SERGIO RIZO

O CORPO E O COSMO

O CORPO NO INFERNO
Sergio Rizd

sergiorizo@sergiorizo.com

Na Comédiade Dante, a descida em forma de espiral em diraQaworpo do

Demonio conforma o principio arquitetdnico do Infer Sendo um lugar de figuracdes

simbdlicas, sua geometria organiza, racionalmenta, complexo geografico de

punicbes compartimentadas, os precipicios e as,vadgundo um desenho de curvas

concéntricas que culminam em Sata. Trata-se denamme e incomensuravel buraco

aberto na terra. No seu ensaio sobre o InfernoaéeDFlavio Aguiar diz:

O principio estrutural do Inferno é a descida aurtor
(este é o efeito do seu formato c6nico); seu puioci
formal é o da irrupcéo de um tempo em outro tenso.
almas que purgam suas penas no Inferno sé&o
visionarias, podendo ver o futuro e o passado. S&o
cegas para o presente, mas avidas de presencaasavid
perante essa oportunidade Unica que o poeta lhes
oferece em sua eternidade muda. Através do olluar e
palavra do poeta elas tém a oportunidade de acéder
palavra humana, a histéria. No Inferno o tempo
historico, de desejo, paixdo e queda, irrompe rdeor
eterna do Juizo Fina(NOVAES, 1997, p. 322)

A convergéncia do tracado espiralado do buraco aireo descendente dos

quatro rios infernais, leva ao poco congelado dgitGoonde se encontra 0 corpo

demoniaco, a visdo final e o limite do Inferno. f@ase confronta com a visao terrivel

do corpo de Saté e, neste ponto, prossegue Aguiar:

Para sair do Inferno, Dante deve passar pelo catpo
Lacifer, no vértice do cone que ele descera em
companhia de Virgilio. O poeta se apdia nos péles d
Satd e desce até a virilha do gigante tricéfaloe qu
masca o0s trés grandes traidores da humanidade:
Cassio, Brutus e Judas. Passado esse ponto nexgalgi
do mundo, do inferno, e do universo, ponto a que
convergem as linhas do subterrdneo em que o peeta s
perdera,Dante se d4 conta de que ndo desce mass, ma
sobe; voltando a rocha, contempla uma imagem nova

! Professor da Faculdade de Arquitetura e Urbanigaridniversidade de Brasilia (FAU-UnB).
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do mundo satanico: o Mal personificado, Lucifer,
senhor do mundo subterrGneo e contendor dos
designios divinos no terreno, esta de pernas paaa 0
como fora jogado do céu depois de sua revolta eontr
Deus.(NOVAES, 1997, p. 317)

Ha um paralelo da posicao invertida do corpo do @emno Inferno, que é a
mesma em que se encontram as almas danadas noXtér{tcata-se dos simoniacos e
seu pecado € o da fraude simples), que tém a pesardm metidos de cabeca para
baixo em estreitos buracos redondos, s6 com a jpanaafora e com fogo ardendo na
planta dos pés.

O corpo de Lucifer ao cair, sofre a acdo da forcavitacional terrestre,
dramaticamente investido de uma pesada materialidachal, funcdo do seu gigantismo
outrora celeste. Lucifer, antes da queda, hab#agsfera divina ao lado de Deus, sendo o
mais belo entre 0s anjos e um espirito superior @é@tributo da leveza etérea. Gravidade
significa atracdo para baixo, a regiéderus e o corpo enorme de Lucifer abre uma
gigantesca cratera ao chocar-se com 0 solo.“O gesmrpo, foi associado a decadéncia
pela tradi¢éo cristd”. (FERRO, 1981, p. 78)

Na medida em que se aprofunda nas entranhas @a ¢texda vez mais para
baixo, mais ele se torna concreto, numa progressivdensa materializacao terrena.
Sua nova aparéncia encarnada fica sujeita, desde, &s leis que regem o mundo dos
homens. Ora, apés a terrivel queda e sob medonmhsa,fea de Satd, o demdnio
medieval, € de se esperar que ele tenha ficadoaseeate arranhado com raspas da
terra entranhadas no seu corpo peludo. E que ocego tenha deixado restos
incrustados nas pedras durante a queda. O contatwmidessas substancias, a pele, a
carne, a rocha, a terra, indica uma relacdo metaf@ histérica entre o corpo e o
mundo, analoga ao simbolismo gnosticista, cristdpla@édnico dolocus terrenus
Segundo a interpretacdo gnostica, a existéncienizié uma regido de exilios sombrios,
tenebrosos e, para Paracelso, o lugar para ondiei_fod expulso: o proprio Inferno.

O gnosticismo, ou movimento da gnose (conhecimedta)-se entre o século |
a.C. e o século IV d.C.,, e seus antecedentes emationados as religibes
mesopotamicas, com raizes no pitagorismo e nornpéam. O apogeu da gnose se deu
no século Il, coincidentemente com o esplendor éaico da Igreja. A gnose, também
chamada d€orpus Hermeticumera uma religido prépria, embora muitas vezesildif
de diferenciar da filosofia grega e do cristianisnSmas principais caracteristicas

diferenciadoras, tanto da tradicdo grega quantwidt, eram a depreciagdo do cosmos
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e a rejeicao deeconciliagédo divina com os pecadores. Além diasevelacdo gndstica se

distingue do racionalismo grego porque ela ndo peele adquirida pela razdo, e da
revelacdo do cristianismo, por ndo ser enraizadaisiaria e de ndo ser transmitida pela
Escritura. A revelacdo da gnose €, antes de tude, intuicdo dos mistérios do Ser. Este
mundo, estranho a Deus, e feito da matéria do npalssuido por demdnios maléficos, €
concebido como uma ilusdo, ou uma anomalia, dormimedt Javé, um demiurgo judeu,

cuja criacao e historia sdo depreciadas.

As diversas correntes mistiéague formaram o cerne da crenca gndstica
acreditavam num dualismo zoroastriano e platbrAcrnada em busca da perfeicdo
original, que antecedeu a propria criacdo do mundosistia em sair dekenoma o
vazio material do mundo das manifestacfes terrenasngir a plenitude espiritual do
mundo de luz divino, o chamagiteroma A criacdo do mundo, na visdo gnostica, era
um gesto de imperfeicdo, corrupto e medonho. A ehgara a ascensao espiritual
gnostica era o conhecimento das praticas de magjral.aPor intermédio desse
conhecimento transpunham-se, progressivamente,sta&los brutos da matéria, a
comecar pelo chumbo, o mais grosseiro, ou aindgesée imunda da alma, que
correspondia ao planeta Saturno. A cada estadatixie correspondia um planeta. As
fases seguintes eram: Jupiter-estanho, Marte-f&@ous-cobre, Mercuario-mercurio,
Lua-prata e Sol-ouro, o ultimo estagio, sendo @ ausimbolo da perfeicdo absoluta.
Os metais representavam a matéria enferma que atkppuatingia a sua perfeicdo no
ouro. E cada planeta tinha um portdo guardado pordemoénio planetario, e a
passagem por eles exigia a chave para abrir os, sple era a pratica ritualistica e o
conhecimento da gnose. Foi em termos da tradic&ticrcuja natureza sincrética
reeditou com éxito os ritos mistéricos, que sealemergéncia da gnose, pretendente da
investigacdo da queda do homem, da precariedadaalaxisténcia histérica e da sua
salvagéo.

Os sistemas mitologicos do cristianismo e da gnoseliram concepcdes
religiosas que em alguns aspectos muito se assavaeih como o desprezo pelo corpo
terreno, e em outros divergiam consideravelmewt@ocna questdo do pecado original.
E ndo poderia ter sido diferente, pois 0s mitostédoseu ponto de partida em nenhum

2 De acordo com Aby Warburg (1866-1929), historiadmmao, foram nos primeiros séculos da era
cristd que convergiram linhas de todas as disaiplique formam o complexo da filosofia hermética: a
alquimia, a magia astral e a cabala. Esta convei@éave lugar em Alexandria, o antigo centro da
cultura universalista grega em solo egipcio, caridt por um amalgama de povos de varias racag) com
colonos gregos e romanos, egipcios e judeus.
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conceito conclusivo do eu ou da alma, nem tdo peacmenhuma imagem conclusiva
da realidade e do acontecer. Mitos tém que cri&lgartir de si mesmos, segundo
Schellings A concep¢do do corpo e da alma no gnosticismo eavama triplice
representacdo mistica composta pelo aspecto hitmgéru o corpo, o psiquico, ou a
alma, e 0 pneumatico, ou o espirito. No cristianisespecialmente em S&o Tomas de
Aquino, esta mesma representacdo se reduz a oraldxma&rio, ou seja, do corpo e da
alma.

No mito da queda do homem, o paralelo entre a vezgétd e o da gnose se da

conforme explica Coust@:

Se para o cristdo a queda é uma consequéncia do
pecado, para o0 gndstico, em troca, ela é anterieste
altimo, de modo que o pecado constitui uma
consequéncia légica da queda. Mas ndo sua causa, se
davida. Em um caso é o homem, ser criado puro, quem
ao pecar se macula e determina a queda; no outro, o
préprio homem é uma parte integrante da queda. Sé
peca em seguida, e porque pertence a categoria dos
espiritos decaidos. Para o cristdo, a salvagéo
coincidird com a ressurreicdo do corpo restauracho e
seu estado ,glorios6 anterior a falta original.
(COUSTE, 1996, p. 183)

No gnosticismo, entdo, a condi¢do eterna e amadaao corpo, como prisao
da alma, é patente e pertence ao dominio da maRaitanto, o pecado é inerente ao
seu estado de espirito decaido, e da matéria cpidangue sera levada a destruicéo,
enguanto a alma pneumatica sera reintegrada adaattaundo.

O Dembnio, na gnose, figurava ndo s6 como um sinbatvo do mal, mas
também como a poténcia que trouxe o conhecimemiatoTé que existia uma seita, a
dos ofitas, que adorava a serpente por ter levacimbecimento ao Paraiso. A versao
do mal no arconte Diabo da gnose, € tdo poderamat@Deus (0 Pai trinitario), sendo
capaz de conceber um filho terreno, um Cristo Ne@ista figuragdo advém da
concepcdo cabalistit@ alquimista dos dois Ad&dos; os restos do Ad&o-Kedou
homem primordial haviam produzido o seu mentor AB&bal, que para a Igreja era o

Diabo. Mas para uma parte da gnose, ele era oipionda inteligéncia e do livre-

% Friedrich Schelling foi um filésofo alemao, no feeto do romantismo, 1775-1854. Escreveu sobre a
metafisica subjetiva, condenada a repetir a infied@utologia Eu = Eu.

“ Cabala, ou Kabbalah, significa literalmente “tgddi”. Num sentido mais amplo, é o corpo da doutrina
esotérica do judaismo que teve origem no inicierdacristd. Como designacdo do misticismo judaico,
data do século Xlll. Compde-se de um tratado ffioséreligioso hebraico, com a decifracdo de um

sentido secreto da Biblia e uma teoria e um sirsbnalidas letras e dos nimeros (chamado de Sefirot).
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arbitrio dos homens. E justamente este carater giédoo do Deménio que Cousté
enfatiza no seu livr&iografiado Diaba

As representacdes literarias e as imagens da meetébopo-terra, estruturadas
simbolicamente em torno da relacdo do macrocosmume do microcosmo-homem,
qgue na idade média tiveram uma existéncia margygaaham impulso no Renascimento
com as obras da tradicdo alexandrina traduzidadpesilio Ficino. Figura central da
academia platénica florentina, ele traduziu umatéolea de catorze tratados gndstico-
neoplaténicos, dos primeiros tempos do cristianjsoomnpilacdo também conhecida
pelo titulo de Corpus Hermeticum Nas imagens que relacionavam o homem-
microcosmo aos planetas-macrocosmo, perdurava raloggh, conhecimento que
continuou através da ldade Média crista, que, iemget de suprimi-la, acabou por
assimila-la.

A medicina e as ciéncias naturais medievais estayarticularmente
impregnadas de elementos de astrologia. A fé ngouneem eliminou tais elementos,
mas os subordinou ao poder da Providéncia Divirfai §racas a tal subordinagéo, que
a “astrologia pode continuar incélume como prireidd conhecimento do mundo”.
(CASSIRER, 2001, p.166)

A visado medieval cristd do cosmos enfatizava aahigiia espacial, valorizando
0 “em cima’ e desprezando o “embaixo”, estabelesenth movimento vertical
ordenador da ascenséo celeste em direcdo a Demswvaam motivo do que esta além
deste mundo num sentido a0 mesmo tempo espaciapiatieal, como aspectos
indissoluvelmente amalgamados. O pensamento médiegvae que 0s corpos celestes
descreviam orbitas circulares perfeitas ao redaresitro do mundo. A Terra, enquanto
criacao divina, centralizava a regéncia ordenadandeimento dos astros, segundo o
modelo cosmolégico de Ptolomeu, que vigorou atévalucédo proposta pelo sistema
heliocéntrico de Copérnico, no século XVI. Na Davi@omédia de Dante, por exemplo,
a alma, na sua peregrinacéo, ascende do reinmf#oads, cuja forma conica se projeta
no interior da terra, através da Montanha da Ragfo (purgatorio) e das nove esferas
dos planetas, das estrelas e da esfera de ctmdals eles mantidos em movimento
pelos anjos, até chegar ao Paraiso, onde encosta eflgio na rosa branca celeste,
iluminada pela luz divina.

Foi somente a partir do século XVI, no Renascimemioe a cosmologia
incorporou um novo sistema de representacdes, emognomem era centralmente

figurado como um microcosmo relacionado ao macracodos astros celestes. “Ja que
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nenhum método nos esta a mostra para atingir aascdivinas a nédo ser por simbolos”
(CASSIRER, 2001, p.90), dizia Nicolau daisa, assercdo bastante significativa numa
época em que a representacdo do corpo humano passuvinculada aos simbolos do
zodiaco. Na doutrina de Nicolau, que enfatizavangutar e o individual, s6 se podia
chegar a Deus pelo conhecimento (gnose). E conlsggaficava ler a escrita divina na
natureza. E entdo ver “a natureza da relacéo fuentainque existe entre Deus, o ser que
tudo abarca, o ser do infinito, e a singularidaltiena; cada ser singular e individual esta
numa relacdo direta com Deu$CASSIRER, 2001, p.54)Como exemplo, tem-se o
diagrama das correlagdes entre 0o micro e o0 magramsle Athanasius Kircher, que
remete para as teorias da correspondéncia na&cagiatonica e hermética. Trata-se de
uma gravura constante da sua obhandus subterreanusle 1682, em que o mundo é
descrito como um organismo vivo com processos mbétals. A representacdo mostra o
corpo de um homem, aberto da regido do peito abéllza, em que aparecem seus 0rgaos
internos. Na sua obiMusurgia universalisKircher faz corresponder o sol ao coracéo, a lua
ao cerebro, Jupiter ao figado, Saturno ao bacoud/éos rins, Mercurio aos pulmdes e a
Terra ao estdbmago. Nela ele diz que as veias sdosp® a bexiga o mar. Os sete membros
principais sdo os sete corpos metalicos, as pasngedreiras, a carne a terra, o cabelo a
erva. Kircher d4 expresséo propria as alegorias®tie Giordano Bruno, que tentavam
elucidar as relacdes do mundo interior atravésnaggéns do cosmo visivel. Segundo
Cassirer, “as for¢cas que movem o interior do horsémvistas como poténcias cosmicas,
as virtudes e os vicios como constelagcdSASSIRER, 2001, p.126)

O Renascimento era, com suas forcas espirituai®duiivas, voltado para o
aprofundamento do individuo, o que possibilitouaturacdo de uma consciéncia de si
mesmo, propria do homem moderno. E um sentimentwatte individual pela sua
vinculacdo simbdlica aos fendmenos césmicos darerdy e pelas metaforas de um
mimetismo antropomorfico ou teomorfico; “o mundeémagem do homem — é o
universo-corpo, 0 universo-habitat. O mundo é agema de Deus, infinito e todo-
poderoso, dotado de capacidade criativa”. (DUBQE35, p.83)

O sistema concebido por Pico Della Mirandpjgor exemplo, girava em torno
de trés elementos: Deus, universo e homem. DeusSéralefinido pela Biblia. O
universo compreende o mundo intelectual (de Dedsseanjos), 0 mundo celeste (as

dez esferagelestes, das quais a Ultima, empireo, é a fontm@omento) e o mundo

® Nicolau de Cusa, te6logo alemao, nascido em 14fdleeido em 1464. Como filésofo, elaborou o
conceito da coincidéncia dos contrarios. Antecipaeoria do sistema copernicano.
® Fil6sofo italiano, nascido em Mirandola em 1468lecido em Florenca em 1493.
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elementar ou sublunar (dos Seres terrestres). Cefnod um microcosmo, um mundo
integral que, numa sintese de alma, espirito eocqpssui elementos das outras ordens.
Por um outro lado, no seu aspecto negativo, a imatgeuniverso podia ser cadtica, plena
de ruido e faria, uma conformacdo demoniaca ddsitespda terra e do inferno, onde os
demdnios sdo mensageiros de um outro mundo, ladaliabaixo da terra ou nas trevas.

Um outro exemplo de correspondéncia simbdlica @gpeito ao espirito de
investigacao dos fendmenos da natureza de Leomaddinci, que fez no seliratado da

Pinturauma comparacgéo entre o corpo do homem e a terra:

Os antigos chamavam o homem de mundo menor,
denominacao justa, pois ele esta composto de tdea,
agua, de ar e de fogo, como a matéria terrestreua

se assemelha. Se 0 homem tem ossos que Ihe servem d
armacao e sustentacdo da carne, o mundo tem também
rochas que sustentam a terra; se o0 homem levagonsi
um lago de sangue onde infla e desinfla o pulméo
guando respira, 0 corpo da terra tem também seu
oceano, que cresce e decresce a cada seis horas par
sua respiracdo; se desse lago de sangue partens veia
gue vao ramificando-se por todo o organismo, também
0 mar oceano enche os corpos terrestres de
inumeraveis veios de agua; mas faltam nervos asmos
globo que né&o Ihe foram concedidos por que séo eles
gue ocasionam o movimento. No entanto, 0 mundo, em
perpétua estabilidade, ndo se move, e onde ndo héa
movimento, 0sS nervos sao indteis, mas no restante,
homem e mundo séo igua{®a VINCI, 1950, p.198)

AS METAFORAS DO CORPO

Todas essas mencgOes feitas ao corpo humano indicaeu fator fisico e
organico como o principal parametro histérico nampgaracées e metéaforas, tanto
gnoésticas quanto cristds, com os fendbmenos daezatuto mundo e do cosmo. O corpo
do homem passa progressivamente a ser o simbokxpeléncia da natureza terrena e
da sua correspondéncia astral. A insisténcia npogcocomo a medida das coisas,
externas e internas, como exemplar na ciéncia dpopgdo e como mapa do
funcionamento dos 6rgaos na medicina, parece remetiesessao cristd com a carne. E
tal fato ndo deixa de ser curioso, visto o prividégue a ideologia cristd dispensa a
alma. Jean Claude-Scmittp seu ensaio Corpo e AIGCMITT, 2002, p. 265)explica

gue “O corpo oferece o modelo concreto de uma drge#o hierarquica do real que
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ultrapassa muito a simples observagéo da pessoanauenabre caminho a uma floragéo
ilimitada de metaforas”.

Ele discorre ainda sobre essa questdo dizendo qgigeej, desde as suas
origens, “pensou-se simbolicamente como um ,cogegundo a onipresente metafora
paulina do corpo e dos membros) reunido pela cafélor eucaristica (1 Corintios 11,
33)". (SCMITT, 2002, p. 265)

A Igreja atribuia ao corpo um duplo sentido simtmlipor um lado, diga-se
idealizado, tinha-se o corpo canbnico, simbolo dipa da Igreja, que resultava nas
representacdes do Corpo Mistico de Cristo; poropwrlado real e sensivel, a carne
representava o aspecto fragil da condicdo humaara. $ao Cipriano, por exemplo, a
preservacdo da integridade do corpo era um assimtmaior importancia para a
doutrina crista, pois ela representava “A fragudzdarro mortal”. (BROWN, 1988, p.
194)

A carne marcava, para Cipriano, “um ponto de pepgopétuo, um posto
avancado do ,self, propenso a receber uma miriade de golpes do MuBROWN,
1988, p. 194) Apesar de fraco nele e dele, e raotmnte exposto a tentagdo sexual, o
corpo era menos assediado pelo ,fogscondido da sexualidade no seu interior do que
pelo perigo de ser envolvido, no seu exterior,instsa forca atrativa do mundo. Nos
escritos de Cipriano, o corpo do cristdo emergima® microcosmo do ameacgado
estado da Igreja, que por sua vez era um corpo acmpfirmemente retido pela
vontade inabalavel, vinda de Deus, da sua cabéeasea mente orientadora, o Bispo.
Como um grande organismo, era para a lgreja rejeitan uma ,intolerancia visceral
a ameaca letal do sacrificio pagao.

O corpo do cristdo era sitiado ndo somente pelsusdidade “mas pelas mais
pesadas e devastadoras luxurias mundanas do odiajrde e do orgulho eclesiastico”.
(BROWN, 1988, p. 194)

“Porque a alma € forma e é ela que faz o corpo’ARK, 1956, p. 23). Esta
citacdo tirada dddymne in Honour of Beautide Spencer, € emblemética da relacéo
sempre paradoxal entre o corpo e a alma, existegeformulacdes de textos e de
imagens do cristianismo.

O corpo, enquanto objeto da tentacdo e instrum@mgoecado, é a justificativa
terrena da existéncia do inferno. A alma é a jestiva do Além. A metafora que

exprime a dualidade cristd do corpo € acdccer terreng a prisao terrestre da alma
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imortal. Em termos das imagens religiosas, cabé @aga observacao: a dualidade do
corpo e da alma estruturou um interessante paradasoepresentacoes da arte crista
do céu e do inferno. Nas pinturas e esculturagma atérea assumiu quase sempre a
materialidade do corpo fisico, a ponto de indicaossibilidade da categoria do corpo
alma. E o corpo que possibilita a alma a sua netééspacial e a sua substancia fisica,
pois “sdo multiplos os espacos da alma, e as sgEdes, 0s seus compartimentos: e 0
corpo € o que multiplica a alma, lhe oferece umaggdia, uma geologia, uma
tipologia”. (GIL, 1997, p. 156)

No maniqueismg religido entranhada no sistema gnéstico e queungava
com o cristianismo o0 mesmo desprezo pela carnegrpoccomum era uma causa
perdida. O conceito da carne detestavel era apliagddos os corpos dos homens, com
a excecdao dos eleitos, crentes nesse sistemaseligtara os gnosticos, a representacao
do corpo transforma-se numa espécie de tabeleeneiat e simbdlica das influéncias
sobre ele exercidas pelas forcas astrais. Na co@cega gnose, a alma cosmica que
habitava no dominio dos astros, reflexo das id#dgassfera superior e transcendente do
intelecto divino, podia corresponder com a esteutdpartida (corpo, alma e espirito)
do pequeno universo do homem (microcosmo), a esfégdor, material e transitéria.

O homem tinha entéo a possibilidade de manipulanteg na esfera terrena, recorrendo
a praticas magicas e alquimicas como seja a pEmade talismas, de exorcismos ou
esconjuros, de modo a afetar a esfera intermedlaredma césmica.

O homem, tanto na concepcdo gndéstica quanto na,ciis criado por Deus a
partir da matéria da terra. Na versdo da gnoseto da Criagdo do Homem se d&
conforme a segquir:

Quando o homem pecou, Deus ficou irado e
amaldicoou a terra vermelha (Ad&o deriva do hebreu
Adamah, ,terra vermelh§ interpretado como uma
referéncia ao vermelho do lafjjs destruiu as suas
propor¢des intrinsecas, transformou a homogeneidade
em heterogeneidade e operou essa mudanca pondo os
elementos numa fusdo ofensiva das matérias, de que
resultou a corrupgdo e a mortROOB, 2001, p. 165)

" Doutrina fundada por Mani, no século I, na P&rsjue acreditava num universo regido por dois
principios opostos e rivais, o bem absoluto ou Deusmal absoluto ou Diabo. Segundo Alberto Cqusté
no seu livroBiografia do Diabg p. 123, “0 maniqueismo é a Unica seita indeperdangida diretamente
da tradicao crista”

® Tipo de pedra vermelha, em latim.
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Na versao crista, diz a Biblia: “Formou pois o Senbeus ao homem do limo
da terra, e assoprou sobre o seu rosto um assepril@ e recebeu o homem alma e
vida” (GENESIS 2,7). Esses elementos mencionadas mitos de criacdo estdo
relacionados a matéria da terra. A pedra vermellimjo, e em outras versdes biblicas,
0 po da terra, a lama, o lodo e o barro, sdo tedastancias constituintes do solo
terrestre. O fato de que o homem primordial fdiofela mesma substancia da terra deu
margem ao estabelecimento de metaforas que faziamesponder o corpo aos
elementos do mundo e da natureza. As metaforaoraispfaziam do mundo um
“macro-antropos”, ou do homem um “microcosmo”. Safitamente, a terra opde-se ao
céu como a obscuridade a luz; a densidade, a txagicondensacao a natureza sultil,
volatil, & dissolucéo.

A terra simboliza ainda a funcdo materndieflus Mater D& e rouba a vida.
Prostrando-se sobre o solo, J6 exclama: Nu satidargaterno, nu para la retornarei (I,
21), identificando a terra-mée com o colo mateff@HEVALIER, 1998, p.879). Uma
correspondéncia simbolica bastante interessantgue aelaciona a geografia da terra

com a consciéncia humana, feita pelo psicélogaéafaul Diel (1893-1972) que:

(...) esbocou toda uma psicogeografia dos simbelws,
que a superficie plana da terra representa o homem
como ser consciente; o mundo subterraneo, com seus
demobnios e seus monstros ou divindades malevaglentes
figura o subconsciente; os cumes mais elevadoss mai
proximos do céu, sdo a imagem do supraconsciente.
Toda a terra se torna, assim, simbolo do consciente
de sua situagdo de conflito, simbolo do desejotémree

e de suas possibilidades de sublimacéo e de péwers

E a arena dos conflitos da consciéncia no ser human
(CHEVALIER, 1998, p.880)

A terra também oferece fértil campo para as medafale enormes criaturas,
como a que fez Goethe quando disse imaginar “a t@m o seu circulo de vapor
semelhante a uma enorme criatura viva, que coest@mte inspira e expira.” (ROOB,
2001, p. 179)

Ao imaginar esse gigantesco corpo da terra, Gadtheseguimento a tradicao
hermético-platdnica, de considerar os planetas aomturas fisicas com uma pulsagao
interior, um coracao de fogo na regido central midgegpartia a rede venosa dos canais

de lava subterranea, e uma circulacdo aquosa, @orda qual a agua do mar chegava
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as grandesnontanhas através de imensos tanques subterrahedsjuais refluia em
seguida dos rios para 0 mar.
Uma outra ordem de metéforas corporais se vincatopensamento de Kepler

que fez referéncia & alma do mundo no seu comerstdire o interior da terra gravida:

Vi reforcada a minha opinido de conferir uma alma a
terra (...) , pois deve haver uma forca modeladaas
entranhas da terra que, a semelhanca de uma mulher
prenhe, imprime na rocha fragil os eventos da hiaté

da humanidade, tal como se desenrolaram na
superficie(..) (ROOB, 2001, 179)

O interior da terra, como um grande organismo,igeyara diversas metaforas
corporais feitas por Athanasius Kircher. Ele nagt@@dlemanha em 1601 e faleceu em
Roma em 1680, tendo sido um sabio jesuita com ebtéwmhecimento enciclopédico e
estudioso das ciéncias naturais, lingua classigarddiifos egipcios, alquimia,
astrologia, além de colecionar todos os tipos digyu@idades e vestigios etnoldgicos.
Destacou-se, também, como explorador de vulcOoeslot@esquisado o Etha e o
Vesuvio. Como investigador das forcas subterranpablicou a sua grande obra
Mundus Subterraneusm 2 volumes na cidade de Amsterdam no ano de Diif@nte
décadas, Kircher esteve radicado em Roma, no cdetioformacdes da missdo dos
Jesuitas, o que lhe permitiu recolher dados e mabfg@roveniente das partes mais
remotas do mundo para a sua cole¢cao e para 08s®Eiiss.

Numa das obras de Athanasius KircherMasurgia Universalis existe um
diagrama das correlacdes entre 0 micro e 0 maaraoem que ele remete para as
teorias das correspondéncias na tradicdo platémiteermética. Nelas, o mundo €&
descrito como um organismo vivo com processos rabtals. A correspondéncia que
agui nos interessa, além da dos astros superi@rasga propria Terra com 0 corpo
humano. Ela estabelece a relagéo da Terra condimagd, onde as veias Sao 0s rios e a
bexiga, o mar. Os sete membros principais sao tesceepos metalicos, as pernas as
pedreiras, a carne a terra e o cabelo a erva.

Esse sistema de representacdo simbdlica ndo erdadevna época, pois ja
desde a Renascencga, existiam diversas traducbesdamsmentos originais do
platonismo. Um exemplo apropriado foi obra de Mardticino (1433 — 1499), fildsofo

platbnico atuante na corte dos Médici, em Florelga.se propos a tarefa tripla de

® Johannes Kepler, alemé&o, nascido em 1571 e faleoid1630, fisico, matematico e astrénomo.
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traduzir os *“Platonici” (Plotino, o Pseudo - Dionisio, o Aeropagita, “Hesme
Trimegistro”,etc), sistematizar esses escritosalméd a moldar uma nova significagdo da
heranca cultural da época (de Virgilio, de Santostigho,de Dante, da mitologia classica e
da fisica), e harmonizar esse sistema com a rel@iata.

Existe também uma outra categoria de corresporairsiinbdlicas do corpo,
enquanto possuidor de um temperamento tipico, guiefne pela sua relacdo com os
quatro elementos materiais: a agua, o ar, o fogoterrd’. Essa categoria relaciona
assim os elementos aos temperamentos: a aguaf@eocdina terra ao bilioso, o ar ao
sanglineo e o fogo ao nervoso. O conceito hist@ectemperamento, remonta a época
de Hipécrates. Encontra também em Galeno um oufroemte da medicina que adotou
este principio na sua terapéutica. Como norma chsgmeento medico instituiu-se,
predominantemente, até o século XVII, propondo-gdi@r os varios aspectos da
fisiologia e da patologia de cada ser humano, indtu sua constituicdo e
temperamento. Isto era feito segundo as diferepteporcbes dos quatro humores
organicos tidos como fundamentais: o sangue, 8 tdlnum, a mitica bilis negra, ou
atrabilis, e o viscoso fleugma (hoje liquido lindd). Essas relacbes eram ainda
caracterizadas pelas quatro qualidades esserftiaiguente, seco/umido, leve/pesado
e fixo/volatil. A saude dependia do justo equibibdios humores, que por sua vez eram
balizados por uma teoria das proporcdes dos elesieAt classificacdo do carater se
dava segundo o predominio de um dos humores, liidarmatico; bile negra:
melancodlico; bile amarela: fantasista; sangue:rcaéOs estados patoldgicos da apatia,
melancolia negra, sonhos, fantasias, céleras elsogeram devido ao desequilibrio ou
excesso de um dos humores.

Esse sistema diferia da classificacdo da pers@udiddo homem de base
morfolégico-astral, pois enquanto esta visava ammeecimento de alguns tipos
humanos fundamentais com base no carater e notaspderno, o temperamento se
dispunha a penetrar nos segredos do organismo leuman

Depois que as opinides dos gnosticos se tornararnecaas no século XVI,
nos extensos excertos de seu ensino, constantesdigies de trabalhos de seus
oponentes, tanto catélicos como protestantes, as ®leias tiveram uma profunda
influéncia nos idealistas, como Goethe e Hegel. @imento teosofico do século XX

considera o gnosticismo como o seu ancestral gggjrcom ele compartilhando muitas

% para os gregos, bem como para a maioria das demlicd0 estes os quatro elementos, que, vale
lembrar, ndo sdo de modo algum irredutiveis emteoscontrario, transformam-se uns nos outros.
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caracteristicas comuns. A propria psicologia Jur@imuito deve a este movimento,
tendo em vista suas interpretacdes das experiératig®sas da mitologia gnostica. O
gnosticismo moderno, entretanto, € monista, enquantgnosticismo antigo era
essencialmente dualista. A atualidade do gnostaisra sua crenca de que o Inferno é
aqui mesmo, na terra, na realidade do cotidianmcitie com o que italo Calvino

escreveu, em 1972, no final daslades Invisiveis

O inferno dos vivos ndo € coisa que esta para ahega
se existe um inferno, é aquele que ja temos, que
habitamos todos os dias e nele estamos todos juntos
Existem duas formas de ndo sofrer. A primeira é
facilmente conseguida pela maioria: aceitar o inf@r
Tornar-se parte dele a ponto de o ndo ver. A seguénd
arriscada e exige atencdo e aprendizagem continuas:
procurar e saber reconhecer quem e o qué, no neio d
inferno, ndo é o inferno, e faze-lo durar e oferexseu
lugar. (CALVINO, 1972)

No tocante as metaforas corporais relativas aonafeo grande mistico do
século XVIII, Emanuel Swedenborg, fez duas mengaacteristicas da sua forma:
“Deus proibe aos homens e aos anjos tracar um dwapderno, mas sabemos que sua
forma geral é a de um deménio”. (BORGES, 1996, 47) Em 1758, Emanuel
Swedenborg escreveu: “Nao me foi concedido verrmdogeral do Inferno, mas me
disseram que, do mesmo modo que o Céu tem formariayro Inferno tem a forma de
um demonio”. (BORGES, 1996, p.111)

Na atualidade, as nocbes do corpo e da alma ficarblgmatizadas pelas
confluéncias, muitas vezes contraditorias, dos cigpecientificos e culturais que
intermediam a sua relacdo, como a medicina, q@gaara a alma como o cérebro, de
capacidade fisica e funcional limitada ao organisimmano (neurologia); a psicologia,
que trata da manifestacdo emocional da mentejadafia, que investiga a consciéncia
ou 0 modo de entendimento de si e do mundo peleehmme as diversas e diferentes
crencas religiosas, que atribuem uma existénciatespapos a morte. Ou para colocar
de outra forma, “na nossa cultura, sujeito é aquedeito interno, seja psiquico, seja
mental, seja espiritual. Na psicologia chamar-ges#ue; nos circulos esotéricos,
mente; na filosofia, consciéncia; nas religides stéd, alma ou espirito”.
(FONTANELLA, 1995, p.10)

As questbes do além, em termos teologicos e dayifitwoficial cristd, que

anteriormente eram determinantes dwdus vivendidas sociedades ocidentais,
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medievais e renascentistas, com todo o aparatocoder mla Igreja e do rei, ficaram
relegadas ao campnoais restrito das praticas e crengas religiosaspnaep¢ao moderna
dos estados democraticos. Ou entdo encontrarates¢e Dante, um espago conveniente na
literatura e na arte da imaginagdo. Mas existe utrocaspecto, relativo ao imaginario,
entendido como “o resultado visivel de uma enepgmuica formalizada individual e
coletivamente” (DUBOIS, 1995, p.21), que tem sidofoco de atracdo de estudos
humanisticos a partir da segunda metade do sécXjee Xjue ndo parece ter deixado de
manifestar sua influéncia historica na formacéo idesyens contemporaneas. A bem da
verdade, ndo s6 no campo da arte e da literatusa, em todas as atividades humanas,
cientificas inclusive, a heranca do imaginario Eeculo medievo e da renascenca, deixa de
se manifestar. De acordo com a interpretacdo d®iBub imaginario € a teia de sentidos
que propicia a construcdo dos referentes sociaigieduais, com relagcdo aos grandes e
perenes temas da humanidade, quais sejam, a ratorégmpo, o espaco, 0 homem e a
cidade. Talvez seja uma situacdo do mundo, talegz & situacdo do individuo numa
sociedade massificada contemporanea, mas seja oquesta engendrando um grande
interesse na literatura da imaginagédo que apressptrulacdes em campos além da nossa
existéncia fisica diéria. A ficgdo cientifica é aismébvia e popular manifestacao desse tipo,
com inumeras publica¢des anuais no mercado mutheli@lros.

A0 se examinar um pouco mais, vé-se que cada am@rsunovos estudos
eruditos em livros universitarios com o0 tema dapeegncias extracorpo no além.
Incluem-se ai também, os estudos relativos aosstelnademonio, céu e inferno e
misticismo. Os estudiosos estdo examinando esteaste as funcdes que eles tém
como simbolos e arquétipos na psique individuad satiedade. O fato é que, destarte
todo o avanco tecnoldgico, da onipresenca dos ctaupres e do conhecimento
cientifico, caracteristicos de uma época pés-imidilisb homem atual ndo deixa de ter
um corpo finito e nem de sofrer a angustia da mdfteto pelo contrario, a decadéncia
do sistema de normas religiosas que regulava asalidades coletivas, medievais e
renascentistas, ndo parece ter encontrado no estadi@rno e nem nha ciéncia
contemporanea um substituto a sua altura, quespastisse a cumprir um papel social e
religioso de orientacdo e conforto espiritual nat@e do além. Dai a proliferacdo de
seitas, crendices, formulas magicas e “traballopsg, persistem em existir no cotidiano
das supostamente esclarecidas sociedades atupsica#nalise, elitista pelo acesso e
custo financeiro, trabalha no ajuste da mentalidblmd@omem a sociedade em que ele

vive; é incapaz de daespostas ao que se sucede apds a morte. A magifeste algumas
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das patologias psicoldgicas, como as psicosespagem conformar um duplo no homem,
“é sintomatica da crise da fé do homem moderno sylEstituiu a transcendéncia pela
mercadoria”. (BRUNEL, 1998, p. 278)

O impulso para saber se existe mesmo um além agaeh ao sentido que a
vida atualmente tem, do ponto de vista existenéiahnglstia e a incerteza quanto a

continuidade da vida depois da morte é uma dasiatagdes que envolvem a

humanidade neste inicio do século XXI.

O MITICO, O MISTICO, O POETICO, O CIENTIFICO E O SU RREALISTA

Muitos sdo os exemplos existentes na historia d@foras que relacionam o
corpo com a paisagem. Selecionei cinco que me @am@capropriados, quatro deles
literarios (trés vinculados a questdo do Infermo}, Gltimo de uma imagem visual. A
classificagéo desse conjunto foi feita segundafaseticas de sua natureza, e de acordo
com uma cronologia linear que espelhasse a cod#dsientre eles, o que resultou nos
seguintes niveis: o mitico, que mostra o trechdidoilllo Leviatd constante em J6, o
mistico, que inclui uma parte da visdo medievairderno de Tundal, o poético, que
expbe um trecho do poema do Inferno de Dante, wotifid, que consta de uma
descricdo da paisagem e do corpo animal por LeondedVinci, e uma imagem
surrealista do corpo montanha de André Masson egégs®ataille. Vale ainda explicar
que a relacdo entre o corpo e a paisagem, nosaspastos simbdlicos e metaforicos,
remonta & questdo dos mitos de origem das coisasumolo. E uma matéria rica e
vastissima. Fato é que, se fossem consideradasnwome imagens mitoldgicas
concernentes as varias culturas formadoras daaoisino, o estudo resultaria por
demais extenso. Minha atencéo voltou-se, portaa® exemplos cristaos, herdeiros da
mitologia greco-romana e do gnosticismo, e que andlbhstram o tema desse estudo.
Esses exemplos foram importantes referéncias naimd@o fabuloso cristdo, e
fundamentais na compreenséo das imagens religmwsedszidas na idade média e no
renascimento, além de persistirem na atualidad€piue irei demonstrar. O foco das
guestbes sera, naturalmente, a énfase nos terrsosiaals ao corpo, seja no seu
aspecto antropomoérfico ou animal, e na sua relegéoas paisagens imaginadas.

A imagem da boca do Inferno era muito comum naeddaddia. Simbolo
poderoso, derivado de fontes literarias e pictérigapresentacdes teatrais inclusive),

conformou, principalmente, uma vasta iconograflatinea aos temas do Apocalipse e
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do Juizo Final. As fontes literarias principaisrama da Biblia, compreendendo a
descri¢cdo do Leviata no livro de J6 (40:25 — 41:p6éjte da Revelacéo (Apocalipse de
S. Joao — 20) e uma variedade de outras referémgsasiadas ao Hades grego.

Esta escrito em Jo:

Quem descubrird a superficie do seu vestimento? E
quem entrard no meio da sua boca? Quem abrira as
portas do seu rosto? Em rodas dos seus dentesoesta
terror. O seu corpo é como escudos fundidos,
apinhoados de escamas que se apertam. O seu espirit
€ resplendor do fogo, e o0s seus olhos como asraesta
da aurora. Da sua boca saem umas lampadas como
tochas de fogo acesas. Dos seus narizes sai funm ¢

o de uma panela incendida e que ferve. O seu Halito
incender os carvdes, e da sua boca sai chama. Mo se
pescoco far4 acento a fortaleza, e adiante deleavai
fome. Os membros do seu corpo bem unidos entre si:
enviara raios contra ele, e ndo o fardo mover para
outro lugar.

O seu coracao se endurecera como pedra e se apertar
como bigorna de ferreiro. (JO 41, 4-6, 9-1'5)

Na versdo da Biblfdque extrai o trecho acima, o tradutor indica queidté
provavelmente designa o crocodilo. O fogo que sabdca do Leviatd seria, nesta
interpretacdo, uma alusdo ao forte borrifo d’agua ¢ostuma lancar o crocodilo pela
boca e pelas ventas, e cujas goticulas iluminadéss paios do sol ficam as vezes
brilhantes como se fossem chamas.

Leviatd € o nome hebreu de um monstro mitico asdocao mar. A sua
representacdo oscilou entre as figuracbes de derperocodilo, dragdo e baleia.
Leviata era também a personificacdo do mar, do w&wfimo que uma vez ameagou a
terra, mas que foi dominado por Javé. Os textdgcbfbdeixam claro essa dominacéo
na criagdo —creatio prima E o monstro paradigmatico e o inimigo de congidelr
mitologia que se sobrepde a outros representantesatie do caos. Etimologicamente,
pode significar “0 que se torce” e “o espiraladal’ ‘@ircular’, ambas possibilidades
indicando um conceito original de Leviatd como wen assemelhado a serpente. Esta
seria a origem da iconografia da serpente marinleacgqcunda o mundo. Mas, outras
vezes, Leviatd aparece como nom@prio em alguns textos ugariticos e biblicos.
Portanto, sua aparéncia fisica ndo pode ser dedagidnas pela sua etimologia. Sendo

assim, o estudo desse monstro exemplifica como imdua oriente médio pode trasladar

1 As palavras em italico sdo minhas.
12 Bjblia SagradaRio de Janeiro, Edicdo Barsa, 1965.
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de uma cultura para outra, ou mesmo se adaptar dagacultura, segundo as mudancas
do seu percurso historico, além de evidenciar ideuno desenvolvimento do imaginario
mitoldgico da citada regido geogréafica.

Leviatd pode estar associado, outrossim, as repgegges que mostram o Deus
egipcio Horus espetando a lanca no crocodilo dd\iio. Esta poderia ser uma das
origens iconogréficas do monstro, que confirmarialusive a mencao inicial do
tradutor da versdo da Bible utilizei. E bastante frequente no trecho ciadso dos
termos vinculados ao corpo e ao organismo, comcepemplo, rosto, boca, dentes e
pesco¢o. O aspecto antropomorfico das metéaforas ffar conta do uso do termo
pestana (cada um dos pélos da orla da palpebregraeterizacdo do monstro Leviata,
se admitido na tendéncia maior de representar @dilo ou a serpente. Os pélos séo
uma atribuicédo tipica dos mamiferos, estando o horetre eles, e ndo dos répteis.
Inicialmente, pensei em incluir também o termo apshas depois de pesquisar seu
significado descobri que sua etimologia vem dorlatstro ou rostrum que vale por
bico (com o sindnimo rostro — em portugués) e fozinDe qualquer maneira, €
evidente e necessaria também, uma ordem zoomadioapresentacdo em questao.

A iconografia da boca do inferno teve ainda commgms apocrifos e as visdes
medievais, tendo sido selecionada por um prinafleiclareza da imagem literaria, a
visdo de Tundal. Era ele um nobre cavaleiro irlandgie apesar de bem nascido e
treinado, ndo cuidava da salvacdo da sua alma. Moasdo, ao fazer uma refeicdo na
casa de um amigo que lhe devia trés cavalos nuwoa que haviam feito, foi acometido
de um mal subito e quedou paralisado, como motimnde trés dias. No quarto dia,
quando prestes a ser enterrado, voltou a si, e msiabelecer-se do acontecido,
agradeceu a Deus pelo seu retorno, distribuiu petgnces entre os necessitados e
passou a levar uma vida pura, bem diferente daiojue anteriormente. Mas antes disso
acontecer, logo depois que despertou do seu conmalal contou as pessoas que com
ele se encontravam o que havia ocorrido na suadarno Além. Logo apos ter-se dado
conta da sua morte e invadido de culpa, quedoificado quando cercado por espiritos
tenebrosos, agressivos e acusadores, e, proximdesespero total, foi salvo pela
interferéncia de um anjo resplandecente, enviaddeos para salva-lo, e mostrar 0s
castigos do Inferno. Tratava-se do seu anjo dadgua&r de pronto iniciaram a terrivel
viagem pelo vale das sombras das regifes inferdg®s terem presenciado as

puni¢cdes dos assassinos, assados em grelhas,asimantanha dos grandes horrores e
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os tormentos dos espides e traidores, e testenrambawvioléncia do que acontecia no

vale da punicéo dos orgulhosos. Foi entdo que:

Depois de muito caminharem e de completarem a sua
jornada tenebrosa, Tundal viu, ndo muito distante
deles, uma besta incrivelmente grande e horrivel. D
uma magnitude inacreditavel, a besta excedia t@das
montanhas que ele havia visto. Os olhos dela paneci
montes ardentes. A sua boca estava aberta e era téo
larga que lheparecia capaz de conter nove mil h@nen
armados. Nela, encontravam-se dois parasitas
incomuns com suas cabecas viradas. Um deles, tinha
sua cabeca postada contra a arcada dentéria superio
da besta e o0s seus pés na arcada inferior; o
outro,justamente o0 oposto, tinha sua cabeca voltada
para baixo e seus pés voltados para cima na arcada
superior. Eles eram quase como que colunas na boca
da besta e a faziam parecer como se estivesseddivid
em trés portais.Chamas inextinguiveis eram expelida
da sua boca, que era dividida em trés partes peéss
portais, e nessas chamas as almas condenadas eram
compelidas a entrar. Um fedor insuportavel também
saia da sua boca. Nao era nenhuma surpresa que a
multiddo que urrava e chorava no seu estdmago era
ouvida pela sua boca, visto que havia milhares de
homens e mulheres sofrendo tormentos horriveis la
dentro.Havia, também, na frente da sua boca, uma
multiddo de espiritos de outro mundo que forcavam a
almas a entrar. Antes que elas entrassem, eles as
atacavam com muitos e diversos golpes. (GARDINER,
1989, p.159%

Ja Borges, no seu livro dos seres imaginariosseenta que: “No interior de
Aqueronte ha lagrimas, trevas, ranger de dentgm, fardor intoleravel, frio glacial,
cées, ursos, ledes e serpentes. Nessa lenda,roold@eim animal com outros animais
dentro”. (BORGES, 1996, p.111)

O interessante nessa metéafora corporal é o fatosgela imagem por exceléncia
da boca do inferno medieval. A observacdo de Baygasto a imagem literaria de um
animal dentro de outro, ao se referir a besta Amier alude aos ciclos miticos de

devoracdo, ao mito de Jonas no ventre da B3leia gravuras dos grandes peixes

3 As palavras em italico sdo minhas. Mostram os dermelativos ao corpo/organismo (olhos, boca,
cabeca, arcada dentéaria e estdtmago), a paisagemafrhas e montes) e a arquitetura (colunas e gprtai
nas comparacdes alusivas a figura da besta chaftpdaonte. Somente a palavra boca é mencionada
seis vezes nesse curto trecho da viséo.

4 Menciono o mito de Jonas dentro da baleia como imamem infernal por ter encontrado uma
referéncia bastante clara a esse respeito numotdgchromanceMoby Dick de Herman Melville. O
trecho consta do capitulo nove, intitulado de “On%@®” e fala em versos “das costelas e dos terrores
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engolindo pequenos peixes, de Pieter Bruegel, simbolismo da entrada da caverna
iniciatica. A metafora se refere ainda a um tipocdeformacédo espacial e especifica
bastante similar ao que José Gil comenta no seuMetamorfoses do Corpo

A imagem de um espaco em encaixe € de tal maneira
pregnante que se pode enunciar uma lei geral da
representacdo metaférica do corpo humano (na
literatura,nomeadamente): sdo adequadas todas as
imagens que representam 0 COrpo por um espago que
possa conter o proprio corpo. Vemos assim prolifera
as ,fortalezas® os ,castelos, os ,navios”, etc. Como
corpos que contém outros corpos. (GIL, 1997, p.160)

A Divina Comédia de Dante Alighieri, sintese naddias influéncias classicas
greco-romanas, especialmente o Virgilio da “Eneidanforma muitas menc¢des as
correspondéncias entre 0 corpo € a paisagem, enogedle imagens literarias. Uma
delas, que sera examinada mais de perto é vincaladaito dos gigantes e consta do
livro do Inferno, Canto XIV.

No terceiro giro do sétimo circulo, o aredo ardeéntdravessado por um riacho
de aguas vermelhas e ferventes, que corre entrgensade pedra, e sobre o qual a
chuva de fogo é suprimida. Virgilio explica a Daaterigem dos rios infernais que é a
mitica e alegorica figura do Velho de Creta (mdd#, simbolo da humanidade; suas
lagrimas vao formar no inferno o Aqueronte, o Estig Flegetonte e por fim, o Cdcito.

Esta escrito no poema:

Ha uma montanha la que foi dileta
De aguas e frondes, e tem nome
Ida, Agora abandonada e obsoleta.

Réa a escolhera entdo para guarida
do infante seu; por provido conselho
sua manha com mais grito era escondida.

Ergue-se nesse monte um grande Velho,
gue pra Damiata tem voltado o dorso,
e olha pra Roma como seu espelho.

Sua cabeca, de ouro, é um esplendor so;
de pura prata os bragos séo e o peito,
e de cobre é depois todo o seu torso.

dentro da baleia” e descreve a terrivel visdo dzafsa do grande monstro, como “as mandibulas do
inferno” que contém “interminaveis dores e trise8zan MELVILLE, Herman. Moby Dick England,
Penguin Books, 1994, pp. 56-57.
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Dai pra baixo todo o resto é feito
de ferro, salvo que é de terracota,
sobre o0 qual mais se apoia o pé direito.

Cada parte, salvo a de ouro, € rota
por fendas de onde lagrimas gotejam
gue, recolhidas, cavam essa grota.

No vale pelas fragas se despejam
e 0 Aqueronte, o Estige e o Flegetonte,
deste estreito canal entdo ensejam,

Até que |a, onde ha o final desmonte,
formam Cacito; e que lagoa é essa
veras, pois ndo precisa que eu te conte.

Segundo a mitologia greco-romana, Réa, mulher derr®ae mae de Juapiter,
esconde o seu filho recém-nascido no monte Ida gae ele ndo seja devorado pelo
pai, temeroso de uma profecia que dizia que umfithass iria destrona-lo. Seguindo
essa tradicdo e com sua clara inclinagdo paraumafigo humana, Dante atribuiu
caracteristicas humanas, as de um velho, ao matde Neste exemplo de
correspondéncia corporal, tem-se uma iconografiarida conotacdo simbdlica,
associada que esta com a guarda do principal deg® @ com a origem dos rios
infernais. As superposicoes de tempos e signifeadm muitas: ilha grega que tem
montanha mitica que abriga um deus mitolégico eggpra rios que fluem ao inferno
cristdo, mas 0 que chama mais atencdo e que corstibco de interesse aqui, € a
relacdo metaforica entre os elementos metais eramne o corpo do velho gigante. Na
concepcdo de Dante, ele faz corresponder a calmegeeldo o elemento ouro; aos
bracos e ao peito, a prata; ao torso o cobre; #ssphaixas o ferro; e aos pés a
terracota. E ndo sera esta ordem de elementos queérado aquela da hierarquia dos
metais da alquimia e do gnosticismo?

De fato, a obra de Dante é plena de simbolismasives a gnose, e, do ponto
de vista filosofico, ela é especialmente eclétma,seja, “(...) abraca e faz suas, sem
discriminacdo, todas as correntes de pensamentsgegidgicas, morais e religiosas,
gue a haviam precedido e que estavam vivas natgmf®”. (ALIGHIERI, 1998, p.8)

Além disso, Dante “pde no Limbo sem discriminac@das as correntes
poéticas, filosoficas e cientificas da idade ctas® do mundo arabe que tinham sido
acolhidas pela cultura cristd medieval, tornandofaerte integrante desta”.
(ALIGHIERI, 1998, p.8)
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A hierarquia dos metais corresponde a hierarquiaalpo, sendo os pés, por
sustentarem o corpo, 0s membros mais ligados aimasada do mundo. Na medida
em que se ascende no espago corporal, vai ocortendagorogressiva depuracdo dos
elementos quimicos até a culminacdo no ouro, o nudise e puro dos metais, a grande
obra da alquimia.

Este movimento para cima no corpo tem seu paraegimbolismo que associa
0S metais como 0s elementos planetarios do munatersaneo. Nesse caso, 0s metais
representam energias cosmicas solidificadas e osadas, com influéncias e
atribuicdes diversas. A depuracdo dos metais simba@ libertacdo das serviddes
carnais como dos influxos planetarios nocivos.

O elemento mineral da metafora corporal esta vauulao simbolismo da
montanha e do monte, que por serem altos, vertec@i®ximos do céu, significam a
transcendéncia, a regido do encontro do céu am@a éemorada dos deuses e 0 objetivo
da ascensdo humana. Nessa mesma obra, no livroadedao Purgatorio, Dante
localiza o paraiso terrestre no cume da montantrRudgatorio.

“O corpo da terra se assemelha ao dos animaislotglas ramificacbes, as
veias entrelacadas entre si, constituidas pelacaate revitalizacdo do planeta como
uma de tantas criaturas”. (Da VINCI, 1950, pp. 413) Esta comparacéo foi feita por
Leonardo Da Vinci, num de seus inumeros escritoyuscar explicar de uma forma
mais concreta e organica, o complexo processoddana terra, dentro de uma visao da
ciéncia concernente a época do renascimento. Setrit@esinvestigativo e a
impressionante paixao pela pesquisa o motivarastuaa a natureza dos fendbmenos
da terra, do homem e dos animais em variados cadpa@®nhecimento. A metafora
corporal mencionada alude aos seus estudos nososamapgeografia e da anatomia
comparada, especialmente a dos animais.

Leonardo era o que se podia chamar de gedlogoiamtyrvisto a importancia que ele
dava a influéncia da agua na vida da terra. Aingasmse for considerado a sua
tendéncia de estabelecer analogias entre o orgartismano e animal e os fluxos de
agua nos lagos, rios e oceanos. Existem diversenties seus de paisagens, constantes
na colecdo real de Windsor, que mostram tempesta@®e vilas alpinas, vistas de
montanhas com topos cobertos de neve, trajetosodecomo o vale do Arno, que
ilustram o seu interesse pelo fendmeno do cicloedaporagdo, condensagédo e

precipitacdo da agua.
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No campo da anatomia comparada, onde é considamadwecursor, Leonardo
concentrou esfor¢cos no estudo de vérias espéciagiais no intuito de achar leis da
organizacdo dos seres vivos. Suas observacfediastese também ao estudo da
botanica, com pesquisas sobre a estrutura e owdgemento das plantas. Leonardo
era propenso as bruscas mudancas de rumo nos egjudofazia, dada a natureza
essencialmente enciclopédica de sua mente e a ralma¢do ao tratamento
fragmentério das questdes cientificas, além da inidsmsamente atribulada que tinha.
Os mais variados temas do conhecimento humano fobgeto de sua atencéo, e nao é
de se admirar que ele, na transicdo entre a idamBane o renascimento, entre o
pensamento enciclopédico escolastico e o rigor rerpatal do método cientifico
emergent®, tenha elaborado correspondéncias simbélicas csp@lativas & alma da

terra, em que figura uma metafora do mundo feitneca

Nada nasce onde ndo haja vida sensivel, vegetativa
racional: as penas brotam nos passaros e mudam de
ano em ano; os pélos brotam e mudam no corpo dos
animais, salvo determinadas excec¢des, como o0s éxgod
do ledo, dos gatos e similares; a erva nos prades e
folhas nas arvores nascem e se renovam de ano em an
em quase todos. Podemos dizer que a Natureza tem
uma alma vegetativa, que sua carne € o0 solo, seus
0SSs0s, as rochas, as rochas ordenadas em montanhas;
seus tenddes, os veios de tuba; seu sangue, asdaia
agua; o oceano, o lago de sangue que rodeia o
coracgao; o fluxo e refluxo do mar, a respiracédo e a
circulacdo do sangue pelos pulmdes e os pulsos; o
calor da alma do mundo, o fogo infundido na terra,
residéncia da alma vegetativa que em diversos kgar
exala em forma de &guas termais, minas de enxofre o
vulcbes como os de monte Gibello na Sicilia e s&anto
outros. (Da VINCI, 1950, pp. 413-414)

O desenho de um acéfalo realizado por André Massom 936 se relacionava
ao prototipo monstruoso que figurou na capa datacephale Trata-se do corpo de
um homem agigantado, de pernas e bracos abertes,pauece se apoiar numa
montanha as suas costas, pairando sobre uma paislegechedos ingremes e ilhados

e de um mar revolto pela furia de uma ventania.o@dm é representado sem a sua

5 A atmosfera que se espalhava nas idéias e nasagrétentificas do Renascimento, bafejada por uma
nova epistemologia, ndo estava de modo nenhumasatuale “cientificidade”. De acordo com José Gil,
“Tem-se antes a impressdo que o0s primeiros camidhdosiéncia se tracam numa tensdo e numa
amalgama permanente entre velhos ressurgimentasndpensamento magico e religioso, e a ldgica
prépria & nova exigéncia de racionalidade e derarpatacdo”. InMetamorfoses do Corpdrel6gio
D“Agua Editores, Lisboa, 1997, p. 130.
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cabeca e brande na sua mao direita um coracdo amashe na esquerda, um punhal.
No seu ventre desenha-se o intestino num formatcegperal, simbolizando um
labirinto, e no lugar dos genitais existe uma qavei

Das possiveis interpretacdes que essa imagem eferggie mais interessa aqui
€ a correspondéncia simbdlica do corpo humano cpaisagem, analogia que perdura
até mesmo na modernidade. Isso se da sobretudatia dma surrealismo, que fez
corresponder as diferentes partes do organismo nmmen vasto conjunto de
representacdes da natureza, segundo um sistenmeagderis relacionadas e deformadas,
proprio de uma certa mentalidade da era pos — tndliostil a idealizacdo do corpo
inteiro. Pois que o impulso da unificagcdo dos sdemundo e do cosmos, com centro
no corpo do homem, que vigorava com maior inteagdao renascimento, foi
progressivamente enfraquecido pelas divisbes deelm®ducessivos e particularizados
da ciéncia, s6 ganhando nova for¢ca com a sintestodaas convulsivas, caracteristica
das imagens do surrealismo. Esse movimento, lidepad André Breton, tinha como
seu credo o “intercambio entre os diferentes rede®atureza, ou entre o natural e o
artificial, numa viséo unitaria que se funda saloreprincipio superior de equivaléncia
entre todos os elementos da realidade multiplaORAES, 2002, p.7Asta tendéncia
a dissolver os antagonismos, uma verdadeira armuldgd contrarios, € a esséncia
mesmo da imagem poética surrealista como um proesdd de “totalizacdo do
sentido”. (MORAES, 2002, p.7A razdo de ser da poesia surrealista, segundaa Oti
bretoniana, residiria “na preocupacdo de remontarateria original do mundo e da
linguagem; na operacéo de transformar as substadoiauniverso e do verbo; e no
trabalho de interpretacdo através da grade inesgalas analogias, chave de todo ato
de decifracdo”. (MORAES, 2002, p.77)
Ora, claro fica que sdo todos topicos referentes @mstulados do conhecimento
gnostico e da alquimia. De fato, a representacéioeres quatro elementos agua, fogo,
terra e ar, que na maioria das tradicOes represeatasséncia das forcas da natureza,
sendo os meios da geracéo e da destruicdo daslz@as “As operacdes da alquimia,
da astrologia e das disciplinas esotéricas repousem base desses valores
universais”(CHEVALIER, 1998, p.362), e sédo eles qgesumem uma ordem
quaternaria da natureza, temperamentos e etapédadaumana.

O apreco pelo estudo do gnosticismo e das suasemsagepresentou uma
convergéncia de interesses tanto para Breton quzar® Bataille, e foi nessa base

comum que se desenvolveu o gosto pelas imagensilsvas e surrealistas, entre as
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quais o acéfalo em questdo. Como a figura inauglaatapa da revista de Bataille e
Masson, ocacéfald® se prestou a representar uma auséncia (a cabega, @o mesmo
tempo, contraditéria e plena de implicacdes. Sigmif ndo uma parddia, mas o contraposto
do corpo candnico e idealizado inscrito no circellconstante no tratado da pintura de
Leonardo da Vinci, dando forma a um simbolo, prexeie do gnosticismo, de
“desumaniza¢do” do homem. Continuou o processoadgrientacdo das imagens do corpo,
iniciado ja no século XVI com be Humani Corporis Fabricade Vesalius. Nesse aspecto,
Bataille defende uma inseparabilidade contraditérire o corpo idealizado e o corpo
concreto da matéria (banindo a cabeca da repredentaque diverge da sintese
“idealizada”, ndo dualista e, portanto unitérias daagens poéticas surrealistas. Diferencas
a parte, 0 aspecto de retirada da cabeca, a sealenda simbolo do “alto” corpo, a parte
nobre do homem, significa uma inversdo das posig@esierarquia vertical do corpo
cristdo. O punhalinstrumento essencial dos sacrificios, relacionaisg@amente com o
coracdo, e dado o carater mitoldégico da repres@gntafaz lembrar os rituais de
imolacdo dos astecas. Digo isso porque o coragadocleamas pode muito bem
simbolizar a tonalli, que significava o calor dd, soenergia fundamental na mitologia
asteca. Inclusive, “a obra battailliana se orgafizelamentalmente a partir de uma
nostalgia do ato sacrificial” (MORAES, 2002, p.52pnforme indica Eliane Moraes.
Pois bem, “no mundo asteca é inegavel que a egéigppdo coragcdo se converte no
sacrificio humano paradigmatico” (FEHER, 1992, 37#as havia outras formas de
execucdo como a decapitacdo e a cremacdo, em fulogcacrificios terem sido
cometidos em massa. De qualquer maneira, a imageanta ainda um paralelo nos
horrorizados relatos dos colonizadorespanhéis, quando postos de frente a essas
cerimdnias, e que mencionavam coracfes queimadoslids.

O sentido geral das metéforas corporais circunscaesrientacdo e a hierarquia
dos espacos do corpo traduzidos pela relacdo &ntedicalidade e a horizontalidade (o
alto e o baixo). Bataille observa que, passada&e dgboricola em que o homem vivia
COMO 0S macacos:

(...) a vida terrestre se organiza basicamente @is d
eixos: o horizontal, que orienta a posicdo da maior

16 Conforme nos explica Eliane Moraes, “o acéfalarénionstro arcaico, encontrado tanto em mitologias
gquanto em bestiarios antigos. Bataille descobimmagem em meados dos anos 20, quando trabalhava no
Gabinete de Medalhas da Biblioteca Nacional desPa® pesquisar figuracées divinas em pedras
trabalhadas pelos gnésticos nos séculos Il e I¥igéra de um deus egipcio desprovido de cabegse— q
mais tarde o autor identificaria a ,personificagiiéfala do sél— esta portanto, na origem da concepcéo
que, em 1936, aparece na revista dirigida por gleréAndré Masson”. Moraes, Eliane Rob&tCorpo
Impossivelp. 183.
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parte dos animais, e o vertical, sob 0 qual seesuam
guase todos o0s vegetais. Somente o homem teria
conseguido escapar de forma definitiva a essa regra
(MORAES, 2002, p.195)

Bataille prossegue escrevendo que “o ser humane pachr-se da tranquila
horizontalidade animal, conseguindo apropriar-sepostura ereta dos vegetais e se
deixando polarizar, em certo sentido, pelo céu” RABS, 2002, p.195). A postura
ereta é digna e significa a imagem ideal do serdmanque paira, esplendoroso, sobre a
enorme confusdo do mundo animal. Entretanto, condael contrario dessa imagem é
representado pelas partes baixas do corpo, quaanalgeta realidade prendem o ser
humano ao chdo, impossibilitam sua ascensdo ao feéwam sua condicdo de
inferioridade terrena a qual € impossivel evadir.

A correspondéncia com as plantas é significatiog plas crescem verticalmente como
0s seres humanos, tém a mesma dignidade do caylé era baixeza das raizes, que de
acordo com Bataille “fervilham sob a superficie slo, repugnantes e nuas como
vermes” (MORAES, 2002, p.196). A essa busca dalansia de ascensdo ao espaco
celeste proprias da fé do homem, e necessidada éissencial das plantas, corresponde
o impulso contrario, também vital, da raiz avida padriddo subterranea e a
manifestacdo do baixo corporal humano, bruto eopeegrra pelos seus pés. Dramatica
estruturacdo polarizada do espaco, envolve a akdécle do subir e do descer, analoga
a ascensao e queda do homem na simbologia gnéstitstd. Tanto é que Bataille, ao
ilustrar o paralelo entre o alto e o baixo corpd@homem, cabeca e pés, e das plantas,

flores e raizes, fala da polaridade do Céu e Infern

(...) a divisdo do universo em inferno subterraeeem

céu perfeitamente puro é uma concepc¢ao indeléel, |
gue a lama e as trevas sao os principios do maljras
como a luz e o espaco celeste sdo os principideedo

com 0s pés no barro e a cabega mais proxima dahiz,
homens imaginam obstinadamente um fluxo que os
levaria para sempre a um espaco pufORAES,
2002, p.196)

Persistente e va esperanca, marca registrada dmodamento secular humano,
fica impossibilitada do movimento completo de aséen pois, diz Bataille, o “amplo
movimento do solo em direcdo ao c@um, como contrapartida inevitavel, a “curta
duracao da vida’. (MORAES, 2002, p.199)
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Ao vincular o organismo humano com o0 vegetal, etrapondo as sinteses
idealistas do surrealismo de Breton, Bataille peopia renovada iconografia na ordem
das correspondéncias simbdlicas, referente ao cpigata. Na sua concepcdo do
antropomorfismo dilacerado as imagens resultardededomposicao da figura humana
engendram angustiantes poliformismos, e onde “pcacéro suporte material sobre o

gual as formas do conflito se inscrevem.” (MORAE®)2, p.199)

AS MORADAS DO CORPO

Nas correspondéncias simbdlicas entre o corpo idaale, Dante sumariou no
canto IX dolnfernoa representacdo literaria da cidadela malditauaacencepcdo do
mundo inferior. Dite, a cidade da dor, capital ddeino, cercada pelas torrentes
lodacentas do Estige, € figurada como uma gigamtiestaleza, murada de imensas e
sélidas paredes negras de ferro, de mesquitas doarates rubros de brasa viva, e
vigiada pelas terriveis farias mitologicas MegéeFasifone e Aleto. E claro o débito
para com d&neida de Virgilio, que no livro VI descreve a imens#dteza do Tartaro,
como sendo “mais profunda que dois Olimpos supé&ppxircundada por triplice
muralha” (BRANDAO, 1993, p. 112), e na qual exigtea enorme portdo, preso por
rigidas colunas de diamante que nem os deuses iggmodeomper. Com a sua
representacdo da cidade ardente Dite, Dante d@&mseiquas urbes biblicas incompletas
e amaldicoadas como Sodoma, Gomorra, Babel e ad&mabilénia do Apocalipse,
gue simboliza a Roma demonizada na versao mitistcpersonificada como a mée

das prostitutas. Consta no Apocaligse

E vi ali uma mulher montada num monstro rubro, com
sete cabecas e dez chifres, coberta de palavras de
blasfémias. Revestida de purpura e escarlate, denul
estava adornada com ouro, pérolas e gemas preciosas
Tinha na mdo uma taca dourada, com os residuos
impuros da sua fornicacdo. Na testa, um nome: A
Grande Babilénia, mae das prostitutas e das
abominagdes do mundo. (APOCALIPSE 17, 3-6)

Todas estas cidades infernais se alinham numa g@mogiatente aquelas das
representacdes do Paraiso, como Helidpolis, aeidadol, Salém, a cidade da paz, e a
Jerusalém Celeste, ou Nova Jerusalém, a cidadenddm feita de pedras preciosas e

ouro, banhada pelo Rio da Agua da Vida e que tanduérsta do Apocalipse. Segundo
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Dubois, o itinerario que leva do Jardim do Edertagis natural) a cidade terréha
(estatuto social) significa, no seu aspecto negagivdramatico, a prépria queda do
homem, um processo de danagdo em que “A imagenidddecé uma das que mais
depressa se perverte, e gera monstros.” (DUBOKER, X2 168)

A urbe medonha, de encarnacdo monstruosa, bem stamms versos de
Augusto dos Anjos:

Era como se, na alma da cidade,

Profundamente llGbrica e revolta,

Mostrando as carnes, uma besta solta

Soltasse o berro da animalidade. (ANJOS, 2001,2).10

A cidade, como uma representacdo morfoldgica it@scr® espaco se agrega
simbolicamente a figuracdo do corpo humano, ainaisslo um carater de presenca
fantasmatica, uma projecdo imaginaria que articalégn da movimentacdo corporal
(ver, andar, compreender), um conjunto de signipgiars: “A cidade é um texto a ser
decifrado. Como corpo, a cidade € vivida; comorfigypode ser descrita; como texto é
lida.” (DUBOIS, 1995, p. 159)

Dubois fala ainda da dupla aderéncia do corpo homeatha cidade a imagistica
da Terra, que emerge no antropormofismo do vocabutéoderno enquanto “artérias”,
“circulagao” urbana e “pulméo” verde das cidadesdgmdo-se metaforizar como a
cidade carnal. Ja Maffesoli, indica uma tendéneiangtafora cidade-corpo na histéria
da literatura: “De Joaquim de Flora a Schelling,S#nto Agostinho a Rimbaud, a
cidade constitui a metafora espacial da unidadeocal dos individuos. Ee civitate
Dei, Santo Agostinho fala dessa harmonia interior #mten por pedras vivas.”
(MAFFESOLI, pp. 57-59) Agostinhtambém fala, na terceira parte do livro, sobre a
origem das duas cidades, a cidade de Deus e addaddemonio.

Mas ndo é somente a cidade que se estende a repg@sedo corpo humano.
Anterior mesmo a urbe, 0 corpo ja se expressa enogeda habitacdo: casa, templo ou
timulo da alma. Agrippa von Netteshéfima sua obr®e occulta philosophiadiz que
“Os antigos dividiam também os seus templos, eédgipublicos e outros edificios de

" A cidade terrena simboliza, de acordo com Santosfigho, o amor préprio, egoista, levado ao
desprezo a Deus; a cidade celestial €, ao cont@ritesprezo a si proprio e o profundo amor a Deus.
Cidade de Deud.ivro Décimo quarto, Capitulo XXVIII.

'8 Heinrich Cornelius Agrippa Von Nettesheim, nascigoAlemanha em 1486, falecido na Franca em
1534 ou 1535, foi médico, magico, mistico e algatei serviu ao Imperador Maximiliano 1, e fundiu
elementos neoplatonicos e da cabala na sua primtip@ De occulta philosophia.
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acordo com a estrutura do corpo humano (...) talocele (Deus) deu a maquina do
universo a simetria do corpo humano”. (ROOB, 2@0539)

Em termos mais concretos da orientacdo para odesteyrejas da Idade Média,
a razdo se encontrava no fato de que a direcdoode, dominio do frio e da
obscuridade era a predileta do Deménio, e, portadoentrar-se na igreja, o norte
ficava a esquerda, assim como o lado do corpo hoireato universo criado por Deus
para o Demonio, csinistry no sentido mesmo da palavra latina que designa o
direcionamento esquerdo.

No tocante as teorias das proporcdes que relaciammedidas do corpo
humano com as edificagbes, constam inimeros exengegsas correspondéncias
simbdlicas. O modelo arquitetbnico para as grarmedrais goéticas era o corpo
mistico de Cristo, 0 supremo arquétipo que emanada a natureza a partir de si,
simbolizado pela projecdo da planta em cruz. Nadotséculo XX, do pintor espanhol
Salvador Dali, existe um quadro de Gala, sua muaasformando-se num projeto
arquitetbnico, que literaliza esta metafora corparam experimento visual tipico da
justaposicéo surrealista. Na arquitetura moderrista-se o exemplo ddodulorde Le
Corbusier, sendo sua referéncia uma atualizacdorios dos canones ocidentais, de
relacionar as medidas do corpo humano as do afificbnstantes nas teorias
arquitetbnicas do romano Vitravio e do renascemtiétberti, citando apenas dois
famosos eruditos que se ocuparam desse tipo d#oestu
Nas artes visuais constam numerosos exemplos tiggsrgue relacionam o corpo com
o habitat, como em algumas do artista flamengo adierus Bosh, que figuram
construcbes fantasticas, compdsitos fabulosos doocbumano com habitaculos, e
iconografias hibridas da mulher-ca3a&iftacdo de Santo Anténida Colecdo Schmidt-
Degener, de Amsterdam), do homem-taberna (trigtacdardim das DeliciasMuseu
do Prado) e do homem-prostibuliiefitacdo de Santo Antonigluseu Nacional de Arte
Antiga, Lisboa).

Estas referéncias metaféricas ao corpo humano esmgema notavel inclinacao
das sociedades ocidentais a projetar antropomaréisnas suas representacdes do
mundo, o que se confirma por José Gil, ao verdaresas correspondéncias simbdlicas,
onde diz que “0 homem néo pode pensar sem fazerspamnder as coisas entre si (quer
sejam simbolos, signos ou forgas): é a propriaicéndia existéncia do seu corpo e do

sentido imanente que este traz em si”. (GIL, 199116)

REVISTA ESTETICA E SEMIOTICA, BRASILIA, V. 4, N. P. 1-37, JAN/JUN. 2014



SERGIO RIZO 29

O CORPO FRAGMENTADO

O corpo fragmentado, ou de partes isoladas, ouaamdsmo em pedacos,
praticamente inexiste nas representacdes do Infedgprsiamente dito, até o século XIX
visto que se pressupunha a manutencdo da identide@@a da alma danada, como
requisito fundamental da didatica da punicdo dasges, preconizada pelo clero. E
interessante notar que a figuragdo do corpo despddaassumird um conteudo
draméatico e angustiante principalmente nas rept@sges do canibalismo, fruto do
contato com certas tribos do Novo Mundo recém-de=to por Colomb¥, e da
anatomia médica renascentista, que ganha notépiolsm a partir do século XV.

No tocante as figuras dos canibais, uma ilustresgm duvida marcante e
brotada de um imaginario medieval, consta na gaddnha publicada em 1525, em
Estraburgo, e atribuida a Lorenz Fries. A xilogravomnostra canibais com cabecas de
cad® retalhando um corpo humano e o devorando. Seug@ea@stio dispostos numa
trave como se fosse um agougue.

O canibalismo do Novo Mundo alude, curiosamentsdegmos simbalicos, ao
ritual da comunhdo cristd, que conforme Michel Régi..) € o estagio supremo do
canibalismo ocidental” (REGIS, p.120), na devoratalistica do corpo de Crisfo.

No caso das praticas meédicas renascentistas, Eseapacoes das dissecacdes
de cadaveres se tornaram particularmente anglestialevido ao fato dos anatomistas
utilizarem corpos de criminosos recém-executadasnaioria das vezes pela forca. E
de se salientar o medo que os condenados sentigaedeus corpos fossem destinados
a dissecacao anatbmica. Eles acreditavam que psscprofanados e desfigurados néo

tinham esperanca de serem recompostos no dia darnegdo final, aléem de ser

19 De acordo com Frank Lestringant, no seu livro satamibalismo, ao explicar a origem etimolégica das
representacdes de canibais, “(...) Colombo naceéampo descobridor da América: ele €, antes de tudo
inventor do canibal’. LESTRINGANT, FrankQ Canibal: Grandeza e decadénci&ditora da
Universidade de Brasilia, 1997, p.27.

%0 Ainda conforme Lestringant na obra citada, p.2&onografia dos cabecas de cdo correspondia aos
povos fantasticos dos velhos acervos da Antiguidadde se denominavam de cinocéfalos, raca de
homens monstruosos que se transmitiu de Plinioastidno, e mais tarde abs/ros de etimologiasle
Isidoro de Sevilha.

21 No citado artigo, Régis prossegue dizendo querf€4m que comunga come o corpo do Filho (Cristo)
que, de acordo com o texto evangélico, oferece Gpriar vida pela redencdo da humanidade. Na
transubstanciacéo cristd, o pdo que aquele guengareome € o proprio corpo de Cristo. Aqui, 0 pao
significa o principio efetivo de uma presenca réld. sacrificio ritual do filho o Verbo (Deus) sezfa
carne (Cristo), conforme exige a metafisica ociletd patriarcado”. E interessante observar qutial r

da comunhdo crista é antagonizado pela devoragaordaca por intermédio do simbolismo da boca do
Inferno.
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especialmente repugnante para qualquer pessoarmnvecadaver despedacado. As
diversas maneiras histéricas de se ver o corpoteatado ndo se esgotam ai.

Linda Nochlin (NOCHLIN, 1994propde, no seu livr® Corpo em Pedacps
duas categorias de representacbes que poderiamhasearc de modo idealizado
nostalgico e modo positivista. No modo idealizaddrdgmento corporal do séc.XVIII,
nostalgico por principio, a modernidade é figuradeno uma irrevogavel perda, um
lamento pungente por uma totalidade perdida, ura tiaparecido. Um exemplo é o
desenho de Henry Fuseli dArtista Prostrado pela Grandeza das Ruinas Antig@s
modo positivista, revolucionario em esséncia, apoadente ao periodo moderno, e
definido pelo evento transformador da revolucdodesa, constituia o fragmento do
corpo, no caso as cabecas guilhotinadas, comoapua positivo mais do que negativo.
O fragmento, para a Revolugcédo e os seus artistéess @de simbolizar uma nostalgia
pelo passado, significava justamente a destruiggsed passado, ou pelo menos a
pulverizacdo do que era percebido como repressiscuas tradi¢coes.

No final do século XIX e inicio do XX, o fragmentip corpo assume um
sentido dramatico e moderno na obra do escultocé&s Auguste Rodin, mas de uma
positividade latente, ao resumir na parte, a dgagéio de um todo expressivo. Faz
convergir os modos aparentemente inconcilidveis ndatalgia e o amor pela
Antiguidade de um Fuseli (modo idealizado) com aitpadade potencialmente
destruidora dos anseios revolucionarios francesedd positivista).

A acepcdo do fragmento que vale pelo todo fica emt&l na descricdo do
processo criativo do escultor, feita por Bourdedede ele atesta que, dizia Rodin: “A
cabeca deste corpo? Esta preocupagdo ndo existehdtntrabalho a cabeca esta em
todos os lugares; faca todos os pedacos vivos!oBé souber onde esta a vida das
formas, o pensamento criara todas as partes agSdiR®ODIN, 2001, p. 164)

Pois foi justamente fazendo pleno uso da vida dasds nos fragmentos
animados de corpos convulsivos que Rodin concebPor&a do Inferng sua obra
maior. Sob marcante influéncia do afresco de Marglo (Juizo Final da Sistina) e da
Divina Comédia de Dante (Rodin selecionou o Infeda encomenda original que
incluia o Purgatorio e o Paraiso), a porta infedeaRodin materializou a metafora do
corpo/porta e transp0s para o espacgo da esculintarpretacdo moderna do antro do
Averno. A atmosfera ardente do Inferno se transbfornmum magma de bronze
incrustado de corpos agonicos, imersos nesse mpeaos sensuais e dor, onde a

expressao corporal € a razdo de ser da obra egmdrdo do corpo, num renovado
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modo de ver, adquire, na era da reproducdo mecaaicgegundo a imaginacao
modulaf?de Rodin, um carater de multipla expressividade.

Nessa concepcao do fragmento, qualquer parte ¢ quvde manifestar sua
propria beleza em um jogo permanente de substituded imagens corporais. Nao se
passa da parte ao todo, mas de uma totalidadaa& oatla fragmento do corpo tendo
seu préprio valor. O corpo resume na Porta o sintol Inferno e se impde como a
iconografia da passagem ao mundo maldito. A Porfeenanentemente fechada
enquanto obra de arte fisica, mas no seu aspeautioolgio ela se abre sobre um
mistério, além de ter “um valor dindmico, psicotmgipois ndo somente indica uma
passagem, mas convida a atravessa-la. E o conwiagam rumo a um além...”
(CHEVALIER, 1998, p.734)

O complexo de dinamismos que o0 regime das repeagieg do corpo nas
correspondéncias simbolicas costuma possuir, tewamlente suas implicacbes no
nivel politico e na ideologia, exemplarmente pressema hierarquia da constituicdo e

da postura corporal, onde:

A relagdo da cabeca com os pés, o cérebro e o06érga
sexuais, da boca e do anus é comumente tratada como
expressando relevantes padrdes de hierarquia... 0
mesmo impulso que busca harmonizar a relacdo das
experiéncias fisicas e sociais deve afetar a idgalo
Consequentemente, uma vez que a correspondéncia
entre 0s controles corporais e sociais é constataga
bases estardo langcadas para considerar a correlagéo
das atitudes no pensamento politico e na teologia.
(HANAFI, 2000, p. 241)

A primordialidade do corpo na existéncia humana étlordem que, de acordo
com a coincidéncia do pensamento de alguns filds@omo Descartes e Hobbes, “A
filosofia do homem comeca com as bases fisiolégitmgpercepcdo e estende-se as
formas da organizacéo social” (HANAFI, 2000, p. 13880 é de se estranhar portanto,
o farto uso das correspondéncias simbodlicas e datifonas corporais nas
representacdes histéricas do imaginario ocideAalse mencionar a importancia do
corpo na sua qualidade ancestral, se torna opolktumorar o longo processo evolutivo
por meio do qual o ser humano assumiu uma postata. & constatar que a posi¢cao

2 Quero dizer com isso que Rodin utilizou, algumases, de varias versdes do mesmo modelo para
compor o espaco da Porta. Sobre a questdo doplmsiltia obra de Rodin, sugiro a leitura dos cagstul
The Originality of the Avant-Garde Sincerely Yourslo livro The Originality of the Avant-Garde and
Other Modernist MythsLondon,The MIT Press, 1988, de autoria de Rodd&tinKrauss.
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vertical tem claras implicacdes culturais aléem dess aspectos bioldgicos. A tensao
resultante desse encontro entre as tendénciaszaidlds e as animais no espirito
humano, quase nunca equilibradas, mas quase seaimmadas, parece ser

determinante no destino das sociedades no mundoeb&a inclinacdo a dissolucéo e a
dispersdo do corpo do antropomorfismo dilaceradmepter encontrado um nicho

idealizante no anseio do homem contemporaneo emavestr os limites da sua

existéncia corporal. Falo aqui do corpo ciborgue iqdica ser o futuro da carne.

No seu discurso da motricidade, Jodo Batista Frexgica que os limites
corporais do homem foram largamente superados pelassdes corporais criadas pela
cultura humana (FREIRE, 1991). A roda, o carro, W@ as maquinas e 0s
instrumentos das mais variadas finalidades, e tecemte, a tecnologia computacional,
estenderam em muito a capacidade humana em inUnanadades fisicas e
intelectuais. A intensa dedicacdo em superar agebmaturais da corporeidade humana
traduz um anseio de imortalidade, de expanséo d@ el preenchimento de um vazio
existencial, que caracteriza uma parcela signifiaatdas sociedades do mundo
industrializado ocidental. Ainda de acordo com feréA cultura humana é, de uma
certa forma, a extensdo cada vez mais ampla do ¢anmano. O corpo que nao seria
humano néo fosse a cultura” (FREIRE, 1991, p.#H)0 que esta por detrds de todo
este impulso de expansdo do ego e de vontade devabgonhecimento sendo uma
atualizacdo da antiga seducdo demoniaca de seargaatondicdo divina feita aos
primeiros pais, Adao e Eva?

Simbolicamente falando na versdo do mito cristdojeneno demoniaco da
tentacdo do fruto proibido da arvore do Eden, éspl na consciéncia do homem,
originou o paulatino processo histérico de indializacdo, caracteristico das
sociedades modernas do mundo desenvolvido, e quetabiliza por um intenso
egocentrismo e um extremado narcisismo (n&o faigallbo, na versdo agostiniana, o
motivo principal da queda do Demonio?).

Na ansia de mimetizar o divino, o imaginario ocidéproduziu uma renovacao
no mito do corpo mecanico. Autbmato e Rob6, nummeirio momento (século XVIII —
XIX) e numa visdo mecanicista newtoniana, passoaessistema de integracdo da
carne com a mecanica (biomecanica, no século XXhuma o6tica da complexidade
cientifica, figurando-se o andrdide e o ciborguene 1990 foi produzido o primeiro
bidide (ser vivo com desenho artificial, a ovelhallj). Atualmente, conforme

argumenta o fisico Luiz Alberto Oliveira, “estam@saminho de poder redesenhar a
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forma humana’” (NOVAES, 2003, p. 168). Oliveira megue dizendo que “a
perspectiva entdo é a de que nosso devir, nossm fudeja nos tornarmdsorgues
hibridos de células e chips.” (NOVAES, 2003, p.)169

E isso numa perspectiva substancialista em que rpocse apresenta
materialmente, mantendo uma singularidade ideajtale individuo, sem falar nas
integracdes cibernéticas da mente com o computedohamada inteligéncia artificial.

Uma interessante abordagem da metafora corporeitaéé gor Manuel Caldas
(CALDAS, 1987)na sua andlise do regime da figura deformada nmdarps da fase
surrealista de Picasso (1925-1932), os seus chanfattanstros”, onde a relacdo da
figura e do espaco se define na distincdo entrenceito de corpo e o de organismo,
que é feita nos seguintes termos: “0 organismdesRsespaco, 0 Corpé um espaco.

A soberania do Optico imp0e a distancia de reptagén ao corpo, situando-o no
espaco, organizando-o na imagem do corpo propoi@rganismo”. (CALDAS, 1987,
p.68) Mas a realidade do olhar ndo € somente ialadal do 6tico. Manuel desenvolve o
argumento dizendo que “se 0 espaco se constitaivpeldo corpo, ele constitui-se ndo
em forma, mas em formacao, espacializacdo de snmesegundo afetos e relacdes de
afetos”. (CALDAS, 1987, p.68)

A essa espacializacdo chama José Gil uma ,modelatpesspaco pelo préprio
corpo: “J4 ndo € uma coisa que € modelada no espagO0 espaco que € modelado
por ‘uma coisa (o corpo)”. (CALDAS, 1987, p.69) No caso das mamssidades de
Picasso, as figuras se apresentam como formadquastagonistas dos seus proprios
espacos, até onde se estendem as suas deforma@iegperam uma espacializagéo,
tornam-se elas mesmas um espaco (espaco dentnatrdeespaco ou regime espacial
dentro de um outro regime espacial, nas ocasidegjunha um contraste figura-
deformada/fundo-cenario). O corpo torna-se entéetafora do espaco.

Nas contor¢cfes agonicas de dor apds a sua quedadmw do poco do Inferno,
no centro da terra, pode-se dizer que o corpo andD® gigante dantesco, semelhante
ao gue acontece aos monstros de Picasso, “sai deesmo, inunda o espaco
circundante, integra esse espaco nele, agita-seero@sso que rompe com a definicao
do ‘corpo classico’ e com a sua individualidade’A[DAS, 1987, p.69), que ele
possuia quando habitava a esfera do Paraiso Di¥mo,como com a sua “delimitacéo
rigorosa, acabamento e contensdo” (CALDAS, 1989)pE um tema ligado, antes, a

tradicdo do corpo grotesco, o corpo que BakhtinKBAIN, 1996)diz ultrapassar a si
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proprio, atravessar os seus proprios limites. Aaganfé posta nas partes do corpo onde
este ora se abre ao mundo exterior, isto é, omdenalo penetra nele ou sai dele, ora se
lanca ele proprio no mundo, nos orificios, nasyiretancias, em todas as ramificaces
e excrescéncias: boca aberta, 6rgaos genitais sktus, barriga grande, nariz.

Bakhtin chama atencéo para o que ele denomina alelade existente entre o
corpo grotesco e 0 corpo candnico, na sua anadisebda de Rabelais. De fato, as
caracteristicas do corpo grotesco popular sdo casne universais, € um corpo de
superficie aberta (orificios) e continua (se fundem outros corpos). Suas
representacdes tipicas sdo o nariz (falo), a lwoeantre e os 6rgdos genitais (frontais e
posteriores). Suas excrescéncias e orificios @asgm as fronteiras entre dois corpos e
entre o corpo e o mundo. E o corpo grotesco poelémcia que tio bem se ajusta as
representacdes historicas do demonio e dos ses®rtesy além dos condenados do
inferno.

Em oposicdo tem-se o corpo candnico, perfeitameento, acabado,
rigorosamente delimitado, fechado, mostrado doriextesem mistura, individual e
expressivo. Sua superficie € fechada e individad#iz(ndo se funde com outros
corpos). Sendo um Unico corpo ndo conserva nenmuanea de dualidade. E o corpo
mistico do Cristo Rei feito a imagem e semelhangaDéus Pai. As suas partes
representativas sdo a cabeca, os olhos, as orethbscgos, as pernas, as maos e 0s pés.

O corpo grotesco representa a garantia de conéideidlo mundo e de uma
transformacéao vital e reprodutora da vida, poi® reelmorte de um corpo engendra o
principio organico da vida de um outro, enquante ga corpo candnico o estatuto
vigente é o da separac¢ao e o da esterilidade.

O limite da condicéo corporal humana € que defimelividuo numa sociedade,

e a relacéo do seu corpo e a sua identidade € tadagoor David Le Breton:

Nas culturas ocidentais, o corpo humano esta fuadad
num fechamento da carne sobre ela mesma e sobre a
humanidade intrinseca e Unica dessa matéria qugatra
para o0 homem seu rosto e sua forma. A separacdo que
distingue o individuo de um outro é rigorosa; o por

de um homem n&o poderia se misturar estruturalmente
ao de um outro. O corpo € o vetor da individualgag

ele estabelece a fronteira da identidade pessoal,
confundir essa ordem simbodlica que fixa a posi¢éo
precisa de cada individuo no tecido social sigaific
apagar os limites identificadores do fora e do dent

do eu e do outro; essa confusdo coloca radicalmente
em questdo a afirmacdo de si e faz duvidar sobre a
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natureza do outro. A igualdade do homem consigo
mesmo, a identidade de si, implica a igualdade sem
corpo. A condigdo do homem € corporal. Subtrair-lhe
alguma coisa, ou lhe acrescentar, coloca esse homem
em posicdo ambigua, intermediaridLE BRETON,
1995, p. 64)

Le Breton centra seu ensaio na discussado da digpewsporal decorrente dos
transplantes de 6rgdos e o seu impacto na bioditaetanto, 0 que mais interessa
aqui, € a confusdo da ordem simbdlica identificaddos individuos na sociedade,
condicdo demoniaca que tem por pressuposto intircairzcoeréncia no mundo. Nesse
sentido, volta-se a questdo do corpo grotescoravalesco de Bahktin, da mistura dos
corpos (a inser¢cdo de um corpo no outro), garamtsud continuidade e a manutencgao
da vida. O impulso sexual e a desordem do mundocaéacteristicas da pandega
demoniaca, que termina por identificar-se com oscgssos de reproducao,
transformacao, insergcéo, partilhamento e manutemigi#o corpos e organismos. A
tendéncia demoniaca grotesca e carnavalesca € ballolardia transformadora que
despreza o nivel individual, pois € um processmentemente coletivo.

Num outro ensaio de sua autoria, intitulafldeus ao CorpoLe Breton da
continuidade a discussdo da fronteira identitAogparal, desta vez abordando as
questdes relativas a tecnologia eletrdnica compmrtake a inteligéncia artificial, como
recrudescimentos d@oaginario milenarista de abandono e desprezo dpocfisico. A
meta gnostica da ascensao espiritual, que an@gvaeepelo conhecimento e procedimento
magico, se realiza agora, na fusdo da consciémdidual com o sistema de computadores
integrados, no chamado ciberespaco, onde “o cdgbtdeico atinge a perfeicdo, imune a
doenca, a morte, a deficiéncia fisiea"Como um anjo, ou como um demdnio, 0 novo
corpo, sem a espessura da carne, flutua, numafataedetronica de dados, que compde o
universo computacional. Novamente aqui, ocorre comdluéncia com 0 corpo grotesco de
Bahktin, desta feita no aspecto da sua superfio@ta e da sua fusdo ao mundo. A
dissolucéo corporal no ciberespaco (e a consequdenteacdo de um corpo informatico
globalizado) € a mesma do entranhamento do individa orgia coletiva do corpo

carnavalesco e grotesco. As caracteristicas cosmigaiversais em ambos sdo as mesmas.
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