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Sem quebrantar-me

forte dogura até os 0ssos me toma.
N&o ha estridéncia em mim.
Fibrila o que mais préximo

posso chamar siléncio,

ainda assim palavra,

uma interjeicao,

o0 murmario adivinhado

de um rio subterraneo

no Utero da mae quando ela estava feliz
e 0 meu sangue era o dela

e sua respiracao

a minha propria vida.

Quando o espirito vem

é no corpo

que sua lingua de fogo quer repouso.

PRADO, Adélia. Encarnacéo.
In: Miserere. Rio de Janeiro / Sdo Paulo: Record, 2013. p. 79.
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APRESENTACAO

Entre os dias 13 e 14 de agosto de 2015, o Grupo de Pesquisa “As Interfaces da
Antropologia na Teologia Contemporanea”, um dos nucleos de reflexdo académica da
Faculdade Jesuita de Filosofia e Teologia (FAJE), promoveu o Coldquio Interfaces
Corpo-Encarnacao, que teve como propdsito investigar as possiveis interrelacfes entre
nossas experiéncias de corporeidade e a fé cristd na Encarnacéo.

Esta foi a problematica que o Grupo de Pesquisa elegeu, em 2014, como questao
central de estudo, e sobre a qual veio a debrucar-se através de reunides mensais, nas
quais foram debatidas a producdo de diferentes disciplinas sobre a questdo. Ainda em
2014, o Grupo buscou sintetizar as hipéteses que havia delineado chegado mediante um
artigo que foi publicado pela revista Perspectiva Teoldgica. Por fim, no inicio do
segundo semestre de 2015, ap6s quase dois anos de empenho coletivo, nos propusemos
a realizar este evento, com um duplo intuito: por um lado, tentar proceder a um
aprofundamento/sistematizacdo das reflexdes promovidas, por via das conferéncias,
comunicacgdes e interlocugdes; por outro, dialogar com esforgcos similares que estdo
sendo efetivados por diferentes pesquisadores, espalhados por varios ramos do saber,
em varios estados do Brasil, além de Portugal e da Franca.

Como indicado na programacdo, o Coldquio Interfaces Corpo Encarnacéo teve
sua abertura promovida pelo coordenador de nosso grupo de pesquisa, prof. dr. Geraldo
De Mori, seguida pela conferéncia Une ‘ame incarnée’ ou un ‘corps animé’, proferida
pelo prof. dr. Xavier Lacroix, da Université Catholique de Lyon, com interlocucdo do
prof. dr. Geraldo De Mori, da FAJE, e mediacdo do prof. dr. René Dentz (UNIPAC).
Ainda nessa manhd, foi realizada a segunda conferéncia, Infancia é corpo encarnado:
uma perspectiva artistico-poética para o ser crian¢a, a cargo da profa. dra. Marina
Marcondes Machado, da Universidade Federal de Minas Gerais, com interlocucdo da
profa. dra. Karin Kepler Wondraceck, da Faculdade de Estudos Teologicos (EST),
mediada pela profa. dra. Virginia Buarque (UFOP). No inicio do dia seguinte, teve lugar
a terceira conferéncia “Ndo sabeis que o vosso corpo é templo?” (1 Cor 6,19) —
Equivocos e vantagens de uma metafora paulina, ministrada pelo prof. dr. José
Tolentino, da Universidade Catdlica Portuguesa, com interlocucdo da profa. dra.
Virginia Buarque, sob a mediagdo do doutorando Thiago Santos Pinheiro Souza



(FAJE). Por fim, as conferéncias foram encerradas sob a tematica Corpo e psicanalise,
abordada pelo prof. dr. Paulo Roberto Ceccarelli, da Pontificia Universidade Catdlica de
Minas Gerais, com interlocucdo do prof. dr. Nilo Roberto (FAJE) e mediacdo do prof.
ms. Marcos Uchoa.

Se as manhds do Coléquio foram dedicadas as conferéncias, durante a tarde
foram promovidas sessGes de comunicacgdo, dispostas em quatro grupos, dois com
interlocucdo mais proxima a teologia e dois em didlogo com a filosofia e as ciéncias
humanas. Diante da qualidade dos trabalhos apresentados e da densidade das reflexfes
compartilhadas, a Pensar — Revista Eletronica da FAJE, publicou em seu segundo
volume de 2015 parcela desses estudos, em dossié especialmente dedicado ao Coléquio
Interfaces Corpo-Encarnacdo,’ sob a organizacdo dos profs. drs. Delmar Cardoso e
René Dentz. Assim, neste volume, foram editadas as seguintes comunicacfes do
Coloquio, ampliadas especialmente para sua veiculagdo no periddico cientifico: “Do
Corpo-Encarnado ao Corpo-Eucaristico: interfaces do reconhecimento intersubjetivo”,
de Luciano Gomes dos Santos; “O evento cristio numa sociedade marcada pelo
narcisismo”, de Vicente de Paula Ferreira; “Corpo, Sujeito Vulneravel e Pos-
Modernidade Teoldgica”, de René Dentz; “Anima et corpus una persona est:
desencarnacdo gnostica contemporanea e a unidade pessoal em Santo Agostinho”, de
Davi Chang Ribeiro Lin; “O corpo como mediacdo necessaria do ser pessoa na
antropologia de Wolfhart Pannenberg”, de Romildo Henrique Pinas; “A sabedoria da
carne: corporeidade e ética em Michel Henry”, de Jodo Elton de Jesus; “O Corpo e o
saber moderno: cisdo entre Homem e Ciéncia?”, de Renato Carvalho de Oliveira; “O
corpo como ser no mundo na Fenomenologia da Percepcdo de Merleau-Ponty”, de
Samara Araujo Costa; “A Filosofia de Levinas como alternativa aos paradigmas éticos
teleoldgico e deontoldgico”, de Gregory Rial.

A Pensar, contudo, ndo poderia acolher todas as comunicagdes apresentadas no
Coléquio Interfaces, face ao grande nimero de paginas que isto exigiria. Efetivamente,
tal incorporagdo mostrava-se mais apropriada a edicdo de Anais cientificos. Dessa
maneira, 0 Grupo de Pesquisa cuidou para que os textos das demais comunicacOes

tambem viessem a luz, organizando assim essas coletanea on-line, editada pela FAJE.

! Expressamos nossos agradecimentos aos editores pela deferéncia que manifestaram pelo Coléquio
Interfaces, dedicando um nimero da Pensar especialmente a este evento académico.
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Os trabalhos aqui veiculados, cujos resumos encontram-se no inicio de cada capitulo,?
foram de grande valia ao debate encetado nos dois dias do Coléquio, e registramos
nossos sinceros agradecimentos a todos os pesquisadores que nos brindaram com suas
analises, questionamentos e sugestdes. O Grupo de Pesquisa aproveita 0 ensejo para
também registrar que o Coloquio Interfaces Corpo-Encarnacdo recebeu apoio da
Cétedra Dom Luciano, da CAPES e da FAPEMIG.

Os Organizadores.

? Desta maneira, consideramos dispenséavel a apresentacéo sintética de cada uma das comunicacdes, para
evitar-se a redundancia.



A CARNE PATETICA:
PRINCIPIO FENOMENOLOGICO DO CRISTIANISMO

José Sebastido Goncalves Garajau®

Resumo:

O escopo desta comunicagdo radica em apresentar numa visdo relampago a intuicdo
fundamental do pensamento de Michel Henry. O autor defende que entre fenomenologia
e cristianismo existe um ponto de intercessdo que pode ser a possibilidade de
inteligibilidade primordial de nossa condi¢cdo humana. Trata-se de nossa carne patética
gerada na imanéncia radical da Vida. Atentos a leitura filosofica que o autor realiza do
evangelho de Jodo percebemos que sua proposicdo inicial traz a possibilidade de uma
auténtica relacdo entre fenomenologia e teologia a partir da ressignificacdo das
categorias classicas da fé crista, a saber: a questdo da proclamacédo de Deus como Vida e
o intrigante evento salvifico da encarnag&o.

Palavras-chave: Cristianismo; fenomenologia; encarnagao; Vida; Henry.

Introducéo:

O escopo desta comunicagdo radica em apresentar numa visdo relampago a
intuicdo fundamental do pensamento de Michel Henry. O autor defende que entre
fenomenologia e cristianismos existe um ponto de intercessdo que pode ser a
possibilidade de inteligibilidade primordial de nossa condicdo humana. Trata-se de
nossa carne patética gerada na imanéncia radical da Vida. Atentos a leitura filosofica
que o autor realiza do evangelho de Jodo percebemos que sua proposicdo inicial traz a
possibilidade de uma auténtica relacdo entre fenomenologia e teologia a partir da
ressignificacdo das categorias classicas da fé cristd, a saber: a questdo da proclamacéo
de Deus como Vida e o intrigante evento salvifico da encarnagdo. A tese mais ampla de
nossa pesquisa visa explicitar a relacdo fenomenologia da vida e cristianismo, pensando
especificamente o horizonte de uma teologia do corpo a partir da questdo da encarnacao.
Esta nos interpela a partir do horizonte de mistério da nossa autoafec¢do na imanéncia
radical da vida.

Contudo, 0 que nos interessa agora nesta breve exposi¢cdo € vislumbrar
rapidamente a intuicdo henryana que proclama ndo somente uma coincidéncia dos

termos entre fenomenologia da vida e cristianismo, mas mesmo uma solidariedade de

¥ Mestre em Teologia pela FAJE (Doutorando em teologia pela mesma instituicdo- bolsista FAPEMIG).



principio se assim o0 podemos expressar. Para tanto, nosso discurso abordara em seguida
0os desafios e possibilidades que brotam do encontro entre Fenomenologia e
Cristianismo. O ponto cume de nossa apresentacdo se encontra no terceiro momento
qguando pensaremos a carne patética como o principio fenomenoldgico do cristianismo.
Este é o ponto de conexdo entre 0 pensamento henryano e a tradicdo cristd. Somente a
partir da abordagem deste principio podemos compreender que a fenomenologia da vida
havera também de nos propor uma préaxis que visa superar a ilusdo transcendental do
ego que nada mais € que o esquecimento da vida primordial e sua substituicdo pelo

aparecer do mundo.

1. Fenomenologia e cristianismo: desafios e possibilidades

A tese central desta comunicacdo, como outrora dissemos, radica na afirmacéo
de que entre cristianismo e fenomenologia existe possibilidade de comunicacgéo
fecunda. Contudo, nosso desafio consiste em saber o que torna possivel esta
comunicacdo entre duas disciplinas aparentemente tdo diversas. O primeiro passo a ser
dado e consideracdo a ser feita reside no fato de saber que a aproximacéo entre as duas
disciplinas ndo se da de forma imediata através da fenomenologia em sua concepg¢édo
classica. Isto porque segundo Henry o acesso ao Cristianismo nao é possivel atravées da
fenomenologia histérica, com seu método de elucidacdo intencional. Mas por que? Por
uma questdo de horizontes ontoldgicos distintos. Aqui entramos ja no cerne do
pensamento henryano que afirma a duplicidade do aparecer, e, por tanto, duas
fenomenologias, a saber: a fenomenologia do mundo e a fenomenologia da vida. A
verdade da vida ndo se mostra na verdade do mundo e por isso, a verdade do
Cristianismo que proclama Deus como vida, ndo pode ser conhecida pela
fenomenologia do mundo. Assim sendo, dir-nos-a Henry que somente uma
fenomenologia ideal, dita fenomenologia da vida, pode nos conduzir a uma abordagem
fenomenoldgica do Cristianismo.

Contudo, poderiamos licitamente inquirir se esta aproximacdo entre
fenomenologia e cristianismo é fruto da imaginacdo do autor ou se sua possibilidade é
algo inerente a uma e a outra. Ressaltamos que a possibilidade de interpretacdo do
cristianismo atraves de uma fenomenologia da vida surge quando Henry, ao tragar seu

projeto filoséfico, iniciado com a tese de 62 sobre a "Esséncia da manifestacdo”



(HENRY, 2011, p. 911), instaura uma critica a fenomenologia histérica, denunciando o
que chamara de sua indigéncia ontologica (CAPELLE, 2004, p.7). Nesta denuncia se
descobre os pressuposto infundados da fenomenologia classica, advinda dos gregos,
que, na modernidade, ao reduzir todo aparecer ao aparecer do mundo esquece a
imanéncia radical da vida. E justamente a percepgdo desta imanéncia radical da vida que
haveré de conduzir Henry a sua aproximagdo com o cristianismo. Existe, portanto, todo
um caminho que foi percorrido rigorosamente para que se pudesse propor algo como
uma aproximacédo fenomenologica a fé crista.

Mas em que consiste exatamente a critica henryana a fenomenologia cléssica,
quais sdo o0s pressupostos infundados desta fenomenologia, qual sua indigéncia
ontoldgica? Todas estas perguntas fazem parte do método de elucidacdo de nossa
tematica. Contudo, seria pretensdo desmedida querer respondé-las com profundidade
neste curto tempo em que nos propomos somente a oferecer uma visdo relampago da
intuicdo de nosso autor. Assim sendo, destacamos que somente apresentaremos
brevemente lampejos centrais do pensamento de Henry, esperando que estes possam ao
menos nos oferecer uma visdo panoramica do autor. Para tanto, passamos a explicitar

brevemente o caminho que conduziu Henry ao cora¢do mesmo do cristianismo.

2. A carne patética: principio fenomenoldgico do cristianismo

O exercicio da abordagem fenomenoldgica do cristianismo supde a elucidagédo
sistematica de alguns pontos primordiais do pensamento henryano. De fato, segundo
nossa perspectiva, aos menos sete passos devem ser dados para que possamos chegara a
compreensdo da intuigéo central da fenomenologia da vida.

Em primeira instancia encontramos a afirmacdo basilar da tese do duplo
aparecer. Contrapondo-se ao monismo ontolégico Henry afirma uma dualidade do
aparecer. Toda sua tese havera de girar em torno desta dialética entre a fenomenologia
do mundo e a fenomenologia da vida. Importa ressaltar que a via metodologica e a
constatacdo das duas formas do aparecer, intuidas pelo autor, ndo quer desembocar no
divorcio entre vida e pensamento, a proposta de Henry ndo é um neo-dualismo
(HENRY, 2001, pp. 125-128). Em segundo lugar, da constatacdo do duplo aparecer
surge a critica a fenomenologia historica. Iniciando pela reducéo galileana e passando

pela contra-reducéo cartesiana, Henry desemboca na rica e, a0 mesmo tempo, limitada



definicdo do método de elucidagdo intencional por Husserl. Vejamos como acontece
este movimento de critica a fenomenologia histérica e o surgimento da intui¢cdo da
fenomenologia da vida.

A tradicdo intelectual inaugurada pela filosofia grega, representada
tradicionalmente por Platdo e Aristoteles, chega ao seu apice com o advento da era
moderna. Contudo, um evento no mundo pré-cientifico, conhecido como revolugéo
copernicana, prepara o terreno para a introducdo do elemento determinante que levara a
guinada epistemoldgica, condicdo de possibilidade para a decolagem da tradigdo
cientifica do Ocidente. Trata-se do deslocamento de uma razao nomotética heterénoma,
ainda devedora de um logos submetido a uma forca superiora que governa 0 COSMOS,
para uma razdo instrumental, autbnoma, profundamente hipotética e questionadora de
toda realidade, inclusive do mundo metafisico (SOUZA, 2005, p.33).

Pensando a partir da passagem de uma Razdo nomotética a razdo instrumental-
hipotética, evitando entrar nos pormenores dos germes das teorias do conhecimento
desta época, queremos destacar, segundo Henry, as trés formas de concepcdo da
realidade que fundamentam a Fenomenologia do mundo. Segundo o autor, o0 aparecer
do mundo tem sido constituido diferentemente segundo trés padrbes de pensamento. O
primeiro deles se refere ao mundo conhecido pela geometria ideal de Galileu, a isto se
chamara reducdo galileana; em segunda instancia, o0 mundo é percebido pela intuicéo
intelectual de um entendimento puro como pensou Descartes e a filosofia kantiana; por
ultimo, temos a retomada da tradicdo cartesiana por Husserl, que pensa um mundo
originalmente sensivel, que brota da intencionalidade presente nos nossos sentidos
(HENRY, 2001, pp.169-170). Pensemos brevemente o alcance e os limites de cada uma
dessas formas de ver - Gswpia-teoria (URBINA, 1998). Vale lembrar que o verbete se
refere diretamente ao ato mesmo de ver ou contemplar. Com mais razdo, portanto, este
termo se aplica ao conjunto de conhecimento designado na fenomenologia como uma
"forma de ver".

No primeiro caso temos a critica operada por Galileu a todo mundo sensivel.
Retomando a tradicdo do intelectualismo grego, ele propGe uma nova concepgao de
mundo que, por sua vez, desembocara numa inédita concepc¢do do corpo: passa-se do
corpo sensivel, passivel de ser tocado, mas subjetivo, ao corpo cientifico, idealizado,

objetivo, contudo, vazio de toda sensacdo. Negando a realidade dos corpos sensiveis,
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Galileu afirma que o universo é formado de corpos materiais extensos. A partir desta
constatacdo, deduz o que € acidental e o que € proprio de todo corpo. Dir-nos-4 entéo
que o proprio de uma substancia material extensa é sua delimitacdo potencial por
figuras. Assim, nasce uma ciéncia das figuras e formas puras a qual se denominara
geometria. Este novo saber coloca as bases para um conhecimento universal, que se
opde ao conhecimento particular e limitado do mundo sensivel. Temos entdo dai que se
0 essencial a matéria extensa é definido pela sua forma geométrica, todo resto pode ser
subtraido do corpo geométrico. Neste contexto, as qualidades sensiveis de um corpo ndo
sdo essenciais a matéria. Toda sensibilidade ndo passa de uma espécie de determinagdo
acidental e contingente, que pode ser explicada segundo as particularidades dos varios
corpos sensiveis, de acordo com sua organizacgéo biologica.

Para Henry, a nova inteligibilidade proposta por Galileu opera uma reducao
quando substitui o corpo sensivel pelo corpo cientifico definido pela matematica e a
geometria. Esta reducdo possui consequéncias determinantes para a ordem da verdade e
a realidade dos corpos no mundo. De fato, se pela analise eidética a matéria existe de
forma independente em relacdo as qualidades sensiveis, entdo todo mundo sensivel é
jogado no campo da ilusdo e da mentira. Este é justamente o limite da nova
inteligibilidade de Galileu. Ao colocar as qualidades sensiveis no campo da
contingéncia, que se opde ao real e verdadeiro conhecimento dado pela geometria, o
mundo e a vida, tais como 0s experimentamos, se deslocam para o horizonte da
irrealidade. Simplesmente ndo ha verdade e realidade no 'mundo da Vida', ja que este é
essencialmente sensacdo. Vivemos no reino da ilusdo. A teoria galileana s6 pode ser
considerada uma reducdo quando percebemos que as qualidades sensiveis ndo possuem
sua realidade na ordem da res extensa, no mundo das formas puras da geometria, mas
no 'mundo da Vida' (Lebenswelt). Assim sendo, sua matéria ndo é a do mundo, mas a
matéria fenomenoldgica da vida (HENRY, 2001, pp. 139-148).

O que nao foi percebido como essencial por Galileu seréd captado por Descartes
como a intuicdo intelectual primordial para o fundamento de todo conhecimento
possivel. Ao seguir as intui¢cGes de Galileu, Descartes ndo considera 0 mundo subjetivo
(impressdes) como algo que pertence ao mundo da ilusdo. Segundo Henry, a contra-
reducdo cartesiana consiste em que Descartes ndo permite a verdade do corpo

geométrico descartar a verdade da impressao e da subjetividade. Isto porque é a certeza
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absoluta da percepc¢éo subjetiva do corpo (que pensa e que "sente™), isto quer dizer, se a
cogitatio estd ou ndo correta, que garante a certeza do conhecimento do universo
(Penso, logo existo). Isto implica afirmar que a verdade de um corpo s6 pode ser assim
determinada se minha percepcdo do mesmo ou minha intuicdo intelectual da sua
extensdo for antes correta. O cogito cartesiano depende, pois, das aparigdes subjetivas.
Estas se relacionam de forma concreta com o mundo da sensibilidade. Nenhuma
intuicdo intelectual pode ser dada a partir do nada, mas somente a partir do apreendido
pelos sentidos. Dito com mais propriedade, depende do 'mundo da Vida', das
impressdes. Henry, estabelecendo a distin¢do entre a epistemologia proposta por Galileu
e aquela levantada por Descartes, dird que: enquanto a visdo galileana se refere a uma
analise ontoldgica do corpo (visa conhecer sua natureza), o horizonte delineado por
Descartes, refere-se a um analise fenomenoldgica do corpo, que busca levantar a
questdo da possibilidade do conhecimento mesmo (HENRY, 2001, pp. 139-148).

Retomando a filosofia cartesiana, Husserl voltara a analisar a reducdo galileana,
ndo para colocar em xeque 0 avanco cientifico que veio desta nova inteligibilidade, mas
para denunciar o esquecimento daquilo que parece ser seu fundamento Ultimo, a saber: a
subjetividade. Assim, Husserl, ao rejeitar a pretensdo de universalidade da ciéncia
galileana, denuncia uma pretensdo de autonomia que é vazia. Isto porque as figuras
geométricas ideais ndo existem no mundo real. Elas nada mais sdo que frutos de uma
operacdo intelectual da consciéncia, que abstrai, a partir do sentido no mundo real,
figuras ideais. Esta operacdo é chamada transcendental porque se refere a possibilidade
de formacdo deste conhecimento ideal. A consciéncia transcendental é condigdo de
possibilidade para todo conhecimento do mundo. Ocorre que as operagdes de tal
consciéncia estdo localizadas na subjetividade da vida transcendental. Assim sendo, a
pretensdo de autonomia da ciéncia galileana, ao rejeitar toda intuicdo sensivel, é vazia,
porque tal ciéncia, conhecimento matematico das formas puras, permanece dependente
das operacgdes subjetivas da consciéncia intencional transcendental para formar seu
conteldo de mundo. Existe, pois, uma sintonia obrigatdria entre a analise ontoldgica
proposta por Galileu e a analise fenomenolégica inaugurada por Descartes.

Havendo tocado indiretamente o tema essencial da 'impressdo’ pela reducéo
galileana, sua valorizacdo pelo cogito cartesiano e sua retomada pela fenomenologia de

Husserl, aborda-lo-emos agora de forma mais direta. Ao propor uma fenomenologia da
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carne, Henry quer fazer notar o carater da nossa ‘carne impressiva' e a 'auto-afeccao’
como condi¢do de possibilidade para a compreensdo da virada fenomenoldgica, que
supde a passagem de uma Fenomenologia do mundo a Fenomenologia da Vida
(GONCALVES, 2014, pp. 41- 44). Aqui encontramos 0 terceiro passo que se refere a
questdo propriamente dita da verdade da vida e da verdade do mundo, que d& origem a
possibilidade de percepcdo da fenomenologia da vida. Este por sua vez nos remetera ao
quarto momento do percuso henryano que abordara a questio do modo de
fenomenalizacdo proprio da vida, sua imanéncia radical ou presenca de si a si mesmo
em sua autogeracdo e autoafeccdo. Constata-se que na vida ndo existe nenhuma
possibilidade de representacdo, pois ndo ha nenhuma distancia fenomenoldgica entre o
que revela e o revelado, isto € 0 que se denomina imanéncia radical. S6 depois de
explorar a fenomenalizacdo da fenomenicidade prépria da vida, o autor da o quinto
passo. Este consiste na tematizacdo do objeto da fenomenologia da vida e sua
identificacdo com a tematica central do Cristianismo, a saber: Deus como vida. A
compreensdo de Deus como Vida é o ponto de conexdo e a possibilidade ultima de uma

abordagem fenomenoldgica do cristianismo. Citamos Henry:

A vida, entdo, o cristianismo a chama de Deus. Na medida
em que € um processo de autogeracdo, O cristianismo a
chama o Pai. O Primeiro Vivente gerado no processo de
autogeracdo da vida como a Ipseidade fenomenoldgica
singular na qual este processo se cumpre, 0 cristianismo
chama o Filho Unico primeiro nascido. Filho consubstancial
ao Pai e vindo paradoxalmente ao inicio, porque a
autogeracdo da vida implica a autogeracdo do Primeiro
Vivente ndo como seu resultado mas no seu cumprimento
fenomenolégico e como a condigdo desse. Na medida em
que o0 processo de autogeragdo da vida é seu processo de
autorrevelacdo no Si deste Primeiro Vivente, esse é o Verbo,
0 Logos, a autorrevelacdo da vida precisamente. Doravante o
Pai se revela e se experimenta no Filho, como o Filho se
experimenta no Pai. O Filho é o pathos do Pai como o Pai é
o0 pathos do Filho segundo sua interioridade fenomenolégica
reciproca constantemente afirmada por Jodo e advinda
inteligivel numa fenomenologia radical da vida- por isso que
nesta fenomenologia mesma, em razéo de sua radicalidade, é
a vida que revela (CAPELLE, 2004, p. 26).

O sexto passo aparece como a questdo da carne patética e da encarnagdo como
uma espécie de inteligibilidade primordial que elucida tanto as questbes da
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fenomenologia da vida, quanto as questdes do cristianismo. Esta carne auto-afectada na
afeccdo primordial da vida que se sente a si mesma € o principio fenomenoldgico do
cristianismo. Isto quer dizer, que para a fé cristd, Deus se autorrevela como vida, mas

como vida encarnada. Por isso Deus se encarna e por isso nossa carne é deifera.

Concluséo

Somente depois de realizar minuciosamente a critica a fenomenologia histérica e
depois de constatar o vinculo auténtico que une uma fenomenologia radical com o cerne
da revelacéo cristd, nosso autor faz vislumbrar o sétimo e ultimo passo. Henry morreu
sem pensar concretamente as implicagdes €ticas do seu pensamento. N&o estava
preocupado em haurir uma ética de sua fenomenologia, até porque isto seria
contraditério, se pensamos na imanéncia radical e sua impossibilidade de toda
representacdo, inclusive no campo da praxis. Contudo, existe uma critica henryana a
questdo da préaxis da fenomenologia do mundo. Esta critica se insere no ambito da
questdo da fenomenologia da acdo. Outra importante e controversa implicacdo da
fenomenologia da vida.

De qualquer forma, se uma questdo ética tivesse que emergir da teoria henryna,
esta provavelmente trilharia o caminho da ressignificacdo ética do nosso agir que
deveria acontecer ndo mais a partir das categorias fenomenoldgicas do mundo guiadas
pela possibilidade da mentira e hipocrisia de toda representacdo no espacgo-tempo, mas
pela imanéncia da vida em nossa carne. E a luta eterna de nossa carne patética, cujo
correlato intencional, é o corpo de carne que somos, seria: o desafio de fazer coincidir o
movimento interno da vida em nés que clama por verdade com nossas agdes externas

sempre factiveis de hipocrisia e mentira.
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A ENCARNACAO COMO VALORIZACAO DO CORPO HUMANO
A PARTIR DA CRISTOLOGIA, COM CONTRIBUICOES DA
CABALA JUDAICA E DAS TIPOLOGIAS DO ENEAGRAMA

Marcos Uchoa*
Cassiano Lufs Boldori®

Resumo:

O presente artigo aborda a Encarnacao de Jesus Cristo como pressuposto imprescindivel
para a valorizacdo do corpo humano sob a perspectiva cristolégica, ressaltando a Paixdo
de Cristo como novo paradigma antropoldgico, a partir das contribuicbes de René
Girard, da Espiritualidade da Cabala Judaica e das tipologias do Eneagrama, visando a
consciéncia integral e o dialogo com as demais dimensdes do ser humano (emocional,
mental e espiritual). O tema apresentado manifesta a importancia da visao totalizante do
ser humano em detrimento da visdo dualista que sempre prevaleceu na histdria do
cristianismo e da cultura ocidental em geral, a qual separa a dimensdo fisica da
dimensdo extra-sensorial. Temos como objetivos: a) Compreender a importancia de
uma abordagem cristoldgica ndo-sacrificial para a valorizacdo do corpo, pois “Somos
um corpo e ndo s6 temos um corpo”; b) Dialogar com a Espiritualidade da Cabala
Judaica sobre a dimensao corporal, como também a visdo que o Judaismo tem do corpo;
¢) Relacionar as tipologias do Eneagrama com a dimensdo fisica; d) Possibilitar o
dialogo entre teologia, religido, espiritualidade e filosofia acerca do corpo. Recorrendo a
tradicdo cristda, mais especificamente a Cristologia e a Antropologia Teoldgica, no que
se refere aos temas da Encarnacdo, da Paixdo e Morte de Cristo, como da fé na
ressurreicdo da carne, para a valorizacdo sacral do corpo, queremos fazer um paralelo
com as contribui¢des da Cabala Judaica e das tipologias do Eneagrama, na tentativa de
se elucidar o que a historia humana sempre buscou: sobre a consciéncia corporal que
caminha com as filosofias da vida e a consciéncia espiritual que apontam para a
vivéncia evangeélica da oracdo de Jesus, segundo Jodo: “que eles sejam um” (Jo 17,11).

Palavras-chave: Encarnacdo; Cabala; Eneagrama.

Introducéo

O presente artigo aborda a Encarnacdo de Jesus Cristo como pressuposto
imprescindivel para a valorizagdo do corpo humano sob a perspectiva cristoldgica,
ressaltando a Paixdo de Cristo como novo paradigma antropoldgico, a partir das
contribuicdes de René Girard, da Espiritualidade da Cabala Judaica e das tipologias do
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Eneagrama, visando uma consciéncia integral e o dialogo com as demais dimensées do
ser humano (emocional, mental e espiritual).

O tema apresentado manifesta a importancia da visao integral do ser humano em
detrimento da visdo dualista que sempre prevaleceu na histéria do cristianismo e da
cultura ocidental em geral, a qual separa a dimenséo fisica da dimensao extrassensorial.
Temos como objetivos: a) Compreender a importancia de uma abordagem cristoldgica
ndo-sacrificial para a valorizagdo do corpo, pois “Somos um corpo € ndo sé temos um
corpo”’; b) Dialogar com a Espiritualidade da Cabala Judaica sobre a dimensao corporal,
como também a visdo que o Judaismo tem do corpo; c¢) Relacionar as tipologias do
Eneagrama com a dimensdo fisica; d) Possibilitar o didlogo entre teologia, religido,
espiritualidade e filosofia acerca do corpo.

Recorrendo a tradicdo cristd, mais especificamente a Cristologia e a
Antropologia Teoldgica, no que se refere aos temas da Encarnagdo, da Paixdo e Morte
de Cristo, como da fé na ressurreicdo da carne, para a valorizacdo sacral do corpo,
queremos fazer um paralelo com as contribuicdes da Cabala Judaica e das tipologias do
Eneagrama, na tentativa de se elucidar o que a histéria humana sempre buscou: sobre a
consciéncia corporal que caminha com as filosofias da vida e a consciéncia espiritual
que apontam para a vivéncia evangélica da oracdao de Jesus, segundo Jodo: "que eles

sejam um” (Jo 17,11).

1. Enfoque biblico-teoldgico da encarnacao do Verbo

A reflexdo cristolégica sobre a encarnacdo e, consequentemente, sobre a
corporeidade, a partir da exegese biblica atual, leva-nos a compreender seu significado
mais profundo. O Verbo que “era no principio e estava junto de Deus” (Jo 1,1s) “nasceu
de uma mulher” (Gal 4,4), “se fez carne” (Jo 1,14). Sabemos que o a temadtica da
encarnacdo do Verbo ndo foi objeto de preocupagédo imediata na pregacdo de Jesus e
muito menos no periodo apostalico.

A preocupacdo da igreja primitiva era a de ser testemunha do que aconteceu
entre o batismo de Jesus no Jorddo e a sua ascensdo ao céu (At 1,21; 10,37). Os
sindticos foram escritos a partir desta perspectiva. Somente no quarto evangelho é que
temos os temas teologicos mais profundamente elaborados. Tanto é que o tema da

encarnacdo esta interligado com a tematica da gloria. A revelacdo da gloria de Jesus na
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ultima hora faz conhecer a gléria que ele possuia antes que o0 mundo existisse (Jo 17,8).
Para 0 evangelista Jodo a encarnacao € o inicio da revelacdo da gloria do Homem-Deus.
Portanto, o Novo Testamento considera que a reflexéo teoldgica sobre a encarnacéo esta
baseada em toda a vida de Jesus, desde a encarnacao até a sua ascensao ao céu.

Uma analise cristoldgica sobre a encarnacdo ndo € o nosso objetivo aqui nesta
comunicagdo. Contudo, precisamos retomar algumas afirmacées precisas sobre o tema
como fundamentacdo biblica para as nossas conclusdes a posteriori. Segundo o0s
especialistas nas Sagradas Escrituras, os autores do Novo Testamento, cada um do seu
jeito, procuraram mostrar os fatos especiais que fizeram da encarnacdo um
acontecimento Unico e marcante para o inicio do plano da glorificacdo da natureza
humana. Para os especialistas, Paulo volta-se para o encarnado, Mateus e Lucas para as
implicacbes do momento da encarnacdo e Jodo para os antecedentes celestes da
encarnagéo.

Os textos paulinos ndo dizem diretamente que Cristo se tornou homem, mas que
ele ficou em igualdade aos homens. Justamente para ndo cairmos no docetismo € que,
conforme Paulo, Cristo ndo viveu “como se fosse” homem, mas como homem real de
carne e 0sso, nascido de uma mulher e da linhagem de Davi (Rom 1,3), que conheceu as
dores do sofrimento e da morte, portanto, sabe o que significa a obediéncia pelos
sofrimentos que passou. Para Paulo a encarnacdo é, sobretudo, a aceitacdo e 0 assumir
radical da condicdo humana com toda a sua miséria. Mas 0 que nos interessa aqui para
nossa reflexdo sobre o corpo-encarnacao é que a identidade de Cristo ndo se reduz a esta
humilde condicdo humana, pois ele a transcende. Assim, Paulo considera a encarnagao
uma quenose, ndo no sentido de que Cristo tenha se privado de sua natureza divina,
trocando-a pela natureza humana, mas no sentido de ele ter preferido a nossa condicédo
humana a sua condigdo de Senhor soberano, “sendo rico tornou-se pobre” (2Cor 8,9).

Mateus e Lucas expressam cada um a seu modo, a verdade de que a encarnacao
do Verbo € um tornar-se semelhante aos seres humanos e ndo uma completa
identificacdo com os homens. Os dois evangelistas afirmam a mesma coisa por
diferentes modos: Maria concebeu do Espirito Santo, ou seja, a encarnagdo é obra
especial do poder e da vontade de Deus, pela concepgéo virginal.

A cristologia joanina faz da encarnagdo um acontecimento Unico pelo fato de

enfatizar a preexisténcia do Verbo. Jodo afirma a encarnacdo com a palavra carne,
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usariamos a palavra corpo, em vez de homem para frisar o aspecto terrestre, limitado,
perecivel do homem, em contraste com a natureza divina e eterna. A ideia da
preexisténcia na encarnagao ¢ expressa também pela frase “veio armar uma tenda entre
nds” e quer dizer algo a mais do que simplesmente o tornar-se visivel de um messias
preexistente como imaginavam os judeus.

Portanto, a finalidade da encarnagdo, mesmo diante das diferencas cristoldgicas
de cada autor biblico, é a revelacdo da verdade de Deus sobre o homem e, por
conseguinte, a verdade sobre o ser corpo. A encarnacdo do Verbo é a manifestacdo
visivel do que Deus quer dar & humanidade: a salvagdo, a divinizagdo da natureza
humana em semelhanca e ndo em igualdade a condicdo divina. Tudo isso é traduzido e
compreendido no dom da Eucaristia — corpo de Cristo — memorial ritual de toda uma
vida doada e ofertada ao Pai por amor a humanidade — prolongamento do dom da
Encarnagdo! “Com efeito, de tal modo Deus amou o mundo, que lhe deu seu Filho

unico (e continua a da-lo na Eucaristia)”. Jo 3,16

2. Abordagem antropoldgica da encarnacao a paixao do Verbo de Deus

Como Girard define revelacdo do Verbo a partir da Encarnagdo cujo cume se
deu na Cruz? Ele parte do argumento que ndo ha sé diferencas entre 0s mitos e 0s
evangelhos. Procura trazer a luz as semelhangas entre ambos, mesmo correndo o risco
de ser acusado de ingénuo pelos etnélogos e de anticristdo pelos cristdos. O
anticristianismo € que impede-nos de ver estas semelhancas. O dado comum é que 0s
evangelhos e 0s mitos narram o mesmo ciclo mimético, revelam a existéncia do
mimetismo do desejo violento primeiramente conflitual e depois reconciliador. “E o
ciclo mimético ou satanico, é a sequéncia tripartida, primeiro, da crise, depois, da
violéncia coletiva e, por fim, da epifania religiosa”. (Girard, 1999, p. 136)

A encarnacdo é uma representacdo verdadeira daquilo que nunca fora ainda
representado até o fim pelos mitos, ou fora representada falsamente. A verdade da
encarnacdo revela as semelhangas e dissemelhancas com os textos miticos. A diferenca
reveladora é a de que nos textos miticos as expulsdes do herdi sdo sempre justificadas,
enguanto que nos evangelhos isso nunca acontece, a violéncia é coletiva e injustificavel.
A pergunta que se faz €: serd que o herdi merece ser expulso? Para 0s mitos a resposta é

sempre sim, mas para o relato biblico é sempre néo!
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A vinganca obrigatoria presente sempre nos mitos violentos da lugar ao perddo
da novidade evangélica, da lugar ao ndo ressentimento, a ndo violéncia, ato Unico e
capaz de acabar de uma vez por todas a espiral das represalias. A verdadeira causa da
expulsdo das vitimas do mecanismo do desejo mimético, do preferir as trevas a luz (Jo
1,9-10), do expulsar matando na cruz o autor da vida, por parte da coletividade
humanidade, a causa esta no ressentimento e no ndo reconhecimento da culpabilidade
desta mesma humanidade incapaz de aceitar o perddo de Deus e de perdoar amando uns
aos outros.

Segundo Girard, os evangelhos sdo, em sua totalidade, a representacdo desta
revelagdo. A encarnacdo do Verbo de Deus (Cf. Jo 1) caracteriza o valor incondicional
da natureza humana e, mais especificamente, da corporeidade humana, na perspectiva
de sua genética semelhanca com a natureza divina. Da encarnacédo até a cruz, o Verbo
Divino, vitima inocente nas maos da coletividade humana, revela a reabilitacdo das
vitimas coletivas de todos os tempos e ao mesmo tempo denuncia 0S Seus
perseguidores.

Um pequeno grupo de seguidores, dissidentes da maioria assassina, declara a
inocéncia e a divindade de Jesus e ao mesmo tempo reconhece a culpabilidade dos
verdadeiros culpados. Esta estrutura no cristianismo € Unica e diferencia-se dos relatos e
dos desfechos miticos. Esta ruptura com a unanimidade violenta faz parte do dado da
revelacdo que se da a entender a partir da Ressurreicdo. Esta revelacdo, diz Girard,
corresponde a uma formidavel realidade antropoldgica. A ressurreicdo de Cristo traz a
luz a verdade que desde a fundacdo do mundo fora dissimulada, que estava oculta desde
sempre, ou seja, a de que a génese da cultura humana foi fundada sobre a pedra
fundamental do assassinato fundador. As culturas humanas e as religides até Jesus
foram fundadas sobre o mecanismo vitimario considerado sagrado. A partir da
Encarnacdo-Vida-Paixdo-Morte-Ressurreicdo de Jesus, no entanto, da-se inicio uma
nova humanidade, uma nova compreensdo da corporeidade que ndo esta fundada sobre
a falsidade mitoldgica dos assassinatos coletivos, pois tudo o que aconteceu com Jesus,
principalmente sua expulsdo pela morte, ndo € devida a violéncia mimética, mas devido
ao amor incondicional do Pai por seu Filho, e consequentemente, por todos nos.
Portanto, concluimos com Girard, o que ele chama de Forca da Revelagdo, “ao revelar

a auto ilusdo dos violentos, 0 Novo Testamento dissipa a mentira da sua violéncia;

20



enumera tudo aquilo de que precisamos para rejeitar a visao mitica de nés proprios, a
crenga na nossa propria inocéncia”. (Girard, 1999, p. 161)

Portanto, da encarnacéo a cruz, de modo mais claro e especifico, revela-se quem
é o verdadeiro inocente e quem s3o os verdadeiros culpados. E na éarvore da cruz,

fincada no novo jardim, que a humanidade é recriada e remodelada.

3. As espiritualidades da Cabala Judaica e do Eneagrama, a titulo de aplicacéo
pratic

A espiritualidade da cabala refere-se ao corpo humano como arvore da vida.
Para a tradicdo judaica, n0Sso COrpo e nossa pessoa crescem como arvores das vidas e
devem dar frutos como arvore do conhecimento do bem e do mal. A arvore do
conhecimento do bem e do mal é a fonte da experiéncia concreta, caminho de
sofrimento, da ascese, da busca de unidade na vivéncia exterior. O corpo edifica-se,
tanto do ponto de vista bioldgico, quanto espiritual. O corpo humano é denominado de
territorio do sagrado.

Perguntamo-nos, como penetrar nesse universo de significados do corpo como
arvore das vidas? Como associar cada parte, funcdo e 6rgdo do corpo humano a seus
arquétipos e espiritais? Como harmonizar essa busca da unidade na diferenca dos
membros de um corpo com a revelacdo de uma nova humanidade-corpo nédo violenta e
ndo ressentida? No intuito de se levar a préatica existencial a teoria da ndo violéncia
trazida a luz pelo mimetismo do desejo, aqui pretendemos direcionar nossa reflexao
entre 0 que acabamos de dizer a partir da leitura antropol6gica girardiana para o que
compreendemos da revelacdo cabalista sobre o corpo humano formado por dez sefirots,
pelas dez emanac0es divinas e, também, pelo 0 mundo das tipologias da personalidade
humana tracadas pela espiritualidade do eneagrama.

Segundo a hermenéutica biblica cabalista, Deus deu forma e conteido a Sua
Criacéo atraveés destas dez sefirots. Segundo o alfabeto hebraico suas 22 consoantes séo
energias vivas destinadas aos olhos e a mente. Existe um simbolismo numérico na
grafia de cada letra. H& nove letras que correspondem ao plano da encarnacgdo. Estas
quando bem compreendidas e harmonizadas na totalidade do corpo gera-se do caos a
ordem, sai-se da alienagcdo dos principios fundadores da unidade entre 0 humano e o

divino.
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A palavra cabala vem do hebraico Qabbale, do verbo receber. Evoca a revelagdo
que Moisés recebeu ao mesmo tempo em que recebeu a Lei escrita, a Tord. A cabala
evoca a transmissao espiritual, sem a intermediacdo de um texto. A sabedoria da cabala
dirige-se ao interior do homem, a seu desejo e vontade de receber a plenitude infinita, a
Luz. Segundo esta espiritualidade toda a realidade, tanto espiritual quanto material, é
criada por meio das emanagdes divinas que sdo vistas como “forcas fundamentais”,
“recipientes” da atividade de Deus.

As sefirots sdo “canais” através dos quais a energia Divina flui, permeia e se
torna parte de cada coisa que existe, criando assim uma “corrente espiritual” que liga e
vivifica todas as coisas, impregnando-as da Esséncia Divina. As dez sefirots podem ser
agrupadas em trés unidades ternarias, no esquema da arvore da vida: Coroa, Sabedoria e
Inteligéncia (tridangulo que revela a esséncia da divindade, com vértice para cima);
Misericordia, Justica e Beleza (voltado para baixo, exprime o plano de Deus); Vitoria,
Gléria e Fundamento (corresponde a sede do ser psiquico e matriz do ser espiritual,
veértice apontando para baixo e abre-se ao reino, ao dominio, a terra, as sentir fisico, aos
pés no sistema corporal, as raizes da arvore humana.

A cabala significa a plena aceitacdo de um duplo movimento existencial,
ascendente e descendente, 0 movimento do amor de Deus para com 0 humano e 0 amor
do humano para Deus como caminho inverso. As leis que regem o fluxo destas energias
foram estabelecidas durante o processo da Criacdo, que pode ser vista como uma
progressiva transformacdo de niveis de energia espiritual. Nesta progressiva
transformacéo, foram criados universos espirituais paralelos, sendo o nosso mundo o
ultimo desta corrente.

J& o eneagrama, de terminologia grega, na juncdo das duas palavras: “enea”
(nove) e “grama” (pontos), aborda nove tipos de ego, sendo compreendidos a partir de
trés centros (o fisico-instintivo, o sentimental-emocional e o pensamento-mental).

Os trés centros do eneagrama, também chamados de triades, constituem-se em
trés grupos. Os tipos oito, nove e um correspondem ao instinto, pois tem sua energia
“centrada na regido do abdome”, experimentando a cada nova situacdo sensagoes fisicas
“viscerais” movendo-se como “oposi¢do”; o tipo oito, através da sua agressividade; o

tipo nove, através da sua teimosia; o tipo um,. através do seu perfeccionismo critico.
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Os tipos dois, trés e quatro correspondem ao sentimento, pois tem sua energia
“centrada no coragao”, experimentando a cada nova situacdo “emogdes” movendo-Se
em direcdo aos outros; o tipo dois, através do desejo de ser elogiado; o tipo trés através
do desejo de ser admirado; o tipo quatro através do desejo de ser compreendido.

Os tipos cinco, seis e sete correspondem ao pensamento, pois tem sua energia
“centrada na cabega”, experimentando a cada nova situacao “pensamentos” movendo-Se
para dentro de si, pois 0 mundo é percebido como um lugar invasivo, temivel ou
limitador; o tipo cinco, através do isolamento; o tipo seis, através da cautela; o tipo sete,
através de novos estimulos.

A correlagdo entre a cabala e 0 eneagrama estd na abordagem de que o corpo
comeca com um Ser Essencial que se desdobra em multiplas caracteristicas. A cabala,
pela arvore da vida (com as dez sefirot), e 0 eneagrama (com seus nove pontos), falam
da esséncia do ser, do lado negativo do ego (sombras) e dos caminhos de integracao
(restauracdo, redencédo). Desse modo temos:

Tipo Um (eneagrama) com a Chochmah (cabala) — O Pai (Abba) onisciente,
correto, internalizado. Tipo Dois (eneagrama) com a Binah (cabala) — A Mée (Ima)
celeste, compreensiva, controladora. Tipo Trés (eneagrama) com a Gedulah
(cabala) — O impeto para a grandeza. Tipo Quatro (eneagrama) com a Tiferet (cabala) —
Beleza e anseio roméntico. Tipo Cinco (eneagrama) com a Din (cabala) — Fechado,
envolto, limitado. Tipo Seis (eneagrama) com a Netzach (cabala) — Permanente e
buscando autoridade. Tipo Sete (eneagrama) com a Hod (cabala) — Esplendor. Tipo Oito
(eneagrama) com a Yesod (cabala) — Forca seminal. Tipo Nove (eneagrama) com a
Shechinah (cabala) — A presenca da aceitacao.

Para concluir:

Mesmo que ndo consigamos, portanto, devido ao limite desta comunicacao,
expressar toda a complexidade da relagcdo entre as diferentes abordagens acima,
intuimos que a pesquisa, em sua totalidade, nos abre um leque de possibilidades em si
pensar uma possivel correlacdo entre ambas. Pois, a partir da nossa tradicdo judaico-
crista essa abordagem do corpo como territorio do sagrado, tem em Jesus Cristo, a sua

méaxima elevacédo (encarnacao, paixao, ressurreicao).
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A IGREJA COMO “CORPO DE CRISTO”: REFLEXOES
EXEGETICAS E ANTROPOLOGICAS EM | COR. 12, 12-27

Tiago de Freitas Lopes®

Resumo:

O tedlogo sistematico € aquele que interpreta a tradi¢do cristd para o horizonte atual,
tendo como ponto de partida a Escritura cristd alinhada a sua situacdo no mundo
contemporaneo e aquilo que ha “por traz” e “diante” do texto classico religioso cristdo.
O objetivo deste artigo é fazer uma analise da pericope de | Corintios 12,12-27,
considerando a categoria corpo de Cristo como portadora de uma equivaléncia
eclesioldgica vinculada a compreensdo antropoldgica do corpo. O artigo esté dividido
em duas partes. Apds algumas consideracdes documentais e historicas, propde-se uma
reflexdo exegética e antropoldgica do sintagma corpo de Cristo. A conclusdo destaca a
necessidade da teologia sistematica estar em constante didlogo com a exegese e com a
antropologia teoldgica.

Palavras-chave: Corpo de Cristo; teologia; exegese; equivaléncia eclesioldgica;
antropologia teologica.

1. Consideragdes documentais e historicas

Em relacdo a evidéncia documental de | Corintios 12, 12-27, de acordo com a
analise da quarta edicdo do The Greek New Testament (GNT), ndo ha a incidéncia de
variantes significativas, o que mostra a confiabilidade do texto. N&o obstante, o aparato
critico leva o leitor a varias traducGes euramericanas que comprovam a clareza do
conteido da pericope, entre elas, Revisd Standard Version (RSV), a New International
Version (NVI), New Jerusalém Bible (NJB), Traduction Oecuménique de la Bible
(TOB), entre outras.

Para a comparagdo das versoes, alinhado ao GNT, seréo consideradas as versoes
em portugués Almeida Revista atualizada (ARA), Biblia de Jerusaléem (BJ), Nova
versdo internacional (NVI) e Traducdo ecuménica da Biblia (TEB). A traducédo

escolhida para a apresentacdo e a divisdo da pericope é a BJ.

® Doutorando e Mestre em Teologia Sistematica pela Faculdade Jesuita de Filosofia e Teologia (FAJE),
Belo Horizonte, Minas Gerais. Pastor de confissdo Batista. Membro do grupo de pesquisas Interfaces da
Antropologia na teologia contemporanea. Bolsista da CAPES (PROEX).
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A delimitagdo da pericope € feita em | Cor. 12,12 e | Cor. 12,27. Em 12,1, 0 uso
de Kaga/per ga\r' (Assim como, pois), mostra o inicio de uma nova sessdo. A
questdo central discutida vem de I Cor. 10,17, levantando o problema da eucaristia,
passando depois por | Cor. 12, 1-11 que trata dos dons espirituais, até chegar em 12,1,
quando Paulo inicia uma comparagdo: “Com efeito, o corpo ¢ um [...]” (BJ).

As tradugdes da BJ e da TEB iniciam com “Com efeito”. A ARC traduz por
“Porque, assim como o corpo” ¢ a NVI “Assim como o corpo”. No entanto, o termo
Kaga/per enquanto uma conjun¢ao ou adverbio pode significar “assim como”, “igual
a” ®. Diante disso, podemos assumir aqui uma comparacio, que é explicada, construida
com alguns paralelismos (que serdo apresentados mais adiante). Em | Corintios 12,27,
hd uma conclusdo que retoma a comparacao inicial de 12,12. No texto do GNT,
encontramos: (Umei=j de/ e)ste sw=ma Xristou= kai\ me/lh e)k

me/rouj - V6s, porém, sois corpo [de] Cristo e membros de parte.® Comparando

as traducdes escolhidas para esta pesquisa, temos o seguinte:

“Ora, vos sois o corpo de Cristo e sois os seus membros, cada um por
sua parte”. (BJ)

“Ora, v0s sois o corpo de Cristo ¢ seus membros em particular”.
(ARC)

“Ora, v0s sois o corpo de Cristo, e sois 0s seus membros, cada um no
que lhe cabe”. (TEB)

“Ora, vocés sdo o corpo de Cristo, e cada um de vocés,
individualmente, € membro desse corpo”. (NVI)

Com isso, percebemos que, a versdo BJ se aproxima mais do texto do GNT. A
partir de 12,28 (até 12,31) finda a comparacdo e € retomado | Cor. 12,1, o tema dos
Carismas. Assim, a indicacdo da comparagao separa a subunidade de | Corintios 12-13,
e a metéafora do corpo assume um papel importante, pois explica a unidade da igreja,
tendo como ponto de partida a eucaristia, os carismas, mas também a unidade. A partir
dessas constatacbes, pode-se pensar o “corpo de Cristo” como uma valéncia

eclesioldgica e antropoldgica.

! Os mesmos correlativos usados em 1 Corintios 12,12 aparecem também em Romanos 12,45:“Com
efeito, assim como [kathaper] nés temos varios membros em um sé corpo... assim [hout8s], sendo
muitos, nds somos um sé corpo em Cristo” (Cf. HAWTHORNE; MARTIN; REID. 2008, p. 293).

8 Cf. GINGRICH; DANKER, 2004, p. 105. Encontramos também o sentido de “assim como” para o
termo Kaga/per (RIENECKER; ROGERS, 2009, p. 317).

% Tradugdo sugerida pelo Novo Testamento Interlinear ( Cf. LUZ, 2010, p. 597). A insercdo [de] é de
nossa parte.
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Outra observacdo importante € 0 uso do termo sw=ma “corpo” € me/lh
“membro”. O primeiro aparece cerca de 18 vezes, e 0 segundo, cerca de 8 vezes na
pericope, consideradas as diferentes formas morfoldgicas. E importante ressaltar que o
termo me/lh “membro” ¢ utilizado no sentido de “membro de um corpo”
(GINGRICH; DANKER, 2004 , p. 132). Essas observacOes fortalecem a énfase da
comparacdo na pericope selecionada.

Diante dessa delimitacdo'®, podemos estruturar internamente a pericope da

seguinte maneira:

12,12 - Proposito da unidade.

12,12b-13 - Inicio da argumentagao e comparagdo do “corpo” com Cristo, com o batismo ¢ com
o Espirito. Prentncio da valéncia eclesioldgica.

12,14-17 - Comparacao: pé e orelha, olho e audicao.

12,18-12,21d - Explicacdo da comparagdo através de outra comparacdo: olho e méo, cabeca e
pés.

12,22-12,26b - Explicagdo da comparacéo: a dignidade dos membros.

12,27 - Conclusdo da pericope.

Podemos também fazer alguns apontamentos da critica historica dessa pericope.
Kimmel compreende que a concepc¢do corpo de Cristo “ndo ¢ muito frequente em
Paulo e em parte alguma € explicada com maior exatiddo”. Aletti (2010, p. 61) em
acordo com Kummel (1974), afirma que Paulo escolheu a metafora do corpo porque
parecia a mais adequada para o que ele gostaria de mostrar*.

Porém, Kimmel (1974, p. 238) pressupde que as comunidades helenisticas as
quais Paulo escreve, conhecem e compreendem essa concepcdo, de tal maneira que
Paulo emprega o conceito do corpo comparando a comunidade cristd como um
organismo e por outro lado, introduzindo pelo batismo no corpo de Cristo a identidade
do cristdo.

Para Roloff (2005, p.117), Paulo desenvolve a ideia do corpo de Cristo
inicialmente “como interpretacdo da ceia do Senhor”, e a ideia do corpo como um
organismo passa a dominar a discussdo em primeiro plano (KUMMEL, 1975, p. 235-
239). Roloff (2005, p. 118) também afirma que a passagem de | Corintios 12,12-31 faz

1% Allet propde uma delimitagdo mais simples: A. 12,12-13; B. 12,14-26; A’v.27 (ALETTI, 2010, p. 68).
1 para um aprofundamento sobre o tema da origem da metafora corporal, em que Allet, propde
pressupostos da sociedade como corpo, o corpo da divindade, 0 mito gnéstico do antropos celestial, as
especulacfes judias sobre Ad&o, o corpo eucaristico e/ ou o corpo mistico. (Cf. ALETTI, 2010, p. 68).
Ver também um artigo a este respeito (HAWTHORNE; MARTIN; REID. 2008, p. 290 ss).
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uma comparagdo conhecida na época, a fabula da rebelido contra o estomago: “Seu
sentido é que os membros reconhegam que eles teriam de definhar se o estbmago néo os
alimentasse, que eles sdo, como aquele, partes de um organismo que tém cada qual uma
determinada fungdo dentro do corpo” (ROLOFF, 2005, p. 118)*.

Na andlise de Rollof (2005, p. 118), Paulo compara a igreja como um
organismo, depois, explica em detalhes tal comparacdo na forma de uma parabola
(12,14-26), que convida seus interlocutores a “identificar-se com os diferentes membros
desses organismos”, e a partir dai compreender os carismas em sua diversidade dentro
da comunidade.

Na avaliagdo de Dunn (2009, p.200),

[...] a metafora do corpo é, e permanece, a ilustracdo classica da
unidade na diversidade, isto é, uma unidade que ndo emerge de uma
conformidade organizada, mas uma unidade que resulta de harmonia
de muitas partes diferentes trabalhadas juntas, e que depende da
diversidade para funcionar como tal. (DUNN, 2009, p. 200).

Analisaremos a seguir a pericope apresentando pontos centrais e relevantes para
a compreensao da categoria corpo de Cristo.

2. A metafora sw=ma xristou “Corpo de Cristo”

A primeira carta aos Corintios é reconhecida por exegetas como Aletti (2010, p.
28) como um texto protopaulino, especialmente por fazer a reflexdo eclesioldgica. A
pericope a ser estudada, | Cor. 12, 12-27, apresenta a metafora do corpo aplicando uma
valéncia eclesioldgica a nocdo de igreja em que o corpo ndo € somente um membro (I
Corintios 6,15), ou presenca do Cristo na vida dos cristdos, em perspectiva eucaristica (I
Cor. 10,17), mas o corpo é também o locus em que a igreja € reconhecida
eclesiologicamente como “corpo de Cristo”: “Ora, vOs sois 0 corpo de Cristo e sois 0s
seus membros, cada um por sua parte” (I Cor. 12, 27 | BJ).

Em relacdo a situacdo da pericope deve-se considerar que a questao originaria, 0
contexto antecedente é a discusséo acerca da eucaristia em | Cor. 10,17: “Visto haver
um s6 pao, todos ndés somos um sé corpo [...]”. A novidade que a pericope traz, além da

valéncia eclesioldgica € a perspectiva cristoldgica e pneumatoldgica, através de uma

12 \/er também uma explicacdo mais completa dessa fabula em ALETTI, 2010, p. 67.
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reflexdo antropoldgica. No entanto, o recorte feito para nosso trabalho serd analisar o
significado de ser “corpo de Cristo” teologicamente e fazer algumas reflexdes no campo
antropologico.

O contexto subsequente, como ja indicado na delimitacdo da pericope, esta
ligado ao eixo teoldgico eucaristia-batismo-carismas. Se em | Corintios 10,17,
observamos a problemética inicial, devemos considerar que 12,1-11, aborda a questéo
dos carismas. Nossa pericope, | Corintios 12, 12-27, trata da metafora do corpo, e de
12,28-13-13, uma aplicacdo sobre o sentido dos carismas na igreja e dos membros da
igreja em relagdo a estes carismas.

Morfologicamente, iremos analisar a preposi¢éo e (/n e 0 verbo e)stin. A
preposicdo e (/n € a mais comum no Novo testamento e usada com grande variedade
de sentidos. Os sentidos mais comuns sdo: em, préximo a, perto de, entre’®. Esta
preposicao aparece em nossa pericope assumindo “em”, mas no sentido de inter-
relacionamento, envolvendo especialmente “o corpo” e o “Espirito”. Veremos adiante

uma analise mais detalhada.

Jaoverboe)stin (etambém naforma ei)mi) € um verbo singular presente

5914

ativo indicativo da terceira pessoa, no sentido de “ser”™". A expressdo e (/n e 0 verbo

e)stin em 12,12-13, aparece em uma constru¢do muito significativa.

O texto nos mostra em 12,13 que como o “corpo é um” ((e(/n
e)stin)))) e todos os membros do corpo, apesar de muitos forma “um s6” (e (/n
e) stin)) corpo, assim também é Cristo. O texto continua em 12,14, agora ampliando
os horizontes ao mostrar que todos ndés fomos batizados “num sé Espirito” (e)n

e (ni\ pneu/mati)e (e (\n pneu=ma), e “num [s6] corpo” (e (\n sw=ma)®.

3 Cf. GINGRICH; DANKER, 2004, p. 72. Esta preposic&o aparece cerca de 2757 vezes no texto grego
do Novo Testamento. Cf. REGA; BERGMAN, 2004, p. 392.

14 cf, GINGRICH; DANKER, 2004, p. 64. Segundo este dicionario, “H4 obviamente muitas outras
traducgdes possiveis de ei)mi em varios contextos”. Em I Corintios 1,12 e 3,4, o Dicionario aponta no
sentido ei)mi de “pertencer”.

15 kai\ galr e)n e(ni\ pneu/mati h(mei=j pa/ntej ei)j e(\n sw=ma
e)bapti/sghmen, ei)/te ) IToudai=oi ei) /te (/Ellhnej ei)/te dou=loi
ei)/te e)leu/geroi, kai\ pa/ntej e(\n pneu=ma e)poti/sghmen. (Pois fomos
todos batizados num sé Espirito para ser um sé corpo, judeus e gregos, escravos e livres, e todos bebemos
de um s6 Espirito/ BJ)

¢ kai\ ga\r to\ sw=ma ou)k e)/stin e(\n me/loj a)lla\ polla/ (O corpo ndo
se compde de um s6 membro, mas de muitos / BJ).
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Analisando essa construcdo, podemos reforcar a valéncia eclesioldgica da categoria

“corpo de Cristo”.

A partir dessa ideia, podemos notar também que nossa pericope
morfologicamente fala de Deus, de Cristo e do Espirito. Em 12,12, ha uma afirmacao
categérica: “assim é o Cristo™": assim como o corpo é um e tem muitos membros, mas
mesmo os membros sendo muitos, sdo “um so corpo”. Em 12,13, o texto afirma que
fomos batizados no “mesmo Espirito” ¢ mostra isso duas vezes. Em 12,18, o texto

. . 19
afirma que “Deus colocou os membros da maneira que ele quis, ¢ em 12,27, a

pericope termina mostrando que somos “corpo de Cristo”.

Estas mencGes ao Filho, ao Pai e ao Espirito, nos remetem a um pensamento
trinitario inicial, em que o Pai organiza as coisas, 0 Filho executa e o Espirito batiza e
santifica. Isso pode nos oferecer muitos acessos para pensar o papel trinitario,
mostrando a presenca da trindade ndo apenas nos escritos patristicos do século 111, mas
que a acdo do Pai, do Filho e do Espirito, ja estavam presentes desde muito cedo nas
Escrituras, que isso era ensinado as comunidades e que assim como elas creram,

também podemaos crer nisso.
Dessa forma, para participar da categoria “corpo de Cristo”, torna-se necessario
também uma relagdo nao s6 com o “Cristo”, mas também com o Pai e com seu Espirito.

Uma questdo central na pericope € o termo “corpo” sw=ma?. Ele aparece cerca

21 <

de dezoito vezes, em relacdo & me/1h“" “membros” que aparece cerca de onze vezes.

A ideia de corpo, Para Bultmann (2008, p. 249), possui um singelo uso popular,

significando em geral, o corpo do ser humano, que pode ser contraposto a alma e ao

o Kaga/per ga\r to\ sw=ma e(/n e)stin kai\ me/lh polla\ e)/xei, pa/nta
de\ ta\ me/lh tou= sw/matoj polla\ o)/nta e(/n e)stin sw=ma, ou(/tw]j
kai\ o( Xristo/7j: (Com efeito, o corpo é um e, ndo obstante, tem muitos membros, mas todos o0s
membros do corpo, apesar de serem muitos, formam um s6 corpo. Assim também acontece com Cristo /
BJ
18 )nuni\ de\ o( geo\j e)/geto ta\ me/lh, e(\n e(/kaston au)tw=n e)n t%=
sw/mati kagw\j h)ge/lhsen. (18Mas Deus dispds cada um dos membros no corpo, segundo a
sua vontade/ BJ).

¥ (Umei=j de/ e)ste sw=ma Xristou= kai\ me/lh e)k me/rouj. (Ora, v6s sois 0
corpo de Cristo e sois 0s seus membros, cada um por sua parte/ BJ).

2 sw=ma “Soma” enquanto substantivo singular nominativo aparece 9 vezes nos versiculos
12,13,14,17,19,20,24,27. Como Substantivo Genitivo, sw/matoj Somatos, 7 vezes, nos versiculos
12,15,16,22,23. Como Substantivo dativo, sw/mati “somati” 2 vezes, nos versiculos 18,25.

1 O substantivo me/1h “melem” no acusativo plural, acontece 7 vezes, nos versiculos 12,20,25,26,27.
Como substantivo nominativo, me/1oj “Melos”, aparece 4 vezes, em 14, 19, 26.
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espirito. Esse corpo tem seus membros, que sdao reunidos em uma unidade (I Cor. 12,
12-16, Romanos 12,4). Bultmann ainda insiste que a ideia de sw=ma (Soma) pode
designar o corpo bem como o ser humano todo, a pessoa, fato este baseado hum modo
de pensar corrente do A.T., onde a mesma coisa vale para “basar”, bem como para o
judaismo. Esse modo de pensar se compreende a partir do fato de que, “para o ser
humano, o corpo nao é uma coisa como 0s objetos do mundo exterior, mas justamente o
seu corpo que lhe ¢ dado e ao qual estd entregue”. Dessa maneira, para Bultmann, “o ser
humano é chamado de sw=ma (soma) na medida em que pode dispor de si mesmo e ser
objeto de seu proprio agir” (BULTMANN 2008, p. 252).

Em I Corintios 6,15, a palavra “membros” me/1h (mele), significa “partes
fisicas” e na pericope subtende-se “que os fi¢is sao membros do ‘corpo’ de Cristo”.
Mais adiante, em I Corintios 6,27, Paulo diz a congregagdo local de Corinto: “Vos sois

o corpo de Cristo?”. Com isso, pretendia-se dizer que:

Essa metafora surge como resumo e climax dos quinze versiculos
precedentes (I Cor. 12,12-26), nos quais o carater do conceito do
corpo como simile é indicado claramente pela declaracdo inicial:
“Realmente, assim como (kathaper) o corpo é um sd, embora tenha
muitos membros... assim (houtds) é também com Cristo” (I Cor.
12,12, BMD). Como Paulo nédo diz: “assim também ¢ a Igreja”, nem
mesmo: “...0 corpo de Cristo”, mas simplesmente “... (0) Cristo”, ha
guem conclua ser essa uma visdo de Cristo como o todo (totus
Christus) do qual os varios membros sdo partes; mas em vista de |
Corintios 12,27-28 parece melhor achar que Paulo aqui usa a figura de
metonimia (“Cristo” por “o corpo de Cristo”) ou que ele omite o passo
I6gico intermediario: o préprio Cristo pode ser descrito com um corpo
com muitos membros, jA que a lIgreja é o corpo de Cristo
(HAWTHORNE; MARTIN; REID. 2008, p. 292).

Estes termos sdo importantes porque ¢ deles que vém o sintagma “Corpo de

Cristo” sw=ma Xristou, 0 qual estamos assumindo a equivaléncia eclesioldgica.

Em 1 Corintios 12 e Romanos 12, o tema da meté&fora do corpo é o de
“um s corpo, muitos membros”, de “diversidade dentro da unidade”
da Igreja como corpo de Cristo. Até aqui, a metafora do corpo
enfatiza, em primeiro lugar, as relacdes e obrigacfes mutuas dos fiéis

(Umei=j de/ e)ste sw=ma Xristou=. A frase grega ndo tem artigo antes de “corpo” nem
antes de “Cristo”, mas o significado é o mesmo que se os dois substantivos tivessem o artigo - € um
exemplo da regra gramatical conhecida como “cédnon de Apolonio. Cf. HAWTHORNE; MARTIN; REID.
2008, p. 292.
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uns com os outros e, em segundo lugar, sua unido com Cristo, mas
deixa indefinida a relacdo exata da Igreja como corpo de Cristo com o
proprio Cristo: em 1 Corintios 12,21, a “cabec¢a” do corpo &,
aparentemente, algum membro presungoso da Igreja local.
(HAWTHORNE; MARTIN; REID. 2008, p. 293).

Para o Dicionario de Paulo e suas cartas, Hawthorne; Martin; Reid. (2008, p.
290), o sintagma “corpo de Cristo” acontece apenas quatro vezes (to sbma tou
Christou: Rm 7,4; | Cor 10,16; Ef 4,12; soma Christou: |1 Cor 12,27). Enquanto
designacdo da Igreja, o uso especifico do conceito de corpo aparece em | Cor. 10,17 e
12,27, e é exclusivo de Paulo nos escritos neo testamentarios. J& a natureza do conceito
“Corpo de Cristo”, ¢ usado em sentido alegorico em I Cor. 12. Concordam com isso
Hawthorne; Martin; Reid (2008, p. 292), e outros exegetas, como Aletti, Roloff. Outro
detalhe acrescentado por Hawthorne; Martin; Reid (2008, p. 292) é o conceito de Paulo
referente a igreja. Em | Corintios 12 como um simile (e também em Romanos),
assumindo a igreja como um corpo, e em Colossenses e Efésios uma metéfora, em que,
a Igreja é o corpo no qual Cristo é a cabeca.

Diante dessa breve analise de expressos e termos ligados ao campo semantico do
sintagma “corpo de Cristo”, devemos considerar também os paralelismos que
acontecem no texto. Allet (2010, p. 68) propde 0 esquema:

A vv.12-13 — propositio e ratio.
B vv. 14-26 - Exemplum do corpo.
A’ conclusio.
Diante do esquema de Aletti, podemos perceber que o que € levantado em A é
respondido em A4 ’: que somos corpo de Cristo, mais uma vez, refor¢cando nossa valéncia

eclesiologica.

No entanto, diante do estudo do texto, como demonstrado na delimitacdo da
pericope feita para este estudo, percebemos dentro deste “grande” paralelismo feito por

Allet, quatro outros pequenos paralelismos e simetrias.

O primeiro conjunto vai de 12,14 a 12,17:

32



O corpo ndo se compBe de um sé membro, mas de muitos. -12,14
A. Se 0 pé disser: -12,15
B. "Mao eu ndo sou,
C. logo nao pertenco ao corpo”,
D. nem por isto deixara de fazer parte do corpo.
A’. E se a orelha disser: -12,16
B’. "Olho eu néo sou,
C’. logo néo pertenco ao corpo”,
D’. nem por isto deixara de fazer parte do corpo.
A. Se o corpo todo fosse olho, -12,17
B. onde estaria a audi¢do?
A’. Se fosse todo ouvido,
B’ onde estaria o olfato?

Temos aqui dois paralelismos. O primeiro trata-se de uma simetria concéntrica
total e 0 segundo um paralelismo sintético. Destaca-se aqui 0 pé, a orelha, o olho e a
audicdo. Com isso, podemos perceber rememorar a relevancia da experiéncia sensorial:
0 Shema lIsrael (Deuteronénio.4,1ss) é mais que uma experiéncia sensorial: € uma
experiéncia com seu Deus. Quem ouve a Deus, tem um olhar diferente, e um caminhar
diferente. Quem ouve a Deus, torna-se um justo, pois seu prazer esta em ouvi-lo (Cf.
Salmo 1, Salmo 40, Isaias 28,28, J6 33,8, etc.). Portanto, podemos refletir

teologicamente aqui que o corpo ndo pode caminhar sem ouvir. Mas, sem ouvir o que?

O segundo paralelismo, estad em 12,18-21d:

Mas Deus dispbs cada um dos membros no corpo, segundo a sua vontade. -12,18
Se o conjunto fosse um s6 membro, onde estaria 0 corpo? - 20
H4&, portanto, muitos membros, mas um s corpo. -12,21a
A. Néo pode o olho dizer a mao: -12,21b
B “N&o preciso de ti” -12,21c
A’. nem tampouco pode a cabeca dizer aos pés: -12,21d

B’. “Nao preciso de vos™.

Temos aqui outro paralelismo sintético. Observe a reflexdo sobre a cabeca, 0
olho, as méos e os pés. O olho, as maos e os pés, devem, dentro do corpo (de Cristo),
servir a Ele. Temos referencias na Sagrada Escritura a ter as maos limpas (Salmo 24,4),
0 olho como a candeia do corpo (Mateus 6,22) e 0s pés como 0s que caminham para o

bem ou para o mal (Provérbios 6,18). No entanto, o que os comanda? A cabeca!

O terceiro bloco de nossa divisdo, comecando com “pelo contrario”, compde-Se

de dois paralelismos sintéticos:
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Pelo contrario, -12,22
A. 0s membros do corpo
gue parecem mais fracos

S80 0s mais necessarios, -12,23a
B. e aqueles que parecem menos dignos de honra -12,23b
do corpo

s8o 0s que cercamos de maior honra,
A’ e nossos membros
que sdo menos decentes,
nos os tratamos com mais decéncia; -12,24
B’ os que sdo decentes -12,24b
ndo precisam de tais cuidados.
Mas Deus dispds o corpo de modo a conceder
maior honra ao que é menos nobre,

a fim de que néo haja divisdo no corpo, -12,25
mas 0s membros tenham igual solicitude uns com os outros.
A. Se um membro sofre, -12,26a
todos 0s membros compartilham o seu sofrimento; -12,26b

A’. se um membro € honrado,
todos os membros compartilham a sua alegria.

Os paralelismos valorizam os membros do corpo, destacando que, 0s que
parecem mais fracos sdo 0s mais necessarios e 0s menos dignos, 0s que merecem maior
honra. Dessa maneira, a cabeca comanda o corpo e seus membros. Isso nos remete aos
textos deuteropaulinos de Colossenses, em que Cristo é a cabeca da igreja®*.

Poderiamos ainda pensar que o ultimo paralelismo conclui, de forma sutil:

Ora, - 12,27
A. vbs sois

B. o corpo de Cristo
A’. e sois
B’ os seus membros,
cada um por sua parte.

Este paralelismo sintético mostra que “vos sois” o corpo de Cristo € a0 mesmo
tempo, seus membros em particular. Isto €, a igreja, € corpo num todo, mas € também

corpo de maneira particular. 1sso leva nossa pericope ao seu contexto anterior e ulterior,

2 Quanto a divisao de textos protopaulinos e deuteropaulinos, cf. ALETTI, 2010, p. 28. Em | Corintios
11,13, texto protopaulino, ha uma mengao sobre Deus como “cabeca de Cristo”. Em textos
deuteropaulinos: Em Efésios 4,13 e 5, 13, fala-se de “Cristo como cabega da igreja” . Em Colossenses

1,18 e 2,19, afirma-se que Cristo é o “cabega da Igreja”. Sobre isso, cf. ALETTI, 2010, p. 43-84; 119-
141.
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a questdo dos carismas. No entanto, para receber os carismas, torna-se necessario fazer

parte do corpo.

3. Reflexdes teoldgicas e antropoldgicas

Em sintese, podemos concluir valorizando a importancia da analise exegética

para a compreensao da teologia e da antropologia teoldgica.

Em primeiro lugar, podemos perceber a presenca da discussao trinitaria. Apesar
da teologia sistematica e os Pais da igreja discutirem este tema no século 111, devemos
entender que, antes deles, a Sagrada Escritura ja tinha este tipo de pensamento, mesmo
que ndo desenvolvido. 1sso nos da tranquilidade para saber que a revelacdo de Deus
como Pai, Filho e Espirito é presente no Novo Testamento, inclusive, sustentando os
papéis trinitdrios de cada um deles. Dessa maneira, acreditamos que podemos
compreender o Deus trino ndo apenas pela teologia sistematica, mas pelo texto do Novo
Testamento.

Em segundo lugar, podemos valorizar a equivaléncia eclesioldgica do sintagma
“corpo de Cristo” nessa pericope. Os estudos de Aletti e Roloff s&o muito significativos
neste sentido. Este tipo de aproximacdo faz-se necessaria para resgatar o sentido da
unidade da igreja, além de refletir sobre o eixo eucaristia-batismo-unidade-nova vida em
Cristo. O ser em Cristo ndo é algo isolado e solitario da experiéncia cristd e dessa
maneira, a teologia crista séria (juntamente com seus te6logos e tedlogas) deve refletir a

este respeito.

Em terceiro lugar, podemos perceber a relevancia de uma categoria
antropoldgica e hermenéutica em que o “corpo” e seus “membros” sdo utilizados para
ampliar a compreensdo de viver em Cristo. Isso nos remete ao pensamento de Ricoeur —
que as metaforas sdo textos em miniatura, que querem nos ensinar sobre o Reino de
Deus, alias, assim como as parabolas, as metaforas nos desorientam para nos re-orientar
(AMHERDT, 2006, p. 230-231)*. No caso da pericope estudada, o corpo vai além dos
limites colocados por Platdo e pela idade média, em que tudo o que pertencia ao corpo,
era alinhado apenas ao humano e ao pecado. A metdfora “corpo de Cristo”, nesta

perspectiva, também estd além da imagem do corpo-méaquina e do cogito de Descartes,

? Trata-se de uma traducdo de um texto de Ricoeur: “d escuta das parabolas: mais uma vez atonitos”,
uma homilia pregada por Ricoeur em 1974, na Universidade de Chicago.
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pois, para participar deste corpo, torna-se necessario estar em comunhdo com outros:

Com o Deus trino e com a comunidade.

Em Gltima anélise, o desafio que a exegese deixa a teologia sistematica e a
antropologia teoldgica é de considerar o texto da tradicdo cristd ndo apenas como uma
oportunidade de reflexdo do horizonte atual, mas também buscar o que os primeiros
leitores poderiam ter experimentado. Dessa maneira, 0 caminho do dialogo entre a
exegese, a teologia sistematica, a hermenéutica e a antropologia teoldgica, poderiam
aproximar o corpo humano do corpo divino, pois como afirma Adolphe Gesché (2009)

em uma de suas obras, nosso corpo ¢ “caminho para Deus”.
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JESUS: DEUS EM “CARNE E OSSO”

Paulo Antdnio Couto Faria®

Resumo:

A expressdo popular que dé titulo a esta comunicacéo esta em perfeita coeréncia com o
itinerario do termo “carne” no evangelho de S&o Jodo, ao referir-se a presenga “plena”
de Deus em Jesus. Esta é uma das inferéncias que se pode retirar dos aportes exegéticos
de Xavier Léon-Dufour e Johan Konings, ao tratarem do quarto evangelho.
Apresentamos num primeiro momento, a “carne” como categoria chave da mistica
Joanina. O evangelho espiritual, como € comumente conhecido, apresenta, em primeiro
plano, a “carne” de Jesus como acesso Unico ao seu Espirito. Ndo ha, portanto, como
acessar a mais alta realidade espiritual ou mistica fora do corpo. O Espirito é glorificado
na Carne, reforcando a mutua imbricacdo entre corpo e espirito, caracteristica da
antropologia teoldgica cristd. Segundo Paula Sibilia, o corpo, hoje, se encontra sob o
bombardeio das mais diversas técnicas de potencializacdo, promovido pela
tecnociéncia. Estas intervencdes sdo possiveis na medida em que o corpo é esvaziado
de espirito. E “coisificado”. Segundo a antropologia teologica Joanina, iludem-se
aqueles que julgam intervir no corpo sem alterar o espirito. Deste ponto é que saem as
delicadas questdes éticas, alvos de intensos debates e controvérsias. Com intencdo de
provocar a reflexdo concluiremos com questdes do tipo: haveria como pensar
teologicamente e espiritualmente o corpo no sentido técnico-cientifico? O corpo técnico
€ um corpo vazio, ou habitado por outra forma de compreender a dimenséo espiritual?
Como a antropologia teoldgica, de posse das indicacdes Joaninas, podera dialogar (ou
ndo!) com uma antropologia advinda das constantes, e desejada, muta¢cdes do corpo pela
técnica?

Palavras-chave: Evangelho de Jodo; Corpo; Espirito; Tecnociéncia, Teologia.

O titulo nos remete a uma conhecida expressdo popular para dizer a presenga
inteira de alguém em determinado lugar. A expressdo pode, mas muito raramente,
referir a semelhanca extrema que uma pessoa tem com a outra. Seja num ou noutro
sentido, este dito popular pode ser aplicado perfeitamente ao que Jodo quer dizer, ou
melhor, testemunhar de Jesus através do seu evangelho. Ele ¢ Deus em “carne € 0sso”!
Ou seja, ele é plenamente Deus. Desta forma exclui qualquer engano: Jesus € Deus
mesmo, 0 “logos” feito carne.

Ainda é muito comum entre nés a dicotomia cartesiana entre corpo e alma, res

extensa e res cogitans. O que nos remete a cisao entre espiritual e corporal, entre santo e

% Mestre em Teologia pela FAJE, doutorando em teologia pela FAJE, Bolsista CAPES. E-mail:
pauloantoniocoutofaria@yahoo.com.br
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mundano. Neste ponto parece paradoxal que evangelho chamado “espiritual”,
representado pela &guia com sua visdo aguda e profunda e asas que a levam aos picos
mais elevados, tenha centrado seu discurso sobre a “carne”, “colada” ao chdo e ao
mundo. A carne, surpreendentemente, é presenca do espirito, desta forma o evangelho
espiritual justifica sua fama, ndo por elevar o leitor as alturas misticas, mas por trazer a
mais profunda mistica para o interior daquilo que é mais humano, a carne. O contraste
aparece logo em Jo 1,1-14, onde se anuncia que “0 verbo se fez carne”, mas nao tem sua
origem na carne, marcando uma diferenga qualitativa entre a carne humana ¢ a “carne
de Deus”, sem que uma negue os despreze a outra.

A carne humana é fisica, é cultural, é histérica, é politica, € existencial. Por este
motivo o primeiro conceito correlato ao de carne € mundo. Toda carne tem mundo, uma
vez que Deus e seu Filho ja habitavam o mundo desde o principio (Jo 1, 9-10),
(DUFOUR, 1996, p. 57). Em Jesus, Deus inaugura uma forma totalmente Gnica de
habitar o mundo: através da carne que é forma inédita de relacdo com o mundo e
também com aquela parte predileta do mundo, presente em Jol,11 “veio para o que é
seu, e os seus ndo o receberam”. A rejeicdo que Jesus sofreu, do mundo e dos “seus”,
ndo consiste numa resisténcia a Deus simplesmente, mas 0 Deus na carne que armou
sua tenda no “quintal” da humanidade. E a partir da debilidade da carne que o Logos
estabelece a sua nova condicdo, que em nada se opde a sua condicao primeira, descrita
em Jo 1,1 de estar junto de Deus: descido do céu para a vida do mundo (Jo 6,51),
(DUFOUR, 1996, p. 92).

Esta nova relacdo que Deus estabelece com o mundo fundamenta posturas ético-
teoldgicas que sugerem frequentemente uma guinada na praxis crista: temos de sentir o
mundo na carne do pobre, ser pobre com 0s pobres etc. Ndo sdo estes os apelos da
Teologia da Libertacdo? E ainda, no dialogo inter-religioso é necessario, por exemplo,
“fazer-se judeu” para dialogar, a partir de dentro, com o judaismo. O cristdo mantém a
sua identidade, mas muda sua forma de relacionar com outro. Assumindo a carne do
outro. Esta é a forma de salvar a carne de seu natural apodrecimento, em funcdo de
certos “espiritualismos” necrosantes.

Toda estrutura simbdlica se apoia sobre um elemento material: a carne, tomada no
seu sentido amplo de coisas proprias do mundo humano, € este elemento que sustenta

toda a simbologia do quarto evangelho de modo que todos os ditos “sinais” estdo, de
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alguma forma, a ela referidos. O vinho bom de Cané depende da simples agua (Jo 2), o
templo material ajuda entender o templo que é corpo de Jesus (Jo 2,21); o bindémio
carne/espirito na conversa com Nicodemos foge do dualismo e indica o circulo
hermenéutico entre duas realidades que aqui e agora devem se fecundar (Jo 3,6).
Notemos que o dialogo versa sobre “coisas da terra” e ndo do céu (Jo 3,12), ou seja, as
coisas da carne nascida com o espirito. A mesma estrutura carne/espirito se mostra no
Jesus a agua viva, ou a agua vivificada pelo espirito (Jo 4,10), quem tiver sede a Ele
deve ir e se saciar (Jo 7,37). Mas também quem tiver fome: Uma vez alimentado pela
vontade de Deus (Jo 4,34) ele mesmo se faz alimento, “pao da vida” (Jo 6,34); 0 pdo
vivo descido do céu, que é sua carne e sangue (Jo 6,51).

A carne traz consigo todas as referéncias humanas e transpassa-as no espirito.
Ninguém vé sendo a carne, ou as coisas da carne, mas quem as vendo, cré em Deus que
ali age, este é o verdadeiro discipulo. Jesus pede apenas que se creia, esta é a obra
humana: “A obra de Deus ¢ que creiais naquele que ele enviou” (6,28). Néo se trata de
um crer vazio, mas um crer que significa amar. Amor na carne.

Os estudiosos do quarto evangelho sdo unanimes no que toca a narrativa da
paixdo e morte, onde se apresentam alguns diferenciais com relacdo aos sindticos que
reforcam a ideia de uma glorificacdo de Jesus enquanto carne, enguanto existéncia
historica. Tuni Vancells evidencia: em Jo 19,14-22, Pilatos apresenta Jesus como Rei, é
dada relevancia tnica ao letreiro da cruz: “Jesus Nazareu, o rei dos Judeus”. Em todo o
relato, Jesus se apresenta como majestoso, como um rei em direcdo a posse do trono e
ndo como um condenado em direcdo a cadeira elétrica; os relatos de humilhacdo e
zombaria sdo omitidos. H& uma grande ironia no relato da paixdo. Enquanto os Judeus e
Pilatos pensam estar condenando e eliminando Jesus, Jodo organiza de tal forma o
relato que Jesus estd se afirmando como Rei, num momento supremo de sua Gloria
(TUNI VANCELLS, 1989, p. 63).

O paradoxo da cruz fica evidente no relato joanino: Jesus, com a carne cravada
na cruz, crava a Gloria na carne. A partir daqui concluimos que toda realidade carnal
pode, pelo menos em poténcia®®, manifestar a plenitude da Gléria do espirito, a mesma

Gloria em que o Verbo Jesus habitava no principio (Jo 1,1). E na cruz que o mistério da

% Em 8,15 “V6s julgais segundo a carne”, é o inico momento em que a palavra carne tem um sentido
negativo em todo relato. Significa julgar pela aparéncia ou de forma superficial.
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encarnacdo tem seu acabamento final. Neste sentido, é sugestiva a expressdo de
Konings: “o presépio ¢ a cruz sdo da mesma madeira” (KONINGS, 2000, p. 89). A
matéria prima teoldgica da encarnacdo é a mesma da crucifixdo. Podemos imaginar um
arco que inicia no prologo até a cruz. O caminho de Jesus em Jodo percorre este arco da
Gléria original para a Gléria originada, Gléria em Deus para Gloria da carne. O prélogo
abre o caminho da Gléria e a paixdo é o ponto de plenitude. O caminho da Gléria é o
caminho percorrido pela carne, é a histdria de Jesus carne, caminho repleto de sinais,
sinais da Gloria (2,11) na carne. Podemos fazer uma leitura prospectiva da encarnagédo
fazendo o percurso do mistério de Deus, em Jesus, do presépio a cruz. Mas é também
legitima uma leitura retrospectiva fazendo recuar a Gléria da cruz até o presépio.

Se todos os evangelhos reinem e sdo testemunhas do mistério que é Jesus, a
peculiaridade do testemunho joanino esta em mostrar que Jesus foi testemunha do Pai,
em “carne ¢ 0sso”. E isto sO pode ser dito por alguém que de fato foi testemunha, que
pode tocar na “carne de Deus”, o proprio Jesus Cristo (DUFOUR, 1996, p. 37). A
polémica entre o Jesus historico e o Cristo da fé no esquema joanino se resolve no
testemunho espiritual da carne. Quem Vvé a carne, vé o espirito, esta é a ldgica do crer.
Aqui se apresenta o bindmio “ver e crer”, tema bastante conhecido dentro do quarto
evangelho. A partir do tema da carne, aparece um testemunho em cascata: Deus é
testemunhado por Jesus (Jo 3,12 ss;), testemunho este, afirmado por Jodo Batista (Jo
1,6; 19,34, 3,28; especialmente 3,31 ss; por uma samaritana (4,39); um funcionario real
(4,53); um paralitico (Jo 5, 15) testemunhados por Jodo evangelista, cujo escrito é
testemunha de todo o processo anterior, e cujo leitor também é convidado a ser
testemunha deste conjunto (Jo 20,30). E na medida que se € testemunha também se é
habitado pelo espirito, da mesma forma que Deus se doou em “carne e osso” em Jesus
(Jol.14), também se doa e, portanto, habita na carne de cada um que o testemunha
(Jol4, 23). Pela forca do testemunho é que se mostra a Cristologia de Jodo ou, melhor
ainda, a sua “Cristoteologia”, querendo expressar a conformidade primeira e ultima de
Jesus com Deus-Pai. (Jo 5,15 ss; 7,16 ss). Conformidade que é apresentada pela carne,
potencializada pela “graca e verdade” (1,17b).

E em relagio a esta potencializagdo da carne que queremos deixar nossas
questdes finais, sobre a relevancia do discurso Joanino, justo num tempo em que

assistimos em muitas dire¢Oes, a potencializacdo da carne pela tecnociéncia, mas no
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sentido de aparéncia, o qual ndo é desconhecido do quarto evangelho: “Vés julgais
conforme a carne” (Jo 8,15). A carne sem espirito € destituida de sua humanidade, por
uma exacerbacdo do técnico, do funcional, da aparéncia, podendo ser, assim,
legitimamente manipulada. A carne, seccionada do espirito qualificada como técnica,
desembaracada dos “entraves do espirito”, pode reverenciar e se sujeitar aos infinitos
recursos da tecnociéncia a fim de fazer-se mais forte, mais jovial, mais plena de uma
vida que promete imortalidade do corpo. Esta carne, pela tecnociéncia, livre dos mais
diversos tipos de apodrecimento, fragiliza-se a beira da “necrose do espirito”.

E por falar em imortalidade, uma das Ultimas promessas da ciéncia é fazer uma
traducdo da vida em “padrdes de informacao”. Ja temos o DNA que nos identifica de
forma inconfundivel, agora serdo os bytes que de tal maneira agrupados, abarcardo ndo
s6 0 DNA, mas toda a histdria, as experiéncias acumuladas de uma pessoa, podendo
entdo guardar a corpo-byte em um destes chips que desoneram o corpo da tirania
espaco-temporal, transformando-o em elemento de uma linguagem técnica: A carne
pode ser traduzida em um padrao de informag&o®’.

Qual relevancia de um discurso teoldgico que glorifica Deus na carne, para uma
carne que se glorifica a si mesma (Jo 5,44)? Se pensarmos bem, o problema do discurso
teoldgico ndo esta em como se entende Deus, mas como se entende 0 homem, a carne.

H& uma ponte sugestiva com o texto evangélico ora estudado, no sentido de que
0 movimento da tecnociéncia € o reverso da teologia do corpo em Jodo: para a
tecnociéncia, a carne, desinformada do espirito, é feita palavra ou padréo de informacao
e ai ela se imortaliza. Para o evangelista € o Verbo Palavra, que traz em si o padréo de
informacéo a respeito de Deus, que por puro dom, informa a carne da plenitude do
espirito. E a gldria da carne em Jesus Cristo. A afirmacdo da preexisténcia da Palavra
ndo diminui, mas reforgca o teor revelador de sua existéncia humana, de sua “praxis”
historica. Por ser pré-existente é que ela também pode ser eternamente existente.
Notemos que partindo de polaridades distintas a tecnociéncia e o relato Joanino
promovem o encontro entre a palavra e carne. Na primeira a carne se torna palavra, e na
segunda é a Palavra que se faz carne. Nas duas é a Palavra que glorifica a carne. Uma é

a palavra de Deus, outra € a palavra da técnica. Esta polaridade invertida de

27 SIBILIA, Paula. O homem pés-organico Corpo, subjetividade e tecnologias digitais. Rio de Janeiro,
Relume Dumara, 2002. 32, Ed. Esta obra desenvolve esta idéia com riqueza de detalhes ao longo do seu
relato, por esta razdo ndo cabe a referéncia particular a uma pégina especifica.
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pressupostos pode ser um bom ponto de partida para a edificagdo de uma teologia do
corpo, associando os dados da Sagrada Escritura com os ultimos dados da ciéncia.
Tarefa instigante para uma antropologia teologica que poderia se perguntar: haveria
como pensar teologicamente e espiritualmente o corpo no sentido técnico-cientifico? O
corpo técnico é um corpo vazio, ou habitado por outra forma de compreender a
dimensdo espiritual? Como a antropologia teoldgica, de posse das indica¢fes Joaninas,
podera dialogar (ou ndo!) com uma antropologia advinda das constantes, e desejadas,
mutacgdes do corpo pela técnica? O corpo transformado, “siliconizado”, é testemunha de
qué, de qual “espirito”? Poderiamos ainda pensar, teologicamente, a relagdo do corpo
dos atletas, com as Glorias das medalhas? O “medalhismo” poderia continuar sendo o
espirito que anima o esporte? Quanto esforco, disciplina, intervencdes cirurgicas,
entorses, que submetem o corpo ao ideal de ser o melhor de todos, e ndo o melhor que
puder. Tal como a cruz, a medalha tem seu peso e seu preco: vale a pena paga-1o? Isto
para ndo nos alongarmos nas enormes somas de dinheiro, que comparam e vendem 0s
corpos e suas habilidades no futebol e outros esportes milionarios. Estas sdo questdes
que aqui s6 podemos anunciar ou convidar, pois, no momento, esta além dos limites de
nossa reflexdo e deste trabalho. Em todo caso Jodo nos deixa a licdo verdadeira:

qualquer intervencdo no corpo, ndo deixa incélume o espirito.
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O CORPO: LUGAR FENOMENOLOGICO E TEOLOGICO

Cleiton Nery de Santana®

Resumo:

Este artigo busca explorar o pensamento de dois autores que muito contribuiram para a
Filosofia e para a Teologia do século XX. O tema do Corpo-Encarnacdo, encontra-se de
um lado no pensamento de Merleau-Ponty, expoente da fenomenologia, que parte
inicialmente da compreensdo de corpo objetivo para depois chegar até a compreensao
de corpo que sente. De outro lado, o tedlogo Gesché, que retoma os principais conceitos
do cristianismo para apresentar o corpo como um lugar teolégico. Ambos autores
buscam caminhos distintos, mas que se entrecruzam, para se chegar ao mesmo fim, ou
seja, mostrar que pelo NOSSO COrpo e No NOSSO Corpo nAs temos acesso a0 mundo e a
Deus.

Palavras-chave: Merleau-Ponty; Gesché; corpo; carne; encarnacao.

Introducéo

Neste artigo, buscaremos apresentar o pensamento do filésofo francés Maurice
Merleau-Ponty e suas contribuicbes para a Teologia. Neste primeiro momento,
colocaremos Merleau-Ponty em didlogo com o empirismo e o racionalismo, que tém
como expoente o fildésofo francés René Descartes. Na tentativa de superar o pensamento
cartesiano, Merleau-Ponty apresenta na sua reflexdo outra abordagem sobre o corpo.
Para ele, o corpo ndo é apenas um objeto, como nos mostra Descartes, que €
compreendido e acessado pelo eu interior. Mas, de acordo com o fenomendlogo
francés, o corpo é em si mesmo sujeito e objeto da percep¢do, ou seja, € no corpo e pelo
COrpo que temos acesso ao conhecimento.

Apo6s a apresentacdo do pensamento de Merlau-Ponty, trabalharemos no
segundo momento o te6logo Adolphe Gesché. Enquanto que para Merlau-Ponty o corpo
é o0 lugar de acesso ao mundo, para Gesché o corpo ndo somente é o lugar de acesso ao
mundo, mas também é o lugar da Revelacdo. Desta forma, transcorreremos em dialogo
com os dois autores e destacaremos suas contribuicdes para 0 pensamento teoldgico.

Como desdobramento da ideia do corpo como lugar teoldgico, trataremos da

%8 Bolsista PIBIC-CNPq, graduado em Filosofia pela Faculdade Jesuita de Filosofia e Teologia (FAJE),
graduando em Teologia pela mesma faculdade.
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compreensdo biblica do corpo, assim também como da dimensdo espiritual, mas

precisamente na espiritualidade dos Exercicios Espirituais de Santo Inacio de Loyola.

1. Acessar 0 mundo no NOSSo Corpo

Na Fenomenologia da Percepcéo, Maurice Merleau-Ponty parte do conceito de
ciéncia para avangar na sua definicdo de corpo. Ele é consciente da ideia de que a
ciéncia ndo parte de dados subjetivos na busca do conhecimento, mas objetivos.
Portanto, a compreensdo de mundo descrita pela ciéncia, que o fenomenologo francés
tentara dialogar, partird de principios objetivos. Em sua obra, Merleau-Ponty
apresentard os principais conceitos da filosofia racionalista e empirista, que negam o
corpo em si mesmo como lugar de conhecimento.

Em sua obra, Merleau-Ponty nos apresenta o filésofo racionalista René
Descartes (1595-1650), que dard a filosofia moderna um rigoroso método de
conhecimento equivalente as ciéncias. No desejo de criar as bases sélidas para se chegar
ao conhecimento, Descartes desenvolveu um método que pudesse distinguir entre as
representacdes verdadeiras das coisas e as nossas crengas. Ao percorrer os sentidos, o
raciocinio matematico e até mesmo a crenca em um mundo fisico, ele percebeu que
ainda era possivel duvidar de todos esses meios para se chegar ao conhecimento. Para
ele, a Unica crenca que chegaria ao conhecimento é a crenca de sua existéncia enquanto
ser puramente pensante. Assim, ele forja a célebre afirmagdo “Je pense, donc je suis”,
como base de acesso ao conhecimento. Podemos duvidar de todas as crencas, mas nao é
possivel duvidar que somos um ser pensante, pois se assim fazemos, ja estamos
afirmando sua verdade (DESCARTES, 1989).

Ainda de acordo com Descartes, na nossa relacdo com o mundo, através dos
sentidos, ndés podemos duvidar da sua verdade. Esta afirmacdo coloca em evidéncia o
ndo-envolvimento do eu com o0s objetos. Para dar um passo além, ndo so € colocado em
duvida a existéncia de um mundo exterior a nés, mas a propria existéncia do nosso
corpo como parte desse mundo. Pois o “ser pensante” apresentado por Descartes néo
tem relacdo com o mundo fisico. O corpo, na concepcdo cartesiana ndo € parte do ser
pensante, mas € um objeto como qualquer outro no mundo, por consequéncia

poderemos duvidar de sua existéncia. O sujeito pensante ndo assume lugar neste mundo,
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uma vez que para assumir o lugar no mundo se faz necessario o corpo.
Consequentemente ndo hé envolvimento do ser pensante com as coisas no mundo.

Esta classica visdo cientifica, apresentada por Descartes, € considerada por
Merleau-Ponty como sendo objetivista, ou seja, as coisas ndo tém um valor de sentido.
E evidente que este valor dado as coisas ndo esta presente nelas mesmas, mas é dado
por nds na nossa relagdo com elas no mundo. Na visdo objetivista, 0 nosso corpo é mais
um objeto no mundo. Mas, segundo Merleau-Ponty, a visdo objetivista de mundo
também pode ser insatisfatoria e colocada em questdo. Descartes queria apresentar um
método que ascendesse ao conhecimento sem nenhuma ligacdo com o mundo. Mas este
método ndo era possivel, pois o ato de duvidar j& pode ser considerado como
envolvimento com o mundo, baseando-se em algo real acerca da nossa situa¢do no
mundo. Mesmo nos nossos dias, ao fazer ciéncia, ndo podemos ter um olhar “de lugar
nenhum”, ndo partir de nossa relagio com o mundo. E preciso que tenhamos
consciéncia que a experiéncia sempre parte de um sujeito inserido no mundo em relagéo
com outros sujeitos. Neste sentido, na Fenomenologia da Percepcdo, Merleau-Ponty
afirma que:

Se € preciso que 0s objetos me mostrem sempre somente uma de suas
faces, é porgue eu mesmo estou em um certo lugar de onde as vejo e
gue ndo posso ver. Se todavia creio em seus lados escondidos como
também em um mundo que os envolve a todos e que coexiste com
eles, é enquanto meu corpo, sempre presente para mim e entretanto
envolvido no meio deles por tantas relagdes objetivas, 0s mantém em
coexisténcia e faz bater em todos a pulsacdo de sua duracdo.
(MERLEAU-PONTY, 1999, p. 136).

Segundo Merleau-Ponty, o pensamento de Descartes pode levar a um dualismo,
pois 0 eu é concebido como sendo totalmente separado do mundo fisico e sendo de
carater puramente “interior”. Decorrente do impasse do pensamento cartesiano, outros
autores desenvolveram conceitos que levariam por outro caminho, ou seja, 0S seres
humanos passariam a ser identificados a um objeto material. Este conceito materialista
definiu o corpo humano como sendo um sistema psicoquimico possivel de ser definido
pelas leis da fisica. Embora este conceito possa apresentar algumas implicagfes, ndo
podemos negar que diferentemente do conceito cartesiano, ele coloca o ser humano no
mundo.

A relagdo do ser humano com o mundo é definida também pelas leis da fisica,

causadas pelo impacto sobre os nossos 6rgdos sensoriais. Para Merleau-Ponty, a
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percepcdo das coisas também deve envolver o sujeito que percebe, pois ele ndo esta
numa situacdo de passividade. A percepcdo SO é possivel porque certos processos
ocorrem em seu cérebro e sistema nervoso. Mas com isto, Merleau-Ponty ndo quer
afirmar que a relacdo entre o sujeito e o objeto € meramente casual, governada
simplesmente pelas leis da fisica. Ao perceber o objeto, o ser humano o associa a
significados que séo presentes na sua relagdo com este objeto. Assim, podemos perceber
que o materialismo ndo responde ao conceito de percep¢do, pois este pede uma
subjetividade. A percepcdo deve envolver tanto o0 sujeito quanto o objeto. Na
Fenomenologia da Percepcdo, 0 sujeito que percebe é descrito como situado no tempo
e No espaco, ou seja, ele percebe a partir de um local e situacdo precisos. O estar no
mundo faz com que o sujeito da percepcdo seja também considerado como um objeto
fisico ou material, mas ndo como um objeto igual aos demais. Ele se distingue por ser
capaz de perceber o mundo e manter relacbes sensoriais com 0s demais objetos. Esta
relacdo se da enquanto o sujeito é considerado um corpo Vivo, ou seja, biolégico, dotado
de necessidades. Mas esta necessidade bioldgica ndo pode ser reduzida ao materialismo
(necessidades psicoquimicas), pois ndo se trata apenas de uma necessidade que vem de
fora, por exemplo comer quando sinto fome, mas de uma necessidade que é interior ao
sujeito. O corpo € vivido interiormente e ndo € um simples objeto a ser observado. Todo
0 NOsSsO corpo, nas suas necessidades e movimentos tem um significado para nos
mesmos. Estas necessidades corpéreas ndo exigem necessariamente uma explicacao
fisica ou quimica, mesmo que a ciéncia possa dar as razdes cientificas do porqué eu
tenho fome. Nao s6 as necessidades biologicas, mas todos 0s movimentos do nosso
corpo também podem ser compreendidos desta mesma maneira, por exemplo sorrir. As
necessidades e movimentos do nosso corpo estdo repletos de sentidos, que nao
necessariamente passam por uma explicacao racional-cientifica.

Por esta razdo, os seres humanos podem ser considerados ndo sé objetos, mas
também sujeitos. Sendo criaturas corpdreas, identificados plenamente com 0 Nnosso
corpo, mas ao mesmo tempo estamos em relagcdo com o0s outros objetos no mundo, que
nos influenciam da mesma forma como nés o influenciamos. O ser humano ndo é
apenas um corpo objeto, como apresenta a ciéncia, mas um corpo corporificado, ou seja,
sujeito com corpo, pois a subjetividade humana se expressa através do corpo, como bem

afirma Merleau-Ponty o0 meu corpo sou eu e eu sou 0 meu corpo. (MERLEAU-PONTY,
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1971). A viséo subjetiva do mundo exige que 0 corpo Vivo possa fazer a experiéncia de
viver o mundo. N&o se trata apenas de compreendé-lo como fazem as ciéncias, mas de
experimenta-lo. Merleau-Ponty compreende que 0s nossos corpos devem ser vividos no

mundo. Ele compreende que:

O sentido dos gestos ndo é dado, mas compreendido. [...] Obtém-se a
comunicacdo ou a compreensdo dos gestos pela reciprocidade entre
minhas intencdes e os gestos do outro, entre meus gestos e intengOes
legiveis na conduta do outro.” Os gestos me indicam pontos sensiveis
do mundo. E por meu corpo que compreendo o outro, assim como é
por meu corpo que percebo ‘coisas’ (Ibidem. p. 251).

N&o se trata aqui de uma visdo cartesiana dualista entre o corpo vivido e o corpo
objeto, mas é o mesmo corpo descrito a partir de visGes diferentes. Podemos
compreender isto a partir do seguinte exemplo: o dancar pode ser compreendido
subjetivamente a partir do momento em que é vivido com maior ou menor intensidade,
que me da prazer e que a0 mesmo tempo esta ligado a valores pessoais, enquanto que o
aspecto objetivo do dancar pode ser entendido como um bem para a salde ou dancar
como meio de subsisténcia (profissionalmente). A partir da compreensdo subjetiva e
objetiva do ser humano podemos compreendé-lo como sujeito incorporado.

Merleau-Ponty inaugura com 0 seu pensamento uma nova fenomenologia do
modo de situar-se no mundo, ou seja, “a carne é um elemento do ser” (Ibidem. p. 146).
Na tentativa de conceitualizar o corpo, Merleau-Ponty ira buscar categorias novas que
ndo se encaixam nem nos conceitos dualistas nem nos materialistas. O conceito de
corpo desenvolvido por ele encontrard em outros conceitos atribuidos a alma e a
inteligéncia ao longo da histéria da filosofia sua base para falar de um corpo
transcendental.

Em O visivel e o invisivel, o corpo ndo é apresentado como um objeto, mas como
ser, com um modo de se apresentar no mundo. O ser humano tem consciéncia do seu
corpo, da sua corporeidade. Pois para o filosofo francés, a transcendentalidade €
enraizada e encarnada. Desta forma, o transcendental é entendido como uma ontologia.
Mas esta ontologia ndo é uma retomada do conceito metafisico tradicional. Mas trata-se
de uma nova estrutura do mundo, que é repleta de significacdo. Ontologia para Merleau-
Ponty é ser-no-mundo, enquanto corpo, carne, de onde emanam elementos

transcendentais que buscam o conhecimento. Desta forma, podemos afirmar que a
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percepcdo é 0 modo como temos acesso a0 mundo e as coisas. A percepgao ja é um
acesso a verdade. Na percepc¢do, o sujeito estd enraizado no mundo através do seu corpo
e é através do seu corpo que o mundo é percebido. Claro que ndo compreendemos aqui
0 conceito de corpo objetivo apresentado pela ciéncia, mas o corpo sujeito, que é
perceptivo. E como corpo que 0 sujeito esta inserido no mundo, percebendo e sendo
percebido. Aquilo que é vivido como corpo ganha uma significagdo. A percepgdo nos
abre a um mundo repleto de significados que vao sendo dados pelo sujeito que percebe.
A sintese desta percepc¢éo se da na consciéncia.

Merleau-Ponty compreende as categorias transcendentais de mundo, corpo e
percepcdo como préprias do homem, enquanto € ele mesmo quem da o sentido. Em O
visivel e o invisivel, ele apresenta o conceito de corporifica¢ao. Este “tornar-se corpo”
ndo se coloca em oposicdo ao mundo, mas pelo contrario o corpo emerge do mundo.
Assim, o corpo é apresentado no seu enraizamento no mundo, pois a existéncia € da
mesma matéria que o mundo. O corpo pertence a ordem das coisas no mundo, mas em
um sentido mais profundo. Podemos dizer que o corpo esta dissolvido no mundo, de
modo que ndo se possa mais separar o corpo do mundo. Pois para Merleau-Ponty se
pode questionar onde colocar o limite do copo e do mundo ja que o mundo é carne”
(Ibidem. p. 134).

Portanto, o corpo que percebe é capaz de captar e exprimir aquilo que esta se
manifestando no mundo. O mundo é um campo aberto de significacdes e 0 homem que
percebe é incapaz de abarcar a sua totalidade. Antes de ser feita a reflexdo sobre o
mundo, ele ja nos é dado, ele ja se apresenta a nos para ser percebido. Pela percepcao o
homem tem ndo s6 acesso ao mundo mais também a verdade, ou seja, 0 corpo s
conhece 0 mundo porque ja o possui em todas as suas formas e manifestacoes. Isto se da
porque o corpo e 0 mundo sdo feitos da mesma carne. Apos esta breve apresentacdo do
pensamento de Merleau-Ponty em dialogo com o cartesianismo € com o materialismo,
podemos perceber que ele supera a ideia dualista de corpo, dando a ele um sentido
ontoldgico. O corpo transcendental permite perceber ndo s6 0 mundo e as coisas, mas
também possibilita ao corpo que se perceba a si proprio. Da mesma forma que o corpo é
capaz de acessar as coisas como elas se manifestam, ele também é capaz, enquanto

corpo transcendental, de acessar o Transcendente. NOs veremos a seguir, ndo s6 como 0
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corpo é compreendido no cristianismo, mas como Deus se manifesta pelo corpo e no

corpo, fazendo dele um lugar teoldgico.

2. Acessar a Deus no nosso corpo

A teologia cristd nos apresenta como modelo antropoldgico o proprio Jesus. O
Logos cristdo é a prépria Palavra de Deus que se encarna (Jo 1, 1). Adolphe Gesché
busca na sua compreensdo fazer deste evento um estudo fenomenoldgico, ou seja, a
relacdo entre as manifestacGes da fé e do mundo. Enquanto que na tradicdo grega o
Logos é compreendido como uma entidade metafisica que explica a inteligibilidade, na
tradicdo judaica ele é a Palavra de Deus presente em todas as coisas, desde 0 momento
da criacdo. Na tentativa de trazer para o centro da nossa reflexdo a ideia de que a
divindade assume a carne humana, Gesché nos apresenta a possibilidade de n6s mesmos
chegarmos a divindade pela nossa humanidade, ou seja, chegarmos a Deus através de
nosso corpo. Neste exercicio de ascensdo a Deus, 0 homem também faz o exercicio de
se assumir e se compreender como corpo de carne (GESCHE, 2009).

Gesché compreende que, ao se assumir como corpo, 0 homem tem consciéncia
de toda a sua corporeidade, porque todo o seu corpo € relagdo consigo proprio, com o
outro e com Deus. A experiéncia religiosa faz com que o homem tenha acesso a Deus
ndo somente pela via do espirito, mas também do seu proprio corpo. Desta maneira,
como a presenca do outro se da pelo corpo, a presenca e manifestacdo de Deus também
passa pela corporeidade, na totalidade existencial do homem, como ser sexuado, ou seja,
como homem e mulher. Na tradicdo dos evangelhos, Jesus, através do seu corpo, nos
mostra 0 caminho para o Pai, que é um caminho de conhecimento (Jol4, 6), mas
também o préprio Jesus é um modelo de humanidade, ou seja, um homem que vive
intensamente a sua humanidade no Pai e animado pelo Espirito Santo. Portanto, o

tedlogo Gesché nos mostra que:

‘Deus se fez homem para que o homem se fizesse Deus’ COMO
repetiam principalmente os Padres gregos. A Encarnagdo é vista por
eles como ‘divinizagdo’, ou ‘deificagdo’ da humanidade corpérea; o
contato intimo do Filho de Deus com a humanidade a diviniza,
transforma, transfigura desde seu interior (de certo modo, antes
mesmo da ressurei¢do) e encontro Deus-homem-Deus é absoluto no
segredo dessa existéncia singular (Ibidem. p. 26).
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Na narracdo neo-testamentaria, percebemos que Jesus passou pela experiéncia
de viver na prdpria carne a Paixdo, a Morte e a Ressureicdo. Embora que durante alguns
periodos da histdria do cristianismo, sobretudo no Ocidente, o corpo foi principalmente
assimilado a Paixdo do Senhor, ou seja, a énfase dada ao corpo era do sofrimento. Mas
podemos perceber que nos ultimos séculos, principalmente com as reflexdes teoldgicas
do século XX, tem-se buscado resgatar a imagem positiva do corpo a partir do protétipo
do Cristo Ressuscitado. Jesus no entanto, fez na sua prépria carne a experiéncia do
abandono e da dor na cruz (Jo 18, 1-19) mas também ele experimentou na carne a
superacéo de todo sofrimento com a sua Ressurei¢cdo (Mt 28, 1-10) que faz com que ‘os
espinhos da carne’ sejam ressignificados em alegrias.

Partindo da cristologia para compreender a antropologia teoldgica, Gesché
acredita que a énfase dada ao corpo sofredor vai paulatinamente perdendo a forca que
tinha em alguns momentos do cristianismo, para dar espaco nas reflexdes teoldgicas ao
corpo glorioso. Desta forma, o corpo € compreendido ndo s6 como lugar da
manifestacdo de Deus, mas também como meio de acesso ao proprio Deus. Desta
forma, o cristianismo ndo poderia negar o corpo como lugar teoldgico, ou seja, de
Epifania, uma vez que o préprio Deus assume para si a carne humana. Portanto, assim
como Merleau-Ponty compreende a carne como ser, Gesché também afirma a dimensao
a ontoldgica da carne, sendo considerada como a dimenséo intima do corpo, pois é nesta
intimidade da carne que Deus se aproxima de nds, vem a nds e que a0 mesmo tempo
somos convidados a ir a Deus atraves de toda a nossa intimidade carnal.

Ao encarnar-se, a Palavra de Deus assume toda a dimensdo da carne humana,
inclusive a dimensdo histérica, em um espago e tempo especificos. Deus sai do seu
préprio caminho, de seu proprio curso histdrico para se aproximar do nosso e a0 mesmo
tempo assumi-lo. Ao encarnar-se, a Palavra de Deus sinaliza para 0 homem a realizacéo
total da humanidade. O homem é chamado por Deus a viver a plenitude da existéncia na
propria carne:: “O corpo cristdo, o corpo de cada um de nds (o corpo proprio), ndo é
mais o corpo zum Tode da teologia veterotestamentaria do pecado, ou da filosofia
heideggeriana, mas o corpo zu Leben, o corpo participante da vida de Deus, 0 corpo zum
Gott. O corpo possui, agora, um destino e um escopo divinos” (Ibidem. p. 47).

Destarte, Gesché compreende que o ‘olhar’ da fé sobre o corpo ndo é um olhar

menos importante que os outros ‘olhares’. Cada tradigéo religiosa traz um conceito de
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homem muito especifico que ndo pode ser negligenciado. A teologia cristd faz do
proprio corpo um lugar teoldgico, onde Deus habita e se revela. Ao mesmo tempo, o
homem é capaz de Deus pelo seu corpo. Esta fé inteligivel faz com que o homem nao

ignore a condi¢do humana nas suas mais diversas dimensdes.

E no corpo que podemos glorificar a Deus (teologia). E no corpo que
podemos e devemos encontrar 0 proximo na verdade (antropologia),
onde se constroi o Reino de Deus. Assim, descobrimos o corpo por
toda parte e de um extremo a outro do trajeto cristdo, e sempre como
corpo de Cristo: o corpo da Encarnacgéo; o corpo da paixdo, da morte e
da ressureicao; o corpo sacramental e eucaristico; o corpo do proximo
(corpo do agape, corpo do Reino); o corpo escatolégico que constitui
seu pleno cumprimento prometido (Ibidem. p. 64-65).

Desta forma, o cristianismo constitui uma verdadeira fenomenologia teoldgica
do corpo, uma vez que a teologia parte de Deus, a fenomenologia também parte do
Théos para se tornar uma fenomenologia do homem. E no meu corpo e no corpo do
outro que eu posso aceder a Deus, a este Deus que se mostra e que se deixa perceber no
meu corpo. Dentro do pensamento cristdo sobre o corpo, apresentaremos dois caminhos
de reflex&o: o biblico e o espiritual.

O tema da corporeidade também aparecera nas Sagradas Escrituras para dar
inteligibilidade a mensagem crista. A carne (basar) na Biblia € um termo que designa o
homem inteiro. A oposicdo entre alma e corpo € tardia no judaismo, esta se da somente
no encontro com o helenismo. O israelita da antiguidade atribuia cada parte do corpo a
um sentido, ou seja, o figado que secreta a bile era para ele a sede da cdlera, enquanto
que o coracdo era a sede da inteligéncia e da memdria. Acreditava-se que a alma estava
no sangue, por isto os parentescos sanguineos. No Novo Testamento, a palavra grega
para designar corpo é soma, que também designa o homem todo, mas nunca na sua total
fraqueza. Por outro, lado temos o termo sarx (carne), que também designa 0 homem
todo - ‘todo ser vivo’. Estes termos apresentados serdo melhor desenvolvidos e
aprofundados na teologia paulina.

Na nossa analise biblica do corpo, privilegiaremos duas dimens@es: o olhar e 0
tocar. Em primeiro lugar temos o olho, em hebraico avin e em grego ophthalmos, era
considerado o espelho da alma, pois refletia a vida interior do homem, quer se trate do
aspecto da misericordia ou da injustica. Enquanto 6rgédo da visdo, o olho é o principal

instrumento de conhecimento. Por exemplo, os olhos de Ad&o e Eva se abrem para ver o
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bem e 0 mal ou para que se deem conta da sua nudez (Gn 3, 5.7.). Em Lc 19, 42 temos a
afirmagdo de que “o que ndo compreende fica escondido ao olhos.” Em segundo lugar,
temos a méo, que em hebraico significa yad em grego cheir. Este 6rgdo € compreendido
como aquele que segura e da. As maos tém diversos sentidos figurados, como por
exemplo ‘estar em suas maos’ (sob a responsabilidade e cuidados), ‘lavar as maos’ (ndo
se responsabilizar). Ao mesmo tempo sdo as maos que se levantam para o céu para
bendizer a Javé ou para amaldigoar alguém.

Na analise fenomenoldgica do corpo nas Escrituras, tomaremos como exemplo o
personagem Tomé, na pericope Jo 20, 24-29. Nesta narracdo, temos a segunda cena da
pericope da apari¢do de Jesus aos seus discipulos, que estavam reunidos e mantinham as
portas fechadas por medo dos judeus. Mas Tomé ndo estava entre eles e quando o0s
outros discipulos disseram: ‘Vimos o Senhor!’, Tomé afirmou que so6 acreditaria se
também visse e tocasse as suas feridas. Tomé ndo cré e exige tocar as marcas da
crucifixdo de Jesus para passar a crer. A principio, isto é algo comum no ato de crer,
pois para haver credibilidade é preciso tocar. Ao aparecer novamente, Jesus convida
Tomé para fazer o ‘teste’ e ndo ser incrédulo. Jesus se mostra, se manifesta para que ele
acredite na Ressurreigdo. O ‘ver e o crer’ fazem parte apenas da experiéncia das
primeiras testemunhas do Ressuscitado, pois as demais serdo chamadas a fazer a
experiéncia de fé mesmo sem ter visto. O evangelho de Jodo ndo diz exatamente que
Tomé apalpou Jesus, pois se ele o fizesse estaria limitando o sinal, pois a visdo do
Ressuscitado ja é sinal. Assim, basta-nos ver o sinal enquanto sinal. Apalpar seria
apegar-se ao sinal. A mensagem sugerida pelo autor do quarto evangelho é um convite
as comunidades a crer no Ressuscitado mesmo sem té-lo visto (KONINGS, 2005).Neste
caso 0 que permanece é a Palavra (oral e escrita) da experiéncia das testemunhas
oculares.

Do ponto de vista da Filosofia, Merleau-Ponty, compreende que a fé do homem
estd fundada nas coisas vistas, naquilo que ele percebe no mundo. A fé perceptiva faz
com que 0 homem tenha acesso as coisas mesmas, assim como elas se apresentam no
mundo. O mundo é aquilo que ele percebe e ao mesmo tempo ele precisa aprender a
perceber. Mesmo que 0 homem se retire do mundo da percepgéo, nada pode provar que
nele esteve alguma vez. Assim, uma vez que o homem tem na percep¢do a propria coisa

e ndo uma representacdo, ele tem consciéncia de que a coisa percebida estd em um
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ponto extremo do seu olhar e em uma relagdo singular com o seu corpo. E através da
percepcdo que o homem chega as coisas verdadeiras. A relagdo entre as coisas e 0 corpo
é decididamente singular, ou seja, ela faz com que o homem, as vezes, permaneca na
aparéncia e outras atinja as proprias coisas (MERLEAU-PONTY, 1971).

No cristianismo, o tema do corpo estd presente ndo apenas nos textos sagrados,
mas também na tradicdo espiritual. Os primeiros séculos do cristianismo fizeram
florescer, através dos Padres da Igreja, uma literatura marcada pela mistica e pelos
textos biblicos. Mas sera apenas no alvorecer da modernidade, com Santo Inacio de
Loyola, que a espiritualidade e os sentidos do corpo serdo melhor desenvolvidos. Os
Exercicios Espirituais (EE.EE.) de Santo Inécio convidam o exercitante a trabalhar os
cincos sentidos internos da imaginacao na relacdo espiritual com Deus. Esta experiéncia
sensivel proposta por Inécio perpassa todo o conhecimento. Os EE.EE sdo um convite
para aceder a Deus pela via sensivel, o que é proprio do humano, pois ela afeta
diretamente o ser do homem, as suas relacGes interpessoais e inclusive toda a criagéo
(INACIO, 2002).

Para Santo Inécio, o homem pode conhecer pela razdo e pelos sentidos 0 mundo
exterior. Ele capta e traz para o seu interior aquilo que ele experimentou enquanto
fendmeno. Quando Inécio fala dos sentidos internos, que sdo estimulados na experiéncia
espiritual, ele quer falar da evocacéo das vivéncias, que sédo resultados do conhecimento
interpessoal. Dentre os cinco sentidos, 0 ver e o0 ouvir tém uma objetividade maior na
experiéncia: “Trata-se daquilo que toda uma tradigdo chamou de ‘sentidos inferiores’,
mas uma questdo devera voltar, uma vez que visdo e audigdo sdo ditos ‘superiores’,
porque sdo proximos da ideia, ‘ver’ e ‘ouvir’ sendo metaforas para compreender”
(MARTY, 2006). Enquanto que o olfato, o paladar e o tato sdo mais unitivos, colocando
0 exercitante imediatamente em contato com o objeto ou a pessoa conhecida
(ARZUBIALDE, 2009).

Na aplicacdo dos sentidos interiores 0 objeto a ser acessado na experiéncia
espiritual sdo os personagens evangélicos. O exercitante é convidado a captar através
dos seus cincos sentidos a cena contemplada para que s6 assim ele possa ser
afetivamente tocado e envolvido pela cena biblica. Assim, este modo de orar, esta
vivéncia, ajuda para que o exercitante, por meio do universo simbdlico, tenha acesso a

cena contemplada, que se manifesta na sua prépria carne:
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Pelo conhecimento interior, 0 homem penetra agora de novo, sentido
por sentido, no mistério histérico de sua humanidade até sentir nele
proprio a divindade; penetra no sentido espiritual da Escritura. O Jesus
sensivel nos leva desta forma a experiéncia sensivel da divindade. E
entdo quando a capacidade espiritual do sentir humano e o sentido
espiritual da Escritura formam uma perfeita unidade (Ibidem. p. 361).

Desta forma, a atividade humana do espirito é aplicada para aceder e conhecer
pelas vias sensiveis ao Jesus historico para que depois se torne conhecimento historico
da sua pessoa e como consequéncia deste amor, o exercitante se sinta chamado a seguir
e a servir ao Cristo. Sendo assim, “0 homem é espirito encarnado, que necessita
experimentar sensivelmente através da sua humanidade a divindade de Jesus” (lbidem.
p. 362).

Contudo, 0 homem na sua unidade entra em comunh&o com Deus quando ele se
deixa afetar pelos sentidos. Este modo sensivel do conhecimento interior da pessoa de
Jesus faz com que o sentido e o espirito sejam uma Unica unidade. Esta experiéncia é
sentida e saboreada internamente. Para Santo Inacio, o conhecimento da pessoa de Jesus
também se da pela via dos sentidos. Da mesma forma, o homem é convidado para viver

na mesma carne 0s mesmaos sentimentos de Jesus:

A aplicacdo dos sentidos se refere a pessoa contemplada, ao seu
mistério e entorno. Consiste precisamente em uma progressiva
interiorizacdo do conhecimento interno recebido, fruto da prévia
transformacdo dramética da imagem do eu. SO entdo se vao
repassando as circunstancias das pessoas, o que falam, os lugares, ou
seja, sentido por sentido, ou entdo toda a cena, percebida a um tempo
em sua unidade em seu dramatismo salvifico global (Ibidem. p. 364-
365).

Ao expor o pensamento de Gesché, podemos perceber que o caminho utilizado
por ele, encontra pontos de identificacdo com o pensamento de Merleau-Ponty. Os dois
autores apresentam vias de acesso que colocam o corpo em relagdo com 0 mundo e com
Deus e que ao mesmo tempo fazem com que o proprio corpo seja o lugar da
manifestacdo do mundo e de Deus. Desta forma podemos afirmar o corpo como um

lugar fenomenologico e a0 mesmo tempo teologico.
3. Concluséo

Ao final destas reflexdes apresentadas, podemos concluir que o pensamento de

Merleau-Ponty sobre o corpo apresenta grande relevancia para a antropologia teoldgica.
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Partindo do método fenomenolégico, alguns teélogos, como Adolphe Gesché, chegaram
ao cerne das ideias do fenomendlogo francés e souberam ressignifica-las sob a
perspectiva teoldgica. Desta forma, podemos afirmar que na antropologia teologica, o
homem ndo somente vive a experiéncia de se assumir enquanto corpo de carne, mas
também vive na propria carne a relagdo com o divino.

O corpo enquanto lugar da relagdo com Deus nos coloca ao mesmo tempo em
relacdo com o outro, fazendo-nos perceber que o corpo do outro também é um lugar
teoldgico e que nele Deus se manifesta. Pelo nosso corpo, mas precisamente pela nossa
percepcdo, nds temos acesso a Deus, que constantemente se revela e se deixa acessar

por cada homem.

Referéncias:

ARZUBIALDE, S. Ejercicios Espirituales de S. Ignacio. Bilbao: Mensajero, 2009.
BAUER, J. B., Dicionario biblico-teolégico. Sdo Paulo: Loyola, 2000.

BROWN, R. El Evangelio segun. Juan. Madrid: Ediciones. Cristiandad. 2000.
DESCARTES, R. Discurso do método. Brasilia: Universidade de Brasilia, 1989.
FONTES, F. O. Merleau-Ponty na trama da experiéncia sensivel. S&o Paulo:
FAPUNIFESP, 2012

GESCHE, A. O Corpo, Caminho de Deus. S&o Paulo: Edicdes Loyola, 2009.

INACIO, S.L., Exercicios Espirituais. S&o Paulo: Loyola, 2002.

KONINGS, J. Evangelho segundo Jodo. Sao Paulo: Edic¢Ges Loyola, 2005.

MARTY, F. Sentir e saborear. S&o Paulo: Loyola, 2006.

MERLEAU-PONTY, M. Fenomenologia da Percep¢do. Sdo Paulo: Martins Fontes,
1999

MERLEAU-PONTY, P. O visivel e o invisivel. S&o Paulo: Perspectiva, 1971.
WAELHENS, A. Une philosophie de I'ambiguite: I'existentialisme de Maurice
Merleau-Ponty. 2. ed. Louvain: Universitaires de Louvain, 1967

56



O CORPO DE CRISTO:
CAMINHO DE DEUS, CAMINHO DA HUMANIDADE

Rodrigo Ladeira Carvalho®
Rosana Araujo Viveiros®

Resumo:

N&o ha cristianismo sem corpo. A partir de uma releitura do Vaticano I, elucidaremos o
lugar da comunhdéo entre Deus e o ser humano. Na encarnacdo da Palavra, pela acdo do
Espirito, Deus vem ao ser humano. E no Espirito, o Vivificador, que o Corpo de Cristo
(Igreja) é feito para Deus. Diante dos desafios que assolam o modo de abordar o corpo,
a vinda de Deus na carne inaugura um novo modo de pensar 0 proprio corpo como um
lugar de revelacdo-relacdo. Em perspectiva cristd, apresentaremos 0 COrpo como
caminho para Deus porque lugar de encontro entre Deus e o ser humano. E em Cristo,
pelo Espirito, que nosso corpo participa da vida de Deus (2Pd 1,4).

Palavras-chave: Corpo; Encarnacao; Ser Humano.

O corpo humano nos conclama a uma ampliddo de reflexBes. Ele pode ser
abordado por diferentes vieses tais como: estética, filosofia, biologia, teologia entre
outros. Nosso intuito é abordar o corpo pelo viés da encarnacdo. Trata-se de desvelar o
corpo a partir do evento Cristo. Compreender que a vinda de Deus na carne possibilitou
a ida do ser humano a Deus. Em perspectiva cristd esse itinerario se da pela
sacramentalidade no Corpo de Cristo, a Igreja.

O humano, na dinamica da contemporaneidade, encontra-se em metamorfose.
Os parametros e as contingéncias que garantiam nossas certezas ontogénicas, antes tao
solidas e estaveis, romperam-se. Nao é mais possivel dizer com precisdo se € natural ou
ndo clonar células e “fabricar” biomolecularmente 6rgdos suplementares. Ja sao
cultivados 6rgdos em cavidades toraxicas de porcos e vacas para, posteriormente,

reintroduzi-los em corpos humanos. Todo esse processo pode ser considerado humano
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ou ndo? Da mesma maneira, ndo sabemos mais diferenciar nossos olhos de nossas
lentes de contacto ou 6culos, pois ja os incorporamos a nossa fisiologia e cultura como
algo natural e, em breve, possivelmente, ndo reconheceremos mais a diferenca entre
nossos cérebros e nossas maquinas computadoras hiperinteligentes conectadas a eles.

Segundo o fil6sofo e socidlogo aleméo Jirgen Habermas, o desvanecimento dos
limites entre a natureza que somos e a disposi¢do organica que nos damos coloca-nos
numa situacdo inquietante (cf. HABERMAS, 2010, p. 23ss). No fundo, ndo sera o limite
0 que nos constitui, visto que 0 mundo da vida é mais do que o que dele dizemos? Em
que sentido podemos “controlar”, “manipular” ou “definir” aquilo que nos ¢ dado como
dom, a vida? Podemos mudar nossa natureza? Qual a nossa misséo diante do mundo?

O descontrole do controle tecnicista, que nos ameaca cruzando todas as barreiras
solidas até entdo estabelecidas no que diz respeito a nossa propria humanidade, gera em
nds uma profunda angustia. Esse sentimento desconfortavel e perturbador tem sua
origem em nossas proprias acbes no mundo ao nosso redor. O pds-humano, filho do
humano, nasce da impoténcia que experimentamos ao nos confrontarmos com nossas
préprias e desmedidas capacidades biotecnocientificas de realizacdo, potencializadas.
Que direito temos sobre a vida nossa e dos outros?

Habermas afirma que fazer da humanidade um meio, seja de transformacéo,
melhoramento, desfiguracdo, exploracdo ou descaracterizagao implica, inevitavelmente,
na quebra desta simetria e na morte da igualdade secular entre as pessoas®®. A ideia de
humanidade, por si, obriga-nos a adotar a perspectiva ndo apenas do eu, mas do nos,
considerando-nos uns com 0s outros, membros de um mesmo corpo, de uma
comunidade. Afinal de contas, quem somos? Somos tudo isso que criamos? Ou tudo
isso que criamos transforma fundamentalmente o que somos? Qual o caminho a
percorrer para viver nossa realidade humana uns com os outros, no mundo? Jesus afirma
que Ele é o caminho, a verdade e a vida e que ninguém vai ao Pai a ndo ser por meio
dele (cf. Jo 14,6). Sera que a pessoa de Jesus é o caminho que nos revela Deus, pelo
qual Deus vem a humanidade? Sera Ele também o caminho pelo qual a humanidade vai

até Deus, revelando-nos quem somos nos?

31 No fundo Habermas questiona a declaracéo dos Direitos Humanos, pois 0 nascer e o viver ja nio
seguem mais de forma igual para todos. E necessario compreender que somos nascidos, i.e., hdo nos
damos a vida, ao contrério, ela nos é dada.
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Iniciaremos nossa investigagdo verificando como o cristianismo ocidental
colaborou e de certo modo incutiu a ideia que ainda vigora da dupla corpo e alma. A
despeito disso, se verificarmos com maior acuidade, encontraremos no lugar mais alto
da experiéncia cristd algo que desfaz essa ideia. O duplo movimento (catabatico e
anabético) da liturgia eucaristica propde um corpo unitario que, no nosso entendimento,
como proposta da graca de Cristo que nos que salvar assumindo-nos, limpa a ideia de
corpo dualista que nos foi vendida. Mais que uma teoria, 0 movimento litargico-
sacramental nos coloca em dindmica da construcdo do Corpo de Cristo que € a0 mesmo

tempo o caminho de Deus para a humanidade e o da humanidade para Deus.

1. O corpo, esse mal-dito (incompreendido)

A primeira querela importante da relevancia (ou irrelevancia) do corpo esbarra
numa pseudo ideia que a filosofia cristd inculcou no ocidente. O corpo ai foi
apresentado em ambiguidade tdo mal-dita que, a despeito de toda férmula, pulular em
toda sua pujanca, como 0 menino, a despeito da mée que, em ndo querendo lhe fazer as
vontades, rasga-se em gritos e choro.

Isso nos interessa porque nos empurra para uma corporeidade construida sob o
chdo dos dualismos, ponto-chave para a relacdo que estamos testando que diz respeito a
triade vida-morte-corpo. Essa questdo nos veio do arcabouco religioso-filosofico,
sobremaneira da nocdo de corpo haurida do pensamento cristdo e seu influxo sobre o
constructo da nossa cultura, que aqui trataremos, sem pudores, de ocidental.

Se é verdade que o cristianismo é a religido do corpo, porque toma o ser humano
desde sua simbdlica mais eminente e elementar, o fez em desarranjo com o que sempre
Ihe foi mais caro, fazendo surgir, desde sua helenizacgéo, a forca do pensamento dualista,
ainda presente no nosso modo de pensar e ser.

E necessario nos valer, para ndo incorrermos em culpabilizaces apressadas, se é
que estamos aqui a cata delas, que ja faz algum tempo que o préprio cristianismo esta
rearranjando sua antropologia a partir da suspeigéo de seus conceitos e ideias acerca do
Ser do ser-humano. Desde seus primdrdios o cristianismo sabe que, apesar de tudo
aparentemente concorrer para a oposi¢cao corpo e alma, carne e espirito etc, sua mais
alta verdade vem de uma ambigua declaragdo, que encontramos no inicio do evangelho

de Jodo: “O Logos (Verbo) se fez carne” (Jo 1,14). O corpo, para as Escrituras, é
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templo da divindade (cf. 1Cor 6,19). No mito da criacdo o que a divindade d& é um

COrpo aos seres humanos.

Tudo parece opor espirito e carne. A atividade de um se oporia a
passividade da outra; a liberdade se oporia a dependéncia. De um
lado, o ardor e a clareza, do outro a opacidade; para a carne, a morte,
para o espirito, a vida eterna. A fé cristd, que durante muito tempo se
expressou no quadro do pensamento dualista, vem no entanto
desarrumar as categorias deste quando proclama que “o Verbo se fez
carne” e que os “corpos ressuscitardo” (LACROIX, 2009, p. 13).

O corpo é a Unica real possibilidade de relacdo, mesmo acometida de
ambivaléncias. Sem o corpo perdemos nosso lugar no mundo, ficamos impedidos,
interditados. Quando nos referimos a corpo estamos dizendo todas as “coisas” que
compde um corpo em seu conjunto, o que inclui tudo que supde um organismo vivo em
sua potencialidade psico-bio-motora. Para falar, por exemplo, precisamos de um
“aparelho” que produza a fala, que se compde de boca, lingua, cordas vocais etc. Para
pensar € necessario que nossas cognicdes estejam em funcionamento, o que depende
eminentemente de um cérebro, capaz de sinapses. Enfim, estamos trazendo a baila o
conjunto de “coisas” que precisam comparecer para que haja corpo vivo, capaz de
comunica¢do, em menor ou maior grau. Um corpo s6é pode sé-lo em sua
comunicabilidade, em algum grau ou nivel para que seja produzido. Veremos, adiante,
que a ideia de corpo, em ambiente amerindio, s aparecerd num passo-a-passo
construtivo.

Antes de avancar € necessario fazermos um recuo para antes da questdo
aventada pelo cristianismo e sua doutrina sobre o corpo. Faremos isso ao mesmo tempo
que daremos um passo para frente, num vai-e-vem dialético, até aportarmos na
celebracdo litdrgico-sacramental da Igreja. Isso serd necessario para percebermos que o
cristianismo absorveu, em grande medida, para a construgdo de sua doutrina sobre o
corpo, o idedrio platdnico de um lado e o universo filosofico essencialista aristotélico de
outro.

De fato, a nocdo de corpo, a mais antiga que se tem noticia, comeca na filosofia
dualista-idearia de Platdo, mais precisamente no mito da queda da alma em “Fedro”, ao
considerar o corpo um mero instrumento da alma. De outra ponta, € ndo com menor

veeméncia, encontraremos, ao largo do pensamento filoséfico, passando pela fisica
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aristotélica, o corpo como tudo o que tem extensdo e pode ser dividido em qualquer
direcdo (altura, largura e profundidade). Bem mais adiante, Leibniz trard a nogdo de
corpo a ideia distinta entre um “corpo matematico”, espacial que s6 contém as trés
dimensodes aristotélicas e um “corpo fisico”, material, que, além da extensdao contém
resisténcia, densidade, capacidade de encher o espago e impenetrabilidade. Esse Ultimo
conceito promovera, mais tarde, com Newton (fisico), o aparecimento do conceito de
massa. Leibniz teve que abrir mdo do conceito de substancia porque a ideia de
impenetrabilidade impedia a manutencéo da ideia de substancia. “O que nele ha de real
¢ apenas a capacidade (vis) de agir e de sofrer uma agdo” (ABBAGNANO, 2003, p. 210).
Veja que da filosofia entramos na fisica, que sofrerd enorme influéncia desse novo
modo de pensar o corpo a partir de Leibniz. Mas a filosofia ndo aderiu a este corpus
conceitual. No mundo moderno e contemporéneo encontraremos outras alternativas: a
idealista, que eliminou o corpo, porque o tratou de tal modo representativo que
equacionou o tema esvaziando toda possibilidade de pensa-lo. Os corpos se tornaram
inexistentes nesse tipo de filosofia, encontrada em Berkeley e afirmada por Hume.
Outra alternativa foi a que propds (ou repropds) o corpo como “utensilio” ou
instrumentos. Essa noc¢do pode ser verificada na exaltacdo do corpo feita por Nietzsche
em “Zarathustra”: “Quem esta desperto e consciente diz: sou todo corpo e nada fora

dele” (ABBAGNANO, 2003, p. 211).

Ora, todo instrumento pode receber apreco pela funcdo que exerce,
sendo por isso elogiado ou exaltado, ou entdo pode ser criticado por
ndo corresponder a seu objetivo ou por implicar limites e condicdes.
Essas duas possibilidades se alternam na histdria da filosofia, que nos
mostra tanto a condenacdo total do corpo como tumulo ou prisdo da
alma, segundo a doutrina dos orficos e de Platdo, quanto a exaltacdo
do corpo feita por Nietzsche (ABBAGNANO, 2003, p. 211).

Nesse imbroglio, aparentemente insolvente, inscreve-se a nossa tentativa
ensaistica. Quando nos referimos a corpo, que ideia subsiste? Ainda que o ocidente
esteja marcado pelo pensamento dicotbmico, ensinado pela escolastica catélica, cujo
fundamento pode ser verificado em Platdo, quando se trata da dupla corpo-alma e
aristotélico, quando se pensa no corpo com categorias matematicas, meramente
extensivas, somos levados a acreditar que todo esse emaranhado de ideias difusas

demonstra o quanto € ainda hoje mal-dito o corpo.
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O Vaticano Il foi prova de que a Igreja é definitivamente una porque Corpo de
Cristo (verdadeiro Deus e verdadeiro ser humano). Redescobriu isso quando colocou no
centro das suas discussdes a questdo simbolica. “Verdadeiro milagre, apds séculos de
imobilismo em matéria de direito litargico” (RUIZ DE GOPEGUI, Eukharistia, p. 24).
Haviamos barateado a experiéncia simbolica. Desconsideramos a “lei da ora¢dao”, ou se
quisermos, a lei da afeccéo (afeto), da liturgia como encontro corpéreo, de construcdo
de uma Igreja que é, em suma, corpo. A liturgia ndo € meio para se alcancar a salvacéo,
ela tem um sentido em si®%. Ali esta alguém que, ao revelar-se corpo de carne, nos

incorpora pela acdo do Espirito.

Na liturgia se pode ouvir-sentir, por meio de gestos simbdlicos, o perene desejo
da autocomunicacéo de Deus®. O sacramento, incluindo a prépria liturgia, é sinal de
algo muito maior. Por ndo conseguirmos apreender o mistério de Deus somos
convidados a participar dele e s6 podemos fazé-lo por meio da celebracdo, aqui
assumida como chamamento a um mergulho em Deus que nos assume. Somos
seduzidos, atraidos, convidados a tomar parte no corpo do Salvador que, em Ultima

instancia, nos salva porque nos incorpora.

A Sacrosanctum Concilium (SC) ndo quis ser nem elaborar um tratado teoldgico
ou antropoldgico a partir da liturgia. Ela forneceu, isto sim, elementos para que
pensassemos uma catequese litlrgica cujas bases estdo em Jesus Cristo (Palavra feita
carne) (cf. RUIZ DE GOPEGUI, Eukharistia, p. 27).

A teologia subjacente a Constituicdo litdrgica estd destinada a
permanecer para sempre como um farol a iluminar a vida da Igreja,
ainda depois que a reforma estiver encerrada e a participacéo ativa do
povo for conseguida. [...] E por isso que a Constituicio, sem querer
propor, nem resumidamente, um tratado completo de teologia
liturgica, faz questdo de relembrar os principios fundamentais em vista
da finalidade pastoral e de reforma (VAGAGGINI, p. 128-129).

% Guardini ja estava convencido disso nos comegos do Movimento Litargico: “A liturgia ndo ¢ um
degrau para um fim situado fora dela, mas um mundo de vida que repousa em si mesmo. [...] Com efeito,
a liturgia ndo pode ter ‘finalidade’ alguma, pois sua razdo de ser é¢ ndo o homem, mas Deus; seu olhar esta
voltado para Ele.” (GUARDINI, 1942. p. 79).

% 0O termo “autocomunicagdo” foi cunhado por Karl Rahner (+1984). Ele assim o conceitua: “Ao
falarmos de ‘autocomunicagdo’ de Deus, que ndo se entenda esta palavra no sentido de que Deus, em sua
revelagdo, falasse algo sobre si mesmo. O termo ‘autocomunicagdo’ visa propriamente a significar que
Deus se torna ele mesmo em sua realidade mais propria como que um constitutivo interno do homem.”
(RAHNER, 1989. p. 145).
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A Mediator Dei (MD), no contexto de renovagdo litargica, falava da liturgia
com o intuito de explicitar que o culto prestado a Deus, em Igreja, é o culto de todo

corpo mistico de Cristo, cabeca e membros (cf. Cl 1,18).

A sagrada Liturgia constitui, portanto, o culto pablico que nosso
Redentor como Cabeca da Igreja rende ao Pai e que a comunidade dos
fiéis rende ao seu Fundador e, por ele, ao eterno Pai; ou, para dizé-lo
em poucas palavras, ela constitui o culto publico integral do mistico
Corpo de Jesus Cristo, isto €, da Cabeca e dos seus membros (DH
3841).

“A Constitui¢do [SC] desfecha o golpe de morte ao conceito demasiado juridico,
rubricistico e fixista da liturgia, conceito que havia prevalecido depois do Concilio de
Trento e da criagdo da Congregacéo dos Ritos (1588)” (VAGAGGINI, p. 155). A SC

trata o culto cristdo no mesmo ideario da MD, reafirmando-a mas em avanco:

[...] a Liturgia é tida como o exercicio do munus sacerdotal de Jesus
Cristo, no qual, mediante sinais sensiveis, € significada e, de modo
peculiar a cada sinal, realizada a santificacdo do homem; e é exercido
0 culto publico integral pelo Corpo Mistico de Cristo, Cabeca e
membros (SC 7).

A liturgia agora ndo aparece mais como simples exercicio do sacerdécio de
Cristo, mas como certo exercicio do seu sacerddcio. Tal exercicio s6 pode se realizar
por meio de sinais sensiveis. Ademais, estes sinais sensiveis, pelos quais Cristo exerce
seu sacerddcio na liturgia, estdo referidos ndo sé ao culto, mas a santificacdo que, por
consequéncia, se refere ao culto. Trata-se de um duplo movimento, catabatico (de cima
para baixo — o Pai que nos envia o Filho, que nos d& o Espirito e assim nos santifica) e

anabatico (de baixo para cima pois, santificados, podemos prestar culto ao Pai).

2. Duplo movimento do corpo, perspectiva litirgico-sacramental

O corpo é o lugar da revelacdo e do encontro com Deus a favor do proprio ser
humano. Neste sentido, 0 cristianismo tem muito a contribuir com os desafios que a
contemporaneidade se depara, pois € uma religido da encarnagdo. Segundo Lacroix, a
invencéo crista do corpo nasce no prélogo de Jodo quando este afirma que a Palavra se

fez carne (sarx) e habitou entre nés (Jo 1,14). No corpo habita a Palavra, esta por sua
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vez torna-se visivel, revelada gracas ao corpo que lhe da vida. Adolphe Gesché afirma
que

[...] o cristianismo encerra em si uma maneira original de situar o
corpo na busca e na revelagdo de Deus, originalidade fecunda para
uma compreensdo de nds mesmos como seres corpoOreos... O
Evangelho cristdo se inaugura com uma proclamacdo central que
causa surpresa: a Palavra se fez Carne (GESCHE, 2009, p. 13).

Na liturgia, esta Palavra retine outros corpos que, por meio dos sacramentos sdo
tornados um sé Corpo, a Igreja. A SC ressalta que a liturgia é fonte e apice da vida
cristd. Em nossa reflexdo, entendemos que ao nos reunir como corpo, ela nos constitui
como o Povo de Deus na consciéncia de que cada um é Templo do Espirito e, ao mesmo
tempo, por meio dela celebramos a realidade que somos chamados a ser Corpo de
Cristo, participantes da vida de Deus. Dai para nos sua nocdo de fonte, é dela que
bebemos e nos alimentamos para alcancar a realidade que alcancaremos, o apice da vida
cristd, quando Deus for tudo em todos (cf. 1Cor 15,28). Trata-se, portanto, de celebrar a
vinda de Deus em nossa carne, seu caminho até nds e nossa acolhida de sua presencga,
nosso caminho até Deus. Todo esse itinerario vivido no corpo e através do corpo.

Pela acdo do Espirito Santo, Cristo retorna ao mundo e permanece Vvivo, porque
Ele torna-se um "fato interior" em cada cristdo batizado (cf. EVDOKIMOV, 1967, p.
86). Ser batizado implica para o fiel ser imerso na vida de Jesus Cristo. Ou seja, ele
morre com Cristo para com Cristo ressuscitar. Dai inicia-se um itinerario espiritual,
pautado no encontro pessoal do batizado com Deus. Segundo a Constituicdo Gaudium
et spes, é no mistério do corpo de Jesus que o ser humano encontra a beleza e o sentido
do préprio corpo, no mundo, com os outros (cf. n. 22). Jesus é o caminho, corpo
encarnado, submetido as vicissitudes de corpo perecivel, que nos conduz a verdade, ou
seja, ndo somos apenas organismo (animal), mas portamos carne que contém a vida
dada pelo proprio Deus (cf. Jo 14,6). E na memdria do Corpo de Cristo, entregue a nos,
que somos associados ao seu Corpo, a Igreja, e alimentados pela Eucaristia, seu proprio
Corpo. Portanto, Deus que veio até nds pelo corpo, nos convida a irmos até Ele, pelo
nosso préprio corpo.

Nesta perspectiva cristd, o corpo como lugar central da revelacdo é também
lugar teoldgico e antropologico, simultaneamente. A revelagdo cristd apresenta a
historia da salvacdo atravessada pela corporeidade. O corpo, no eixo criagéo-
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encarnacgdo, é o lugar de revelagdo e salvacdo. Jesus assumiu a nossa carne, nossa
condicdo fragil e mortal para, a partir dela, nos conduzir a verdadeira vida que é Ele
mesmo (cf. Jo 10,25). Seu humanismo ndo comeca com o poder, mas com a humilhacao
(FI 2,6-8).

Na encarnacao, percebemos que Deus veio pelo caminho do corpo de Jesus para
salvar o corpo humano ameagado pelo pecado e por suas consequéncias de sofrimento,
abandono e vulnerabilidade. A vinda de Deus na carne de Jesus nos salvou da morte
eterna e, em sua fraqueza, glorificou o corpo humano. A liturgia nos ensina a entrar na
dindmica desse itinerario de Deus para fazermos também o nosso caminho até Ele.
Aprender com Jesus a forma de viver nossa corporeidade no mundo com 0s outros e

com Ele.

A kénosis encarnatéria como forma de aproximagdo de Deus, a
revelacdo de Deus na carne humana, o cuidado com 0s corpos no
centro da missdo de Jesus, a comida e a bebida e a reunido de mesa
como culto mais alto e espiritual, a eucaristia como corpo de Cristo,
corpo de Deus mesmo, a luz de seu corpo e sangue doados até a morte
— corpo entregue — mas também ressurreicdo e glorificagdo corporal,
promessa de ressurreicdo da carne, e antecipagdo escatologica do
corpo glorificado na assuncdo corporal de Maria, tudo isso pontua
sobre o eixo da caro cardo salutis, a ponto de podermos afirmar,
complementarmente, que o fim dos caminhos de Deus é a
corporeidade (SUSIN, 2005, p. 236).

Na esteira desta afirmacdo de Susin, compreendemos o caminho de Deus até
nos, no corpo de Jesus, e qual é o nosso caminho até Ele, pelo Corpo de Cristo em nosso
corpo. E no cruzamento desses caminhos que se da o encontro entre Deus e o ser
humano. Na concepcao cristd, trata-se do processo de incorporacdo a vida de Jesus
Cristo que conduz ao processo de conformacéo a ela, pela acdo do Espirito Santo. E o
itinerério da vida sacramental que coincide com o itinerario da humanizacéo.

Na celebragcdo sacramental experimentamos a dupla realidade do corpo que é
entregue e feito para se doar. No memorial eucaristico revivemos a entrega do corpo de
Jesus. Ele que se da livremente constitui seu Corpo, a Igreja que, ao alimentar-se do
corpo e sangue de Jesus Cristo torna-se por sua vez doadora de si, gracas ao Espirito
que interioriza Jesus na vida de cada cristdo. Desta forma, pelo processo da
incorporacdo, pela acdo do Espirito, o corpo cristdo encontra, nesta relagdo com o corpo
de Cristo, sua vocacao ultima, participacdo na vida de Deus. Segundo Lacroix, trata-se
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de "uma dupla destinacdo que ndo é destino do corpo. O corpo é para 0 Senhor e 0
Senhor é para o corpo” (LACROIX, 2009, p. 157).

Na visdo de Lacroix nds nascemos carne, mas corpo € um processo que se da a
medida que nos encontramos uns com os outros. Depende de minha relagdo com o
outro. Seja este outro 0 homem amado, a pessoa de Jesus Cristo ou a comunidade crista.
Segue-se dai que o corpo recebido € um dom a ser construido na relag&o.

O ser humano encontra o esclarecimento de seu mistério e de sua destinacdo na
Pessoa de Jesus Cristo (cf. GS 22). E Ele quem, pela encarnagéo, revela quem é Deus e,
ao mesmo tempo, revela quem € o ser humano. Em Jesus abre-se um novo caminho no
qual nossa vocacao ultima é explicitamente uma s, a divina, isto é, nossa humanizacao,
uns com os outros, no mundo. Jesus é o caminho, a verdade e a vida (Jo 14,6a) para a
realizacdo deste nosso processo. Portanto, ndo trilhar esse caminho é afastar-se da
verdade e, simultaneamente, da vida. E viver numa pseudo-realidade que, sendo
mentira, € a0 mesmo tempo morte. Inserir-se nesse caminho supde, como ja acenamos,
a incorporacdo ao Corpo de Cristo. Esta se da pela acdo do Espirito, nos sacramentos da
iniciacdo cristd. Segundo Evdokimov, pelos sacramentos, Cristo retorna ao mundo
mediante a acdo do Espirito, que nos torna epifanias do Corpo de Cristo (cf.
EVDOKIMOV, 1959, p. 263). A Igreja, como Corpo de Cristo e Templo do Espirito,
retine o Povo de Deus e manifesta-se como extenséo e, sobretudo, como continuagdo da
encarnacao de Cristo, no mundo, para que se cumpra o designio do Pai.

Os sacramentos sdo, portanto, um prolongamento da encarnagdo. Esta se refere
ao processo da humanizacdo de Deus e, por conseguinte, ao itinerario que o cristdo deve
percorrer para humanizar-se também. O caminho de Deus ao ser humano é sua
humanizacdo que se da no corpo de Jesus de Nazaré. Este itinerario nos mostra que
nosso caminho para Deus se da também pelo corpo, pessoal e comunitario, Corpo de
Cristo. Isto nos santifica, ou seja, nos faz participar da vida de Deus, é nossa

divinizacéo.

A guisa de conclusdo
Os avancgos tecnoldgicos fazem com que a humanidade caminhe adiante.
Contudo, pensar que a salvagdo humana se encontra na tecnologia seria caminhar cada

vez mais para o individualismo e exclusdo. Pois, cada um procurara por si mesmo sua
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salvacdo corporea destruindo assim a solidariedade humana que nos constitui. A
encarnagdo do Verbo, no corpo de Jesus, mostra a solidariedade de Deus para com a
humanidade bem como o caminho pelo qual Ele veio até nos e através do qual vamos
até Ele. Neste itinerario ndo vamos sozinhos cada um por si, mas como corpo, o Corpo
de Cristo.
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QUE CORPO E O MEU?
A CONSTRUCAO E DESCONSTRUCAO DAS REPRESENTACOES
CORPORAIS DE ALUNOS DO 5° ANO DO ENSINO FUNDAMENTAL

Tais de Almeida Costa®

Resumo:

O discurso da inexisténcia de racismo no Brasil h4 muito tempo me causa inquietagéo.
Mesmo sendo negra, quando crianca sentia dificuldade em percebé-lo, ndo era a toa que
frequentemente eu era alertada por meus pais de que negros deveriam se “portar bem”,
para ndo dar motivos de serem discriminados. Porém, ao me tornar professora esse
sentimento transformou-se em indignacdo cada vez que presenciava alguns alunos
inferiorizando outros por causa da cor da pele e outros tracos fenotipicos. As producoes
humanas que envolvem o movimento com/contra 0 corpo negro na escola vao
direcionar essa pesquisa. Como esses alunos, negros ou ndo, se
representam/identificam? Essa pesquisa consiste em analisar as representacfes de corpo
dos alunos do 5° ano do ensino fundamental da escola Sdo Miguel Arcanjo em Nova
Iguacu (RJ), a partir de seus discursos verbais e corporais registrados em gravagoes,
busca-se identificar como se dao essas relacfes no cotidiano escolar e suas percepcoes,
utilizando a dinamica de grupo focal para discutir o racismo, preconceito e
discriminacdo em suas formacoes. Inserida no campo da Educacéo, especificamente na
linha de estudos das RelagBes étnico-raciais, esta pesquisa propde-se a compreender
como a escola “interfere” em seus corpos-vida, servindo de instrumentos para a
discussdo das implicagcdes desses sujeitos e as minhas com o mundo e as relagdes
raciais.

Palavras-chave: Corpo; representacdes; relacdes étnico-raciais; ensino fundamental;
racismo.

Introducéo:

e . . A . 4 »
‘Antes de qualquer coisa, a existéncia humana é corporal”.
David Le Breton

Estudar sobre o corpo e suas praticas tem sido uma tarefa que me acompanha
desde o inicio de minha graduacdo no curso de Educacdo Fisica, ndo sO sob a
perspectiva hegemonica cientifica-mecanicista, mas também pela perspectiva socio-

cultural, que é a que mais me inspira duvidas, curiosidades e desejo de aprofundar

% Mestranda no Programa de P6s - Graduagdo em Educacéo, Contextos Contemporaneos e Demandas
Populares (PPGeduc); Universidade Federal Rural do Rio de Janeiro (UFRRJ).
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minhas investigacdes. Durante a entrevista do processo seletivo do PPGeduc®, me
perguntaram porque eu havia escolhido o corpo como tema. Respondi que 0 motivo
principal era pela familiaridade que eu ja trazia, proporcionada pela minha area de
atuacdo profissional. No entanto, passar o ano de 2014 discutindo e refletindo sobre
uma maior atencdo que podemos dar as histérias singulares (inclusive a minha) para
entender como estas se conectam (ou ndo) com as grandes narrativas, como diz Filé*
(2013), esta me fazendo perceber que o que veio antes também foi fundamental para
essa escolha, a minha relagdo com o meu corpo de mulher negra, capoeirista, jongueira,
e 0s outros corpos com 0s quais eu interajo cotidianamente; alunos, professores, amigos,
familia.

As relacdes raciais, particularmente as producdes humanas que envolvem o
movimento com/contra 0 corpo negro na instituicdo escolar é que vao caracterizar essa
pesquisa. De que maneira 0s alunos negros desse espaco se representam/se identificam?
De que maneira os alunos ndo negros desse mesmo espago representam/identificam a si
mesmos e seus colegas negros? Quais sdo as no¢des de corpo que esses alunos trazem
para se representarem?

O sistema de ensino no Brasil abriu suas portas oficialmente a “duras penas”,
para a entrada de negros e pobres em meados do século XX. “Mas, mesmo com a
entrada desses sujeitos na escola as questdes geradas pelas relacGes raciais continuaram
ignoradas, dissimuladas, e/ou negadas” (FILE, 2013, p. 5). Barros (2005) ressalta que a
escolarizacdo foi pensada anteriormente como meio de inclusdo no mundo do trabalho
livre dos futuros ex-escravos, ja que a escola era vista entdo como local de
disciplinarizacdo de corpos e mentes, evidenciando que uma preocupacao dos donos de
fazendas nessa época era de como manter o controle sobre essa massa que nao teria
mais o chicote como forma de coercdo. Isto posto, 0s processos de escolarizacao ditos
universais acabaram levando a uma adequagdo dos padrbes eurocéntricos de
comportamento, de higiene, de religido e de educacéo, principalmente.

“A escola”, lugar onde “normalmente” passa-se muitas horas por dia e bons
longos anos da infancia e adolescéncia, possibilita um recorte comparativo da sociedade

na qual vivemos, uma sociedade que camufla o racismo até onde pode, deixando-o vir a

3 Programa de P6s - Graduacdo em Educacdo, Contextos Contemporaneos e Demandas Populares.
% prof. Dr. Da UFRRJ, meu orientador na linha de pesquisa: RelacBes e diversidades étnico-raciais.
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tona quando os corpos negros passam a ser um incémodo. Como esses incOmodos tém
se refletido na vida dos alunos afro-brasileiros? De que forma esses incomodos se
materializam no espaco das salas de aula, das aulas de educacéo fisica, dos patios, dos
portdes nas horas de entrada e saida? Aproveito aqui um questionamento encontrado em
uma das tantas leituras que compdem este estudo, porém particularmente afetada, refaco
inimeras vezes a pergunta a mim mesma: “Qual a importancia de se refletir sobre o
corpo na institui¢ao escolar?” (TRINDADE, 2002, p. 68). Talvez leve todo o tempo do
mestrado para responder a esta pergunta, ou melhor, talvez leve a vida inteira tentando
compreeder e ndo somente responder qual o sentido desta e de tantas outras que véo
surgindo e tornando minhas buscas sempre incompletas.

Dentro da concepcdo eurocéntrica/colonizadora na qual vivemos e que reafirma
a hegemonia de valores de uma determinada parte da sociedade, nos é imposto o tempo
todo a ideia de termos um corpo; pensamento dualista baseado no método cartesiano
que se propagou em todo o Ocidente desde o século XVII, resultando em atitudes que
para o antropélogo Le Breton (2010) muitas vezes se caracterizam como elementos de
individualizacdo, ou seja, 0 corpo se separa ndo apenas do sujeito, como também de sua
inteligéncia, sendo reservado a este um status menor, dissociado de conhecimento. E
tem sido esta “ideologia” (apesar de me posicionar contra), que tem permeado de
maneira naturalizada todo o meu processo de formacédo pessoal e profissional, muitas
vezes ratificando e contribuindo para legitimar o papel da Educacéo Fisica no controle e

disciplinarizacdo corporal em minhas aulas.

1. Excluséo e invisibilizagéo dos corpos negros: Racismo

“A luta contra o racismo anti-negro ndo € contra ser o Outro.

E uma luta para entrar na dialética do Eu e do Outro”.
Franz Fanon

Para Le Breton (2008), em alguns casos a individualizacdo detecta a presenca
intoleravel do outro como a presenca de um corpo estranho, corpo que se apresenta com
caracteristicas distintas as suas e a de seu grupo; e dependendo do caso, inalteraveis;
situacdo que relaciono ao racismo e que me faz lembrar de Fanon quando ressalta na

introdugdo de seu livro Peles negras mascaras brancas: “racismo e colonialismo
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deveriam ser entendidos como modos socialmente gerados de ver o mundo e viver nele”
(FANON, 2008, p.15). E acrescenta que para entendermos como tais construcoes
ocorrem, o caminho ldgico é examinar a linguagem, na medida em que é atraves dela
que criamos e vivenciamos os significados. Falar em construcdes é a proposta deste
trabalho, como se d&o as construgdes do ser negro no imaginario das pessoas? (neste
caso 0 meu e 0 dos meus alunos). Acredito ser através da linguagem sem divida, mas
ndo sO. Penso que também possa acontecer pela observacdo, pela imitacdo, e outras
formas como identificacdo de tracos e caracteristicas.

Muitas vezes quando fala-se em racismo, pensa-se num suposto problema
exclusivamente do negro, que sdo 0s préprios negros que se discriminam, problemas de
aceitacdo, mania de perseguicdo, baixa autoestima, entre outros. Existem problemas
sim, que vao muito além destes, problemas que insurgem pela complexidade das
relagbes sociais e interpessoais que afligem negros, mesticos e brancos do Brasil. De
acordo com Santos (2007) é importante salientar as construgdes e representacdes dos
negros através da sua histdria e seus significados dentro da sua propria cultura, assim
como na perspectiva de outras culturas. “Seu corpo, sua cor, suas atitudes adquiriram
significados, muitas vezes pejorativos, que refor¢aram a ideia de inferioridade do negro
em relacdo ao branco e contribuiram significativamente para que esse grupo tivesse sua
cultura discriminada e sua negritude negada” (SANTOS, 2007, p. 24) Por isso, o
pensamento de Guerreiro Ramos (1954) se torna tdo pertinente quando afirma: “A
condicdo do negro no Brasil s6 é sociologicamente problematica em decorréncia da
alienacdo estética do proprio negro e da hipercorrecdo estética do branco brasileiro,
avido de identificagdo com o europeu”, no entanto, para ele esse era um problema de
carater eminentemente econdmico e politico. Isso significava dizer que apos a questdo
econbmica ser superada o problema do racismo se resolveria. Mas ndo foi isso que
aconteceu, nem o problema da economia, pois a maioria da populacdo negra continua
pobre, nem 0s que tiveram a possibilidade de uma ascencdo social ficaram livres do
preconceito.

Utilizando o conceito de Oracy Nogueira, o preconceito racial no Brail é
exercido em relacéo a aparéncia, as caractristicas fisicas e fisionémicas, entéo esse tipo

de preconceito € denominado por ele de preconceito de marca, a quantidade de
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pigmentacédo pode determinar o tipo de tratamento, o acesso a alguns espagos, a oferta
de educacdo, saude e trabalho, bem como as execucdes penais.

A estrutura social do nosso pais, ou seja, a divisdo de classes esta diretamente
ligada as questbes de cor/raga, ja que os resquicios dos mais de 300 anos de escravidao
deixaram “sequelas” dificeis de tratar. As desigualdades raciais se refletem nos indices
de desenvolvimento humano entre a populacdo negra/parda e a populagdo branca,
mantendo a primeira em condicdo de desvantagem e subalternizacéo, utilizados como
mecanismos de “congelamento das posi¢des sociais” (PAIXAO, 2013).

No processo de desenvolvimento econdmico, a revolucdo industrial aliada a
vinda dos europeus (em maior propor¢do os italianos) para compor a nova “classe
trabalhadora” configuraram uma tentativa de mudanga nos usos do corpo pela
populacdo e de uma mao de obra supostamente mais qualificada, a introducdo das
maquinas nos modos de producdo além de disciplinar, deu inicio a uma
homogeneizacdo dos gestos, habitos e até dos conceitos de beleza, resultando em uma
“necessidade” de se enquadrar ou se aproximar dos modelos estabelecidos pela nova
ordem social e, que apesar de se reconfigurarem a cada dia, ainda mantém esses
mesmos valores na atualidade, sendo veiculados diariamente pelos meios de
comunicacdo, incentivando a busca por modelos que de certa forma inacessiveis para a
maioria da populagdo podem acabar se tornando “por uma lado objeto de idealizacdo,
mas por outro potencial alvo de estigmatizacdo, caso ndo corresponda aos padrdes
expressos na propria publicidade” (TURNER, 1992 apud BARBOZA; MATOS;
COSTA, 2011, p. 30).

Nessa mesma linha de raciocinio, Chaves (2009) também alerta para a existéncia
de uma padronizacdo nos modelos de corpo atuais, cristalizados na estética e na busca
incessante e algumas vezes desmedidas desses valores. Parece existir um grande esfor¢o
por parte das diferentes midias em propagar essas “verdades”, além das proprias
politicas educacionais também contribuem para a eliminacdo e apagamento da
diversidade de formas corporais, que na maioria das vezes desvia das eleitas pela midia

gue aponta para um padrdo de corpo branco, magro, saudavel e jovem.

A publicidade moderna e 0 consumo contemporaneo tém cada vez
mais se organizado em funcdo do corpo: sua reproducdo, sua
representacdo e seus processos. [..] Produzindo um conjunto de
necessidades e desejos sociais, a sociedade de consumo carreando a
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producdo publicitéria, contribuiu eficazmente para a proliferacdo das
imagens de corpo e da sua representacdo como uma propriedade ou
um objeto a ser cuidado, comercializado, manipulado [...] (CHAVES,
2009, pp. 26-27).

O que “dizem” os corpos dessas pessoas que estdo fora do que se convencionou
como sujeitos possiveis para essa sociedade? De acordo com Le Breton (2010), as
representacdes sdo as tentativas de identificacdo e personificacdo do corpo pelo proprio
homem como fenémeno social, cultural e simbdlico, é a producdo de aparéncia dentro
do meio onde esta inserido. Como os alunos negros tém produzido suas aparéncias?
Ainda conforme o autor, 0 conjunto de representacGes produzidas por criancas sdo
apreendidas por um processo de aquisicdo de ethos que depende das condi¢Oes da
sociabilidade que a cerca (familia, grupo de amigos, escola, midia, etc.) e moldara sua
maneira de interpretar o mundo. A existéncia do homem é corporal e carregara as
marcas fornecidas e ajustadas pelo contexto sociocultural desde o seu nascimento. Este
processo de assimilacdo de comportamentos 0 acompanharé por toda a sua vida. Sera
que suas referéncias de identidade realmente tém sido tomadas a partir de seu
enraizamento social?

O corpo humano como qualquer outra realidade no mundo, é socialmente
concebido e a andlise de sua representacdo social oferece uma via de acesso a
estrutura de uma sociedade especifica. Nele “alojam-se” desejos, segredos e
mistérios, uma educacdo moral e ndo somente fisica, um ser humano que
precisa de desafios para instigar o imaginario.

Entendendo o homem como construtor de significados para suas a¢cdes no
mundo, imersos numa dinamica cultural, possuindo um universo de

representagdes sobre o mundo e corpo; entendendo que a sua agdo ndo é um
dado isolado, mas um conjunto de representa¢gdes (SOARES; LORO, 2006,

p. 8).

Se a representacdo corporal esta relacionada com a dinamica sociocultural dos
sujeitos e, se tratando de Brasil, existe 0 consenso sobre sua diversidade, por que ainda

3

ha tantos obstaculos para o estabelecimento de “uma mudanga cultural e politica no
campo curricular e epistemoldgico” (GOMES, 2012, p.105), a fim de romper com a
universalizacdo, hegemonia e silenciamentos tdo caracteristicos no ambiente escolar,
como propde a lei 10639/03?

Mediante esses e mais alguns outros questionamentos que estdo por vir ao longo
desse texto, seguirei tentando buscar teorias e conceitos que me ajudem a pensar nas

possibilidades de como eu, professora da rede publica municipal e estadual, poderei
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desenvolver uma pesquisa voltada para a investigacdo das representagcdes de corpo
apresentadas por alunos do 5° ano, moradores da Baixada Fluminense, com idade
variando entre 10 e 14 anos, do ensino fundamental da rede educacional do municipio
de Nova Iguacu, confirmando ou negando minhas atuais reflexes acerca das relacdes
étnico-raciais na escola e em que medida estd havendo ou ndo uma tentativa de
mudanga na politica que aparentemente se mantém fiel aos interesses da classe
dominante e que tem sobrevivido ultimamente do discurso da diminuicdo das

desigualdades sociais.

2. Descobrindo outros caminhos, problematizando e tragando objetivos

“De fato, soltar a palavra, especialmente a escrita, deixar o corpo expandir sua fala,
sua expressao com tesao, desejo, envolvimento, é muito dificil. Falar do corpo, se a
palavra ndo for morta é falar de si proprio, € falar do proprio corpo, é expor-se,
comprometer-se, é arriscar-se, descobrir-se e € convidar pessoas a se aventurar

conosco neste desafio”.
Azoilda Loretto da Trindade

Apds esse tempo de discussdes e reflexdes acerca de varios textos de pensadores
e intelectuais da Antropologia, Sociologia, Educacéo e Filosofia, sejam pelas discussdes
do grupo de pesquisa do mestrado: Educacéo, sociedade do conhecimento e conexdes
culturais, vinculado a Rede de Estudos das Conexdes Culturais e Aprontos Multimidias,
coordenado pelo Prof. Valter Filé, ou nas disciplinas que venho cursando, apresento
aqui as contribuicdes que me fizeram forcar meu pensamento a novas elucubracoes,
olhares, coloca¢Ges ou mesmo amadurecimento de antigas ideias, que se fortaleceram
em funcéo da convergéncia das diversos conceitos estudados com esta pesquisa.

Na medida em que venho me deparando com essas outras possibilidades de ver o
mundo, algumas leituras tém me ajudado a refletir e a questionar o quanto
naturalizamos as narrativas hegemoénicas e como damos tdo pouca/nenhuma
importancia aos acontecimentos que nos atravessam. Acredito que essa producdo de
autoconhecimento utilizada por mim até hoje, reflete um “sujeito individual, sujeito sao
e maduro, definido normativamente em termos de autoconsciéncia e autodeterminacao,
e no qual temos certa tendéncia a nos reconhecer, ao menos idealmente, (...)”
(LARROSA, 1994). O autor me abre uma via para exercitar a desfamiliarizacdo de mim

mesma, exercicio muito mais penoso do que o fisico, do qual eu estou tdo acostumada a
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fazer. E por que é/tem sido tdo dificil me desfamiliarizar? Aos 31 anos, estou me dando
conta de que ainda ndo dou conta de mim mesma! Assim “Porque a ideia do que é uma
pessoa, Ou um eu, ou um sujeito, é histérica e culturalmente contingente, embora a nos,
nativos de uma determinada cultura e nela constituidos, nos pareca evidente e quase
‘natural’ esse modo tdo ‘peculiar’ de entendermos a nés mesmos”. (LARROSA, 1994,
p. 40).

Desse modo, esta pesquisa pretende discutir sobre representacfes de corpo
circulantes na sociedade moderna ocidental, inegavelmente influenciando a néds
brasileiros, e que aparentemente se enquadram nas teorias biomédicas®’ como uma
representacdo socialmente construida. Nesse contexto, pensando, além disso, pretendo
pesquisar 0s usos do corpo pelos alunos dentro do ambiente escolar, que podem vir a
serem constituidos pela expressdo da cultura corporal adquirida. De acordo com o0s

|38

Pardmetros Curriculares Nacionais, a cultura corporal®™ é um campo de atuacdo da

Educacdo Fisica. Sendo de fundamental necessidade sua contextualizagdo dentro do
campo educacional:

No ambito da Educacéo Fisica, 0os conhecimentos construidos devem
possibilitar a andlise critica dos valores sociais tais como os padrdes
de beleza e salde, que se tornaram dominantes na sociedade, seu
papel como instrumento de exclusdo e discriminagdo social, e a
atuacdo dos meios de comunicacdo em produzi-los, transmiti-los e
impo-los; (...) uma discusséo sobre a discriminacdo sexual e racial,
entre outras coisas pode favorecer a consideracdo da estética do ponto
de vista do bem-estar, as posturas ndo consumistas, nao
preconceituosas, ndo discriminatérias e a consciéncia dos valores
coerentes com a ética democréatica. (PCNs-Educagdo Fisica, 1997, p.
25)

Neste sentido emerge o problema desta pesquisa: Quais representacdes do corpo
estdo presentes no imaginario dos alunos do 5° ano do ensino fundamental?

O objetivo geral consiste em analisar e compreender as representacdes de corpo
do grupo referido a partir de seus modos de vida, enfatizando-se a diversidade e
combatendo o racismo, o preconceito e a discriminacdo. Os objetivos especificos sdo:
(1) verificar como os alunos se identificam em relacdo ao proprio corpo, através da

observacgdo e dinamica de grupo focal; (I1) examinar as relaces de corpo no cotidiano

¥ Higienismo, eugenia (LE BRETON, 2010).
% Cf. PCNs Educacio Fisica, 1997.
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escolar dos alunos; (I11) detectar diferencas e percepcdes étnico-raciais; (1V) estabelecer
relagdes entre dados observados e as representacdes corporais coletadas.

3. Minhas implicagdes com as questdes étnico-raciais e 0 corpo.

“Corpo-territorio: todo individuo perceber o mundo
e suas coisas a partir de si mesmo, de um campo que lhe é proprio
e que se resume, em ultima instancia, a seu corpo”’.

Minhas implicacBes com as questdes étnico-raciais se iniciam dentro de minha
prépria familia, filha de pais negros, funcionarios publicos, os dois com formacédo de
nivel superior completo, nunca passamos necessidades financeiras, pela classificacdo
econdmica, pode-se dizer que fazemos parte de uma “classe média trabalhadora”. No
entanto, sempre me foi ensinado por eles, o quanto era mais dificil para nés negros
alcancarmos “boas oportunidades” dentro da sociedade, de que o racismo, o preconceito
e a discriminag@o sempre existiram e por isso nossa conduta (minha e de meus irmé&os)
devia ser sempre “correta”, pois na opinido deles, o negro no Brasil sempre é posto em
situacdo de suspeita e demérito.

Hoje, a partir do curso de mestrado, percebo a necessidade de se investigar
como e porque surgem afirmacGes como estas. Estudando sobre as relacbes e
diversidades étnico-raciais no Brasil encontro algumas referéncias que fundamentam e
corroboram o pensamento de boa parte da nossa populagédo, assim como o meu e o de
minha mée até hoje. A que vou utilizar nesse momento € a do socidlogo norte-
americano George Reid Andrews que ao pesquisar a histéria dos negros -
particularmente dos negros na América Latina, vem para o Brasil e constata, assim
como outros pesquisadores a presenca do mito de democracia racial, que consiste na
convivéncia harmoniosa entre brancos e negros sob condi¢cdes de “quase completa
igualdade”. Sua pesquisa se concentrou no estado de Sao Paulo nos anos finais da
década de 70 e em suas analises e observagdes, acaba confirmando e registrando no
livro: negros e brancos em sdo paulo (1888-1988), esse mesmo pensamento tdo

naturalizado e perpetuado por uma parcela consideravel de brasileiros:

Esta “ideologia dos brancos” (ideologia racista) também contém um
poderoso componente de estere6tipo antinegros que tem suas raizes
profundas na historia, no folclore, na cultura brasileira, mas que vai
soar dolorosamente familiar a qualquer cidaddo dos Estados Unidos.
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Os negros sdo Vistos como criminosos, preguicosos, estipidos,
irresponsaveis, promiscuos, mal cheirosos — a esséncia do Outro que
contamina a sociedade. No grau em que estas imagens negativas sdo
aceitas e acreditadas no Brasil — e o grau é realmente alto, em todos 0s
niveis da sociedade... (ANDREWS, 1991, pp. 262-263).

Através dos estudos para esta pesquisa, venho buscando compreender os efeitos
nesses mais de dez anos de promulgacdo da lei 10639/03 (lei federal que estabelece a
obrigatoriedade do ensino da historia e cultura africana e afro-brasileira no curriculo das
redes de ensino no Brasil) e as tentativas de implementacdo de politicas de acdes
afirmativas que “propdem a divulgacdo e producdo de conhecimentos, a formacao de
atitudes, posturas e valores que eduquem cidaddos orgulhosos de seu pertencimento
étnico-racial (...) na perspectiva de construir uma na¢do democratica”
(NASCIMENTO... et AL, 2008, p. 16), que me fazem lembrar muito bem das palavras
de minha méde e o quanto ela ja se preocupava em fazer isso conosco quando éramos
criancas (mesmo que algumas vezes se desse de forma equivocada), pois sempre dizia
que nunca poderiamos sentir vergonha do que somos e menos ainda permitir que nos
humilhassem por conta disso, que deveriamos valorizar nossa “cultura” e
principalmente nos aceitar com todas nossas caracteristicas (cabelos crespos, labios
mais grossos, 0 nariz achatado, a cor da pele mais escura, a bunda grande); mas pra isso
teriamos que nos agarrar ao maior bem que eles poderiam nos dar que era a Educacéo, e
ai sim disputar pelas mesmas oportunidades em condicdes iguais e respeitadas pela
sociedade, assim como as outras pessoas.

Todas essas orientagdes foram muito importantes para que eu me tornasse a
mulher que sou hoje, no entanto, nesses meses de estudos no mestrado, venho tentando
além de ampliar os conceitos para o aprofundamento da minha pesquisa, também me
adaptar a um “novo” processo metodologico de escrita e de pensamento académicos,
que me fazem refletir sobre o que foram e o que podem ser as minhas experiéncias
pessoais, profissionais e sociais. Sensacdo de estranhamento, reflexdo constante sobre a
“boa” professora que eu acreditava ser. Estranhamento este ao ponto de ler a minha
primeira ‘“autobiografia” e perceber que eis ai, “Os recursos para um bom
adestramento” (FOUCAULT, 1999, p. 141).

A exigéncia de disciplina e mais outros elementos, eram para mim o sinénimo

da boa educacdo que recebi de meus pais e que eu me esforgava para passar para 0s
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alunos; principalmente saber se comportar e ter respeito. Mas agora percebo que é
exatamente assim que eu venho nesses oito anos de magistério, reproduzindo um papel
de vigilanncia, submetendo-os todos a um mesmo modelo. Que boas escolas foram/séo
essas, que nunca me proporcionaram (continuam sem proporcionar) discussdes sobre o
fato das desigualdades sociais serem mais marcadas na populagéo negra?

Preconceito pra mim era ser impedida de entrar em algum lugar ou sofrer algum
tipo de agressao fisica ou verbal motivados pelo racismo. Por isso a dificuldade em
percebé-lo, foi assim que eu havia aprendido nas “boas” escolas pelas quais passei e
com meus pais, que sempre falavam de racismo, mas eu ndo entendia que entre a classe

média, ele era rotineiramente velado.

Considerac0es finais:

Ao ser convidada para participar do grupo de pesquisa e extensdo do projeto
“Corpos em Debate” pelo NESPEFE* na UFRJ em 2010, aceitei sem pestanejar, pois
sentia a necessidade de dar prosseguimento a minha formacdo académica a fim de
ampliar e fundamentar as praticas pedagdgicas desenvolvidas em todos 0os campos em
que atuo, seja como professora de Educacdo Fisica no ensino fundamental e médio e
também como militante na &rea de cultura popular brasileira.

O projeto de pesquisa “Que corpo ¢ o meu? A construcao e desconstrucao das
representacdes corporais de criancas do 5° ano do ensino fundamental”, comegou a ser
pensado nessa época, juntamente com a Prof.? Dr.* Simone Chaves e os companheiros
do grupo. Os estudos sociais, culturais e do imaginario social sobre corpo foram as
bases tedricas que norteavam as pesquisas e os trabalhos, utilizando autores como Le
Breton, Foucault, Beauvoir, Maffesoli, Teves, Mauss e outros . No entando, foi a partir
da entrada de uma nova integrante ao grupo, expondo outras interpretacfes sobre as
questBes do corpo, sobretudo relacionada as relacdes étnico-raciais, que até entdo eu nao
tinha despertado o interesse em pesquisar, dispondo de uma bagagem tedrica que eu
nem conhecia, como Nilma Lino Gomes, Eliane Cavalleiro, Stuart Hall, etc.(intelectuais
negros que pesquisam sobre as relacbes e diversidades étnico-raciais), tudo isso

organizado em argumentos, a0 meu ver na epoca, muito bem fundamentados e que me

% Nucleo de Estudos Sociocorporais em Educacéo Fisica e Esportes da EEFD/UFRJ.
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“contaminaram”, me abriram os olhos para pensar e querer investigar sobre ser negro
no Brasil.

Como disse bem no inicio, a presenca do racismo em nossa sociedade era
assunto constante em casa, mesmo de forma generalizada. Tenho certeza de que foram
essas conversas que me impediram de acreditar no mito da democracia racial tdo
difundida entre nds brasileiros. O socidlogo Florestan Fernandes, um dos intelectuais
que discordava das teorias de Gilberto Freyre (idealizador dessa teoria), ainda na década
de 70, me ajuda hoje a pensar sobre as condicbes em que 0 negro continuou a ser
submetido, mesmo apo6s o fim da escraviddo. Dessa forma, toda vez que este assunto é
posto em discusséo seja entre amigos ou mesmo nos ambientes de trabalho e com os
alunos, faco questdo de deixar claro a minha posicdo, afirmando de que o racismo esta
presente todos os dias, inclusive nos pequenos gestos, que antes eu ndo era capaz de
reconhecer. “A auséncia de tensoes abertas e de conflitos permanentes é, em si mesma,
indice de ‘boa’ organizagao das relagdes raciais?” (FERNANDES, 1972, p. 21).

Que tipo de educacéo foi oferecida a populacdo na ocasido onde esta tornou-se
um direito a todos os cidadaos brasileiros? Ao falar de educacdo estética para o povo,
Veiga faz uma afirmacéo a respeito da incorporacdo da populagdo aos novos preceitos
politicos, sociais e culturais no Brasil, na época da Republica e que aparentemente
pouco foram modificados, se mantendo até os dias atuais.

As énfases relativas a formacdo de um povo ndo sdo coincidentes;
perpassam pela tensdo expressa nos pressupostos de formacdo do
cidaddo e do trabalhador, mas se aproximam na ideia de que a tarefa
regeneradora é longa e interminavel. Um dos grandes ensinamentos da
Franca revolucionaria é o de que a educacdo supde uma vigilancia
“sem descanso nem reparos” e da emergéncia de uma concepgdo
pedagdgica em que os habitos e os valores do passado precisam ser
apagados (VEIGA, 2000, p. 405).

Mesmo de forma inconsciente, grande parte da populacdo ao entrar para a
escola, apaga os valores que trazem em suas histérias, grupos de alunos assim como
parte da sociedade, possuidores de imagens desviantes das eleitas pela midia, sdo
consideradas marginais, devendo ser combatidas e evitadas. A autora aponta para o fato
de a educacdo estética ter relegado dinamicas culturais diversificadas, universalizando

um padrdo de percepgOes e sentimentos. Essa teoria fez as pessoas acreditarem que o
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“belo” deve ser alcangado porque este ¢ exterior a nos, representado num ideal estético
de beleza.

Milton Santos, quando fala sobre cultura no texto A Transicdo em Marcha
(2001), argumenta de forma contraria, enfatizando que a cultura popular tem forca
suficiente para ndo se deixar sufocar pela cultura de massas, homogeneizadora, que
iguala a todos e tenta impor padrdes estéticos, politicos, econdmicos e culturais. Nesse
sentido, o autor confirma a necessidade da integracdo organica para a construcdo da
imagem corporal desses alunos, baseando-se na “expressividade de seus simbolos,
manifestados na fala, nas musicas e na riqueza das formas de intercurso e solidariedade
entre as pessoas”. Tdo caracteristico a nds brasileiros, que construimos um corpo que
ginga, que joga, que danca, que fala, e ao se passar tanto tempo na escola, muitas vezes
se “desaprende”, o corpo vai sendo silenciado, muitas vezes chegando a invisibilizacao.

Tomando a escola como um lugar publico, a escola deveria ser o espaco de
visibilidade dos alunos. Para Arendt, o termo publico, significa o proprio mundo,
comum a todos, mas que ao mesmo tempo separa e estabelece uma relagdo entre os
homens. Hannah exemplifica o sentido de visibilidade, usando os escravos, que nao
eram vistos como pessoas: “Assim a desgraga da escraviddo consistia ndo sé no fato de
que o individuo era privado de liberdade e visibilidade, mas também no medo desse
mesmos individuos obscuros de que, por serem obscuros, morreriam sem deixar
vestigio algum de terem existido” (ARENDT, 2007, p. 65).

Ser visto e ouvido por outros, € 0 que marca a existéncia dos individuos, mesmo
que essa existéncia ganhe visualizagGes diversas de acordo com quem o faz (pelo menos
assim deveria ser, no entanto o pensamento hegemaonico e a imposi¢do dos paradigmas
sociais e culturais que estamos submetidos a cerca de duzentos anos, segundo Boa
Ventura de Sousa Santos, nos pde uma sombra sobre nossos olhos, nos incapacitando de
pensar e buscar outras possibilidades de nos fazermos presentes no mundo). Na esfera
publica, ou mundo comum, a realidade deveria se dar pelas diferengas de posicao e
variedades de perspectivas. Quando o conformismo artificial de uma sociedade anula a
pluralidade humana, é como se 0s homens se tornassem seres privados de serem vistos e
ouvidos pelos outros, ou seja, produzindo a inexisténcia. “O mundo comum, o espago
publico acaba quando é visto somente sob um aspecto e s6 se permite uma unica
perspectiva” (ARENDT, 2007, p. 68). Milton Santos e Hannah Arendt, assim como
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Boaventura de Sousa Santos em seu artigo “Para uma sociologia das auséncias e uma
sociologia das emergéncias”, sugerem o pensamento de novas formas de nos
organizarmos politica, social, cultural e economicamente, a criacdo de alternativas aos
paradigmas estabelecidos, buscar nossa existéncia e possibilitar a existéncia de todos.
Santos, M. (2001) diz que a nova paisagem social resultaria da superagdo do modelo
atual e sua substituicdo por um outro, capaz de garantir para a maioria a satisfagéo das
necessidades essenciais a uma vida digna, relegando as necessidades impostas por meio
da publicidade.

O que eu tenho observado de maneira empirica, nesses oito anos como
professora da rede municipal e estadual de educagdo, € que evita-se a confrontacdo
dessas relacOes pré-estabelecidas (hierarquias sociais), onde a mudanca dos velhos
habitos ocorre de forma muito lenta e com grande embarreiramento, fazendo com o que

estd “posto” ndo necessite ser modificado.
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REPRESENTACOES DO CORPO DAS RELIGIOSAS DA BENEPO

Clarissa Milagres Caneschi®

Resumo:

A proposta desta comunicagéo e a de discutir, sob uma perspectiva histdrico-cultural, as
representacfes elaboradas pelas religiosas da Sociedade de Vida Apostdlica
Beneficéncia Popular, comumente conhecida como “Benep6”, acerca de sua identidade
feminina com base nos usos e imagem de seus COrpos.

Palavras-chave: vida religiosa feminina; corpo feminino; Arquidiocese de Mariana;

corpo religioso.

Introducéo:

Em 17 de maio de 1946, durante o episcopado de D. Helvécio Gomes de
Oliveira, foi oficialmente constituida a Sociedade de Vida Apostolica “Beneficéncia
Popular”, associagdo religiosa feminina fundada por Monsenhor Rafael Arcanjo
Coelho*, na cidade de Alvinépolis, estado de Minas Gerais. A espiritualidade de
Monsenhor Rafael inspirava-se na devocdo do Sagrado Coragdo de Jesus e, nesse
sentido, ele

[...] viveu a pedagogia do respeito a pessoa, pela bondade e zelo
apostolico, na simplicidade de sua doagdo ao proximo. [...] Sentindo
as necessidades da Igreja e do povo, Monsenhor Rafael reuniu um
pequeno grupo de mocas da Pardquia Nossa Senhora do Rosario de
Alvingpolis, Minas Gerais, que se comprometesse mais
profundamente com o evangelho e com o povo. [...] Uma vez lancada
a semente, a Beneficéncia Popular comegou sua missdo
evangelizadora, expandindo-se para o interior e periferias das grandes
cidades do pais (Sociedade de Vida Apostolica “Beneficéncia
popular”. s.d.).

Em 1950, as consagradas da Beneficéncia Popular, a pedido de D. Helvecio,
transferiram-se para a cidade de Timdteo, de perfil mais industrializado do que o

*0 Clarissa Milagres Caneschi graduou-se em Histéria (licenciatura e bacharelado) pela Universidade
Federal de Ouro Preto.

*1 Monsenhor Rafael Arcanjo Coelho nasceu em 1903 na cidade de Mariana, Minas Gerais. Sacerdote
diocesano, ingressou no Seminario de Mariana em 1919 e concluiu seus estudos na Universidade
Gregoriana sediada em Roma, retornando para o Brasil em 1929, passando a ser vigario-geral da
Arquidiocese de Mariana. Em 1933, passou a exercer o cargo de diretor arquidiocesano do Apostolado da
Oracdo de Mariana.
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municipio de Alvinopolis. Em Timoteo se concentrava um grande numero de pessoas a
procura de emprego. Com o crescimento répido da cidade foram surgindo varios
problemas, o que fez Dom Helvécio tomar a decisdo de transferir a congregacdo para
esta cidade com o intuito de garantir igualdade, respeito e seguranca da populacédo
recém-chegada.

Em Timdteo, monsenhor Rafael assumiu a paréquia de Sdo José, que foi criada
no mesmo ano em que ele mudou-se para esta cidade. Monsenhor fez com que a
pardquia tivesse grande relevancia no municipio e teve participacao ativa dos operarios
recém-chegados. Ele desenvolveu atividades como alfabetizacdo, datilografia, escola
domeéstica, curso de pintura, corte e costura, magistério, contabilidade, entre outros
cursos. O terreno, onde seria construido o Colégio e residéncia das imas, foi cedido por
Dom Oscar de Oliveira (Livro escrito pelas irmés..., 1986, p. 132).

Paralelamente, as irmés (que ainda buscavam obter seu reconhecimento
canodnico) passaram a dispor de maior autonomia na gestdo de sua instituicdo, pois
Monsenhor Rafael, até entdo muito presente, viu-se convocado a fazer diversas viagens
a pedido da Igreja, passando a comunicar-se com a instituicdo que fundara através de
cartas, regularmente enviadas até 1966, quando veio a falecer.

Em 1957, com a ajuda de Dom Helvécio, foi fundada em Mariana a casa de
formagdo do noviciado da congregagcdo. Em 1975, ocorre uma nova e significativa
mudanca, D. Oscar de Oliveira, que havia assumido a Arquidiocese em 1960, solicitou a
Associacdo, que se instalasse em Mariana, sede do Arcebispado. Entretanto, somente
em 28 de novembro de 1988, ja na gestdo arquidiocesana de D. Luciano Mendes de
Almeida, que as Irmas da Beneficéncia Popular finalmente conseguiram a aprovagédo do
Vaticano para a fundacdo de sua Congregacdo. Tendo recebido o Nihil Obstat em Carta
da Sagrada Congregacdo Pro Religiosis et Institutis Secularibus, de 18 de julho de
1988, a antiga Associacdo foi entédo erigida, por decreto de D. Luciano, em Sociedade

de Vida Apostolica Beneficéncia Popular, regida pelo Direito Diocesano:

[...] usando das atribuicbes que nos concedeu a mesma Sagrada
Congregacdo, muito ex corde aprovamos e confirmamos pelo presente
as Constituicdes da Sociedade de Vida Apostolica Beneficéncia
Popular. Que a fidelidade ao carisma do virtuoso Monsenhor Rafael
Arcanjo Coelho, seu fundador, possa levar os membros da sociedade a
proclamar a boa nova do amor e da bondade de Deus Salvador, por
meio da devogdo ao Sagrado Coracdo (Decreto de criagdo da
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Sociedade de Vida Apostolica Beneficéncia Popular, 28 de novembro
de 1988).

As acdes da Beneficéncia Popular foram ficando conhecidas em outras dioceses,
que passaram a solicitar a presenca das irmds para o trabalho pastoral, social e outras
atividades necessarias de acordo com a realidade do local. Minas Gerais, S&o Paulo, Rio
de Janeiro, Para e Bolivia sdo os locais onde estdo presentes a Beneficéncia Popular
atualmente.

As irmas, juntamente com monsenhor Rafael, desenvolveram vérios trabalhos
socio-pastorais desde o inicio da fundagdo, nos diversos locais onde atuou. Assim,
auxiliou em escolas, orfanatos, asilos, creches, centros catequéticos etc., com as irmas
adotando um estilo de vida similar ao cotidiano socioeconémico da comunidade em que
se encontram inseridas, buscando viver a maxima evangélica de colocar-se a servico do
proximo.

A educacdo foi um campo de atuacdo caracteristico da Congregagdo
Beneficéncia Popular desde sua fundacao, ja que, o ensino era tido como recurso/canal
para a promocao social. Nas diferentes cidades onde as irméds da Beneficéncia Popular
moraram, elas promoviam cursos de acordo com a realidade do municipio. Aulas de
bordado, trico, croché, pintura, datilografia, escolas de ensino fundamental foram alguns
dos cursos oferecidos.

Tal abrangéncia de agdes pastorais fora recomendada pelo proprio monsenhor
Rafael desde os primérdios da histéria da Sociedade nos anos 1940, conforme

registrado na memoria institucional:

Pec¢o as minhas filhas que muito se compadecam do povo do interior.
Temos tantos meios de melhorar a sorte destas populagdes. E preciso
que todos tenham espirito de fé e trabalhem decididamente pelos
pobres. O melhor ndo é dar esmolas, mas o trabalho. Por isso é que
nossa sociedade existe. E que mantemos os seguintes projetos e
atividades: projetos na regido rural, escolas, asilo, creche, hospital,
formacdo de lideranca, educacdo popular, educandarios (Trecho de
monsenhor Rafael, inserido no livio de comemoracdo dos 40 anos da
congregacao transcrito pelas irmés).

A orientagdo do fundador foi ratificada pelas Constituicbes ainda em suas

versdes sem aprovacgao candnica:
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5. A finalidade da Beneficéncia Popular é colaborar com a Igreja na
evangelizacdo dos povos, para que o Reino de Jesus Cristo seja
reconhecido entre os homens. 6. Para atingir a finalidade prépria da
Sociedade, os membros: Buscam na Eucaristia a fonte de suas
energias e fazem da simplicidade, humildade e mansidéo o patriménio
espiritual e caracteristico da Beneficéncia Popular; Participam e
acompanham as transformagdes do tempo e as exigéncias da Igreja, na
luta pela construgdo do Reino de Verdade, justica e amor; promovem
humana e cristimente todos, principalmente os mais necessitados do
meio rural e periferia das cidades; Trabalham na Pastoral da Educagéo
e Saude, em Escolas Domésticas e Agricolas, na Educagdo Popular,
em Educandéarios e em quaisquer atividades onde se faca necessaria a
presenca da Igreja, na evangelizacdo e libertacdo integral do homem
(Constituicdes das irmas, p. 8).

1. Uma nova simbdlica

A figura da mulher religiosa na Sociedade de Vida Apostdlica Beneficéncia
Popular configurava-se de maneira bastante distinta das representacdes comumente
associadas as imagens das freiras no Brasil em meados do século XIX.

Um dos aspectos que logo chamava a atencdo das comunidades paroquiais em
que as religiosas da Benep0 atuavam era a dispensa do uso do habito, concedida por
monsenhor Rafael, como elemento identitario a vida religiosa em plena década de 1940.
O propésito era favorecer um contato mais efetivo entre as consagradas e o cotidiano
das pessoas e grupos sociais com que lidavam, isto, quase vinte anos antes da reforma
litrgica e institucional do Concilio Vaticano Il. Desta maneira, conforme enunciado

pelas irmas:

Vivemos e convivemos na simplicidade para poder ndo demonstrar.
Ele [Monsenhor Rafael] ndo deixou que a gente usasse o habito,
porque ele dizia que o habito distanciava as pessoas de nés, entdo ele
fundou a congregacdo sem habito, justamente para ter mais
aproximacdo, esse calor humano juntamente as pessoas. [...]
Antigamente as irmds usavam sempre manga cumprida e saia. Depois
foi mudando, hoje nos vestimos normal. [As irmas] eram conhecidas
como ‘irmads de monsenhor Rafael’. Ndo temos distintivo nenhum,
ndo carregamos nada para poder falar ‘eu sou Irma’ ndo o proprio ser
da gente demonstra, as vezes, em viagem, as pessoas perguntam “a
senhora é freira?” ndo é porque to com escapulario ou com o ter¢o na
mao, mas parece que a gente é diferente, querendo ou ndo, demonstra
ser pessoas diferentes (Entrevista cedida pela irma Ilda em Alvindpolis,
2014).
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Pode-se projetar o alcance inovador desta pratica se for cotejada com descri¢es

do aparato simbdlico que envolvia a tradicional figura da religiosa no Brasil.

E promovida uma desorganizagio da imagem pré-existente seguida de
uma reorganizacdo de acordo o modelo religioso. Isso é alcancado
através de préticas ritualizadas, como os ritos de iniciagdo — mudam
de nome, vestem o héabito e a idade natural € substituida pelo tempo de
entrada na ordem — ou as préaticas de perda da propriedade pessoal —
0s objetos, mesmo pessoais, eram considerados de todos —, de controle
e bloqueio das informacdes sobre si — evitam conversar sobre seu
passado ou familias (SERVAIS et HAMBYE, 1971, p. 27).

2. A repressao ao corpo

Durante a fundacdo da Sociedade de Vida Apostolica Beneficéncia Popular o
corpo era visto, pela Igreja Catolica, como um elemento negativo, devendo ser ocultado
e, se possivel, negado. A repressdo ao corpo era ainda mais intensa na vida religiosa. A
ética sexual pela qual a mulher aparecia como um ser perigoso e pecaminoso dificultava
as freiras assumirem sua condicao de mulheres.

A veste religiosa era uma forma de negacdo da feminilidade, ao esconder as
formas naturais do corpo e ao incorporar elementos do vestuario masculino. As proprias
religiosas transmitiam essa mentalidade as alunas, que, por exemplo, embora dormissem
em quartos comuns, nunca se apresentavam despidas diante das colegas — elas
colocavam a colcha ou o lencol sobre os ombros para trocar de roupa; o banho deveria
ser rapido e com uma irma a porta do banheiro, nela batendo em caso de demora.

Assim, pode-se afirmar que a Igreja manteve-se numa atitude conservadora no
periodo em que a fundacdo foi fundada, procurando impedir as mudancas sociais e
morais, ou pelo menos, diminuir o ritmo. 1sso comega a ser alterado na década de 1950,
quando a Igreja inicia uma abertura ao trabalho feminino fora de casa, na politica e sua
relativa autonomia frente a familia. Foi a acdo catdlica o espaco que mais contribuiu
para o didlogo da hierarquia eclesidstica com o sexo feminino e suas novas posi¢es

assumidas na sociedade.
Concluséo:

As religiosas da Sociedade de Vida Apostolica Beneficéncia Popular, foram

inovadoras na retirada do habito como elemento identitario da vida religiosa em plena
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década de 1940. Em paralelo, elas assumiram um estilo de vida, de se trajar e de
relacOes cotidianas muito proximas a sociedade civil.

Esta diluicio de referencias de vida consagrada entdo consideradas
demasiadamente rigorosos, favoreceu a adesdo de varias mulheres a Sociedade entre as
décadas de 1940 e 1980. Porém, paradoxalmente, no tempo presente, tal despojamento
ndo mais tem atraido tantas mulheres a Benep0, pois a idealizagdo do corpo feminino
religioso aproxima-se mais, hoje, de uma aura social, afastada inclusive de uma imerséo

popular.
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SAO TOMAS DE AQUINO E SANTO AGOSTINHO
E A MULHER NA IDADE MEDIA

Alexandre Bueno Salomé de Souza*

Resumo:

Essa pesquisa tem como objetivo mostrar as bases religiosas da ndo autonomia da
mulher na sociedade feudal. Atraves da andlise dos escritos de S8 Tomas de Aquino e
Santo Agostinho, tém-se uma leitura da visdo sobre a mulher através da Otica da igreja
catdlica na idade média. Destas andlises histdricas acerca da dominagdo e da relacdo
entre 0s sexos masculino e feminino, que resultaram impactos diretos e indiretos na
sociedade da época e nos dias atuais, conclui — se que a domina¢do do homem sobre a
mulher é ciclica.

Palavras Chave: Mulher; Santo Agostinho; Sdo Tomas de Aquino; Idade Média

Introducéo:

Sdo Tomés de Aquino (AQUINO. 1999. p.73 — 74) afirma que a criagdo é
obra de toda a Santissima Trindade, e que constitui uma unido de ser, verdade e bem
que espelha a Unidade das trés pessoas divinas: Pai, Filho e Espirito Santo. Deus pai
opera a criacdo pelo seu verbo, que é filho, e pelo seu amor, que é o Espirito Santo.
Assim todo ente tem, uma esséncia, uma natureza, um modo de ser pensado, planejado
por Deus. Cada coisa criada € 0 que €, possui uma natureza, precisamente por ter sido
criativamente criada pelo Verbo, por proceder de um design divino do logos.

Santo Agostinho (AGOSTINHO. 1990. p.88-89) afirma que ao criar 0s
animais, solitarios e solivagos, Deus criou 0 homem para ocupar lugar entre 0s anjos e
os irracionais, Deus criou apenas um. Criou — o, porém, de tal forma, que, se sujeito a
seu Criador, como a verdadeiro Senhor, lhe cumprisse piedosa e obedientemente o0s
preceitos, passaria sem morrer em companhia dos anjos, a gozar de imortalidade feliz e
eterna... Deus fé — lo um e s6, ndo para priva — 16 da sociedade humana, e sim para
encarecer — Ilhe sempre mais a unidade social e o vinculo da concordia, que aumentaria,
se 0s homens ndo se unissem apenas pela semelhanga da natureza, mas também pelos
lacos de parentesco. Tanto é verdade, que ndo quis como fez com o homem, criar a

mulher que lhe serviria de companheira, mas formou — a dele, para todo o género

*2 Mestrando pela Universidade Presbiteriana Mackenzie. Bolsista CAPES.
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humano propagar — se a partir de um homem apenas... Deus fez 0 homem & sua imagem
e deu — lhe alma, dotada de razdo e inteligéncia, deu — lhe companheira como auxiliar

para a geracdo, formando — a, com Deus, de uma costela de Adao. Entdo Deus disse:

Facamos 0 homem a nossa imagem e semelhanca. Que ele reine sobre
0s peixes do mar, sobre as aves dos céus, sobre os animais domeésticos
e sobre toda a terra; Deus criou 0 homem a sua imagem; criou 0 a
imagem de Deus, criou 0 homem e a mulher. Entdo o Senhor Deus
mandou ao homem um profundo sono; e enguanto ele dormia, tomou
— lhe uma costela e fechou com carne o seu lugar. E da costela que
tinha tomado do homem, o Senhor Deus fez a mulher, e levou — a para
junto do homem. Eis agora aqui, disse ao homem, o 0sso de meus
0ss0s e a carne de minha carne; ela se chamard mulher, porque foi
tomada do homem. (Génesis 1; 26 — 27, 2; 21- 23)

Entretanto, conforme nos relata (SILVA. 2008), Sdo Tomas de Aquino
afirma que, a alma e o corpo foram criados a partir de um Unico gesto, primeiro o
homem, depois a mulher, mas ambos criados a imagem de Deus, 0 mesmo deixa claro
que a mulher é um ser imperfeito e deficiente. J& Santo Agostinho levou em
consideracdo os dois relatos sobre a criacdo, enxergando entre eles uma continuidade.
Segundo (OLIVEIRA. 2008) afirma que a masculinidade passou a ocupar a soberania
dentro da religiosidade cristd, ao feminino foi legado o papel de receptora ou mediadora
da divindade masculina, a tedloga ainda diz que ndo se pode ignorar que alguns textos
biblicos aparecam elementos totalmente patriarcais e que as questdes de géneros
possuem uma historia de morte, sofrimento resisténcia e servidao, a autora ainda analisa
que a biblia por ser uma obra literaria muito antiga reflete culturas, costumes, idiomas
muito diferentes, sendo assim os papéis femininos foram sublimados e também
assumidos dentro de um poder espiritual masculino, para ela a religido se constitui das
estruturas de valores sociais e propicia um sistema de organizacdo ndo apenas da vida
material como também da vida ética. Para o historiador (DE SOUSA. 2003. p. 160) ao
longo da Idade Média, houve uma metamorfose na concepc¢do da mulher; alguns Padres
da Patristica - Tertuliano, Santo Ambroésio, Sdo Jerdnimo e Santo Agostinho - viram a

mulher como um ser inferior ao homem.

Se pudéssemos livrar o mundo das mulheres, ndo ficariamos afastados
de Deus durante o coito. Pois que verdadeiramente, sem a
perversidade das mulheres, para ndo falar da bruxaria, o mundo ainda
permaneceria a prova de inumeraveis perigos. Tu ndo sabes que a
mulher é a Quimera, embora fosse bom que o soubesses; pois aquele
monstro apresentava trés formas: a cabega, nobre e radiante, era a de
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um ledo; o ventre obsceno era o de uma cabra, e a cauda virulenta era
a de uma vibora. Queria assim dizer que a mulher, embora seja bela
aos nossos olhos, deprava ao nosso tato e € fatal ao nosso convivio.
(INSTITORIS. 1997. p.119 — 120)

Para (DE SOUSA. 2003. p.159) a semelhanca da antiguidade greco-romana, a
Idade Média foi também uma época dominada pelos homens: senhores feudais,
cavalheiros, padres e monges. Dissemos predominantemente, mas ndo exclusivamente,
porque neste periodo historico, algumas mulheres exerceram importantes fungdes fora
do lar, sendo abadessas, rainhas e dirigentes empresariais. Segundo ele muitas
conguistaram o status de santas canonizadas pela igreja catdlica uma criatura submissa e
dependente do pai e do marido, e juridicamente tutelada.

Ainda segundo (DE SOUSA. 2003. p.166) os mosteiros femininos eram
povoados por mulheres nobres, que eram abandonadas pelos maridos, ou que
enviuvavam, ou que se rebelavam contra a opressdo da familia. Outras, ainda jovens,
obedientes aos pais, se consagravam a Deus.

Segundo (NOGUEIRA. 1991), Sdo Tomas de Aquino reafirma que a mulher é
um ser imperfeito:

No fendbmeno da geracdo, € o homem que desempenha um papel
positivo, sua parceira é apenas um receptaculo. Verdadeiramente, ndo
existe mais que um sexo, o masculino. A Fémea é um macho
deficiente. Nao é entdo surpreendente que este débil ser, marcado pela
imbecilitas de sua natureza, a mulher, ceda as tentaces do tentador,
devendo ficar sob tutela. (NOGUEIRA. 1991. p.105)

O historiador Nogueira (1991. p.106) esclarece que a mulher é aviltada e
degradada pelos eruditos e magistrados da época, baseados em cita¢cbes misdginas e
preconceituosas, que afirmam, a um nivel ideoldgico e pragmatico, a malignidade e a
incompeténcia feminina.

Para (DE SOUSA. 2003. p.161), a corrente intelectual de valorizacdo da
mulher foi elaborada pelos te6logos Jodo Duns Escoto, Alberto Magno, Tomas de
Aquino, quando eles desenvolveram os fundamentos do culto de veneragdo a Virgem
Mée de Deus. Ele afirma que Maria foi apresentada a cristandade como a Nova Eva,
escolhida por Deus para ser a mae do seu Filho, o Salvador. Sendo assim, nesta

perspectiva teoldgica, a mulher deixou de ser vista como a “encarnac¢do do mal™ para ser
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considerada como um ser humano, criado também por Deus, e capaz de adquirir
grandes virtudes.

Entretanto o culto mariano valorizou a virgindade como uma forma de
consagracdo a Deus. Sousa evidencia que a visdo da mulher, a partir de Maria,
sensibilizou milhares de jovens de todas as camadas sociais, que ingressaram nas
instituicdes religiosas catdlicas. Contudo, através do trabalho dedicado aos pobres e da
oracao contemplativa, elas testemunharam os valores transcendentais da religido crista e
conquistaram a gloria dos altares.

Para (NOGUEIRA. 1991. p.110 — 111), No século XII, inicia — se um processo
de idealizacdo do feminino, uma das manifestacdes desta idealizacdo é o amor cortés,
que é em grande parte um expediente literario, utilizado somente entre aristocratas e
sem nenhuma relagdo com uma igualdade pratica, nele, a senhora de alto nascimento era
elevada a uma posicao idealizada acima do seu correspondente masculino. Nogueira
esclarece que apesar da Virgem Maria ser venerada no cristianismo primitivo, a Virgem
ndo era um dos santos mais importantes, porém, do século XII em diante, o culto a
Maria cresce por toda a Europa, segundo alguns autores, representava uma tentativa
limitada e inconsciente de trazer de volta o principio feminino para o conceito de
divindade. Todavia de acordo com Nogueira a idealizacdo da mulher tem um efeito
contrério, pois quando qualquer principio é exaltado tende a criar uma sombra, uma
imagem reflexa, um principio oposto. O exagero da bondade e pureza do ente feminino,
no amor cortes e no culto da Virgem, cria a imagem do espirito feminino maligno. A
Virgem Mae de Deus encarnava dois aspectos do antigo simbolismo triplice da mulher:
a Virgem e a Mde. Mas o cristianismo reprimiu o terceiro ponto, o tenebroso espirito da
noite e 0 mundo subterraneo, este lado negro do principio feminino ndo desapareceu, ao
contrario, quando o poder da mée de Deus cresceu, desenvolveu a imagem maligna do
espirito do feminino. Nogueira evidencia que nas religides antigas, o lado negro estava
integrado com a sua face luminosa, mas agora, inteiramente apartado da parte positiva
do principio feminino e reprimido, tornou — se totalmente mal. A esta situagdo, adiciona
— se outra transformagéo, nas religides antigas, a por¢do maligna era relacionada com
um ser espiritual, uma divindade, ou a0 menos um demonio; mas na Europa cristd, o
arquétipo maligno foi projetado em seres humanos. Segundo, (JUNIOR. 2010. p. 273),

0 mito do pecado original seduzia fortemente os Cristdos da Europa ocidental na idade
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Média central. Essa for¢a de seducdo devia — se, como para todos os mitos, a sua forca
explicativa, a resposta que oferecia a numerosas questdes existenciais. De um lado, o0s
homens da idade média viam nele o inicio de todas as limitacfes e de todas as fraquezas
da natureza humana, fossem elas fisicas (pequena estatura, menstruacao, calvicie,
doengas, morte) fossem morais (orgulho, desonestidade, inveja). De outro lado, ele
explicava e justificava um fendmeno social essencial para a época: a inferioridade da
mulher. Para ele, enquanto nos dez primeiros séculos do cristianismo a representacao
original esteve concentrada em sarcofagos (sobretudo nos seculos IV e V) e cruzes de
cemitério (em particular nos séculos IX e X), o que provavelmente decorria da visdo
pessimista do cristianismo da época, as coisas mudaram apos o ano 1000.

Se em relacdo (JUNIOR. 2010. p. 277), ao pecado original a teologia do século
XIl era um pensamento ardente e variado, de uma grande curiosidade de espirito que a
fazia lidar com diferentes problemas, as vezes dona de uma audaciosa liberdade que a
fazia propor solugbes novas, quanto ao fruto proibido ela quase sempre evitava uma
definicdo, segundo ele, a iconografia, em funcdo da linguagem utilizada e do publico ao
qual se dirigia, podia ser mais objetiva. Contudo, mesmo assim hesitava, principalmente
entre o figo e a maca. A heranca classica ndo facilitava a escolha, pois para ela tanto o
figo (ligado a Cronos e Dionisio) como a maca (associada a Hera e Afrodite) eram
frutas ambiguas, perigosas, sexuadas, ao contrario por exemplo da oliva, casta como a

sua criadora Atena.

Ao longo dos séculos, a maga continuou presenca constante na
iconografia do pecado original. Também na literatura ela foi
frequentemente usada como fruto proibido. Na paremiologia, este
parece ser o sentido de um provérbio registrado em principios do
século XIII, segundo o qual “mais vale maca dada que comida”.
(JUNIOR. 2010. p.283- 284)

O historiador (NOGUEIRA. 1991. p. 104 — 105), diz que S&o Paulo escreve uma
carta a Corintios, dizendo que: “E bom o homem ndo tocar a mulher. Todavia, para
evitar a fornicagdo, tenha cada homem a sua mulher e cada mulher o seu marido” (I Cor.
7, 1-3). O autor ainda afirma que sendo a primeira a introduzir o pecado no mundo,
aproximar — se dela ameaca a perdi¢do da alma. Seu corpo é um obstaculo permanente
ao exercicio da razdo, e pensava Gregorio VII que era quase impossivel sair — se puro
do abrago conjugal. S0 Tomas de Aquino vai sistematizar e dar uma autoridade

indiscutivel a ideia de imperfeicdo do feminino afirmando que no fenémeno da geracao,
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¢ o homem que desempenha um papel positivo, sua parceira é apenas a que recebe.
Verdadeiramente, ndo existe mais que um sexo, 0 masculino. Para ele a mulher deve
ficar submissa ao homem.

Para as mulheres de boa indole sdo muitissimos os louvores, e lemos
gue tem trazido a beatitude aos homens e tem salvado nacdes, terras e
cidades; como claro estd no caso de Judite, de Débora e de Ester.
Abencoado o homem que tem uma boa mulher, pois se duplicard o
numero de seus anos. (INSTITORIS. 1997. p.115)

(SILVA. 2008) Afirma que o apdéstolo Paulo tinha ideias miséginas, 0 mesmo
afirmava que a mulher reflete 0 homem e ndo a imagem de Deus, e que 0 homem néo
deve cobrir a cabeca, pois € a imagem e gléria de Deus, mas a mulher é a gloria do
homem e que 0 homem néo veio da mulher, mas a mulher do homem e conclui dizendo
que o homem ndo foi criado por causa da mulher, mas a mulher do homem. A
historiadora (SILVA. 2008), ressalta que Santo Agostinho diz que:

Num primeiro momento Deus fez surgir a alma racional e imortal que
ndo possui sexo, pois contém em si toda esséncia da natureza humana,
criada a imagem de Deus. Essa esséncia espiritual comunica — se,
diretamente com o Senhor e partilha de sua racionalidade e
inteligéncia divina. Deve ser privilegiada em detrimento do ser feito
de matéria, perecivel ao tempo, cuja criagdo serd narrada no segundo
relato do Génesis. Nessa segunda etapa, Deus gera 0 Homem exterior,
ou seja, o individuo sexuado, corporificado e temporal. Este Addo, o
primeiro homem, de cuja matéria se cria a primeira mulher, um ser
secundario e dependente material e temporalmente do homem,
segundo a vontade divina. Tal concepgdo fornecera a teologia
medieval a fundamentacdo tedrica da inferioridade feminina e
justificara a pratica de opressdo e dominio do homem sobre a mulher.
(SILVA. 2008)

Contudo, conforme vemos em (CLARK. 2006. p.164-165), as mulheres
eram maliciosas, rancorosas e vingativas e que quando concebiam a ira ou 6dio contra
alguém, eram implacéaveis. Essas misoginias foram frequentemente analisadas e, em
anos recentes, frequentemente lamentadas. Sustenta-se que, ao formula — las, 0s
escritores desempenham um importante papel na promocdo da agressdo contra as
mulheres em escalas Européias, bem como em ventilar as diversas fantasias e anseios
sexuais de seu sexo e seu grupo profissional. No entanto o autor nos revela que a
distancia cultural que separa suas ideias sobre as mulheres das de hoje ndo € maior nem
menor que aquela que separa sua ciéncia, sua religido, ou sua politica das equivalentes

modernas. O repudio contra as mulheres incorporava ideias aristotélicas tradicionais
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considerando as imperfei¢des inatas das mulheres como homens deformados, e a ainda
mais profundamente arraigada hostilidade cristd as mulheres Omo originadoras do
pecado. Ela se apoiava, assim como todos 0s escritos contemporaneos sobre a natureza
das mulheres, em enunciados familiares, muito reiterados por Sao Paulo, pelos padres e
pelos fil6sofos e tedlogos medievais. Conforme ja relatado acima, a imbecillitas
feminina, por exemplo, havia sido um tema rotineiro na literatura juridica e religiosa
medieval, enquanto a metafora da mulher como jauna diaboli derivada do De cultu
feminarum de Tertuliano, onde as mulheres eram por natureza, inferiores aos homens, e
que Satd assediou primeiro a mulher, porque, sendo ela o vaso mais fraco, era mais
facilmente seduzido. Ainda segundo (CLARK. 2006. P.173-174), para Aristoteles, a
diferenca sexual era uma questdo de contrariedade, baseada no oposto de privacao. Dele
a Renascenca herdou também outros paralelos entre o feminino e o passivo, material,
desprovido, potencial, imperfeito e incompleto — todos eles polos negativos de
oposic¢des hierarquicas.

A este respeito, € importante que a petrificacdo de concepc¢des polares de género
encontradas em intelectuais medievais entre os séculos XIl e XIV devesse também
refletir as opiniGes de Aristoteles, bem como o endosso de Aquino a elas. Susan Stuard
argumenta que a atribuicdo sistematica de qualidades contrarias por sexo nao era
popular no comeco da idade média, quando se sentia que a similitude, mais que a
diferenca, unia homens e mulheres. No pensamento novo, 0s tracos tendiam a ser
inicialmente atribuidos aos homens e depois, seus opostos as mulheres. Como nas
colunas pitagéricas, o proprio processo de categorizacdo tornou — se a influencia
dominante nas posicGes sobre mulheres, Clark afirma que os europeus comecaram a
falar e pensar na mulher como categoria e ndo sobre as mulheres tais como as
conheciam, com as consequéncias previsiveis para sua posi¢do social e reputacdo moral.
Foi dessa maneira que os homens foram dotados de uma forma de alma superior e as
mulheres de uma inferior — a primeira, uma mens superior (ou spiritus), sugerindo
racionalidade, a segunda, com implica¢Ges duradouras para a misoginia e as crencas em
bruxaria, uma anima inferior (ou sensus), conotando sensualidade.

Os escritores, especificamente sobre mulheres e questfes relativas a
mulheres, realizavam suas trocas nas estruturas linguisticas da
contrariedade, como comerciantes negociando uma moeda comum.
Pouco importa que fossem miséginos ou filéginos. Ercole Tasso, cujo
tratado sobre o casamento circulou por toda a Europa em traducéo,
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dissuadia candidatos a maridos com base em que 0s homens deveriam
evitar, e ndo procurar, os seus opostos: “O homem, sendo o Ato ¢ a
Forma [...] deve seguir, e tomar o que é bom: e por esta razdo, a
mulher ¢ feita daquela parte que é pior”. Se o homem era ens, a
mulher era nonens, “sendo nada, ou uma coisa sem substincia”, e
“ndo concebida por nenhum outro aspecto ou uso sendo como
receptaculo de alguns de nossos humores excrementais”. (CLARK.
2006. p.175)

Clark relata que Gratien Du Pont (CLARK. 2006. p. 176-177), um dos acidos
misoginos da Franca, escreveu que Deus havia dividido os sexos assim como dividiria 0
mundo todo em opostos polares — belo e feio alto e baixo, rico e pobre, e assim por
diante. O autor ainda relata que na Inglaterra, um dos mais notdrios misoginos
jacobinos, Joseph Swetnam, declarou que a mulher era “nada mais que um contrério do
homem”. Seu raciocinio tomou a forma usual; “como em todas as coisas ha um
contrario que mostra a diferenca entre 0 bom e o mau, entdo para homens e mulheres ha
formas contrarias de comportamento”.

A apresentacdo de imagens positivas das mulheres, (CLARK. 2006. p.179-180),
em qualquer forma, parece contradizer a polaridade direta do género com seu peso
usual. Mas muito longe da réplica misdgina de que a melhor das mulheres era sempre
pior que o pior dos homens, as virtudes apreciaveis nas mulheres eram frequentemente,
ou de origem masculina (como a erudi¢cdo) ou, mais usualmente, os contrarios das
masculinas (como a obediéncia). Clark nos deixa claro que essas imagens permaneciam
precisamente unidas, portanto, a Idgica que normalmente subordinava as mulheres como

um todo aos homens, atribuindo lhes tragos negativos e inferiores.

As mulheres complementavam os homens em sua inferioridade e 0s
definiam por sua diferenca. Como outros itens negativos no mundo
moral e social, elas eram normalmente contidas por seus opostos
positivos. Nesta condi¢do, eram necessarias, como o proprio mal, para
manter o estado de concordia discors; na férmula incansavelmente
repetida, eram maus necessarios. E descrever aquela condi¢do era
descrever a boa mulher — pia, paciente, silenciosa, agindo conforme os
padrdes masculinos de sexualidade, domesticidade e religiosidades
femininas, e acima de tudo (como o enquadramento essencialmente
exige), obedientes.(CLARK. 2006. p.184)

Conclusao:
Contudo conforme nos relata (DE SOUSA. 2003. p. 170) estudar a situacédo da

mulher na Idade Média é uma tarefa bastante ardua, devido a heterogeneidade das
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informacgdes e a ampliddo do periodo, isto €, quase um milénio. O historiador mostra
nos a metamorfose do status feminino que, embora parcial, realmente aconteceu. E o
lado perigoso, desprezivel e diabdlico, a mulher passou a ser considerada como dotada
de talento, de criatividade e capaz de praticar grandes virtudes humanas e cristds. O
autor conclui que numa época que os valores transcendentais do cristianismo estavam
no auge, milhares de mulheres inspiradas no modelo de Maria, a Mé&e de Deus, levaram
uma vida santa, nos conventos e dedicaram os seus preciosos dias em cuidar dos pobres,
dos doentes, enfim dos excluidos. Deus e o0 ser humano pareciam seres contiguos. Este
foi o ethos predominante da cultura medieval, vivenciado por grande parte da sociedade.
Todavia, a liberdade individual impediu outros segmentos sociais a buscarem outras
alternativas e vida. Porém mesmo a mulher se destacando em algumas areas e sendo
nominadas como santas em outras, a mulher sempre serd vista como pecadora, errada e

diabolica.
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