 25 corpos
vulneraveis; corpos que sentem prazer e celebram us corpos
que gritam a sua dor e sua fome e sede; corpos normativos
vs corpos subjulgados pelos padres sexuais, étnicos,
culturais. *'° Ndo h4, relacionado a isto, uma aproximacio

216 ALMEIDA, Danilo Di Manno. Uma ética para o corpo: cidadania e
educacio transformadora. In: ALMEIDA, Danilo Di Manno de (org.).
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do corpo em suas diferengas. Nao falamos de um unico
corpo: ha negros, brancos, mulheres, homens, jovens,
criancgas. %"’

E a partir destas consideracdes que a “convergéncia”
de contrarios entre nossos autores ¢é relacionada, com suas
presencas-auséncias. Este ensaio se desenvolve a partir de
uma educagdo com a auséncia do corpo e com marcas
politico-pedagbgicas centrais fincadas em um espago e em
relagio com gentes subalternas; e a partir de uma filosofia
que nasce da corporeidade, é na corporeidade, mas encobre
a dimensido politica deste corpo. A seguir, sinalizo essa
convergéncia por meio de uma filosofia da educacao a
partir dos corpos oprimidos. Alguns caminhos de
interac¢ao.

Uma educagio a partir das vivéncias

Essa educacgao gestada a partir dos corpos oprimidos
tem um lugar vivencial especifico. Ha um /eus educacional.
Isto nao é um reducionismo. Mas o processo educativo que
optei trilhar nestas folhas, e também o filosofar sobre ele,
tem suas raizes fincadas nas singularidades. Uma fala
particular que ¢é enraizada na vida cotidiana, no espago de
relagbes entre o corpo proprio e 0s outros corpos em
mundaneidade.  Especificamente neste trabalho, uma
educacao que nasca nas entranhas da corporeidade
subalterna ¢ construida a partir da cotidianeidade deste
sujeito. Educar é um ato segundo em uma relagdo
construida eticamente a partir da “pro-vocagao”: da voz, grito,
palavra, do corpo subalterno. Voz de mundo, de um espaco

Corpo em ética: perspectivas de uma educagao cidadi. Sao Bernardo do Campo:
UMESP, 2002. p. 31.

217 Para compreender um pouco mais destas dinamicas politicas em
Merleau-Ponty, na busca por encontrar novos caminhos de interpretacao
sobre este filosofo francés, incluindo a dimensao biopolitica, conferir:
ESPOSITO, Roberto. Bis: biopolitica y filosoffa. Buenos Aires:
Amorrortu, 20006.
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concreto, com seus proprios problemas geradores, sua
propria vida.

Falar em uma filosofia da educacio, aqui, ¢ filosofar
- “reaprender a ver o mundo” — a partir das vivéncias, das
relagbes, dos corpos que interagem. Um corpo “consagrado
ao mundo”. E no espaco vivencial que o corpo préprio
acampa, faz a sua morada e se faz experienciando este
lebenswelt, no cenario da percepgao e engajamento. Este
mundo oferece o horizonte comum das experiéncias, das
acoes subalternas, de suas resisténcias. Nao estamos no
fora-mundo. Estamos 70 mundo em fluxo, em movimento.
Neste sentido, uma educagao que queira ser construida a
partir de corpos em relacio de opressio, precisa levar a
sério a comunidade em que ela se da, com que pessoas ela
¢ construida, em que chio-espacialidade, com que
interfaces.

Educar acontece a partir destas vivéncias: como “um
ato solidario que parte do universo de fala da cultura da
gente do lugar”. *"® Pois, aqui, nio ha uma relagdo com um
corpo que ¢ compreendido como objeto entre outros.
Merleau-Ponty ja sinalizou esta impossibilidade. Mas ha
uma interagdo que se da com um corpo s#jeito, possibilidade
sobre o mundo e ponto de percep¢ao em que tudo reside e
¢. Assim, educar a partir destas experiéncias no mundo da
vida provoca uma abertura da compreensao do mundo em
que se esta constantemente. Nao é um processo politico-
pedagégico que se da na repeticio, na formatacio de
processos e organizac¢ao de corpos-objetos em uma sala de
aula, em uma formacao espacial e pedagdgica no apego a
tradicdo educativa, as nostalgias de outros tempos. Uma
educagio que baila no ar e finca-se no vento.
Diferentemente: o corpo traz o seu mundo, sua vivéncia.

A proposta que ¢ articulada, aqui, reinterpreta
constantemente o caminho. Adentra ao mundo em

218 ALMEIDA, 1999. p. 106.
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novidade, em espanto cotidiano diante daquilo com que ele
se depara. Por isso, um olhar filoséfico nas esteiras de
Merleau-Ponty provoca uma interpretacio deste espago
vivencial em que existimos, um interpretar a vida. O corpo
nos provoca em suas vivéncias e, assim, nos leva a
questionar e a problematizar os seus contextos. Eles ndo
sao sacralizados, fetichizades. Sao pontos de partida. Mas
compreendidas como casa primeira, sido espagos da
transformacao, de mudanca.

Ao falar da educagdo a partir dos corpos oprimidos,
“nao ha como separar sua inser¢io no mundo da sua
relacio com o outro (outridade) e das relagbes com a
cultura”. *” Se este corpo proptio é um “ser-em-situacio”, ser-
cultural, para compreender as praticas educativas torna-se
necessario, sim, levar em conta essas vivéncias e o0s
contextos destes corpos. Ha uma situagao que provoca uma
fala, um protesto, um siléncio, um grito. Acredito, aqui, nao
cair em um determinismo radical. Se assim fosse, nao
partiria das possibilidades de re-inven¢ao da educagio e do
corpo como possibilidade/aberto. Assumo apenas que uma
tala ¢é simbolo de uma vivéncia.

Por esta razio, especificamente em relagdo aos corpos
subalternos, é preciso realizar dentro destas vivéncias
existenciais e destes contextos materiais, uma pergunta pelo
poder. Uma pergunta pelas relagdes de opressio que estao
por detras dessas posi¢oes de subterraneidade destes corpos.
Ao levar em consideraciao o /Jdeus educacional é necessario
mostrar as relagoes entre poder e praticas educativas; expor
como o poder atua para modelar estas praticas e para
reforcar logicas hegemonicas e modelos normativos de
corpo. Mas isto se da numa compreensio em toda a sua
complexidade no interior dos contextos sociais e politicos.
Nao ¢ recorrer a logicas simplistas, binarias de apreensao da
realidade. E, finalmente, estas vivéncias destes corpos

21 MACHADO, 2010. p. 69.
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oprimidos provocam 0s sujeitos para que assumam OS Seus
espagos de vida como um local de agdo, de critica politica e
de reinvencao da educacao em sua wundaneidade.

Assim, o cotidiano, repleto das vivéncias destes corpos
em relacio de opressio, é o espago mais intensamente
motivado de a educacio subverter-se a si mesma. A
cotidianeidade do mundo é o espago primeiro de subversiao
e de rebeldia. Aqui reside uma educa¢io que possui, como

(13

apontou Carlos Rodrigues Brandiao, “uma pratica

pedagdgica politicamente a servigo das classes populares”. >’

Uma educagao ambigua

Além de ter como espago as vivéncias da
corporeidade, o mundo em que se habita e as relagdes
construidas com os outros corpos, a educagiao que tem como
ponto de partida os corpos oprimidos é uma educagiao
ambigua. Para adentrar nesta discussao é importante retomar
o que Merleau-Ponty alertou, em distintos momentos na
Fenomenologia da percepeio, sobre a ambigiidade do corpo
proprio, principalmente no exemplo do membro fantasma
ausente-presente. Nesta ambigtiiddade, o corpo é meio de ser
no mundo e a0 mesmo tempo este modo de ser carrega algo
de impessoalidade. Corpo pessoal-impessoal, visivel-
invisivel, construido-inacabado, total-aberto. Nio é um
conceito fechado. O corpo nao ¢ facilmente categorizado e
compartimentado em regras construidas a partir da negagao:
psicologia ou fisiologia, corpo ou mente, conhecimento ou
sensacio/sentidos. Estes sio espagos binatios que negam o
modo do corpo: unidade.

Rompendo com essa separagiao radical, o corpo
brinca em suas identidades oscilantes, nio em uma
dicotomia, mas em uma “sintese”. Ao viver o corpo, vive-se
nestas relagdes obliquas e ambiguas. A corporeidade ¢

220 BRANDAO, Carlos Rodrigues. Ew campo aberto: escritos sobre educagio e
a cultura popular. Sao Paulo: Cortez, 1995. p. 27.
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transeunte, ¢ uma viagem. Isso é o que acontece com os
corpos oprimidos, a centralidade deste texto.

Ha uma “glorificagao”, nos movimentos populares,
do papel dos subalternos nos engajamentos sociais. Parece
que ha um corpo estavel, que permanece sempre com as
mesmas intencdes € com os mesmos horizontes de luta
politica. Sobre isso ¢ preciso voltar a uma reflexao de Paulo
Freire sobre as relagcdes de opressio. Diz o autor sobre a
educacio e a sua Pedagogia do oprimide: “o grande problema
esta em como poderdo os oprimidos, que ‘hospedam’ o
opressor em si, participar da elaboragdo, como seres duplos,
inauténticos, da pedagogia de sua libertagio”. **' Este
também ¢ um grande problema para este ensaio de uma
educagio a partir dos subalternos. Como compreender que
este oprimido ¢ ambiguo e também incorpora o imaginario
opressor?

Estes “seres duplos”, ambiguos, nao sao elaborados
de uma maneira racional. Estao além. Como ja nos apontou
em diversos momentos o nosso filésofo da fenomenologia:
ha um mundo pré-légico, ha espacos que niao estio no
dominio da relacdo estimulo-receptor da consciéncia. Ao se
falar em uma educacao que parte dos corpos subalternos é
preciso ter isto em conta. O nascedouro é ambiguo, duplo.
Nao dicotémico, mas em tensao permanente na unidade
(opressor-oprimido). Ao assumir essa dimensao da
corporeidade, reconhece-se que a educagdo também pode
caminhar por estes rumos. Como escreveu Wesley Dourado:
“esta compreensao da ambigtiidade corporal [...] aponta para
as ambigtiidades educacionais, de modo a compreendé-las
nao como ambigiidades do sistema educacional apenas, mas
como ambigiiidades corporais”. ** A educagio reproduz

21 FREIRE, 2005. p. 34. (Grifo praprio)

222 DOURADO, Wesley Adriano Martins. Corpo, poesia e cultura: sobre
a relacio entre educacio, filosofia e sociedade. In: PANSARELLI,
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dialeticamente esta ambigiiidade corporal. Aqui reside uma
reflexdo decorrente desta afirmacdo. Ao construir uma
educagio a partir da corporeidade em relagoes de opressio,
¢ preciso ter-se no horizonte a provisoriedade e limites deste
processo. E preciso reconhecer os limites dos préprios
corpos, as suas diversidades como corpos distintos e as suas
tensOes internas, existenciais.

Uma educagao que nio tenha como seu horizonte
essa ambigtiidade dos corpos imaginara os sujeitos a partir
de um padrio, uma norma. No caso da educagiao popular: o
camponés e o operario relacionado aos movimentos sociais.
Sendo que dentro destas mobiliza¢Ses, o padraio também
nao ¢ unico. O resultado deste imaginario foi apontado por
Carlos Rodrigues Brandao: apressada submissao da cultura a
politica e do simbolo ao poder; a uniformizagdo das
diferencas culturais populares; e a realizagdio de agdes
marcadamente ideoldgicas. HA um corpo normativo e a
partir dele se constréi um projeto unico. Todavia, esta
filosofia da educagdo ensaiada aqui procura evitar estes
rumos monoliticos: um corpo fixo, imoével, com uma unica
vivéncia, com um unico projeto de mudanga, com rela¢oes
fechadas, nao abertas aos processos hibridos. Ao se construir
praticas politico-pedagogicas nos rumos propostos aqui, as
vivéncias ambivalentes dos corpos em relagao de opressio
devem estar em cena, corpos que vivem como “seres
duplos”, que negam as légicas de uma educagao como
produto, medida pela eficacia, mas que em outros momentos
tém nestes caminhos o seu padrao.

A ambigtidade dos corpos aponta as ambigiiidades
da educacio e sinaliza a provisoriedade de nossos projetos,
os limites de uma pratica politico-pedagogica que niao abarca
a totalidade das diversidades dos modos de ser do corpo e
dos lugares e dos modos distintos de ser corpo. Projetos

Daniel. Curso (in)completo de filosofia. Sdo Bernardo do Campo:
UMESP, 2010. p. 131.
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“totalizantes” e hegemonicos, diante da ambigtidade,
deparam-se com as “crises de paradigmas”. Algo que
aconteceu com os movimentos populares na América Latina
e ¢ um convite para a revisdo. Tomar a educagdo como
ambigua ¢ saber que os corpos que criam os significados sao
também assim. B saber que o projeto educacional ¢é
ambivalente, duplo. Mesmo que se negue.

Uma educagio subversiva

Uma educagao gerada a partir de contextos
vivenciais, reconhecida em sua ambigtiiddade é, também, um
espago de subversdao, algo que ja nos apontou Carlos
Rodrigues Brandiao. Uma educagdo a partir dos corpos
oprimidos ¢é, pois, uma proposta de ruptura com oOs
sentidos comuns e hegemonicos de educagao, tanto em
seus modos quanto em suas modalidades de realizagao. E
uma educagdo contra a educagao, a partir do corpo, no
corpo. Um espago-movimento de subversao e rebeldia, que
acontece numa pratica politico-pedagogica que se utiliza de
outras formas de linguagem, uma fala-de-resisténcia. Uma
fala falante, criadora de um espaco alternativo, subalterno,
relacionado ao imperativo da mudanga, ao corpo-em-
mudanca.

Ao ser assim, uma educacao nestes horizontes nio é
construida no centro do poder. Nao ¢ uma presenca nos
centros de definicoes académicas e nos centros de definicao
sobre o que ¢ ou nao ¢ o saber. Parte das auséncias. Sao
corpos da periferia do poder. Estio nas margens, nas
fronteiras. E por falarem a partir deste lugar social, dessas
vivéncias, ao corpo oprimido interessa uma pratica
educativa no seu jeito/modo de acontecer na vida. E na
mundaneidade cotidiana que a corporeidade mostra as suas
negociagoes, os seus habitos e julga a pratica educativa
como libertadora ou opressora. Neste sentido, ¢ na
educagao subversiva que o corpo radicaliza a sua dimensiao
politica, o rompimento dos limites de uma “escola Gnica”,
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“inclusiva”, que  continua  reproduzindo  légicas
hegemonicas de opressao e injustiga.

Ao ser subversiva, esta educacio ¢ uma critica
constante, um “principio protestante” que rompe com 0s
imaginarios que sacralizam modelos de uma educagio
formal. Ha uma ruptura com praticas politico-pedagogicas
fetichizadas. Totalizantes. Como protesto: um corpo... Uma
voz que interpela, seu rosto, sua dor. Uma critica desde-
fora. A partir dos expulsos do modelo, do sistema fechado.
Uma subversao a partir do nido-lugar, da nao-pessoa, da
nao-consciéncia: o outro do sistema.

Um corpo.
Outros corpos.

A subversao da educagido se da no corpo deste outro,
que critica o sistema desde a sua exterioridade. Transcende-
o. Foi expulso da mundaneidade formal e normativa, de uma
educacao nos moldes da eficiéncia, do modelo de sujeito.
Subversao: corpo que nio se enquadra. Corpo de muitas
mulheres com a sua sexualidade negada, de jovens homo-
afetivos, de homens camponeses, de idosas com o rosto
marcado pela luta. Esta educagdao ensaiada aqui ndo segue
com um outro modelo esquemitico, enquadrado. F sempre
a possibilidade. Ao falar no corpo, nao estamos no mundo
do “eu penso”, mas no mundo do “eu posso”. Esta
educacio subversiva se cria, se destroi, se recria.

Assim, uma educacdao subversiva é, portanto, uma
elaboracao de novos habitos dos corpos. Um novo jeito de
habitar o cotidiano, as vivéncias primeiras. Um modo de
romper com as hierarquias sobre a corporeidade, uma nova
ética segundo os corpos. Isso traz implicagdes para a
educacao, que agora esta ez funcio do corpo, dos corpos
em intersubjetividade, dos corpos subalternos, capazes de
transformar a educacdo. Pois como afirmou Danilo de
Almeida “a educacio ¢ transformadora quando a ética o ¢,
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quer dizer, quando o corpo se poe a revolucionar os habitos
e a interferir politicamente
- corpo e seu hébito. ***

” 223 Uma resisténcia: subversio

Deja
Plane:de

Uma educagio performatica

Esta educacao a partir dos corpos oprimidos além de
ser subversiva, ambigua e contextual/vivencial, ¢é
performatica. Acontece por meio do corpo-arte. Assim, o
corpo ¢ no espago-tempo educacional como uma pratica
teatral, gesto-expressao. Mas nio um teatro representagao,
com uma ideia de vida, uma ideia de corpo. Na
performance: o corpo se vive. Ha, pois, a vida. Nao é uma
pratica politico-pedagodgica que representa a vivéncia da

225 ALMEIDA, 2002. p. 30.

224 A imagem que se segue ¢ uma foto de uma performance da artista da
Guatemala: Regina José Galindo. O titulo é: “E/ dolor en un Painelo”.
Escreve a autora: “Amarrada a una cama vertical, se proyectan sobre mi
cuerpo noticias de violaciones y abusos cometidos en contra de la mujer
en Guatemala”. Foto: Marvin Olivaris.
(http:/ /www.reginajosegalindo.com/).
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comunidade em que 0s corpos estdo, mas vivencia-se a vida
da comunidade no corpo performatico. Um horizonte
importante para se pensar como acontece a educacao a
partir da corporeidade subalterna. Ao caminhar por estes
rumos, esta educacdo-teatral estd centrada no corpo do
ator-estudante: “no corpo daquele que niao mais
‘representard’,  mas  vivenciara,  corporificard  seus
personagens, dramas e conflitos no corpo”. ** Esta
compreensao relaciona-se com a educacido subversiva:
muitas vezes o uUnico instrumento de re-invencao da
educacio por parte de maiorias empobrecidas é o proprio
corpo. Para se construir uma educacao libertadora das
relaces de opressao, ¢ preciso ter isso no imaginario.

No ambiente de conflito, em meio a uma educagio
agonica, em que corpos empobrecidos, os “nao-corpos”,
subvertem o sistema, ha espago para se fazer arte, a arte-
educacao performatica: aqui, “a arte da performance serve-
se destes contextos para ser mais contundente que qualquer
outro meio de comunicagao. Pois sio os corpos que estio
em jogo, estio em risco de morte”. ** E a partir da
corporeidade que essa teatralidade acontece. Cabe ao
educador popular, no processo de ensinar-e-aprender,
vivenciar coz a comunidade uma experiéncia teatral assim.
Neste sentido, é preciso voltar o olhar para a pessoa
mesma. E voltar para os corpos mesmos, em seu modo de
acontecer e se mostrar além de uma racionalidade
excludente. E voltar, no processo de educagio, aos corpos
em sua capacidade de criar, de imaginar as diversas

225 MACHADO, 2010. p. 99. As intui¢Ges de Marina Machada partem
de uma aproximagio da fenomenologia da percepcao de Merleau-Ponty
com o teatro de Antonin Artaud, ator, encenador e poeta.

226 FIGUEIREDO, Willian. Dos simbolos numinosos: performance e ritual.
Sio Paulo: Giostri Editora, 2011. p. 122. Para ampliar este assunto de
teatro, performance e educagao, conferir: PUPO, Maria Lucia de Souza
Barros. O pés-dramatico e a pedagogia teatral. In: GUINSBURG, J;
FERNANDES, S (otgs.). O pds-dramaitico. Sio Paulo: Perspectiva, 2009.
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maneiras de ser e acontecer na mundaneidade, no cotidiano,
na vida.

Mas ao ser uma educagdo performatica centrada no
corpo, ha um rompimento com uma concepgao de teatro
formal: com palco e com plateia, em que se ensaia repetidas
vezes e se decora falas. Neste processo teatral performatico,
lida-se com o caos. Na capacidade de construir e
desconstruir (recorda-se da poética de Murilo Mendes?). F
preciso lidar, aqui, com um trabalho processual de
construcdo com a comunidade e suas vivéncias. Nao é o
modelo de apresentagao teatral como comego-meio-e-fim,
ou uma apresentacio no fim do ano da escola/comunidade
que serve para mostrar aos pals, a0S amigos uma
representacio da vida. *.

Os espagos cénicos, nesta educagao performatica, sao
as salas de aula e todos os espagos em que acontecem 0s
processos de ensinar-e-aprender, em seus diversos /deus de
encenagao. Nestes lugares, os corpos habitam os mundos
educacionais como um  ser-em-situagio. SAo corpos que
encenam e vivenciam em sua corporeidade as resisténcias
as perspectivas educacionais formais. Assim, neste rumo,
como sinalizou Marina Machado a partir da educacdo
infantil, um adulto, educador: “que compreenda o teatro e
a danca como performance ou ato performativo sabera
defender um tipo de apresentacao que se da em processo,
que nao exige realismo nem das criangas nem da plateia, em
que o interessa é a expressio teatral, plastica e viva da
crianga — que constroi e presentifica seu ato performativo,
a4 sua maneira, e mostra ao mundo”.**®

Na performance, o corpo subalterno reinventa o
espaco em que habita. Corpo que se langa em movimento
e transforma a espacialidade, as cadeiras, as mesas. Traz
significado a uma sala estabelecida e organizada de um

227 MACHADO, 2010. p. 102.
28 MACHADO, 2010. p. 103.
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modo normativo, que buscam - como nos mostrou
Foucault - controlar os corpos. * Hi um processo
educacional que limita a motricidade e espacialidade e
limita, assim, um modo de ser do corpo préprio. Mas por
meio da educagio performatica-subversiva busca-se, no
corpo e por meio dele, reinventar e recriar a espacialidade.
Rompe-se com a norma escolar, que impde um
cerceamento que significa “um impedimento ao
estabelecimento de relagbes com o mundo e com os outros
corpos”.

Seguindo as reflexdes que tenho apresentado, a
performance que acontece nos corpos subalternos é um
meio de recriar a vida cotidiana em que a corporeidade ¢,
por muitas vezes, limitada, mecanizada. Por isso, o estimulo
para o ato performatico-libertario estd no campo social e
em seus conflitos. Af a teatralidade de nossos corpos, como
nos apontou O featro do oprimido, relacionado a educagao
popular, busca a resolugio ou, antes disso, a
visualizacio/revelacio a partit dos “nao-corpos” do
sistema, dos problemas sociais e politicos que oprimem a
corporeidade e que necessitam ser resolvidos. Assim como
apontou Augusto Boal: “o Teatro do Oprimido, em todas as
suas formas, busca sempre a transformacao da sociedade
no sentido da libertacio dos oprimidos. E acdo em si
mesmo, e é preparacio para a¢des futuras”. *' O corpo
subalterno, que vive no conflito da morte-vida, é o protesto
constante aos sistemas e educacdes hegemonicas,
normatizadoras. >

229 Cf. FOUCAULT, M. Vigiar ¢ punir: nascimento da prisdo. Petrépolis:
Vozes, 2014.

20 DOURADO, 2010. p. 133.

21 BOAL, Augusto. Teatro do Oprimido: e outras poéticas politicas. Rio de
Janeiro: Civilizagdo brasileira. 2005. p. 19

232 A imagem desta folha é uma foto de uma performance da artista da
Guatemala: Regina José Galindo. O titulo é: “Peso”. Escreve a autora:
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Uma educagio afetiva

Uma outra constru¢ao de uma educacio a partir dos
corpos subalternos, em relagdes de opressdao, caminha pela
dimensao da sexualidade, afetividade e desejo. Um dos
modos de ser do corpo préprio, como sinalizei nos Ensaios
em corporeidade. 'Todavia, nas trilhas da fenomenologia, o
sexual nao existe em si. Ele é parte da existéncia e das suas
interrelacbes no mundo da vida. Nio é o centro do existir,
como sinalizou Merleau-Ponty, numa critica a Freud. A
“‘corporalidade’ supera a ‘sexualidade’, que pode ser
considerada um caso maior; a sexualidade é importante
enquanto € o espelho de nossas relagdes com o corpo”. *

Além disto, a sexualidade nio é uma decisio
intelectual, da consciéncia, mas uma significacao existencial

“Permanezco encadenada y con grilletes de forma consecutiva durante
cuatro dias, realizado asi mi vida cotidiana”.
(http:/ /www.teginajosegalindo.com/). Foto: Geotge Delgado.
233 MERLEAU-PONTY, Maurice. Merleau-Ponty na Sorbone/ Resumo de
cursos/ Psicossociologia e filosofia. Campinas: Papirus, 1990. p. 102.
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de um corpo que se langa a um outro corpo. Sio corpos em
desejo, meios pelos quais a existéncia humana acontece. E,
pois, um modo de ser/existir a partit de uma
“intencionalidade original”, uma zona vital, Eros. E ao ser
assim, escreve o nosso filésofo: “o sexual niao ¢ o genital, a
vida sexual ndo ¢ um simples efeito de processos dos quais
os 6rgios genitais sao o lugar, a libido nao é um instinto,
quer dizer, uma atividade naturalmente orientada a fins
determinados, ela é o poder geral que o sujeito psicofisico
tem de aderir a diferentes ambientes”. **

A sexualidade é um poder gerador, criador, re-criador
da vida. Mas, aqui, o nosso filésofo nao recai numa visio
essencialista/naturalista. Como se a sexualidade e suas
praticas fossem algo ja formatado, determinando. Um
exemplo deste caminho seria afirmar: ‘“nascemos
heterossexuais”. Como escreve Marina Machado a partir de
Merleau-Ponty: “a rede de rementimentos para tal nunca ¢é
isenta do contexto familiar, da comunidade em que vivem
os adultos, cidade, estado, pafs... Portanto nio se pode
afirmar de antemio como um menino ou uma menina
concretizardo suas existéncias no ambito da sexualidade”.
»* Retomar essas anota¢des de nosso filésofo provoca a
educacgao formal, provoca a educagio popular. Traz a este
debate um modo de ser do corpo proprio que, por muitas
vezes, tem sido negado por uma concepgdao politico-
pedagbgica centrada na racionalidade e em habitos morais
normativos. A sexualidade, a afetividade e o desejo nao sao
vistos como possibilidade criadora e relacional de
significacdo da vida. Viver este modo de ser do corpo em
sua vivacidade provoca um projeto educacional do “penso
que”.

Como isto se liga a uma educagao a partir dos corpos
subalternos? A sexualidade também nio foi vista em

24 MERLEAU-PONTY, 2006. p. 219.
23 MACHADO, 2010. p. 40.
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movimentos ditos libertarios, como a prépria educagio
popular. Passou a ser uma dimensio colocada a margem.
Afinal, se tinha um padriao. Era este: camponés ou operario,
homem, pobre, heterossexual, monogamico, consciente. A
partir desta normatividade, a pratica politico-pedagogica da
educacio ¢ construida e elaborada. Novamente, esta
“intencionalidade original” saiu do corpo. Nio existe em
sua diversidade. E o que apontou Wesley Dourado: “o fato
¢ reconhecer que os processos educacionais ainda nio
privilegiam a sexualidade, como defende Merleau-Ponty,
como uma apropriagio da existéncia, como uma
significacdo, uma atribui¢do de sentido a vida”. *** Mas isto
tem raizes anteriores.

Especificamente na educagao popular, com um
instrtumental marxista de leitura, a sexualidade, muitas
vezes, ¢ retirada do pobre, do subalterno. Ha interessantes
textos que se posicionam, a partir de dentro dos movimentos
de libertacao latino-americana, em protesto a este caminho
a-sexuado: 1) Marx en un bar gay: la teologia indecente como uma
reflexion sobre la teologia de la liberacion y la sexwalidad, de
Marcella M. Althaus-Reid *’; e ii) O pobre nao tem sexo: a
auséncia dos discursos de sexualidades na construcao da nocao de
subjetividade na teologia da libertagio, de Claudio Carvalhaes >,
e i), os estudos de Enrique Dussel sobre a erdtica e sua
libertacdo como um tema e uma pratica filoséfica: Filosofia

236 DOURADO, 2010. p. 135.

27 ALTHAUS-REID, Marcella M. Marx en un bar gay: la teologia
indecente como uma reflexién sobre la teologia de la liberacion y la
sexualidad. In: Numens: revista de estudos e pesquisa da religido. Juiz de
Fora. v. 11. n. 1 e 2. 2008. p. 55-69.

Z8CARVALHAES, Claudio. O pobre ndo tem sexo: a auséncia dos
discursos de sexualidades na construcdo da nogido de subjetividade na
Teologia da Libertacio. Revista Margens. Sio Paulo, ano 3, n. 2, abr. 2000.
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da libertacio na América Latina. * Um texto que pertence 2
primeira geracdo da filosofia da libertacao.

Retomar estas questoes € apontar que, se a proposta
aqui leva a sério a opressio de determinados corpos, ¢é
preciso sinalizar essas relagdes subalternas com a
diversidade sexual, que rompem com padroes hetero-
normativos; ¢ preciso assumir a sexualidade como meio de
existéncia da corporeidade em sua troca de afetividade e
vontade, em abraco, toque, como aproximagao e gestos do
corpo; ¢é preciso redescobrir a dimensao do prazer da
educacio e da vida, dos encontros comunitarios; é preciso
assumir a importancia da a/feridade, do corpo do outro para
se construir processos subversivos e transformadores das
vivéncias e dos contextos e praticas politico-pedagdgicas, e
para se construir cComo corpo.

Neste sentido, portanto, ao propor uma educacio a
partir dos corpos oprimidos, reconhe¢o que elaboro, em
convergéncia com Carlos Rodrigues Brandao e Merleau-
Ponty, uma pratica educativa com corpos em seus distintos
modos de set/acontecer; corpos sexuais, com seu poder
gerador e sua “intencionalidade original”, seu Eros vital
capaz de reinventar a vida e capaz de propor novos modos,
novos habitos de vivenciar a sexualidade. Corpos que se
posicionam como uma ruptura a relagdes opressoras sobre
suas afetividades e desejos, especialmente aqueles que nio
cumprem as normas e padroes. E, pois, uma educagao na
libertacio da sexualidade/transgressao de mulheres, de
jovens, de homo-afetivos, de todo o corpo
educado/disciplinado em padrées de uma sexualidade
normativa, de uma sexualidade a-sexual.

2% Conferir especialmente DUSSEL, Enrique. Filosofia da libertacio na
América Latina. Sio Paulo-Piracicaba: Loyola-Unimep, 1977. p. 73-112.
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Uma educagiao poético-festiva

Por fim, uma educagao construida a partir dos corpos
oprimidos, dos corpos subalternos, provoca uma critica a
uma  pratica  politico-pedagdgica  centrada  em
racionaliza¢Ges que encobrem a /Judicidade (gesto-expressio)
como um modo de ser do corpo préprio, como um modo
de acontecimento da existéncia. Como nos apontou,
também, Johan Huizinga, além do Homo Sapiens (ser que
pensa) e do Homo Faber (ser que produz), somos Homo
Ludens (ser que brinca).** E evidente que isto nio pode ser
interpretado de maneiras separadas, mas uma integralidade
da existéncia. Um existir que acontece em sua dimensao
poético-festiva, em sua /udicidade carnavalesca. Aqui se
desenha uma educagio que é subversiva em sua celebragao,
uma educagdo que é no espago da festa, um ensinar-e-
aprender em sua vertente artistica, poética e comunitaria
(commmunitas). Este corpo-lidico é uma critica a vida
moderna que se organiza a partir da divisio social do
trabalho e do estabelecimento de multiplas regras fechadas
e rigidas de comportamentos e hierarquias, que nega a festa
ou a instrumentaliza para o bem da eficacia, para o 6cio
com o sentido de produzir mais.

Por isso, como ja sinalizei neste texto, Carlos
Rodrigues Brandao aponta que: uma educacio dos
subalternos procura “repensar a educa¢ao como arte ¢ arte
como o rito de sua propria criagio coletiva”. **' A arte/festa
¢ o rito da propria pratica politico-pedagogica. O seu
acontecimento ¢ celebrativo. Nao bastam aqui as 16gicas
dos discursos, das palestras. O corpo pede o carnaval, a
“folia”. Na tradicao da educagao popular - por exemplo,
nas Comunidades Eclesiais de Base (CEB’s) - nenhuma

240 HUIZINGA, Johan. Homo Ludens: o jogo como elemento da cultura. Trad.
Joao Paulo Monteiro. 5. ed. Sao Paulo: Perspectiva, 2001. p. 12.

241 BRANDAO, 1985. p. 158.
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pratica educativa era construida sem ser festa, sem ser uma
mistica elaborada em uma grande ciranda, sem comeco e
sem fim, em que todas as pessoas vivenciavam a dimensio
comunitaria, a comunhdo entre os corpos que se juntam e
se aproximam em prol de uma ruptura com modos de ser e
de educa¢ao hegemonicos.

Ao acontecer na dimensao da arte, da performance e
da /udicidade, a educacdo a partir dos corpos subalternos se
da como poética. Para isto, permita-me recorrer a um
estudo sobre a poesia e as suas interpretacdes. Para
entender um pouco mais sobre esta vertente literaria, me
aproximei dos textos de Octavio Paz, especialmente o seu
livto Signos em Rotagao. Para ele, a poesia (o poema)
“apresenta-se como um circulo ou uma esfera: algo que se
fecha sobre si mesmo, universo auto-suficiente e no qual o
fim ¢é também um principio que volta, se repete e se recria”.
22 a danca, o movimento, a reconstrucio, a recriacio. Ao
ser assim, a palavra que sintetiza o nucleo do poema ¢ o
ritmo, que nao esta dissociado da frase, nio é composto de
palavras soltas, nem s6 quantidade silabica, é a imagem e o
sentido. **

Por essa raziao, no poema, “o verso, a frase-ritmo,
evoca, ressuscita, desperta, recria”. *** Assim, o poema ¢ o
seu sentido, o circulo em movimento, ritmo carregado de
significado. Por isso um potencial de experiéncias, de
percep¢oes na corporeidade. Af, estd além da palavra,
transpassando-a; sendo capaz de penetrar, estar, ou ser na
realidade. *** A poesia ndo é conceito, nio explica: ela é um
convite para recriar o percebido, para viver o que foi
sentido por meio de simbolos e imagens, numa profunda

22 PAZ, Octavio. Signos em rotagio. Sio Paulo: Editora perspectiva, 1996.
p. 12-13.

243 PAZ, 1996. p. 13.
24 PAZ, 1996. p. 46.
245 PAZ, 1996. p. 50.
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comunhdo poética E uma constante novidade, uma
metamotfose, re-vivendo em cada olhar, em cada mundo.
Sao experiéncias que nascem da relacdo texto-leitor, palavra-
corpo, numa interpretagao aberta e sempre re-inventada.
Assim ¢ construida a educagao a partir dos corpos
subalternos. Um circulo que se repete e se recria, que se
movimenta em seus espagos em suas invencoes e
celebragdes. Nao se caminha a um sentido teleolégico, um
progresso. Nao ¢ festiva para ser eficaz, nao é celebrativa
para produzir a partir de padrdes de um mercado com
principios neoliberais. Mas a educagio é o seu proprio
ritmo. Acontece. Vai além da palavra, da solidao, da
conscientizagdo. Acontece NO  COrpo:  €NCarnagao,
celebracio comunitaria e reinvencao da cultura, dos
contextos de onde se parte esta pratica politico-pedagogica.
Neste sentido, como afirmou Wesley Dourado: “o desejo
de encontrar um sentido da filosofia da educagao repousa
aqui, nao numa teoria sobre o corpo, Mas No corpo mesmo,
em sua poética existencial. Entre as suas obras poéticas esta

a propria educacio”. **

Sintese: uma (in)conclusio

Ao fim destes Ensaios de wuma filosofia da edncagao,
retorno a uma pergunta que guiou este livro: “Quais
implicagdes, para o processo educacional, se a construgao do saber for
gestada a - partir dos corpos oprimides?”’. Na tentativa de
responder a este problema, esse ensaio tomou corpo.
Aconteceu. Para sintetizar as anotagoes que apresentei nos
dois primeiros ensaios anteriores, parti das intui¢oes da
poética de Murilo Mendes, especialmente a sua capacidade
de propor uma articulagdo entre contrarios, entre mundos
distintos, em um espago que vai além das partes que
dialogam. Localiza-se além, em owfro espaco que o em

246 DOURADO, 2010. p. 139.
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novidade, em tensao e agonia. Permanece no /ugar-entre.
Aqui estamos neste texto.

Ao partir dessa metodologia, busquei pelas auséncias-
presengas nas reflexdes sobre a educagio popular
construidas por Carlos Rodrigues Brandao e as intui¢oes
sobre o corpo na fenomenologia da percepg¢ao escritas por
Merleau-Ponty. E um fagerfilosdfico que se inicia com as
auséncias: o corpo na educagido popular e a dimensio
politico-pedagdgica na fenomenologia da percepgao. A
partir daf, elaborei uma possivel articulagdo entre estes
espagos da corporeidade e da educagio popular. Como
(in)conclusao, apresentei como sintese uma educagdo a
partir dos corpos oprimidos, subalternos, que se da como:
1) uma educagdo a partir das vivéncias; ii) uma educagio
ambigua; iii) uma educagao subversiva; iv) uma educagio
performatica; v) uma educagio afetiva; e vi) uma educagao
poético-festiva. E, pois, leitor(a), um ensaio, uma tentativa
de filosofar sobre a educagao. E como tentativa, guarda os
seus avangos e os seus limites, as suas novidades e as suas
repeti¢oes.



UM CORPO, DESEJO

No momento em que desgio, estou pedindo
para ser levado em consideragio. Néo estou
meramente aqui-e-agora, selado na coisitude.
Sou a favor de um outro lugar e de uma outra
coisa.

Frantz Fanon

Como apontei deste o comego deste trabalho, este
texto que vocé tem em suas maos era um convite para
adentrar em uma proseada filoséfica: uma “grande
conversacao” antropofagica sobre a filosofia da educagio e
um reaprender a ver e se espantar com as praticas
educativas. Mas isto nao aconteceu a partir de um lugar-
nenhum. O que seria impossivel. Toda fala é construida em
um contexto, com suas relagdes, um para qué e um para
quem. Neste trabalho, o /eus filoséfico é o mundo dos
corpos oprimidos, subalternos. . uma fala especifica, uma
fala-do-corpo. Se isto niao for tomado em conta, todas as
folhas aqui perdem seu sentido e a sua vivacidade.

Neste intuito, o trabalho aconteceu em trés ensaios:
1) Ensaios em corporeidade, que procurou refletir sobre a
fenomenologia e o corpo na Fenomenologia da percepcio
elaborada por Maurice Merleau-Ponty; ii) Ensaios em educagio
popular, que apresentou a educacdo dos subalternos
elaborada pelo educador brasileiro Carlos Rodrigues
Brandao; e por fim, iii) Ensaios em filosofia da educagao, que se
apresentou como uma convergéncia, uma concilia¢io dos
ensaios anteriores. Uma proposta de articulacdo e sintese
que, a partir da corporeidade subalterna, é um protesto a
logicas educacionais que funcionam legitimando as relagdes
de opressao de sistemas politico-econdomicos hegemonicos,
a saber: um  sistema neoliberal com  suas
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pseudodemocracias, com seus mitos de uma escola unica e
igualitaria.

Porém, niao quero cair, aqui, em um mito do
progresso causado pela educagdo: a educagio como meio
para o desenvolvimento e progresso da sociedade; ¢ a
educagido como meio pelo qual a revolugio acontece. Estes
pensamentos recaem numa concepgao teleologica de
historicidade. Uma histéria que tem escalas e um sentido.
Nesta loégica, os corpos subalternos serdo livres ou
desenvolvidos no fim, em um ‘reino’ da educag¢io igual,
libertaria e Gnica. Porém, ao se falar em educagdo a partir
dos corpos oprimidos, ¢ importante nao cair nesses
problemas. B preciso assumir uma pratica politico-
pedagégica que acontece como caminho. E sempre
travessia. Ao ser assim, importa mais o que fazemos no
ambito da educagdo, o caminhar, do que sobre o saber
educacional teleolégico, uma libertagdao escatoldgica, final.
Importa, pois, o vivenciar a educagdo e as praticas
libertarias subversivas que se mostram em cada contexto
como uma atividade negadora das relagdes de opressao e
de subterraneiadade.

Mas ao valorizar o caminho, esta educagao a partir
dos corpos oprimidos favorece e é motivada/apaixonada
pela imaginacao, pela utopia. O que conforme Homi
Bhabha: “¢é o desejo de reconhecimento, ‘de outro lugar e
de outra coisa’, que leva a experiéncia da histéria além da
hipétese instrumental. Mais uma vez, é o espaco da
intervencao que emerge dos intersticios culturais que
introduz a invencio criativa dentro da existéncia”. > E um
adyento, a morada do desejo, uma vontade negadora e, ao
mesmo tempo, criadora. Negam-se as praticas educativas
que produzem relacSes de opressao e cria-se algo novo. A
partir de um lugar vivencial, sonha-se, imagina-se. Vive-se
em uma possibilidade aberta. Por qué? A auséncia, aquilo

27T BHABHA, 2007. p. 29.
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que ndo ¢, aquilo que faz falta, aquilo que acampa apenas a
saudosa memoria ou a esperanca... A partir da auséncia,
cria-se, muda-se o contexto em que se vive. A partir do que
se deseja, o que se espera, ha a transgressao da educagao
presente. B a utopia (o que ainda nio tem lugar) que traz
outras cores aos lugares (#gpos) e realidades que provocaram
o desejo.

E como se o “ha de vir” vivesse nas entranhas de
quem se deixa interpelar e se transformar pelo desejo,
especialmente os corpos subalternos. Nasce, ai, um ‘novo’
corpo e um outro modo de viver/existir, transgressor da
realidade e educagao dadas. O desejo reinventa, portanto,
um outro tempo: uma experiéncia que movimenta a existéncia.
Uma saudade-encontro que traz a paixao para a estrada, para
as praticas educativas que se vivenciam no cotidiano. Assim,
encerro este texto com um desejo que apresentei no inicio:
espero que as palavras destas folhas sejam acolhidas em sua
corporeidade, e se encarnem em suas vivéncias, em seu
mundo. Af, o que foi escrito encontrara o seu horizonte, o
seu sentido, perdendo-se em quem o recebe, restando apenas
o significado e o compromisso em prol dos corpos
subalternos, “mergulhando este trabalho no grande rio da
conversagdo para que seja levado pela correnteza da realizagao
até o oceano do indizivel”. **

248 FLUSSER, 2007. p. 203. (Grifo Praprio)
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