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3. Alfredo TEIXEIRA

Declinacées do sagrado desportivo

O sagrado, no sentido em que as ciéncias humanas o declinam ¢ uma constru¢do moderna. Esta
forma de mapear o «objeto» sagrado, aproxima-se da epistemologia de Michel Foucault, na medida
em que este procurava mostrar, por exemplo, que a loucura ou a delinquéncia sdo construgdes do
pensamento, num determinado momento historico (Foucault 1961). Enquanto «objeto» moderno, a
nocao de sagrado acompanha a critica e a erosdo da religido (Carrier 2005, 30-40, 92-99). Pode
dizer-se que, com a entrada num tempo pos-metafisico, seguindo a expressao de Sloterdijk (2000,
23), as instituicdes, as narrativas e os simbolos religiosos viram diminuida a sua capacidade de
condensar o impulso de transcendéncia e a definicdo do seu sentido. Este contexto cultural
favoreceu a possibilidade de se considerar a propria atividade de simbolizacdo sagrada, ou
sacralizante, como objeto autdbnomo. Os exemplos abundam no dominio das sacralidades politicas,
das mitologias que sustentam as diferentes formas de comunalizacdo humana, das linguagens
estéticas acerca da significacdo espiritual do mundo, das praticas desportivas enquanto modalidade
moderna de realizagdo e ultrapassagem de si, etc. A morfologia do sagrado, nas suas multiplas
declinagdes, apresenta-se, assim como parte da episteme moderna. Neste breve texto, apresentam-se

vias de correlacao entre o homo sacer € 0 homo ludens.

O sagrado ndo morre, desloca-se

A discussao acerca das remodela¢des modernas do sagrado e do religioso habitou, de forma profusa,
o discurso socioantropoldgico, no final do século XX. Depois de se terem multiplicado, nas ciéncias
sociais, os discursos sobre a secularizagdo, muitos estavam entao mais interessados nos hibridismos
que punham em causa as leituras da modernidade a partir da l6gica de separacdo entre a esfera
religiosa e a secular. Os debates sobre secularidades religiosas ou sacralidades seculares acabaram
por favorecer a centralidade do sagrado como objeto da episteme moderna. Neste dominio, foi
particularmente importante o axioma de Roger Bastide, segundo o qual, o sagrado nao morre,

desloca-se (Bastide 1968, 69).

O historiador Michel Meslin observou que, em linguas como o iraniano, o grego € o latim, o

vocabulario do sagrado se desdobra numa dupla face, negativa e positiva (Meslin 1988, 66). E
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sagrado o que estd imbuido da presenca de entidades transcendentes, mas também ¢ sagrado o que
estéd interdito, de forma corrente, aos seres humanos. Nesta perspetiva, sagrado ¢ bifronte, com uma
face positiva e outra negativa. A andlise das linguagens revela certas constantes: o caracter santo,
sagrado, conotado por formas adjetivas, define uma forca exuberante, fecundante, capaz de trazer a
vida, de fazer surgir as producdes da natureza, mas também as interdi¢cdes que visam a sua prote¢ao.
Como sublinha o historiador, este rasto linguistico mostra que a integridade fisica é protegida por
diferentes producdes simbolicas que visam salvaguardar o seu valor. Assim, nessa morfologia nativa
do sagrado, o que assegura a continuidade da vida e interdita o que a pode ameacar apresenta-se

como «estrutura estruturantey», no sentido bourdieusiano (Bourdieu 1980, 88-89).

A influente antropologia do sagrado de Mircea Eliade (1971) estd entre as propostas que mais
destaque deu a esta indagagdo. Na sua leitura, a constru¢do de um quadro de referéncias, que
permite a organizagdo das culturas, ¢ a principal fun¢do do sagrado. Nenhuma cultura dispensa a
referéncia, por exemplo, a acontecimentos fundadores. A identificagcdo das fronteiras simbdlicas de
uma cultura depende da constituicdo de um quadro referencial que permite aos individuos esse
mapear da existéncia. Observe-se a metafora da navegagdo. Como saber onde se estd, de onde se
vem, para onde ir, se ndo ha referéncias? Foi a constitui¢do de uma grelha de meridianos e paralelos
que permitiu, de forma rigorosa, atribuir referéncias a todos os pontos do espago geografico,
relaciona-los e estabelecer entre eles itinerarios. Mas para isso, foi necessario instituir um ponto () —
o meridiano de Greenwich. A esses acontecimentos que instituiram o quadro de referéncia para as
culturas, Eliade chamou hierofanias — como a etimologia indica, manifesta¢cdes do sagrado. Trata-se
de acontecimentos que pelo seu caracter extraordindrio rompem a homogeneidade do espago e
reorganizam o tempo, através da instituicdo de um ponto de referéncia — axis mundi (o eixo do

mundo), segundo Mircea Eliade.

A ascendéncia durkheimiana das teorias modernas do sagrado esta particularmente presente
em José A. Prades, autor de um dos estudos mais importantes sobre a teoria da religido de
Durkheim: Persistence et métamorphose du sacré (1987). Trata-se de uma perspetiva que procura
encontrar uma taxionomia para as «desloca¢des do sagrado». Procura-se um quadro heuristico que
permita perceber a vida religiosa de forma multimoda: uma estrutura da experiéncia, expressa numa
pluralidade das formas do sagrado, que se desdobram historicamente sob o signo da persisténcia e
da metamorfose. José Prades propds uma triplice caracterizagdo desta pluriformidade: a «nomo-
religido», a «quasi-religido» e a «para-religido», categorias que visam constituir um quadro de
leitura das diferentes modulagdes do sagrado, que vao desde a identificacdo de uma forma de
sagrado considerado como tal num dado sistema cultural, até as formas paralelas ou mesmo opostas

a nomo-religido, passando por outras formas proximas quanto a natureza e a fun¢do (Prades 1987,
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117s).

Na década seguinte, este interesse concentrou-se bastante na discussdo sobre as religides
seculares (ou religiosidades seculares). Nos trabalhos do antropdlogo Albert Piette, descobre-se um
programa de investigacdo sobre as homologias que aproximam as atividades socialmente
reconhecidas como seculares ou religiosas. Essas homologias, na sua proposta, resumem-se a trés
substratos: representacdo de uma realidade transcendente; sacralizacdo de pessoas, de ideias ou
objetos; existéncia de complexo mitico-ritual ou, pelo menos, afinidades com a linguagem ritual,
quanto as formas de comunicagdo e transmissdo (Piette 1993, 4-5). Este conjunto heuristico
pretende, sobretudo, dar conta dos hibridismos proprios das multiplas modernidades, compreender
os processos de fragmentagao do habitus religioso na regido euro-atlantica e a sua disseminagao na
esfera secular. Albert Piette perseguiu uma metodologia que possibilitasse uma apreensdo das
modalidades concretas dessas transferéncias e das figuras de religiosidade que dao testemunho
desse hibridismo. Confrontado com uma certa inflagdo categorial, Albert Piette restringe o conceito
de religiosidade a essas formas concretas de presenca de elementos religiosos no secular sob o signo
da oscilagdo, mapeando as modalidades de penetragdo da religiosidade nas atividades seculares

(Piette 1993, 40-41).

A proposta deste antropdlogo, mais do que um modelo ideal-tipico das modalidades de
penetragdo do religioso na esfera secular, pretende ser o ponto de partida para a elaboragcdo de uma
grelha de registo etnografico que ponha em destaque diferentes dindmicas socioantropoldgicas: a
presenca de uma estrutura religiosa no campo secular; o empréstimo seletivo de uma forma
religiosa de organizagdo vertida num projeto secular (os significados religiosos que sao
formalmente transferidos para esfera secular recebem um contetido novo); a utilizagdo do sistema
classificativo religioso num contexto secular; o desenvolvimento de um projeto religioso explicito
em torno de uma tematica secular, € no contexto de uma atividade secular; a usurpagao e anexagao
de um conteudo religioso tradicional aos valores politicos; a transposi¢ao comportamental de
elementos da atividade religiosa para o campo secular; a analogia de funcionamento, que se pode

relacionar com a experiéncia de absolutizacdo de um determinado valor.

A antropologia de Georges Bataille sublinhou o facto de, no quadro da experiéncia moderna, se
estar perante a descoberta paradoxal de uma imanéncia que se torna sagrada, o transito do profano
para a esfera da transcendéncia. Na perspetiva de Bataille, através desta «profanacdo», o ser
humano tem a possibilidade de aceder ao seu estado original imanente, experimentar o sagrado —

trata-se ja ndo apenas da natureza, mas da natureza transfigurada (Bataille 1973, 61-63, 70).
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No caso da antropologia do jogo e do desporto, de Roger Caillois (1958), deve assinalar-se o facto
de a sua oOtica privilegiar, também, este efeito propriamente sacralizante: a instituicdo de um tempo
e um espago separados, que emblematizam valores partilhados. Na procura de uma categorizagao
dos diferentes tipos de jogo, Caillois tende a situar os desportos na tipologia do Agon — a
competicao, portanto. Ou seja, a sua atencdo parece centrar-se mais na «prova desportiva» do que
na pratica desportiva como tal. Hoje, ndo parece claro que esse instinto de competicdo seja
universal na atividade desportiva (Haumesser 2008). Caillois nao da suficiente importancia a duas
invariaveis do desporto, enquanto jogo: por um lado, a centralidade da nossa relagdo com o mundo
e com outros através do corpo; por outro, o esforgo fisico, o dispéndio de energia, a disciplina e

treino do corpo, 0 movimento em ordem a uma transcendéncia.

Estas vias exploratorias encontraram um sonoro eco no ambito dos estudos sobre as culturas
desportivas, nas ultimas décadas do século XX. Desde logo, nas leituras dos Jogos Olimpicos
enquanto oficio solene que celebra a civilizagdo do respeito mutuo entre os povos, segundo uma
moralidade que cultiva o gosto pela competicdo, o sentido do esfor¢o, a solidariedade e a
abnegacdo. Seguindo um quadro de andlise durkheimiano, a ritualizagdo do espirito olimpico
responderia a necessidade de novas cerimdnias que alimentem o «fogo ardente» que sustenta as
representacdes coletivas (Piette 1993, 66-69; Mellor & Shilling 1998, 297-302). Noutros casos, da-
se atenc¢do aos jogos de substituigdes: fala-se dos estddios como catedrais de betdo, onde a multidao
experimenta a fusdo comunional, exprime o seu encantamento diante de seres excecionais, € se
desfigura o «pagdo» inimigo. Nesse contexto proliferaram as metaforas religiosas (Teixeira 2004,
145-149): o espago separado, o sacrificio, o milagre, a transgressdo, a lectio matinal de jornais e
revistas especializados, os relatos de feitos desportivos inigualdveis, os martires, a iconografia
devocional, os «vendilhdes do templo», etc. Tornou-se, assim, preponderante, uma leitura do
desporto moderno como dramatizagdo de representagdes coletivas, nas quais a gléria desportiva,
como representacdo da exceléncia humana, fabrica uma super-humanidade a medida do individuo
comum, favorecendo o culto da excecionalidade, o espirito de competicdo € o gosto pela
performance espetacular (Ehrenberg 1991, 66-69). Parte destas observacdes, dando corpo aos
discursos sobre a sacralidade desportiva, permaneceu refém das analogias, sem a disponibilidade
para pensar as homologias estruturais. Apoiadas em diversas leituras da fenomenologia do sagrado,
as ciéncias sociais usaram as vias da analogia para estabelecerem nexos entre o desporto € o
sagrado, mas, preponderantemente, numa perspetiva funcional. Neste ensaio, interessa perseguir as
homologias estruturais, perspetiva epistémica em que se procura identificar os substratos simbolicos

que interseccionam diferentes dominios sociais.
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Dom e vocacgio

O esquema do «dom» e da «vocagao» esta particularmente arreigado nas narrativas acerca da vida
artistica — podem observar-se, desse ponto de vista, correlagdes com a vida religiosa no quadro da
experiéncia judaica e cristd. O «dom» e o «talento» preenchem os imaginarios que traduzem a
perce¢cdo do ato artistico, sublinhando o seu carater aleatorio e indecifravel (Menger 2004, 104;
Mauger 2006, 238) — como uma possessao. A crenga no talento aproxima a constru¢do do valor
desportivo de outras formas de constru¢do de valor, como a virtuosidade artistica (Wagner 2004).
Este regime simbolico da «vocacdo» estd na base da linguagem da predestinagdo que habita o mito
do campedo incriado (Lefevre 2010, 47). A narrativa vocacional apela ao sentimento de que se «foi
feito» para aquilo - «esta-lhe no sangue...». E esta alquimia que transforma uma atividade
profissional em mistica, apelando a uma reserva de experiéncia que ndo pode ser deduzida do corpo

de conhecimentos e praticas adquiridas (Heinich 2005, 19).

Nicolas Lefévre, nos seus estudos sobre o ciclismo em Francga, procurou desvelar o processo social
pelo qual o jovem ciclista constrdi a percecao de que ¢ «dotado», condi¢do para a interiorizagao de
que o seu destino ¢ a carreira desportiva. A partir do conjunto de entrevistas que realizou, descobre-
se que tal interiorizagdo ndo é uma revelagio subita. E um processo de conversdo. Nos resultados do
seu estudo, torna-se patente, a for¢a determinante de uma heranca familiar, na qual se enraiza a
percecdo de que a carreira desportiva desempenha um papel de mobilidade social ascendente. A
maior parte dos seus entrevistados reconhece-se como herdeira de uma cultura de ciclismo com
origem na familia. E clara a participacdo dos pais nas primeiras etapas de incorporagdo do habitus
desportivo, por vezes com um enorme dispéndio econdomico, mas vivido segundo uma logica moral
de «obrigacao». A esse dom, os filhos responderdo com o reconhecimento de que metas alcancadas
dao continuidade ao sacrificio dos ascendentes. Neste contexto familiar, a primeira metamorfose
passa pelo reconhecimento de que todos os constrangimentos que o treino desportivo carrega tém
um valor redentor, sdo legitimados pela necessidade de oferecer as oportunidades necessarias de
desenvolvimento ao «ser» do jovem desportista. Assim, o desejo de ascendéncia social pode
facilmente transformar-se em sentimento de dadiva. Tenha-se em conta que, com frequéncia, o
proprio estilo de vida familiar sofre um amplo processo de aculturagdo, reconfigurando-se segundo

as exigéncias da cultura desportiva (Lefevre 2010, 55-57).

De acordo com os resultados da investigagdo de Nicolas Lefévre, as instituigdes desportivas, como

clubes e federacdes desempenham uma fungdo de outro tipo, mais ligada aos processos de selecao,
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garantindo, por essa via, 0 acesso ao seu proprio capital simbolico. No trabalho de construgao social
desta crenga desportiva, as institui¢des refor¢am as culturas familiares a partir de dispositivos que
facilitam a percegdo deste processo como eleicdo. Os circuitos de observagdo e selecdo de jovens
desportistas produz fronteiras e classificagdes, integrando num circulo de sacralidade os que
acedem a essa via de profissionalizagdo. Mas, para além destes contextos formais de integracdo e
distin¢do, a investigacdo de Lefévre mostrou que os circuitos de reconhecimento informal sdo,
também, decisivos. O feedback que envolve o jovem ciclista — encorajando, felicitando,
comparando, etc. — participam na constru¢do da crenga na vocagdo desportiva, por vezes,
contrapondo a vocagdo desportiva a percecdo de um futuro de poucas oportunidades, se centrado
numa trajetoria de escolarizagdo (Lefévre 2010, 59-65). O valor atlético resulta, pois, de um duplo
movimento: a performance desportiva e o trabalho social de reconhecimento. A condigdo propria de
ser «separadoy», corporalizando os valores partilhados e celebrando um destino de eleicao, resulta de

operacdes proprias da simbolica do homo sacer.

A ascese e a tarefa infinita da perfeicio

A comunhdo entre a pratica «fisica» e a exercitagdo «espiritual» ¢ particularmente discernivel
quando determinadas praticas corporais se querem legitimar no campo do ordenamento desportivo.
Este cenario de legitimagdo assume uma particular pertinéncia em formas de exercitacao fisica que
ndo fazem parte de uma certa heterodoxia desportiva ou tém uma menor aceitabilidade social. Nesta
perspetiva, ¢ interessante retomar os resultados das pesquisas de Alan M. Klein (1993), de David M.
Halperin (1997) e de Pascal Duret (2005) sobre as praticas de Body-building. Neste contexto, ¢
importante reter que, assim que os atores sentem a necessidade de suportar as suas praticas na
ordem da legitimidade desportiva, os discursos acerca de uma espiritualizagdo das praticas
corporais emergem, sob a figura central da ascese, cddigo acelerador desse processo de legitimagao
e uma das «estruturas estruturantes» que mais aproxima as culturas desportivas do fendomeno

religioso.

Nessa via de legitimacao, os praticantes de Body-building sublinham que a atividade requer tanto ou
mais esfor¢co e disciplina que as outras praticas socialmente inscritas no campo desportivo - no
sentido bourdieusiano do termo (Defrance 1995). Como afirma um dos informantes, no estudo de
Pascal Duret (2005, 48-50): «Isto dos musculos ndo ¢ como a farpela, ndo se compra». Assim, a
moral que legitima a pratica ¢ a moral do esforco. A condicdo corporal ¢ o suporte da

realizagdo/ultrapassagem de si. De alguma forma, descobre-se nos discursos dos praticantes de
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Body-building o ethos da luta contra o corpo. Mas o objeto da disciplina ndo ¢, em ultima andlise, o
musculo, mas a vontade. Dai, o forte investimento numa regra de vida. Alids, a falta de firmeza
muscular ¢, de alguma forma, o signo da depravagdo ou fragilidade morais. E a expulsdo das
secrecOes (como o suor) e das gorduras € veiculo de purificagdo — assim se remodelam estereotipos

arcaicos relativos a dicotomia religiosa «puro/impuro» (Douglas 1966).

As autorrepresentagdes, neste dominio de praticas corporais, sdo eminentemente modernas, uma vez
que a busca potencialmente «infinita» de niveis mais avangados de design e performatividade
muscular estd ao servico da realizagdo do self. Esse «infinito» joga-se no intervalo entre um
programa de ndo resignagdo e a impossibilidade de defini¢do ultima do corpo perfeito — a Unica
transcendéncia € a tarefa infinita da perfeicao (Wittgenstein 1998, 328). As praticas de musculagao,
e as materialidades que as acompanham, permitem colocar entre paréntesis esse tempo da
vulnerabilidade e do fracasso, num movimento que se poderia caracterizar como «saida de si»
(relativa ao quotidiano) e desenho de um outro «eu possivel» (cf. Kaufmann, 2005; Duret, 2005, 51)

— o paradoxo de uma transcendéncia autocentrada.

E por isso que leitura das transacdes entre o fenémeno religioso e a simbolizagdo desportiva
encontra na mediacdo ascética um laboratorio eficaz. A proposta teoldgica de Hans-Christoph
Askani (2008) revela-se, aqui, muito sugestiva. A ascese interrompe a dindmica dos consumos, das
trocas, do entesouramento, ¢ sempre exercicio e renincia: exercicio, porque se intensificam
comportamentos que estariam muito mais diluidos no resto do tempo; renuncia, porque se exige a
privacdo de praticas, relagdes ou objetos que sdo comuns no quotidiano. Mesmo sendo uma
renuincia voluntaria, a ascese tem, assim, uma marca de negatividade (abnegacao) transformadora A
ascese mantém uma particular relagdo com a morte (mortificacdo). A ascese antecipa
simbolicamente a morte, para a integrar na vida. A ascese ndo deseja a morte. Enfrenta-a, ndo ha
distancia, expulsando-a da vida, mas num corpo a corpo, dominando e orientando o desejo com as
armas da disciplina. Num ultimo trago de caraterizagdao, note-se que o distanciamento, face ao
regime ordindrio da vida, proprio da ascese, visa a sinalizagdo de um mundo «por vir» ou um
mundo a restaurar. A ascese pode ser, assim, uma teoria da acdo humana — seja ela mais religiosa
(dir-se-ia excéntrica, aberta a um «para-alémy» da experiéncia do mundo), seja ela mais proxima do
que Luc Ferry chamou o humanismo do Homem-Deus — uma transcendéncia que se absolutiza na

realizacdo de si (Ferry 1995).
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O reencantamento do mundo

Praticas como o trekking ou o hiking praticas mobilizam um particular interesse pela caminhada no
corpo a corpo com a natureza, nos trilhos mapeiam diferentes territorios (cf. Le Breton 2000, 121-
146; 2012, 115-127). Também ai de identifica essa operagdo simbolica de sacralizagdo, que opera
um corte com a mesmidade dos quotidianos. Mesmo quando o territério ¢ densamente urbano, as
condig¢des da pratica da caminhada constroem uma modalidade nova de frui¢ao do territorio (Ingold

& Vergunst, eds. 2008).

A pratica da caminhada aproxima-se daquela qualidade primeira que Simmel reconheceu na
experiéncia da «aventura» — o afastamento em relagdo ao contexto geral da vida (Simmel 2019, 69-
83). Mas, nessa qualidade, a caminhada pode também compreender-se como exercicio espiritual,
precisamente na medida em que se exige a vivéncia de um «intervalo» e uma «tomada de
distancia». Essas sdo duas vias necessarias a vivéncia do que se imagina e deseja como essencial, na
descoberta de uma interioridade existencial (Le Breton 2000, 147-168) — ndo se estd, pois, longe
dos resultados esperados por diversas disciplinas centradas no corpo a corpo com mundo, que se

ensaiam no terreno das tradigdes religiosas.

Certos caminheiros vivem a nostalgia do contacto com a nudez do mundo ou a resisténcia a uma
cultura de imobilidade e fechamento urbano a diversidade do meio. A caminhada €, assim, vivida
como experiéncia de liberdade — esta condigdo descobre-se, frequentemente, no discurso dos
peregrinos que frequentam territorios ainda nao explorados. A experiéncia de caminhada, enquanto
rutura com o tempo metrificado pelo trabalho, ¢ uma experiéncia da gratuidade e uma experiéncia
sensorial total. A lentidao descreve a condicdo temporal da caminhada. O corpo e o desejo do
caminhante sdo a métrica do tempo — o mundo ¢ convertido as propor¢des do corpo humano. Essa
particular experiéncia do mundo-tempo e do mundo-corpo faz da caminhada um ensaio silencioso
de reencantamento, no &mbito do qual se relativiza a ordem normalizada do quotidiano tecnologico,

produtivo e funcionalizado (Le Breton 2000, 26-34).

O siléncio pode ser um dos marcadores mais distintivos da experiéncia da caminhada. O siléncio ¢
aqui uma fronteira entre a espessura do som do mundo e a construcdo de algo que se concebe como
uma zona de interioridade humana. Neste caso, o mais sensorial ¢ também o mais interior. O mais
superficial pode ser o mais profundo. O caminhante toma os trilhos secundarios para descobrir o
espetaculo do mundo sem o tumulto parasita do quotidiano. Dessa experiéncia, fara uma reserva de

significado, uma forga interior para retornar ao seu habitat ordinario. O siléncio povoou de
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diferentes formas a nossa geografia: o campo, o mosteiro, o campanario, ou o siléncio do jardim (Le
Breton, 1999a; 2000, 50-57; 2012, 146-150). Na experiéncia da caminhada, o meio torna-se, ele
proéprio, o santuario. A metaforizacao do discurso, neste contexto, pode conduzir a compreensao da
caminhada como uma forma de monaquismo ou eremitismo. Tal como o claustro pode ser o
simbolo de uma abertura para o divino, também o trilho pode ser representado como uma brecha no

mundo, que o abre para a transcendéncia (Teixeira 2019, 108-109).

A perspetiva de Frédéric Gros ensaia uma interpretagao diferente, procurando mostrar que a marcha
¢ isenta de disciplina, ascese ou busca de si (Gros 2009, 12-19; 246). Na sua interpretagdo, a marcha
ndo ¢ um exercicio de identidade. Caminhar ndo ¢ ir ao encontro de si, mas despojar-se de si, num
ato de redugdo — ser apenas um corpo que caminha. Na sua 6tica, esse corte com o quotidiano, que
outros sublinham também, ¢ uma rutura com o nome, a profissdo, as obrigagdes correntes, uma vez
que apenas os meios proprios de locomogao se revelam necessarios, numa pratica em que, no éxtase
do corpo, se avanga sem se sentir. Resta, no entanto, a pergunta sobre se esta espécie de experiéncia
do vazio de si, por meio da marcha, ndo ¢ ainda uma forma de exercitagdo espiritual. As praticas
corporais associadas a certas vivéncias misticas encontram, precisamente, numa determinada
mediagdo corporal, o limiar que conduz ao esvaziamento de si, ao servico de diferentes programas

espirituais — purificagdo, despossessao, libertacdo, saida de si.

A corporizagdo do pensamento

A menor atencao dada a espiritualidade no universo da pratica desportiva, decorre em parte, do
facto de, nas manifestagdes emocionais dos desportistas, imperar a expressividade ndo verbal e
corporal. O seu microcosmo ndo favorece a verbalizagdo do vivido. Tanto os modos de organizagao,
como os procedimentos pedagdgicos, passando pelos modelos de treino e lideranca, ndo favorecem
outras formas de expressdao emocional. A expressao da interioridade do performer desportista €
chamada a realizar-se exaustivamente num habitus motriz que traduz, essencialmente, numa moral
do esfor¢o e da repeticdo. H4, portanto, um forte investimento na ordem do fazer e no plano da
normatividade da execu¢do motriz, com uma débil associacdo ao universo dos imagindrios e das
representacoes. O quotidiano desportivo privilegia o gesto demonstrativo, os indicadores externos
de eficdcia ou perda. Dai resultam dificuldades quanto a vivéncia desportiva como acontecimento

linguageiro, decorrentes de uma forte compressdo do mundo interior (Bilard 2005; Lévéque 2014).

No entanto, o desporto como exercicio espiritual apresenta-se como um dos substratos que melhor

caracterizagdo essa forma de habitar o mundo. A filosofia antiga, sabemos, €, ela propria, lida como
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um exercicio espiritual, na medida em que visava a transformac¢do dos modos de viver. Mas as
praticas corporais faziam parte, na Grécia antiga, dessa exercitacdo espiritual. Na filosofia
platonica, o corpo pode ser um obstaculo a busca da verdade. Mas ¢ certo que a filosofia do corpo,
em Platdo, ¢ um pouco mais ambigua. Em «O Banquete», o corpo ¢ também o lugar do desejo
amoroso da beleza. E, na «Republica», evoca-se a necessidade da gindstica para a educacdo dos
guardas da cidade. Em termos gerais, na Antiguidade cléssica, as praticas do corpo podem ser vistas
como exercitacao espiritual das vias de melhoramento de si. Alguns filésofos eram, eles proprios,

praticantes de atividades desportivas (Pavie 2012).

No terreno das modernas espiritualidades religiosas, torna-se inevitdvel pensar as possiveis
correlagdes com os «exercicios espirituais» de Inacio de Loyola (1491-1556). Neste caso, a
exercitacao envolve o estabelecimento de uma relacdo entre orientador e orientado. Da-se, assim,
uma forte énfase ao treino orientado. A experiéncia espiritual, neste contexto, ndo se apresenta
marcada pela profusdo disruptiva do excesso, mas por uma «maneira de proceder». Os «exercicios»
fornecem um conjunto de regras e praticas relativas a vida espiritual, sem que esta seja
propriamente descrita — como se a relacdo entre o crente e Deus fosse uma historia silenciosa. A
exercitacdo espiritual apresenta-se como uma trajetoria, de um ponto de partida até uma meta.
Assim os procedimentos assentam na decisdo de iniciar a viagem e desejar a meta. E, portanto, uma
disciplina do desejo, que exige uma rutura inicial e a constante revisdo do que pode ser melhorado.
Nesta gramatica do desejo, a vontade ¢ o motor que permite inscrever a vida numa determinada
ordem — nesse sentido, uma gramatica proxima das vivéncias que descrevem o treino desportivo

(Certeau 2005, 239-248).

A observacao do desporto, a partir do angulo da exercitagdo espiritual, encontra uma particular
pertinéncia no caso das praticas desportivas intensas e extremas. Contrastando com o modelo
plotiniano, no qual a existéncia depende de uma fuga do corpo, a perspetiva que aqui se testa
procura observar em que medida a regularidade e a intensidade da exercitagdo fisica podem tornar-
se uma modalidade de corporizagdo do pensamento (Wellard, ed. 2016; Amsterdam et al. 2017). No
caso do desporto de alto rendimento, como se exprime esta consci€éncia? Balaudé (2008, 155s)
resume em quatro os eixos de caracteriza¢do: a consciéncia do excesso, na vivéncia dos proprios
limites; a consciéncia de um confronto consigo proprio (por-se a prova), visando a maximizagao da
energia disponivel; a intensificagdo da experiéncia de si, nos seus limites (principio hiperbolico),
enquanto forma em movimento; na medida em que o desporto inclui dimensdes de competitividade
(principio agonistico), a reflexividade da consciéncia exprime-se, também, como consciéncia da
alteridade, contexto em que o corpo do outro em movimento ¢, ao mesmo tempo, semelhante e

concorrente.
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A integracdo do corpo no pensamento ¢ conhecimento somatico de si. Estd em linha, pois, com o
ideal socratico «conhece-te a ti mesmo». O «espiritual» pode ser, neste contexto, um novo
conhecimento de si, um conhecimento somatico de si, em ordem a uma transformacdo holistica de
si. O «corpo espiritual», que estd em causa na pratica desportiva, renuncia, pois, a qualquer
dualizacdo. Do ponto de vista socioantropologico aproximamo-nos da perspetiva de Pierre
Bourdieu. Na otica do socidlogo, o que se representa na cultura sob a forma mais espiritual ou
imaterial (état d’dme) compreende-se a partir da sua inscrigdo na materialidade social de uma
estrutura (état de corps). A proposta que aqui se apresenta ndo ¢ totalmente boudieusiana, mas
aproxima-se da ideia de que aquilo que se afigura mais fisico, mais corpdéreo, pode ser o lugar de
inscricdo mais decisivo do que se compreende como espiritual (Bourdieu 1982, 130). As
interpretagdes disponiveis sobre as culturas desportivas que se desenvolveram, em particular, a
partir do século XIX, sublinham este elemento mistico do desporto por outra via. A performance
desportiva ¢ pensada como uma via moderna de musculagao moral do individuo. Tratava-se nao sé
de uma moral de elevacdo virtuosa do individuo, mas também de uma moral de regeneracdo social.
A educacdo fisica ganhou lugar na construcao da ideia de satide nacional, como pratica de disciplina
do corpo, de regulacao dos tempos livres, barreira a degenerescéncia dos costumes, escape para os
impulsos sexuais e para a violéncia recalcada, numa ascese capaz de dar ao individuo o dominio de

si proprio, expressao da melhor forma de integracdo social (Ehrenberg 1991, 71-74).

Epilogo

Na pratica desportiva, o pensamento torna-se respiracao (pneuma, spiritus) - perspetiva que se pode
aproximar da filosofia do desporto de Manuel Sérgio, nessa valorizacdo da consciéncia motriz. Ja
em 1974, em «Para uma nova dimensdo do desporto», sublinhava que o desporto deveria ser
compreendido como humanizacdo do movimento (Sérgio 2016a). Em «Alguns olhares sobre o
corpo», o filésofo apontava: «O corpo ndo ¢ s6 exterioridade, nem € s6 biologia. O Pensador de
Rodin, por exemplo, revela que a interioridade ressalta da exterioridade corpdérea. O corpo ¢
simultaneamente exterioridade e interioridade» (Sérgio 2004, 26). Para Manuel Sérgio, no desporto
encontramos o essencial da pergunta sobre o humano, definido a partir da sua orientagdo para a
transcendéncia. Assim se exprime em «Desporto em palavrasy»: «Quem somos nés? O desporto da-
nos a resposta. Seres de relagdo e em permanente relacdo. Visando a superagado, ou a transcendéncia.

No meu modesto entender, o desporto ¢ um dos aspetos do movimento intencional, € em equipa, da
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transcendéncia (a motricidade humana)» (Sérgio 2016b, 167). Trata-se de uma perspetiva sobre o
humano inacabado, na qual o desporto se revela uma disciplina do «tornar-se» (2017, 53). Na
filosofia de Manuel Sérgio — que se evoca como corolério deste ensaio — trata-se, pois, de pensar o
desporto a partir da uma nova episteme: a motricidade humana, como movimento intencional e
solidario da transcendéncia (Sérgio 2019, Palma 2020). Apoiado no pensamento de Teilhard
Chardin, o filésofo Manuel Sérgio inscreve a pratica desportiva num itinerario de transformagao,
ordenado a noosfera (Sérgio 2019, 109-112). O desporto €, assim, uma manifestacdo da vida do

espirito.
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