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Introduction


Le corps est l’une des données constitutives et évidentes de l’existence humaine : c’est dans et avec son corps que chacun de nous est né, vit, meurt ; c’est dans et par son corps qu’on s’inscrit dans le monde et qu’on rencontre autrui. Mais comment parler de l’existence charnelle sans s’enfermer à l’intérieur d’un discours réductionniste ou, au contraire, tomber dans l’écueil d’une simple énumération des « techniques du corps » ? Comment bâtir une philosophie du corps capable de montrer le sens et la valeur de la corporéité ?

Les philosophes ont souvent préféré méditer sur l’âme et ses passions, faire des enquêtes sur l’entendement humain, ou encore critiquer la raison pure, plutôt que se pencher sur la réalité du corps et sur la finitude de la condition humaine. Ce qui fait que le corps a souvent été traité comme un corps/cage, un corps/machine, un corps/matière… Et cela, même si ponctuellement des auteurs ont cherché à renverser cette tendance – il suffit de penser à Spinoza, selon lequel, comme nous allons le voir, corps et âme sont un seul et même être, ou encore à Nietzsche, pour qui le corps est un maître puissant dont l’esprit n’est que l’instrument.

Bien que la phénoménologie ait opéré au XXe siècle une véritable révolution concernant la réflexion sur le corps, et qu’à la conception classique faisant du corps un « instrument » de l’homme, elle ait opposé un modèle intentionnel qui fait du corps « l’instrument que je ne puis utiliser au moyen d’un autre instrument, le point de vue sur lequel je ne puis plus prendre de point de vue1 », on est encore aujourd’hui aux prises avec des positions idéologiques qui réduisent le corps soit à un fardeau dont il faudrait pouvoir se libérer, soit à un organisme complexe, dépendant d’un système de synapses neuronales déterminant toute conduite ou décision humaine.



I. – Le statut ambigu du corps humain

L’un des problèmes majeurs devant lesquels se trouvent les philosophes qui s’intéressent au corps, c’est son statut extrêmement ambigu qui ne peut être réduit ni à celui d’une simple chose ni à celui de la conscience pensante. « Il y a deux sens seulement du mot exister, écrit Maurice Merleau-Ponty. On existe comme une chose et on existe comme une conscience. L’existence du corps propre au contraire, nous révèle un mode d’existence ambigu2. »

En fait, le corps humain est tout d’abord un « objet matériel » et, en tant que tel, il s’inscrit dans le « devenir » et dans le « paraître » – d’où son caractère apparemment insaisissable d’un point de vue conceptuel ou encore le refus, de la part de certains, de le prendre en compte comme un sujet philosophiquement digne d’intérêt. Mais il est aussi l’« objet que nous sommes » et, en tant que tel, il est le signe de notre humanité et de notre subjectivité – d’où l’intérêt de réfléchir sur celui-ci notamment lorsqu’on cherche à comprendre ce qu’est l’homme. C’est pourquoi soutenir que le corps est un objet n’implique pas nécessairement qu’il soit une chose comme les autres, sauf à envisager, au moins mentalement, la possibilité de s’affranchir de lui. Mais peut-on réellement mettre le corps à distance ?

La prise de conscience de l’impossibilité d’une « mise à distance » est sans doute pour beaucoup dans la place que commence à occuper le « corps subjectif » dans la philosophie postkantienne. L’idée qui se fait jour alors, c’est que le corps ne peut pas être seulement un objet. En effet, cet objet qu’on appelle « le corps », loin d’être une simple chose, un objet d’action ou de contemplation, se voit co-impliqué dans l’action et dans la contemplation. C’est ainsi que Merleau-Ponty, comme nous allons le voir, fait du corps le centre de sa réflexion philosophique, le cœur même de « l’en-soi » et du « pour-soi » de chacun : une trace dans le monde ; un « touchant-touché » ; un « voyant-vu ». C’est pourquoi, au cours du XXe siècle, le concept de corps/chair constitue un thème majeur, la chair désignant la modalité même de l’existence humaine.

Bien qu’aujourd’hui les dualismes traditionnels ne soient plus d’actualité, le corps reste une réalité dont certains pensent pouvoir s’éloigner, que ce soit par les moyens offerts par l’évolution de la technique ou encore par la toute-puissance d’une volonté désincarnée. D’où l’importance d’une philosophie du corps capable de décrypter la réalité contemporaine et de s’interroger sur le sens de l’existence charnelle des êtres humains. Ce qui n’est pas une mince affaire, surtout lorsqu’on se rend compte des attitudes contradictoires que les individus manifestent, à présent, à l’égard de leur corporéité. D’une part, en effet, le corps semble désormais accepté dans sa réalité matérielle, dans ses souffrances et ses besoins, dans sa beauté aussi, au point qu’on lui voue un véritable culte. D’autre part, il est « asservi », car mis au service de nos constructions culturelles et sociales.

La majorité des débats autour du corps semblent ainsi pris à l’intérieur d’une impasse : d’un côté, il est analysé comme une matière à façonner au gré de nos envies variables et toujours insatisfaites ; de l’autre, il est identifié au destin ou à la fatalité. Il est, certes, accepté par beaucoup en tant que substrat charnel de chaque personne et siège des expériences individuelles, mais il est aussi, et peut-être le plus souvent, conçu comme un objet de représentations, de manipulations, de soins et de constructions culturelles et médicales. À l’ambivalence entre corps-sujet et corps-objet s’est substituée l’opposition entre corps-totalité qui semblerait coïncider avec la personne et corps-ensemble-d’organes qui aurait le même statut que les choses. Mais si dans le premier cas l’identification se traduit par une réduction matérialiste de la personne, dans le second, l’altérité conduit à la certitude d’avoir un corps-objet, de sorte que l’homme peut penser à soi-même comme à un « autre » par rapport à son corps. Comment sortir alors de ces paradoxes ?





II. – L’être humain :
une personne incarnée

Le corps humain est, certes, un objet. Nous pouvons le contempler de l’extérieur et le mettre ainsi « à distance ». C’est le corps d’autrui : un corps parmi d’autres, mais qui ne cesse pourtant jamais de renvoyer à une présence différente de celle des autres objets matériels ; un corps qui donne accès à une image, à un paraître, et qui en même temps renvoie à l’être même de la personne qui se trouve devant nous. Mais c’est aussi notre corps : un corps-image que nous pouvons contempler dans un miroir ; un corps morcelé, lorsque nous regardons nos mains ou nos pieds ; un corps pourtant qui bouge lorsque nous bougeons et qui souffre et jouit lorsque nous souffrons et que nous jouissons. « La nuque est un mystère pour l’œil – écrit à ce propos Paul Valéry. Comment l’homme sans miroir se figurerait-il son visage ? Et comment se figurer l’intérieur de son corps si l’on ignore l’anatomie ? Que si on la connaît, l’intimité du travail de ces organes nous échappe dans la mesure où nous manquons de ce qu’il faudrait pour la voir et la concevoir. Ce n’est pas elle qui se dérobe : elle ne recule pas devant nous ; c’est nous qui ne pouvons nous en rapprocher3. »

En réalité, l’expérience quotidienne du corps brouille la distinction du sujet et de l’objet, parce que le corps de l’homme est à la fois un corps-sujet et un corps-objet, un corps que l’on « a » et un corps que l’on « est ». Comme le disait déjà Simone de Beauvoir : « La femme comme l’homme est son corps, mais son corps est autre chose qu’elle4. » Nous ne pouvons pas « être » simplement notre corps, parce que chaque individu ne se réduit pas à sa matérialité ou à la fonctionnalité de ses organes. Mais nous ne pouvons non plus « avoir » simplement un corps, à moins de supposer que le sujet de cet avoir soit une âme désincarnée qui habiterait ce corps comme le pilote son navire. Chacun est à la fois un corps physique projeté dans le monde du « dehors » et un corps psychique qui renvoie au « dedans » de l’être.

L’être humain est une personne incarnée : sans corps, elle n’existerait pas ; par le corps, elle est liée à la matérialité du monde. C’est pourquoi l’expérience du corps est toujours double : nous avons avec notre corps une relation qui est à la fois instrumentale et constitutive. Notre peau connaît et donne le plaisir de la caresse, de même qu’elle subit aussi la douleur de la brûlure du feu ou la morsure du froid. Notre corps magnifie la vie et ses possibilités, mais il proclame aussi notre mort future et notre finitude. Chaque partie de notre corps est à la fois une partie de nous et un objet extérieur que nous pouvons contempler : « On considère sa main sur la table, et il en résulte toujours une stupeur philosophique, écrit encore Paul Valéry. Je suis dans cette main et je n’y suis pas. Elle est moi et non-moi. Et en effet, cette présence exige une contradiction ; mon corps est contradiction, inspire, impose contradiction : et c’est cette propriété qui serait fondamentale dans une théorie de l’être vivant, si on savait l’exprimer en termes précis5. »

C’est cette présence contradictoire que nous allons aborder dans cet ouvrage, en essayant, tout à la fois, de donner des repères philosophiques (comment le corps a été conceptualisé à l’intérieur de notre tradition philosophique occidentale) et de décrypter les paradoxes qui entourent aujourd’hui l’existence charnelle de chacun de nous. Car chacun « tient » son corps, mais en même temps s’y tient : c’est lorsqu’on a la sensation d’en habiter les moindres recoins, qu’on ne s’y réduit pas, sauf à emprunter une « voie folle » qui consiste à « se désarrimer de son corps », ou encore une « voie perverse » qui consiste à « ne plus se distinguer de lui6 ».
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  CHAPITRE PREMIER

  Le dualisme et ses étapes

  
    Dans l’Iliade et dans l’Odyssée, les personnages sont toujours inséparables de leur corps. S’il est en effet le signe de la précarité de l’existence humaine, le corps est aussi le moyen par lequel les héros peuvent s’élever au rang des dieux. L’homme homérique peut faire « rayonner » son corps et l’investir de valeurs divines comme la puissance, la vigueur, la beauté (Iliade, chap. IV). Ce qui fait qu’il y a toujours une coïncidence entre le soi et le corps, le dedans et le dehors, la surface et la profondeur, l’intérieur et l’extérieur se superposant constamment. Les sentiments correspondent aux images physiques ; les expériences sensorielles sont une manifestation des perceptions morales ; les émotions se traduisent par les gestes plastiques. D’où le fait qu’il n’existe pas, dans la langue d’Homère, un mot pour décrire le corps vivant comme séparé de l’âme : alors que la psyché est la respiration qui maintient le corps en vie, celui-ci est un répertoire de multiples possibilités qui passent par ses organes et ses membres et qui deviennent des fonctions vitales de nature très variée, depuis les fonctions motrices jusqu’aux fonctions intellectuelles et volitives.

    Mais la tradition philosophique ne s’inspire pas de ce que la poésie nous dit de l’homme. Elle s’enracine dans la pensée orphique et religieuse, et se développe progressivement, notamment avec Pythagore et ses élèves, dans le but de montrer la nécessité, pour l’homme, d’échapper à la relativité du monde et à sa corruptibilité. À l’intérieur de ce contexte, le corps n’est pas un lieu de rencontre de différentes catégories ontologiques, mais le siège de la corruption et de l’immanence. D’où la recherche de la pureté et de l’ascèse, ainsi que la nécessité de soumettre le corps à toute une série de règles et de normes pour permettre à l’homme d’atteindre la vertu et la connaissance. Le but de la philosophie est, dès le départ, la purification : la vie n’est pleinement humaine que si elle se détache de son enracinement sensible.

    
      
I. – Le corps :

        une prison pour l’âme

      La corruptibilité du corps et l’immatérialité de la pensée ont été progressivement opposées par le dualisme platonico-cartésien qui fonde métaphysiquement la distinction entre l’âme et le corps. En effet, bien que les réflexions de Platon et de Descartes ne soient pas monolithiques, c’est grâce à eux – notamment par le Phédon et par les Méditations métaphysiques – que s’impose une véritable logique disjonctive qui sépare la transcendance de l’immanence, la pensée de la matérialité, l’âme du corps.

      Commençons par le Phédon, et notamment par la définition de la mort que nous donne Platon : « Se peut-il qu’elle soit autre chose que la séparation de l’âme d’avec le corps ?, dit Socrate. C’est bien cela être mort : le corps séparé d’avec l’âme en vient à n’être que lui-même en lui-même, tandis que l’âme séparée d’avec le corps est elle-même en elle-même. Se peut-il que la mort soit autre chose que cela1 ? » Âme et corps sont deux substances différentes, distinctes, voire opposées. Lorsque c’est avec le corps que l’âme « tente d’examiner quelque chose, écrit Platon, il est évident qu’elle est totalement trompée par lui » (Phédon, 65b) ; lorsque c’est au corps de déterminer la conduite humaine, il est évident, continue-t-il, que l’homme devient « esclave des soins qu’il [le corps] exige » (Phédon, 66c). C’est pourquoi, pour Platon, afin de comprendre les « vraies causes » des actions humaines, il faut envisager la possibilité pour l’homme de se détacher de son corps et d’agir selon le choix du meilleur : « N’est-ce pas alors dans l’acte de raisonner, et nulle part ailleurs, qu’en vient à se manifester à elle [à l’âme] ce qu’est réellement la chose en question ? […] Je suppose, l’âme raisonne le plus parfaitement quand ne viennent la perturber ni audition ni vision ni douleur ni plaisir aucun ; quand au contraire elle se concentre le plus possible en elle-même et renvoie poliment promener le corps ; quand, rompant autant qu’elle en est capable toute association comme tout contact avec lui, elle aspire à ce qui est » (Phédon, 65c)2. Pour le philosophe, l’âme peut découvrir « quelque chose de la réalité » uniquement à travers l’acte de raisonner, c’est-à-dire une fois qu’elle n’est plus tourmentée par le corps et ses désirs. C’est ainsi que l’âme n’est pas seulement un principe de vie, mais aussi et surtout le siège du raisonnement et de la pensée, ce qui permet aux hommes de se différencier des animaux.

      L’homme platonicien, bien qu’il soit emprisonné dans le corps (Cratyle, 400c ; Gorgias, 493a ; Phédon, 62b, 82e) n’est que l’homme de son âme (Alcibiade, 129e, 130c-131e ; République, 431d, 589a-b ; Lois, 956b-c). C’est pourquoi ce n’est qu’après la mort qu’il est réellement vivant, son âme étant enfin libre de contempler la vérité tout entière sans être dérangée par les sens (Criton, 118a ; Lois, XII, 959b). C’est ainsi que dans la profession de foi des « vrais philosophes » (Phédon, 66b-67b), le corps est présenté comme un lieu d’affections et de maladies, de passions et d’illusions, la philosophie devenant une sorte de purification ou de purgation de l’âme et « un exercice de mort ».

      L’âme et le corps sont des idées antithétiques. Leur union n’est qu’accidentelle. L’âme est un élément éternel et divin qui a eu la possibilité de contempler la beauté du monde des Idées ; le corps, lui, est l’élément le plus matériel. L’âme peut atteindre la vérité ; le corps, lui, peut seulement la cacher. L’âme peut atteindre la perfection ; le corps, lui, est une entrave aussi bien dans l’ordre de la connaissance que dans l’ordre de la conduite morale3.

    

    
    
      
II. – Pensée et étendue

      Si l’on considère la position de Descartes, il n’est pas difficile d’établir une sorte de liaison intellectuelle entre la fuite platonicienne de la réalité corporelle et la nécessité, pour Descartes, de s’éloigner des sens trompeurs. La Méditation seconde, au terme de l’ascèse qui dissout l’obscurité et la confusion du sensible, culmine dans la certitude du cogito. Ainsi l’esprit, qui se saisit lui-même, n’est pas seulement plus facile à connaître que le corps, mais il est aussi le seul qui peut vraiment connaître. C’est pour cette raison que, dans la Méditation troisième, Descartes s’entraîne à l’exercice de la pensée pure et reprend en partie l’ascèse platonicienne, visant à se débarrasser le plus tôt possible de ses yeux, de ses oreilles, et du corps entier, car ce corps trouble l’âme et ne la laisse pas acquérir la vérité : « Je fermerai maintenant les yeux, je boucherai mes oreilles, je détournerai tous mes sens, j’effacerai même de ma pensée toutes les images des choses corporelles, ou du moins, parce qu’à peine cela se peut-il faire, je les réputerai comme vaines et comme fausses ; et ainsi m’entretenant seulement moi-même, et considérant mon intérieur, je tâcherai de me rendre peu à peu plus connu et plus familier à moi-même. Je suis une chose qui pense4. »

      Pour Descartes, la vérité appartient à l’ordre de l’âme, elle seule ayant la capacité de penser. L’âme et le corps sont deux substances distinctes – dont les attributs principaux sont la pensée et l’extension (Principes, I, 53) – qui peuvent se concevoir clairement l’une sans l’autre. L’âme seule reçoit le privilège de fonder l’existence humaine en valeur. Le corps, lui, est réduit à la matérialité de son extension : il se donne à voir, mais il ne peut parler que quand il est sollicité par la conscience qui l’analyse. Ainsi, écrit Descartes dans le Discours de la méthode (IVe partie) : « L’âme par laquelle je suis ce que je suis est entièrement distincte du corps, et même qu’elle est plus aisée à comparaître que lui, et qu’encore qu’il ne fût point, elle ne laisserait pas d’être tout ce qu’elle est. » Chez Descartes, l’unité de l’âme et du corps est rapportée à la dualité de la pensée et de la « substance étendue », une dualité qui est, pour ainsi dire, la loi de l’être. L’une et l’autre sont deux substances distinctes et qui demeurent essentiellement extérieures l’une à l’autre.

      En distinguant radicalement la res extensa (la substance étendue) de la res cogitans (la substance pensante, le moi, le cogito), Descartes reprend ainsi le dualisme platonicien et s’éloigne de l’influence de la pensée d’Aristote et des philosophes scolastiques qui, au Moyen Âge, défendaient la théorie de l’hylémorphisme selon laquelle c’est l’âme qui fait du corps un corps vivant5. Pour Aristote, en effet, dans chaque homme il y a une unité de corps (matérialité) et d’âme (forme), même si l’âme reste toujours le principe (morphê, entelécheia) : l’âme est l’acte du corps qui n’a la vie qu’en puissance (entelécheia ê pròte, Traité de l’âme, B, 412a27). C’est la psyché (forma substantialis) qui détermine la structure essentielle de la substance corporelle, mais en même temps l’union de l’âme et du corps est une symbiose harmonieuse. Dans ce contexte, le partage entre le corps et ce qui l’excède n’est plus, comme chez Platon, entre un « corps de terre », mortel, et une âme immortelle qui l’habite, mais entre l’être-en-puissance de la vie dans le corps physique animé (412b1) et son être-en-entéléchie, du fait que la réalité formelle du corps n’est rien d’autre que l’âme.

    

    
    

      
III. – L’union de l’âme et du corps

      Dès ses premiers écrits, Descartes pense expliquer les diverses fonctions corporelles en comparant le corps à une machine. Contrairement à l’enseignement d’Aristote, pour lui, les principales fonctions corporelles (la digestion, la locomotion, la respiration, mais aussi la mémoire et l’imagination corporelles) résultent d’un mécanisme que Dieu avait voulu rendre automatique : « Je désire que vous considériez que ces fonctions [digestion, nutrition, respiration, etc.] suivent toutes naturellement, en cette machine, de la seule disposition de ses organes, ni plus ni moins que font les mouvements d’une horloge, ou autre automate, de celle de ses contrepoids et de ses roues » (Traité de l’homme). C’est sur cette représentation du corps – qui ne cessera d’influencer l’imaginaire occidental – que vient se greffer non seulement la distinction métaphysique de l’âme et du corps, mais aussi l’explication de leur union au sein de l’homme.

      Comment l’âme et le corps, qui sont deux substances entièrement distinctes, peuvent-ils d’ailleurs interagir et être étroitement liés, agissant l’un sur l’autre ? En 1643, dans une lettre à la princesse Élisabeth, Descartes reconnaît la difficulté de concevoir cette union : « C’est en usant seulement de la vie et des conversations ordinaires, et en s’abstenant de méditer aux choses qui exercent l’imagination, qu’on apprend à concevoir l’union de l’âme et du corps » (Lettre à Élisabeth, 28 juin 1643). Quelques années plus tard, il revient sur cette difficulté dans une lettre à Arnauld : « Que l’esprit, qui est incorporel, puisse faire mouvoir le corps, il n’y a ni raisonnement ni comparaison tirée des autres choses qui nous le puisse apprendre ; mais néanmoins nous n’en pouvons douter, puisque des expériences trop certaines et trop évidentes nous le font connaître tous les jours manifestement. Et il faut bien prendre garde que cela est l’une des choses qui sont connues par elles-mêmes, et que nous obscurcissons toutes les fois que nous les voulons expliquer par d’autres » (Lettre à Arnauld, 29 juillet 1648). C’est cependant l’année suivante, dans les Passions de l’âme (1649), qu’il propose une solution au problème, en s’appuyant sur ses connaissances physiologiques. L’organisme humain, disséqué, analysé et étudié à la lumière des découvertes de Harvey6, devient un réseau complexe de circulations de fluides divers, qui, dilatés et contractés au rythme du cœur, agissent sur les muscles, transportent sucs et nutriments. Descartes lui-même a constaté, lors de ses dissections, le lien étroit entre les circuits nerveux (et plus particulièrement le nerf optique) et le cerveau. D’où l’idée que l’âme ne s’unit pas tant à la matière du corps, mais plutôt à ses fonctions. « L’âme est véritablement jointe à tout le corps […] à cause qu’il est un et en quelque façon indivisible, à raison de la disposition de ses organes, qui se rapportent tellement tous l’un à l’autre, que lorsque quelqu’un d’eux est ôté, cela rend tout le corps défectueux » (Passions de l’âme, art. 30). L’âme est jointe à tout le corps en raison de son indivisibilité et de son caractère immatériel. Tout est affaire de connexions multiples, par l’entremise des innombrables canaux qui parcourent l’organisme. Mais il existe aussi un lieu privilégié où l’âme exerce ses fonctions, la glande pinéale : « Glande fort petite située dans le milieu de sa substance [du cerveau], et tellement suspendue au-dessus du conduit par lequel les esprits de ses cavités antérieures ont communication avec ceux de la postérieure » (art. 31).

      Cette glande semble apporter une solution au problème du rapport âme/corps. Mais au fond, elle ne fait que déplacer le problème. Car si la glande est corporelle, comment l’âme immatérielle peut-elle agir sur elle ?
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