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Celebrando os 90 anos de Manuel Sérgio

Quando fores livre e te sentires cativo
Com o peso dos mundos inventados
Inventa a liberdade de seres vivo

Noutros mundos por ti anunciados

em Uma ligeira brisa de tempo, 1972
Manuel Sérgio, Antologia Poética (Lisboa: Veja, 2017), 95.






Introducao

Manuel Sérgio, um exegeta do corpo

Alexandre Palma e Alfredo Teixeira

Universidade Catdlica Portuguesa
Centro de Investigacdo em Teologia e Estudos de Religiao (UCP-CITER)

De forma surpreendente, O Século Desportivo (suplemento de O Século), de
30 de setembro de 1968, dava lugar ao inicio da publicagdo de um texto de
opinido intitulado «Apologia da matéria»'. Nele se visitavam as fontes religiosas
e pedagdgicas daquilo que o autor apelidava de desprezo espiritualista pelo
corpo. Mas, ao mesmo tempo, criticava-se a emergéncia de uma concegéao
mecanicista do corpo humano, presente nos dispositivos modernos de «edu-
cacéo fisica». O autor encontrava numa perspetiva crista do corpo, enquanto
unidade psicossomatica e espiritual indissoluvel, o substrato para uma critica
desse reducionismo moderno. A este propdsito, provavelmente pela primeira
vez num periddico desportivo, escreve-se sobre Teilhard de Chardin, desco-
brindo na sua obra uma via para a superagéo do fisicismo que habitava as
formas de pensar as praticas corporais. Assim, relendo Teilhard de Chardin, in-
terpretava-se a exercitagéo desportiva como uma via de antropogénese, figura
da abertura da condi¢ao humana a sua plena realizagéo. A cronica era assi-
nada por Manuel Sérgio. Estava em construcao a proposta de um paradigma
de compreensao da condicdo humana enquanto motricidade — ou seja, mo-
vimento intencional e solidario de transcendéncia. No pensamento sergiano,
essa transcendéncia pode declinar-se em diversas dimensoes, que se foram
explicitando ao longo da sua obra: a transcendéncia de si; a transcendéncia
do(s) outro(s); a transcendéncia enquanto uma brecha antropoldgica aberta a
interrogacao acerca do sobrenatural.

T Manuel Sérgio, «Apologia da matéria», em Desporto e Ca(u)sa Comum, ed. Alex Villas Boas
e Alfredo Teixeira (Lisboa: UCE, 2022), 57-63.
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O presente volume inscreve-se na longa tradicdo cultural de voltar a olhar
de novo para o corpo que somos. Ele insere-se, para além disso, na linha de
trabalho desenvolvida pela Catedra «Manuel Sérgio» — Desporto, Etica e Trans-
cendéncia. A Catedra assume ser sua missao nao apenas cultivar o estudo
da obra de Manuel Sérgio, mas também continuar na senda por ele aberta,
aprofundando a matriz humanista da sua filosofia e explorando vias abertas
pela sua visdo original da motricidade humana. Este é precisamente o caso
dos ensaios que dao corpo a esta obra. Possivelmente pela primeira vez (pelo
menos com esta desenvoltura), um grupo de tedlogos e estudiosos de reli-
gido dialoga com o pensamento sergiano ou com temas centrais na sua obra,
aproximando-se de algo até aqui nunca explorado: «uma teologia da motrici-
dade humana».

Por um lado, é a obra de Manuel Sérgio que convoca tedlogos e estudio-
sos do fendmeno religioso para este trabalho. Sdo multiplas e decisivas as
referéncias teoldgicas de Manuel Sérgio. Nao é apenas Teilhard de Chardin.
Sao antigos, como Santo Agostinho; medievais, como Sao Tomas de Aqui-
no; modernos, como Kierkegaard; ou contemporaneos, como Leonardo Boff.
Todavia, é sobretudo a intuicao fundamental de Manuel Sérgio a convidar teé-
logos e estudiosos da religidgo para uma andlise e reflexao conjuntas. O que
distingue o paradigma da «motricidade», e consequentemente o pensamento
sergiano, € que ele baseia 0 movimento fisico no fundamento mais amplo da
intencionalidade e da solidariedade intersubjetiva, e o abre ao horizonte mais
largo da transcendéncia. Para a teologia, abre-se aqui o interrogativo acerca
da natureza desta transcendéncia que o corpo procura enquanto se move
de forma intencional®. Para os estudos de religiao, abre-se aqui um potencial
campo de sentido religioso para as mais variadas expressdes corporeas inten-
cionais, que déao expresséo ao sagrado motriz®.

Por outro lado, sao a propria teologia e os estudos de religidao que se re-
conhecem em pontos nevralgicos do pensamento e obra de Manuel Sérgio.
Tal é o caso, por exemplo, da analise do movimento. Em tempos idos, este

2 Alexandre Palma, «Transcendence in the Kinanthropology of Manuel Sérgio», REVER
— Revista de Estudos da Religido 20, n.° 1 (2020): 115-30, https://doi.org/10.23925/1677-
-1222.2020v0l20i1a8.

8 Alfredo Teixeira, «Pratica desportiva — exercicio espiritual e realizacdo de si.», em Desporto,
Etica e Transcendéncia, ed. José Tolentino Mendonca e Alfredo Teixeira (Porto: Afrontamento,
2016), 85-98.
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foi um tema maior da teologia, usado inclusivamente como via para dar razéo
da existéncia de Deus: prescrevia-se a necessidade logica da presenca de um
«motor imével», origem Ultima de todo o movimento. E certo que tal aborda-
gem assentava num modelo de interpretacdo da natureza e do universo que
a modernidade revolucionou. Todavia, a forma como Manuel Sérgio introduz a
questao da intencionalidade na sua hermenéutica do movimento parece abrir
uma nova janela de oportunidade para uma reinterpretacéo teolégica do movi-
mento. Este, no paradigma sergiano da motricidade, ¢é libertado de uma viséo
mecanicista e enobrecido com uma leitura humanista. Sob estes novos para-
metros, 0 movimento podera regressar a inquiricao teoldgica.

Todavia, a grande afinidade tematica entre Manuel Sérgio e quantos deam-
bulam pelas areas da teologia e dos estudos de religido afirma-se precisamen-
te no titulo deste volume: «Este E 0 Meu o Corpo». A teologia, particularmente
na sua expressao crista, sempre se debateu com a questao da corporeidade
e bem cedo se habitou a trabalhar a expressao multifacetada do que seja um
corpo. Este €, desde logo, o corpo fisico, cuja materialidade é obra primeira
do Criador. A fisicidade do corpo, contudo, nao esgota a complexidade do ser
humano ou mesmo de toda a criagdo. Com esta verificacao se introduziu o de-
bate teoldgico que, desde tempos imemoriais, coloca em tenséo corpo e alma
€ a que, em tempos mais recentes, se acrescentou o bindmio corpo e mente.
Mas a polissemia crista da corporeidade nao se ficou por aqui. Ao confessar
que o proprio Filho de Deus assumiu como sua a condicao humana, o cristia-
nismo acrescentou camadas de complexidade a esta questdo. Em Jesus Cris-
to, Deus fez-se corpo, corpo esse no qual ressuscitaria, desmultiplicando-se a
partir dai a pluralidade de sentidos cristaos para a expressao «corpo de Deus»
€ que vao desde a visao de um «corpo glorioso» até ao «corpo sacramental»,
que se expressa no «Corpo eclesial». A teologia crista foi assim densificando
com diversas camadas de sentido a sua interpretacao da corporeidade. Des-
se processo muito mais haveria a dizer, mas uma coisa € clara: o corpo € um
tema teoldgico maior.

Para além de tudo isto, o corpo é coisa vivida, antes de ser coisa pensada.
Também sob esse angulo se interessam por ele quer a teologia (sobretudo
pratica) quer os estudos de religido. O corpo que reza, que celebra, que canta,
que peregrina, que cuida, & também expressao crente que requer chaves de
leitura teoldgicas e de outras epistemologias. Manuel Sérgio € um exegeta da
corporeidade, mestre tanto na sua fundamentacéo tedrica como na analise

11
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das praticas. Eis porque a sua obra e pensamento se revestem de uma impor-
tancia teoldgica que esta obra procura, finalmente, honrar.

O corpo €, pois, um territdrio imenso. A indagacao a seu respeito nunca
cessa. Ele foi tema de interesse em todos os periodos da histéria. Dele se ocu-
pam hoje tantas pesquisas cientificas e 0 assumem tantas expressoes artisti-
cas. O corpo esta sempre ai onde estiver o ser humano, que se interroga nao
apenas acerca mundo que habita ou acerca de si proprio, mas também acerca
daquilo e daquele que o transcende. Dai que afirmar-se «este € 0 meu corpo»
é bem mais do que uma simples verificagdo. E também um espanto sempre
renovado e um projeto de se ser sempre mais «Com O Corpo, NO Corpo, a partir
do corpo e através do corpo»*.

4 Manuel Sérgio, Para uma Epistemologia da Motricidade Humana (Lisboa: Vega, 2018), 71.
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Capitulo |
O corpo, lugar da historia

O escéandalo da Encarnagao: um possivel didlogo
entre fenomenologia e teologia

Anténio Martins

Universidade Catdlica Portuguesa
Centro de Investigacdo em Teologia e Estudos de Religiao (UCP-CITER)

Inspira o titulo da presente reflexao uma passagem do inicio da primeira car-
ta de Paulo aos Corintios. Enquanto os judeus pedem sinais e 0s gregos
buscam a sabedoria, Paulo, paradoxalmente, anuncia Cristo crucificado,
«escandalo/skandalon» para judeus e «loucura/mdéria» para os gentios (cf. 1
Cor 1,25). A crucifixédo de Cristo é obstaculo, pedra de tropeco para as ex-
petativas judaicas; para a sabedoria grega, impensavel e irracional. O Novo
Testamento nunca aplica o termo «escandalo» ao tornar-se carne do Filho do
Deus vivo.

a) O encontro do divino com a carne do humano em Cristo foi também
escéndalo. b) Por analogia com a crucifixao, podemos afirmar que o encontro
do divino com a carne do humano em Cristo foi também escandaloso. Se o
judaismo da época considerava escandaloso que um ser humano se apresen-
tasse como Filho de Deus, o gnosticismo na cultura grega considerava impen-
savel que um divino € o eterno se misturasse com a carne decadente e corrup-
tivel. O escéndalo da Encarnacao choca os parametros culturais e religiosos
da época; apresenta a novidade inaudita do cristianismo, a sua profecia de um
Deus que se torna, em Cristo, um ser humano de carne e 0sso. A expressao
«encarnacao» tem uma precisa aplicacao «técnica» em cristologia, mas a fe-
nomenologia também a usa em sua descricédo de uma antropologia da carne.
O conceito de encarnagao permite desenvolver pontos de convergéncia entre
fenomenologia e teologia, entre antropologia e cristologia.

13
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Estruturamos 0 nosso contributo em cinco pontos. No primeiro, sublinha-
remos a importancia de uma fenomenologia da carne (do corpo sujeito) na
perspetivagéo de motricidade humana proposta por Manuel Sérgio. No segun-
do, procuraremos aprofundar a relagéo entre corporeidade e transcendéncia
presente na reflexao de Manuel Sérgio. No terceiro, a partir do contributo da
filosofia da encarnacao de Merleau-Ponty, assinalaremos a convergéncia entre
fenomenologia e teologia, € quanto a primeira pode estimular a criatividade e a
novidade da segunda a partir de uma fenomenologia da carne vivente, como
esta a acontecer com a atual corrente fenomenoldgica francesa de inspiragéo
crista. No quarto ponto, sublinharemos, em perspetiva cristoldgica, o escan-
dalo da encarnagéao, a loucura inaudita e inovadora de um Deus que se faz
carne, tornando-se um ser humano concreto em carne vivente. No quinto e
ultimo ponto, a partir da fenomenologia da carne (ou de corpo sujeito) de Ma-
nuel Sérgio, procuraremos assinalar aspetos de convergéncia e de divergéncia
com a antropologia crista, tirando consequéncias antropoldgicas de uma cris-
tologia de encarnacéao.

Do corpo objeto ao corpo sujeito

Manuel Sérgio propde, em sua tese de doutoramento, um novo modelo
epistemoldgico para as ciéncias do desporto (Educacao Fisica ou Educacéo
Motora, por ele chamadas Ciéncias da Motricidade Humana (CMH)'. Fa-lo pro-
curando superar 0 modelo corpéreo cartesiano (corpo como objeto-maquina),
a partir do contributo da corrente fenomenoldgica que apresenta a dimensao
de corpo-sujeito, colocando a corporeidade no ser da pessoa: Sou © meu cor-
PO, € N&o apenas tenho corpo. Procura, assim, superar uma epistemologia do
desporto assente numa compreensao instrumental e mecanica de corpo, de
heranga cartesiana, marcada pelo racionalismo. O dialogo com o filésofo fran-
cés Maurice Merleau-Ponty (1908-1961) revela-se promissor na elaboracao da
sua proposta epistemoldgica. O seu ponto de partida € uma antropologia uni-
taria (complementar de corpo e alma), na intencéo de superar o velho dualismo
de heranca platénica e cartesiana. Na esteira da fenomenologia husserliana,

T Manuel Sérgio, Um Corte Epistemoldgico. Da Educéo Fisica a Motricidade Humana, (Lis-
boa: Instituto Piaget, 2003).
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segundo as palavras de Manuel Sérgio, Merleau-Ponty «intenta elaborar uma
filosofia concreta, fundamentada no mundo e no corpo, que fosse expresséo
da propria vida»?, numa oposicao frontal ao cartesianismo. No centro da fe-
nomenologia esta a nocéo de intencionalidade, podendo-se mesmo definir a
fenomenologia como a ciéncia da intencionalidade da consciéncia. O Homem
€ corpo no mundo, € 0 mundo incorpora-se no Homem pelo corpo, pois o0 Ho-
mem & corpo. Escreve Manuel Sérgio: «O mundo estd em mim, numa relagéo
téo intima, como a que existe entre todas as partes do meu corpo.»®

Nas palavras de Manuel Sérgio, «nada de humano se reduz a pura facti-
cidade, porque o0 homem € um pensamento em ato. Ao definir-se o homem,
como voué au monde, invoca-se de imediato o corpo, como “veiculo do ser-
-no-mundo” e “como principio estruturante”. Com efeito, “eu n&o estou diante
do meu corpo, estou No meu corpo, ou melhor sou © meu corpo”. Movimentar
0 corpo nao equivale ao transporte de um peso inerte, de um lado para o ou-
tro, mas a caminhar intencionalmente numa certa direcdo»*. Sendo corpo, e
sendo o seu corpo, 0 Homem nao é sé corpo, pois «um espirito o penetra e
0 anima e permite-lhe ser, na realidade, um corpo humano. Afigura-se obsti-
nacao facciosa esquecer a espiritualidade humana»®. Citando Merleau-Ponty,
escreve Manuel Sérgio: «0 nosso século apagou a linha diviséria entre o corpo
e 0 espirito e vé a vida humana como espiritual e corporal ao mesmo tempo
e sempre apoiada no corpo [...]. O Século XX é que aprofundou a nogéo de
carne, ou antes, de corpo animado»®. Assim se procura ultrapassar uma an-
tropologia fisicalista € mecanicista que faz do corpo um mosaico de sensagoes
e da alma um epifenémeno da matéria, pondo fim a incomunicabilidade entre
alma e corpo. O ser humano, espirito encarnado ou carne animada pelo espi-
rito, realiza-se e compreende-se na e desde a experiéncia.

A compreensao fenomenoldgica de corpo-sujeito ajuda Manuel Sérgio a
construir uma antropologia filoséfica da motricidade humana, reenviando o ser
humano para a sua unidade ontoldgica originaria, 0 ser-corpo-no-mundo. Nas
palavras do filésofo portugués, «o conceito de motricidade, de acordo com

2 Sérgio, Um Corte Epistemoldgico, 124.
8 Sérgio, 126.
4 Sérgio, Um Corte Epistemologico, 129.
5 Sérgio, 129.
6 Sérgio, 130.
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a fenomenologia, provém da unidade original do Homem consigo mesmo e
com o Mundo, e como tal, a motricidade humana & o corpo-sujeito e ndo o
corpo objeto»’. Se o corpo é uma unidade expressiva, entdo sé o podemos
compreender como «intencionalidade operante». O corpo é espago expres-
sivo, 0 proprio movimento da expressao; € devir que permanentemente se
muda e se renova, «um eterno recomeco, onde o Homem desaprende de pen-
sar para pensar no movimento da superagéo e do sonho»®. A relacdo corpo-
-sujeito, movimento intencional e expressivo, com 0 mundo acontece através
da percecéo. O corpo é, pois, 0 sujeito de percecao; € através da carne que
somos e sentimos que 0 mundo se incorpora no Homem e este habita e se
relaciona com o mundo. Em sua obra Le Visible et I'Invisible, Merleau-Ponty
apresenta uma fundamentacao ontoldgica de corpo, através da nocao de car-
ne: «A carne é [...] elemento do ser.»® Nas palavras de Manuel Sérgio, «o
corpo transforma-se num verdadeiro transcendental. A subjetividade constroi-
-se pelo corpo»'°. Nasceu, com Merleau-Ponty, um novo sujeito gnosiolégico,
onde predomina a corporeidade, a condicdo de ser corpo/carne vivente. Uma
antropologia da corporeidade em perspetiva unitaria implica uma ontologia do
corpo, ou melhor dizendo, uma ontologia da carne (da encarnacéo). O corpo-
-sujeito, a carne vivente que sou e sinto, nao é apenas da ordem da percecao
(do sentir); inscreve-se na ordem do ser: Sou 0 meu corpo.

Corporeidade e transcendéncia

Relacionamos dois conceitos que se complementam na reflexao antropo-
l6gica de Manuel Sérgio sobre a motricidade: corporeidade e transcendéncia.
O primeiro foi desenvolvido no ponto anterior, a partir da fenomenologia. Nao
encontramos, contudo, em Manuel Sérgio uma reflexao sistematizada sobre a
corporeidade. No glossario que apresenta no final da obra Um Corte Episte-
moldgico, corporeidade aparece como condicao de presenca, participacao e
significagao do homem, no Mundo. «A motricidade emerge da corporeidade

7 Sérgio, 206.

8  Sérgio, 136.

9 Maurice Merleau-Ponty, Le Visible et I'Invisible (Paris: Galimard, 1964), 194.
0 Sérgio, Um Corte Epistemoldgico, 138.
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como sinal de quem esta-no-mundo-para-alguma-coisa, isto €, como sinal de
um projeto. Toda a conduta motora inaugura um sentido, através do corpo.»'
Nas palavras de Manuel Sérgio, o corpo em ato «¢ um espaco de signos e
de onde emergem a carne, 0 sangue, o desejo, 0 prazer, a paixao, a rebeldia,
emocdes e sentimentos do mais variado tipo. E tudo isto visando a trans-
cendéncia, ou a superacéo»'2. A aspiracao a transcendéncia, a superacao, é
propria de um ser que € «sintese em ato e poténcia, de ordem e desordem, de
repouso € movimento, de esséncia e existéncia»'®,

No glossério apresentado no final da obra Um Corte Epistemoldgico, Ma-
nuel Sérgio descreve «transcendéncia» nos seguintes termos:

O que esta além, fora, da realidade dada, daquilo que naturalmente pode es-
perar-se. Opde-se a imanéncia. O ser humano, através da motricidade, prova
que € um ente que anseia pela transcendéncia, pela capacidade de ser mais
e de ser melhor. Porque sei que me posso transcender, procuro a invengao de
um Futuro que n&o seja deducado do que ja existe, mas a emergéncia de novas
possibilidades. Pela transcendéncia, o ser humano faz-se sujeito e nao objeto
na Histoéria.™

A transcendéncia aparece paradoxal: € apela a um «fora» que brota da
propria experiéncia imanente; esta para além da «realidade dada»; reenvia para
0 desejo e para a capacidade de «ser mais e melhor». Mas nao deixa de se
conjugar na primeira pessoa, como autodeterminagéo de um sujeito pessoal
que se projeta no futuro, na «emergéncia de novas possibilidades». E o apelo
a transcendéncia que faz o ser humano construtor da sua histéria pessoal e
da prépria Histdria; o que o torna projetual pela praxis, pelo «fazer» no mundo
e pelo «fazer-se» a si proprio. «Praxis» € tudo o que transforma a realidade; e a
realidade transforma-se pela conduta (pela acéo) humana. «O Homem supera
as caréncias, através da praxis: O Homem é um ser pratico.» '

" Sérgio, Um Corte Epistemoldgico, 270.

2. Manuel Sérgio, Obra Seleta I. Ciéncia e Motricidade Humana (Lisboa: Edigdes Afronta-
mento, 2023), 338.

8 Sérgio, Obra Seleta I., 330.
4 Sérgio, Um Corte Epistemoldgico, 227.
5 Sérgio, Obra Seleta I., 295.
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Na motricidade do corpo (em ato, em movimento) esta presente a transcen-
déncia. A conduta motora & permanente movimento intencional de inovacéo,
de criatividade, de reinvencao, de projeto, de superagao dos limites da imanén-
cia do ser corpo no mundo. A transcendéncia aparece com um «existencial»,
uma abertura constitutiva do ser corpo em movimento. A abertura constitutiva
a transcendéncia acontece na propria experiéncia de ser corpo no mundo, na
consciéncia da propria contingéncia. Escreve Manuel Sérgio: «a experiéncia
fundamental do corpo € a experiéncia do movimento intencional da transcen-
déncia, que é sentido e liberdade também. Neste caso, a consciéncia da con-
tingéncia nao surge como uma caréncia ou uma tragédia, mas a certeza de que
& na transcendéncia e na liberdade que o Homem encontra sentido»®.

A busca e a invencao do sentido marca, no Homem, a sua abertura cons-
titutiva a transcendéncia. Na imanéncia do ser corpo-no-mundo acontece um
apelo a transcendéncia que, a partida, nao deixa de estar circunscrita a propria
imanéncia, enquanto esforgo de autossuperacao.

A transcendéncia, dimenséao inscrita na prépria corporeidade, reenvia para
0 incognoscivel, o inapropriavel que, no limite, se identifica com divino. Sem
esquecer essa dimensao, podemos afirmar que, antes de mais para Manuel
Sérgio, a transcendéncia relaciona-se com o esforco do Homem para superar
0s seus limites; afirma-se como autotranscendéncia, capacidade de supera-
¢&o, de criar sentido, de ir mais além: «A esséncia mesmo do ser humano esta
no movimento da transcendéncia, que é, por via da regra, a sua vocacao mais
auténtica [...]. A motricidade humana é assim virtualidade de um movimen-
to onde ha intencionalidade, abertura e relacéo.»'” A transcendéncia é uma
«virtualidade» da existéncia humana. O apelo a transcendéncia insere-nos no
amago da antropologia, daquela pergunta decisiva pelo fundamento e sentido
da vida: Que é o Homem? E pela transcendéncia que se constréi o homem
novo, com recurso a expressodes de Manuel Sérgio'®.

Numa primeira abordagem, aquela que a leitura mais imediata de Manuel
Sérgio nos sugere, 0 movimento de transcendéncia radica da vontade da liber-
dade se autodeterminar, superante, pelo esforgco e pela ascese, os limites da
imanéncia do ser corpo no mundo. A transcendéncia, aqui, nao deixa de ser

6 Sérgio, Um Corte Epistemoldgico, 239.
7 Sérgio, Obra Seleta 1., 322.
8 Sérgio, Obra Seleta I., 225-226.
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uma «virtualidade» meramente antropoldgica, assente na vontade, sem neces-
sidade de recuso a uma significacao teoldgica de transcendéncia. «O individuo
€ um dom da Natureza, a pessoa € o resultado de um esforgo intencional.»'®
Uma concecao assim de transcendéncia, assente no esfoco autodeterminante
e autossuperador da liberdade, nao se harmoniza imediatamente com a ideia
de graca, estruturante da antropologia crista. Manuel Sérgio confessa a sua
condigao de crente, inserido na tradicao cristd, complementada com outras
herancas civicas e politicas: «Sou cristao, republicano e democrata.»? O seu
pensamento surge fecundado por autores da tradicao crista, do passado (To-
mas de Aquino, Pascal...), e do presente (Teilhard de Chardin, Kal Rahner...).
Nao sendo tedlogo, a abertura teolégica ndo estéa fora da reflexdo de Manuel
Sérgio. Recuperamos outra passagem de Manuel Sérgio: «Ser, humanamente
(a esséncia de Deus ¢é indizivel, para nés) é agir, pela transcendéncia, como
inovacdo ontolégica e ética. E, através de cada um de nés, que Deus deve
encarnar, no mundo. Sou eu que, através das minhas a¢des, empresto uma
dimenséo divina a realidade.»?' O apelo a transcendéncia devolve ao Homem
uma agao, e esta marca a sua especificidade humana. O seu ser concretiza-
-Se No seu agir «com inovagao ontoldgica e ética». O agir humano oferece-se
a agéo do proéprio Deus, ao seu continuo «encarnar-se» na singularidade de
cada pessoa humana.

«A encarnacao muda tudo»: fenomenologia e teologia em
confronto

Emmanuel de Saint Aubert demonstra, a partir dos estudos dos ultimos
cursos de Maurice Merleau-Ponty, que a sua filosofia manteve rigorosos tracos
de uma inspiracao crista e se apresenta como uma filosofia capaz de pensar e
atravessar a paradoxalidade do humano.?? E, neste sentido, uma filosofia (an-
tropologia) que faca justica a verdade concreta da condicao humana interessa

9 Sérgio, Um Corte Epistemoldgico, 265.
20 Sérgio, Obra Seleta ., 391.
2t Manuel Sérgio, Obra Seleta I., 371.

22 Emmanuel de Saint Aubert, «“L’incarnation change tout”. Merleau-Ponty critique de la
“theologie explicative”», Transversalites 112 (2009): 147-186.
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a teologia e pode constituir uma das suas fontes. Refutando a teorizacao es-
peculativa da teologia, Merleau-Ponty acolhe com simpatia as verdades do
Homem vividas no seio do cristianismo. Reprova uma «teologia especulativa»
para se aproximar da antropologia crista, a partir do vivido. Pensando a encar-
nacao até ao fim, néo pode deixar de reconhecer a verdade do Homem vivida
na experiéncia crista. Trata-se de uma reducao da teologia a antropologia, ou
da afirmacao da radical e irrenunciavel antropologia que a experiéncia crista
contém em si mesma?

Merleau-Ponty defende o que considera ser a novidade do cristianismo.
Por isso ndo é em vao que a sua filosofia da encarnagao (termo que encon-
tramos em Manuel Sérgio) tem o seu decalque na experiéncia crista. Demos,
pois, a palavra ao fenomendlogo francés:

A Encarnacdo muda tudo [...]. O cristianismo esta neste sentido nos antipo-
das do «espiritualismo». Coloca em questao a distingéo entre corpo e espirito,
interior e exterior [...]. Nao se trata de encontrar, neste lado do mundo, a trans-
paréncia de Deus, mas de entrar de corpo e alma numa via enigméatica da qual
as obscuridades n&o poderao ser dissipadas, mas somente concentradas em
alguns mistérios, em que 0 homem contempla a imagem engrandecida da sua
prépria condicao. Os dogmas da Encarnacgéo, do Pecado original ndo sao cla-
ros, mas séo validos, dizia Pascal e diz Jacques Riviere, porque eles refletem as
contradicdes do homem, espirito e corpo, nobre e miseravel.?®

Pela Encarnacao, os mistérios religiosos e o proprio Deus tornam-se a ima-
gem do Homem, pois Deus revestiu-se, assim, de uma condi¢cdo que o Ho-
mem nao conseguiria reconhecer e assumir por si mesmo. Como se tivesse
sido necessario Deus encarnar para se compreender 0 que o Homem ¢, e
ajuda-lo a viver. Nao é a transcendéncia de Deus que faz mistério, mas a sua
encarnagao, um Deus a medida do humano. Deus deixou de ser objeto exte-
rior para se misturar com a vida humana.

A Encarnagao introduz Deus na histéria e a histéria em Deus. A trans-
cendéncia habita no mais profundo do humano, confunde-se com a propria

25 Maurice Merleau-Ponty, Foi et Bonne Foi, fevereiro de 1946, citado por Aubert,
«“’icarnation change tout”», 152. Jacques Riviere (1886-1925) foi um escritor e critico francés,
préximo de Paulo Claudel e André Gide; a sua produgéo literéria esta marcada pela adesdo ao
catolicismo.
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imanéncia. Na carne do Homem, Deus toma carne, assume a negatividade
do humano. Podemos identificar em Merleau-Ponty o esforco por fundar uma
filosofia da encarnacao, acolhendo o mais profundo da experiéncia crista. A
carne atravessa os abismos do humano; é a antitese da evidéncia, perma-
nente exposicao a ferida, ao limite, a vulnerabilidade, a obscuridade. Deus
esconde-se a inteligéncia e revela-se no sentir da carne, pois em sua keno-
Sis (abaixamento/esvaziamento) apresenta-se como Deus absconditus e sub
contrario®*. A carne, podemos dizer, liberta o crente da idolatria da razéo, da
redugéo de Deus a uma ideia. Nas palavras de Gianni Vattimo, «o0 unico gran-
de paradoxo e escandalo da revelagéo crista é, precisamente, a encarnacéao
de Deus, a kenosis, ou seja, 0 colocar fora de jogo todos aqueles caracteres
transcendentes, incompreensiveis, misteriosos»?°. Pela kénosis a negatividade
humana habita no coragao do ser divino, e 0 Homem pode ser glorificado em
suas proprias feridas. O corpo entra por inteiro no proéprio ato de fé: cré-se em
Deus com o corpo, cré-se em Deus a partir e em nossa condicdo de carne
vulneravel’®, Nas palavras ousadas de Adolphe Gesché, «o corpo tornou-se
credivel; ousarei dizer: objeto de fé»?". Por isso a uma filosofia da encarnagao
interessa a teologia, pois a verdade de Deus nao pode prescindir da verdade
da condigéo humana, pela qual é expressa e a qual se dirige. Todo o discurso
teoldgico passa pela antropologia, pois Deus tem qualquer coisa a dizer ao
Homem a partir da sua propria condigéo encarnada®®.

A fenomenologia, como filosofia da existéncia, da experiéncia e da perce-
¢ao, fundamenta-se no registo descrito do vivido e do modo como este apa-
rece na consciéncia. E, em sua radicalidade, uma filosofia da imanéncia; isso
nao significa ignorar a transcendéncia, mas situa-la na experiéncia concreta.
Constitui-se como filosofia antropoldgica imanente; preocupando-se com a
descricao do vivido, nao busca um fundamento metafisico para esse vivido, a
partir de uma transcendéncia exterior ou revelada. Dai a critica da proximidade
da fenomenologia com ateismo. Na teologia, persistia (e talvez ainda persista)

2 Carlos Mendonza-Alavarez, Deus Absconditus. Désir, Mémoire et Imagination Eschatold-
gique (Paris: Cerf, 2011).

% Gianni Vattimo, Credere di credere (Mildo: Garzanti, 1996), 50.
% Aubert, «“icarnation change tout”», 168-173.

27 Adolphe Gesché, «L’invention chrétienne du corps», em Le Corps Chemin de Dieu, ed.
Adolphe Gesché e Paul Scolas (Paris: Cerf, 2005), 74.

% (Cf. Adolphe Gesché, L'Homme (Paris: Cerf, 1993), 33.
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a tendéncia sistémica de pensar o todo da fé numa visdo orgéanica, de inspi-
racao hegeliana (mesmo naqueles que se recusam a alinhar com o hegelia-
nismo, como € o caso de Hans Urs von Balthasar). Nao podemos dizer que
a dimensao da existéncia, o pulsar da experiéncia, a inteligibilidade do sentir
sejam dimensoes ja suficientemente valorizadas pela reflexao teoldgica con-
temporéanea. Interrogava-se, em 2001, Jean-Luc Marion: «Porqué os tedlogos
nao empreendem um pouco ler fenomenologicamente os acontecimentos da
revelacado registados nas Escrituras, em particular no Novo Testamento, em
vez de privilegiar sempre hermenéuticas, onticas, histéricas ou semiodticas?»2°

Podera uma filosofia da imanéncia dizer alguma coisa sobre a antropologia
crista, assente no primado teologal da iniciativa de um Deus que é-para-o-Ho-
mem e 0 convoca a uma vida plena a partir do dom de si mesmo?®°? Porque
se trata de uma filosofia eminentemente antropoldgica, a fenomenologia pode
fornecer a reflexao filosdfica um ancoramento na finitude e no realismo da ex-
periéncia. Uma inteligéncia crente rigorosa, se ndo pode renunciar ao primado
da iniciativa divina (teo-logia), igualmente ndao pode renunciar a seriedade do
humano (antro-pologia), no qual e pelo qual a revelacdo divina acontece®'.
A imanéncia/finitude é questao que interessa tanto a filosofia como a teologia:
ela indica aquela comunhao imediata que une a condicao humana, que é na
sua imediatez «ateia», pois 0 reconhecimento de uma revelagao (e de uma
transcendéncia) é, na aventura existencial crente, um momento posterior ao
imediato do vivido e do sentido®. Por isso a reflexao cristéd nao pode fazer a
economia da condicao comum ordinaria do ser humano. Damos aqui a palavra

2% Jean-Luc Marion, De Sucroit (Paris: PUF, 2001), 34.

30 Este tem sido o fecundo debate na atual fenomenologia francesa de inspiracao crista, em
sua «viragem teologica»: Le Tournant Thedlogique de la Phénoménologie Francaise, ed. Domini-
que Janicaud (Paris: Gallimard, 1991); Michel Henry, Jean-Luc Marion-Jean, Francois Courtine e
Jean-Louis Chrétien, Phénoménologie et Théologie (Paris: Criterion, 1992). Sobre as potencialida-
des e dificuldades hermenéuticas deste didlogo «transfronteirico» entre fenomenologia e teologia
cf. Benoit Bourgine, «Philosophie et théologie en proces d’alliance», Recherches de Science Reli-
gieuse 104 (2014): 519-538; Emmanuel Falque, Passer le Rubicon. Philosophie et théologie: Essai
sur les Fronteires (Paris: Lessius, 2013); Id., Le Combat Amoureux. Disputes Phénoménologiques
et Théologiques (Paris: Ed. Hermann, 2014); Henri-Jérébme Gagey, «La Théologie entre Urgence
Phénoménologique et Endurance Hermenéutique», Recherches de Science Religieuse 98 (2010):
31-57.

st Cf. Gesché, L’Homme, 31-55.

%2 Emmanuel Falgue, Métamorphose de la Finitude. Essai Philosophique sur la Naissance et
la Résurrection (Paris: Cerf, 2004), 38-47.
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ao filésofo francés Emmanuel Falgue que, na esteira da abertura teoldgica
da fenomenoldgica francesa, tem «transgredido» as fronteiras entre filosofia e
teologia: «O que faz o cristianismo n&o é unicamente o extra-ordinario da sua
revelacdo ou da sua gldria (excesso do divino e da divinizagdo do homem),
mas também e antes de mais a partilha, pelo Verbo encarnado, da nossa
mais ordinaria condicado de homem.»® A encarnacao assinala esse ponto de
intercessao entre fenomenologia e teologia. A antropologia da carne é comum
tanto a cristologia como a fenomenologia. Porque, como afirma, «ndo temos
inicialmente outra experiéncia de Deus que n&o seja a do homem. E, portanto,
pelo homem e pelo “ordinario” carnal da nossa existéncia, requerido pela filo-
sofia, que convém comegcar». «O mistério da Encarnacdo assume ao mesmo
tempo a questao do homem (filosofia) e a revelacao de Deus (teologia)»3*.

O escandalo da Encarnacéao: a carne lugar de encontro en-
tre Deus e o Homem (perspetiva cristologica)

Partimos de uma citagdo de Emmanuel Falque, em sua obra Métamorpho-
se de la finitude: «A radicalidade carnal da experiéncia do homem, o Filho de
Deus a assume na sua encarnacao.»® Focamo-nos, agora, numa cristologia
da encarnacao que néo pode deixar de incluir uma fenomenologia da carne.
Partimos da antropologia biblica para chegar ao «impensavel» do «escandalo
da encarnagéo»®. Carne (em hebraico Basar; em grego sarx) diz o ser humano
débil, carente, finito e mortal, mas também inserido num tecido de sociabilida-
des e relacdes (de parentesco, de proximidade); «carne da minha carne, 0sso
dos meus o0ssos» (Gn 2,23); pode dizer também a totalidade do humano (cf.
Is 40,5; 48,26; S| 145,25). A carne do ser humano € o que Deus quer salvar.

35 Falque, Métamorfose de la Finitude, 45.

3 Emmanuel Falque, «Philosophie et théologie. Nouvelles frontiéres», Etudes 404 (2006):

% Falque, Métamorphose de la Finititude, 19.

36 Cf. Xavier Ledn-Dufour, «Carne», em Vocabulario de Teologia Biblica, ed. Xavier Léon-
-Dufour, 4.2 ed., (Petropolis: Vozes, 1987), 127-131; «Cuerpo», em Xavier Ledn-Dufour, Diccionario
del Nuevo Testamento (Madrid: Cristiandad, 1997), 162-163; Jesus Carcia Trapiello, £/ hombre se-
gun la Biblia (Salamanca: Sanesteban, 2001), 29-59; Hans Walter Wolff, Antropologia del Antiguo
Testamento (Salamanca: Sigueme, 1997), 45-51.
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Deus nao é carne, pois 0 ser carne € o oposto ao ser divino (cf. Job 10,4).
Fora de Deus tudo é carne (cf. Is 40,6.8; Ez 10,12; Jo 1,12; 1 Pd 1,24). Carne
€ o mundo do ser humano, débil e fragil, em oposicao a omnipoténcia divina.
Carne assinala também aquela condicao que os humanos partilham com os
animais (cf. Gn 6,17; 9,16). Carne é o ser humano e 0 animal que sentem,
sofrem, vivem, respiram, morrem. Ser carne € ser mais do que pura matéria;
diz a pessoa humana em sua concretude e singularidade. Sao Paulo acolhe
esta antropologia veterotestamentaria mas acrescenta, a partir de concecoes
judaicas proprias do tempo, uma concec¢ao negativa de carne. Em Paulo, por
um lado, «viver na carne» &, simplesmente, existir, viver no concreto (cf. 2 Cor
10,3; Gl 2,20; FI 1,22-24). Significa a pessoa que sente, sofre, afadiga-se, cor-
re riscos, vive em perigo, experimenta a caréncia. Mas por outro lado, carne
é expresséo da condicao pecadora. A debilidade natural do ser carne, Paulo
acrescenta o significado de debilidade moral. A carne esta exposta ao pecado
e dele é expressao. O homem terreno vive «segundo a carne» (cf. Rm 4,1; 9,3;
1 Cor 1,26; 10,18; Ef 6,5; Gl 3,22). A vida «segundo a carne» opde-se a vida
«segundo o Espirito» (cf. GI 16; Rm 8,5-6).

A experiéncia crista e a reflexéo teoldgica que dela brota e a interpreta,
partem do reconhecimento de que o homem Jesus de Nazaré é acreditado
como Cristo, o Filho do Deus vivo (cristologia ascendente), ou que, partindo do
mistério trinitario, proclama que «o Verbo (o Filho eterno) se faz carne e habi-
tou entre nés» (Jo 1,14: cristologia descendente). Relacionando antropologia e
cristologia, e integrando uma antropologia do corpo (e da carne) na cristologia,
a tradicao cristd ndo deixou de colocar a acentuacao na Pessoa (hipdstase)
do Verbo (do Filho) que se faz carne e assume a condigdo humano (assumptio
carnis)®’. No limite, ha uma prevaléncia do modelo descendente sobre o as-
cendente. A assuncgéo da carne pelo Verbo introduz uma alteridade na pessoa
do Filho. Tornando-se homem, o Filho eterno acolhe em si qualquer coisa de
completamente estranho, mas que se |lhe torna préprio. A carne do humano
passa a fazer parte da identidade filial de Cristo. Com ousadia atrevemo-nos

37 Cf. «Incarnation», em Dictionnaire Critique de Théologie, ed. Jean-Yves Lacoste (Paris:
PUF, 1998), 562-565; Giuseppe Mazza, Incarnazione e Umanita di Dio. Figure de un’Eternita Im-
pura (Milao: San Paolo, 2008), 34-53; Jean-Christophe Peyrard, Fondements pour une Théologie
de la Chair, (Paris: Cerf, 2016); Il Verbo si fa carne, ed. Nicola Salato e Antonio Trupiano (Trapani:
Il Pozzo di Giacobbe, 2015).
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afirmar: é como se a carne do humano desse existéncia a Deus®. A partir da
Encarnacao, o corpo entra no proprio ser divino do Filho, no interior do misté-
rio trinitario. E, em consequéncia, cada pessoa em sua carne torna-se como
que «consubstancial» a carne do Filho.

Afirma a Gaudium et spes, com ousadia prudente: «pela sua encarnagao,
Ele, o Filho de Deus, uniu-se de certo modo a cada homem» (GS 22). O Con-
cilio Vaticano Il desloca a hermenéutica da Encarnagéo do plano ontoldgico
(unido hipostatica) para o plano existencial®®. Em seu corpo de carne, Cristo
esta ontologicamente ligado ao corpo (a carne) de cada pessoa em concreto.
E pelo seu corpo de carne, cada pessoa recebe um destino cristico; o corpo
de cada ser humano é também corpo e carne do proprio Cristo, porque Cristo
€ «carne da nossa carne, 0sso dos N0ssos 0ssos». Esta comunhao ontoldgica
e existencial do ser carne (ser corpo) na carne (no corpo) de Cristo inscreve na
condicao corpdrea uma boa nova. Com Adolphe Gesché, podemos dizer que
na vinda do Filho na carne, acontece «uma invencao crista do corpo», nao por
invencao humana, mas do proprio Deus*®. No corpo de Cristo, acontece «a
presenca de um Deus escondido na obscuridade da carne»*'.

Nunca é de mais sublinhar a humanidade de Cristo, 0 seu ser corpo de car-
ne vivente que sente e consente. Espreita sempre, na histdria do cristianismo,
a tentacao de desvalorizar ou instrumentalizar o corpo, seja na tradugéao gnés-
tica do passado, seja, contemporaneamente, na racionalidade e na comunica-
¢ao virtual desencarnada. Afirmando o realismo da humanidade corpérea de
Cristo, precisa a Gaudium et spes: «Trabalhou com maos humanas, pensou
com uma inteligéncia humana, agiu com uma vontade humana, amou com um
coracao humano. Nascido da Virgem Maria, tornou-se verdadeiramente um de
nos, semelhante a nés em tudo, exceto no pecado» (GS 22). Aplicando a her-
menéutica fenomenoldgica a cristologia, temos a original reflexdo do tedlogo

%8 Cf. Gesché, «L’invenction chrétien du corps», 33-44.

39 Cf. Luis Ladaria, «El hombre a la luz de Cristo en el Vaticano ll», em Vaticano Il: Balance y
Prespectivas, ed. René Latourelle, (Salamanca: Sigueme, 1989), 709.

40 Gesche, «Linvenction chrétien du corps», 39.

41 Joseph Moingt, Dieu qui Vient a 'Homme . Du Deliu au Dévoilement de Dieu (Paris: Cerf,
2002), 378.
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italiano Giovanni Cesare Pagazzi*?. A partir de uma fenomenologia da carne,
apresenta-nos uma cristologia dos sentidos, do sentir, dos afetos, do contacto
de Cristo com as pessoas, com 0 mundo € com as coisas. Jesus € Ccorpo
de carne que se da no contacto, a ver, a ouvir, a tocar, a curar, a abencoar,
a abracar, a partilhar a comensalidade, a inscrever o corpo em movimento
pelo espaco da Palestina. Experimenta dor, cansaco, alegria e caréncia, tem
fome e tem sede. As suas entranhas estremecem de misericordia perante a
dor alheia, consentindo uma passibilidade na prépria carne. Toca e cura 0s
corpos impuros de leprosos (cf. Mt 8,2-4; Lc 5,12-13), sem receio de se deixar
contaminar, pois a experiéncia de ser carne € também exposicao ao risco de
contaminacéo. Toda a experiéncia da fragilidade do ser carne Cristo a vive em
sua propria carne, pois «tornou-se verdadeiramente um de nos».

A Encarnagao apresenta-se como o paradoxo estruturante da experiéncia
crista, e também a sua inaudita novidade: Em Cristo, Deus faz-se homem;
oferece-se como Deus para nés, tornando-se um de nds, sendo Deus con-
nosco, «em tudo igual a nés menos no pecado» (Hb 4,15). Na paradoxalidade
do Verbo feito carne, do divino que coincide com o0 humano (coincidentia opo-
sitorum, na linguagem de Nicolau de Cusa), temos a originalidade, também
paradoxal e sempre encarnatoria, da novidade crista que se torna existencial
e ontologicamente aliada de toda e qualquer condigc&do humana, pois nada do
que é vivivel na carne do humano é exterior a carne de Cristo. Nos «sinais da
carne», 0 mistério de Deus e o mistério do Homem formam um todo. Na ori-
gem do cristianismo esté o escandalo da Encarnagéo, de um Deus que se faz
carne e a integra em sua identidade filial humanamente vivida. Esse escandalo
nao esta apenas na afirmacgéo abstrata de que o Verbo assumiu a condicao
humana em geral, mas no facto de se ter tornado um ser humano concreto,
de carne e 0sso, Jesus de Nazaré, que se da a sentir com todos os sentidos*:
«Aquele que era desde o principio, aquele que ouvimos, vimos com 0S NOSS0S
olhos, que contemplamos e que as nossas maos tocaram, ou seja, o Verbo da
vida [...], aquele que vimos e ouvimos, nés o0 anunciamos a vés» (1 Jo 1,1-3).

42 Giovanni Cesare Pagazzi, In principio era il Legame. Sensi e Bisogni per dire Gesu, 2.2 ed.
(Assis: Cittadella Editrice, 2010), 2; Id., Fatte a Mano. L’Affetto di Cristo per le Cose (Bolonha: EDB,
2013); Id., Sentirsi a Casa. Abitare il Mondo da Figli (Bolonha: EDB, 2011).

4 Cf. Paulo Gamberini, «Caro cara. La “grazia” del corpo», em Il Corpo alla Prova
dell’Antropologia, ed. Associazione Teologica ltaliana (Milao: Glossa, 2007), 113-119.
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A fragilidade da carne: perspetiva antropolégica

Escreve o tedlogo italiano Giuseppe Mazza em sua obra Incarnazione e
umanita di Dio, como programa da reflexao teoldgica na atualidade e no futuro:
«Mais do que qualquer outra possivel especulacao, € a reflexao sobre o corpo
encarnado que devera empenhar a teologia nos proximos anos. Que conceito
de corporeidade, perante os desafios da impaciéncia pds-moderna propde
hoje o cristianismmo como pendant a propria concecao de encarnagao? Que
corpo encarnado concebe a fé crista?»* Tendo como ponto de partida a tarefa
e as questdes lancadas pelo tedlogo italiano, a nossa reflexdo, neste ultimo
ponto, procurara tirar algumas conclusées antropoldgicas de uma cristologia
da encarnacgéo, em dialogo com as inquietagdes do nosso tempo. Fica a per-
gunta pertinente que a antropologia teolégica nao pode deixar de responder,
sendo essa talvez uma das suas principais tarefas na contemporaneidade:
Que corpo encarnado concebe a fé crista? Em didlogo com Manuel Sérgio,
apresentamos, seguidamente, uma nota de convergéncia com a sua filosofia
fenomenoldgica da encarnacdo com a antropologia crista da condicéo cor-
porea. Num segundo momento distanciar-nos-emos da concegao de trans-
cendéncia de corpo marcada pelo esforco de autossuperacéo dos limites,
insuficiente para a antropologia crista. Por Ultimo, para aprofundar e alargar o
dialogo com o pensamento antropoldgico de Manuel Sérgio, propomos uma
antropologia da corporeidade a partir da fragilidade e da passibilidade da car-
ne, essa dimenséo em que a pessoa ja nao se determina por ele propria, mas
€ condicionada e determinada, passivamente, pela realidade que a altera.

A nota de convergéncia: O Homem é corpo no mundo; e 0 corpo é movi-
mento, devir. Em seu corpo, sempre em movimento de alteragcéo, o ser huma-
no cumpre-se como homo viator. Nao é mais possivel apresentar uma linha
diviséria entre alma e corpo, nem sustentar uma metafisica da alma que faca
do corpo instrumento passivo, porque 0 corpo é carne vivente. Nas visceras
do cristianismo esta uma antropologia unitaria; a carne é a estrutura da salva-
¢ao (caro cardo salutis, na expressao de Tertuliano). E o cristianismo apresen-
ta uma inteligéncia de corpo como expressao de ser relagdo. As aquisicoes
da fenomenologia contemporanea tém sido acolhidas, com sinceridade, pela

44 Giuseppe Mazza, Incarnazione e Umanita di Dio: Figure di un'eternita impura (Milao: San
Paolo, 2008), 175.
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antropologia teoldgica, procurando tirar consequéncias de uma fenomenolo-
gia do corpo e da carne. Estas aquisicbes vao ao encontro da antropologia
unitaria que a tradi¢ao crista recebeu do Antigo Testamento. O Concilio Vatica-
no Il afirma o realismo da condicao corpérea da pessoa, a unidade existencial
(e também ontoldgica) de corpo e alma: «O homem, uno em corpo e alma
(unus in corpore et anima), sintetiza em si mesmo, pela sua natureza corpo-
ral, os elementos do mundo material, 0s quais, por meio dele, atingem a sua
maxima elevacéo e louvam livremente o Criador» (GS 14)*. Em sua existéncia
concreta, fenoménica, o ser humano é um todo ontoldgico; €, simultaneamen-
te, alma e corpo. Todas as agdes da pessoa s&o, a0 mesmo tempo, corporeas
e espirituais. A espiritualidade ndo é uma dimensao paralela a encarnacéo,
mas envolve a vida toda da pessoa, unificando todas as suas dimensdes na
relacéo. O ser corpo é sempre encarnagéo do espirito. «Tornar-se espiritual €
viver 0 seu corpo como dom e feito para o dom.»*®

A nossa nota critica sobre a concecao de corpo em movimento de trans-
cendéncia, proposta por Manuel Sérgio. O corpo assume a totalidade da expe-
riéncia humana: é memaria vivente, biografia encarnada, presencga e encontro,
contacto e modo de habitar 0 mundo, expressao pessoal e identidade singular,
biologia e inscrigao cultural, espago de identidade recebida e construida, nao
isento de dolorosos conflitos; € exposicéo a violéncia do real que fere, agride
e condiciona, mas, ao mesmo tempo, possibilidade de adaptacdo. O sofri-
mento, a doenca e a morte inscrevem no corpo uma radical passividade (e
passibilidade), o antipoda de toda a ascese de autotranscendéncia e autossu-
peracao pelo esforco da vontade*”. Cremos que a concecao de corpo que se
transcende na superacao dos seus limites pelo esforgo, proposta por Manuel
Sérgio, fica incompleta se prescindir de uma reflexao sobre a vulnerabilidade
e a passividade do ser carne vivente (e passivel), dimensao desenvolvida pela
ultima fenomenologia francesa de inspiracao crista. Uma concecao de corpo
em movimento de transcendéncia dos seus limites pelo esforco de autossu-
peracao acaba por ser uma traducdo da antropologia dominante do sujeito
que se determina a si mesma pela forga da vontade, € que tem marcado a

4% Cf. Anténio Martins, «A Condigao Corpérea da Pessoa em J. L. Ruiz de la Pefia», Didaska-
lia 34 (2004): 112-140.

4 Xavier Lacroix, Le Corps de Chair (Paris: Cerf, 1992), 271.

47 Cf. Falque, Le Passeur de Géthsémani, 123-174. O autor propde-nos aqui uma fenome-
nologia da passividade da carne, cruzando antropologia com cristologia.
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modernidade até aos nossos dias. Pessoa é também, segundo Emmanuel
Housset, o sujeito que se determinada pelo outro, que é ferido e condicionado
pela alteridade, que fica exposto e ferido a dureza do real, que experimenta um
pathos de existir que pode nao conduzi-lo a vitéria, mas a derrota, devolven-
do-0 a experiéncia da sua radical impoténcia e fragilidade®.

Por fim, a nossa nota de alargamento em dialogo com a antropologia do
corpo-sujeito, proposta por Manuel Sérgio. Nao podemos esquecer que, em
antropologia crista, a transcendéncia do corpo é dom de Cristo ressuscitado;
vem por graca, pelo excesso, precisamente quando acontece a suprema der-
rota de todo o esforco, de todo 0 movimento e de toda a autossuperacao que
€ a morte, através desse movimento que ja nao é nosso, mas inteiramente
divino e pura graca, a ressurreicao da carne. O Espirito do Pai que ressuscitou
Cristo «de entre os mortos dara vida aos nossos corpos mortais» (Rm 8,11).
O realismo da antropologia crista acolhe o drama da passividade da morte na-
quilo que ela tem, paradoxalmente, de consumacao e destruicao, de cumpri-
mento e de cessacéo. O corpo mortal, na esperanca crista, morre com Cristo
para com Ele ressuscitar. A promessa de um corpo glorioso, por dom a partir
da morte como consumacéao da inteira existéncia de ser carne, é o que deter-
mina a decisiva compreensao crista de transcendéncia®. Esta nao acontece
por autossuperacao (esforco da vontade) mas por dom. O que acabamos de
afirmar em nada invalida reconhecer quanto a antropologia crista bebeu da
filosofia estoica da superacéo dos limites, da forca da vontade, da disciplina
das paixdes, dos apetites e das emocdes. Contudo, uma fenomenologia da
carne, pelas razdes apresentadas ao longo da nossa reflexao, faz mais justica
a complexa verdade de ser carne vivente, paradoxo de atividade e de passi-
vidade, de forca de autossuperacao e exposicao a mais profunda fragilidade,
sujeito que se autodetermina e que se altera pelos outros®. A transcendéncia
do corpo nao resulta apenas de uma autotranscendéncia assente no esforgo

48 Cf. Emmanuel Housset, «La persona como creatura», Teologia y vida 51 (2010): 162-165.

4 Cf. Anténio Martins, «De corpo mortal a corpo glorioso. Leitura escatolégica a partir de
Emmanuel Falque», em Atas do | Congresso Internacional sobre a Morte promovido pelo IEAC-
-GO, ed. Paulo Alves et al. (Prior Velho: Paulinas, 2019), 389-416.

50 Cf. Anténio Martins, «Corpo, lugar (ilimitado», Communio 33 (2016): 109-120; «O para-
doxo do corpo: forca e fragilidade. Uma leitura crista», em Desporto, ética e transcendéncia, ed.
Alfredo Teixeira e José Tolentino de Mendonca (Lisboa: Ed. Afrontamento, 2016), 65-78; «A fragi-
lidade como categoria teoldgica», em Américo Pereira (ed.), Humanizac&o e cuidado, ed. Américo
Pereira (Lisboa: Ed. Caritas, 2018), 39-66.
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de autossuperacéao (e isto nao passaria de um estoicismo cristao pelagiano),
mas de ser carne habitada, fecundada e elevada pela presenca do Verbo da
vida que se une a cada pessoa. Sem deixar de ser finito e mortal, a forca que
determina o sentido de corpo na antropologia crista é-nos dada; é uma forca
dada a fragilidade da carne, a for¢ca do Ressuscitado que, encarnado, assumiu
a fragilidade da prépria carne para a elevar e transfigurar, devolvendo-lhe o
seu mais profundo significado, ser expressao da radical verdade do Homem.
Em linguagem paulina, «o0 que é fraqueza no mundo, Deus escolheu para con-
fundir o forte» (1 Cor 1,27); € «na fraqueza que a for¢ca manifesta todo o seu
poder» (2 Cor 12,10).

Nota prospetiva

Mais do que uma conclusao, terminamos a nossa reflexao com uma nota
prospetiva. O escandalo da encarnacao torna-nos fiéis e gratos pelo efémero,
pelo ferial, pelo provisério da nossa finitude. A contemporaneidade oferece-
-nos contraditérias expressdes de viver e sentir a condicdo humana. Se, por
um lado, verificamos uma «vinganga» da carne na exultacao dos afetos, da
sensorialidade e da sensualidade, na expressao do desejo, na forma ecoldgica
de habitar o mundo, na construcao estética e morfolégica das identidades,
no investimento na saude fisica e no culto do corpo; por outro, assistimos,
escandalosamente indiferentes, ao sofrimento de tantos homens e mulheres
pela sua origem étnica, pelo seu género, pela sua idade avancada, pelas novas
formas de escravatura e de trafico humano, pela sua vulnerabilidade exposta
que 0s arranca ao espaco reconhecido dos fortes e 0s coloca na exclusao
dos frageis. O crescente impacto da inteligéncia artificial, a comunicacao a
distancia intensificada durante e apds a pandemia, o impacto crescente do
virtual, as questbes da desencarnacao ligadas a utopia pés-humanista, voltam
a colocar, na atualidade, a urgente questao do valor irrenunciavel da carne
vivente que somos.

A pbés-modernidade que atravessamos caminha cada vez mais para a nu-
merizacdo do mundo, privilegia o imaterial; a realidade passa a ser traduzida
em algoritmos, informatizacao. Perde-se a mediacdo da carne como contacto,
encontro, presenca, realidade vivente. O mercado financeiro € pura abstra-
céo e as transacdes reduzidas a contabilidade informatica. Esta em causa
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0 concreto da carne vivente, que € autopoiésis, capacidade de se modificar
a si mesma. A carne, objetividade portadora de subjetividade e plasticidade
criativa, ndo é redutivel a uma objetivacdo quantitativa, a um algoritmo. A en-
carnacgéo continua a ser escandalo na atualidade, com o crescente do virtual,
da inteligéncia artificial. A carne atualiza e expressa a inteligéncia que sente
prépria da condicdo humana. A antropologia do corpo, da carne vivente, que
constitui a novidade profética do cristianismo, interdita toda a desvalorizagao
da carne, a troca do real pelo virtual, a auséncia de contacto fisico. Face a
tecnociéncia fascinada pelo imaterial, desvalorizando o corpo-sujeito, a ex-
periéncia e inteligéncia cristas reivindicam e advogam a importancia da carne
vivente, em relacao, sensivel, que afeta e se deixa afetar. A encarnacao, que
nao pertence apenas aos cristaos, torna-se cada vez mais «escandalosa», no
sentido combativo do termo®.
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Manuel Sérgio é internacionalmente conhecido pela sua proposta de uma
ciéncia da motricidade humana'. Com essa proposta pretende, em primeiro
lugar, alterar o paradigma de compreensao da denominada educacéo fisica e
do proprio desporto, superando um paradigma demasiado tecnicista e com-
partimentado. Mas o seu programa € muito mais abrangente, situando-se ao
nivel de um paradigma fenomenoldgico, social e antropoldgico. A ideia de mo-
tricidade esta vinculada a ideia de corporeidade, ndo como pura fisicidade,
mas como dindmica relacional ancorada numa compreensao fenomenoldgica
do ser, por inspiracao na tradicdo francesa da fenomenologia?. Nesse sentido,
implica uma especifica compreensédo do humano — que se exprime, preci-
samente, na sua motricidade — e do conjunto das suas relacbes enquanto
vinculos sociais (dai o conceito de motricidade relacional que sera usado de
seguida). Essa dindmica esta marcada por um movimento de transcendéncia
que, a seu modo, permite colocar a questao do religioso e concretamente a
questao de Deus®.

O presente capitulo n&o pretende explorar o vinculo entre esse movimento
de transcendéncia e uma possivel relagdo a Deus — ou pelo menos a questao

' Cf. Manuel Sérgio, Para uma epistemologia da motricidade humana: prolegdomenos a uma
nova ciéncia do homem (Lisboa: Nova Vega, 2018); Manuel Sérgio, Motricidade humana: contri-
buicées para um paradigma emergente (Lisboa: Instituto Piaget, 1994).

2 Com especial concentragdo em Maurice Merleau-Ponty. Para um aprofundamento e de-
senvolvimento desta perspetiva, ver Jorge Aradjo, O comportamento humano: motricidade, treino
e corpo expressivo (Lisboa: UCE, 2022).

8 Cf. Ana Maria Pereira, «A concepgéo de transcendéncia presente na motricidade humana»,
in Saber-se corpo: ensaios sobre desporto, cinema e motricidade, Ed. por Alfredo Teixeira e Inés
Espada Vieira (Lisboa: UCE, 2020), 15-36.
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humana sobre Ele —, mas simplesmente revisitar alguns meandros do conceito
(ocidental-cristdo) de Deus, partindo precisamente da ideia de motricidade,
como inspiragéo de fundo.

E sintomético que a tentativa de pensar uma eventual relacéo entre a motri-
cidade humana — em toda a sua envergadura antropolégica e fenomenoldgica
— e a Teologia traga a imaginacao, de imediato e de forma quase evidente, a
pergunta colocada no titulo deste capitulo. Esse vinculo aparentemente evi-
dente, contudo, s6 € compreensivel se Nos situarmaos no interior da construcao
de certa modalidade de conceber Deus, da qual viveu (vivera ainda?) boa parte
da teologia crista ocidental (nunca exclusivamente). No entanto, ao admitirmos
a vinculagéo a essa construcdo, admitimos imediatamente a possibilidade de
uma desconstrucdo desse mesmo pressuposto, 0 que Nos permite questio-
nar a prépria evidéncia resultante da ligacao assim formulada. Por que raz&o
0 pensamento sobre Deus — a Teologia, no sentido mais lato — nos conduz a
ideia de imobilidade, que parece opor-se precisamente a ideia de motricidade?
E por que razao, no limite, se dividiriam os mundos de modo tao claro entre
a imobilidade atribuida a Deus e a mobilidade — e motricidade — atribuida aos
humanos, ou mesmo a toda a realidade considerada mundana?

Estas vao ser as questdes subjacentes a leitura de um possivel conceito de
Deus a partir da desconstrucéo desta ligacao aparentemente evidente e muito
influente no modo metafisico de O pensar. Este modo corresponde a uma
construcao especifica, que € necessario revisitar, precisamente para proceder
a sua desconstrugdo. Assim, é proposto iniciar por uma revisitagdo sumaria
da origem e razdes do «dogma» da imutabilidade — e imobilidade — de Deus.
Na tentativa de uma aproximacao diferente ao conceito de Deus, seguir-se-a
depois o ritmo da confisséo trinitaria, explorando um possivel significado da
denominacao de Deus como Pai, como Filho e como Espirito. Essa perspetiva
podera permitir uma elaboracao mais complexa da relacao entre imobilidade
e mobilidade, assim como da relacdo entre o divino e 0 humano, pelo menos
na perspetiva do conceito cristao de Deus. De todo o percurso, explorar-se-ao
conclusdes e questionamentos pertinentes para o contexto das sociedades
contemporaneas.
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Da imobilidade onto-teolégica

Qualquer processo de desconstrucdo comecard, inevitavelmente, pela
compreensdo minima das razdes que levaram a constru¢ao de que se parte.
Se a construcéo aparentemente evidente, que aqui constitui ponto de partida,
€ a afirmagéo da imutabilidade e imobilidade de Deus, o que é necessario
compreender em primeiro lugar € a razao pela qual se chegou a essa afirma-
¢&o, que depois se tornou praticamente inquestionavel.

E sabido que o efeito dessa afirmacéo sobre todo o Ocidente — incluindo
ou sobretudo sobre o cristianismo — resultou do impacto filosdéfico e cultural de
Platao e Aristoteles (mais do que de quaisquer outros pensadores). Também é
sabido em que medida 0 segundo destes pensadores deve 0 seu modelo de
pensamento ao primeiro, embora dele se distancie em nao poucos aspetos.
De forma algo simplista, poderiamos dizer que Platdo pensa Deus (ou os deu-
ses, ou a divindade) precisamente por oposicao ao movimento e que Aristote-
les pensa essa dimensao «divina» a partir do movimento. No final do processo,
ambos deduzem a sua necessaria imutabilidade e imobilidade (possivelmente,
a segunda devido a primeira).

Para Platédo a questao coloca-se, basicamente, ao nivel da nocao de per-
feicao. O conceito de Deus coincidiria com o conceito de perfeicao maxima
ou suprema. Nesse sentido, teria de ser imutavel, pois se mudasse seria ine-
vitavelmente para menos perfeicao. Com essa imutabilidade da perfeicao su-
prema — eventualmente coincidente com a ideia de Bem em si, para além
ou anterior ao ser — contrasta a mutabilidade de tudo o resto, precisamente
devido & sua imperfeicdo constitutiva. E claro que o movimento dessa mutabi-
lidade pode ser no sentido positivo de maior perfeicao, precisamente devido a
atracao pelo supremo Bem, que conduz a sua aproximacao progressiva. Mas,
enguanto movimento, permanecera sempre no @&mbito da imperfeicao.

Ha, é certo, um movimento «absoluto» — um automovimento — da alma
(entendida sobretudo como alma do mundo), que coincide com a dinami-
ca da propria vida, a qual coloca tudo em movimento, sendo a sua origem®.
Mas, em rigor, quando esse movimento global autébnomo atinge a maxima
perfeicéo — coincidindo com a ideia absoluta de Bem — nao é possivel pensar

4 Cf. Wilhel Weischedel, Der Gott der Philosophen (Darmstadt: Wissenschaftliche Buchge-
sellschaft, 1983), 50.
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a continuidade do proprio movimento, pois n&o seria movimento para nada.
Essa determinacéo da perfeicao suprema — imutavel/imovel — e a sua distingcao
em relagéo a imperfeicao — mutavel/movel — é que ird determinar a mais forte
influéncia sobre o mundo ocidental, nomeadamente através do cristianismo (o
que, em rigor, acaba por parecer paradoxal, como veremos)®.

Em verdade, este impacto sobre o cristianismo aconteceu através de cer-
tas versdes gndsticas do pensamento de raiz platénica e, sobretudo, através
do denominado neo-platonismo, que acentua a separacao entre a divinda-
de imutavel — porque correspondente ao uno primordial indeterminado — e as
suas determinagdes, enquanto variedade plural da realidade, até a distancia
maxima em relacdo ao uno primordial, articulada precisamente na pluralida-
de da matéria mutavel e passageira, por isso finita. Também nessa verséo, é
importante 0 movimento do mundo — e do humano — em direcao a perfeicao
suprema. Mas, em rigor, isso significa, em Ultima instancia, um movimento em
direcdo a auséncia de movimento. O processo de (auto)transcendéncia em
direcéo a divindade seria, pois, movimento para o0 nao movimento. Porque
a perfeicao estaria na auséncia de movimento € nao no movimento — o que
significaria que o processo de (auto)transcendéncia s6 € compreensivel a partir
da imperfeicao, em busca permanente de maior perfeicao.

E certo que, para Plotino, o maior problema do mundo finito n&o é propria-
mente a mutabilidade — e o correspondente movimento — mas a pluralidade,
na diferenca entre os entes, que aspiram a confluéncia na unidade e unicidade
de um principio primordial®. Mas, se pensarmos bem, a pluralidade dos entes
fundamenta a relac@o entre eles e, por isso, 0 movimento de uns em direcéo
aos outros, ou mesmo a transformagao de uns nos outros, ou ainda a trans-
formacao de cada um (numa pluralidade de modos de ser). Nesse sentido, a
confluéncia da pluralidade para a unidade e unicidade suprema acabaria por
coincidir com a superacéao do movimento, tornado ai impossivel, também nao

5 E claro que estamos a assumir as linhas gerais de uma influéncia dita «platénica». Em si
mesmas, as obras de Platdo sao bem mais complexas e variadas, com muitos desafios interes-
santes e diferentes, mesmo relativamente a questdo de Deus, nomeadamente relativamente a
presenca da divindade no interior das dindmicas humanas e mundanas (incluindo, evidentemente,
0 movimento).

6 Para uma interessante relacao deste paradigma de pensamento com o pensamento bu-
dista, assim como com certa matriz do pensamento portugués, ver o excelente estudo de Paulo
Borges, Principio e Manifestacdo. Metafisica e Teologia da Origem em Teixeira de Pascoaes (Lis-
boa: INCM, 2008).
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necessario nem desejavel. Mais uma vez, movimento e imperfeicao estariam
associados, na dimenséo finita do mundo e do humano.

Para Aristételes — de quem herdamos a «definicdo» de Deus como «pri-
meiro motor imoével» (préton kinoun akinéton)” — a questao da perfeicao, nao
sendo insignificante, ndo € t&o central no processo da metafisica. Sendo mais
empirico e fisico (mesmo quando é metafisico), propde-nos antes a elaboracéo
de um processo l6gico-dedutivo de relagao do mundo fisico com a sua di-
mensao metafisica. Ora, no mundo fisico observa-se 0 movimento dos entes,
como um elemento fundamental. Como conclusdo dessa observagéo surge a
afirmacao fundamental: tudo aquilo que se movimenta, € movido por algo que,
por sua vez, ou se movimenta ou € imével. Para evitar o problema l6gico de
um regresso ao infinito, o processo tera de parar em algo que movimenta algo
diferente de si, mas que nao é movimentado por nada €, por isso, é imovel.
Mas essa realidade primeira s podera ser pensada como meta-fisica (ideia de
um principio) e nAo como coisa ou ente fisico, pois ja teria de ser movimentado
por algo diferente de si. Ou seja, o primeiro fundamento de todo o movimento
tera de ser imovel, enquanto principio ou ideia que origina todo o movimento®.

Que a esse primeiro motor imével se chame o ser em si mesmo (jpsum
esse), a ideia suprema, o absoluto sem causa, ou a causa de si mesmo (causa
sul) — tudo isso sdo nomes para um principio, em rigor abstrato, que resulta do
modo como pensamos 0 mundo € 0 seu movimento. Sendo fundamento do
mundo e do seu movimento, tem de ser pensado sem esse mundo e sem esse
movimento — até ao extremo de ter de ser pensado como impensavel. A esse
indice de referéncia chamou-se Deus, na tradicdo ocidental, denominada por
isso onto-teolégica — pois Deus foi pensado na sua funcdo de fundamento
primeiro do ser dos entes realmente existentes no mundo finito e passageiro
do movimento.

7 Aristételes, Metafisica, 1073a27. Cf. Weischedel, Der Gott der Philosophen, 56.

8 Cf. Norbert Fischer, Die philosophische Frage nach Gott (Paderborn: Bonifatius, 1995),
316.
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Da mediacao humana como incarnagao

Correspondera esse conceito de divindade a experiéncia de Deus revelada
em Jesus de Nazaré? E evidente que néo é facil responder a esta questao,
muitas vezes colocada, apenas com um sim ou um nao, como se fossem al-
ternativos. E certo que o cristianismo surgiu pelo impulso de Jesus e, portanto,
vinculado ao modo como ele experimentou Deus ou como deu Deus a ser
experimentado. E fé-lo ao seu modo préprio, no contexto da tradigao hebraica
que, embora em contacto com o mundo greco-romano, nao coincidia com-
pletamente com este nos horizontes de compreensao da realidade, incluindo
a compreensao de Deus. Mas também € certo que as primeiras comunidades
cristas logo comegaram a articular a sua experiéncia de Deus com as formula-
¢des oriundas da filosofia grega, nomeadamente a neoplaténica. Por um lado,
isso possibilitou 0 alargamento da experiéncia crista de Deus a uma dimens&o
universal inaudita, ndo confinada a um povo ethicamente determinado ou a
uma narrativa histérica particular; mas, por outro lado, correu sérios riscos de
se desviar relativamente a elementos essenciais, nomeadamente o risco de
nao levar a humanidade de Deus, em Jesus, suficientemente a sério.

Ora, a incarnacdo de Deus na plena humanidade de Jesus néo é uma
simples viagem de um ente divino ao espaco terreno, para entrar em contacto
com 0s humanos, como uma espécie de extraterrestre. O dinamismo subja-
cente a ideia de incarnagao é outro e pode exprimir-se com a no¢ao de me-
diacao. Esta é diferente da nocao de intermediacéo. Em realidade, 0 mundo
de Deus e 0 mundo terrestre dos humanos (e nao s6), nem sao contrapostos
como exteriores um ao outro — completamente outros — nem s&o simplesmen-
te colocados em contacto (mantendo-se exteriores) por algo ou alguém inter-
médio, que alias nem pertenceria a um nem a outro, mas estaria simplesmente
entre um e outro. A nogao de mediacao ndo contrapde mundos — tratando-se
por isso de mundos «nao-outros», para usar a nomenclatura de Nicolau de
Cusa —, mas permite a experiéncia da dimensao de Deus (do proprio Deus) na
mediacdo do mundo, nomeadamente do mundo humano. Nesse sentido, a
humanidade — sobretudo a inter-humanidade — é o lugar de revelacao de Deus,
enguanto sua possivel presenca no nosso mundo. Para nés, Deus é insepara-
vel da humanidade — até mesmo do resto da criagdo.

Nesse sentido, o caso Jesus de Nazaré corresponderia a plenitude dessa
mediacéo, sendo por isso plenamente Deus e plenamente humano, pois € na
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sua plenitude humana que ele € mediacao de Deus, inseparavelmente. O con-
ceito de mediacao salvaguarda a transcendéncia de Deus, na sua diferenca
em relacao a0 mundo e ao humano; mas nao o coloca fora do mundo, muito
menos contraposto ao mundo. Assim sendo, 0 humano Jesus de Nazaré, na
sua pessoa indivisivel, é realmente Deus humano.

Para 0 nosso tema, essa concecao incarnacional, segundo o modelo da
mediacao, tem duas consequéncias fundamentais: em primeiro lugar, néo
€ possivel contrapor o mundo de Deus (eventualmente imovel e perfeito) ao
mundo dos humanos (mutavel e, por isso, imperfeito); o que significa, para
além disso, que nao é possivel identificar imperfeicdo com mutabilidade ou
mobilidade (motricidade). O corpo de Deus, enquanto corpo de Jesus, como
qualquer outro corpo humano, é sujeito de motricidade, que nao é apenas
uma imposi¢ao fisica a uma alma (eventualmente divina) enclausurada num
corpo. Trata-se de uma experiéncia fundamental do ser corpo, daquela ex-
periéncia fenomenoldgica do humano no seu movimento para o mundo, no
mundo e com o mundo — também o mundo dos outros humanos. Assim, em
Jesus, 0 movimento que caracteriza 0 humano — e é expressao da sua per-
feicao, enquanto humano — é ao mesmo tempo 0 movimento que caracteriza
Deus, nele, sem separacdes gnosticas entre matéria e espirito, ou entre mun-
do passageiro imperfeito e mundo imperecivel divino. Em Jesus, movimentar-
-se e perecer é divino.

Em segundo lugar, o modo como Deus € e esta em Jesus de Nazaré é re-
velador de quem Deus realmente é, na sua transcendéncia — «em si mesmo»,
dirfamos nés, numa afirmacéo dificil de entender, no regime cristao, pois Deus
«em si mesmo» € inseparavel de Deus «para nds». Logo, o conceito de Deus
professado pelos cristaos é inseparavel da humanidade de Jesus — sujeita a
mutéavel finitude da sua condicao humana. Este segundo aspeto, que inclui o
modo como Jesus se dirigia a Deus chamando-lhe Pai, originou aquilo que
€ considerado especificamente o nlcleo da profissao de fé crista: o credo
monoteista em Deus Pai, Filho e Espirito Santo, em Deus uni-trino. Ora, que o
monoteismo cristdo seja um monoteismo trinitario tem consequéncias para a
relacao entre a nogéo de Deus e a questao da motricidade.
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Da Trindade como missao

A profissao de fé em Deus como Pai, Filho e Espirito Santo €, sem duvida,
um dos nucleos mais discutidos — e as vezes mais esquecidos — de toda a
teologia crista. Entre as diversas aproximacdes possiveis ao seu significado,
uma delas é a que mais de perto se relaciona com a fenomenologia das rela-
¢des humanas ai envolvidas: nomeadamente a paternidade/maternidade e a
fillacdo. Ora, precisamente por serem relagcdes, vivem de dindmicas proprias,
que sé&o permanente movimento. Na versdo mais tradicional da teologia tri-
nitaria, estas «relagcdes» poderiam ser articuladas com os conceitos de pro-
cessao e de missao: o primeiro corresponderia a um movimento «interno» ao
préprio Deus, o segundo corresponderia a um movimento de Deus na sua
relacdo com o mundo (mas cuidado, porque a versao classica dessa formu-
lacdo, sempre afirmou a impossibilidade de as separar, ndo podendo sequer
ser pensadas uma sem a outra — ou seja, seriam duas dimensdes do mesmo).
Proceder de alguém e ser enviado por alguém sao formulagdes coincidentes.
Se retomarmos as relacdes humanas, ser filho seria proceder de alguém, na
medida em que alguém o envia a alguém ou para algo.

Ha, por isso, um permanente movimento, na paternidade/maternidade e
na filiacdo, que impede a imploséo de cada sujeito em si mesmo, como se
0 seu modo de ser se constituisse simplesmente a partir de si e para si. Ser
constituido a partir de outro e para outro € precisamente o que define o filho
como filho — e o que define Deus enquanto Filho, definindo-0 ao mesmo tempo
enquanto Pai. Nesse sentido, Deus seria 0 permanente movimento da origem
(Pai) para o originado (Filho), em ordem a um terceiro (Espirito)°.

E certo que determinada tradic&o teoldgica fala do Pai como «origem n&o
originada», o que poderia ser interpretado no sentido da nocao aristotélica de
primeiro motor imével, ou mesmo da nogao cartesiana de causa sui. Mas a
vinculacao a figura analdgica do Pai — que implica a figura analégica do Filho
e mesmo a do Espirito — impede completamente a identificacdo com a nogéao
aristotélica. Mesmo a nocao de causa sui, ainda que fosse aplicavel a nogao
de Deus uni-trino, sé-lo-ia de forma dindmica, precisamente na articulagéo
das diferencas relacionais denominadas Pai, Filho e Espirito. Nesse sentido,

¢ Cf. Joao Manuel Duque, «Trinidad y misién. El cuerpo del envio. Sugerencias inspiradas en
Levinas,» Estudios Eclesiasticos 98/384 (2023): 103-126.
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a origem nao originada que define o Pai ndo o isola na sua imobilidade, mas
relaciona-o com o Filho, pois nunca seria origem sem o originado. Nesse sen-
tido, podemos considerar o conceito trinitario de Deus, antes de mais, como
um conceito dindmico de Deus, que em si mesmo inclui 0 movimento — mo-
vimento que se expande para além de si, na relacdo ao mundo, € que acaba
por originar a prépria dindamica do mundo enguanto movimento. E é essa base
originaria que permite ao mundo — nomeadamente ao humano — em todas
as suas caracteristicas imanentes, ser mediacdo da transcendéncia de Deus,
mediacao que se realiza plenamente na pessoa humana de Jesus. Na perspe-
tiva do «acesso» humano ao conceito e a experiéncia de Deus, sera essa me-
diacao humana — contingente, finita, limitada, movimentada — a sua principal
condicéo de possibilidade.

Ai percebemos o nucleo relacional da motricidade, que € ao mesmo tempo
0 nucleo relacional e motriz do ser — de Deus e do mundo, sobretudo do mun-
do humano. Mesmo que Deus € 0 mundo sejam analdgicos e nao univocos
— mas precisamente por serem analdgicos — nao é possivel separa-los, muito
menos em nome de uma distincao quanto a motricidade relacional. Quando
muito, podemos experimentar Deus na motricidade relacional humana e do
mundo (por mediacdo analégica) e podemos pensar 0 humano como corres-
pondéncia analdgica a motricidade relacional trinitaria.

Do Espirito como terceiro: a abertura

Um dos elementos centrais da dindmica da motricidade relacional € a nao
reducéo ou fixacdo de cada ente em si mesmo — 0 que se aplica a todos 0s
entes, ndo apenas aos humanos. E verdade que a unicidade de cada ente
implica a sua existéncia como «substancia» Unica e irrepetivel, o que impede
a reducéo da motricidade relacional a mero fluxo homogéneo de uma subs-
tancia Unica, enquanto roda do tempo que em si fecha toda a realidade como
totalidade formada pelo conjunto de tudo o que existe. Se assim fosse, de
facto, ndo haveria motricidade relacional, mas unicidade e continuidade nao
relacional de todas as realidades, e por isso apenas aparéncia de movimento
de um todo que, em realidade, ndo se move. Mas essa unicidade, precisa-
mente por ser relacional — como a relacado de Pai e Filho — € uma unicidade
estruturalmente aberta e dindmica. O si-mesmo de cada ente s6 0 € numa
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dindmica de abertura motriz para a origem e para a finalidade. Na medida em
que existe sempre a partir de outro — movido por outro, como diria Aristoteles
— e para outro — movido em direcao ao diferente de si mesmo — é que cada
ente é aquilo que é.

Se retomarmos o paradigma analdgico trinitario, a partir do conceito cris-
tdo de Deus, dirlamos que a dindmica da motricidade relacional, enquanto
abertura para o diferente de si, se exprime de forma plena na figura (pessoa)
do Espirito Santo, enquanto terceiro que impede a fixacao binaria entre um e
outro (entre Pai e Filho)'°. Sendo o Espirito o nucleo da relagao do Pai ao Filho
e do Filho ao Pai, determina essa relacao precisamente como abertura funda-
mental, evitando a «reduc¢do» de Deus a uma totalidade fechada e imovel, ou
a um desses polos (eventualmente o Pai, que em si tudo absorveria, como ab-
soluto uno), que seria igualmente imoével em si mesmo. O Espirito é, em Deus,
o indice de abertura — de motricidade relacional — do Pai ao Filho e do Filho ao
Pai, sendo também o indice (analégico) de abertura de Deus ao mundo e do
mundo a Deus, para além de ser indice da abertura do mundo a si mesmo,
enquanto relacdo permanente dos entes — dos diversos agentes planetarios,
diriamos hoje!.

Ser-a-partir-de e ser-para sao qualificativos do modo de ser de Deus e,
analogicamente, isto &, por correspondéncia, 0 modo de ser do mundo e dos
humanos. Isso impede a reducao do ser de cada ente a qualquer modo de
autofundamentacéo, seja quanto a origem (a partir de si), seja quanto a finali-
dade (para si), seja quanto ao modo proprio de ser (em si); e impede, também,
a reducao de cada ente a uma totalidade fusional — alma do mundo — na
qual coincidiria com a imobilidade circular do todo, que é sempre 0 mesmo.
A identidade de cada ente — e isso coincide com a sua perfeicao propria — nao
reside num conjunto de propriedades autopossuidas — nem num conjunto de
propriedades do todo absoluto — mas resulta precisamente da exposicao de
cada ente particular e Unico ao diferente de si e, nessa exposicao, a vocagao
de cada ente a ser para outro. O movimento &, por isso, inerente a perfeicao

0 Sobre a nogao de «terceiro» como indice de abertura, ver Joao Manuel Duque, «O terceiro
como excesso. Para além da hermenéutica?», in Estudos em hermenéutica e desconstrucdo, Ed.
por Silvano Batista, G., Dugue-Estrada, P. C. & Ramos da Silva, R. (Teresina: Universidade Federal
do Piau, 2021), 13-31.

™ Sobre o conceito de «agente» ou de «poténcia de agir», com muitas ressonancias do pen-
samento de Espinoza, ver Bruno Latour, Face a Gaia (Paris: La Découverte, 2015).
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de cada ente, porque ¢é inerente a sua identidade, na medida em que esta se
constitui na permanente relacao ao diferente de si. O préprio conceito de Deus,
enquanto Espirito de vida e vivificante, é pensado segundo esta modalidade
de abertura relacional ao diferente — e, nesse sentido, a perfeicao coincide com
a dindmica motriz dessa relagao, nao com o repouso de uma mesmidade fe-
chada sobre si. Porque essa dindmica € aquilo a que chamamos amor (agapé
€ outro nome para o Espirito) e o amor é a perfeicao do ser — analogicamente,
de todo o ser, humano ou divino.

Conclusao: da motricidade mundana

Como se pode deduzir do modelo incarnacional, a finalidade da teologia
em sentido estrito — logos sobre Deus, nomeadamente nos conceitos que dele
elaboramos — ndo se esgota na reflexdo contemplativa sobre o conceito de
Deus, mas estende-se inevitavelmente — e essencialmente — as consequéncias
antropoldgicas (e mesmo cosmoldgicas) dessa reflexao. A motricidade relacio-
nal marca o ser da realidade, em todas as suas dimensdes e manifestacdes.
Ela é, por isso, caracteristica de todos os agentes planetarios.

Nao ¢ preciso assumir uma perspetiva monista do real — no caso teoldgico,
seria inevitavelmente panteista — para identificar a realidade total como articula-
¢céo univoca dessa motricidade relacional, eventualmente enquanto fluxo vital,
naturalista ou animico, que movimenta toda a realidade, enquanto organismo
vivo total. Alids, o movimento interno desta leitura monista e totalizante da
realidade acabaria por conduzir a uma leitura imével do todo, em que 0 mo-
vimento é apenas a aparente movimentacao das posicdes, mas nunca uma
dindmica verdadeiramente motriz, porque verdadeiramente relacional. A pers-
petiva analégica do real, diferentemente, permite uma compreensao assente
em verdadeiras diferengas — incluindo a diferenca entre mundo e Deus, mas
também no proprio Deus — mas que se articulam relacionalmente em proces-
sos de movimento vital, segundo dimensdes diferentes de correspondéncia.
Assim, a motricidade relacional do préprio Deus — Pai, Filho e Espirito — cor-
responde a motricidade relacional do mundo (humano ou nao) com Deus (rea-
lizada paradigmaticamente no Deus-humano Jesus/Filho) e corresponde, no
mundo, a motricidade relacional entre 0s humanos € entre os agentes plane-
tarios (como dinamica de abertura, que € mediacao do Espirito). Porque todas
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estas dimensdes séo analdgicas, nem s&do completamente univocas (monismo
tendencialmente panteista) nem completamente equivocas (dualismos que se-
param mundos)'?.

Do ponto de vista mundano, o paradigma da motricidade relacional — in-
carnada na motricidade dos corpos expressivos — € o0 paradigma da exposi-
¢ao dos corpos uns aos outros, como movimento permanente de abertura
para além do si-mesmo (transcendéncia basica). Isso implica, antes de tudo e
como se viu, a superacao de um ideal de perfeicdo centrada na auséncia de
movimento, como se este se devesse apenas a passagem do menos perfeito
para o mais perfeito. O que implica, ao mesmo tempo, a descentralizacao do
ente — também no caso do sujeito humano — na constituicdo de si mesmo,
incluindo no seu modo de ser exposicao ao diferente de si, que exige, por
iss0, a dindmica do movimento como constituicdo fundamental do si-mesmo,
enguanto hetero-constituicao.

Tudo isto significa, por um lado, a superagao do sedentarismo ontolégico,
na medida em que o ser é entendido como permanente movimento que &, ao
mesmo tempo, permanente abertura para além de si. Mas a superacao desse
sedentarismo fundamental — o qual conduziria, no extremo, a um conceito de
Deus como sedentério absoluto — articula-se no nomadismo histérico e narra-
tivo do humano, compreendido como movimento perpétuo de lugar em lugar,
sem uma «terra» definitiva, a ndo ser como «terra prometida». Nao se nega
a importancia da vinculagao a um territério, nomeadamente no processo de
construgéo de identidades pessoais e comunitarias. Mas essa vinculagéo nao
€ absoluta e é permanentemente superada por um nomadismo fundamental,
seja na perspetiva estrita da relacdo ao territério, seja na perspetiva psiqui-
ca da consciéncia de si, seja mesmo na dindmica «escatoldgica» do sentido
primeiro e Ultimo da existéncia. O humano — e fica em aberto a aplicagdo do
mesmo a todos 0s agentes planetarios — € essencialmente némada, nas varias
dimensodes da sua identidade, sendo por isso essencialmente marcado pela
multidimensional motricidade relacional.

Teologicamente, esse nomadismo corresponde ao préprio Deus, como vo-
cagao a responder, no modo humano, a «motricidade» trinitaria. Nao é por
acaso que o paradigma da identidade humana, realizado e revelado na histéria

2 Cf. Jodo Manuel Duque, «Pos-umanesimo monista o nuovo umanesimo analégico?», Mu-
nera. Rivista Europea di Cultura 2 (2023), 25-35.
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do povo biblico, encontra no nomadismo uma referéncia fundamental, desde
a histéria dos patriarcas até todas as ambiguidades relacionadas com o «mito»
da terra prometida'®. Nesse contexto, a metafora do deserto — como caminho
e como nao-lugar e ndo-propriedade — ocupa uma posicéo saliente na qualifi-
cagéo do humano como permanente peregrinagao, ou seja, cComo movimento
intrinseco, sem lugar proprio, ndo destinado a qualquer sedentarismo definiti-
vo. O nomadismo da identidade — também da identidade corpodrea, porque o
corpo nao é um lugar fixo definido, muito menos propriedade — corresponde,
no sujeito, ao nomadismo da identidade comunitéria e, se quisermos, ao no-
madismo ontoldgico e teoldgico fundamentais'.

Chegamos a um ponto em que, contudo, se impde uma questao final: se,
no paradigma platonico e aristotélico inicial, se fazia equivaler a perfeicao inicial
e final com a auséncia de movimento, n&o sera que agora se identifica 0 mo-
vimento, pura e simplesmente, com a perfeicao? Sera a motricidade relacional
— nomeadamente aquela que se exprime na corporeidade humana assumida
por Deus em Jesus — equivalente a redencéo, pura e simplesmente?

Se é certo que, na perspetiva da nogao do Deus (biblico) revelado em Je-
sus, a imobilidade do ser — e 0 correspondente ideal da perfeicdo como causa
sui ou autofundamentagao — nao serve ao paradigma do humano redimido (ou
mesmo ao ideal da perfeicao do ser, para além do humano), também & certo
que a motricidade relacional, em si mesma, nao deixa de ser ambigua. A sua
ambiguidade acompanha, em certa medida, a ambiguidade do desejo huma-
no, porque a raiz fundamental de todo o movimento. E se nao ha redencao
sem desejo, também nao se pode identificar o desejo, pura e simplesmente,
seja ele qual for, com a redencéo.

Ora, a dimensao da motricidade, tal como presente N0 corpo expressivo
— precisamente por se tratar de algo mais do que a pura fisicidade corpérea,
como fica claro na fenomenologia da corporeidade — pode ser experimenta-
da de muitos modos. Uma das questdes fundamentais, presentes sempre na
dindmica do desejo que alimenta toda a motricidade, esta relacionada com

8 Cf. Debora Tonelli, «Cittadinanza senza terra. Riflessioni a margine dell’lsraele biblico,» in
Fra késmos e palis: identita e cittadinanza da uma prospettiva mediterranea, Ed. por Debora Tonelli
(Milano: Jouvence, 2023), 57-77.

4 Sobre a questao das identidades némadas, ver Rosi Braidotti, Nomadic Subjects. Embo-
diment and Sexual difference in Contemporary Feminist Theory (Cambridge: Columbia University
Press, 1994).
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aquilo que movimenta o desejo que esta na base de todo o0 movimento. Pode-
riam formular-se de varios modos: Para onde queremos ir? Qual a nossa «terra
prometida»? Em que (quem) queremos tornar-nos? Que desejamos superar €
deixar para tras”? Em que condicdes desejamos mover-nos?

As primeiras questdes relacionam-se tradicionalmente com todas as uto-
pias que animam os humanos. Como ¢é evidente, a orientacéo utépica — ani-
mada pelo desejo de outro lugar, até ao desejo radical de um ndo-lugar — € ex-
tremamente ambigua, podendo constituir o permanente motor do que é novo,
enquanto motor do que se mantém vivo, mas podendo também constituir o
principio da destruicao de tudo aquilo que existe, até ao extremo de uma anu-
lacdo niilista do presente. Qual o limite da utopia? Que utopias séo benéficas e
que utopias séo destrutoras do humano e do mundo? Parafraseando Kant, o
que nos € permitido (legitimo) esperar e, por isso, desejar?'®

A outras questdes levar-nos-iam ao debate contemporaneo sobre os diver-
s0s transumanismos, enquanto forma tecnoldgica de transformagéo do hu-
mano, potenciando a sua motricidade a ponto de ultrapassar os limites que o
espaco e 0 tempo colocam aos seres corpoéreos finitos. Serao todas as formas
de motricidade benéficas para o0 humano? Sera a superacéo dos limites dessa
motricidade algo benéfico para o humano — e para o resto do mundo — ou n&o
podera isso levar mesmo a anulacéo do humano? E sera desejavel a redencao
pela anulagao/superacao do humano? O desejo de total disponibilidade de sie
do mundo’®, nomeadamente através de capacidades tecnoldgicas, nao ira re-
conduzir a imobilidade do absoluto de si mesmo, esquecendo a dimensao de
mistério inapropriavel que a realidade — também a realidade do corpo proprio,
mas sobretudo o dos outros — possui e que nao deveriamos desejar controlar?
Nao implica a nossa relagédo ao corpo ressuscitado — de Jesus € nosso — a
superacao do desejo de toque (noli me tangere)'” e apropriagdo absolutos,
pela manipulacao total?

5 Cf. Jodo Manuel Duque, «Imaginar lo (im)posible. Utopias digitales y escatologia de la
carne,» Telmus 9/10 (2016/2017): 33-47.

6 Sobre o paradigma da disponibilidade, ver Hartmut Rosa, Unverfligbarkeit (Wien: Resi-
denz Verlag, 2019).

7 Cf. Jean-Luc Nancy, Noli me tangere (Paris: Bayard, 2013).

8 Sobre a relagéo entre desporto e trans-humanismo, ver Jodao Manuel Duque, «Desporto
e pos-humanidade», in Desporto, humanismo e tecnologia, Ed. por Duque, J. M. & Teixeira, A.
(Lisboa: UCE, 2019), 51-59.
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Por ultimo, a prépria nogéo de motricidade, potenciada e transformada por
certos mecanismos da modernidade, desembocou numa dindmica temporal
animada pela aceleracao e pela velocidade'®. Como lidar adequadamente com
a motricidade que nos constitui, sem sucumbir ao desejo ilimitado de perma-
nente aceleragdo do movimento, até ao extremo de uma velocidade tal que
acaba por equivaler, numa dialética paradoxal, a uma espécie de auséncia de
movimento, pois ja nem permite medir e experimentar a mudanca??

Em todas estas ambiguidades da motricidade contemporanea — no interior
das quais vivemos, sem qualquer ilusdo ou desejo romantico de fuga — po-
demos ver articulada a ambiguidade da prépria nogéo de transcendéncia, ou
até das diversas noc¢oes de Deus. Medir-se-a a verdadeira transcendéncia do
mundo e do humano pela autossuperacéo, dominada pelo desejo de, em cer-
ta medida, deixar de ser humano? Mas nao correspondera isso, precisamente,
a um conceito de Deus irreconciliavel com o humano e com o mundo — apenas
o totalmente outro, que serve de medida aos nossos desejos, ou que se cons-
tréi a medida dos nossos desejos? Se assim €, a motricidade animada pelo
desejo de autotranscendéncia pode desembocar de novo numa compreensao
do ser e do divino — e do humano divinizado — como superagéo definitiva de
todo o movimento, na perfeicao absoluta da imobilidade eterna. Sera esse
o ideal que continua a animar o desejo que NOS Move, MesmMo NOS NOSSOS
pequenos movimentos quotidianos, mas sobretudo nas manifestagcdes mais
deslumbrantes da nossa motricidade, como é o caso do desporto?

Mas nao correspondera a nogao de transcendéncia, pelo contréario e pre-
cisamente, ao dinamismo da motricidade relacional, pela qual cada ente —
nomeadamente cada humano — é o0 que €, na medida em que corresponde,
respondendo, a uma vocagao que vem do outro de si e 0 encaminha para o
outro de si. Segundo esse modelo — que seria 0 modelo da nogéo trinitaria
de Deus, humano em Jesus — a transcendéncia nao & autossuperacao (Para
onde? Com que meios? Porqué e para qué?), mas resposta que coloca em
movimento, aqui e agora. Assim sendo, s6 0 corpo em movimento é incarna-
¢ao histérica dessa resposta sem fim — também o corpo de Deus, enquanto
corpo de Jesus, o Filho chamado pelo Pai a abrir-se ao/no Espirito.

9 Cf. Hartmut Rosa, Beschleunigung. Die Verdnderung der Zeitstrukturen in der Moderne
(Frankfurt a. M.: Suhrkamp, 2005).

20 Cf. Paul Virilio, Rasender Stillstand (Frankfurt a. M.: Fischer, 1998).
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Admiravel Corpo Novo: variagbes escatoldogicas
sobre o corpo «abengodado»

Isabel Varanda

Universidade Catdlica Portuguesa
Centro de Investigacdo em Teologia e Estudos de Religiao (UCP-CITER)

A motricidade diz-nos que o individuo faz-se pessoa, ou seja, ser-para-0s-outros,
ser-para-o-transcendente. A motricidade &€ o corpo em movimento intencional,
visando a superacdo do nosso egoismo, do nosso individualismo. Que o mesmo é
dizer: o corpo é indissociavel da pessoa, ou melhor, da dignidade da pessoa.

Manuel Sérgio, Alguns olhares sobre o corpo (Lisboa: Instituto Piaget, 2004), 27.

O que mais podera acontecer no corpo atual do mundo? E aos corpos hu-
manos? E aos corpos das criaturas ndo humanas? E aos corpos aquaticos?
E aos corpos terrestres? E aos corpos celestes?

Com a visdo, com o tato, com o olfato, com o sabor, com 0 ouvido, com
0 pensamento critico e com a empatia de condicao convivida, o humano do
século xxi vive a pandemia por Covid-19, a guerra da Russia contra a Ucrania,
a inflacao global, a inteligéncia artificial, a emergéncia ecoldgica planetaria e
galéctica e as catastrofes climaticas, que langam o caos em multiplas partes
do corpo do mundo. Nao deixa de me ocorrer a pergunta: nesta conjuntura
planetaria, ndo sera impertinente trazer a especificidade do corpo humano
para o centro da reflexao? Ou sera, porventura, o tempo oportuno para consi-
derar atentamente o tipo de antropologia presente no modo como 0 humano
do século xxi habita 0 mundo? Estara o leitor disposto a orquestrar comigo,
por exemplo, variagdes livres sobre o corpo humano?

Estranha proposta, esta, de facto. Pode parecer disruptiva, impertinente,
marginal, mesmo alienante, dada a conjuntura atual do mundo. Acresce 0 es-
forco, a partida confusamente pressentido como fracassado, de encontrar um
modo diferente, pertinente e novo, de «variar» pelo corpo, pelo meu ser corpo,
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como pelo Nosso ser corpo, e pelas entranhas do corpo do planeta, na era
do antropoceno, do digital, da inteligéncia artificial, das variacbes humanas,
nao humanas e pds-humanas e da ecologia integral profunda. Dal, em parte,
o reminiscente titulo Admiravel Corpo Novo, que Aldous Huxley entenderia.

Quando escrevo estas primeiras palavras de abertura, também o subtitulo
desta exploracéo ja é dado — variagbes escatoldgicas sobre o corpo «aben-
¢odado» — em forma de neologismo, ndo abusivo, espero, que Mia Couto
entenderia. Sei para onde quero ir, e sinto que vou bem por aqui; s6 nao sei
que nome dar a esse lugar para onde vou, peregrinando — homo viator, corpus
viator — com o «corpo dado», eu propria como «corpo dado», em evidente
tensdo escatoldgica evolutiva entre o «dado» e o «inacabado». Ainda nao sei
que nome dar capaz de reimaginar o lugar acabado, o destino ultimo do corpo
dado que é, dizem os cristdos, como o corpo glorioso de Jesus Cristo, como
aquele modo novo do corpo ressuscitado de Cristo, experimentado pelos dis-
cipulos no caminho para Emaus (Lc 24, 13-35) e no contexto da Ascensao
(Lc 24,36-52) e no corpo eucaristico de Cristo (Lc 19-20).

Pretende-se uma releitura do corpo humano a uma luz especificamente
crista e procurando, a0 mesmo tempo, integrar 0s espantosos conhecimen-
tos sobre a vida biolégica e sobre o corpo humano, que os multiplos saberes
cientificos partilham neste primeiro quartil do século xx. «Contra as gnoses e
0s dualismos, contra os totalitarismos e os pragmatismos, contra o hedonismo
€ a arrogancia, a carne recebe uma dignidade infinita.»' O foco deste estudo
incide, precisamente, sobre a carne, sobre a matéria, especificamente sobre
aquela condicao de corpo humano que o proprio Verbo de Deus, O Logos do
Criador, ou seja, o Cristo, assumiu/assume pela Encarnagao.

Comeco pelo principio, como parece ser regra € método seguros. E no
principio encontram-se «estdrias abensonhadas». Por exemplo, a narrativa pri-
mordial das origens, que a tradicao hebraico-crista conta nos textos relativos a
Criagéo do Mundo. Certamente, Mia Couto contaria a estoria da vida integral e
da vida em corpo humano, como uma «estéria abensonhada»; nessa histoéria
«abensonhada», parece-nos bem aprofundar a dimenséo «abencodada» da
vida, a criatureidade, o ser criatura-corpo criado abencoado. Jogo de pala-
vras despretensioso; meras variacoes fonéticas e graficas, que nao pretendem

' Jean-Michel Maldamé, Création par Evolution: Science, Philosophie et Théologie (Paris:
Cerf, 2011), 255.
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confundir, nem sugerir pretensa originalidade criativa. Adjetivas ou verbais, tais
nedfitas, de filiagdo assumida, sdo bem-vindas e elas proprias «abencodadas»,
por nos aparecerem tao generosamente inspiradoras e nos levarem a estan-
cias do corpdreo, quica, menos visitadas.

No principio, Deus cria pela Palavra e a Palavra
é performativa

«Deus disse: haja luz e houve luz» (Gn 1,3). Vale a pena perguntarmo-nos,
que Palavra é esta? E a Palavra de Deus, o Logos do Pai, o Verbo divino, o
dabar de Yahweh; dabar, que é um verbo hebraico, estritamente teoldgico, sé
aplicado ao «falar» divino. Deus cria pela Palavra, pelo Verbo, aquele mesmo
Verbo de quem o Prélogo do Evangelho de Sao Joao fala assim: «No principio
era o Verbo, e 0 Verbo estava com Deus € 0 Verbo era Deus. No principio, ele
estava com Deus. Tudo foi feito por meio dele e sem ele nada foi feito. O que
foi feito nele era a vida... e o Verbo fez-se carne» (Jo1,1-14). Entre Genesis 1 e
o prologo de S. Jo&o, os paralelismos e as ressonancias cristoldgicas sao bem
evidentes e logo os primeiros concilios ecuménicos da historia cristéa (Niceia,
em 325 e Constantinopla, em 381) trataram de consagrar o papel do Filho na
obra da criagao: per quem omnia facta sunt — «por quem tudo foi feito».

Desta Palavra criadora ainda se pode evidenciar o seu caracter performa-
tivo, entenda-se, forca elocutdria, Palavra eficaz, que realiza aquilo que diz.
Deus disse, e assim aconteceu — «dito e feito» — sem esforco, suavemente, en
douceur, diz o exegeta francés Paul Beauchamp.

Note-se ainda que este dialogo de criagdo nao é «entre dois». Logo desde
0 inicio da narrativa primordial € um dialogo trinitario, também com a presenca
e a acéo do Espirito de Deus: «um vento de Deus pairava sobre as aguas» (Gn
1,1); «insuflou nas suas narinas um halito de vida e © homem tornou-se um ser
vivente» (Gn 2,7).

Entdo, a criacao é obra da Santissima Trindade?

Na Patristica, periodo da era crista entre o 1 e vii séculos, os Padres da
Igreja — assim considerados por Ihes ser reconhecida ortodoxia de doutrina,
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santidade de vida, pertenca ao periodo da Patristica e esse reconhecimento
ser aprovado de modo tacito — forjaram o conceito de perichoresis para expri-
mir 0 modo como entendiam a Santissima Trindade: como relagédo mutua e ha-
bitacao mutua do Pai, do Filho e do Espirito. Sobre este conceito, um tedlogo
protestante contemporaneo, Jirgen Moltmann, diz o seguinte: «a perichoresis
significa que cada pessoa divina é habitavel pela outra e oferece um espaco
de vida aberto para esta habitagao reciproca»2. Moltmann chama a atencao
para a traducéao latina da palavra perichoresis, primeiro, com o termo circumin-
cessio, que destaca uma interpenetracao dindmica (incedere) e, depois, com
o termo circuminsessio, que denota uma habitacdo reciproca duravel e re-
pousante (insedere). «Significa entdo o repouso reciproco de uns Nos outros
e o anel que formam juntos. Na vida eterna da Trindade ha simultaneamente
siléncio absoluto e turbilhdo total, como no olho do furacéo.»®

Por seu lado, o tedlogo alemao Gisbert Greshake insiste mais no «turbi-
lhdo» da Trindade do que no «siléncio», sem que com isso se perca ou se dilua
a compreensao trinitaria de que em Deus «acontece de maneira identicamen-
te essencial e originaria € se medeiam reciprocamente» turbilhdo e siléncio,
unidade e pluralidade, identidade e diferenca, e tém, portanto, fundamental-
mente, 0 mesmo caracter originario e a mesma dignidade. A perichoresis € o
«turbilh&do» do amor trinitario, a «ritmica do amor» trinitario; amor trinitario que
«acontece» e faz acontecer a criagao, argumenta Greshake. A criagao é, en-
tdo, o acontecimento do amor de Deus triuno. Acontecimento de Deus, pensa
Greshake, que acontece em si mesmo («Trindade imanente») como diferenca e
como vinculo: diferenca, por um lado, entre 0 amante e 0 amado e, por outro,
vinculo de amor*.

Greshake pensa Deus como amor que se realiza em si mesmo, sendo um
espaco para que o outro venha, para que a vida do outro aconteca. Deus &,
entédo, o Amor que acontece como dom, como ser auto-oblativo. Deus é o
Amor que realiza o seu proprio ser, dando-se totalmente: e o Outro acontece
n’'Ele préprio (communio), por Ele préprio (mediatio) e a partir d’Ele proprio
(communicatio). Em sintonia com Greshake, Moltmann fala em reciprocidade

2 Jurgen Moltmann, «Périchorese: un mot magique de I'antiquité pour une nouvelle théolo-
gie Trinitaire», Transversalités, Revue de L’Institut Catholique de Paris, 76 (2000): 149.

% Moltmann, 149.

4 Cf. Gisbert Greshake, El Dios Uno e Trino: Una Teologia de la Trinidad (Barcelona: Herder,
2001), 270.
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de habitagao trinitaria: «O amor é o outro nome dado a esta comunidade de
habitacao reciproca: aqueles que amam nao estao em si mesmos, mas nos
outros; 0s que sdo amados oferecem um espaco livre para 0s outros viverem
neles».5 E este entendimento de amor criador que é manifestado desde as
primeiras paginas da Biblia: o amor consiste em criar alguém desde 0 mais
profundo de si. Diferenca e vinculo, diversidade e comunidade de habitacao
reciproca parecem ser 0 mistério da Trindade e a esséncia originaria e primor-
dial da criacao®.

Moltmann forja mesmo a expressao «Irindade aberta» — outro modo de
dizer «Trindade econémica» — «por oposicao a uma figura da Trindade fechada,
circular ou triangular [...]: A Trindade divina é aberta ndo porque seja imper-
feita, mas em razdo do amor misericordioso transbordante, que € o modo
de ser da Trindade»”. Pensando a Trindade aberta, ao modo de Moltmann, o
pensamento inclina-se, espontaneamente, como acontece no pensamento de
Greshake, para as analogias de correspondéncia com o mundo criado: «s6 um
Deus criador trinitario pode levar a uma compreensao plausivel da realidade
da criagdo»®. Também Moltmann insiste na chave trinitaria para ler a realidade
profunda da criacao:

Estamos em condicdes de reconhecer as analogias de correspondéncia do
mistério trinitéario do Deus Unitrino com a criagéo por Deus. Todas as coisas
sao criadas de modo a refletir a vida divina, a sua beleza, a sua comunidade. A
criagéo operada por Deus € uma comunidade de criaturas e cada criatura, a sua

maneira, participa na comunidade e contribui para a sua riqueza e colorido.®

Deus cria, «brincriando»

No livro do Génesis, as primeirissimas palavras na Biblia dizem que «no
principio Deus criou o céu e a terra» (Gn 1,1). Com as duas narrativas da

5 Moltmann, «Périchorese», 157.

8 Cf. Greshake, El Dios Uno e Trino, 270.
7 Moltmann, «Périchorese», 153.

8 Greshake, El Dios Uno e Trino, 276.

9 Moltmann, «Périchorese», 160.
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Criacdo, que abrem a Biblia (Gn 1 visa o ritual, enquanto Gn 2 tem um papel
pedagdgico e explicativo), ndo é intencdo do hagidgrafo, o escritor sagrado,
apresentar resultados objetivos de qualquer investigacao cientifica, pré-histori-
ca ou histdrica, sobre a origem do mundo ou sobre a formacao dos elementos
primordiais. Trata-se de narrativas que explicitam a confissao de fé num Deus
unico, Criador, que faz aliangca de amor com todas as criaturas. A intencéo
da narrativa da criagdo do mundo €, pois, exclusivamente teoldgica. Diz de
Deus que 0 seu modo de ser é Criador. Criador de vida, de toda a vida e da
vida toda na sua total substancia, visivel, invisivel, material, espiritual — crea-
tio est productio rei secundum totam suam substantiam (Concilio Vaticano |,
Dei Filius).

Em Gn 1, o abismo esta 14, as trevas e as aguas primordiais também e
Deus cria 0 mundo, separando: a luz e as trevas, o dia e a noite, as aguas das
aguas. Em Gn 2 nao se levanta a questao de onde veio a argila com a qual o
Senhor Deus modelou Adam, nem de que materiais sao feitas as arvores do
jardim, nem os rios que irrigam, nem o solo do qual s&o modelados os animais.
Criar é, assim, «formar, dar figura e consisténcia» (Paul Ricoeur). Deus cria 0
mundo, separando, e povoa-o de criaturas diferentes de Si mesmo e diferen-
tes entre si. Um ¢é o Criador, outro € a criatura. Um e outro, no entanto, ligados
eternamente por um vinculo de criagao.

Genesis 1 apresenta-nos uma sucessao de palavras criadoras, pelas quais
as criaturas desejadas por Deus e por Deus chamadas a ser, acontecem, a
totalidade do seu ser tem origem no Criador, que deseja 0 ser, chama a ser e
assim acontece — Deus da corpo ao mundo: a luz, o firmamento, os oceanos,
a terra, as plantas, na diversidade de espécies, 0s animais nas aguas, nos
ares, na terra, segundo as suas espécies e Adam, o humano tirado da terra,
da Adama. Deus danga a valsa da criagdo, como um turbilhdo, diria Greshake,
numa ritmica de amor. Mltiplos passos de danca, sucedendo-se numa ca-
déncia de amor criativo e cheio de Sabedoria.

Antes de algo ser criado, «eu estava junto com Ele... todo o tempo brin-
cava na sua presenca», diz a Sabedoria (Prv 8,30). «Deus nao faz uma obra
por necessidade (como Atlas). Ele cria por prazer» (Adolphe Gesché). Num rir
contagiante, diz Mestre Eckhart: «<No seio da Trindade, o Pai comega a rir e
faz nascer o Filho. O Filho ri, por sua vez, e faz nascer a criagcdo». A criagao
€, pode dizer-se, obra cheia de divino humor. Criador, criando; Criador «brin-
criando». O verbo, propositadamente em tempo gerundio, inspira-se, mais
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uma vez, nas «brincriacdes» de Mia Couto, nos seus maravilhosos «Contos do
Nascer da Terra».

Gerundio fulgurante, tédo exaltado pelos falantes do portugués no Brasil,
mostrando essa duracao sincrénica de algo que esta acontecendo, sempre
um novo inicio. Em meu entender, o tempo verbal gerindio exprime na perfei-
céo um pilar classico da doutrina catdlica da criacao: creatio continua — cria-
¢éo continua. Creatio continua ou creatio in fieri, traduz a interagéo intrinseca
de todas as criaturas, da qual 0 novo emerge continuamente, e do proprio
Criador implicado no tempo e no espago € na evolugéo da realidade cosmica,
da qual a Encarnacao do Verbo de Deus é expressao admiravel. O que nos
permite dizer que Deus nao criou 0 mundo; Deus «esta criando, brincriando»:
criacdo em processo, criacdo em evolucao, criagcdo em movimento no tempo
e no espago, numa dancga historica ininterrupta de novidade emergente: tudo
esta interligado e tudo se move — corpo a corpo — no turbilhdo inesgotavel e
imparavel da vida.

Uma a uma, as criaturas entram na «pista coésmica», chamadas a existir
na danca amorosa da Trindade, que as traz a Si, «corpos abencodados», e
baila, e baila, expressando, por fim, 0 seu regozijo: «Deus viu que isso era
bom» (Gn 1,9.12.18.21.25.31) — Ke tob! que bom, que belo! Eis o Criador
encantado, «reconhecendo» a bondade e a beleza intrinsecas de cada uma
das criaturas; elas correspondem ao Seu desejo € as Suas esperancas. Beleza
e bondade na ordem do ser; beleza e bondade ontolégica, ndo mera beleza
estética, instrumental ou acidental.

Deus cria, «abengcodando»

Se a obra da criagéo ¢é perfeita e o Criador se regozija na sua obra — «Deus
viu tudo o que tinha feito: e era muito bom» (Gn 1,31) — tal perfeicao nao
decorre de uma criacao dada acabada, estatica na sua plenitude. A beleza
e bondade das criaturas é dinamismo de vida a realizar, criagéo em marcha,
matéria em movimento, que age como uma dindmica, uma evolucao rumo a
sua realizacao total — creatio appellata —, conduzida pelo impulso da Criagéo
inicial. E este impulso de vida em movimento que a béngdo de Deus para os
passaros e para 0s peixes exprime, enquanto formula um voto de boa sorte
na aventura do crescer e do multiplicar: «Deus abencoou-os e disse: “Sede
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fecundos, multiplicai-vos, enchei as aguas dos mares, e que as aves se multi-
pliquem sobre a terra”» (Gn 1,22).

Se em Genesis 1 ndo encontramos descrito 0 modo como as criaturas sao
feitas: nem a luz do dia, nem a noite, nem o céu, nem a terra, nem a vegeta-
¢ao, nem 0s astros, nem o tempo, nem 0 espaco, nem Adam, em Genesis
2,5 lemos que «lahveh modelou 0 homem com a argila do solo, insuflou nas
suas narinas um hélito de vida e 0 homem tornou-se um ser vivente» (Gn 2,5).
O humano, Adao, é criado literalmente corpo terrestre, corpo feito por Deus a
partir da terra — Adam tirado da Adama — e a partir do espirito Criador e Vivifi-
cador. Repare-se, em lingua hebraica, na intima proximidade fonética, grafica
e semantica entre humano e terra, entre adam e adama. Adam é o terrestre, o
«terreano», o tellrico, juntamente com todas as criaturas terrestres; um corpo
vivo, vivificado, corpo dado como obra visivel da Criacdo. O vinculo a terra (a
partir da qual € moldado) como o vinculo ao Criador (que o vivifica, a partir de
dentro, com o Seu sopro insuflado pelas narinas) séo constitutivos do huma-
no — identidade originaria: saido da terra e saido de Deus, <homem e mulher
Deus os criou», (Gn 1,27). «<Deus abencoou-os e disse-lhes: “Sede fecundos,
multiplicai-vos, enchei a terra e submetei-a”» (Gn 1,28). Neste caso, como no
precedente, a béngédo comega com um voto de vida a fecundar e a multiplicar.
Como emana do pensamento biblico em geral, «<Deus é a fonte de todas as
béncaos, e esta diz respeito a vida, ao seu crescimento, a sua fecundidade e
a sua realizacao, até a plenitude da felicidade»1°.

As criaturas herdam de Deus o Seu dinamismo criador, e recebem a Sua
béncao - «criagdo abencodada» — ndo sé no acolhimento do dom da condigéo
corpdrea de viventes, como também no desenvolvimento do «abeng¢odado»,
em vista da plena realizacdo de si mesmas: autonomia possivel do criado,
especialmente autonomia e capacidade de autodeterminacéo do humano, da
corporeidade do humano. Sobre esta, diz Carlo Rocchetta, numa expressao
genial:

Nao é efeito de um jogo impessoal ligado a causalidade ou de um mero feno-

meno evolutivo, mas sim expressao de um gesto pessoal de Deus criador: é um
dom seu. E isto vale ndo s6 para a vida fisica em geral como também para a vida

0 André Wénin, Actualité des mythes : relire les récits mythiques de Genese 1-11 (Namur:
Centre de Formation Cardijn, 1993), 49.
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pessoal na sua irrepetivel individualidade. A vida é um dom, um talento confiado
a nossa liberdade. Existir para o ser humano significa receber continuamente
a existéncia de Deus. A corporeidade do humano é o sinal de uma existéncia
dada. Tudo o que forma a nossa subjectividade corpdérea (desde o rosto até aos
sentidos, desde a afectividade até ao pensamento e linguagem) é um dom de
amor criativo de Deus. Por isso, todo o ser humano é sagrado [...]. Descobrir
tudo isto significa reconhecer que a nossa somaticidade, em lugar de ser um
obstaculo para ir até Deus, constitui o lugar em que experimentamos 0 Nosso
ser como um evento do alto."

Em suma, o corpo de humano nao € mero sujeito ou mero objeto, puro
espirito ou, entdo, natureza; é o corpo da experiéncia efetiva de vivente no
planeta Terra. Este «corpo vivido» e corpo vivente nao é redutivel a um sistema
quimico ou a uma anatomia de 6rgaos e tecidos, nem tao pouco aos compe-
tentes e fascinantes sentidos da visao, do tato, do olfato, do gosto, da audicéo.
Merleau-Ponty dizia que o corpo assim representado & um «empobrecimento».

Ser corpo é, de facto, 0 modo de ser terreno e tal significa que o sujeito
corpdreo € um sujeito intrinsecamente implicado no mundo. Mediante a sua
corporeidade ficam estabelecidos, desde o principio, uma série de vinculos
com o mundo na sua materialidade e possibilidade de experiéncia empirica, e
vinculos com a dimensao imaterial e espiritual do mundo. Nao estamos a falar
de mundos paralelos: 0 mundo material por um lado e 0 mundo espiritual por
outro, um mundo visivel e outro mundo invisivel; estamos a falar da dimenséo
espiritual do mundo material. Dimensao espiritual, irredutivel a um ver, a um
tocar, a um sentir, a um ouvir; dimensao espiritual que solicita um acreditar;
solicita a f¢é como possibilidade efetiva da razdo humana, que tem o seu lugar
no contexto da experiéncia, correspondendo a uma espécie de «expetativa
secreta», de que o ser humano é portador'. Por isso, um dos grandes filo-
sofos cristaos do século xx, 0 belga Jean Ladriere, dizia que o lugar da fé é a
experiéncia e 0 que se decide no ato de fé é a «qualidade da existéncia».

Pela fé, o humano compreende a existéncia como marcada por um dom ori-
ginario e original: corporeidade dada, existéncia recebida, corpo abencodado.

" Carlo Rocchetta. Hacia una teologia de la corporeidad (Madrid: S. Pablo, 1993), 135.

2. Cf. Jean Ladriere, «Préface», L'univers des personnes, de Winckelmans de Cléty (Paris:
Desclée de Brouwer, 1969), XII.
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Existéncia corpdrea na qual o sujeito humano se percebe portador de uma
ambicao constitutiva, inscrita na espessura da sua indeterminacao corpoérea,
que o solicita para um fim ultimo, uma justificacéo plena, um ponto Omega.
Existéncia, entdo, capaz de acolher o Eternamente Existente como um Tu's.

Corporeidade, por fim, corpo a corpo, que é devir permanente na tenséo
do recolhimento e do acolhimento. Dois momentos que coincidem e se soli-
citam mutuamente. Recolhimento para, por um lado, acolher a emergéncia
incessante de novidade dentro de si e, por outro lado, para acolher a emer-
géncia incessante das outras criaturas. Movimento intimo em si mesmo (inten-
sividade interior) e movimento extimo, de ex(in)timidade, extensividade exterior,
na teia da vida, onde o ser corpdreo acontece em profundura antropoldgica e
teoldgica, o todo costurado no tecido césmico, numa «antropologia fantasti-
ca», para utilizar a expressao de Aristéfanes, um dos convidados no Banquete
de Platao.

Consideracdes sobre o Admiravel Corpo Novo

Desde a Grécia antiga, a ideia que aos longos dos milénios o ser humano
se foi fazendo de si mesmo andou quase sempre a volta da afirmacao genéri-
ca: 0 ser humano é composto de corpo e de alma'.

Na era crista, ao longo do primeiro milénio, prevaleceu uma linha de pensa-
mento platénica-agostiniana, que reforcou a afirmacao de que o ser humano
€ composto de corpo e de alma, quase sempre valorizando a alma sobre o
corpo, no esforco de apresentacao do Evangelho com categorias compreen-
siveis pelo mundo grego. Esta valorizagdo da alma faz-se acompanhar do
reconhecimento da dignidade do corpo, pois foi este corpo material que o
proprio Deus assumiu, pela Encarnacao: «E o Verbo fez-se carne e habitou
entre nds, e nGs vimos a sua gléria» (Jo 1,14). De certo modo, ja se preconiza
uma antropologia que enuncia uma unica esséncia dual (ser espiritual) mas
que, com frequéncia, resvala para a dicotomia (alma espiritual-corpo material),

8 Cf. Isabel Varanda, «As ciéncias humanas e a fé ao servigo da personalizagao», Humanis-
tica e Teologia 25 (2004): 241.

4 Este topico retoma, com ligeiras alteracdes, alguns conteudos desenvolvidos no artigo:
Isabel Varanda, «Como falar hoje da Morte, da Ressurreicao e do Além? Ressonancias paulinas»,
Theologica, 2.2 série, 44, n.° 1 (2009): 29-54.
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inscrevendo na mentalidade e na pastoral cristds um «dualismo mitigado». No
segundo milénio, destaca-se o trabalho de Tomas de Aquino, o doutor Angé-
lico (1225-1274). Ao reintroduzir Aristoteles na reflexéo filosdfica e teoldgica
sobre o ser humano, mantém a afirmacao de que o ser humano é composto
de corpo e alma, mas avanca uma outra caracteristica: a alma é forma do cor-
po e a condicao que convém a alma é de alma unida ao corpo. Para Tomas de
Aquino, o corpo ¢é o resultado da informagao da matéria pela alma. A matéria
torna-se corpo individual, ao ser formada e informada pela alma; a matéria dei-
xa de ser corpo ao acabar a funcao informante da alma, tornando-se cadaver
(que nao € o mesmo que corpo). Ou seja, a alma informa (estrutura, organiza)
nao o corpo, mas a matéria que, informada pela alma, se converte em corpo:
corpo é matéria animada e alma é espirito encarnado. Corpo e alma sao duas
dimensdes da unidade radical do ser humano em interpenetracao reciproca,
pericorética, e nao duas realidades adequadamente distintas; entre elas pode
estabelecer-se uma distingao metafisica e nao uma distingéo fisica'.

Seja qual for a fase da vida, 0 momento da existéncia no mundo, o ser hu-
mano é corpo, nao tem um corpo do qual se possa desfazer, pois a corporei-
dade é constitutiva do ser. Corporeidade que se manifesta como plasticidade:
da carne, que se transfigura sucessivamente; da pessoa, identidade pessoal
in fieri, esséncia dindmica que subsiste na mudanca: corpo recém-nascido,
Corpo crianca, corpo jovem adolescente, corpo adulto, corpo idoso, corpo
cadaver, corpo ressuscitado; mas é a mesma realidade ontolégica.

Com a morte bioldgica € a pessoa toda que morre biologicamente. Quan-
do estamos ao lado de alguém que acabou de morrer, 0 que temos diante de
nos? Um corpo morto? Nao, propriamente. Ja nao é corpo; é desanimado,
sem anima; temos diante de nés um corpo-cadaver (corpo objeto e ndo corpo
sujeito); é, simplesmente, memodria formal e afetiva do que foi € matéria em
decomposicéo. E este corpo cadaver fica para tras. E a identidade pessoal,
agora corpo em glorificacao, vai em frente; ndo necessita precisamente deste
corpo material, cujas vivéncias e caracteristicas estao gravadas na memaria da
identidade pessoal; ndo podemos, no entanto, dizer que nao precisa de cor-
po, a perspetiva é diferente: «0 amigo deixou-me; devo alcanca-lo, tal como
é, e ndo como foi. Devo renunciar ao que em mim esta ligado a uma forma

5 Cf. Yves Congar, Vaste monde, ma paroisse : Vérité et dimensions du salut (Paris: Témoig-
nage Chrétien, 1966), 64.
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do passado, para estar atento ao que ele se tornou»'¢. O mesmo ¢ dizer: a
identidade pessoal é necessariamente corporal, sd que o corpo nao tem de
ser necessariamente este ou aquele, assim ou de outro modo constituido.
O corpo novo é corpdreo na medida em que transporta em si a memaria da
corporeidade terrena.

Todos, crentes e ndo crentes somos, hoje ou amanha, colocados diante da
morte, da nossa ou da dos nossos proximos. SO na ficgéo é possivel imaginar
as intermiténcias da morte, como faz José Saramago. Para os nao crentes,
a morte € a ultima palavra sobre a vida, sobre aquela vida. Mas os cristaos,
acreditam num Cristo vivo, nao num Cristo morto; acreditam em Cristo, verda-
deiro Deus e verdadeiro homem, ressuscitado. Nao fingiu morrer, nao se tratou
de uma morte aparente, como interpretacdes docetas procuraram fazer crer
nos primeiros séculos da era cristd; morreu realmente. Mas, no momento da
morte, no momento do fim da vida bioldgica, Jesus diz ao Pai: «Nas tuas maos
entrego 0 meu espirito» (Lc 23,46), que poderiamos traduzir nestas palavras:
entrego 0 meu ser, entrego a minha identidade pessoal; Eu, teu Filho, entrego-
-me a ti, meu Pai: «E, inclinando a cabeca, entregou o espirito» (Jo 19,30), ou
seja, e, inclinando a cabeca, seguiu, partiu, avangou para o Pai, descansou no
Pai, em entrega total.

A luz da fé, esta verdadeira morte ndo aniquila, é passagem que transfor-
ma, é continuidade descontinua. No préprio processo da morte, a identidade
pessoal € a mesma, mas assume uma nova dimenséo; identidade pessoal
«desencarnada» pela morte bioldgica; identidade pessoal que vive a sua morte
para o tempo e espaco deste mundo terrestre; travessia obrigatéria para con-
tinuar a vida, ndo a imagem da vida terrena, mas vida de corpo glorioso; corpo
em glorificacdo ja noutra dimenséo da vida e do mundo, na qual as nossas
categorias de tempo e de espaco, a nossa imaginacao e a nossa linguagem,
nao tém qualquer sentido ou performatividade.

6 Jean-Michel Maldamé. «Quelle connaissance scientifique de 'au-dela?», Lumiere et Vie
195 (1989): 27.
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«Mas... como ressuscitam os mortos? Com que corpo
voltam?» (1 Cor 15,35)

A identidade do corpo ressuscitado a partir da mesma matéria do cor-
po terreno ndo é opinido defensavel, pois parece sugerir que a ressurreicao
esta ligada a recuperacdo do cadaver. Ora, a inexisténcia desta identidade
da matéria durante a vida terrena inviabiliza a opiniao de que a identidade do
corpo ressuscitado esteja ligada & matéria do corpo terreno. E isto mesmo que
nos ensina o processo da ontogénese humana, da qual temos conhecimento
experiencial na primeira pessoa: comeg¢amos num zigoto (identidade genéti-
ca determinada), depois, em sucessivas transfiguracoes, tornamo-nos corpo
embrido, corpo feto, corpo recém-nascido, corpo crianga, corpo adolescente,
Corpo jovem, corpo adulto, corpo idoso, corpo doente, corpo morto, corpo
glorioso. Portanto, se a identidade material nem na vida terreste acontece,
também nao ha que esperar que aconteca na outra dimensao da vida. A este
propdsito, a Comissao Teoldgica Internacional lembra, em 1992: <A Igreja nun-
ca ensinou que a mesma matéria seja necessaria para que se possa dizer que
0 corpo é o mesmo» 7. E Sdo Paulo quem inspira esta doutrina:

O que semeias nao readquire vida a nao ser que morra. E 0 que semeias néo é
0 corpo da futura planta que deve nascer, mas um simples grao de trigo ou de
qualquer outra espécie. A seguir, Deus da corpo como quer; a cada uma das
sementes ele da o corpo que lhe é proprio. Nenhuma carne é igual as outras,
mas uma é a carne dos homens, outra a carne dos quadrlpedes, outra a dos
passaros, outra a dos peixes. Ha corpos celestes e ha corpos terrestres. Sao,
porém, diversos o brilho dos celestes e o brilho dos terrestres. Um é o brilho
do sol, outro o brilho da lua e outro o brilho das estrelas. E até de estrela para
estrela ha diferenga de brilho. O mesmo se da com a ressurreicédo dos mortos;
semeado corruptivel o corpo ressuscita incorruptivel; semeado desprezivel, res-
suscita reluzente de gléria; semeado na fraqueza, ressuscita cheio de forca;
semeado corpo psiquico, ressuscita corpo espiritual. (1 Cor 15,35-44)

7 Comisséo Teoldgica Internacional, Algunas Cuestiones Actuales de Escatologia (1990),
em Documentos 1969-1996 (Madrid: BAC, 2000) 465.
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Sao Paulo reconhece o poder de Deus, que de pouca coisa suscita um
corpo magnifico: «vé ai uma imagem da omnipoténcia divina na Ressurreicao».
Analogia com o gréo de trigo que morre na terra, aparecendo, em seu lugar,
uma planta sem comparacao visivel com a semente, ilustra o paradoxo da
continuidade e da descontinuidade radical entre o corpo corruptivel e o corpo
incorruptivel (1 Cor 15,42-44). S. Paulo fala do corpo ressuscitado, insistindo
em que n&o se trata da reanimag&o do cadaver, nem continuidade de um idén-
tico substrato material, mas a permanéncia do mesmo «eu», em duas formas
de existéncia, a terrestre € a celeste, a psiquica e a pneumatica (Sesbolig,
321-322)',

Ressuscitar «com 0 mesmo corpo» significa, entdo, ressuscitar com um
corpo proprio, que irradia a identidade definitiva sem equivoco. O corpo criado
«abencodado», agora corpo glorioso, Admiravel Corpo Novo, é o Eu irradiando
a vida do Espirito, «depositario» de uma plenitude integral que nasce do nucleo
mais intimo da pessoa.
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Capitulo Il
O corpo, lugar da comunidade

O corpo como metafora comunitaria: a heranca
paulina

José Carlos Carvalho

Universidade Catdlica Portuguesa
Centro de Investigacdo em Teologia e Estudos de Religiao (UCP-CITER)

O contributo de Manuel Sérgio (= MS) para a ciéncia da motricidade humana
€ decisivo para se pensar a realidade do desporto — da chamada Educagéo
Fisica (= EF) e de outras atividades corporais, para além da métrica do mo-
vimento e do esforgo — e o proprio movimento humano. Esta nogao de mo-
vimento pergunta sobre o respetivo motor, a causa dessa mogcao corporal.
Partindo sempre da corporeidade, MS recupera dimensdes corporais por ve-
zes esquecidas, e enriquece sobremaneira o debate e o dialogo com a cultura
contemporanea, mas nao so. A partir do corpo, da realidade corpérea, MS
mostra como quem vé o corpo vé mais do que o corpo. Esta visdo retropro-
jeta-nos para la da visao dicotdémica de Descartes (1596-1650)" ao encontro
nao apenas da cultura classica, mas também da heranca biblica. Aqui MS
permite-nos reencontrar 0 apostolo das gentes (S. Paulo), pois também ele
olhou para o corpo e para 0 movimento dos corpos, para a intencionalidade
dos corpos. Nao s6 Paulo mostra uma grande motricidade fisica (nas viagens
que fez em poucos anos nos meados do séc. | d.C.), mas, sobretudo, uma
outra motricidade inspiradora, dito biblicamente transcendente, sendo esta

' Como afirma Manuel Sérgio, «Critica a ciéncia da motricidade humana (CMH)», em Manuel
Sérgio, Eugénia Trigo, Marta Genud, Sergio Toro, Motricidad Humana Una Mirada Retrospectiva,
(Espafia — Colombia: Instituto Internacional del Saber, 2.2 edicion 2014), 102.
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que 0 move a motricidade fisica, e que vai permitir uma relagéo entre os
corpos dos membros de uma mesma comunidade e os corpos dos atletas
e daqueles que nunca ouviram falar da mensagem jesuanica do reino, onde
se cuida do corpo. Por isso, Paulo apresenta dois conceitos que traduzem
estes dois niveis de motricidade: a sarx (a carne) e o séma (corpo). Ele, que
circulou nas grandes metropoles, que conheceu 0s espetaculos circenses e
os famosos jogos, da-nos linguagem estoica para relermos a cinantropologia
sergiana em dialogo e/ou a luz da antropologia paulina, que é o que nos pro-
pomos aqui em jeito de homenagem ao nonagenario Professor e investigador
Manuel Sérgio.

O corpo, lugar da transcendéncia em Manuel Sérgio

Sem pretender resumir a abrangéncia e riqueza de todo o edificio concep-
tual da reflexdo do Prof. MS (coisa que outros ja fizeram), pretendemos so-
mente salientar alguns aspetos mais relevantes da sua Ciéncia da Motricidade
Humana (= CMH) para depois compararmos com a antropologia paulina e ver-
mos como se encontram no perfil que desenham da corporeidade, pois, MS,
tal como Paulo, mostra como o corpo é mais do que o corpo. Para tal, insere-
-0 num horizonte mais vasto de complexidade e, até, de mistério, tirando-o
de uma visao muito positivista que dominou (e por vezes domina) as ciéncias
do desporto. Por isso, a razdo nao é suficiente nem o Unico foco de leitura
da realidade, a corpérea e a desportiva incluida. A semelhanca de Paulo, MS
respeita a condicao de finitude da corporeidade humana, sarquica e somatica,
e inscreve-a, por isso, no horizonte daquilo que falta e do que ainda nao se
conhece totalmente — o mistério:

No humano, nem tudo se reduz ao conhecimento racional. O amor é bem mais
do que razéo. Quem ama conhece e... nem sempre pensa muito! Mas acredita,
tem fé! E afinal 0 amor é a primeira das «razdes» de qualquer iniciativa historica.
A transcendéncia é também um ato de fé de um ser que néo é «algo», mas «al-
guéms» capaz de superar o reflexo do mundo em que vive e criar 0 movimento
do projeto, onde Deus cabe como realidade fundante. Com efeito, na natureza,
nada surge como acabado e definitivo. Mas de tudo emerge o mistério, porque

nada possui propriedades objetivas, independentes da razao humana. E a razao
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humana alcanca sempre, em todas as coisas, apds 0 movimento intencional da

transcendéncia, o mistério... que nao resolve.?

Com efeito, a proposta de MS reencontra por esta via da inabarcabilidade a
teologia somatica de Paulo, pois MS nao olha s6 para a sarx, mas para a sarx
como séma que, apesar da sua fragilidade, nao deixa de ser o catalisador de
relacdo, 0 meio de encontro com o outro, mesmo competidor. Se bem que o
séma nao possa prescindir da sarx, 0 séma € a sarx em relagéo e, desta forma,
0 séma transcende a sarx, move a sarx ao encontro do séma do outro na sua
condicéo fragil de sarx, pois o espirito humano esta capacitado para se tornar
presente somaticamente. Ainda que a sarx remeta sempre 0 séma a experién-
cia da finitude, o séma expande a sarx, desenvolve-a, tira-a do horizonte da
imanéncia e da fragilidade, abre-a ao movimento do encontro do outro. Isto
permitiu a Paulo construir a imagem da comunidade de corpos (que € uma
comunidade, uma assembleia) a luz da imagem do corpo que corporifica um
conjunto de relagdes, que move a sarx dos varios corpos ao encontro entre si
e a construgéo da comunidade somatica, paulinamente chamada de koindnia
(comunhéo: cf. 2Cor 8,4; 9,13; Gl 2,9; Flp 1,5; FIm 6). Poderiamos dizer que
MS aceita a disting&o paulina (semita) entre corpo (como carne) e corporeidade
(como somaticidade). Assim se compreende a definicao de MS sobre a CMH e
sobre a educacgéo para a motricidade (= EM): «A Motricidade Humana é o corpo
em ato, é a virtualidade para a acédo, é o movimento intencional de transcender
e transcender-se.»® De facto, a sarx transcende-se no séma. Esta constitui uma
grande critica a visao dicotémica da realidade (a do desporto incluida) que se-
para o corpo do sujeito, pois introduz uma cis&o entre sarx e corpo, cisao que ja
la vem desde os classicos. Por isso, MS propde uma reabilitacao ou integragéo
entre sarx e sbma na esteira da melhor tradicao humanista do personalismo:

A ciéncia da Motricidade Humana (CMH) ha de ser um humanismo. Mas um
humanismo que rejeita tanto os dualismos classicos como os atuais razao-fé,
crer-saber, religido-ciéncia, factos-valores.*

2 Manuel Sérgio, «Da Ciéncia a Transcendéncia: Epistemologia da Motricidade Humana», em
Colecao Catedra Manuel Sérgio — Desporto, Etica e Transcendéncia, coord. Alfredo Teixeira e Jodo
Eleutério (Lisboa: Universidade Catolica Editora, 2019), 82.

8 Cf. Manuel Sérgio, «Critica a ciéncia da motricidade humana (CMH)», 99.

4 Manuel Sérgio, «Da Ciéncia a Transcendéncia: Epistemologia da Motricidade Humana», 19.
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Com efeito, MS chama a atengéo para a pluridimensionalidade da condi-
céo humana, para a qual néo é suficiente uma leitura meramente quantitativa
ou métrica da mesma, na medida em que a pessoa humana é uma realidade
una, nao cindida, é uma realidade corpdreo-espiritual, psico-somatica, nao
cindida. Este ultimo fator esta muito presente na obra de MS, e vem ao en-
contro das criticas de Paulo a alguns ideais estoicos, entre os quais aquele
criticado em 1Cor 6,12-18 que reduz o corpo a um objeto® totalmente inde-
pendente do sujeito, em que a sarx nao é séma, € apenas sarx, uma coisa, nao
permitindo fazer uma auténtica experiéncia de si, como refere Gadamer. Esse
ideal estoico (que emula muita competicao desportiva contemporanea, como
no tempo de Paulo nos jogos olimpicos, istmicos, de Delphos e de Nemeia)®
tenta apenas medir a sarx, mas nao a move a mais nada para la de si, nem
deteta a sua verdadeira e escondida motricidade intencional. Deste modo des-
qualifica-a da sua somaticidade, o que nao permite viver uma verdadeira expe-
riéncia de camaradagem ou de comunh&o, e que, por conseguinte, também
impede um verdadeiro conhecimento, porque olha apenas para os resultados
sarquicos, mas nao para a experiéncia intencional da respetiva somaticida-
de. Ora, o conhecimento da experiéncia humana é um tipo de conhecimento
que nao é objetivavel, quantificavel, metrizavel. E um conhecimento do modo
Ccomo as coisas sao: «0 movimento dialético que a consciéncia exerce em si
mesma, tanto em seu conhecimento quanto em seu objeto, na medida em
que dele brota o novo objeto verdadeiro, é na verdade aquilo que se chama
experiéncia»’. E esta experiéncia que encontramos em Paulo: 0 seu corpo-
-sarx gastou-se e desgastou-se pelo evangelho, muitas vezes sozinho, outras

5 Cf. Hans Conzelmann, 7Corinthians A Commentary on the First Epistle to the Corinthians.
Translated by James W. Leitch, Hermeneia (Philadelphia: Fortress Press, 1975), 108-109.

6 Cf. Anthony C. Thiselton, The First Epistle to the Corinthians. A Commentary on the Greek
Text. NIGTC. (Michigan: Eerdmans, 2000), 710. Os jogos istmicos em Corinto foram restabeleci-
dos por L. Castricius Regulus entre 7a.C-3d.C., pelo que recebeu o titulo de agonothete (lider dos
jogos): cf. Raymond F. Collins, First Corinthians. Sacra Pagina 7. (Minnesota, Collegeville: Liturgical
Press, 1999), 360.

7 Hans-Georg Gadamer (1900-2002), Warheit und Methode, Warheit und Methode Grun-
aztge einer philosophischen Hermeneutik (1960), Tubingen 21965, 336 (<O movimento dialético
que a consciéncia exerce em si mesma, tanto em seu conhecimento quanto em seu objeto, na
medida em que dele brota o novo objeto verdadeiro, é realmente aquilo que se chama experién-
cia»).
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acompanhado com os seus colaboradores. S6 é compreensivel uma tao gran-
de motricidade, em tao poucos anos, devido a uma intencionalidade que o
transcendia. Nesse sentido, Paulo viveu e conviveu com o seu aguilhdo na car-
ne (na sarx), a que ele chama «um anjo de Satanas» (2Cor 12,7). Apesar disso,
nao deixou de transparecer uma intencionalidade missionaria, uma motricida-
de evangelizadora, transcendendo geograficamente os confins de Antioquia
da Siria, mas também transcendendo-se para la dos seus limites corporais.
Aos judeo-cristaos das comunidades da Galacia, na terceira probatio da carta
que lhes dirigiu, recordou-lhes, numa linguagem idiomatica e dificil®, que eles
foram testados pela sua sarx, mas, apesar dessa condicao® «<ndo me despre-
zastes nem me desenhastes, mas recebeste-me como a um anjo de Deus» (Gl
4,14). Viram em Paulo mais do que um corpo, reconheceram nele um enviado
de Deus, uma intencionalidade, uma motricidade outra. Por isso, ao aplicar a
concecao unitaria da pessoa humana a realidade polivalente do desporto, MS
chama a atencao para as expressoes e intencdes somaticas do corpo-sarx:

No desporto, na danga, na ergonomia, na reabilitagdo, na motricidade infantil,
etc., é a pluridimensionalidade humana que surge como radical. Dai a CMH! Dai
a complexidade! Dai a transcendéncial Dai o método hermenéutico, ou a arte
de compreender o sentido, porque se trata, de facto, de compreender sentidos,
significagdes, intengdes!™®

Estes sentidos, significacdes e intencdes estao resumidos na trilogia com
que MS alicerca a CMH: mocéo, intencionalidade e transcendéncia'’. Com
efeito, o corpo-sarx quando se move tem motivos para se mover, € nao ape-
nas quando compete desportivamente. Ha uma intencionalidade subjacen-
te nessa mocao, a comecar pela superagéo de si mesmo e que ganha no

8 Cf. Hans Dieter Betz, Galatians, (Philadelphia: Fortress Press, 1979), 224.

¢ Esta condicao é muitas vezes identificada com uma doenga incuravel (cf. 2Cor 12,7): cf.
Ronald Y. K. Fung, The Epistle to the Galatians. NICNT. (Michigan: Eerdmans,1988), 204; F. F.
Bruce, The Epistle to the Galatians (1982). NIGTC. (Michigan: Eerdmans, 1998), 299.

0 Manuel Sérgio, «Da Ciéncia a Transcendéncia: Epistemologia da Motricidade Huma-
na», 25.

" Cf. Manuel Sérgio, «Da Ciéncia a Transcendéncia: Epistemologia da Motricidade Huma-
na», 80; no mesmo sentido Alexandre Palma, «Transcendence in the Kinanthropology of Manuel
Sérgio», Rever 20, n.° 1 (2020): 125, https://doi.org/10.23925/1677-1222.2020vol20i1a8.
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movimento com 0s outros que comigo competem. Isto significa que os cor-
pos se transcendem, buscam algo mais para la de si. A isto chamara Paulo
uma vida catapneumatica (segundo o pneuma, o Espirito: cf. Rm 8,4) e ndo
segundo a sarx (catasarquica: cf. Rm 8,5.12.13; 2Cor 10,2.3)'2. O corpo-sarx
mostra que o espirito humano o transcende e o faz superar, transcender-se,
constituindo assim um todo abstrato, como refere MS:

Digo que, nos infinitos gestos do corpo do atleta, ha um todo abstrato e con-
creto que renasce sempre Novo, nao desde uma qualquer perspetiva alheada e

neutra, porque ao servico de uma grande vontade de vitéria.'™

Esta totalidade é salientada no ultimo documento do Dicastério para os
Leigos, a Familia e a Vida. A partir do exemplo do atleta que compete, essa
competicéo é vista como congregacao de gosto pela vitdria, mas, sobretudo,
por partilha da mesma experiéncia, pelo que a vitéria s6 consegue alcancgar-se
pela mediacéo da presenca de outros que também competem'. Este olhar
sobre a relacdo entre os atletas, para la dos corpos, instaura uma outra forma
de competir, pois convoca a possibilidade da atividade Iudica, do jogo, do
encanto pela atividade em conjunto que o proprio corpo-sarx solicita. Deste
modo, a EF deixa de ser um treino do corpo, para ser um fortalecimento da
pessoa que concorre com 0s seus semelhantes na mesma condigéo somati-
ca. Assim se supera a conce¢ao dualista ou positivista da corporeidade:

Partindo das reflexdes apresentadas, sugere-se a mudanca de atitudes em rela-
¢ao & educacao corporal, pois a EF como disciplina curricular, normalmente re-
vela uma concepcgao dualista do home, esgotando a sua funcéo no tratamento
do corpo objeto, deixando assim de comprometer-se com a unicidade corpo /

/ mente / espirito / natureza / desejo.™

2 Cf. Robert Jewett, Romans. A Commentary. Hermeneia (Philadelphia: Fortress Press,
2006), 486.

8 Manuel Sérgio, «Da Ciéncia a Transcendéncia: Epistemologia da Motricidade Humana»,
72.

4 Cf. Dicastero per i Laici, la Famiglia e la Vita, «Dare il meglio di sé». Documento sulla pros-
pettiva cristiana dello sport e della persona umana, (Vaticano: Editrice Vaticana, 2018).

5 Sidirley de Jesus Barreto — Elvis Ramirez Torrealba — Heitor Furtado, «Motricidad Huma-
na: contribuciones de Manuel Sérgio para su comprension como un paradigma emergente», em

70



O corpo como metafora comunitaria

Com efeito, isto supde uma alteracao curricular e metodoldgica na aborda-
gem da classica EF, pois s6 a EM conseguira respeitar a possibilidade soma-
tica do corpo-sarx:

O seu objectivo principal é transcender o ja conquistado, indo para diante. as-
sim: a) o corpo objeto da EF deve ceder lugar ao corpo sujeito da EM; b) o
acto mecanico, de cunho cartesiano no trabalho corporal da EF, cede lugar ao
acto da corporeidade consciente da EM; c) a busca frenética do rendimento
desportivo e da aptidao fisica da EF, cede lugar a pratica prazenteira e ludica
da EM; d) a participacdo desportiva elitista que reduz o nimero de implicados
nas atividades desportivas de EF, cede lugar a um desporto participativo com
grande numero de seres humanos festejando e comunicando-se na EM; €) o
ritmo padréo e unissono da pratica de atividades fisicas cede lugar ao respeito,

ao ritmo proéprio executado pelos participantes da EM.®

Neste contexto, um jogo ndo é jogado por jogadores, mas por pessoas que
jogam. No caso de Paulo, 0 apéstolo ndo € um evangelizador, mas alguém que
¢ feito mover / correr por causa do evangelho, mostrando nessa atividade a
sua intencionalidade. Quando o apdstolo revela na periautologia de Flp 3,13-
-14 que o seu corpo esta imerso numa intencionalidade que transcende o seu
tempo e o tempo dos seus contemporaneos, esta a indicar que a sua motri-
cidade ¢ orientada, tem um escopo, um objetivo que ultrapassa os limites da
sua condicéo fisica (sarquica); isto € evidenciado pelo uso do verbo logizomai
(julgo, considero)'” que organiza todo o esforco fisico exigido pela atividade
missionaria. No caso do apoéstolo, ele nao da muito valor ao que fica para tras
(que néo é o seu passado saulino, mas o0 que ja conseguiu)’®;

Pensar y transformar: un legado de Manuel Sérgio, ed. Eugénia Trigo (Espaha — Colombia: Instituto
Internacional del Saber, 2015), 270.

6 Sidirley de Jesus Barreto, Elvis Ramirez Torrealba, Heitor Furtado, «Motricidad Humana:
contribuciones de Manuel Sérgio para su comprension como un paradigma emergente», 271.

7 «QO verbo logizomai, que no mundo grego se referia ao pensamento, segundo regras es-
tritas, era usado nas relagbes comerciais como termo técnico de reconhecimento, bem como
para o pensamento nao emocional do filésofo.»: Peter T. O’Brien, The Epistle to the Philippians. A
Commentary on the Greek Text. NIGTC. (Michigan: Eerdmans, 1991), 441.

8 Cf. Peter T. O’Brien, The Epistle to the Philippians. A Commentary on the Greek Text. NIG-
TC. (Michigan: Eerdmans, 1991), 443.
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Irmaos, quanto a mim, n&o julgo havé-lo alcangado; mas uma coisa fago: es-
quecendo-me das coisas que ficam para tras, e avangando para as que estéo
diante de mim, 14 prossigo para o alvo, para 0 prémio da superior vocagao de
Deus em Cristo Jesus (Flp 3,13-14).

O apobstolo compara a sua vida a uma corrida, a um desafio que, por isso,
demonstra uma intencionalidade, esta aberto a transcendéncia. Mas, para que
tal aconteca, séo necessarias algumas condicoes:

a) Que o corpo é o espacgo de interagcdes permanentes, entre o cultural e o so-
cial, tanto no plano das praticas como no ambito das representagdes; b) que o
corpo e o espirito sdo duas modalidades do mesmo ser; ¢) que é preciso supe-
rar, superando-nos, para renascer; d) que a verdade que podemos oferecer ao
nosso semelhante € a verdade dos nossos limites; e) que o objectivo Ultimo da
competicdo desportiva € a reconciliacao; f) que sem democracia integral (onde
a economia de mercado nao se confunde com a sociedade de mercado) ndo
héa desporto integral.®

Consideramos este um outro ponto de contacto entre a antropologia pau-
lina e a CMH de MS: ambas desenvolvem uma motricidade orientada e aberta
a transcendéncia, com aplicagdes praticas. Ambas transformam a vida huma-
na numa vida em movimento, porque nela esta inscrita uma intencionalidade.
Deste modo, esta antropologia integral pode ser considerada uma cinética da
humanidade, uma cinantropologia que se torna, consequentemente, critica do
humanismo unidimensional de Herbert Marcuse (1898-1979) na sua obra de
1964 o homem unidimensional?°, pois o corpo é mais do que sarx. Mas como
€ que Paulo olha especificamente para o corpo-sarx € para o corpo-séma”?

19

Sidirley de Jesus Barreto, Elvis Ramirez Torrealba, Heitor Furtado, «Motricidad Humana:

contribuciones de Manuel Sérgio para su comprension como un paradigma emergente», 272.
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Cf. Alexandre Palma, «Transcendence in the Kinanthropology of Manuel Sérgio», 119.
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A heranca paulina do séma como metafora comunitaria

Paulo, porque é Saulo, sabe que nao existe o verbo «ter» em hebraico.
Logo, na antropologia semita — que € aquela do apoéstolo e da tradigéo judai-
Co-cristéd — 0 sujeito nunca pode dizer que tem um corpo; antes, pode apenas
dizer que é corpo, pelo que Paulo vé& na sarx do corpo uma fragilidade e uma
intencionalidade de superacédo dessa mesma fragilidade, que leva a sarx a
transcender-se enquanto constitutiva do sujeito, pois € o sujeito que se move,
que caminha, que busca, que anela por um sentido, que almeja por uma trans-
cendéncia. Paulinamente, o atleta, a pessoa humana nao tem um corpo, mas
€ corpo, é sarx e é séma, pois a maneira hebraica a basar (a sarx) existe para
0 sujeito, em fungéo do sujeito, € ndo como algo separado do sujeito. Esta
constitui uma visao radicalmente diferente da cis&o cartesiana ou platonica da
corporeidade, da qual MS tanto se distancia, e que Paulo tanto critica aos seus
contemporaneos epicuristas e estoicos.

Com efeito, a dimensao corpdrea do homem € a medida e a raiz da relagéo
do homem ao cosmos, ou seja, a raiz do proprio significado do homem no
meio do universo?'. O homem é de alguma maneira o proprio mundo. Nao o
compreendo senao vivendo-o. Neste sentido, o <homem € um microcosmo»,
como dizia Aristételes (Fisica VIII,2). Sendo assim, 0 corpo provoca as coisas.
Subsiste uma relacao intrinseca as mesmas. As coisas despertam a presenca
do corpo. Logo nao me posso separar do meu corpo. Mas mesmo esta lin-
guagem nao deixa de marcar uma distancia ao corpo como que objetivando-
-0. Por isso, Antoine Vergote considera que o ser humano é e tem corpo?.
Eu tenho uma relagao direta ao corpo ja no movimento. Nao me posso mexer
nem mover sem ele. Por isso, sou eu mesmo que me Movo, O Meu Corpo
acompanha-me. Nao me movo a nao ser corporalmente, considerando esta
movéncia um movimento. O préprio movimento do universo é condensado no
movimento pessoal. Assim, 0s parametros macrocdésmicos sao condensados
no movimento individual corporal. A permanéncia do corpo humano n&o é um
caso particular da permanéncia no mundo dos objetos exteriores. O corpo

21 Cf. Pasquale Pellecchia, «Per una filosofia del corpo», Aquinas 33, n.° 2 (1990), 317.

22 Cf. Antoine Vergote, «Le corps. Pensée contemporaine et catégories bibliques», RThL 10
(1979), 174.
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«€ a Unica coisa que nao pode ser minha»?%, O corpo nao é algo ao meu lado,
mas a propria condicao de possibilidade da existéncia. O corpo nao esta ao
meu lado, nem esta diante de mim, totalmente, na medida em que nao posso
ter uma perspetiva do corpo. Respeito a integralidade do corpo. Tenho, por
conseguinte, de ultrapassar o risco de coisificar o corpo.

O verbo kinéd (mover) nao se encontra no epistolario paulino, mas existe
em Atos 17,28 quando Paulo, depois de chegar a Atenas, sobe ao Aredpago
e anuncia uma corporeidade comum a todos os habitantes do orbe conhe-
cido de entao: «pois nele vivemos, nos movemos (kinoumetha) e existimos,
como alguns dos vossos poetas tém dito: “Porque dele também somos uma
geracao (raca)”». Quando Paulo foi preso no templo (cf. Act 21,28-30) apds a
terceira viagem missionaria (18,23-21,16), a populaca moveu-se, ficou agitada
(como o mostra a passiva do verbo), ao ponto de aqueles corpos da multi-
dao correrem todos juntos num mesmo objetivo: «Agitou-se (ekinété) toda a
cidade, e houve uma corrida em conjunto (syndromé) do povo; e, agarrando
Paulo, arrastaram-no para fora do templo, e imediatamente foram fechadas as
portas.» Em At 24,5, quando esta preso em Cesareia em prisao preventiva, 0s
judeus acusam Paulo diante do procurador Félix de ter amotinado o povo, de
ter feito 0 povo mover-se: «consideramos que este homem é uma peste e que
move (agita: kinodnta) rebelides contra todos os judeus ...»**. Com as suas
ideias, Paulo faz mover os corpos daqueles criticos que, na sua corporeidade
nao conseguem ficar indiferentes, ao ponto de terem vindo propositadamente
de Jerusalém para acusarem Paulo diante do representante dos romanos na
Judeia.

Frequentador das grandes cidades portuarias, Paulo conheceu natural-
mente os respetivos estadios. Nao admira, por isso, que use a imagem das
corridas e das competicbes para, por analogia, falar da sua vida e da sua
missado. Assim, Paulo usa tanto o verbo trékhd (correr) como o substantivo
dromos (corrida), que reaparece no aoristo édramon do verbo trékhd. Na pe-
riautologia de 1Cor 9, 0 apdstolo, com a imagem do estadio, mostra a com-
plicada comunidade de Corinto a transcendéncia da corrida, aquilo que esta
para la da competicdo e dos corpos-sarkes: «nao sabeis vos que 0s que

25 Pasquale Pellecchia, «Per una filosofia del corpo», Aquinas 33, n.° 2 (1990): 321.

24 Esta é uma acusagao semelhante aquela contra Jesus (Lc 23,2): cf. Richard I. Pervo, Acts
A Commentary. Hermeneia (Philadelphia: Fortress Press, 2009), 597.
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correm (trékhontes) no estadio, todos, na verdade, correm (trékhousin), mas
um so leva o prémio (brabeion: recompensa)? Correi (trékhete) de tal maneira
que o alcanceis» (1Cor 9,24). Usando a terminologia de MS, a motricidade de
Paulo almeja algo que néo se vé, que transcende aqueles corpos-sarkes; a
intencionalidade com que corre, viaja, peregrina e parte em missao olha para
um futuro para la do estadio e para o conjunto®, para uma vitéria outra que
transcende o estadio e 0s corpos-sarkes que la competem: Paulo ensina os
seus irméaos da capital da provincia da Acaia a nao fazerem apenas EF, mas
MH, «corrida religiosa da vida»?®. O apostolo analoga o seu percurso a uma
corrida, a uma competicao de outro teor na qual ha que ter em conta varios
fatores, entre os quais até o sofrimento encratista de suportacao e de sacri-
ficio, mesmo agodnico: «todo aquele que se esforgca (agdnizomenos) em tudo
se domina (enkratetetai); aqueles, para alcancar uma coroa corruptivel; nds,
porém, uma incorruptivel» (v.25). Assim, nesta analogia encontramos a trilogia
de MS: motricidade, intencionalidade e transcendéncia. O motor que faz Paulo
correr anima-o para o desgaste dessa missao. Paulo preparou-se para tal (cf.
1Ts 2,4), tem a intencdo de prosseguir apesar das dificuldades e dos limites,
e sabe que todo o esforco sera recompensado com algo que transcende o
proprio estadio em que compete e 0 estado em que se encontra quando faz
0 Seu percurso «em grande agonia» (1Ts 2,2b). Por tudo isso, Paulo nao se
contenta apenas que a coroa que colocam na cabeca do vencedor, pois essa
passa. Para o apoéstolo, a disciplina para alcangar essa coroa tem uma cono-
tacao moral, e ndo meramente dietética ou nutritiva?’.

Em Rm 9,16, na terceira parte da carta, Paulo reconhece os limites da
corrida humana da vida, que nem tudo consegue e que nao consegue dispor
de Deus, pois Deus nao é coarctavel nem subjugavel’®; «assim, pois, nao
depende nem da vontade nem de quem corre (trékhontos), mas de Deus na

2% Cf. Anthony C. Thiselton, The First Epistle to the Corinthians, 711.
% Cf. Hans Conzelmann, 7Corinthians A Commentary on the First Epistle to the Corinthians,
162.

27 Como mostra Anthony C. Thiselton, The First Epistle to the Corinthians, 712. O uso da
imagem da luta para incitar ao crescimento moral é patriménio da helénica cultura envolvente.
Vejam-se os exemplos de Epicteto, Diabribes IV,4.30 e Plutarco, Moralia 80B: cf. Raymond F.
Collins, First Corinthians. Sacra Pagina 7. (Minnesota, Collegeville: Liturgical Press, 1999), 358.

% Cf. Robert Jewett, Romans. A Commentary. Hermeneia (Philadelphia: Fortress Press,
2006), 583.
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sua misericordia». O anterior v.15 aponta as causas disto mesmo: trata-se da
escolha livre e gratuita de Deus, diante da qual o corpo, por muito que corra,
nao consegue afetar essa escolha livre. Neste sentido, Paulo continua a cor-
rer, mas sabendo que existe uma promessa que o transcende. E em funcéo
dessa promessa (anterior e posterior, retrospetiva e prospetiva, protolégica e
escatoldgica) que ele continua a correr, a viver, a mover-se intensamente, com
grande intencionalidade, reconhecendo, como atras foi referido por MS, que
subsiste um mistério que o envolve, que o ultrapassa, que o transcende. Deste
modo, o apdstolo é um atleta, um corredor, cujas limitagdes nao o impedem
de transcender-se: 0 seu corpo-sarx nao é meramente um dispositivo que
se possa disciplinar (enkrateutietai) independentemente do sujeito (@ maneira
estoica ou epicurista), mas ocasiao de encontro com outros e de percurso em
conjunto com outros, em vista de um objetivo maior. Mais uma vez, a intencio-
nalidade motriz do apdstolo transforma a motricidade deste corpo-sarx numa
motricidade transcendente do seu corpo-sdéma. Esta somaticidade relaciona
Paulo com os objetivos transcendentes que o superam e que 0 movem. O
apostolo compara também todo este processo a uma luta, com o verbo apax
pukteud (lutar) do pugilismo, da luta corpo a corpo, sarx a sarx, batendo com
0s punhos, para evidenciar essa intencionalidade orientada, ndo vagabunda:
«assim corro (trékhd) também eu, ndo sem meta; assim luto (pukteud), nao
como desferindo golpes (dérén) no ar» (1Cor 9,26). No v.27 retoma esta ima-
gem da luta para recordar que n&o basta disciplinar a sarx, mas ele cuida do
séma, das relacdes: «mas esmurro (hypdpiazé) o meu corpo (séma) e reduzo-
-0 a servidao, para que, tendo pregado a outros, nao venha eu mesmo a ser
desqualificado» (1Cor 9,27)%°. Paulo aplica ao seu séma um verbo da luta sarx
a sarx composto na etimologia pela preposicao hypo (sob) e o substantivo 6ps
(sobrolho): este é o Paulo estoico que disciplina a sua sarx para orientar o seu
séma numa intencionalidade com «mais amplos objetivos apostoélicos»®°, pois
nao chega tratar apenas da sarx. Todavia, ndo dissocia a sarx do séma, pois a
intencionalidade envolve ambas as dimensdes da condigédo humana.

Isto mesmo € reafirmado em Gl 2,2 ao relatar o famoso concilio de Je-
rusalém. Ai, comunica aos outros apoéstolos, as colunas da comunidade

2 Cf. Hans Conzelmann, 7Corinthians A Commentary on the First Epistle to the Corinthians,
162-163.

30 Anthony C. Thiselton, The First Epistle to the Corinthians, 715.
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corpéreo-somatica de Jerusalém que nao corre sozinho, mas em conjunto,
em comunidade®' e com uma intencionalidade: «subi segundo uma revelacao;
e expus-lhes o evangelho que prego entre os gentios, mas em particular aos
que pareciam de maior influéncia, para, de algum modo, nao correr (trékhd) ou
ter corrido (édramon) em vao». Isto ja tinha sido advertido poucos anos antes
a comunidade de Filipos em Flp 2,16: «eu ndo corri (édramon) em vao». Com
efeito, a fé dos Filipenses mostra que o trabalho de Paulo, as corridas da evan-
gelizacao, tudo o que percorreu para Ihes anunciar o evangelho, tudo isso nao
foi em vao, mas foi uma corrida Util, com proveito e frutuosa. Significa isto que
Paulo corria com um objetivo, os outros faziam-no correr®?, pelo que esta cor-
rida n&o era feita sozinha, ndo era um treino, mas um anelo, uma expectativa
muito forte — 0 sucesso da evangelizacédo no meio da comunidade de Filipos.
No entanto, este ndo € um percurso sem obstaculos, e alguns deles até insti-
tucionais®, como lembra aos judeo-cristdos das comunidades da Capaddcia
acerca da relativizacdo da circuncis&o na sarx, na parte exortativa da carta aos
Galatas em Gl 5,7: «vOs corrieis (etrékhete) bem; quem vos impediu de con-
tinuardes a obedecer a verdade?» Por isso, 0 apdstolo em 2Ts 3,1 pede aos
membros da comunidade da atual Salonike para rezarem, a fim de que a pala-
vra de Deus (0 evangelho) corra (trékhé) por entre os gentios e seja difundida.

E sintomatico que na seccédo dos carismas (1Cor 12-14) Paulo nunca use
o termo sarx. Com efeito, para descrever a imagem da comunidade somatica
eclesial, Paulo fica-se pelo conceito séma: a comunidade € um conjunto de
relagdes, porque o0 corpo tem muitos membros, muitas relacdes (1Cor 12,14),
nao é monadolégico. Esta pluralidade e complexidade de relagbes constroi
objetivos comuns, fomenta a koindnia (a comunhao)**: essa é a intenciona-
lidade — a participacao numa rede de relacdes que vao para la da sarx em
busca da comunhao que ainda falta, porque é transcendente.

3t Cf. Hans Dieter Betz, Galatians, (Philadelphia: Fortress Press, 1979), 85; Ronald Y. K.
Fung, The Epistle to the Galatians. NICNT. (Michigan: Eerdmans,1988), 123; Bruce, The Epistle to
the Galatians (1982). NIGTC. (Michigan: Eerdmans, 1998), 159-161.

82 Cf. Peter T. O'Brien, The Epistle to the Philippians. A Commentary on the Greek Text. NIG-
TC. (Michigan: Eerdmans, 1991), 333.

38 Cf. Ronald Y. K. Fung, The Epistle to the Galatians. NICNT. (Michigan: Eerdmans,1988),
234; F. F. Bruce, The Epistle to the Galatians (1982). NIGTC. (Michigan: Eerdmans, 1998), 332.

3 Cf. Hans Conzelmann, 7Corinthians A Commentary on the First Epistle to the Corin-
thians, 212.
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Se antes Paulo tinha advertido dificuldades (como também repete nesta
seccao dos carismas), 0 apoéstolo adota uma outra linguagem tirada do am-
biente estoico: a oposicao sarx (carne) — pneuma (espirito) para descrever que
a vida pode ser vivida como um percurso segundo a carne ou, antes, Como
uma vida segundo o Espirito. Esta existéncia segundo o espirito constitui uma
férmula com a qual o apdstolo indica que é no espirito do sujeito que atua
o Espirito que o transcende e que lhe imprime uma motricidade orientada a
transcendéncia. Nem sempre 0 apdstolo acrescenta o adjetivo a pneuma para
ajudar o leitor a definir de que pneuma se trata, 0 que permite pensar o espi-
rito como o espirito humano que molda a sarx e que consegue pensar com
intencionalidade. No entanto, no fim da segunda parte da Carta aos Romanos
¢ evidente o contexto pneumatoldgico, que Paulo indica com um enfatico gar,
e nao exorta®: «os que, de facto (gar), existem segundo a carne (kata sarka)
pensam as coisas da carne, porém 0s que existem segundo o Espirito (kata
pnedma) pensam as coisas do Espirito» (Rm 8,5). Trata-se, como indica este
texto paulino, de uma existéncia, de uma experiéncia (Erfahrung) espiritual, nao
apenas sarquica ou métrica, como intuiu € ensinou MS. Quanto a Paulo, de
facto o Espirito foi a sua motricidade intencional, pois foi Ele que o animou, que
o fez transcender-se. Assim, no fim da sua atividade missionaria, no discurso
testamentério aos ancidos de Efeso, o apéstolo das gentes volta a definir a
sua histéria como um dréomon (percurso, corrida, carreira, € com o0 qual se
refere a morte)®, cujo motor interior foi perpassado por uma intencionalidade
outra, mais insita ao aspeto fisico e que, por isso, a transcende € o fez trans-
cender-se: «porém em nada considero a vida (psykhén) preciosa para mim
mesmo, contanto que complete a minha carreira (drémon) e o ministério que
recebi do Senhor Jesus — testemunhar o evangelho da graca de Deus» (Act
20,24). E sintomatico que a versao sirfaca da peshitta retome o termo semita
naphshi (@lma, vida) para traduzir essa vida interior, exprimindo assim uma di-
mensao mais profunda do que a simples basar (sarx). Em termos semelhantes,
Paulo também se despede do seu colaborador Timéteo com a linguagem do
combate, mas agora de outro nivel: «0 belo/bom combate (agbna) combati
(égbnismai), completei 0 meu percurso (drdomon), guardei a fé» (2Tim 4,7). No

3 Cf. Robert Jewett, Romans. A Commentary. Hermeneia. (Philadelphia: Fortress Press,
2006), 487.

36 Cf. Richard I. Pervo, Acts A Commentary. Hermeneia. (Philadelphia: Fortress Press, 2009),
522.

78



O corpo como metafora comunitaria

fundo, Paulo reconhece que a corrida da vida nunca estéa terminada, pois falta-
-lhe o prédio final (escatolégico) que sé vera depois, ndo agora na condicao
somatico-carnal. Aqui descreve esse processo como agonico (Como pode ser
uma corrida, como a de um maratonista), de luta, de combate, mas cuja in-
tencionalidade nao deixa de ser positiva, boa. Foi por esse prémio derradeiro
que ele labutou e combateu (agonizémenos: Col 1,29), movido pela energia
(enérgeian) do Espirito que energiza (energouménén) no seu interior, que lhe
cria uma intencionalidade dindmica (en dynamei), que o transporta para um
horizonte outro.

Conclusao

As sociedades contemporaneas estado confrontadas com o processo de
des-simbolizagao do individuo e do mundo, no qual a sua relacdo ao mundo
acontece apenas em termos formais. Estas relacdes afiguram-se mais impor-
tantes do que as relagdes de sentido e de valores. Se 0s anos sessenta fica-
ram marcados pela busca da convivialidade, o presente esta decisivamente
marcado pela busca da satisfacdo do self e pela intimidade. Neste quadro,
0 corpo tornou-se apenas um instrumento de seducéo, de boa imagem. A
sensibilidade narcisista do individualismo contemporaneo modificou 0os termos
em que se dava a relacao dualista do homem ao seu corpo, mas nao deixa de
ser dualismo. O corpo surge submetido & vontade. E o corpo alter-ego®” objeto
da vontade. Este corpo alter-ego é uma espécie de substituto do sujeito indi-
vidualizado pdés-moderno, voltado apenas para si, mas nao para a capacidade
de somatica de estabelecer relagéo ao outro:

Na era da crise do casal, da familia, da multidao solitaria, o corpo torna-se um
espelho, um outro eu, com o qual coabitar em toda fraternidade, em todo gozo.
Num momento em que o codigo social esta lentamente a pulverizar-se no indivi-
duo correlacionado (a correlagao esta gradualmente a substituir a cultura), ou a
atomizacao dos atores testemunha a explosao nuclear que atingiu o coracao da
socialidade ocidental, o individuo é convidado a descobrir 0 seu corpo e as suas
sensagdes como um universo em extenséo permanente, uma forma disponivel

87 Cf. David Le Breton, Anthropologie du corps et modernité, (Paris: PUF, 1990), 162.
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a transcendéncia pessoal ... com efeito, € a perda da carne do mundo que
move o sujeito a cuidar do seu corpo para dar carne a sua existéncia.®

Esta atomizacao fomentou uma banalizagéo do discurso dualista. A gestao
do corpo trata-o como se fosse uma maquina ou um produto a melhorar, do
qual é necessario e conveniente tirar o melhor rendimento fisico. Ora, essa é
uma motricidade redutora. A unidade do sujeito € decomposta, na medida
em que faz uso o mais racional possivel do seu corpo e dos seus 6rgaos. Os
regimes dietéticos sdo uma outra faceta da plastica que o sujeito faz sobre
si mesmo. O corpo torna-se um alter-ego, um sujeito, uma pessoa a sedu-
zir, um outro. Estes sado os sinais da estetizacao da vida social e da cultura
contemporanea.

O narcisismo moderno é uma ideologia do corpo, pois procura deliberada-
mente a seduc&o. Este narcisismo & diverso do da antiguidade. E mais subjeti-
VO, porque recai sobre o préprio corpo, fica fora do mundo, procura no préprio
mundo corporal outro(s) mundo(s). Torna-se assim um corpo alter ego. E o
lugar da procura da relagédo ao mundo através da estética, de signos de ves-
tudrio, de moda. E a enunciacdo na primeira pessoa da narrativa mitolégica.
Cada sociedade, cada época desenha a respetiva singularidade do corpo de
acordo com a sua mundividéncia. As concecdes do corpo sao tributarias da
concecgao de pessoa. Muitas sociedades ndo estabelecem a dicotomia entre
0 corpo e a pessoa. O corpo moderno €, de facto, desta ordem dicotomizada
(como denuncia MS e critica Paulo em 1Cor 6,12-18), pois foi introduzida uma
ciséo no conceito de pessoa e na visao antropoldgica contemporanea, e isto
a varios niveis®:

a) uma cisao entre o sujeito e os outros (fruto de uma sociedade individualista);
b) uma cisdo entre o sujeito e 0 cosmos (eu domino 0 mundo, uso-o, mas nao
sou dele);

C) uma cisdo no proprio sujeito (pois o corpo deixa de ser «eu» para ser um
«alter ego»).

%8 (Cf. Le Breton, 163.
% (Cf. Le Breton, 10.
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Esta conjuntura compreende-se no quadro de um pensamento individua-
lista e do pensamento racionalista positivista da modernidade onde emergiu
uma concegao laica da natureza e regrediram as concecgdes populares mais
tradicionais. Os anos noventa trouxeram o culto corporal (body building, a cos-
mética, os regimes dietéticos), a paixao pelo esforco e pela beleza estética
corporal (0 jogging, a ginastica, a difusdo dos centros de exercicio fisico). O
marxismo atirou o corpo para o esquecimento, dado que a escatologia mar-
xista s retém a salvacao como futura. O corpo, 0s corpos dos membros da
sociedade sao funcionalizados a uma ideia, s&o sacrificados ao estado, a um
sistema. Essa € uma outra intencionalidade.

Paradoxalmente, no nosso tempo, ainda que o corpo seja o fator de co-
nhecimento do individuo e da sua distincéo, é também o lugar do desencontro
e da dissociacao. Parece que ndo lhe pertence. Esta é a heranga dualista do
paganismo. Fala-se assim de uma libertacdo do corpo, férmula tipicamente
dualista que esquece que a condicao humana € primigénia e intrinsecamente
corporal, gue 0 homem é indissociavel do seu corpo. As consequéncias desta
libertacao do corpo atingem o lugar de desconsideracao a que sao votados
os deficientes, aqueles cujo corpo nao obedece ao padrao que quer ser esta-
belecido pela via da uniformizacao. A libertacéo do corpo conduz a libertagéo
destes «corpos», conduz a recusa mesmo do contacto fisico com o outro,
ao abandono dos marginais, ao afastamento daqueles cujo corpo esta mais
envelhecido. Isto & compreensivel se for tido em conta que o corpo liberto é o
jovem, aquele que esta livre da decadéncia, o corpo fisicamente irrepreensivel.

Por outro lado, a medicina classica chegou a uma antropologia residual®.
A medicina atual é frequentemente uma medicina do corpo, mas néo do ho-
mem, é organica, mas nao humana. Tal tem vindo a ser corrigido com os
cuidados paliativos e continuados.

A corporeidade tornou-se uma tematica central no nosso tempo, marcado
por um dualismo bastante difundido no qual o homem se opde ao seu corpo,
dai resultando uma inanidade propria de in(lum)anidade. A dissociagdo moder-
na entre o corpo e o homem chegou a medicina que, na maior parte dos casos
se ocupa da cura da doenca, mas nao do doente. O interesse moderno pela
forma, pelo culto do corpo é o rosto dilacerado da preocupagao esquecida
pelo homem. O corpo foi transformado num membro supranumerario do ser

4 Cf. Le Breton, 10.
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humano*'. A medicina contemporanea despersonaliza muitas vezes a doenca,
visto que esta € considerada apenas como uma falha no sistema corporal,
mas nao um momento da histéria de vida do doente. O médico esquece o
doente datado e concreto, e fixa-se na doenca, na avaria de um ou mais or-
gaos. Neste quadro, MS contribuiu decisivamente para a reformulagéo da pro-
pria medicina desportiva, que n&o pode deixar de enquadrar o limite, a falha,
e a derrota, pois compdem a histdria humana. Neste contexto, consideramos
bastante pertinente e atual quer a antropologia paulina, quer a cinantropologia
de MS.
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Este ensaio situa-se no &mbito da exploracéo de algumas vias no amplo arqui-
vo das teorias criticas da modernidade. Nesse dominio, elege-se a constituicao
do sujeito, enquanto corpo expressivo e relacional, como ponto de intercecao
entre as propostas interpretativas biopoliticas e as perscrutagdes fenomeno-
l6gicas. A viagem que propomos relne, de forma privilegiada, numa aventura
intelectual partilhada, Manuel Sérgio, Giorgio Agamben, e Hartmut Rosa. Este
itinerario pode contribuir para uma recolocagédo do impulso renovador do filo-
sofo portugués da motricidade humana no debate contemporaneo, exploran-
do uma via diagonal de aproximacao a outros territdrios hermenéuticos.

Entre a biopolitica e a fenomenologia

O pensamento politico dos Ultimos cinquenta anos caracteriza-se por uma
inovacéo tedrica de grande alcance, que, sob o rétulo de biopolitica, desen-
volveu uma abordagem alternativa tanto a tradicdo do contratualismo liberal
racionalista e individualista como ao materialismo coletivista marxista. Nesta
andlise, inaugurada pela investigagéo pioneira de Michel Foucault nos anos
setenta, a nogcao de autonomia do sujeito — essencial a matriz juridica do li-
beralismo — ndo é descartada como um epifendmeno da dinamica estrutural
da sociedade, mas discutida na sua ancoragem nao puramente racional, mas
antes corporea. O sujeito titular de direitos universais (a pessoa) € denunciado
como uma abstracao juridica funcional decorrente da instauracao de uma
rede diferenciada de poderes e saberes (legislativos, administrativos, judiciais,
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religiosos); de instituicdes (educativas, disciplinares, assistenciais); de formas
de producédo, centrados essencialmente na regulagcdo dos corpos dos in-
dividuos e das comunidades (encaradas como populagcdes). A soberania é
agora analisada na sua combinacdo com a governamentalidade: a regulacao
politica dos direitos dos cidaddos € conjugada com a gestdo da saude e
da sobrevivéncia como estratégia generalizada de autopreservacao da so-
ciedade. A pessoa juridica ndo coincide com o corpo individual e coletivo,
ao qual se aplicam dinamicas regulamentares e administrativas especificas,
nao so distintas como por vezes conflituantes com as que se articulam no
quadro da soberania. O corpo &, em suma, reconhecido como uma instancia
politico-normativa de pleno direito por esta linha de pensamento, que identi-
fica uma das suas principais fungdes criticas precisamente no facto de des-
vendar uma diferenca completamente ocultada pelo discurso juridico-politico
do liberalismo.

E evidente que, neste contexto tedrico, o fenémeno do desporto, enquanto
pratica individual e coletiva de grande e crescente importancia na sociedade
contemporénea, se torna um objeto analitico essencial, sendo por isso pa-
radoxal que muito pouca atencao Ihe tenha sido dedicada pelos principais
expoentes da orientacao biopolitica. O primeiro Michel Foucault, o arquedlogo,
debrucou-se sobretudo sobre 0s aspetos disciplinares da manipulacao dos
corpos (Vigiar e Punir), € o segundo, o biopolitico, estudou, por um lado, as
questdes relativas as politicas sanitarias, demogréficas e territoriais da gover-
namentalidade populacional, por outro, as tematicas relativas ao governo da
sexualidade’.

O italiano Roberto Esposito dedicou-se sobretudo a desconstruir o
paradigma abstratamente contratualista da normatividade comunitaria,
para pbr em evidéncia a sua ratio corpdrea (circunstanciada no né lexical

T Cf. Michel Foucault, Histoire de la sexualité. 1: La volonté de savoir, Collection Tel 248 (Pa-
ris: Gallimard, 2014); Michel Foucault, Naissance de la biopolitique: cours au College de France,
1978-1979, Hautes Etudes (Paris: EHESS, Gallimard e Seuil, 2004); Michel Foucault, Du gou-
vernement des vivants: cours au Collége de France, 1979-1980, Hautes Etudes (Paris: EHESS,
Gallimard e Seuil, 2012); Michel Foucault, L’herméneutique du sujet: cours au College de France,
1981-1982, Hautes Etudes (Paris: EHESS, Gallimard e Seuil, 2001); Michel Foucault, Le gouverne-
ment de soi et des autres, Tome 1: Cours au Collége de France. 1982-1983, Hautes Etudes (Paris:
EHESS, Seuil e Gallimard, 2008).
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communitas-immunitas)?. Mas, numa outra via, Giorgio Agamben teceu uma
andlise filologicamente acrobatica e teoricamente audaciosa da complexa ar-
quitetura cultural do poder ocidental, nas suas vertentes politicas, econémicas,
juridicas e religiosas, denunciando a contradicéo (a seu ver irremediavel na tra-
dicéo liberal) entre as instancias juridicas de protecao dos direitos do individuo
e o dispositivo biopolitico de protecao da vida (que acabaria por neutralizar
o discurso dos direitos numa sindrome securitaria que degrada o cidadao a
pura vida biolégica e Ihe retira efetivamente a faculdade de autodeterminacao
politica na instauragéo permanente do estado de excecao).

Sejam quais forem as razbes desta laténcia, € um facto que o desporto,
fendmeno socialmente preeminente a nivel individual € coletivo no horizonte
global do terceiro milénio, constitui um capitulo central na andlise das dinami-
cas da sociedade atual, e a perspetiva biopolitica pode fornecer uma chave
relevante para reconstruir tanto as causas desta importancia crescente como
algumas das questodes criticas que lhe estao associadas. Com efeito, é preci-
samente porgue o corpo (na sua nao coincidéncia com a personalidade juridi-
ca) é a espinha dorsal de uma forma difusa de poder que estrutura as nossas
sociedades, que uma atividade privada e publica como o desporto, em que o
corpo € posto a trabalhar num exercicio autotélico que exalta o seu desem-
penho — e eventualmente associado a dinamicas competitivas que séo objeto
de exibicao publica, pode ser considerado como um catalisador de codigos e
processos de significado social geral, cujo estudo permite trazer a luz tendén-
cias politicas e culturais profundas, com um impacto global.

No ambito das praticas e culturas desportivas, a perspetiva fenomenolo-
gica encontrou em Manuel Sérgio e em Hartmut Rosa, no cruzamento entre
a filosofia e a teoria social, um impulso decisivo. A linhagem fenomenoldgica,
em que se inscrevem, o plano das relagdes corporais com 0 mundo € O eixo
de indagacao mais decisivo, no &mbito do qual se insere também a pergunta
acerca do sentido da conduta desportiva®. Esse tem sido um dos dominios
intelectuais de maior influéncia da fenomenologia:

2 Cf. Roberto Esposito, Immunitas: protezione e negazione della vita, Biblioteca Einaudi 122
(Torino: Einaudi, 2002); Roberto Esposito, Communitas: origine e destino della comunita, Einaudi
contemporanea 58 (Torino: Einaudi, 1998).

8 Cf. Manuel Sérgio, Para uma epistemologia da motricidade humana: prolegémenos a uma
nova ciéncia do homem, Reedicao (Lisboa: Nova Vega, 2018), 97-123. Na sua teorizacdo da
relacdo com o mundo, Hartmut Rosa representa um dos esforgos mais recentes de releitura so-
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A fenomenologia teve o mérito de considerar o corpo no mundo. N&o se trata
de uma perspetiva terapéutica |[...], mas de estudo do papel do corpo proprio,
na constituicao de sentido. A nogao de corpo proprio compreende, a0 mesmo
tempo, o corpo percebido e o corpo vivido, em suma o corpo sensivel, a Carne
de Husserl, Merleau-Ponty e de Erwin Strauss.*

Pode dizer-se que a percecao de seguranca existencial se enraiza huma
experiéncia basica: estamos «colocados» no mundo. Essa colocacao estrutu-
ra-se numa posicao pedestre, herdada do homo erectus e amplia-se no homo
viator — itinerario no &mbito do qual motricidade se abre a transcendéncia. Nao
por acaso, a expressao coloquial «como se 0 chao desaparecesse de baixo
dos pés» tem uma ampla circulagdo, em diversas linguas. E talvez o rasto
sociolinguistico mais expressivo da experiéncia de inseguranca. Os pés sao a
pele desse contacto primeiro com o mundo, organizando a percecédo do que
esta «em cima» e «em baixo», «atras» e «a frente», expondo o corpo a mais
telurica das forcas, a gravidade®. Torna-se quase inevitavel recordar a sentenca
do antropdlogo André Leroi-Gourhan: o ser humano comega pelos pés®.

cioantropoldgica da filosofia de Merleau-Ponty: cf. Hartmut Rosa, Resonancia: una sociologia de
la relacion con el mundo, Trad. del aleméan, Conocimiento 3103 (Madrid, Buenos Aires: Katz,
2019), 67-111; Maurice Merleau-Ponty, Phénomeénologie de la perception, Tel 4 (Paris: Gallimard,
1976); Maurice Merleau-Ponty, L’ceil et I'esprit, Collection Folio Essais 13 (Paris: Gallimard, 1989).
Para alargar a viséo sobre a influéncia de Merleau-Ponty no pensamento contemporaneo: cf. Luis
Anténio Umbelino, «O mundo real € um lugar estranho. Notas merleau-pontyanas», Euphyia 9, n.°
17 (2015): 65-80, https://doi.org/10.33064/17euph201.

4 Cf. José Gil, Movimento total: o corpo e a danca (Lisboa: Antropos, 2001), 68.

5 Na sua teorizacdo da relagdo com o mundo, Hartmut Rosa representa um dos esforgos
mais recentes de releitura socioantropoldgica da filosofia de Merleau-Ponty: cf. Hartmut Rosa,
Resonancia: una sociologia de la relacion con el mundo, Trad. del aleman, Conocimiento 3103
(Madrid, Buenos Aires: Katz, 2019), 67-111; Maurice Merleau-Ponty, Phénoménologie de la per-
ception, Tel 4 (Paris: Gallimard, 1976); Maurice Merleau-Ponty, L’ceil et I'esprit, Collection Folio
Essais 13 (Paris: Gallimard, 1989). Para alargar a visdo sobre a influéncia de Merleau-Ponty no
pensamento contemporaneo: cf. Umbelino, «O mundo real € um lugar estranho. Notas merleau-
-pontyanas».

6 Cf. André Leroi-Gourhan, Le Geste et la Parole, I. Technique et langage (Paris: Albin Michel,
1964).
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O corpo - uso e utilizacao

Giorgio Agamben representa uma das hermenéuticas mais influentes na
perseguicdo de uma inteligibilidade do corpo enquanto relagado com mundo,
numa perspetiva biopolitica. Na reconstrucédo agambeniana, a «utilizacao do
corpo» é a sua ativacao funcional para a realizacao de um objetivo «extrinse-
CO» ao proéprio corpo, em relacao ao qual o corpo € um instrumento executivo:
utilizamos o0 nosso corpo em atividades produtivas, assim como em atividades
praticas e cognitivas. Em suma, sempre que temos de «fazer», de realizar algo
individual ou socialmente necessario, Util, oportuno ou obrigatério. O «uso do
corpo», por outro lado, é a forma da relacéo que temos connosco enquanto
seres corporeos: é reconhecermo-nos como sujeitos na fruicao da nossa cor-
poreidade, no exercicio do que somos enquanto seres de carne’. Podemos
fazer uso do nosso corpo ao utiliza-lo, no momento em que o exercicio fisico
instrumental inerente a realizacao de uma atividade pratica ou produtiva, teleo-
logicamente marcada, € fruido como forma de revelagdo daquilo que somos,
no momento de graca em que o0 homo faber se percebe como homo ludens:
quando o artesdo goza do seu manuseamento da roda de oleiro, quando o
condutor do carro se esquece de que tem de chegar, quando o agricultor res-
pira o cheiro da terra que esta a lavrar®. No entanto, a caracteristica essencial

7 «Homem e mundo estéo, no uso, numa relacdo de imanéncia absoluta e reciproca; no
uso de algo, é o ser do préprio usuario que, antes de mais, esta em jogo»: Giorgio Agamben,
Homo sacer. Edizione integrale: 1995-2015, Seconda edizione, Quaderni Quodlibet 59 (Mace-
rata: Quodlibet, 2021), 1045 (as citagdes de Agamben foram realizadas por Teresa Bartolomei).
Neste sentido, Agamben subverte a primazia foucaltiana do cuidado sobre o uso, porque, na
sua perspetiva, o cuidado permanece aprisionado numa assimetria aporética de reciprocidade
que postula uma divisao do sujeito e, assim, se inscreve numa forma de relagao objetivante ou,
pelo menos, desequilibrada sobre a superioridade do cuidador (do sujeito sobre o corpo, de que
cuida): «A guestdo do cuidado corre o risco de se transformar, desta forma, numa questéo de
«governar a si proprio e aos outros»: Agamben, 1049. Para Agamben, é preciso, portanto, voltar
a categoria de facticidade formulada por Heidegger na primeira parte de Ser e Tempo, para definir
a manuseabilidade, o estar ao alcance do mundo como categoria da relagao originaria e imediata
(pré-cognitiva) com ele: 0 uso, nesta perspetiva, € o fundamento do cuidado. Retomando a refle-
xao0 estoica, Agamben reconstrdi a ideia de um uso de si liberto de qualquer fim (de uma relacao
livre e confidente do vivente com o seu préprio corpo) que faz da familiaridade consigo mesmo
a forma relacional e ndo substancial da identidade do eu, instituida como processo e ndo como
esséncia, como «nexo constitutivo entre uso de si e conhecimento de si, usus sui e constitutionis
suae sensus»: Agamben, 1067.

8 Cf. Johan Huizinga, Homo ludens : um estudo sobre o elemento ludico da cultura (Lisboa:
Edicdes 70, 2003). Por seu turno, Agamben distancia-se programaticamente da tradi¢éo filoso-
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do uso do corpo € a sua dissociacao da sua utilizagdo (nem que seja interior-
mente): a sua ativacéo e rececdo puramente autotélicas (que tem o seu fim
em si mesmo), como manifestacdo de poder corporal que se contempla na
desativacéo de toda a finalidade produtiva e pratica, da poiesis e da praxis.
Retomando uma férmula aristotélica da Etica a Nicémaco, Agamben define
0 uso do corpo como pura «inoperosidade». E uma atividade improdutiva (ar-
g6s, «inoperante», «sem trabalho», na terminologia da Etica a Nicémaco)®. Por
outras palavras, «0 uso do corpo nao &, em termos aristotélicos, nem poiesis
nem praxis, nem uma producao nem uma atividade pratica, mas também nao
€ assimilavel ao trabalho dos modernos»'°. O termo grego chresthai, que é o
mesmo que Paulo usa na Primeira Carta aos Corintios (7, 29-31) para caracte-
rizar a forma escatologicamente crista de estar no mundo, «exprime a relagao
que se tem consigo mesmo, a afeicao sofrida na medida em que se esta em
relacdo com um determinado ente»'". Este uso do corpo que suspende toda
a funcionalidade pratica e produtiva encontra uma formulacao exemplar na
reflexdo teoldgica sobre o corpo glorioso, que mantém a plenitude da vida
vegetativa na libertacdo de toda a necessidade, finalidade fisiolégica'?. O pro-
blema da doutrina crista sobre este tema, para o filosofo, € o facto de reservar
a gléria a uma esfera separada e metatemporal, relegando a gléria do corpo
como forma de vida para o horizonte escatoldgico da eternidade. Seria neces-
sario repensar 0 aqui e agora da histdria, da politica e da experiéncia humana
no quadro deste autorreconhecimento corporal para além de qualquer funcio-
nalizagéo pratica e produtiva:

fica, de Aristoteles a Hannah Arendt, que colocou o conceito de agéo na base da politica, con-
trapondo a praxis ao trabalho e a produgéo. Criticando a unilateralidade abstrata do racionalismo
juridico (que para ele é ocultamente violento) intrinseco a este conceito, Agamben reivindica o uso
do corpo (a relagédo autotélica do homem consigo mesmo na sua poténcia de ser vivo) como fonte
de uma nova politica: «A partir de Aristoteles, a tradicdo da filosofia ocidental sempre colocou o
conceito de agdo como fundamento da politica. Ainda em Hannah Arendt, a esfera publica coin-
cide com a esfera da agao e a decadéncia da politica explica-se pela substituicao progressiva, no
decurso da era moderna, do fazer pelo agir, do homo faber e, depois, do homo laborans pelo ator
politico»: Agamben, Homo sacer, 1039.

¢ Cf. Agamben, Homo sacer, 1039.

0 Agamben, 1039.

" Agamben, 1044.

2 Cf. Giorgio Agamben, Nudita, Figure (Roma: Nottetempo, 2009), 125-40.
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A gldria ndo é sendo a separagao da inoperosidade numa esfera especial: o cul-
to ou a liturgia. Deste modo, o0 que era apenas o limiar de acesso a um Novo Uso
transforma-se numa condig&o permanente. Assim, um Novo uso do corpo so
¢ possivel se arrancar a fungéo inoperante a sua separacéo, se conseguir fazer
coincidir num mesmo lugar € num mesmo gesto o exercicio e a inoperosidade,
0 corpo econémico e o corpo glorioso, a funcdo e a sua suspensao. A fungéo
fisioldgica, a inoperosidade e 0 novo uso insistem no Unico campo de tenséo
do corpo e nao se deixam separar dele. Pois a inoperosidade néo é inerte, mas,
no ato, faz emergir a mesma poténcia que nela se manifestou. O que esta de-
sativado, na inoperosidade, ndo é a poténcia, mas apenas as finalidades e os
modos em que o seu exercicio tinha sido inscrito e separado. E é essa poténcia
que se torna agora o érgado de um novo uso possivel, o érgdo de um corpo
cuja organicidade foi tornada inoperante e suspensa. Usar um corpo e utiliza-lo
como instrumento para um fim ndo s&o, de facto, a mesma coisa. Mas também
nao se trata aqui da simples e insipida auséncia de um fim, com a qual a ética
e a beleza sé&o frequentemente confundidas. Trata-se, sim, de tornar inoperante
uma atividade que visa um fim, a fim de o dispor para um novo uso, que Nao

suprime o antigo, mas insiste nele e o exibe.™

Agamben toma o exemplo do bailarino, quando desfaz e desorganiza a
economia dos movimentos corporais para 0s encontrar intactos €, ao mesmo
tempo, transfigurados na sua coreografia. Mas algo de similar se poderia dizer
sobre a conduta desportiva. O atleta que corre ndo para chegar a algum lado,
mas simplesmente para fazer uso da sua poténcia motora, que levanta um
peso, mas nao com o objetivo de o colocar num lugar ou que dispara com o
Seu arco, N&o para capturar uma presa ou um inimigo, mas para fazer uso da
sua forga e da agudeza da sua pontaria, exibindo-as perante alguém, acolhido
como espectador.

Nestas consideracdes, 0 que torna a atividade fisica atraente consiste pre-
cisamente neste mecanismo de suspenséo de toda a finalidade produtiva e
pratica num exercicio «inoperante e glorioso» da poténcia corporal e, even-
tualmente, das suas implicagdes sociais da ordem da cooperacao € compe-
ticao desportivas. Este exercicio autotélico da poténcia corporal permite-nos
usufruir dela como um fim em si mesmo, revelando ao ser humano o sentido

8 Agamben, 139-40.
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de uma relagdo consigo proprio enquanto ser corporal afastado de qualquer
servidao idealista da carne ao espirito, do corpo a racionalidade, da matéria
a ideia. Ao fazer uso e nao utilizagdo do seu proprio corpo, o ser humano
reconhece na integridade indivisivel do seu préprio ser vivo a propria fonte da
sua subjetividade, irredutivel a qualquer forma de abstracao metafisica que
dissolva, ao conceptualiza-lo, o sentido unitario de ser no mundo — traco que
aproxima esta reflexao biopolitica dos modelos fenomenoldgicos.

O homo ludens que se exprime plenamente na atividade desportiva &, em
suma, aquele que prescinde sistematicamente de qualquer funcionalizagao
produtiva e de qualquer obrigacao pratico-politica («trabalho, obra e praxis»,
segundo a classica triade grega reproposta por Arendt) para exercer 0 seu apa-
relho psicomotor como um fim em si mesmo, declarando, por meio da «nao-
-seriedade» desse uso puramente Iudico e «inutil» do corpo, que ndo ha nada
mais sério do que ser um ser humano em carne e ideias, razao e transpiracao.

Desporto - festa e espetaculo

O desporto é uma atividade vocacionalmente publica e, por isso, funda-
dora de comunidade, porque nao é menos importante fazé-lo do que o ver,
melhor se n&o for na solidao, mas em grupo; porque Nnao € menos importante
para quem o pratica do que para quem é espectador. O desporto desvenda-se
como uma atividade contemplativa, concentrada numa experiéncia percetiva
integral, que, como qualquer experiéncia estética de perfil contemplativo (livre
de toda a utilizabilidade), aspira a ser universalmente partilhada porque é per-
cebida como universalmente valida'*: cognitivamente fiavel, reveladora. O des-
porto praticado é incompleto se n&o tiver um espectador, individualmente ou
coletivamente. (que talvez seja apenas o colega de equipa ou o adversario,
numa reversibilidade fundamental de papéis), porque esta subtracao do exer-
cicio corporal a qualquer utilidade produtiva e pratica deteriora-se se for feita
e assistida «a s6s», se nao for implementada na dindmica de um «reconheci-
mento» que certifica a sensacao e a emogao em conhecimento, o proprio em
comum.

4 Cf. Immanuel Kant, Critica da Faculdade do Juizo (Lisboa: Imprensa Nacional-Casa da
Moeda, 2017), §7.
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Como ativagao, contemplagao e celebracao «inoperante e gloriosa» do ser
corpdéreo do ser humano, o desporto produz-se como um momento de reco-
nhecimento publico do ser vivo do sujeito, que exige a aceitacao social da sua
poténcia corporal como um fim em si mesmo, uma dimenséo essencial da sua
subjetividade, e ndo como um mero recurso produtivo e pratico ao servico da
comunidade. No desporto, o ser humano afirma e exige o reconhecimento
do seu corpo ndo como mera forga laboral, reprodutiva, social — mecanismo
de autopreservacao da sociedade — mas como «gléria» do vivo, valor intrin-
seco do estar no mundo como sujeito de logos e carne, ineréncia corporal e
transcendéncia espiritual. Neste uso glorioso e inoperante do corpo, na danca,
escreve Agamben, e no desporto, acrescenta o leitor, os gestos habituais séo
exibidos como «uma escrita ilegivel cujo significado oculto o dancarino [o atle-
ta] decifra para todos verem. Uma vez que — na medida em que tem por 6érgao
e objeto um poder — 0 uso nunca pode ser individual € privado, mas apenas
comum»®. E por isso que o desporto, exercicio do poder corporal, vocacional-
mente publico e inoperativamente contemplativo, é fundador da comunidade
na dimensao peculiar da festa'®.

A celebracao da festa através do rito desportivo € uma constante antro-
poldgica que atravessa todas as civilizagdes, muitas vezes sobrepondo-se ou
mesmo fundindo-se com o rito religioso em contextos arcaicos, separando-se
progressivamente dele, podendo ser por ele substituida (sobretudo na tradicao
judaico-cristd) numa laténcia progressiva, mas nunca sendo dele excluida em
principio. Se o rito religioso celebra a sacralidade (a indisponibilidade da vida
para a sua utilizacéo) como transcendéncia, o rito desportivo celebra-a como
imanéncia da corporeidade que excede toda a sua manipulacdo socialmente
— produtivamente — utilitaria, numa complementaridade entre rito religioso e
desportivo cuja memaria cultural se perdeu, numa amnésia de pesadas reper-
cussoes ao nivel da autocompreensao individual e coletiva.

A festa, a consagracao de uma por¢ao da vida, como indisponivel ao impe-
rativo da sobrevivéncia, ao imperativo da utilidade individual e coletiva, € o mo-
mento epifanico da sacralidade do ser vivo, da sua «gléria» (Agamben 2009b),
do seu ser legitimado apenas por si proprio. Sem celebracdo, sem shabbat

5 Agamben, Nudita, 140.

6 Sobre a dimensao politica e sacral da festa, ver Agamben, 141-52: «<Uma fome de boi.
Consideracdes sobre 0 Sabbath, a Festa e a Inoperosidade».
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(a desativagao de todos os processos laborais), as sociedades implodem em
meros dispositivos produtivos, maquinas monstruosas de autopreservacgéo,
que esmagam o ser vivo no imperativo da performance. E uma das tragé-
dias do capitalismo «des-religiosizado» da globalizacédo pds-cultural (em que
as diversidades culturais s&o esvaziadas na homogeneiza¢ao antropoldgica
implementada pelo imperativo da tecnologia) que a «celebracéo» seja progres-
sivamente apagada, «substituida pelo entretenimento»: formas diversificadas
de ocupacgéo do «tempo livre», excedente do tempo de trabalho, remanes-
cente n&o consagrado, mas reinvestido produtivamente em atividades comer-
Ciais e mercantilizadas, que nao suspendem, mas simplesmente reciprocam,
as fungdes produtivas (em que o trabalhador permanece produtor de riqueza
porque ativado como consumidor). O «tempo livre» investido em compras,
em turismo, em atividades recreativas e desportivas de perfil comercial, per-
de o sentido civilizacional de «festa», porque n&o suspende o ciclo produtivo,
mas amplia-o, diversifica-o, ao multiplicar as fun¢des produtivas do utilizador,
do cliente, do consumidor: um corpo que produz porque gasta, desencadeia
uma maquina comercial de assisténcia, de entretenimento, de equipamento,
de montagem de eventos e de processos de consumo de bens materiais e
imateriais com spin-off econdémico.

No contexto da teoria critica do desporto desenvolvida nos anos 80 e 90
do século xx, o desempenho dos corpos sob a manipulagéo desportiva foi lido
como figura de uma mitologia do progresso continuo. Como a performance
industrial da corpo a uma vontade de dominagcao do mundo, assim o sintagma
citius, altius, fortius, correspondendo ao ideal moderno de racionalizacao, uma
vontade de expansao e afirmacao do «<Eu mesmo» sobre o mundo, uma ambi-
¢ao de agigantar a distancia entre si e os outros por meio de uma exploracéo
metddica de determinados parédmetros. Em Ultima analise, o desporto de alto
rendimento exprimiria, nesta ética, uma vontade de poder que nasce da luta
pela superagéo de uma radical incompletude existencial no intuito de cicatrizar
0 narcisismo ferido do individuo diluido na cultura massificada'”

7 Cf. Claude De Vos, «Le sport peut-il résister au délire de la performance?», Prévenir, n.° 34
(1998): 41-46.
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Como ilustra o pensador francés Guy Debord, em La Sociéte du Spectacle,
obra profética publicada em 19678, em vésperas da «revolucao» de ‘68, o Ul-
timo limiar do capitalismo maduro € aquele em que a propria imagem se torna
uma mercadoria, porque o proprio capital se tornou uma imagem’®. E notavel
como, nesta antecipacgéo clarividente da evolucdo mediatica do capitalismo,
Debord tinha previsto «quase» tudo: apenas nao chegou a enunciar 0 passo
seguinte, o dos big data, em que é a propria identidade a ser alienada como
uma mercadoria, um recurso produtivo — tanto dos utilizadores-consumidores
como dos influenciadores-comunicadores®.

Neste contexto de funcionalizagao produtiva, o rito desportivo perde o seu
sentido antropolégico e comunitario de celebracao para se transformar em
espetaculo: uma representacéo que constréi, e por isso aliena, 0 ser como
aparéncia?', a imagem como mercadoria, que se torna um recurso produtivo
da contemplacéo e da relagao social por ela instituida, inserindo-se num pro-
Cesso econdémico que se apropria do valor comunitario do rito, manipulando-
-0 (e eventualmente canibalizando-0)??, e que se encontra numa condicao de
dificil compatibilidade com a substancia autotélica do exercicio corporal nele
celebrado.

A regra de que os atletas que participam nos Jogos Olimpicos ndo devem
ser «pagos» (ndo podem ganhar dinheiro na competicdo nem ser nela direta-
mente patrocinados) é o ultimo bastidao histdrico do «principio antiespetacular
que salvaguarda o ritual desportivo como celebragéo», como suspensao da

8 Cf. Guy Debord, La société du spectacle, Collection Folio 2788 (Paris: Gallimard, 2008).
A Sociedade do Espectaculo (Lisboa: Edicbes Antipaticas, 2005). Ver também as reflexdes ulte-
riores em: Guy Debord, Commentaires sur la société du spectacle, Collection Folio 2905 (Paris:
Gallimard, 2010).

9 «O espectaculo € o capital a um tal grau de acumulacéo que se torna imagem.» (Tese n.°
34). A obra de Debord esta estruturada em nove capitulos e 221 teses. Todas as citacdes estao
aqui assinaladas de acordo com o numero de tese correspondente.

20 «QO espectaculo [¢] o momento histérico que nos contém» (Tese n.° 11).

21 «A primeira fase da dominagdo da economia sobre a vida social levou, na definicdo de
toda a realizacdo humana, a uma evidente degradacao do ser em ter. A fase presente da ocupa-
¢ao total da vida social pelos resultados acumulados da economia conduz a um deslizar genera-
lizado do ter em parecer, de que todo o “ter” efectivo deve tirar o seu prestigio imediato e a sua
fungéo ultima.» (Tese n.° 17).

22«0 espectaculo € o momento em que a mercadoria chega a ocupacéo total da vida social.
N&o s6 a relagdo com a mercadoria € visivel, como nada mais se vé senao ela: o mundo que se
Vé é 0 seu mundo.» (Tese n.° 42).
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escravizacao do corpo como recurso produtivo para a sua celebracao revela-
dora como forma de ser do ser vivo, de todo o ser vivo, que é a propria razao
de ser da comunidade. Quando as relagdes sociais ja ndo passam, como diz
Debord, pelas inter-relagcdes entre seres vivos, mas se convertem em rela-
¢bes entre imagens-mercadorias?®, concebidas e realizadas como recursos
econdomicos, vetor de automultiplicacao do capital®®, o que se perde nao é
simplesmente a diferenca entre verdadeiro e falso (cuja relevancia epistemol6-
gica pode ser debatida) nem apenas a diferenca entre artificial € natural (ainda
mais problematica), mas a propria diferenca entre ser vivo e nao-vivo, essa
fronteira entre virtual e atual que € indelevelmente esculpida pela vida?®, mas é
negada e destituida nessa pseudo-utilizagéo da vida que é a sua representa-
cao, separada da experiéncia e elevada a um fim em si mesma?®. O desporto
reduzido a espetaculo, em que a ritualidade festiva da gratuitidade ¢ inteira-
mente absorvida pelo imperativo do lucro, por um principio regulador extrinse-
€O ao proéprio desporto, nao € apenas um exemplo de apropriagéo utilitarista
de uma experiéncia humana universal e, portanto, de destituicao do uso em
instrumentalidade, da relacao do sujeito consigo mesmo através do corpo em
mercadoria regulada pela normatividade econdmica. Mais radicalmente, € um
exemplo da mutagao antropoldgica induzida pelo produtivismo capitalista, que
tende a abarcar todas as dimensdes da experiéncia humana, individual e cole-
tiva, para as reificar como recurso econdémico, corroendo progressivamente o

2 «O espectéculo ndo é um conjunto de imagens, mas uma relagao social entre pessoas,
mediatizada por imagens.» (Tese n.° 4).

2 «[O] espectaculo [¢] imagem da economia reinante,» (Tese n.° 14). «O espectaculo ¢ a
principal producdo da sociedade actual.» (Tese n.° 15).

% «Toda a vida das sociedades nas quais reinam as condi¢des modernas de produgao se
anuncia como uma imensa acumulagao de espectdculos. Tudo o que era directamente vivido se
afastou numa representacao.» (Tese n.° 1). «O espectaculo, compreendido na sua totalidade, é ao
mesmo tempo o resultado e o projecto do modo de produgéo existente. Ele ndo é um suplemento
ao mundo real,» (Tese n.° 6). «A propria separagéo faz parte da unidade do mundo, da praxis social
global que se cindiu em realidade e imagem» (Tese n.° 7).

% «O espectaculo é a outra face do dinheiro: o equivalente geral abstracto de todas as
mercadorias. Mas se o dinheiro dominou a sociedade enquanto representacéo da equivaléncia
central, isto é, do caracter permutavel dos bens multiplos cujo uso permanecia incomparavel, o
espectaculo é o seu complemento moderno desenvolvido, onde a totalidade do mundo mercantil
aparece em bloco como uma equivaléncia geral ao que o conjunto da sociedade pode ser e
fazer. O espectaculo € o dinheiro que se olha somente, pois nele € ja a totalidade do uso que se
trocou com a totalidade da representacao abstracta. O espectaculo ndo é somente o servidor do
pseudo-uso, € ja, em si proprio, 0 pseudo-uso da vida.» (Tese n.° 49).
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espaco do sagrado (0 espago da nao disponibilidade sagrada da vida?’, tanto
na sua dimenséo transcendente como imanentemente corpdérea) na sua utili-
zacao instrumental em vista do lucro e da dominagao.

O declinio da festa, a mutacao do ritual em espetaculo, a mercantilizacao
generalizada da imagem e da identidade, s@o sintomas e simultaneamente
fatores de declinio da qualidade da convivéncia comunitaria, da substancia
politica da sociedade e da subjetivacao individual que nela encontra expressao
e realizacao. A crise da democracia passa também pela crise do desporto
como celebracao da res publica, como momento contemplativo e celebrativo,
inoperante e por isso glorioso do ser corpdreo dos vivos. Salvaguardar a sua
dimensao genuinamente ritual e festiva, que para além da espectaculariza-
céo econdmica preserva 0s mecanismos antropoldgicos inscritos na atividade
desportiva praticada e contemplada, partilhada por quem a pratica e por quem
€ seu espectador, é hoje um desafio politico de primeira importancia.

O sistema competitivo

A leitura da competitividade como modo de interagéo implica a considera-
¢cao de que as posicdes sociais e as opcdes de vida sado determinadas pelo es-
forco de realizacdo segundo um padrao de exceléncia, alimentado pelo desejo
de ser melhor do que os concorrentes (mesmo que, por vezes, se trate de um
simulacro)?®. O socidlogo alemao Hartmut Rosa conta-se entre os que mais se
interessou pela compreenséo do sistema de competicao, enquanto regime de
interacéo, e seus efeitos sociais. Numa primeira via de analise, observa que
num contexto de sobreproducao de energia social € de criatividade, exigida
pela organizagdo competitiva da vida social, os atores sociais necessitam de
uma dedicacéo intensa e permanente. No entanto, este empenho compulsivo
encontra-se constantemente com o fracasso. Dos inimeros candidatos a um

27 «Considerado segundo os seus préprios termos, o espectaculo é a afirmacéo da aparén-
cia e a afirmacéo de toda a vida humana, isto &, social, como simples aparéncia. Mas a critica que
atinge a verdade do espectaculo descobre-o como a negagao visivel da vida; como uma negacdo
da vida que se tornou visivel» (Tese n.° 10).

% Hartmut Rosa, «La compétition comme mode d’interaction: La société concurrentielle et
ses conséquences sur la culture et sur les structures sociales», Sociologie 10, n.° 3 (2019): 321-35.
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lugar, muito poucos o conseguem. Ou seja, 0 regime da competitividade é
uma forma de organizacéo que incrementa a constante experiéncia da derrota.
Deste ponto de vista, a sociedade concorrencial € vincadamente perdularia,
alimentando a clinica do burnout?®. Numa segunda via, a competicdo, como
regime de interacéo, ao transferir a atribuicao de recursos e de papéis sociais
para o plano do desempenho individual, introduz uma dinamizacao da ordem
social que afeta os fundamentos da sociedade. Por um lado, o incentivo con-
correncial transporta o impulso da melhoria constante dos desempenhos, im-
pedindo que o status quo possa ser estabilizado, em qualquer dos dominios
sociais. Por outro lado, neste regime de acao, a pressao criativa exerce-se
mais sobre 0s que «perderam», estimulados a «ir a jogo» outra vez ou a «<mudar
de jogo». Transferida esta logica para o plano da concorréncia entre esferas
sociais, liberta-se uma energia de inovacao sistémica. Numa terceira via, Hart-
mut Rosa observa que a dindmica competitiva tende a resistir a intromisséo
de qualquer ponderagéo exdgena, por exemplo, de indole ética. Pressupde-se
que as interacdes neste regime sao «naturalmente» recompensadas. As consi-
deracdes externas, no plano ético, estético ou moral, sdo tidas por estranhas
a ideia de livre concorréncia. Ou seja, neste tipo de organizacao social € dificil
apontar as diferentes esferas sociais 0 que devem produzir ou descobrir, que
valores devem seguir ou que pessoas devem favorecer. Em suma, o modo de
interagao competitiva é tido por superior a outras formas de interacao e orga-
nizacéo, incluindo a dadiva ou a cooperagéo.

Para além de interacdo, a competicao deve ser compreendida como ins-
trumento social, na ética da teoria social de Hartmut Rosa®. A forca da com-
peticéo introduziu ganhos assinalaveis no plano da eficacia e da acumulagéo
de diversos capitais (econdmico, cientifico, politico, etc.). No plano das co-
munidades politicas, a concorréncia entre nagdes produziu efeitos similares.
A concorréncia politica, no contexto das democracias liberais, conduziu tantas

29 Cf. Hartmut Rosa, Klaus Dorre, e Stephan Lessenich, «Appropriation, Activation and Ac-
celeration: The Escalatory Logics of Capitalist Modernity and the Crises of Dynamic Stabilization»,
Theory, Culture & Society 34, n.° 1 (2017): 62-63, https://doi.org/10.1177/0263276416657600;
Hartmut Rosa, «La logique d’accélération s’empare de notre esprit et de notre corps», Projet 355,
n.° 6 (2016): 10-11, https://doi.org/10.3917/pro.355.0006.

%0 Cf. Rosa, «La compétition comme mode d’interaction»; Hartmut Rosa, Alienacién y ace-
leracion: hacia una teoria critica de la temporalidad en la modernidad tardia, Trad. del aleman,
Discusiones 2047 (Madrid, Buenos Aires: Katz, 2016), 50-54.
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vezes a resolugao mais rapida de certos problemas. A competicéo atinge tam-
bém o mundo da inspiracéo religiosa. No contexto da sociologia da religiao,
nos EUA, desenvolveu-se a tese de que 0s grupos religiosos que apresentam
mais vitalidade social s&o os que assumem deliberadamente o modelo concor-
rencial como logica de a¢do®'. No mundo do trabalho, o posicionamento dos
individuos depende da (auto)percecao das suas condicdes de melhoramen-
to performativo. A capacidade de se manter competitivo, respondendo aos
constrangimentos inerentes a concorréncia, torna-se o imperativo indiscutivel.
O que ja vai depressa tem de acelerar mais, 0 que cresce esta obrigado a cres-
cer ainda mais. Mesmo se o objetivo politico € o alargamento do bem-estar a
setores cada vez mais amplos da populagdo, ndo parece possivel estabilizar
esse crescimento, porque o préprio principio de organizacao determina a fina-
lidade do agir social. A cinética politica, seguindo uma expressao de Sloterdijk,
interioriza o imperativo desta criatividade sempre expansionista®.

Aceleracao € um macroconceito nuclear nesta teoria critica da moderni-
dade®. Na sua perspetiva, a aceleracao assume trés frentes fundamentais:
a aceleracao tecnoldgica, a aceleragéo do «ritmo da vida» e a aceleragao da
mudanca social. Este tipo de sociedade necessita de crescimento (material),
aumento (tecnoldgico) e elevadas taxas de inovacao (cultural) para repro-
duzir a sua estrutura e sustentar o status quo socioeconémico e politico®.
O modelo Triple-A-Mode ensaia uma proposta de compreensao dos me-
canismos da sociedade do crescimento: «apropriacao»® (socioecondémica),

81 Cf. Rodney Stark e William Sims Bainbridge, A theory of religion, 1st pbk. ed (New Brunswi-
ck, N.J: Rutgers University Press, 1996); Steve Bruce, Choice and religion: a critique of rational
choice theory (Oxford [England]; New York: Oxford University Press, 1999).

32 Cf. Peter Sloterdiik, Infinite Mobilization, English edition (Cambridge, UK; Medford, MA:
Polity, 2020).

3% Rosa, Alienacion y aceleracion, 15-40.
34 Rosa, 40-50.

% «First, Landnahme (appropriation), originally a socioeconomic concept, primarily describes
the spatial-temporal as well as sectoral expansion of Capitalism into non-capitalist environments.
The category of Landnahme is essential for theories that analyse and criticize capitalism as an
expansive system. What unites these theories is their common assumption that capitalist socie-
ties cannot reproduce exclusively from within. Capital accumulation constantly remains tied to
the ability to draw on “noncapitalist milieus”. Capitalist development thus occurs as a complex
internal-external movement. It always involves the internalization of externals, the occupation of a
non-capitalist or non-market (-like) “other”. What is appropriated and commodified by the capitalist
“machine” is not just new territories, resources and new markets, but also spheres of life and forms
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«aceleracdo»* (sociocultural) e «ativacao»*" (sociopolitica). O motor econo-
mico estabelece as correlacdes entre tempo e dinheiro; o motor cultural age
sobre a promessa de aceleracao; o motor estrutural produz a diferenciagéo
funcional®.

Os diversos capitalismos vivem crises periddicas, mas demonstram uma
grande resisténcia, na medida em que a crise, a partir do interior do sistema,
se resolve de novo em crescimento, procurando superar toda a ordem de
leituras criticas que os ambientes de crise suscitam®. A via interpretativa de
Rosa sublinha que essa tendéncia para a estabilizagéo vive de uma logica de
escalada incessante. Paradoxalmente, conduz a um processo multifacetado
de desestabilizagdo. Quando a crise se multiplica por acumulagao — crise fi-
nanceira, democratica, ecoldgica e psicossocial — 0 grau de destruicao pode
ser avassalador.

of human activity that have as yet not been subject to market exchange, and ever new segments of
our personality structures like emotional needs or social relationships.» Rosa, Dorre, e Lessenich,
«Appropriation, Activation and Acceleration», 56-57.

% «Acceleration is a concept inspired by cultural sociology that focuses on the temporal
structure and the time regimes of modern (and currently: capitalist) societies. It postulates that
capitalist formations (and modern societies in general) are characterized by the simultaneous
appearance of three (logically independent) processes of acceleration that mutually reinforce each
other in a self-amplifying circular movement: the intentional acceleration of goal-directed processes
(technical acceleration, mainly of transport, communication and production), the increasing rate of
sociocultural transformation (acceleration of social change) and finally the rising number of episo-
des of action and/or experience per unit of time (acceleration of [the speed of] life).» Rosa, Dorre,
e Lessenich, 58.

87 «Activation, in the way it is used here, is an analytical concept that aims at updating and
extending Claus Offe’s theory of “late capitalism” by integrating it into a sociology of knowledge
and linking it to the research methods of Foucauldian governmentality studies. At the centre of this
analytical perspective are the forms, mechanisms and effects of permanent political and social
intervention by welfare state institutions. Modern capitalism, with its specific constitutional and
reproductive logic, can only be understood as a “politicized” economic structure whose innate
crisis-prone tendencies demand ever new adaptations and innovations to the set of regulatory
instruments available to the modern state in exercising its steering and control functions.» Rosa,
Dorre, e Lessenich, 59.

% Cf. Rosa, Dorre, e Lessenich, 56-60; Rosa, Alienacion y aceleracion, 40-54; Hartmut Rosa,
«Politique, histoire et vitesse du changement social: Vers une théorie critique de I'accélération so-
ciale», Le Genre Humain 49, n.° 1 (2010): 106, https://doi.org/10.3917/Igh.049.0105.

% Luc Boltanski e Eve Chiapello, Le nouvel esprit du capitalisme, NRF essais (Paris: Galli-
mard, 1999).

40 Cf. Rosa, «Politique, histoire et vitesse du changement social», 106; Hartmut Rosa, «Dy-
namic Stabilization, the Triple A. Approach to the Good Life, and the Resonance Conception»,
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O nucleo central da teoria critica de Hartmut Rosa descobre-se na cons-
tatacdo de que a organizacao competitiva das interagdes sociais néo facilita o
alcance de um bem comum partilhavel ou a mobilizagdo de agdes coletivas.
A concecgao de bens ou a producao de valor, que nao passem pelo regime da
competicdo, mas por formas de cooperacdo que beneficiem todos, requer
outras instituicdes, outros contratos sociais, outras praticas e outros discursos
politicos. Na sua ética, essa «outridade» é a condicao para a desalienacao
provocada pela aceleracao*'.

O plano de socializagdo completa o triptico interpretativo proposto por
Hartmut Rosa*?. Neste plano, o sociélogo aleméo inscreve-se numa vasta li-
nhagem de teorias criticas da modernidade, que se centram nos efeitos dos
processos de individualizacao. A centralidade da performance individual é uma
das faces deste processo, com amplas consequéncias no dominio dos modos
sociais de reconhecimento. Neste contexto, vive-se uma pronunciada fragili-
zacao das instituicdes e dispositivos de acolhimento, circunstancia que torna
o individuo incerto®. Passamos do individuo conforme, inscrito num proces-
so relativamente estavel de mobilidade social, ao individuo-trajetdria, que vive
permanentemente a dificuldade de se construir a si proprio. Esta tarefa exige
cada vez mais competéncias, tendo em conta a volatilidade e flexibilidade que
a aceleracao acentua*. Neste plano, a modernizacao social declina-se num
itinerario em que a construgéo do sujeito social ja nao esta ligada a uma condi-
céo recebida ou pré-definida. De um modo diverso, a construcao do estatuto
€ constitutiva do sociodrama competitivo. O estatuto dos sujeitos passou a
ser menos determinado pelo nome de nascimento ou pelo grupo de pertenca.
O cerne dos processos de socializacéo passa pelo sisterna competitivo, que

Questions de communication, n.° 31 (2017): 439-42, https://doi.org/10.4000/questionsdecom-
munication.11228; Rosa, Dorre, e Lessenich, «Appropriation, Activation and Acceleration», 60-64.

41 Rosa, Alienacion y aceleracion, 135-45.
4 Rosa, «La compétition comme mode d’interaction»; Rosa, Alienacion y aceleracion, 170-
-72.

4 Cf. Francois de Singly, Les uns avec les autres: quand I'individualisme crée du lien, Collec-
tion Individu et société (Paris: A. Colin, 2003); Claude Dubar, La crise des identités: I'interprétation
d’une mutation, 4e éd, Le lien social (Paris: Presses universitaires de France, 2010); Anthony Gid-
dens, Modernity and self-identity: self and society in the late modern age (Stanford, Calif: Stanford
University Press, 1991); Charles Taylor, Sources of the self: the making of the modern identity
(Cambridge, Mass: Harvard University Press, 1989).

4 Cf. Rosa, «La logique d’accélération», 11-12.
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-pressiona todos a entrar no elevador da ascensao social. Mas esse elevador
nao tem uma meta estavel, uma vez que ela sera sempre pressionada pelos
mecanismos de aceleragéo e maximizacao. Isso inclui o tempo. A aceleragéo
do tempo, impulsionada pelas logicas de crescimento competitivo, na inter-
pretacdo de Rosa, é destrutiva dos equilibrios que a relagdo com o mundo
exige®.

A «doce competicao» € o ideal civilizador. Mas nao no sentido de construir
um horizonte ético, como ja se sublinhou. Na dética de Rosa, esse ideal é a
base da constituicao das regras do jogo. Aderir as regras do jogo € o Unico
imperativo «moral». Dai a decisiva preocupagdo com a corrupgao ou com a
adicao, que podem promover o alcance de objetivos fora das «regras do jogo».
No sistema competitivo, a recompensa pelo desempenho, no mundo da vida,
€ a legitima forma de justica. A injustica grassa sempre que as regras da com-
peticao sao circuitadas, ignoradas ou infringidas®®.

A economia de ascensao social, propria do sistema competitivo, determina
as atitudes de respeito (ou a sua antitese, o desprezo). O respeito ndo se fun-
da agora numa ordem metafisica ou cosmica, mas é o resultado dos nossos
sucessos ou fracassos. A falha (ou o «falhanco») ndo se justifica pelo mal do
mundo, por uma ordem das coisas ditada pela nossa mundanidade — que
as «religides de salvacdo» procuram redimir. Nenhuma influéncia maléfica ou
abandono da Providéncia explicam o fracasso. Apenas a falha (moral) pessoal.
Assim, a sociedade da competitividade é também, para uns, a sociedade do
cansaco?’ e, para outros, do ressentimento®®. Noutros contextos sociais, a
exclusao — e o sofrimento dai resultante — era um a priori, ligado a uma ordem
social recebida. Agora resulta da esperanca frustrada de reconhecimento. Sob
0 imperativo da competitividade, o sujeito deve responsabilizar-se pelo seu
fracasso ou pelo seu sucesso.

4 (Cf. Rosa, 9-10; Rosa, Alienacion y aceleracion, 113-17, 127-34.

46 Hartmut Rosa, «La société de I'écoute: La réceptivité comme essence du bien commun:»,
Revue du MAUSS 53, n.° 1 (2019): 363-64, https://doi.org/10.3917/rdm.053.0361.

47 Cf. Byung-Chul Han, A Sociedade do Cansaco (Lisboa: Relégio D’Agua Editores, 2014).

4 Cf. J. M. Barbalet, «A Macro Sociology of Emotion: Class Resentment», Sociological
Theory 10, n.° 2 (1992): 150-63, https://doi.org/10.2307/201956.
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Motricidade e ressonancia

A critica da modernidade veiculada por Manuel Sérgio deve ser lida a luz de
uma comunhdao diversa de programas filoséficos que exploram a experiéncia
de si do sujeito, enquanto posicionado no mundo, declinada em significados fi-
Sicos, sociais, emocionais e cognitivos. A sua ciéncia da motricidade humana,
parte da critica a interpretacao cartesiana que estabelece uma cesura entre res
cogitans e res extensa — ideario que, na perspetiva sergiana, informou a mo-
derna Educacéo Fisica®. Alicercada tanto na releitura das teologias cristés da
encarnagao como das novas antropologias da complexidade, a sua teoria criti-
ca da modernidade visa a superacao das diferentes configuracdes dualistas®.

A filosofia de Manuel Sérgio acompanha essa revalorizacao do corpo como
sede de uma colocacédo e de um ponto de vista sobre 0 mundo, incluindo
tanto a subjetividade como a cultura. Trata-se, portanto, de uma critica a re-
ducado mecanicista do corpo. Nesta via, Bourdieu pensou a relacéo estrutural
entre hexis corporal (a tensao corporal, a atitude) e habitus (disposi¢des cul-
turais incorporadas). Nesse sentido, o «estado de espirito» é état de corps®’.
A atividade desportiva — nas diversas modalidades, na diversidade sexuada,
Ou na adaptacao as pessoas com deficiéncias fisicas e intelectuais — foi um
importante laboratério do pensamento sergiano. A partir da ética fenomenolo-
gica, a conduta corporal desportiva € uma determinada forma de acolher es-
paco, posicionar-se e mover-se nele. A estética desportiva, em particular, tem
mostrado como as modalidades desportivas tornam patente a pluralidade de
configuracdes da morfologia corporal — divergindo da uniformizagéo industrial
dos corpos®.

49 Manuel Sérgio, Textos insdlitos (Lisboa: Instituto Piaget, 2008), 19-37; Manuel Sérgio, Al-
guns olhares sobre o corpo (Lisboa: Instituto Piaget, 2004), 31-74; Manuel Sérgio, Desporto em
Democracia (Lisboa: Seara Nova, 1976), 49-81.

50 Cf. Sérgio, Para uma epistemologia da motricidade humana, 23-59.
51 Pierre Bourdieu, Choses dites, Le Sens commun (Paris: Editions de Minuit, 1987), 111;

Pierre Bourdieu, La distinction: critique sociale du jugement, Le Sens commun (Paris: Editions de
Minuit, 1979), 204.

52 Anténio Pedro Pita, «O desporto como pratica estética», Mediapolis — Revista de Co-
municacéo, Jornalismo e Espaco Publico, n.° 8 (2019): 13-19, https://doi.org/10.14195/2183-
6019_8_1; Teresa O. Lacerda, «Uma aproximagao estética ao corpo desportivo», Revista Portu-
guesa de Ciéncias do Desporto 7, n.° 3 (2007): 393-98, https://doi.org/10.5628/rpcd.07.03.393.
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Esse état de corps foi pensado por Manuel Sérgio a partir da categoria de
motricidade, que define o corpo a partir da qualidade de movimento. Mas esse
movimento ndo é apenas auto-organiza¢ao, é intencionalidade. E essa inten-
cionalidade resolve-se na transcendéncia. A nota de transcendéncia, Manuel
Sérgio acrescentara, em determinado momento do seu percurso intelectual,
a nota de solidariedade: movimento intencional e solidario de transcendéncia.
O desporto inclui-se, assim, no terreno mais amplo de outras condutas mo-
toras, cujo movimento se possa compreender a partir daquelas trés notas:
intencionalidade, solidariedade e transcendéncia. O trabalho sobre a inten-
cionalidade recebe influéncias diversas da fenomenologia do comportamento
humano. A nota da solidariedade aprofundou-se a medida que Manuel Sérgio
reforcou a ideia de que a motricidade é essencialmente cooperativa. A trans-
cendéncia foi inicialmente definida como superagéo, mas foi-se abrindo a ou-
tras significacdes, que incluem essa abertura horizontal e/ou vertical ao «outro»
— Na expressao sergiana, transcender-se € necessario para saber que se vive.
Tratando-se de uma intencionalidade operante, a condicao humana é com-
preendida a partir da sua orientacao para a agao (ser praxico), orientacao que
se enraiza no caracter «incompleto» do ser humano (ser projeto)®. E no ambito
da motricidade que se sustenta e presentifica 0 que no ser humano é desen-
volvimento, construcao de valor, caminho ludico e festivo para a transcendén-
cia®. Nesta perspetiva, a acdo, o ato ou a conduta motora encontram-se na
ideia de movimento intencional de um ser que historicamente transforma e se
transforma, escapando as estruturas que o objetificam®. Os ecos de Lévinas
sao evidentes, quanto a consideracdo de que a intencionalidade é o ato de
emprestar sentido®.

O conceito sergiano de motricidade humana interpreta o ser humano no
seu movimento intencional para o mundo-da-vida. Na motricidade, o corpo

% Cf. Sérgio, Para uma epistemologia da motricidade humana, 123-28; 161-89; Sérgio,
Textos insdlitos, 36-37; Palma, «Transcendence in the Kinanthropology of Manuel Sérgio»; Sér-
gio Oliveira dos Santos, «Motricidade, experiéncia do sagrado e as modulagdes de sentidos»,
REVER - Revista de Estudos da Religido 20, n.° 1 (2020): 147-63, https://doi.org/10.23925/1677-
-1222.2020vol20i1a10.

5 Cf. Manuel Sérgio, Algumas teses sobre o desporto, Sexta edicdo (Portugal: Compen-
dium, 2019), 82.

% Cf. Sérgio, Textos insdlitos, 60-61.

% Cf. Emmanuel Lévinas, En découvrant I'éxistence avec Husserl et Heidegger: édition suivie
d’Essais nouveaux, Bibliotheque d’Histoire de la Philosophie (Paris: Vrin, 2001).
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€ consciéncia, num continuo ato criativo: «ser corpo € ser consciéncia e ser
consciéncia é ser movimento»®’. Este corpo-sujeito é também lugar de resis-
téncia, de inconformidade, e ndo apenas um reflexo de estruturas sociais ou
objeto de disciplina®.

Na composi¢dao do macroconceito «motricidade», Manuel Sérgio inclui
a predisposicao para a interioridade e a pratica dialogal. Aqui se enraizam
as vias que aproximam a motricidade da criatividade. Nesta &tica, as prati-
cas ludicas, agonisticas, simbdlicas e produtivas traduzem a vontade do ser
humano se realizar como sujeito, na sua abertura ao sonho, na sua vonta-
de de libertacdo perseguindo o inédito e o absoluto®. E para este &mbito
que Manuel Sérgio reorienta o conceito de «cinefantasia», atribuido a Arnold
Gehlen®, O conceito procura interpretar o ser humano na sua condicdo de
abertura a novas possibilidades, n&o redutiveis aos cenarios de poder existen-
tes. A valorizagdo da linguagem motora visa, assim, reinstaurar um estilo de
vida aberto ao mundo, desenvolvendo a consciéncia de si como ser no mun-
do®': na motricidade, «o individuo faz-se pessoa, ou seja, ser-para-0s-outros,
ser-para-o-transcendente»®,

No ambito da indagacao que este ensaio suscitou, descobriu-se a possi-
bilidade de estabelecer importantes correlagcbes entre a teoria da motricidade
humana de Manuel Sérgio e o conceito de «ressonancia» desenvolvido pelo
socidlogo alemao Hartmut Rosa. O conceito de ressonancia visa interpretar a
relacéo cognitiva, afetiva e corporal com o mundo em que o sujeito &, por um
lado, tocado por um fragmento do mundo e, por outro lado, a ele responde
agindo sobre ele. Nesta aproximacéo, Rosa evita reificar o que da contelido a
uma vida bem-sucedida, preferindo assinalar que se trata do resultado da sa-
tisfacéo de uma necessidade relacional aberta no seu contetdo. A ressonancia

57 Sérgio, Alguns olhares sobre o corpo, 9.

% E neste contexto que Manuel Sérgio engrossa a fila dos que interpretam préticas corporais
como o piercing nesse sentido afirmacao do corpo-sujeito, numa afirmacgao de autonomia, na
nudez do seu corpo: cf. Sérgio, Textos insdlitos, 55-56. Numa perspetiva socioantropoldgica: cf.
Vitor Sérgio Ferreira, Marcas que demarcam: tatuagem, body piercing e culturas juvenis (Lisboa:
Instituto Ciéncias Sociais, 2008).

%9 Cf. Sérgio, Algumas teses sobre o desporto, 80-81.
80 Cf. Arnold Gehlen, A alma na era da técnica (Lisboa: Livros do Brasil, 1960).
61 Cf. Sérgio, Para uma epistemologia da motricidade humana, 166-68.

62 Sérgio, Alguns olhares sobre o corpo, 27.
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vive de duas dinamicas complementares: a abertura ao mundo na capacidade
de o «convidar a entrar» e de «ser afetado» por ele; a possibilidade de agir nele
e de reconhecer a nossa atividade nele. Assim descreve uma relacao resso-
nante com o mundo, divergente dos sistemas nos quais 0 mundo é reduzi-
do as suas qualidades instrumentais e dissemelhante, também, relativamente
aqueles em que se reproduz uma relacao passiva com o mundo — que, neste
caso, s6 pode ser sofrido.

A partir deste ponto de vista, 0 mundo deve, primeiramente, ser apreendi-
do como um «outro» que resiste, uma alteridade irredutivel, para ser escutado
na sua propria voz. Retomando o conceito de alienacao, herdado de Marx, o
socidlogo sublinha que a ressonancia € o seu contrario. A alienagéo € uma dis-
posicao que resulta da frustracao da ressonancia. Esta depende da disposicao
de escuta da alteridade. Nos totalitarismos, essa alienacéo consiste na ficgao
de que o outro € o inimigo, que deve ser eliminado para que a comunidade
imaginada subsista. Este tipo de «encontro» € uma falsa ressonancia, uma vez
que é aniquilante do outro. Num regime social e politico diverso, as técnicas de
desenvolvimento pessoal, no novo capitalismo, sao lidas também como uma
falsa ressonancia, uma vez que a pretensa abertura ao mundo esta ao servico
da produtividade, instrumentalizando os sujeitos, inviabilizando a possibilidade
de abertura a descoberta pessoal do mundo «outro».

Hartmut Rosa distribui as possibilidades de ressonancia por trés eixos: a)
a ressonancia horizontal exprime-se na intersubjetividade; b) a ressonancia
diagonal diz respeito as relagdes com o inanimado; ¢) a ressonancia vertical
toma corpo na relacao com a transcendéncia. Desta forma, o sociélogo visa
atingir todas as esferas de diferenciacdo da sociedade: a familia, a amizade
e a politica no eixo horizontal; o trabalho, a escola, o desporto e 0 consumo
na ressonancia diagonal; €, ainda, a religiao, a natureza, a arte e a histéria no
eixo vertical. Em cada um destes dominios, a promessa de ressonancia ou a
alienacdo assumem configuragdes concretas.

No quadro da hermenéutica de Hartmut Rosa, a atividade desportiva ca-
racteriza-se pelo facto de o préprio corpo se constituir como a materialidade
que se experimenta como «coisa viva», cuja voz se torna audivel. As ativi-
dades desportivas, neste quadro de argumentacéo, séo lidas nesta abertura
ao mundo que chega pelo corpo, sem outra finalidade que nao seja sentir o
préprio corpo, num didlogo entre matéria e espirito, num processo de mutua
transformacéo. Em praticamente todos os desportos, a conduta motora € as
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competéncias que a sustentam favorecem um vinculo de ressonancia entre
0 pensamento e 0 movimento, entre a «cabeca» e 0 «corpo» — de uma forma
quase proverbial, o pensamento de Manuel Sérgio é muitas vezes sintetizado
em sentencas como: nao ha «chutos na bola», ha pessoas que «chutam a
bola»82,

O principio de ressonéncia, no desporto, exprime-se no sentimento de
estar em consonancia consigo mesmo. A praxis desportiva abre os canais
de ressonancia que favorecem as expectativas de autoeficacia. De um modo
similar a atividade de trabalho humano, as relagdes diagonais de ressonan-
cia no desporto exprimem-se em relagdes materiais com o0 mundo: a raquete
de ténis, 0 skate, os esquis, O stick, o cavalo, a bola, a prancha de surf, a
vara, entre outros, «respondem» ao atleta — sdo materialidades responsivas
—, tal como o instrumentario técnico «responde» ao trabalhador. Este nucleo
vivencial da pratica desportiva, abre-se a outras ressonancias pré-reflexivas e
somatico-sociais. Nas suas dimensdes coletivas, a conduta desportiva exige
que 0s atores assumam a suas diferencas num regime de compatibilidade e
reciprocidade. Por via de um trabalho aturado sobre as competéncias de rea-
céo, inter-relacao e pré-acao, o corpo acaba por agir de forma mais rapida que
a consciéncia — ou seja, 0 corpo pensa. Nos desportos de equipa, a motrici-
dade coletiva assume os corpos individuais, num jogo de reciprocidades, com
ganhos de energia, que nenhum dos atores controla. Apenas toma lugar den-
tro de algo que o transcende®. Quantas vezes, no mundo dos comentarios
desportivos, se diz, de uma formacao desportiva, que «a equipa se encontrou
consigo propria». Poderia ser uma traducao ativa do principio de ressonancia
de Hartmut Rosa.

A interpretacao do sociélogo alemao nao se mostrou tao sensivel, no seu
olhar sobre o desporto, a outro plano de ressonancias: a abertura ao meio.
N&o apenas nos desportos de aventura, ecodesportos, ou desportos de «ris-
co», mas também nas modalidades classicas, a experiéncia de si como corpo
situado num drama somatico-social € também um lugar de conexao com o
meio. O atrito, o peso, a distancia, as condi¢gdes climatéricas, as condicdes
proprias do meio aquatico, terrestre e aéreo, entre outros fatores, podem

8 Cf. Manuel Sérgio, «<Nem tudo é politica», A Bola (07-07-2019) https://www.abola.pt/Nnh/
Noticias/Ver/796510.

84 Rosa, Resonancia, 323-24, 329.
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apresentar-se de forma agonistica, ou seja, sob a figura da luta — por vezes,
corpo a corpo. Nao no sentido destrutivo, que seria alienante, mas no plano
da ressonancia. Ou seja, como ambiente que € necessario escutar para ai
encontrar o seu lugar de transformacao pessoal. Este aspeto parece ser um
pressuposto, na medida em que o desporto € compreendido pelo socidlogo
alem&o no plano de uma sociologia das relagdes com o mundo.

A alienagéo, neste caso, resulta de l6gicas de acao nas quais 0 desporto ja
nao € um fim em si mesmo, mas um meio instrumental para acumular capital
corporal ou capital econémico. Na critica ao desporto-mercadoria, Hartmut
Rosa e Manuel Sérgio encontram-se entre argumentos, alguns diversos outros
semelhantes. Hartmut Rosa nao ignora que os consumos fazem parte da 16gi-
ca do desporto. Alias, na sua perspetiva, 0 consumo nao é necessariamente
alienante. Ele pode ser uma «promessa de ressonancia», na medida em que
permitir formas de abertura a escuta do mundo — tal como a compra de um
livro nos vai permitir viver «co-movidos». Quando o processo de mercantiliza-
¢ao nao integra uma assimilagéo transformadora, isso significa que a coisa
comprada, enquanto tal, ndo tem voz prépria. Quando o ato de comprar €
uma compensacao da auséncia de ressonancia, quando o desejo de relacao
se transforma num desejo mudo de objeto, ou quando o desejo de mundo se
limita a aquisicéo, paga-se o preco do silenciamento dos eixos de ressonancia.
Ou seja, as praticas que instituem o mercado sdo destrutivas na medida em
que nao respeitam o «indisponivel» o «impagavel». Nesse mundo, o desporto
perde a ressonancia®®.

Manuel Sérgio observa recorrentemente que o rendimento e a performance,
por si sés, provocam exclusao, desigualdade e novas formas de exploracao,
reeditando ou facilitando a emergéncia de novas técnicas de objetificacéo dos
sujeitos®. Na hermenéutica sergiana, o desempenho desportivo, enquanto lu-
gar de expressao da motricidade humana, realiza-se na cooperagéo. A coo-
peracao é intersubjetividade. E ndo ha intersubjetividade sem subjetividade,
«nem subjetividade sem o corpo em ato, ou motricidade humana, a qual nos
encaminha para transcendéncia, ou seja, para o mundo, para o outro»%’.

8 Cf. Rosa, 330-31; Hartmut Rosa, Lo indisponible (Barcelona: Herder, 2021).
8 Cf. Manuel Sérgio, Filosofia do futebol (Parede: Prime Books, 2009), 15.

67 Sérgio, Alguns olhares sobre o corpo, 30.
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No caso de Hartmut Rosa, a critica ao sistema competitivo constitui-se
como o centro da teoria critica da modernidade®®. A modernidade social que
experimentamos esta alicercada numa dindmica competitiva que mobiliza to-
dos os recursos disponiveis — individuais e coletivos —, recolhendo evidéncias
nas mais diversas organizagdes ou nos diferentes mundos sociais: ndo apenas
a competitividade econdmica, mas também cientifica, desportiva, militar, relati-
va ao status, envolvendo lugares tao diversos como jardins de infancia, univer-
sidades, hospitais, cidades, regides e paises. Hartmut Rosa, a partir de uma
sociologia critica da modernidade, € uma das vozes que ousa perguntar se a
competitividade é a solugao para 0s nossos atuais problemas. O socidlogo ob-
serva que o imperativo «melhorar o ambiente econémico» assume, do ponto
de vista do individuo, o drama de uma luta para manter o valor pessoal. Esse
imperativo é vivido num quadro em que todos os atores individuais e coletivos
despendem, também, cada vez mais energia e recursos na sua competitivida-
de. Assim, o investimento individual e coletivo acaba por ser constantemente
anulado num modelo de competitividade permanente. A tese de Rosa pode
resumir-se neste enunciado: o que faz da sociedade moderna uma sociedade
competitiva é, antes de tudo, a forma como organiza a afetacdo de recursos,
em quase todas as esferas sociais, sob a forma de concorréncia, fazendo do
objetivo de produzir e manter a propria competitividade um valor hegemonico,
afirmando-se como a mais importante for¢ca motriz da producao e reprodugao
da sociedade. Deslocando-se da perspetiva de analise do mercado do ponto
de vista dos produtos, dos produtores e dos compradores, Rosa centra-se
na observacao dos modos de interacdo social que estruturam a organizacao
concorrencial das possibilidades de realizacao de objetivos sociais, retomando
uma via interpretativa que reivindica a ascendéncia de Georg Simmel.

Epilogo
A filosofia politica e a fenomenologia encontram-se na indagagao acerca da
identidade do sujeito enquanto relacao corporal com o mundo. O desporto, na

medida em que nele se concentram e exponenciam dimensdes que noutras
formas de sociabilidade nos parecem mais difusas, apresenta-se como um

88 Cf. Rosa, Alienacion y aceleracion.
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laboratdrio privilegiado — o desporto tomado, ndo tanto como subsistema es-
pecializado, mas sobretudo como modo de habitar o mundo.

Como se observou, esse exercicio autotélico do proprio corpo que € o
desporto, «inoperante e glorioso» — porque nao esta funcionalmente capturado
por outra outra coisa que nao seja a ativacao da propria poténcia psicomotora
—, inscreve-se numa dimensao contemplativa, essencial ao autorreconheci-
mento do ser humano como ser corpdreo, nao de forma subalterna ou de-
gradada. Ai esta a raiz da natureza vocacionalmente publica desse exercicio,
que excede constitutivamente a sua implementacéo individual e privada, para
se oferecer como objeto de contemplacao, revelacao e celebracao comum
da poténcia corporal como forma de vida humana. Essa vocacao resiste ao
sistema competitivo e n&o pode esgotar-se na légica do espetaculo. Hartmut
Rosa encontra-se com Manuel Sérgio na critica a clausura do sistema compe-
titivo, sem outro horizonte que nao seja o do crescimento e da maximizacgao.
No cruzamento entre o culto da performance e a sociedade do espetaculo,
a alta competicao desportiva pode ser lida como ritualizacéo ou teatralizacao
de um modo de civilizagao, a civilizagcao tecnocratica®. Mas, a partir da sua vo-
cacao, a conduta desportiva, nos seus diversos modos de organizacao, pode
redescobrir-se a partir da sua natureza festiva e da sua estrutura cooperativa.

As vias exploradas abrem para a possibilidade de novos desenvolvimentos
acerca das interce¢cdes entre o «corporal» e 0 «espiritual». A menor atengao
dada a espiritualidade no universo da conduta desportiva, pode decorrer em
parte, do facto de, nas manifestacbes emocionais dos atletas, imperar a ex-
pressividade nao verbal™. O seu microcosmo pode nao favorecer a verbaliza-
¢ao do vivido. A expresséo da interioridade do performer desportista é chama-
da a realizar-se exaustivamente num habitus motriz que traduz, essencialmen-
te, uma moral do esforgo e da repeticao’. Ha, portanto, um forte investimento
na ordem do fazer € no plano da normatividade da execugcéo motriz, com uma
débil associagao ao universo dos imaginarios e das representacdes. O quoti-
diano desportivo privilegia o gesto demonstrativo, os indicadores externos de

8 Cf. Alain Ehrenberg, Le culte de la performance (Paris: Calmann-Lévy, 1991); André Ri-
chelieu e Andrew Webb, «Strategic Sport Marketing in the Society of the Spectacle», Journal of
Strategic Marketing (2021): 1-18, https://doi.org/10.1080/0965254X.2021.1965188.

0 As vias de uma espiritualidade da exercitacao fisica encontram uma sugestiva aproxima-
¢ao no texto redigido por Alex Villas Boas para este volume.

' Cf. Isabelle Queval, Philosophie de I'effort (Nantes: Editions nouvelles Cécile Defaut, 2016).
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eficacia ou perda. Dai resultam dificuldades quanto a vivéncia desportiva como
acontecimento linguageiro, decorrentes de uma forte compressao do mundo
interior™.

No entanto, o desporto como exercicio espiritual apresenta-se como um
dos substratos que melhor caracterizam essa forma de habitar 0 mundo.
A filosofia antiga, sabemos, €, ela propria, lida como um exercicio espiritual,
na medida em que visava a transformacao dos modos de viver. As prati-
cas corporais faziam parte, na Grécia antiga, dessa exercitacdo espiritual.
Na filosofia platdnica, o corpo pode ser um obstaculo a busca da verdade.
Mas é certo que a filosofia do corpo, em Platao, € um pouco mais ambigua.
Em O Banquete, o corpo é também o lugar do desejo amoroso da beleza.
E, na Republica, evoca-se a necessidade da ginastica para a educacéo dos
guardas da cidade. Em termos gerais, na Antiguidade classica, as praticas
do corpo podem ser vistas como exercitacao espiritual das vias de melhora-
mento de si’e.

No terreno das modernas espiritualidades religiosas, torna-se inevitavel
pensar as possiveis correlacbes com 0s «exercicios espirituais» de Inacio de
Loyola (1491-1556). Neste caso, a exercitacao envolve o estabelecimento de
uma relagao entre orientador e orientado. Da-se, assim, uma forte énfase ao
treino orientado. A experiéncia espiritual, neste contexto, ndo se apresenta
marcada pela profusao disruptiva do excesso, mas por uma «maneira de pro-
ceder». Os «exercicios» fornecem um conjunto de regras e praticas relativas a
vida espiritual, sem que esta seja propriamente descrita — como se a relagéo
entre o crente e Deus fosse uma histéria silenciosa. A exercitacdo espiritual
apresenta-se como uma trajetdria, de um ponto de partida até uma meta.
Assim os procedimentos assentam na decisdo de iniciar a viagem e desejar
a meta. E, portanto, uma disciplina do desejo, que exige uma rutura inicial e
a constante reviséo do que pode ser melhorado. Nesta gramatica do desejo,
a vontade € o motor que permite inscrever a vida numa determinada ordem

2 Cf. Marc Lévéque, «La dimension corporelle de I'émotion sportive:», Sociétés 125, n.° 3
(2014): 59-67, https://doi.org/10.3917/s0c.125.0059; Jean Bilard, «Lintervention clinique en si-
tuation de crise et de contre performance:», Bulletin de psychologie 475, n.° 1 (2005): 125-31,
https://doi.org/10.3917/bupsy.475.0125.

78 Cf. Xavier Pavie, «Le corps, matiére d’exercices spirituels:», Sociétés 125, n.° 3 (2014):
69-79, https://doi.org/10.3917/soc.125.0069.
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—nesse sentido, uma gramatica proxima das vivéncias que descrevem o treino
desportivo™.

A observagao do desporto, a partir do angulo da exercitacao espiritual,
encontra uma particular pertinéncia no caso das praticas desportivas intensas
e extremas. Contrastando com o modelo plotiniano, no qual a existéncia de-
pende de uma fuga do corpo, a perspetiva que aqui se deixa aberta passa pela
indagagéo acerca dos significados da regularidade e a intensidade da exercita-
¢ao corporal e como esta pode ser lida enquanto modalidade de corporizacao
do pensamento’. No caso do desporto de alto rendimento, Jean-Frangois
Balaudé resume em quatro os eixos de caracterizacao desta consciéncia de
si como corpo’: a consciéncia do excesso, na vivéncia dos proprios limites;
a consciéncia de um confronto consigo proprio (pdr-se a prova), visando a
maximizagao da energia disponivel; a intensificagdo da experiéncia de si, nos
seus limites (principio hiperbdlico), enquanto forma em movimento; na medida
em que o desporto inclui dimensdes de competitividade (principio agonistico),
a reflexividade da consciéncia exprime-se, também, como consciéncia da alte-
ridade, contexto em que o corpo do outro em movimento é, ao mesmo tempo,
semelhante e concorrente. Este ensaio termina, assim, como um programa
aberto.
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Capitulo Il
O corpo, lugar de transitos

Movimento (kinésis) e progresso (epéktasis)
em Gregorio de Nissa (c. 335-c. 394)

Isidro Lamelas

Universidade Catdlica Portuguesa
Centro de Investigacdo em Teologia e Estudos de Religiao (UCP-CITER)

Creio que a transcendéncia é talvez o desafio
mais secreto e escondido do ser humano.

Manuel Sérgio, Desporto em palavras (Porto: Edicoes Afrontamento, 2016), 142.

O desporto e competicao atlética foi sempre a grande metafora do progresso
moral e espiritual humano, de modo especial no mundo greco-romano, mar-
cado pelo agonismo de multiplas modalidades'. Numa cultura caracterizada
pelo elevado ideal atlético?, nao surpreende que este topos tenha sido reutili-
zado pela religiao cristd®. Desde S. Paulo (1Cor 9, 24-26; 1Tm 4,8; 2Tm 4,7,
FI 3,12-14) o cristdo sabe que «no estadio, todos correm», mas nem todos
«levam o prémio», sendo, por isso, urgente continuar «a correr como os atle-
tas» (1Cor 9, 24). O proprio Apodstolo recapitula a sua vida como alguém que
«lutou até ao termo da corrida» (2Tm 4,7). A prova atlética e a corrida fisica
convertem-se, assim, desde Homero a S. Paulo, em metéafora metafisica

' Paul Christesen — Charles H. Stocking (ed.), A Cultural History of Sport in Antiquity, |,
Bloomsbury Publishing, 2022, sobretudo, pp. 159-168; 171-175.

2 Cf. Pleket, H.W., Games, «Prizes, Athletes and Ideology. Some aspects of the History of
Sport in the Greco-Roman World», in Stadion | (1975): 75-76.

8 8. Freyne, «Cristianesimo primitivo e ideale atletico della grecita», in Concilum 5 (1989):
126-136.
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para ilustrar a prova de vida ou de morte associada ao destino humano (cf.
lliada XXIlI, 157-66).

Durante os primeiros trés séculos do cristianismo, marcados pelas violen-
tas perseguicdes, 0s cristaos assumiram-se como os «atletas de Cristo» que
na arena ou no estadio competiam contra multiplos adverséarios*. Passado
esse periodo, a eficacia da metafora desportiva nao perdeu o seu vigor, pas-
sando agora a aplicar-se sobretudo a ascese ou a todo o progresso humano
e espiritual. O caminho inaugurado por S. Paulo foi reassumido pela mistica
do primitivo monaquismo cristao, cujos aderentes se apresentavam como 0S
novos atletas da virtude. Segundo Atanasio, «Antdo, sem jamais olhar para
0 passado, dia apds dia, como se estivesse no comeco da ascese (askésis),
retomava 0s seus esforcos por progredir, repetindo-se a si mesmo o conselho
de S. Paulo: Esquecendo o que esta para tras, foco todo o meu ser no que
tenho por diante (epekteinomenos) (FI 3,13) (Vita Antoni, VII,11; SC 400, 154).

Esta aplicagdo da epéktasis (progresso) de Fl 3,13 ao «pai do monaquis-
mo» foi preparada por Origenes de Alexandria, o primeiro a interpretar este
texto paulino em moldes sistematicos, deixando, também neste campo uma
fecunda heranca que viria a ser retomada sobretudo por Gregério de Nissa. Foi
especialmente este Padre da Igreja que exponenciou as potencialidades per-
formativas da epéktasis paulina, para exprimir a tensao dinamica caracteristica
do homo viator no caminho da transcendéncia.

No caso de Gregdrio de Nissa, — talvez o autor patristico que melhor con-
seguiu a sintese entre o0 mundo antigo e a novidade crista —, a metafora des-
portiva, recorrentemente usada (cf. Cant. VII; PG 44, 887c; Inst. PG 46, 289),
assume nuances novas, acabando mesmo por conferir uma dimensao plastica
a sua propria concecao de Homem.

Perante a pergunta: o que € a perfeicao (teleids bios) escreve a Vida de
Moisés, na qual o Capaddcio, desde o exdrdio, nos introduz no estadio em
que decorrem as corridas de cavalos, imagem de outras corridas que interes-
sam a todos os humanos (Pref. 1; SC 1bis, 1)°. Reencontramos um analogo
enquadramento desportivo e competitivo no De perfectione christiana, dirigida

4 Martyrium Lugdunensium, (V) 1,19 (Bastiaensen, A.A.R., Atti e Passioni dei Martiri 71);
Martyrium Pionii. 22, 2 (Bastiaensen, Atti e Passioni dei Martiri, 191); Ambrésio, Explanatio in Psal-
mum 36,52; Agostinho, De civitate Dei, 14,9.

5 A mesma imagem agoénica no amigo Gregdrio de Nazianzo, ao elogiar S. Basilio (XV,3; PG
36, 513d-5164a).
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ao monge Olimpio, que, fazendo jus ao nome, |he perguntara «como alcancar
a perfeicao da vida virtuosa?». A resposta culmina, de novo, na tematica da
epéktasis, de que falaremos mais adiante.

Kinésis: Criacao e movimento

O pensamento de Gregdrio comecga por demarcar-se da fisica aristotélica
e estoica®, que concebia o cosmos movido por si mesmo (auto-moével). Em
primeiro lugar, porque 0 movimento (kinésis) é repensado no contexto da teo-
logia da criagéo. Ser criado ex nihilo € em si mesmo uma agao cinética, na
medida em que implica um movimento do n&o ser ao ser’. Todas as coisas que
existem resultam deste movimento primordial da vontade divina (Op. Hom. |;
SC 84). Desde que o proéprio Criador incutiu 0 movimento em todos 0s seres
criados, a kinésis continua a ser a caracteristica e um fator central do mundo
em que vivemos: «... a natureza criada nao pode existir sem mudanca; pois
sua propria passagem da inexisténcia para a existéncia é um certo movimento
e mudanca do nao existente tornado ser por intencao divina» (Op. Hom. |, SC
84-85).

O ato criador, sendo de per si um movimento de fazer passar do nao ser ao
ser, esta na origem de todo o posterior cinetismo que abrange universalmente
a criacao:

O Unico ser imutavel por natureza é aquele que ndo tem origem através da
criacdo, enquanto todas as coisas que vieram do ndo ser a existéncia por acao
da natureza incriada, comegaram a ser na sequéncia de uma transformacao,
procedendo em cada instante através da mudancga. (Or. Cat. VII,18; Moreschini
249)

So, portanto, 0 mundo incriado escapa ao movimento universal. Existir no
tempo e espaco significa ser cinético:

6 Cf. T. Paul Verghese, «Aiiotnpa and Aiotaois in Gregory of Nyssa», 243-260.

7 Cf. Scot Douglass, «Kinésis», in Gregorio di Nissa. Dizionario, ed. Lucas F. Mateo-Seco e
Giulio Maspero, (Roma: Citta Nuova, 2007), 356.
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Ora, a natureza incriada (gktistos) nao admite o movimento (kinésis) que tem a
ver com mutabilidade (metabolé) e transformacéo (tropé) ou alteragéo (aloiosis),
e tudo o0 que existe por criagao esta ligado naturalmente (sungends) a mudanga
(aloiosis), pelo facto que a prépria substancia da criacao teve a sua raiz na mu-
danca (aloiosis), quando o ndo-ser passou ao ser gragas ao poder divino. (Or.
Cat. VI,7; cf. Ibid. VIII,18; Moreschini, 248; 232)

A acao criadora incutiu 0 movimento em todas as realidades e, desde en-
tdo, o movimento continua a ser a Unica forma de as coisas existirem (Or. Cat.
XXI,3). Assim, o movimento (kinésis), associado a mudanca, constitui a grande
diferenca entre o Criador (acinético) e as criaturas (cinéticas):

Porque a proépria passagem do ndo ser ao ser € um movimento e uma modi-
ficagéo para aquilo que a vontade divina faz passar a existéncia... A diferenca
entre o Incriado e o criado & que o primeiro permanece sempre idéntico, quanto
ao segundo, enquanto fruto da criacao, comegou a existir por meio de uma
mudanca e esta naturalmente inclinado para modificar o seu destino» (Op. Hom.
XVI; SC 158).

Tendo passado do nao ser ao ser (ex nihilo), todos os entes estao sujeitos
a evolugdo como «modo de ser que é, em si mesmo, um tipo de cineticismo
(kinésis tis éstin)»®. Uma vez criados, os seres ndo estdo acabados, mas «es-
peram o seu acabamento» (Op. Hom. |; SC 88). Esta nova ontologia cinética
aplica-se especialmente ao ser humano. Adiantamos que quando Gregdrio
fala de Homem, refere-se ao género humano ou a condi¢cao humana: «quando
a Escritura diz que Deus criou 0 homem, com esta formula designa-se toda a
humanidade... o Homem universal» (Op. Hom. XVI, SC 6, 159). Esta, enquanto
criatura, ndo pode existir sem movimento: «tendo tido inicio numa mudanca, é
necessariamente mutavel por natureza, uma vez que a sua passagem do nao
ser ao ser € uma forma de mudanca» (Or. Cat. XXI,1; Moreschini 276).

Criado a imagem do Criador, 0 Homem esta, enquanto criatura, sujeito a
lei universal do movimento: «A diferenca entre o arquétipo e o que foi criado a
imagem consiste nisto: um € imutavel por natureza, enquanto 0 outro n&o o €,
visto que subsiste gracas a uma mudanca e enquanto esta em mudanca nao

8 Douglass, «Kinésis», 356.
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permanece totalmente no ser.» Quer isto dizer que «a mudanga € um movi-
mento (aloiosis kinésis éstin) que tende constantemente do estado presente a
outro» (Or. Cat. XXI,3; Moreschini, 276).

Gregdrio apressa-se a acrescentar que, no caso do ser humano, «este
movimento existe sob duas formas: um, que tende continuamente para o bem
e neste caso a progressao nao admite pausa (stasis), uma vez que nao se con-
cebe limite algum no espaco percorrido; 0 outro, € 0 movimento em dire¢ao
ao oposto (0 mal) e cuja subsisténcia consiste em nao ter existéncia» (Or. Cat.
XXI,2; Moreschini, 276).

O movimento ou devir humano, entendidos como distenséo prépria do ser
criado, assume, assim, uma dimensao duplamente positiva: enquanto possi-
bilidade de exercicio da liberdade, e como oportunidade de progresso movido
por uma tensdo para um fim sempre maior, como explica 0 nosso autor:

Se, portanto, considerada enquanto impulso e movimento que conduzem a
uma mutagéo e mudanca, ndo é possivel que a natureza humana permaneca
em si e por siimovel, a sua livre escolha (proairesis) move-se absolutamente em
direcdo a um fim, enquanto o desejo do bem a impulsiona, pela lei da natureza,
ao movimento (kinesin). (Or. Cat. XXI,3; Moreschini, 276)

O movimento e a mutabilidade (tropé), vistos pelos antigos gregos como
algo de negativo, associados a degradacao do ser, ganham agora uma di-
mensao positiva, enquanto propriedade essencial de toda a existéncia finita.
Ao ponto de se assumir que, se a criacao deixasse de mover-se, cessaria no
mesmo instante de existir (cf. Op. Hom. XVI; SC 158).

Gregorio de Nissa tem plena consciéncia da novidade do seu pensamento.
Num texto redigido ja no final da sua vida, insiste em mostrar a bondade es-
sencial da mudanca — tropé — ao afirmar que «existe uma acdo admiravel do
movimento que consiste no crescimento no bem, a mudanca para o melhor,
transformando perpetuamente em mais divino o que muda de forma bela.
O que, portanto, parece nocivo — isto €, que a nossa natureza seja mutavel» —
torna-se um ensejo de «nunca cessar de crescer em direcao ao melhor e em
nunca colocar um limite a perfeicao» (Perf.; PG 46,286).

A Ultima frase constitui, como veremos, a tese de Gregorio: a perfeicao
humana consiste num movimento intencional, sem pausa, em direcao «aoc me-
lhor» (Deus); noutros termos, a perfeicédo coincide com o proprio processo,
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sempre em aberto, de autotranscendéncia motivado pelo proprio Transcen-
dente como Meta.

Methdrios: corpo e movimento

Enquanto ser enraizado no mundo, o Homem participa do cosmos, mas
ultrapassa o mundo, porque criado a «imagem de Deus» (Gn 1,26-27) e cha-
mado a realizar plenamente essa Imagem. Gregorio ndo deixa de se perguntar
como é possivel que Deus, que s6 conhece o bem, tenha semelhanca com os
humanos sujeitos ao tempo e sempre em mudanca, muitas vezes para o mal:
«Como é que o que é perfeitamente livre e incorruptivel é semelhante ao que
esta sujeito as paixdes e a morte?» (Op. Hom. XVI,5; SC 6,152).

A solucéo para este «abismo» entre o corpdreo temporal e o incorpdreo
eterno esta no proéprio lugar e constituicdo da «natureza humana» como me-
thdrios, ou fronteira (méson) entre a Transcendéncia e o mundo irracional (cf.
Op. Hom. XVI; SC 6, 155). O termo methdrios, central no vocabulario filo-
sdfico-teoldgico do Capaddcio, € de proveniéncia geografica, designando a
«fronteira» que separa territérios. Com este sentido, indica um lugar intermé-
dio ou espaco de passagem®. No nosso contexto, o termo designa o «limite
entre duas ordens descontinuas, fronteira entre mundos que reciprocamente
se excluem ou sao abissalmente distantes» (G. Maspero, Gregorio de Nissa.
Dizionario, 382). Nesta acecao € usado para designar a «fronteira» entre Deus
e 0 mundo criado, o tempo e a eternidade.

Por outro lado, o Homem como «fronteira» esta profundamente ligado ao
mundo material € animal, do qual ao mesmo tempo se distingue, pela inteli-
géncia e liberdade que o capacitam para se autodeterminar no seu destino.
Ser methdrios entre 0 mundo sensivel e o inteligivel (Cant. GNO VI,333,14) nao
significa, por conseguinte, mera separacao ou transicdo entre dois mundos,
mas sobretudo sintese de ambos, entre os quais a vontade joga um papel fun-
damental no exercicio da livre escolha (proairesis). Enquanto imagem de Deus,
o0 homem € o elo entre dois mundos: sensivel e inteligivel, ndo enquanto opos-
tos — como 0 sdo 0 bem e o mal —, mas enquanto fronteira de livre transito.

9 Cf. J. Daniélou, 1970, 119-132.
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E esta condicdo de «fronteira» e a liberdade que colocam o Homem «numa
espécie de prova provisoria».

O drama humano joga-se precisamente nas escolhas entre duas alterna-
tivas: progredir para melhor, ou regredir para 0 ndo ser. Daqui resulta uma
tenséo existencial baseada na prépria ontologia da natureza humana. Como
«fronteira», 0 ser humano pertence as duas esferas, podendo progredir ou
regredir. A liberdade é a melhor expressao desta fronteira e, por vezes, o ter-
mo methdrios acaba por ser sinénimo de liberdade criada e possibilidade de
maiores progressos'.

Nesta sua cinantropologia projetada, Gregoério utilizou a kinésis para se re-
ferir ao corpo humano em diversos sentidos. Em primeiro lugar, © movimento
€ prova de vida: estar vivo é mover-se, em contraste com o estar morto. Os
COrpos vivos estdo em movimento constante, nunca parando a sua transfor-
macao de um estado ao outro:

E necessario que o nosso discurso se detenha agora um pouco sobre a fisiolo-
gia do nosso corpo (phisiologian tou sématos). Quem nao sabe, de facto, que
ele, considerado na sua natureza, nao possui vida numa substancia propria,
mas que, gracas a forca que nele flui, se conserva e se mantém na existéncia
por meio de movimento incessante (apaustd kinései), buscando o que lhe falta?
(Or. Cat. XXVII,5; Moreschini 324)

O Capaddcio parece conhecer as discussdes médicas acerca do movi-
mento sensivel do corpo humano, interessando-se especialmente pela ligagao
entre a mente e corpo na atividade humana. O movimento é, antes de mais,
préprio dos corpos vivos, que se movem constantemente — ao contrario dos
corpos mortos. Explica-o muito claramente no De hominis opificio, nomea-
damente, quando afirma: «Esta vida dos nossos corpos, material e sujeita a
fluxos, avangando sempre por meio do movimento (dia kinéseds), encontra a
forca do seu ser no facto de nunca descansar do seu movimento (kinéseds)»
(Op. Hom. Xill,1; SC 6, 135).

Neste contexto, Gregorio dedica longas digressbes a descrever o funcio-
namento (Mmovimentos) do corpo humano, suas fungdes e expressoes (lingua-
gem, riso, digestao, metabolismo...), seguindo os conhecimentos médicos de

0 Cf. Jean Daniélou, L'étre et le temps chez Grégoire de Nysse (Leiden: E.J. Brill, 1970), 132.
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entéo (cf. Op. Hom. VIII-IX; XXX). Efetivamente, para 0 nosso autor, corpo e
espirito formam o «composto humano» uno (An. res. 40; Moreschini, 266; 412;
Opif. 14,176B; SC 6, 147; Or. cat. XVI,6-8; Moreschini, 264. 266; Hom. in Eccl.
VII,2; SC 416, 348). <A alma e o corpo sao dois elementos que fazem do Ho-
mem um composto harmoénico» (Inst.; PG 46, 293b). Corpo e alma trabalham
juntos do principio (criagcao/nascimento) ao fim (escatologia/ressurreicao), mo-
vendo-se conjuntamente para um mesmo objetivo. O ser humano é, por isso,
o lugar de convergéncia da matéria com o espirito, do corpo com a alma.

Segundo esta abordagem unitéria, todas as fungdes corporais servem 0s
propdsitos a que chamamos vida, caracterizada pelo movimento: ao contrario
das arvores, o corpo humano esta concebido, pela propria anatomia, para se
mover. N&o o faz, porém, como 0s animais, mas pela «autodeterminacéo» e
«liberdade». Compete ao Homem, pelo livre arbitrio (prodiresis), decidir o seu
futuro e a «vitdria a alcancar» (Cant. Xll; GNO VI 345,15-21).

O corpo reveste-se, por isso, de uma relevancia particular, pois é na sua
corporeidade que o Homem é methodrios, ou ponto de encontro entre o mun-
do espiritual e 0 mundo material. A nocao estoica do homem-microcosmos é
acolhida e, ao mesmo tempo, drasticamente revista, na medida em que o ser
humano é assim considerando ndo por ser composto pelos mesmos elemen-
tos da natureza, mas por ser «imagem da natureza daquele que o criou» (Op.
Hom. 1lI-IV). Sendo livre, a pessoa pode criar-se, fazer-se, escolhendo o que
quer ser, tornando-se o resultado das suas escolhas (Or. Cat. XXI; Moreschini,
276).

Enquanto parte do cosmos, 0 Homem define-se como um ser complexo,
na unidade de corpo e espirito, preparado para uma evolugéo gradual orien-
tada para o espirito; participa, como methdrios, do finito e do infinito: finito
enquanto criado, infinito porque capaz de aspirar ao infinito, em perpétuo pro-
gresso e crescimento em direcdo ao melhor (cf. Cant. VI,

A ascese ou exercitagdo corporal enquadra-se neste trabalho voluntéario
de cada ser humano ir «esculpindo» a melhor estatua ou obra de arte de si
mesmo: «do mesmo modo que no trabalhar a pedra, ha um momento em
que a ideia emerge, primeiro obscuramente, depois do acabamento da obra
de uma forma mais clara; assim também no esculpir 0 Nosso ser, o ideal que
a alma deve realizar ndo se manifestara senao com o progresso do corpo,

" Cf. Giulio Maspero, «Antropologia», in Gregorio di Nissa. Dizionario, 80.
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imperfeitamente no corpo imperfeito, perfeitamente no corpo perfeito» (Op.
Hom. XXIX; SC 244).

Efetivamente, o ser humano n&o existe como ser acabado, mas so €, na
medida em que procurar superar-se sempre, buscando ser mais, movido pelo
desejo de infinito constituinte do seu proprio ser. No breve opusculo sobre
De instituto christiano, o autor reitera que 0 desejo que preside a tal impulso
esta ja «inscrito na criacao»: «o impulso que o leva a desejar as coisas belas e
melhores faz parte integrante da esséncia e natureza do homem» (1). Alguns
paragrafos adiante, acrescenta: «0 Homem deve, portanto, progredir até se
tornar perfeito, como diz o Apdstolo» (cita, de novo, Ef 4,13-15). E associa este
«progresso» ao esforco e competicao, baseando-se no preceito do proprio
Senhor (cf. Lc 13,24; Mt 11,12; 10,22; Mc 13,13), que «nos exorta a correr
nos manda participar com fervor na competicéo, pois 0 dom da graca é con-
forme aos esforcos de quem o recebe» (Ibid. PG 46, 289).

E a partir deste entendimento cinético da condigdo humana que o Nisseno
retira uma série de consequéncias de varia ordem. A que mais nos interessa é
a sua teoria do crescimento humano e espiritual, que resulta da combinagao
da mudanca constante e da capacidade humana de, devido a sua singular
capacidade cinética, escolher o seu caminho e destino.

Ser Homem é existir em movimento: antropologia cinética

Da doutrina da criacao deriva a doutrina de evolugao e do progresso das
criaturas que corrige drasticamente a visao ciclica do tempo e da vida, tipica
dos gregos. O tempo ¢é a condicao de realizacao da prova dos que se «esfor-
gam» por progredir.

O Homem, enquanto recapitulacdo do universo, € o termo Ultimo de um
movimento ascendente a que todos os seres aspiram. Existe, portanto, um
nexo intimo entre o mundo material e 0 mundo espiritual. Esta conexéo pro-
funda é particularmente visivel no Homem, onde o espirito atua e movimenta
todos os 6rgaos e membros do corpo (cf. Op. Hom. VI; SC 99). Na cosmologia
e antropologia dindmicas de Gregorio, a matéria tende para o espirito, © mun-
do material aspira ao mundo espiritual; 0 Homem, que é o espirito na matéria,
€ o termo ultimo de um movimento ascendente €, a0 mesmo tempo, o termo
ultimo a que todos os seres aspiram. Esta evolugéo exprime-se em termos
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de movimento (kinésis) universal e continuado que une todos 0s seres, sem
os confundir'?, Especialmente o Homem «criado a imagem [...] tende desde
entao para a perfeicao» (Op. Hom. XVI, SC 6, 151; 154).

O movimento, enquanto definidor de tudo o que existe na ordem criada,
permeia tanto o dominio do fisico como o do espiritual € do inteligivel. A kiné-
sis abrange todo o agir humano enquanto corpo e espirito no tempo; mas é
também a linguagem do pensamento, da emogéo, da virtude e do progresso
e ascenséo. Enquanto atributo fundamental humano, distingue-nos de Deus e,
ao mesmo tempo, é condi¢ao possibilitante do progresso humano em dire¢ao
ao transcendente. Kinésis &, em ultima analise, mais que limite, um poten-
cial, abrindo possibilidades para o exercicio da liberdade e para o progresso
ilimitado.

Como toda a realidade criada, o género humano é intrinsecamente diaste-
ma (diastasis), tensao e distensao. A nogao de «movimento» — kinésis &, por-
tanto, indissociavel das categorias de espaco e tempo, introduzidas no proprio
ato criador original: «pois n&o existe nada neste mundo criado que n&o seja No
espaco e no tempo» (Contra Eunom. 1; 11,368A). Diastéma € o termo técnico
usado para referir 0 espacamento continente da criacdo, ou a extenséo de
tempo e espaco que estabelece as fronteiras da ordem criada.

Contudo, ao contrario do platonismo que via na mudanca (tropé) e movi-
mento uma inevitavel degeneracao do ser, Gregdrio vé€ ai a viabilidade para o
progresso. Aos dois conceitos diastéma e kinésis que formam o quadro da
ordem criada, ha, por isso, que acrescentar um terceiro, 0 de mutabilidade
(tropé)™. Trés nocodes distintivas da condicdo humana e consequéncias ime-
diatas do facto de o homem ser criado, ao contrario de Deus, a quem nenhu-
ma destas categorias se aplica.

Uma das expressdes mais distintivas do Homem ¢é, alias, o movimento
livre. O ser humano €&, em primeiro lugar, liberdade de movimento: autexousios
kinésis (In Eccles. V,6; SC 416, 288). A vontade livre é o fator determinante na
conducéao dos destinos da pessoa cuja vocacao é progredir. Na sua unida-
de corpo-alma, cada sujeito humano é ontologicamente «capaz de querer»'4,

2 Jean Daniélou, «Introduction», in J. Laplace-J. Daniélou, Grégoire de Nysse. La création de
I’'homme (Paris: Cerf, 2002), 36-38.

8 Cf. Daniélou, L'étre et le temps, 95-115.

4 Cf. Salvatore Taranto, Gregorio di Nissa. Un contributo alla storia dell’interpretazione (Bres-
cia: Morcelliana, 2009), 424-429.
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Para ilustrar o nexo entre movimento humano e liberdade, Gregério compara
0 homo viator a corrente de um rio que flui e esta sempre em mogcao. A liber-
dade preside a esse movimento humano, que tem como marca distintiva ser
voluntario e intencional™. Como um «rio levado pela sua prépria corrente, mas
onde ndo aparece sempre a mesma agua no mesmo lugar, mas é dotado
de um movimento que n&o cessa de mudar, mas uma transcorre € uma ou-
tra sobrevém, e se 0 movimento alguma vez cessasse, cessaria de existir...»
(Op. Hom. XIlII; SC 6, 135). A imagem da torrente de agua do rio retorna para
expressar a antropologia dindmica e a concec¢ao cinética da vida: «Quem nao
sabe — pergunta-se Gregdrio —, que a vida humana é como uma corrente que
esta sempre em movimento (kinésis), desde o nascimento até a morte, movi-
mento que sé parara quando deixar de existir?» (An. res. 67; Moreschini, 468).

Tudo 0 que nao se move ou € incriado ou Nao & vivo; ser vivo e imovel é ser
divino; mover-se € estar vivo. Esta lei universal de todas as realidades naturais
aplica-se especialmente aos humanos, com a diferenca substancial de que
estes podem escolher e decidir livre e intencionalmente o modo e o sentido do
seu mover-se. Nao podendo deixar de se mover, também nao pode deixar de
escolher: ou mover-se para o bem ou para o mal (Op. Hom. Xlll; SC 135; Vit.
Moys. Il,1; SC 32). Cada pessoa, pela «escolha livre», pode assim determinar o
seu futuro, sempre em aberto. De facto, a vida humana é gerida pela liberdade,
que € ela propria um movimento da vontade e do espirito (cf. Vit. Moys. II,3; SC
32; cf. Perf. GNO VIII/1, 212-214).

Na Vida de Moisés, o autor vé no nascimento do patriarca biblico a ilus-
tracdo desta capacidade humana de, por escolha propria, cada um se formar
conforme 0 modelo escolhido. «Todos 0s seres sujeitos @ mudanca nunca per-
manecem idénticos a si mesmos, mas passam continuamente de um estado
a outro numa mudanca perpétua...» (Vit. Moys. I1,2-3; 32). Ora «estar sujeito a
mudanca é nascer continuamente» (I1,3), por opcao livre:

Neste caso, porém, o nascimento nido resulta de uma intervencao externa,
como sucede no caso dos seres corporais que geram outro ser segundo O
acaso. Mas resulta duma escolha livre, de modo que nos podemos conside-
rar nossos proprios pais, criando-nos a nés mesmos tal como queremos ser

e pela nossa escolha (proairesis) formamo-nos conforme o modelo que nés

' Cf. Jerome Gaith, La Conception de la liberté chez Grégoire de Nysse (Paris: 1953), 68-69.
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escolhemos... temos, assim, em nossas maos a possibilidade, ndo obstante a
oposicao do tirano, de nascer para uma vida superior, e de ser 0s autores deste
nascimento. (Vit. Moys. I1,3-4; 32-33)

Tirando partido do eloquente simbolismo do «parto» (cf. Jo 3,2-7), Gregdrio
equipara 0 movimento/progresso humano ao «nascer de novo» continuo que
depende da livre escolha. Fala-se, com raz&o, do «sinergismo» caracteristico
da antropologia gregoriana, segundo a qual 0 progresso humano resulta da
mutua colaboragao entre a agéo de Deus e o esforgco do Homem, entre ima-
néncia e transcendéncia. Embora esta sinergia se aplique especialmente a
vida espiritual (cf. Prof.; Inst., 5,10; Beat., VI)'¢, aplica-se também a todos os
demais ambitos do agir humano. Isto porque o dinamismo antropoldgico até
aqui descrito € intrinseco a natureza humana no seu todo, corpo e espirito.
Por isso, ao contrario do que sugere a interpretacéo algo restritiva de Jean
Daniélou, os estudos mais recentes alargam esta teoria do progresso ilimita-
do a toda a natureza humana em busca de perfeicdo. Passos como: Cant.
Hom. Xl, 320,8-11; Xll, 352,6-17; VI, 180,4-15; VIl 247,9-18, apontam, de
facto, para um progresso da natureza humana (V 158,12-21; V 149,9-150,2;
VI 174,5-20), em diversos ambitos.

A viagem (infinita) para a perfeicao

Como vimos, todo o pensamento gregoriano € marcado pela tenséo dialé-
tica que quer superar todos os dualismos, a partir da doutrina da criacéo. Esta
introduz-nos n&o numa bipolaridade, mas num caminho ou percurso ético-as-
cético, onde a liberdade (proairesis) constitui o elemento dinamizador do qual
depende o sentido e 0 sucesso da «corrida». Retomando a concecéo tipica-
mente helenistica da filosofia como «opgao de vida» e «exercicio espiritual»',
Gregorio concebe a vida virtuosa como uma exercitatio constante.

Todavia, enquanto para o platonismo a mudanga era vista como um de-
feito contrario ao bem e a virtude, Gregdrio parte da constatacao de que

16 Cf. Walter Volker, Gregorio di Nissa filosofo e mistico, 81-82.

7 Cf. Pierre Hadot, Qu’est-ce que la philosophie antique? (Paris: Editions Gallimard, 1995),
337-251; 276-291; Idem, Exercices spirituels et philosophie antique (Paris: Etudes Augustiniennes,
1987), 48-74; 128-133.
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0 movimento e a mudanga s&o intrinsecamente constituintes da natureza
humana, mas nao impeditivos da virtude. Se assim fosse, 0 Homem esta-
ria condenado a degradacdo. Ha, pois que alterar o antigo dogma grego
(bem=imutabilidade; e mal=mudanca) e abordar de outra forma o movimento.
Afinal, estar sujeito & mudanca é condi¢ao de decidir crescer por livre escolha
(Vit. Moys. 11,2-3; Moreschini, 528).

O contributo original de Gregdrio passa ainda por considerar que esta mu-
danca constante pode ocorrer numa de duas direcdes, 0 que vai distinguir
dois tipos de movimento. Estamos, portanto, sempre a referir-nos a uma es-
cala qualitativa: ou se caminha para melhor, ou se piora, segundo esta dupla
possibilidade:

a) O tipo de mudanca inferior que é ciclico, repetitivo. E caracteristico do
mundo natural e biolégico, e que nos aproxima das moc¢des animais (cf. Hom.
in Eccles. 1,7; SC 417, 122; 124). Também a geracéao fisica do Homem de-
corre segundo este tipo de movimento, que caracteriza o ciclo de toda a vida
natural. O ser humano €&, todavia, a Unica criatura que, imerso na vida na-
tural através do seu corpo, tem consciéncia deste movimento ciclico a que
esta sujeito: «O prazer de beber cessa quando a sede é saciada; ao comer,
a saciedade extingue o apetite; todo o desejo cessa com a posse do objeto
desejado» (Hom. in Eccles. 11,8; SC 416, 180; 182). Este tipo de movimento é
insubstancial e ilusério e, por isso, sem progresso. E como quando as criancas
constroem castelos de areia. O gozo e proveito limitam-se ao esforco da brin-
cadeira da construgéo. Mas logo que cessa a atividade, a obra desaba com
a areia e nada fica do esforco despendido (cf. Eun. 11,469; lll, 28; Moreschini,
1198; 1630; Hom. in Eccles. 1,9-10; SC 416, 132).

b) Este paradoxo do movimento, ja percebido pelos antigos, é resolvido
pelo segundo tipo de movimento. Afinal, @ mobilidade inconsequente (sobre a
areia) que é imobilismo, contrapde-se um segundo tipo de movimento asso-
ciado ao progresso, assim descrito no epilogo do De perfectione:

Na verdade, a melhor dimensao da nossa mutabilidade é a possibilidade de
crescer no bem; e essa capacidade de melhorar transforma a alma, a medida
que ela se transforma cada vez mais no divino. E assim o que parece tao as-
sustador... (refiro-me a mutabilidade da nossa natureza) pode ser, de facto, um
pinhao no Nosso voo para degraus mais elevados. Seria, de facto, um problema
se nao féssemos suscetiveis de uma mudanca para melhor. Nao se deve, pois,
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ficar desanimado quando se considera esta tendéncia [para mudanga] da nossa
natureza, mas sim mudar de tal forma que possamos evoluir constantemente
para 0 melhor, sendo melhores, transformando-nos de gléria em gldria, e assim
sempre melhorando e aperfeicoando-nos e sempre mais perfeitos pelo cres-
cimento quotidiano, sem nunca chegar a um limite de perfeicdo. Porque esta
perfeicao consiste em nunca pararmos 0 NOSSO crescimento no bem, em nunca
circunscrevermos a nossa perfeicao por qualquer limitagéo. (PG 46,286)

Sublinhemos algumas ideias chave desse trecho: do medo da mudanca a
mudanca como oportunidade de crescer ou progredir para melhor; é a este
movimento ou «mudanca boa», que permite «crescer para melhor» que se re-
fere, mais uma vez, o apoéstolo Paulo ao falar da nossa transformacéao de gldria
em gloria (2Cor 3,18) (Cant. VIII; PG 44, 900c). Com esta expresséo € ilustrada
a ideia mais original de Gregdrio: do perpétuo progresso no bem, de comeco
em comeco, de virtude em virtude'®. Por isso, € errado conceber a perfeicao
como um estado alcancado ou meta realizada. Mais ainda, a perfeicéao € o
préprio progresso: 0 homem perfeito € aquele que progride continuamente,
sabendo que a meta para onde caminha esta sempre mais a frente de qual-
quer limite.

Chegamos, assim, a mais significativa intuicao de Gregdrio: a solugao do
velho paradoxo do movimento: a mudanca constante do mundo fisico dei-
xa de ser movimento/progresso real, e toda a permanéncia no bem torna-se
principio de auténtica mudanca e progresso. Esta ideia € cabalmente exposta
na Vida de Moisés que, como mostra o seu subtitulo, trata da viagem para a
virtude (peri aretés):

Mas esta corrida (drdmos), sob outro ponto de vista, é estabilidade (stasis)...
Estamos perante o maior dos paradoxos: movimento (kinésis) e estabilidade
(stasis) sao a mesma coisa. Porque, normalmente, quem avanga nao esta pa-
rado, e quem esta parado ndo avanca. Mas aqui ele avanca precisamente por
estar parado. Que significa isto? Que tanto mais alguém avancga na corrida da
virtude (aretés drémon) quanto se mantém fixo e inamovivel no bem... E como
0s que tentam subir através da areia. Nao importa que deem grandes passos,

& Cf. Marguerite Harl, Le déchiffrement du sens. Etudes sur I’herméneutique chrétienne
d’Origene a Grégoire de Nysse (Turnhout: Brepols, 1993), 307-310.
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desperdicam 0 seu esforgo, porque 0s seus 0s pPés escorregam constantemen-
te para baixo com a areia; apesar de toda energia gasta, nao fazem qualquer
progresso neste movimento. Mas se, segundo as palavras do Salmista, «retirou
0s pés da lama do fundo do abismo e os apoia firmemente sobre a rocha»,
— a Rocha aqui é Cristo, plenitude da virtude —, mais rapidamente cumprira a
sua corrida e, segundo Paulo, mais firme e seguro esta no bem. A sua propria
estabilidade torna-se para ele como uma asa no seu voo para as alturas; seu
coragéo torna-se alado por causa da sua estabilidade no bem. (Vit. Moys. |l
243-244; SC 110)

Para chegar aqui, Gregdrio teve de rever substancialmente o proprio con-
ceito de perfeicao. Finito e infinito (pérasis e dpeiron) eram termos importantes
no pensamento grego. Desde os pré-socraticos a Plotino, os gregos identifi-
cavam a perfeicao com finitude, e a imperfeicdo com infinitude. Tudo o que é
mensuravel esta marcado ou contido dentro de certos limites e s6 poderemos
chamar perfeito a algo definido por limites. Para Aristdteles o infinito (apeiron)
nao é perfeito (téleion), uma vez que nao conhece limite (Physica 207a.8-15).

Ora, segundo Gregério, tal nocéo de perfeicéo (teleidtés = circunscrito por
alguns limites) nunca se pode aplicar a vida virtuosa cuja expressao acabada
€ Deus. Deus ¢ perfeito precisamente por nao estar sujeito a qualquer limite.
Consequentemente, a virtude, sendo a imitagéo de Deus, nunca atinge a com-
pleteness, e, por isso, 0 caminho do progresso humano nao conhece limites:
«No que concerne a virtude, aprendemos com o Apdstolo que o Unico limite
de perfeicao consiste em nao ter limite» (Vit. Moys. Pref. 8; SC 1bis, 4). Ao
conceber a perfeicdo como perpétuo progresso alimentado pelo desejo, o Nis-
seno opera uma verdadeira «revolucao do infinito», cheia de consequéncias.

Corrigindo drasticamente o pensamento grego que entendia a perfeicao
humana como «cumprimento» ou realizacéo acabada de um fim (télos) e, con-
sequentemente, como algo acabado e imovel (cf. Fisica, 207a-5-15), o Nisse-
No V& No progresso perpétuc a esséncia da «perfeicao». Na base desta ideia,
estdo alguns pressupostos essenciais: a distingao entre infinitude (incriado) e
finitude (criaturas); a visdo do homem como imagem de Deus que se reflete
na sua capacidade natural de progresso infinito; a pessoa humana como vo-
cacionada a transcendéncia (sede perfeitos, Mt 5,48) e, consequentemente,
como infinitamente perfetivel e capaz de um crescimento perpétuo; o desejo e
a liberdade como motores desse dinamismo sem fim a vista.
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Se para o ideal grego a perfeicao reside no acabamento, na completeza
de algo; mas também na imobilidade e indiferenca (estoicismo), Gregdrio rom-
pe definitivamente com esta heranca ao afirmar que «a perfeicao da nature-
za humana consiste em estar sempre dispostos a conseguir um maior bems»
(Ibid. 10; SC 4). E uma afirmac&o que o Nisseno quer demonstrar em toda a
sua obra. Porque o Bem que se almeja ¢ ilimitado, o desejo de quem busca
participar nesse Bem ndo tem limite e, portanto, nunca diz «basta». Na nossa
aventura em busca da perfeicao, parar € retroceder. Nao ha, por isso, lugar
para «stop» (stasis).

Como sugere o proprio termo, virtus aponta para o esforco; algo que se
adquire através de empenho e dedicagéo da vontade'®. Diastema é o lugar e o
tempo da realizacao da virtude. A perfeicao € esse esforgo com vista a virtus,
que se traduz numa corrida para diante e num progresso continuo movido
pelo desejo jamais saciado: «E preciso, entdo, manifestar um grande desejo
de perfeicao (teleiotés) de que somos capazes, e alcancar tudo 0 que somos
capazes de alcancar. Com efeito, quem sabe se a perfeicdo da natureza hu-
mana nao consiste na disposicdo em tender sempre para um bem maior?»
(Vit. Moys. Pref. 10; SC 1bis, 4).

Epéktasis, ou a progressao infinita

Tudo o que dissemos até aqui acerca do movimento-kinésis remete-nos
para a outra nocao chave da epéktasis. Esta é especialmente desenvolvida
nas obras da maturidade (c. 390), Comentario ao Céantico e Vida de Moi-
sés (391/392), onde Gregdrio se ocupa de resolver a ja mencionada aparente
aporia: «€ absolutamente impossivel alcancgar a perfeicdo, uma vez que a per-
feicao nao permite limites e a virtude nao tem senao um limite: o ilimitado» (Vit.
Moys. 8; SC 1bis, 4). Pouco antes tinha dito que «no que concerne a virtude,
€ impossivel delimitar a perfeicdo, pois ficou mostrado que tudo o que esta
contido dentro dos limites nao é perfeicdo» (9; SC 1bis 4). Que sentido faz,
entao, o apelo «sede perfeitos»?

E para resolver esta aparente aporia que Gregdrio retoma a linguagem me-
taférica de Fl 3,13 (epekteindmenos), citado ou evocado mais de uma dezena

9 Cf. Taranto, Gregorio di Nissa, 489.
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de vezes na sua obra, para desenvolver a doutrina da epéktasis, em que se
descreve o0 progresso humano como um «esquecer o ja alcancado para um
perpétuo lancar-se para a frente». Dado o seu valor programatico na obra de
Gregorio, justifica-se a citacao do texto paulino:

N&ao que eu ja tenha alcangado ou atingido a perfeicéo (teteleiomai), mas conti-
Nnuo a correr, para ver se alcanco, pois também fui alcangado por Cristo Jesus.
Irm&os, eu n&o considero que eu proprio o tenha alcangado; mas uma coisa eu
sei: esquecendo 0 que esta para tras e lancando-me para o que esta para a
frente (epekteindmenos), corro em direcéo a meta (skopdn), para o prémio do
chamamento do alto que vem de Deus por Cristo Jesus. (FI 3,12-14)

A imagem escolhida é a da «corrida» (drdomos) e do corredor totalmente
focado na meta (skdpos) da perfeicao (teleidteta) e, por isso, inteiramente pro-
tenso (epekteindmenos) para o que falta percorrer. A partir da analogia despor-
tiva introduzida por S. Paulo, Gregdrio acentua o élan € as etapas a percorrer
no progresso para a perfeicao®. O texto paulino fecha com uma afirmacéo que
também sera desenvolvida por Gregorio: «entretanto, qualquer que segja o que
ja alcancamos, mantenhamos o rumo» (Fl 3,16). Trata-se, pois, de uma corrida
orientada por um «rumo a manter».

Tanto o contexto como o texto (epekteindmenos) de FI 3,13 sugere ja a
tensao impulsionante da imanéncia a transcendéncia: epéktasis vem de epi
(marca da imanéncia), e ek, referente a transcendéncia; e tasis, que designa a
tensao de um musculo ou de um membro do corpo. Gregoério faz, assim, da
epéktasis, enquanto tensao para a transcendéncia num continuo crescendo,
a sintese da sua espiritualidade. Nao estaremos, contudo, a extrapolar o seu
pensamento se alargarmos esta nocao a todas as dimensdes do progresso
humano, na medida em que a via da perfeicdo consiste num progresso do
Homem todo, sem pausa nem descanso numa meta, mas num dinamismo
que, por sua vez, continua de meta em meta: toda a conquista, cada nova
etapa se converte em novo ponto de partida em direcado a um objetivo novo
e superior.

20 Cf. Jean Daniélou, Platonisme et Théologie mystique (Paris: Editions Montaigne, 1944),
201.
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O nosso autor recorre, como vimos, abundantemente a metaforas e sim-
bolos de movimento orientado ou de subida, por degraus ou etapas: como
correr, subir os degraus de uma escada, o0 Voo, 0 nascimento/crescimento e a
recriacao continua (Vit. Moys. ll, 227; Moreschini, 636)2".

Ciente de que n&o é o primeiro a tirar tal partido da metéfora desportiva de
Fl 3,12-14, Gregorio reaproveita a simbdlica agonistica insinuada por Paulo,
para afirmar, em primeiro lugar, que é intrinseco a condi¢cao humana aspirar a
perfeicéo (virtude), e para, em segundo lugar, mostrar que tal ideal de perfeicao
é intrinsecamente destituido de limite. E este horizonte ilimitado que explica a
perpetuidade da «corrida» ou movimento «para a frente» ou «para o mais alto».
E proprio do Homem criado por Deus, «correr sempre para o alto, com os
olhos s6 na meta» (Hom. Cant. XII).

O ser humano ¢é este atleta movido pela «despropor¢ao» das coisas maio-
res que estao por diante e, por isso, sempre protenso (FI 3,13):

Referindo-se a sua experiéncia, Paulo afirma: considero nao ter ainda com-
preendido. Mas, esquecendo as coisas do passado, continuo a correr para
0 que esta para a frente (FI 3,13)... Considero que o seu comportamento nos
transmite este ensinamento: na nossa participacdo constante na natureza bem-
-aventurada do Bem, as gracas recebidas sé&o de facto grandes, mas o caminho
que esta para além do nosso alcance imediato € infinitamente mais vasto do
que vamos alcancando. Esta desproporcao é manifestada ao homem que vive
tal experiéncia no tempo presente e em todo o tempo, e quem toma parte nesta
aventura tem a possibilidade de crescer de modo inexoravel. (Hom. Cant. VIII, 1;
PG 44, 1025b)

A montanha «de dificil acesso» que Moisés subiu «torna-nos mais fortes a
medida que se sobe» (Vit. Moys. I, 158; SC 1bis 79). «<Passando de meta em
meta na sua subida para as coisas do alto», Moisés torna-se 0 modelo «dos
que se elevam sempre acima de si mesmos» (Vit. Moys. Il, 167; SC 1bis, 83).
Porque a perfeicéo, no sentido grego ou comum, (plenitude acabada) nao
existe neste mundo, ser perfeito é continuar a correr sempre para a frente

21 Cf. Giuseppe F. Garel, Gregorio di Nissa. L'esperienza mistica, il simbolismo, il progresso
spirituale (Torino: Leone verde, 2004), 94-97; Daniélou, Platonisme et Théologie mystique, 295-
-297.
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no caminho jamais consumado, num progresso ininterrupto. Efetivamente, a
perfeicao (teleios bios) ndo consiste em alcancar uma meta (télos), mas em
«nunca cessar de tender para o que esta mais além» (Vit. Moys. pref.; 13-15;
SC 1bis, 5. 6).

Podemos, assim, falar de uma «margem de progressao» orientada ad in-
finitum. Cada pessoa é um ser inacabado que se projeta, sempre focado no
que falta percorrer € nas novas etapas a cumprir de um iter jamais concluido.
Neste caminho ou movimento, ndo ha lugar para pausa ou descanso, pois «0
bem alcancado, por maior que pareca ser, nao é sendo o principio do que lhe
€ superior e melhor» (Cant. VI; PG 44, 888).

A metafora desportiva exprime cabalmente este «entusiasmo por alcangar
a perfeicao possivel, nos limites do fim que nos propusemos, cientes de que a
perfeicao (teleidtes) da natureza humana consiste em estar disposto a desejar
sempre progredir na nossa participacao no bem» (Vit. Moys. 1,10; SC Bis, 4).

Verificamos, pois, uma relacéo essencial entre progresso e transcendéncia.
Em contexto teoldgico, isso parece evidente: se Deus, a suma transcendén-
cia, coincide com a bondade e perfeicdo supremas, sem limite (6ros) de tipo
algum (exceto o mal), todo o percurso de aperfeicoamento humano consiste
em participar, cada vez mais, da suma perfeicao, aproximando-se da bondade
e virtude sem limite; se a meta ¢ o ilimitado, também o progresso de que se
fala é ilimitado. Quem persegue a virtude e a perfeicao, por natureza ilimitados,
esta a cumprir o préprio apelo do Transcendente a autotranscendéncia: Sede
perfeitos:

A participagao do Bem por natureza € completamente desejavel para quem o
conhece, €, além disso, o Bem ¢ ilimitado; segue-se, pois, necessariamente que
o desejo de quem busca participar dele é co-extensivo com aquilo que & ilimi-
tado, e ndo se detém jamais. Portanto, é impossivel alcancar a perfeicéo, pois,
como ja dissemos, a perfeicao nao esta circunscrita por nenhum limite; o Unico
limite da virtude é o ilimitado. E como podera alguém chegar ao limite prefixa-
do, se este limite ndo existe? Porém, o facto de havermos demonstrado que o
que buscamos ¢é totalmente inatingivel, ndo justifica que se possa descuidar do
preceito do Senhor, que diz: Sede perfeitos, como € perfeito vosso Pai celeste.
(Vit. Moys. Pref. 7; SC 1bis, 3)

133



Este E 0o Meu Corpo: Para uma Teologia da Motricidade Humana

O proéprio exemplo biblico de Moisés e de Paulo mostra que «na perfeicao
que esta ao nosso alcance», € possivel «alcancar o mais elevado limite da
perfeicéo» (Vit. Moys. Il 227; SC 1bis, 105), desde que nao nos detenhamos
na corrida:

De facto, este divino Apostolo de espirito amplo e profundo, correndo sempre
pelo caminho da virtude, jamais cessou de se lancar para a frente (FI 3,13-14),
pois Ihe parecia perigoso deter-se na corrida. Porqué? Porque todo o bem,
pela propria natureza, carece de limites, e s é limitado pela presenca de seu
contrario, como a vida ¢ limitada pela morte e a luz pelas trevas; em geral,
tudo aquilo que é bem tem seu fim naquilo que é considerado o oposto do
bem. Assim como o fim da vida é o comego da morte, assim também o deter-
-se na corrida pela virtude € o principio da corrida ao vicio. (Vita Moysis, Pref.
5; SC 1bis, 3)

Por conseguinte, «nenhum limite impede o0 progresso de quem se exercita
na subida para Deus, porque o0 bem ndo tem limite, nem o progredir do desejo
de bem ¢é impedido por saciedade alguma» (Ibid. Il, 239; SC 1bis, 109). Isto
porque «a fonte do bem atrai sempre a si 0s sedentos, como diz a prépria
Fonte: Quem tiver sede venha e beba (Jo 7,37). Com esta exortacdo nao se
colocam limites a sede, nem ao movimento para a Fonte, nem a vontade de
saciedade. Pelo contrario, a forca persuasiva deste mandamento prolonga o
movimento, estimula a sede, move-nos a beber e a desejar» (Cant. VIII). Moi-
sés é o exemplo acabado deste dinamismo infinito, alimentado pelo desejo da
perfeicao:

O grande Moisés, progredindo sempre no caminho, nunca interrompeu a subida
nem pos qualquer limite ao seu movimento de subida, mas, uma vez colocado o
pé na escada na qual Deus se apoiava, como diz Jacob (Gn 28,12), nao parou
de subir de degrau em degrau sem jamais cessar, porque cada degrau mais alto
alcangado impulsionava-o sempre para mais acima. (Vit. Moys. Il, 227; SC 105)

Gregdrio vé em Moisés a personificacdo da epéktasis paulina, no seu iti-
nerario constante, de degrau em degrau, até o mais elevado, «numa continua
corrida para o alto» (Vit. Moys. ll, 152; 156; 157; 227; SC 1bis, 77; 78, 83;
105).
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Este impulso € explicado recorrendo a comparagao com o movimento fisi-
co dos corpos, para concluir que também «a alma [Homem], uma vez liberta-
da da sua ligacao terrena, torna-se leve e rapida para o seu movimento para
cima, subindo de baixo para cima até as alturas. E como nada vem do alto
para interromper o0 seu impulso (pois a natureza do belo atrai para si aqueles
que para ela voltam o olhar), ela eleva-se acima de si mesma cada vez mais e,
movida pelo desejo (epithumia) das realidades do alto, projeta-se para o que
esta a frente (FI 3,13), como diz o Apdstolo, e sempre se elevara em direcao ao
que esta mais alto... E assim nado para de subir, reavivando sempre a tensao
para 0 seu voo ulterior, através dos progressos que ja realizou. De facto, s6 a
atividade espiritual tem esta propriedade de nutrir a sua forga pelo exercicio;
ela nao afrouxa a sua tensao pela acéo, mas antes a aumenta» (Vit. Moys. Il
224-226; SC 105).

O principio € 0 mesmo: quando se aspira ao infinito pode progredir-se infini-
tamente; quando o Céu € o limite, nao ha mesmo limites ao desejo e ao sonho.
De facto, é «0 desejo das realidades celestes» que alimenta a epéktasis. Nesta
performance espiritual, 0 desejo € a energia que move e eleva sempre a fas-
quia, enquanto forca profundamente virtuosa, que €, ao mesmo tempo, sinal
de dependéncia ontolégica do Homem face ao seu autor («desejando aquilo
que lhe é aparentado»), e motor que move a transcendéncia (An. res. 42; Or,
cat. VII,6; Moreschini, 416; 220):

Posto que o desejo te langa ao que esta adiante (cf. Fl 3,13) e nao tens ne-
nhuma saciedade em tua corrida, mas o desejo se orienta sempre aquilo que
€ ainda maior, sabes que ha tanto espaco junto a mim, que quem corre por ele
jamais podera alcancar o final da corrida. Porém, de outro ponto de vista, a
corrida é quietude... quietude que é como asas do coragao na sua viagem para
as alturas. (Vit. Moys. 11,242-243. 244; Moreschini, 642; 644)

Estamos, pois, a falar de um movimento instigado pelo desejo e intencao
livre, e orientado pela esperanca de alcancar a meta desejada. Sendo uma
corrida ascensional, € movimento enquanto inquietude e &, ao mesmo tempo,
repouso enquanto saciedade de um desejo jamais plenamente saciado.

No didlogo com Macrina, querendo explicar esta dinamica do movimen-
to da alma, Gregdrio reitera que «0 ser humano, porque é da sua natureza
estar sempre em movimento (en kinései), € levado para onde a sua escolha
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0 levar; e se a «esperanca € o guia do nosso movimento para a frente (ep/ to
proso kinéseos), a memoria segue-se ao movimento (kinesin) efetuado pela
esperanca. Se a esperanca conduz a alma para o que € belo por natureza,
0 movimento da escolha (proairéseos kinesis) imprime na memaria um rasto
brilhante» (An. res. 43; Moreschini, 418).

Por outras palavras, 0 bom sucesso do progresso humano depende de
uma boa orientagdo do desejo e da esperanga que movem cada pessoa.
Como sublinha o nosso autor, é a «esperanca que aponta o caminho a seguir
no futuro e que motiva a superar os obstaculos», considerando a memaria do
passado s6 na medida em que se transforma em movimento em direcao ao
bem futuro.
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Da deambulacao ritual do corpo:
pobreza e motricidade na densidade do mistério

Joaquim Félix de Carvalho
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Pois a pobreza é um grande clardo que vem do interior.
(Rilke 2009, 325)

Toda a conduta motora inaugura um sentido, através do corpo
(Sérgio 2023, 280)

... e nem sei 0 que seja. A pobreza? Sinceramente, ignoro as suas preciosi-
dades. E é preciosa, bem sei. Como? Saberas, porventura... — Paral Prefiro
que as perguntas se metamorfoseiem numa atmosfera de plausibilidade. E em
mais do que um saber somente. Seria pouco, se reduzida ao seu entendimen-
to. Por isso, convido a investir numa estrada longa, quem sabe, a caminho
desse modo de ser, sendo. Digo, de almejar o essencial, simples como agua
limpa e expectante de nds, a sede de atencéo, segundo o evangelho de Je-
sus. Vamos entao a essa montanhal Melhor dizendo, a esta noite acendendo-
-se, sim, ao rumor dessa agua funda, atravessando o siléncio de rochas vivas,
como quem escala, ou escava, 0 pogo da liturgia. Lentamente, como a luz
cresce, ou as ervas da cha. E ailha se faz teu pensar claro, como diurnal, cada
manh&, em suas praias-mar. Ao sol, no seu arco de atleta, até ao crepusculo.
E depois, clara nos noturnos, onde brilha a luz meiga.

Culmen et fons. Cume e fonte. Assim ¢é a liturgia. L&-se na Sacrosanctum
Concilum, n.10. No cume surge a fonte. Paradoxal, a fonte do alto é para es-
cavar bem fundo. Um pogo no cimol! E a liturgia, insisto, até atingir a 4gua, em
precipitacao e subida, pela nossa sede. Sera que, também nds, como observa
Origenes, na Homilia Xlll sobre o Génesis: «vemos 0s patriarcas sempre em
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atitude de escavar pocos» (Origenes 1976, 214)? Quem diz poc¢os, diz sede.
Apaga-la de vez, nao seria adormecer de morte? Renunciar a condicao de po-
bre, que a sede cuida. Que nostalgia poderia reconduzir-nos ao Egito? A ser-
vidao do jugo, dos tijolos de palha a procurar e fazer em dobro? Seréa o éxodo
lugar nbmada, onde a liturgia se podera celebrar em sujeito coletivo —humano,
animal, cosmico — com 0s recursos da pobreza? Ou iremos dizer, como Ori-
genes que, na Homilia XIl sobre os Numeros, interpela novamente para nao
cair no fosso da negacao: «Dizem que nao tém sede. Dizem que ndo é uma
fonte; dizem que n&o é agua; dizem que ndo € essa a ideia que eles tém de
uma fonte e da agua. Dizem que a agua nao existe...» (Origenes 1951, 236)?

Em A fonte da liturgia, Jean Corbon escreve a propdsito da liturgia dos
pobres, do seu altar e sua missao: «A pobreza ¢ um mistério. Nao se mede
de fora, nos outros; ela é silenciosamente conhecida por aqueles a quem es-
maga. E mesmo quando sofremos 0s seus golpes, nao Ihe podemos dar, de
modo nenhum, um sentido de vida, por ela ser uma auséncia. A pobreza nao
pode ser objetivada. S6 Aquele que a encarna nos pode desvendar 0 seu mis-
tério, e fazer-nos participar dele» (Corbon 1999, 185). Mistério, sim, a pobreza
€ imenso mistério. E porque nos silencia, vivamo-lo como um jogo, que implica
a nossa inteireza; €, por isso, também, somatico.

Por conseguinte, no texto que se segue, escrito para quem, lendo, ouve
— em conversa de caminho —, procurarei desenvolver uma introdug¢éo ao es-
pirito da liturgia, segundo a pobreza, que arranca, desde logo, da motricida-
de humana. Precisamente, como assinala Manuel Sérgio, no seu glossario, a
proposito da corporeidade, de cuja «entrada» recortei a sentenca em epigrafe:
«Condicao de presenca, participacao e significagdo do homem, no Mundo.
A motricidade emerge da corporeidade como sinal de quem esta-no-mundo-
-para-alguma-coisa, isto é, como sinal de um projeto. Toda a conduta motora
inaugura um sentido, através do corpo» (Sérgio 2023, 280).

Procurarei fazé-lo em pontos articulados. No primeiro, a partir do siléncio,
por onde a liturgia inicia, antes mesmo da palavra ser pensada e dita (naquela
pobreza que nao é caréncia), apontarei a praticas silenciarias, do corpo ja
em deambulacao e sentido, interpretadas como mistagogias da acao liturgica,
que contemplam inclusive a preparagao ritual, ndo entendida como «treino»,
mas como sua «raiz». Delicada mistagoga, a Margarida, Vale ou outra, abrira
um itinerario que, sé no ultimo ponto, sera descoberto do velamen. Sim, num
lugar de eleicéo, pela aspereza esplendente da encastoada paisagem e da
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escultura d’Aquele que, sendo pobre, releva o mistério da pobreza. E, tam-
bém, por aqueles outros que o auxiliam, como outrora, através das ruas de
Jerusalém, participando do peso que O esmaga.

Entretanto, pela caixa toracica do texto, nos varios pontos intermédios,
onde bate e respira a reflexao, procurarei desenvolver, em forma ensaistica, a
possibilidade de um «estilo litUrgico» segundo a pobreza, ao ritmo da motri-
cidade humana. E, por ele, explorar o providenciado pauperismo do deserto
em flor, enquanto lugar de caminhos outros para o culto € a liturgia, onde as
areias florescem, as ordens de Deus, numa alegria que a arte poética podera
tentar ditar.

Do siléncio: antes do «/logos», a liturgia inicia

Trabalhou os alvores domésticos. Cuidou dos seus e adiantou a refei¢ao.
Enfim, agora, apronta-se. Cumpre o ritual da Ultima higiene. Prepara-se para
a alta atitude da dignidade. Conhece o seu corpo, caminhando no tempo,
lavrado pela esperanca. E confessa-se, a voz baixa, de labios lentos, dirigindo-
-se ao seu intimo: «Sou peregrina do lugar atraente. De 14, uma voz me atrai.
Convoca-me. A assembleia espera-me. Ah! subirei ao encontro, com alegria a
transbordar do meu calice, pelo rosto, os pés e as maos. Ahl, e como recordo
a recorréncia em Eugénio de Andrade, pelos flancos', ainda transbordarei».

Depois, Margarida segreda. Faz-se siléncio, calar habitado pelo rumor dos
gestos. Verifica ao espelho, que ainda a reconhece, os sulcos das estacdes
na face. E, pensa, sem o dizer: «Estas cada vez mais madura! Mais iniciada. E
mais s, enquanto la nao chegas. Ja nem todos te seguem, como outrora. —
Porque o marido nao sente razdes para a deslocacao? Porque os filhos segui-
ram outras paisagens? Calal Cala!l Calal Nao perguntes em demasia. Faz aqui-
lo que te punge dentro. Descobre-te garbosa na temperatura desse templo,
0SSO e carne e espirito, teu corpo. Sim, de pensamentos perfumados, mais
branca, transfigurada, com os cabelos tingidos pela cal do sol. Esse mesmo
que te atrai.» Enfim, Margarida toma o carro e dirige-se a igreja. Estrada fora,

T Sem precisar de assinalar todos 0os poemas onde comparece, que seriam muitos, «Flan-
cos» € um dos vocabulos mais recorrentes no campo lexical da poesia de Eugénio de Andrade
(cf. Andrade 2017).
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atenta aos sentidos, decidindo-se nos entroncamentos, contempla os cam-
pos vernais: uns, tingidos de amarelo e salpicos violaceos; outros, brancos
de tapetes-saramagos. E, bem assim, as casas a adensarem-se, desenhando
ruas. De fins de maio, o vico a conduz no verde siléncio, mais oloroso.

E domingo. Estacionado o carro, a passo de mulher que aprendeu a an-
dar, Margarida atravessa o adro. E adentra-se no lugar dedicado. A porta € a
agua, ali ao lado, suspensa no cbncavo de granito, qual pia de fresca piedade,
conduzem-na por filtros liminares, assinalados na transicéo da luz, a escuta de
uma voz outra: «Siléncio! Siléncio! Silénciol»

Donde provira tal ordem? Sera daquele antigo «conselheiro», que se en-
contrava ao lado de Deus, conforme nos narra a obra-prima Papyri graece ma-
gicae: «Diga: Siléncio, siléncio, siléncio (chama assim) o conselheiro do Deus
vivo e imortal. Guarda-me siléncio» (Betz 1992, IV). Na perspetiva da histdria
das religides, sera dele esse apelo ao siléncio. E poderia ouvir-se, a seu modo,
nas liturgias dos mistérios gregos. Em Paestum, no sul de Itélia, por exemplo,
onde os templos ainda nos impressionam nos seus hipostilos. Porém, no caso
da Margarida, como também para nés, que tantas vezes a ouvimos, a voz
assemelha-se as de silenciarios ou silencieiros invisiveis, que nos fazem ajoe-
Ihar e desenhar o sinal da cruz, num siléncio de esculpir o corpo?. A fazer-nos
lembrar o que sucedia, por exemplo, no palacio de Justiniano |, no qual Paulo,
o Silenciario, tal como outros, tinha a responsabilidade de criar siléncio; ou 0s
diaconos, no inicio e ao longo das anaforas das liturgias cristas orientais (Caro
1969, 164,191,189,192).

Era o siléncio no principio. Nao, nao seria o Verbo, como escreveu S. Joao
no seu Prélogo: «Ev apyfi v 6 Adyoc» (Jo 1,1). Na verdade, segundo os estu-
dos da histéria das religides, S. Jo&o redige o seu texto evangélico, a partir de
varias fontes literarias, cuja maior parte delas sustenta que, antes da criacao,
era 0 abismo e o siléncio que existiam?®. E génesis a conduzir a outra génese.

Rafael Gongalves, em Mistagogia poética do siléncio na liturgia. Praticas
silenciarias, estuda o siléncio, insistindo no seu gradual exercicio. E conclui:
«Uma maior atencdo a estas realidades (gesto, siléncio, ritmo, movimento)

2 Bela é a forma de suscitar a performance destes «sinais sagrados», o joelhar-se ou o sinal
da cruz, entre outros, segundo as «mistagogias» de Romano Guardini: cf. Guardini 2017, 13.17-
18 et passim.

8 Sobre o siléncio inicial e a proposi¢ao de S. Joao do Verbo no principio: cf. Berger 2021,
126-137.
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manifesta uma maior qualidade na resposta €, na liturgia, uma qualidade na
participacéo: positiva, plena, ativa e piedosa. Uma busca do invisivel, do Deus
silente € paulatinamente trabalhada pelo desejo do siléncio, pelo desejo da
escuta, pelo desejo da intimidade mais profunda com a sua Palavra. Mergulhar
as raizes no siléncio é mergulhar as raizes da existéncia humana no humus do
siléncio iniciatico e criador (génesis)» (Gongalves 2022, 138)*.

Descidos a profundidade rizoméatica destas raizes, compreendemos agora
0 motivo que levou Romano Guardini escrever em O Testamento de Jesus:
«A vida litdrgica inicia com o siléncio» (Guardini 1993, 33). Oh, sim, o siléncio
€ uma das formas de pobreza da liturgia. Uma pobreza santa, despojada de
palavras, a esculpir luminares, s6 a posteriori, no siléncio inicial. Sem ele, como
rebate Guardini, na acao litirgica, «tudo parece inutil e vao» (Guardini 1993,
33). Eis porque o propde, como «a primeira premissa de toda a¢do sagrada»
(Guardini 1993, 33). O que exige, como a Margarida, uma intensissima dispo-
nibilidade interior para almeja-lo: «Porém, o siléncio € siléncio, e somente se
obtém com a vontade [...] O siléncio s6 se obtém desejando-o com determi-
nagao, mesmo a custa de algum sacrificio. Mas quando o conhecermos, ele
nos parecera indispensavel» (Guardini 1993, 31).

Fique claro, todavia: o siléncio nao é simplesmente fruto de voluntarismos,
nem aparente auséncia de rumor externo. No seu aspeto de pobreza, diga-se,
nao falta nada. Nao € vazio a preencher por palavras esquecidas, ou tardias.
«Q verdadeiro siléncio também significa calma de pensamento, de sentimento,
de coracao. O verdadeiro siléncio deve dominar o espirito e penetrar cada vez
mais na alma, esse mundo interior de profundidade abismal» (Guardini 1993,
31). So através de «préticas silenciérias», como as nomeia Rafael Goncalves,
se pode alcangar. Porque a pobreza, que o siléncio incarna, é mais projeto
a construir, em arquitetura de subtracao, kendtica mesmo, do que fosso a
preencher. Eis porque Guardini clarifica, evitando desenvolver o que o siléncio
nao é: «Na realidade, o siléncio é rico e fecundo. E a paz da vida interior, é a
profundidade do que desagua no mais intimo de nds mesmos. E presenca,
abertura e disponibilidade. Nao significa inércia sombria, indoléncia ignorante.
O verdadeiro siléncio esta alerta e pronto» (Guardini 1993, 32).

4 Sobre esta obra, cujo enredo é apreciado, sugerimos a leitura do Prefacio: cf. Félix de
Carvalho 2022, 9-20.
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Por certo compreendemos a ritualidade da Margarida, praticada, de casa
a igreja, como deambular de peregrina atenta, no corredor estradal, ou na
varanda larga dos campos, qual domus ecclesiae extensa. Chega pontual a
Hora, que também faz sua e celebra. Fez do recolhimento rito inicial, preludio.
E conservou-o, como fundo de paz interior, para escutar de ambas as mesas,
sem se distrair em futilidades de periferia, nem se perder em inquiricdes pes-
soais ou rituais, ajustando-se as modula¢des do siléncio, sugeridas, também,
pela Instrucdo Geral do Missal Romano (cf. Catdlica 2003, n. 45).

Do «estilo liturgico»: segundo a pobreza do mistério silente

Do siléncio — sim, do siléncio como rétula e carne viva dos mistérios —,
creio ser possivel esbocar um «estilo litirgico». Entre outros possiveis, o seu
traco grafitar-se-a segundo a pobreza, mesmo no sentido da «mendicancia»,
interpretada como bem-aventuranca: «Bem-aventurados os mendigos pelo
espirito, porque deles é o reino dos céus» (Mt 5,3)°.

Quando se atinge tal mendicancia, no aberto dos lugares — um aguacei-
ro vernal poderia inunda-los —, sentiremos, como Francisco de Assis e seus
companheiros, que Deus nos hospeda numa casa de jardim invertido (espelho
do terrestre?), e nos faz germinar entre-os-jardins com rosto de sementes,
ou de copas, a reverdecer. Quem diz «germinar», diz «participar» da sua vida.
E um sentir que nos levara a experimentar poemas como este: «Dessa abd-
bada Deus, lembrado d’Edessa,/ disse por oraculo:/ de dura pedra curvei o
jardim,/ céu e nuvem as raizes, com a palavra de avesso./ SO a boca na flor do
escuro polen/ entreabri em dsculo ao mundo entre trinta girassois;/ asseguro
assim meu nome a nervuras de berco/ e um céantico do seio de montanhas
para o embalo./ Mergulhai, jardineiros, meu olhar juncal/ na sede que o espan-
to me fende em fundo retabulo/ ao veio timbrico por onde lencgol e d’aguaceiro
sois:/ Umbrica voz ao assombro, olho-d’agua de marco./ Sede do altar fluente,
dobro no camarim;/ oh!, cascata que da fonte-mor me das rumor,/ aos olhos
flui siléncio, favo pleno d’amen.» (Félix de Carvalho 2023, 33).

5 A tradugéo seguida € a de Frederico Lourenco. Porque devidamente fundamentada a op-
¢ao por «mendigos», e nao simplesmente, como noutras versoes, por «pobres, sugere-se a leitura
da nota explicativa, que o tradutor coloca em aparato critico: cf. Lourenco 2018, 73-74.
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Voltemos, porém, a categoria de «estilo», associada a liturgia. Atualmen-
te, ha quem explore também o cristianismo como «estilo». O tedlogo alemao
Christoph Theobald SJ, a viver e ensinar em Franca, tem explorado esta cate-
goria, no sentido de assinalar marcas que distinguem o modo cristédo de habi-
tar o mundo, cujos tragos correspondem ao proprio estilo de Jesus de Nazaré
(Theobald 2007). Porém, — e ignoramos se é o primeiro —, o termo «estilo»
aparece, em 1918, na obra Vom Geist der Liturgie (O Espirito da Liturgia), no
capitulo I, intitulado «O estilo liturgico» (Guardini 2017, 43-54).

Guardini toma-o no sentido mais genérico, entendendo por tal categoria «a
caracteristica especifica que distingue toda a forma particular» (...) sendo «a
tradugao exterior de que uma determinada manifestacéo de vida encontrou na
sua expressao verdadeira e perfeita» (Guardini 2017, 43). Mas, como de ime-
diato acrescenta, «para haver estilo, € preciso que esta expressao viva seja de
tal natureza que o ser particular e concreto, de que o estilo é veiculo, adquira
por sua vez uma categoria significativa superior, que ultrapasse o seu dominio
préprio» (Guardini 2017, 43). Deste modo, ndo se podem tomar por «estilo» as
caracteristicas particulares, seja de quem for, na sua singularidade e primitivis-
mo, caprichos ou arbitrariedades. Eis porque o «estilo» so se atinge quando,
por um «processo de simplificacdo» de tais singularidades, multiplas e por
vezes confusas, € «o particular aumentado e elevado ao geral» (Guardini 2017,
45). Embora, para Guardini, isso seja muito claro na liturgia, cujo estilo é como
agua limpa, e, segundo ele, ndo precise de comentarios adicionais, torna-se
evidente que «na liturgia oramos enquanto membros da Igreja: ela permite-nos
alcancar o reino situado acima do individuo, e porque esta acima de cada um,
€ acessivel a todos, a todos os temperamentos, a todas as épocas, a todos
os lugares» (Guardini 2017, 45). O que, em sintonia com isto, o leva a concluir:
«s0 0 estilo de vida e de pensamento autenticamente catdlico, isto €, univer-
sal e objetivo, pode ser adotado por cada um de nés sem que a vida interior
tenha que recear violéncia» (Guardini 2017, 53). Para esta «dignidade de valor
universal», segundo ele, «muitos fatores contribuiram. Primeiramente, o tempo
que no decurso dos séculos sem cessar limpou, poliu, aperfeicoou as formas
litdrgicas» (Guardini 2017, 46 e 47).

Desse polir e aperfeicoar se da testemunho, nas palavras do «Proémio» da
Instrucdo Geral do Missal Romano, a propdsito da revisao do ordo missae do
missal romano de Pio V (1570) e daquele do Papa Paulo VI (1970) — este ja na
terceira edicao tipica —, subsequentes aos Concilios de Trento e Il do Vaticano:
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«Na prépria concordancia dos termos, pode ja verificar-se como, ndo obstante
0 espaco de quatro séculos que medeia entre eles, ambos 0s missais roma-
nos seguem a mesma tradicao. E, se examinarmos atentamente os elementos
mais profundos desta tradicdo, veremos também como, de uma forma muito
feliz, o segundo missal vem aperfeicoar o primeiro» (Catélica 2003, n.6). Pelo
que, «0 novo missal testemunha, por um lado, a norma da oragéao (lex orandl)
da Igreja Romana e salvaguarda o depésito da fé tal como nos foi transmitido
pelos Concilios mais recentes. Mas, por outro, significa também um passo de
grande importancia na tradicao liturgica» (Catdlica 2003, n.10). Dito de ou-
tro modo, «no novo missal, a norma da oragao (lex orandi) da Igreja esta em
consonancia perfeita com a perene norma da fé (lex credendi) (Catdlica 2003,
n.12). Dai aimportancia de quanto foi decretado, no art.1.° da Carta Apostdlica
em forma de Motu proprio, do Papa Francisco, Traditionis Custodes, sobre o
uso da Liturgia Romana anterior a reforma de 1970: «Os livros liturgicos pro-
mulgados pelos santos Pontifices Paulo VI e Jodo Paulo Il, em conformidade
com os decretos do Concilio Vaticano I, sdo a Unica expressao da lex orandi
do Rito Romano» (Francisco 2023).

Matriz da catolicidade, € desta «pedra fundacional» que se podem assina-
lar as caracteristicas do «estilo liturgico», como adiante veremos. A falta dela,
infelizmente, conduzira a violéncias, acima assinaladas por Guardini. Por con-
seguinte, a consonancia entre a «lei da oragéo» e a «lei da fé» é a expressao
mais essencial do «estilo» que a liturgia do rito romano apresenta como Unica.
E, por ela, é fonte de unidade. Sim, é «Unica», repito, mas, como se prevé nos
processos da inculturacao liturgica, acolhedora dos diferentes «génios» dos
povos. Ao contrario, romper este principio, quem sabe por que «esquema»,
podera arruinar a tao bem-aventurada «pobreza». Capturados pelo brilho de
ornamentos («acessorios» sincronicos de cada época), sem atender a subs-
tancia, podem os batizados apagar a pobreza da liturgia.

Cuidadores dessa luz, pobre mas clarissima, apraz-nos aplica-la a liturgia,
com o poema 17, d’«O livro da pobreza e da morte», escrito em 1903, por
Rainer Maria Rilke: «Pois a pobreza é um grande clarédo que vem do interior...»
(Rilke 2009, 325). E desse interior que a liturgia cria «estilo». Aquela que nos faz
entrar em didlogo com Deus para Ihe dizer, com a Ultima estrofe de um outro
poema de Rilke: «Tu és 0 que esta rodeado de beleza,/ em volta da qual alinha
ariqueza./ Tu és o simples e poupaste./ Tu és 0 camponés de barba sem ida-
de/ de eternidade em eternidade» (Rilke 2009, 103).
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Memento: a liturgia continua a ser «jogo»

Beleza orbitada pela riqueza! Sera ela, a liturgia, também pobreza a eflores-
cer? Rilke aponta-nos um possivel itinerario através do qual a liturgia melhor
se podera dizer. E a via das areias floridas! Adentrassemo-nos pelo deserto de
Atacama, no Chile, e encontrariamos a comunidade crista de San Andres, na
aldeia de Pica. Oh! — quem diria? —, «Pica» significa «flor das areias». Podem
as areias florir, 6 comunidade impossivel, no coracdo do deserto mais arido,
mais indspito a vida?

Com a atmosfera criada, invadindo o pensamento, remontemos a outro
sumptuoso deserto, ndo menos arenoso e aspero, a partir dos objetivos tra-
cados para o Exodo do povo de Israel, desde o Egito. Ao apresentar a liturgia,
no livro Introducéo ao espirito da liturgia, Joseph Ratzinger procura explora-los
no capitulo I, intitulado «Liturgia e a Vida: sobre o lugar da Liturgia na realida-
de» (Ratzinger 2001, 9-16). E aponta duas finalidades para o Exodo, uma das
quais interessa agora aprofundar: a liberdade do culto de adoragéo no deserto.

Antes, porém, de explorar este objetivo, que parece tao importante como
alcancar a terra prometida, permita-se um «interlidio». Ratzinger inicia com um
questionamento triadico: «O que é, no fundo, a Liturgia? O que acontece nela?
Que espécie de realidade encontramos ai?» (Ratzinger 2001, 9). Boas pergun-
tas, sim. Aglutinam-nos, por certo, no interesse em habita-las, sob o signo da
pobreza. Mas, porqué o «interludio»? Porque Ratzinger faz aluséo a uma propo-
sicéo, feita nos anos vinte do século xx, pela qual se refletiu a liturgia considera-
da como «jogo». Sim, foi explorada desde esse universo por Romano Guardini,
no capitulo v do seu livro, ja citado, O espirito da liturgia (Guardini 2017a, 65-
79). Ratzinger estima a «consideracdo» como verdadeira, mas acrescenta que
«por si mesma nao pode ser suficiente» (Ratzinger 2001, 9). Tendo ja aprofun-
dado, num outro artigo (Félix de Carvalho 2020, 27-32), esta «divergéncia» do
discipulo em relacao ao mestre, creio que € necessario fazer justica a Guardini,
pois a sua reflexao é bem clara, longe de ser meramente «esteticista», como por
vezes é sancionada. Nao sera, antes, mistica, sapiencial? Com fundamentacao
filosdfica, sem esquecer o dinamismo da arte, Guardini eleva-se a iluminacao
biblica em dois textos: a visao de Ezequiel (Ez 1) e o contentamento do pai que
sente alegria na contemplagéo do seu filho, brincando na sua presenca (Prov.
8,30-31). E conclui acerca da liturgia: «<Nao é trabalho, é jogo. Brincar diante
de Deus. Nao criar, mas ser cada qual uma obra de arte, eis a esséncia intima
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da liturgia» (Guardini 2017a, 76). Todavia, tdo longe da tentacao assinalada por
Ratzinger (de um culto autocratico e egético, como a danga em volta do be-
zerro de ouro), porque € o Espirito Santo o «ordenador» do jogo: «Foi ele que
ordenou 0 jogo que a Eterna Sabedoria executa na Igreja, seu reino sobre a
terra, em face do Pai celeste, que encontra “a sua alegria e delicias em estar
assim no meio dos filhos dos homens”» (Guardini 2017a, 78).

Em perfeita sintonia com o seu pensar, sugere-nos, na parte final, apontada
ja a educacao liturgica, uma via que pode relacionar-se com o «estilo-pobre»,
entendido como «despretensao», que convida a um fazer vivo da liturgia: «a
alma tem de aprender a nao buscar em toda a parte o fim Util, a ndo pretender
a todo o custo encontrar um fim para todas as coisas, a esquecer ser dema-
siado prudente e «adulta»: tera de aprender a... viver, sem mais; a renunciar,
pelo menos na oracao, aquela febre de atividade acesa e fustigada pela preo-
cupacao de alcancar o fim; a desperdicar 0 tempo ao servico de Deus; a nao
contar, nem pesar, no jogo sagrado, cada palavra, cada pensamento, cada
gesto, sempre com a pergunta em suspenso: para qué e com que fim? Pre-
cisa de se resignar a ndo querer sempre fazer alguma coisa, alcangar alguma
coisa, cumprir alguma coisa de Util. Precisa de se resignar a executar, sob os
olhos de Deus, em beleza, liberdade e santa alegria, o jogo da liturgia que o
proprio Deus regulamentou» (Guardini 2017a, 79). Quem podera jogar a litur-
gia em tais modos? Talvez s aqueles que, como criangas, mas sem serem
infantis, continuam a brincar. Aqueles que, como assinala Jesus, se convertem
e tornam criancas (cf. Mt 18,1-6).

A longa transcricao compreender-se-a melhor, n&o tanto como argumento
de apologética, mas de programatica evolucao do pensar. De facto, ela da o
mote para fazer evoluir 0 presente ensaio em ordem a atingir objetivos outros,
distantes da dialética «mestre/discipulo». Até porque, e bem, a potencialidade
da considerag&o da liturgia como jogo leva-nos para o campo, entre as linhas
onde a acao liturgica se estabelece com regras bem definidas, a respeitar se-
riamente, sem obliterar a liberdade do «ludus».

Porque Ratzinger se afasta da consideracao guardiniana, assinalando «in-
suficiéncias»? Por observacdes que, a seu modo de ver, partem de uma visao
de jogo, pelo menos na atualidade, atacada por problemas de varia ordem.
«Porque ai, no fundo, nem teria importancia, tal qual o nosso jogo. Tudo o que
se diz é transponivel para qualquer tipo de jogo; 0 compromisso com as regras
muito rapidamente cria 0 seu peso, levando assim a outras conveniéncias.
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Se formos ver no nosso mundo do desporto, seja um campeonato de xadrez
Ou qualquer outro jogo, revela-se em todo o lado que, a fim de se tornar um
mundo com leis proprias e ndo se perder numa mera brincadeira futil, o jogo
rapidamente abandona o mundo que lhe é oposto ou 0 ndo-mundo. [...] Tal
inversao da teoria do jogo diferencia, essencialmente, a Liturgia da brincadeira
vulgar, que contém sempre as saudades tanto de um jogo “verdadeiro” como
daqguela parte inteiramente diferente do mundo onde a ordem e a liberdade es-
t&o unidas; perante as aparéncias e conveniéncias, perante a futilidade huma-
na da brincadeira vulgar, a Liturgia deixa sobressair o lado especial e diferente
do «jogo» de sapiéncia de que fala a Biblia» (Ratzinger 2001, 9-10).

Até podemos considerar que 0 «jogo», na atualidade, padece de certas
«conveniéncias», a ponto de ser indevidamente «explorado», no sentido pior
do termo, prioritariamente como «coisa» refém do lucro, atraicoando os ver-
dadeiros fins do desporto. Também Manuel Sérgio lamenta a acentuada «des-
virtuagdo» do jogo, na Ultima entrevista que deu a Fatima Campos Ferreira, no
programa «Primeira Pessoa», da RPT, no episddio 8, de 15 de maio de 2023.
Na medida que, segundo ele, o desporto «reproduz e multiplica as taras da
sociedade» (...) «Porque a grande tara da sociedade, ou seja, da ditadura do
lucro — € alta competicao — onde 0s homens s&o coisas, porque sao objetos
de lucro. Nada mais do que isso» (Sérgio 2023a, 05:8ss). E verdade que as
causas podem ser outras, mas a questao, que pendula entre o «ludus» e 0
«agon», € bem antiga, como a explora Pedro Braga Falcao (Falcao 2019, 73-
-82), em Desporto, Humanismo e Tecnologia, volume coordenado por Alfredo
Teixeira e Jodo Duque, da colegdo Catedra Manuel Sérgio — Desporto, Etica e
Transcendéncia.

Tera deixado o desporto de ser «escola de virtudes», de tao desvirtuado
que estara? Sera exponencialmente arriscado considerar a liturgia a partir da
categoria de «jogo»? E verdade que, como escreve André Comte-Sponville,
«pensar as virtudes é medir a distancia que nos separa delas» (Comte-Sponvi-
de 1995,12). Mesmo assim, sem medidores de distancia, e nao obstante todo
o tipo de desvirtuamento dos desportos, afinamos a nossa avaliagao por uma
apreciacao, claramente positiva, com a qual Alexandre Palma e Jo&o Eleutério
introduzem o volume, Breve tratado das Virtudes Desportivas, também ele da
mesma colecéo da Catedra Manuel Sérgio: «Os desportistas andam literal-
mente “atras da virtude”. Com a sua atividade fisica, correm, saltam, nadam,
treinam atras da virtude, ora individualmente ora em equipa. Nesse exercicio,
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educam a forga dos seus atos e, porventura coisa ainda mais importante,
aperfeicoam a bondade das suas disposicoes interiores. Eis porque o universo
dos desportos €, nas sociedades contemporéneas, um lugar onde a virtude
esta viva e se mostra atual. Ela é ai o0 que sempre foi: uma forca, uma pratica,
uma luta, uma agéo, uma conformagéo dos gestos, mas também do carac-
ter. A virtude nao ¢ ai algo primeiramente pensado, mas sobretudo vivido e
exercitado. Sobrevive, portanto, entre os desportistas algo de genuinamente
virtuoso que importa relevar e refletir» (Palma, Eleutério 2021, 11).

Nesta oética positiva, cremos que a liturgia pode continuar a ser conside-
rada como «jogo». E, de mais a mais, na perspetiva explorada por Romano
Guardini, que, em momento algum desejou comparar a liturgia as vulgares
brincadeiras infantis. Claro, como ele, sem pretendermos homologacgdes, ou
transposicdes, nem tado-pouco explorar determinados jogos. Talvez considera-
-la como «jogo» no «deserto» dé fio a reflexao de ambos, Guardini e Ratzinger,
numa perspetiva que, pensamos, sera de levar por diante atendendo a deam-
bulacao do corpo.

Do culto no deserto: as areias florescem no jogo da liturgia

Retomemos a oportuna finalidade do Exodo, individuada por Joseph Rat-
zinger: a liberdade para o culto no deserto. Esse foi, de facto, o pedido de
Moisés e Aardo feito ao Farad: «Assim diz o Senhor Deus de Israel: Deixa ir
0 Meu povo, para que me celebre uma festa no deserto» (Ex 5,1). Foi dificil a
negociagao. O Farad ndo cedia facilmente aos sucessivos pedidos. Ratzinger
faz desta passagem uma exegese, na qual evidencia aspetos fundamentais: a
liberdade de culto; a exigéncia do deserto como lugar para o culto; a partida
nao s6 dos homens, mas também das mulheres e criancas, inclusive do gado,
pois seria Deus a escolher as vitimas, na perspetiva de um culto de sujeito
alargado; etc. O que leva Ratzinger a concluir: «0 modo do culto ndo é uma
questao do politicamente atingivel; o culto inclui a sua propria medida, o que
significa que apenas a medida do apocalipse ou de Deus podem ordena-lo»
(Ratzinger 2001, 11).

Ratzinger detém-se, depois, a retirar consequéncias desta nova perspetiva
para o culto, o qual inclui a liturgia, e ainda a Lei e a moral; um triptico inter-rela-
cional. Mais do que sintetizar este «circulo hermenéutico», interessa evidenciar,
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com assombro, a perspetiva de fazer festa no deserto, como culto desejado e
moderado por Deus. No lugar da mais manifesta dependéncia, Deus quer ser
adorado! Nao é s6 a liberdade politica e de culto que esta em causa. Mas tam-
bém a liberdade em relacdo as abundancias (peixes, carne, pepinos, meloes,
porros, cebolas e alhos), lamentadas em nostalgias e fome de segurangas (cf.
Num 11,1-35), que o Egito proporcionava. Concluindo: € no deserto que, pelo
culto, a primavera da vida floresce sobre as areias.

Nesta atmosfera vernal, poderiamos traduzir, sob a perspetiva da pobreza,
o culto numa agéo liturgica crista, ao mesmo tempo, sébria e digna? Creio que
se possa concretiza-la, com equivaléncias dindmicas, a partir do «Cantico»
ditado por Carlos Pocas Falcao: «Ele disse: / “lava a tua casa retira os méveis
todos / ai quero dancar” // assim o Senhor danga nos salbes vazios: / seme-
lhante a um turibulo / espalha o seu perfume // nao fechei as portas / abri as
janelas: os ladroes evitam / a casa iluminada // fiz tapetes de flores / pus grinal-
das na entrada / pois é muito grande a festa de Um s6 convidado // espero nas
traseiras e ceio no umbral / 0 Senhor ocupa-me / e a casa toda é sua // sirvo
na bandeja as mais frescas iguarias / os frutos colhidos / nos dias de canseira
// O Senhor dorme no leito e eu estou acordado / o Senhor levanta-se / € eu
nao posso dormitar // a agua sai pura / das suas lavagens / lavo-me na agua
que o Senhor usou // de manha o Senhor veste-se / com a roupa que Ihe trago
/ come do que tenho — e assim eu empobreco // visto 0 meu Senhor e eu 0
alimento / assim fico sem nada / e Ele me sustém // que eu nunca me atrase a
chamada do Senhor / ndo va Ele mostrar-me / n&o precisar de mim // que eu
nao seja dos que perdem / primaveras e outonos / que nao seja contado entre
0s ignorantes // enquanto o Senhor danga o meu coracao exulta: / que Deus
este que nao para / de se mover por mim!» (Falcao 2020, 332-333).

Por esta liturgia, a cantar em oblagdes de louvor, podemos servir o Senhor
nos pobres. E empobrecemos. Ficaremos sem nada ou quase, como no de-
serto, em nossa casa lavada ou nas naves de uma igreja, até numa peque-
na capela. Porém, destas estacdes, primaveras ou outonos, quem desejara
perder um so fruto, ou ignorar quanto Deus faz pelos seus adoradores «em
espirito e verdade» (Jo 4,23)?

Que gestos, que sinais, que ritmos, a liturgia podera adotar neste «deser-
to»? Deserto que nao tem que ser tradugéo hiper-realista, nem da orogra-
fia das colinas do vento, nem das areias multiplicadas. Do «deserto», sim,
mas entendido como «despojamento», até a nudez, a esséncia, do humano
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a «imagem e semelhanca» do «desprendimento» divido. Como pode o corpo
jogar por deambulacdo? De que modos se podera ele articular nas rétulas,
nos musculos, nas correntes sanguineas”? E, por correlagdo, nos sentidos e
expressdes de transcendéncia? Que corpo ser na liturgia, segundo 0s seus
programas rituais, na sua espiritualidade de anel da Alianga?

Romano Guardini, de quem assimilamos o espirito da liturgia, adentra-se
nos «sinais sagrados», narrando mistagogicamente a sua experiéncia, que se
obtém pela confluéncia ritual, do corpo deambulando nos lugares, e inclusi-
ve pelos seus membros, tronco e cabeca, tomando o corpo como «templo/
lugar» onde a liturgia se pratica (Guardini 2017). E, para fazer tais narracoes,
nao necessita de criar um novo aparato rubrical, cerimoniais ou ordines ro-
mani, como fez, por exemplo, e de forma bem desenvolvida, Burcardo, nos
inicios do século xvi, em relacdo ao ordo missae, mais tarde adotado, com
ligeiras adaptacdes, no Missal Romano de 1570. E nesse sentido, de essen-
cialidade, que ele apresenta varios «sinais sagrados»: sinal da cruz, mao no
seu agir, ajoelhar-se, estar de pé, andar, bater no peito, entre outros (Guardini
2017, 13-25).

Como Guardini, poderiamos atender a tantos ritos, s na aparéncia faceis
de praticar. Porque o corpo deveria deixar-se moldar pela gramatica do rito,
pela plasticidade da obra que toca, movimento que executa como uma danca.
Pobre, sim, pobre, mas assegurado pelo vento que move as colinas de um de-
serto, para usar uma poderosa imagem. Atendamos, por exemplo, a abertura
de um sacrario, esculpido por Asbjern Andresen, para a capela da Imaculada,
em Braga. Assim se poderia narrar a sua abertura até ao seu recolher, como
num «ritus servandus», um rito a observar: Observa no corrimento de sangue
desta escrita, o ritus servandus, a longa rubrica sem pressa nem escrupulos.
Degrau a degrau, assim lentamente, sobe a escada e ajoelha. Depois ergue 0s
olhos a altura das estrelas entre as aguias. Leva a chave ao centro da estrela
direita e roda. Abre as portas do tabernaculo, uma e depois a outra. — Aguias
céus estrelas cruzes onde vos ocultais? — Desliza depois a plataforma, madeira
sobre madeira. O sulco facilita essa deslocacao um pouco a frente do limiar
da camara. Toma o cubo de tilia com cuidado. Dentro, nada pode oscilar.
Desce como subiste, lentamente. Caminha em direcdo ao altar, na qualidade
de tedforo, pelo corredor do sol nascente. Ao chegares ao triptico fechado da
assuncao volta a esquerda. Caminha como quem aprendeu a andar. Aproxi-
ma-te do altar pelo lado sul. Pousa o cubo, agora mais atravessado pela luz
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no corno do lado poente, sobre a pedra escura polida em agua como aquela
sobre a qual flutua. Pousa com cuidado reverente e ajoelha. Estas para abrir
um mistério oculto, apenas vislumbrado através dos orificios. Levanta-te. Abre
primeiro a face do céu que desdobra junta com a face do lado das tuas entra-
nhas. Acompanha-as até ao fundo nesse rumor da matéria. Abre depois a face
do sol nascente, e s6 depois a face do mar. A face do norte deixa-a erguida a
proteger o cilindro de prata da luz fria. Abre depois o cilindro com suas linhas
luminescentes. Alguém esta no segredo. Depreendes, mas nao o identificas.
Tira primeiro 0 espigao que liberta o esterno. Depois abre de par em par, como
uma janela, as faces do cilindro. A meia lua ao cimo sobrepde-na a outra me-
tade. Que vés? — Vejo outro cilindro em forma de torre. Tem pedacos de pao. —
Toma atencao: Sao sete os discos que recolhem as sobras do ultimo milagre.
Coloca um a um no corporal ao centro do altar. Ha famintos preparados para
comungar. Entretanto fica tudo no aberto. A cruz na qual o cubo se desenhou
revela o corpo que se fez pao da vida, carne. Quando todos ficarem saciados,
ainda ao som do céantico ou do siléncio, recolhe sem desperdicio os pedacos
que sobrarem. Volta depois a formar a torre e fecha as portadas justas ao
batente. Roda depois 0 espigao até o circulo da cabeca encerrar a meia lua.
Forma depois o cubo, face a face, como quando o abriste. Toma-o e volta ao
tabernaculo. Nao esquecas de caminhar como convém ao que transportas.
Coloca o cubo sobre a plataforma e empurra-a até ao interior. Fecha as por-
tas, ajoelha e roda a chave. As aguias reaparecem nos céus em vigilancia, e
as estrelas ao lado das cruzes, qual jardim persa. Nao apagues a luz da santa
presenca. Retira-te sem pressa pela escada e volta ao teu lugar, ao meio do
povo, ao corpo. Aquela corporeidade formada na epiclese de comunhao. Volta
ao teu lugar fiel. Nao esquecas: Todos te acompanham no siléncio dos olhos.
Mesmo a cantar a gratidao de famintos saciados. De depois em depois, existe
um interminavel afazer. Observa o ritus servandus. Observa a vida, 0 corpo em
comunhé&o.

Depois das homilias de Origenes, citadas ao inicio, porque nao recorrer
também a outra homilia, na qual se explora o sentido da deambulacdo cor-
poral, ndo num rito circunstancial, mas em atencao a eucologias, palavras e
gestos, que atravessam toda a celebracdo da missa? Eis os termos de uma
breve passagem da homilia da solenidade da Santissima Trindade, onde esse
deambular € colocado em relevo, como uma «danca de aros»: «Talvez por
isSO, a primeira imagem que me ocorreu, confesso-vos, ao recordar todas as
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ocorréncias da nomeagao da Trindade, ao longo da liturgia da missa, foi a de
uma ginasta, que, ritmicamente, ao som de uma musica em crescendo, vai
associando ao seu corpo aros, € mais aros, balancando-se. Lembrei-me ainda
daquela antiga danca dos Navajos, que é feita, também com aros, em sublime
coreografia» (Félix de Carvalho 2023a).

Na sua ergonomia arquitetdnica, por vezes como epifanias dos mistérios
nela celebrados, os proprios lugares da liturgia, Nnos percursos processionais,
nas deslocacdes pelas instancias em correlacéo — altar, ambéo, sede, cruz;
nave, presbitério (plenario-frontal ou, ndo tao comummente, em ilha central);
tabernaculo, batistério, capelas laterais, deambulatdrios, etc. —, a formar uma
escultura iniciatica-invisivel de linhas, retas, circulares e diagonais, que acio-
nam a deambulacéo do corpo. O ritmo pode ser austero, com pontos estacio-
nais, onde estar de pé ou ajoelhar, por exemplo, ndo sao pausas intersticiais,
tdo-pouco da participacao; ou, entdo, ser assimétrico, no tempo e nas espa-
cialidades, em funcao da acgéo liturgica ser mais lenta ou lesta, por vezes, com
canticos de acompanhamento.

A par deste multiplo deambular, poderiamos acrescentar, desde logo, o
do pensamento, segundo o espirito dos mistérios. Mas, também, de certas
«alfaias» que lavram, no ministério, 0 mistério do seu servigo sacramental. En-
tre outros, apraz-nos relevar os célices criados por Asbjern Andresen, artista
noruegués, para a capela Arvore da Vida, do Seminario Conciliar de Braga. Em
relacdo ao calix mundi, cuidei de recolher a mens auctoris, no livro Do Fundo
do Calice: «Asbjern Andresen apresentava frequentemente o calix mundi a
partir da performance ritual, ndo no sentido daquela arte, que se esgota nos
movimentos da sua danga, ou alcanca na pulcritude ritmica da interpretagdo
até ao sucesso, 0 aplauso, a atestar a consecucao do objetivo. Segundo ele,
o cdlice apresta-se, de boa e bela “disposicéo”, ao servico do encontro dos
corpos, da “carne” de Deus e do mundo, (do mundo assumido por Deus), plu-
rissentida inclusive através da tatilidade e da sede profunda do ser. De forma
expressiva, a sublinhar o mistério da en-carnacédo, Asbjorn dizia que quando o
celebrante principal toma o célice, parece ver nele as maos de maes a amparar
0S seus recém-nascidos, ou, quando em tempos idos, se bebia das fontes,
transportando éagua pura nas palmas das méaos» (Félix de Carvalho 2022a, 66).

Em relacéo ao «calice de peregrinacao», que é também uma criagéo «neo-
-paradigmatica», a qual tivemos oportunidade de apresentar no livro acabado
de citar, recordo a sua abertura ritual: desde o retirar da sua patena-tampa, ao
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inverter do cilindro-velamen, até ao abrir do vaso do péo, que se acopla como
“pé da copa» do calice propriamente dito. O que, em perfeita sintonia com o
tema aqui tratado, nos levou a concluir: «Do ponto de vista da estética ritual,
que nos permite sentir Deus na arte, a performance cinésica da abertura do
célice, para usar uma parafrase de Giorgio Bonaccorso, faz com que o progra-
ma, proposto por Asbjern, se inserira inclusive naquele “movimento que abre
o0 homem aquilo que o antecipa”. A propria peregrinacdo comega nesta dina-
mica liminar, da qual o abrir cinésico do proprio célice € ja concretizacao real.
E tudo isto sem excessos ritualisticos que, por desenvolvida dimensao perfor-
mativa, poderiam ler-se de forma ideologizada» (Félix de Carvalho 2022a, 84).

Oh! Quando as alfaias esculpem o corpo. Que beleza de ergonomia: a mao
¢ esculpida pela alfaia, pelo calice! E o pensamento molda-se ao fogo do Espiri-
to. Que obediéncia aos mistérios, que colocam os oficiantes em deambulagéo!
Sirvam estas ou outras expressdes enfaticas para traduzir do espanto de quem
comeca a oracao pela atengao. E para meditar num paragrafo, que escrevemos
a proposito da sacramentalidade da arte ao servico da vitalidade da fé: «Para a
liturgia se tornar aquilo que é, cada vez mais se torna patente que precisamos
de nos envolver com os sentidos e os sentimentos, de forma disciplinada, e
com todo o rigor da arte. Como é importante assumir 0 NOSSO COrpo, para viver
a liturgia numa expresséao plurissensorial. Sim, um corpo extenso. Porque as
obras de arte € o lugar, toda a atmosfera, sao prolongamento do Nosso corpo.
Sao como que os “brinquedos” de que fala Guardini na sua introdugao mistago-
gica a liturgia. Brinquedos para serem levados a sério, e ndo numa deriva pueril.
Como filhos que se deixam ver, enquanto brincam, e sdo a alegria de Deus, seu
Pai» (Félix de Carvalho 2020, 55). E, por falar em «brinquedos», conserve-se
ainda a atencao, pois vamos precisar deles, ja de seguida.

No deserto de duas capelas: somos seres olhados

Somos seres olhados? Em sintonia com Romano Guardini e Joseph Rat-
zinger, neste particular inteiramente comungantes, sim, somos seres olhados.
Esse é o sentido da adoracao. De facto, a acao liturgica € um grande icone —
imensa janela da eternidade descida a contemplacao —, cuja profundidade nao
se encontra num ponto de fuga, no lado verso dos atos religiosos e liturgicos,
mas em noés, No lado carne, onde Deus crava o seu olhar de béncao. Adorar
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€ isso mesmo: saber-se olhado por Deus €, num quiasmo de atracao e retiro,
cruzar os nossos olhos com os d’Ele, na invisibilidade, ou através de sinais
sensiveis e de simbolos, na ritualidade.

Conforme sintetiza Teresa Bartolomei, na introducéo que escreveu para o
livro Ecologia poética no labirinto da liturgia, «<no ato liturgico, Deus torna-se
presente para o crente ndo porque se faga visivel para ele, mas porque o poe
em condicao de sentir-se visto, acolhido, por Ele» (Bartolomei 2023, 9). Essa é
a direcao e a consciéncia de quem se sente olhado, porque escuta, ou entao
ensaia gestos fora do quotidiano, em tudo inéditos. Assim o dita, por exem-
plo, Sophia de Mello Breyner Andersen, na Ultima estrofe do poema «Escuto»:
«Apenas sei que caminho como quem/ E olhado amado e conhecido/ E por
isso em cada gesto ponho/ Solenidade e risco» (Andersen 2018, 516). Ou, na
declinacdo desse «ser-se olhado», em vocativo-reflexo, assim o dita, também,
Ruy Belo: «Somos seres olhados/ Quando 0s nossos bragcos ensaiarem um
gesto/ fora do dia-a-dia ou ndo seguirem/ a marca deixada pelas rodas dos
carros/ ao longo da vereda marginada de choupos/ na manha inocente ou na
complexa tarde/ repetiremos para nés proprios/ que somos seres olhados// E
havera nos gestos que nos representam/ a unidade de uma nota de violonce-
lo» (Belo 2018, 98).

Vamos, entéo! Para onde? Vamos, primeiro, a uma pequena capela de
madeira, a Arvore da Vida, pensada como «metéafora de eternidade» (Félix de
Carvalho 2015), preparada para contextos futuros, que nos permitira com-
preender, de forma parabdlica, na senciéncia de habitar, e em atmosfera de
hospitalidade, a liturgia a partir da sua consideracédo como «jogo». Eximio no
ambito da critica da arquitetura, Ugo Rosa, de Caltanisseta, na Sicilia, escre-
veu um artigo sobre esta capela, que foi publicado na revista Divisare, com
fotografias de Santo Eduardo Di Micheli (Rosa 2012).

Sem jamais citar Romano Guardini, parece-nos que ele afina a sua leitura
pela mesma consideracao, isto é, a de jogo. Curiosa é a associacao que faz
a uma «caixa de brinquedos»: «E uma boite a joujou (caixa de brinquedos)
bastante grande, de maneira que nos permite entrar nela, mas também um
mecanismo pegueno (ou, melhor, uma construcédo em balsa) reposta dentro
da sala dos jogos» (Rosa 2012). Para prosseguir com a mesma ideia, associa-
da ao brincar da infancia (tal como Guardini a pensou, tao longe da perspetiva
de Joseph Ratzinger), explicita-a como «casa de bonecas», hospitaleiramen-
te construida, como s6 as criangas constroem: «Entramos como quem entra
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numa casa de bonecas ou na casinha das criangas construida em descanso,
fazendo-nos mais pequeninos. Isto muda, obviamente, 0 modo como perce-
bemos as coisas e as pessoas que sao hospedadas e também, pela trans-
paréncia de que esta casinha infantil € portadora, as coisas e as pessoas que
nao séo hospedadas e que permanecem fora. Porque (... e é esta a sua outra
particularidade aporética) este objeto tao perfeitamente definido, separado,
delimitado, este objeto tao perfeitamente objeto €, na realidade, transparente.
A madeira, material com que é construido (e, em si, ndo transparente) perma-
nece aqui no estadio de ossatura e néo se faz pele, portanto nao esconde o
interno e deixa entrever o externo» (Rosa 2012).

Ah!l Mas que «casa de bonecas»! Que «caixa de jogos»! «Caixa dos jogos
e casa de bonecas, como se dizia, ela €, a0 mesmo tempo, cabana e, por
aquela transparéncia, também arvore (como alidas é posto perfeitamente em
evidéncia por um dos primeiros desenhos dos projetistas...). Porque, no fun-
do, precisamente na ideia de cabana, esconde-se, protegida, a imagem da ar-
vore (topos da arquitetura, basta pensar em Ledoux e a sua casa do pobre...)
assim como na propria imagem da natureza, transparece, sempre, o habitar
do homem» (Rosa 2012).

E, apds desenvolver a qualidade da «transparéncia»® da capela, sintetiza
ele, pondo em jogo a ideia de jogo, e as consequéncias que dai advém para

6 Eis a sua reflexdo: «Também por isto, logo que atravessamos a soleira, este lugar (através
de cujas paredes continua a transparecer aquilo que s6 aproximativamente e muito imprecisa-
mente podemos chamar ainda um externo...) nos reconfigura de modo inusitado. Suspeito que
um ambiente opaco dificimente nos poderia situar, deslocando-nos de um modo tao decisivo.
Dificimente um ambiente hermeticamente fechado poderia mostrar-nos téo claramente a fragi-
lidade do nosso estar no justo lugar: adultos, maduros, racionais e invulneraveis a irrupcao do
nao visivel. Perfeitamente concluida e protetora, esta arquitetura ndo nos protege de maneira
exclusiva e a sua hospitalidade nao é coativa, ndo se apropria perentoriamente do nosso olhar e
nao o expropria. Ela deixa que o olhar escorregue pelo entrelagamento inextricavel do visivel e do
n&o visivel, construtivamente tecidos entre eles. Através da construgao de um edificio que €, ao
mesmo tempo, aberto e visivel do externo (que, alias, permanece ele mesmo um interno...) mas
intimo e perfeitamente definido no seu interior (Que, todavia, permanece, de algum modo, sempre
um externo ...) foi elaborada pelos projetistas uma delicada dialética entre o ver e 0 nao ver que
recorda a de um Mashrabiya. A capela nao poderia jamais ser definida sendo assim: em sentido
préprio e figurado. E definida como lugar de culto e é-0 como espaco fisico. N&o se abandona &
facil lisonja do informal e a fatua complicacao do arbitrario a que demasiada arquitetura contem-
poranea miseravelmente cede, e sobretudo ndo concede nada ao pathos da espetacularidade. E,
todavia, nesta sua definicao, ndo se fecha em si mesma e nao recusa aquilo que permanece fora
dos seus limites: transparece e, nesta transparéncia, deixa que aquilo que nao podemos ver aca-
ricie aquilo que podemos ver. Esta arquitetura ndo se concentra programaticamente sobre si mes-
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o cristdo que nela entra e celebra, isto, que nela brinca: <Em suma, através da
transparéncia, esta capela coloca-nos em jogo. E quando falo de jogo, refiro-
-me ao jJogo CoOMO encaixe iIMpreciso que Nao Nos fixa numa posicao rigida e
inamovivel e também, como escrevi antes, ao ludus infantil. Isto nao deveria
parecer irrespeitoso ou redutor: sao precisamente os Evangelhos, de facto, a
colocar sempre em jogo o crente (em ambos 0s sentidos) e & precisamente a
liturgia que, depois, coloca sempre em jogo o praticante (nos dois sentidos)»
(Rosa 2012).

Ao que ele acrescenta as referéncias biblicas, apontando a dimenséao ke-
noética da liturgia, passivel de ser vista — assim o pensamos desde o inicio
deste texto — da deambulagédo do corpo na agéo liturgica: «O cristdo nao pode
imobilizar-se no seu ser sensatamente, gravemente, obtusamente adulto: se
se fixa, o cristdo desaparece. O cristdo devera, para manter-se cristao, tornar-
-se pequenino e aprender a diminuir-se e reconquistar a sua infancia (Mt 18,
3-5; 19, 14; Mc 9, 37; 10, 14; Lc 18, 16 ...). Ali podera encontrar, talvez, o
sentido deste despojamento, daquele esvaziamento capaz de o projetar litur-
gicamente na dimenséao da Kenose, lugar do qual emana, verdadeiramente, a
luz da experiéncia crista. Porque é na Kenose que o cristianismo vive a aporia
suprema, a do Deus — homem. Ora, a aporia coloca-nos sempre em jogo e,
por isso, para a habitar é necessaria uma humildade radical que faz tremer
nos seus fundamentos a solidez e a certeza do nosso estar fixos. Aqui nao
poderemos julgar e decidir com racionalidade adulta, num sentido ou no outro,
porque esta firmeza, privada de jogo, anularia aquilo que, naquela aporia, se
esconde como um barroco, uma pérola nao esférica. Aqui devemos privar-nos
das muitas abundancias da inteligéncia, desfazermo-nos e comegar a praticar
finalmente a vastiddo do pouco» (Rosa 2012)".

ma, e da-se melhor em transparéncia, quase fazendo apelo ao outro. Na sua definicao, melhor,
precisamente gragas a esta definicao, declara-se quase que inexistente, convida o seu hospede a
fazer-se, também ele, transparente, dispde-no para a mudanca de estado e mantém-no naquela
espécie de imprecisao existencial que constitui o nucleo de todo o percurso para o sagrado, para
aquela sabedoria ndo discursiva em grau de nos indicar que 0 nosso ndo € um estar, e que nés
Nao somos apenas nods, mas somos também o outro» (Rosa 2012).

7 Nao seria isto a gue Romano Guardini apontava, numa leitura semelhante? Provavelmente
conhecedor desse «fundo guardiniano», Ugo Rosa declina o pensamento comum em outras con-
cretizacbes imagéticas: «Este pequeno espago declina o contentamento da crianga que constroéi
uma casinha no saldo com cartdo e duas cadeiras e uma mesinha (tao mais alegremente eficaz
quanto mais perfeitamente, geometricamente, definida) e ai se instala para a viagem, fechando
os olhos e imaginando que aquela casca voara para 0 mistério. Aquele espaco, como todos ja
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E porque torna-nos peregrinos, deambulantes com sentido, no apelo que
a viagem nos faz, partamos para a segunda capela. Os nossos bragcos en-
saiam um gesto de encontro. Com quem? Com a Margarida®. Porém, nao
iremos atras do carro dela, nem dos rodeiros apagados do automével do
padre Telmo Ferraz. Porqué? Porque o dela, ainda esta la, estacionado a
nossa espera, € o do padre Telmo ha muito que ficou com o depdsito vazio.
Digo a verdade, sim, em relagéo aquele que Ihe foi, in illo tempore, oferecido.
Mas, vamos para onde?, repito. Nao, nao é para Pica, no deserto de Ataca-
ma, mas para Picote. Em vez de alamedas de choupos a ladear a estrada,
acompanham-nos rijos arbustos de espécimes da biodiversidade autéctone
do planalto mirandés, também ele a sua maneira indspito, com afloramentos
rochosos cobertos de liquenes. E, com inusitada curiosidade, chegamos ao
Barrocal do Douro.

Que vamos la fazer? Nao é para visitar a barragem, nem apreciar o des-
filadeiro do rio Douro, as casas dos engenheiros ou a pousada, a aldeia e 0s
espacos desportivos. Ou, até mesmo, a paisagem. Tudo isso vale a pena, sim.
E como é belo todo aquele «moderno escondido» (Canata, Fernandes 1997),
para usar o titulo homénimo do livro organizado por Michele Cannata e Fatima
Fernandes! Claro, é para visitar a capela de Nossa Senhora de Fatima, proje-
tada pelo arg. Manuel Nunes de Almeida, construida em 1958, trés anos apés
a conclusao da capela de Notre-Dame du Haut, na colina de Bourlémont, em
Ronchamp, Haute-Sadne, na Borgonha (Franca).

Que beleza de capelas! Como aprecio o tapete de lajes em betéo, para
uma aproximacao ritual a capela do Barrocal do Douro! Ah! E aqueles antigos
sobreiros plantados no adro, com suas sombras majestosas. Sao velhissimos,
muito mesmo, é verdade, mas ndo tanto como as formagdes rochosas escul-
pidas pelos ventos, por tras da cabeceira da capela. Que grande aranha de

experimentamos, a0 menos uma vez na vida, era habitado pela paz e pelo siléncio como nenhum
outro; nds, ai, sentiamo-nos seguros, porque aquele espago, na realidade, delimitava um outro,
todo interior. E € neste espaco interior, infantil e transcendente ao mesmo tempo, que se instala
precisamente o sentido do sagrado. E este espaco, no cristianismo, entrelaca-se inextricavel-
mente a um tempo, o da liturgia (Vaticano Il, Sacrosanctum Concilium, 7: “...toda a celebracao
liturgica, enquanto obra de Cristo sacerdote e do seu corpo, que € a Igreja, é acdo sagrada por
exceléncia, e nenhuma outra acédo da Igreja lhe iguala a eficacia no mesmo titulo e no mesmo
grau”)» (Rosa 2012).

8 Para conhecer a Margarida, que é étima apresentadora da capela de Nossa Senhora de
Fatima, no Barrocal do Douro, em Picote, Miranda: cf. Vale 2019.
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cimento abriga a caixa construida a tijolo em grés, na cor de mel derramado!
Repara ainda na cruz e na torre... Para que sera o ambao externo? Como
imaginas, € para as liturgias mais concorridas, quando a assembleia ndo cabe
no interior. Mas, vamos, entremos! Quero mostrar-te, entre outras pecas de
arte liturgica, uma muito especial. Oh, sim, teremos tempo para analisar a pia
batismal e o lugar do sacramento da reconciliagao, a porta de entrada, como
batentes do Evangelho a atravessar: o perdao pela agua e pela mao que escu-
ta e absolve, sinais de uma Pascoa que persiste. Mas a qual obra te referes?
Ao conjunto de alfaias litirgicas, de Padua Ramos, ou dos paramentos? As
esculturas de Barata Feyo? Precisamente, € uma delas.

Concentra-te na escultura de Cristo. Mais do que pensar no seu escultor,
Barata Feyo, olha para Ele, para a sua beleza crua, da qual se poderia desviar
o olhar (cf. Is 52,13-53,12), para que também Ele olhe para ti. O padre Telmo
Ferraz, no seu livro O lodo e as estrelas, regista a apreciacao que dela fizeram,
no dia da inauguracao da capela, em didlogo orante precisamente com Ele:
«Poucos gostam da Tua imagem: que tens calos nos pés; que tens rugas na
barriga; que tens a cara muito dura; que és o Cristo magrinho da FNAT» (Ferraz
1985, 103). Magrinho? Sim. Porque Ele comia com os trabalhadores no refei-
tério. Imagina o alimento dos servos sofredores... E os calos e as rugas, quem
€ que nao tinha naquele estaleiro de construcéo da barragem?

Porqué esta apresentacéo da capela? O motivo é claro: o que nela se
celebra, sem excluir outros lugares — segundo a silente delicadeza do desnu-
damento (como deserto a pele das areias) —, € uma «metafora viva» da liturgia
segundo a pobreza, na simplicidade que adensa o mistério, intensificando-o,
também, ao ritmo assimétrico da agéo ritual. Nela, o mistério nao é protegido
pela lei do arcano, nem por tabus; antes, revela-se numa ars celebrandi (Cen-
tro 2008), também na poética das artes sacras (Hameline 2017), que desarma
0s buscadores de mitos, revelando a incarnacao de Cristo, no seu olhar com-
placente sobre tantos trabalhadores que ali celebraram o mistério pascal de
Jesus, igualmente através de uma paixao dolorosa, muitos deles pela silicose
a destruir os pulmoes, € as desumanas condicdes das familias numerosas, em
casas de papel de sacos de cimento, tabuas de madeira, ou nas covas entre
as rochas. Acede-se ainda hoje a esse seu atento olhar, através do Album de
Telmo Ferraz (Pereira 2022), organizado por Henrique Manuel Pereira, com
cerca de 200 fotografias e respetivas legendas, a maior parte por ele tiradas,
cujo titulo nos convida a contemplar, em cada uma delas, os Rostos de uma
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barragem. O padre Telmo Ferraz, na qualidade de celebrante principal, trans-
formou os seus olhos, como todos os concelebrantes, ao deixar-se olhar por
Jesus na liturgia. E levou esse olhar, o seu e o de Cristo, onde a missa se cum-
pre, pelo mandato de Jesus, em misséo. Dele dao testemunho os seus livros,
na arte poética, que tanto cuidou ao longo de décadas®.

A terminar, recordo um motivo de louvor do Prefacio pascal V: «Pela obla-
¢ao do seu Corpo na Cruz, levou a plenitude os sacrificios antigos e, entregan-
do-se a Vos pela nossa salvagao, tornou-Se Ele mesmo o sacerdote, o altar
e o cordeiro» (Catdlica 2022, 550). Um sacerdote. Um altar. Um cordeiro. Eis
a simplicidade do sumo sacerdote que nos convinha, tao exaltada pelo autor
da Carta aos Hebreus (cf. Hebr 7,26-28). De fazer-nos recordar, um verso, ja
citado, de Rilke: «Tu és o simples e poupaste» (Rilke 2009, 103). Uma poupan-
¢a, diferente das bancarias, que ha de ler-se naquela suprema economia, que
concentra todo o universo, como assinala Pierre Teilhard de Chardin, autor tao
inspirador para Manuel Sérgio, no Hino do Universo, em A missa sobre o mun-
do. Permita-se concluir assim, citando as suas palavras, a proposito do célice
e da patena: «Derramarei no meu célice a seiva de todos os frutos que serao
hoje esmagados. O meu calice e minha patena séo funduras de uma alma
largamente aberta a todas as forgas que, dentro de um instante, se elevarao
de todos os pontos do Globo e convergirao a caminho do Espirito» (Chardin
1997, 17).

Conclusao

Por onde nos levou a deambulacgao ritual do corpo! Quem poderia ditar a
pobreza na relacao da motricidade humana com a densidade dos mistérios da
liturgia? Sera daquele olhar divino, com que somos olhados, no brincar liturgi-
CO, que 0 nosso ver se afina? Sim, estamos persuadidos.

Manuel Sérgio ajudou-nos a sair ao encontro de outros autores. A seme-
lhanca de Trovao do Rosario, que prefaciou o primeiro volume da sua obra
seleta, também nos parece que afinamos o olhar a ver Manuel Sérgio: «in-
terrogando tudo o que via com rarissimo talento do observador que so fixa

¢ Além da obra ja citada, refiro na bibliografia final todas as outras suas obras, as quais
possuimos e consultamos.
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a atencdo nos objetos que merecem ser olhados» (Sérgio 2023, 67). Pais,
na esteira de Fernando Pessoa e Heidegger, ele partilha a condicdo do «ser
interrogante»: «porque se descobre em transito permanente até a plenitude
inalcancavel, que nao tem, mas ardentemente deseja» (Sérgio 2023, 71). Bem,
se ha algo que possa permanecer em eco deste longo texto, entre outras con-
clusdes, sera a de «estar em movimento», no sentido de que «a motricidade
humana é a base para a determinacao da esséncia do Homem» (Sérgio 2023,
78), tanto mais se se deseja cristao.

Sem abdicarmos de uma certa fenomenologia da acao cultual, nomeada-
mente a litdrgica, acreditamos que tenha sido importante herdar e ditar uma
certa poética, no seguimento daquele desafio que Manuel Sérgio assim enun-
cia: «assumir um realismo poético, onde o real e o virtual, a ciéncia e a cultura,
arazao e a emogao se consubstanciam no mistério da poesia. E, desta forma,
a investigacao cientifica, mais do que aprofundar um saber, revela um senti-
do — o sentido da transcendéncial Porque € na transcendéncia que o ser se
revela, para além da clausura do cogito» (Sérgio 2023, 237).

Que ¢ aliturgia crista sendo o cumprir desta ordem: <A elevagéo do Homem
a ordem sobrenatural, de acordo com a Boa Nova crista, encontra o sentido
na integracdo da ordem do corpo na experiéncia espiritual?» Porque, como
sublinha Manuel Sérgio, «sem 0 meu corpo, Nao Sou 0 meu espirito. A redu-
¢ao do corpo a corpo-objeto impede a apropriagao intelectual do Mundo e
a vivéncia do éxtase diante do Absoluto». Pelo que, de imediato, conclui: «a
motricidade humana é o corpo animado; é a maquina autopoiética, consciente
da sua indigéncia, em referéncia essencial ao Absoluto» (Sérgio 2023, 274). Eis
porque comungamos da conclusao de Ana Maria Pereira, na associacao da
liturgia crista, que o nosso texto desenvolve, a vocacao da motricidade huma-
na: «Transcendéncia € uma das possibilidades da educabilidade do Ser, para
se ter uma direcao, peregrinando pelo mundo-vida, a procura do que tem de
melhor» (Pereira 2020, 35).

E porque se procura o melhor, somos peregrinos. A liturgia coloca-nos
sempre em viagem. Umas vezes, essa viagem é intransitiva; outras, transitiva.
Embora ja longamente citado, gostariamos de concluir com uma passagem de
Ugo Rosa, relativa & capela Arvore da Vida: «Na imagem (banal, dou-me conta,
e, todavia, inevitavel ...) da barca e, juntamente, da cabana, nés avistamos a
arca e, com 0 seu espaco fechado, mas, ao mesmo tempo, viagjante, a possi-
bilidade de estar e de andar ao mesmo tempo: isto é o hibrido fascinante, esta
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€ a aporia moével entre vigjar e habitar. E pergunto-me: que outra coisa é o rito,
que coisa € a liturgia, senao este reviver tempos e espacos diferentes, este
encontrar-se aqui, habitadores, e, todavia, noutro lugar, viajantes? Que coisa
€ 0 rito, sendo esta possibilidade de mover-se (de jogar) num tempo e num
espaco que, permanecendo, todavia, contiguos ao tempo e ao espaco «de
fora», ndo sao, todavia, aquele tempo nem aquele espaco, mas um outro tem-
po e um outro espacgo? A liturgia nao esconde, aos meus olhos, o seu estatuto
ludico, mas mostra-mo excedido numa autenticidade que nao exige a caucao
do real (deste real). A liturgia €, noutras palavras, autenticidade que passa sem
o visivel: 0 p&o é pao, o vinho é vinho e, todavia, num sentido mais auténtico,
embora menos visivel, 0 pao é o corpo, o vinho é o sangue. Eis como a liturgia
nos (e se) coloca em jogo: entrelacando visivel e invisivel, no horizonte de uma
autenticidade que nao tem necessidade daquele real com que o adulto con-
descende supinamente» (Rosa 2012).

Porque a compaixéo ¢é a «liturgia dos pobres» (Corbon 1999, 185), — e de
que forma a aprendemos com o testemunho de Telmo Ferraz! —, saimos deste
texto diretamente para o altar dos pobres, com uma partilha muito apropriada,
ao som de um ensaio musical, a vestir palavras largas de José Augusto Mou-
rao: «Tu que da paz dos templos nos sacodes/ E para a urgéncia da justica nos
convocas» (Teixeira, Mourao 2023).
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«Para que tenhas corpo»:
peregrinos, vagabundos e caminheiros

José Pedro Lopes Angélico
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A saudade do Arlindo (1944-2023)
amigo, mestre, peregrino e presbitero

Para que tenhas mé&os e sintas frio
e seja tarde. Para que tenhas fome
e dguas profundas sob teu medo.

Para que tenhas casa e auséncia nenhuma
inscreva nos teus 0Ssos um inverno maior

do que este siléncio.
Para que tenhas corpo.

Para que tenhas uma sepultura digna

e urze, passados mil anos,

uns palmos de terra acima

do teu esquecimento.

José Rui Teixeira, Habeas Corpus (Porto: Officium Lectionis, 2022), 91
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Caminhar ndo é um desporto.
Caminhar ndo é um desporto.
Caminhar ndo é um desporto.

Frédéric Gros, Marcher, une philosophie (Paris: Flammarion, 2019), 7, 8 € 9.

Ha peregrinos que nao passam de vagabundos e vagabundos que sao autén-
ticos peregrinos; €, no entanto, ambos caminheiros. A olho nu, ndo € muito
facil distingui-los.

A poucos metros de minha casa e principalmente ao fim de semana, veem-
-se centenas de caminheiros que, por vezes, quase se atropelam. Penso que
se identificam com o tipo de caminheiro de quem Henry David Thoreau se
demarca, quando declara que as caminhadas de que fala «ndo sdo como um
remédio que os doentes tomam a horas certas, nem como os halteres para
desenvolver os musculos»'.

As palavras que inauguram esse paradigmatico texto do autor de Walden
ou Vida nos Bosques? anunciam uma espécie de apologética da natureza, da
liberdade e do estado selvagem, «por contraste com a liberdade e a cultura
meramente civilizadas»®. Na verdade, ndo é nada incomum vermos a arte de
caminhar intimamente associada ao exercicio da liberdade*. Contudo, nem
sempre, ou talvez muitissimo pouco, a caminhada corresponde a um exercicio
de liberdade: «0s sem-abrigo e os vagabundos, reduzidos ao seu corpo, sao
frequentemente forcados a deslocar-se a pé» e, portanto, quando assim é,
«a caminhada é mais sinal de miséria e provacao pessoal»® do que qualquer
outra coisa.

Em teoria e pratica, mais ou menos aburguesada, de quem tem onde re-
clinar a cabega, aconchegar o estbmago ou até fazer upgrades técnicos ao
Seu corpo viandante — como quem pratica esta meditagcdo — a caminhada do
peregrino, do flanéur ou do vagabundo pode frequentemente devir lugar de
liberdade e, consequentemente, de transcendéncia.

" Henry David Thoreau, Caminhada (Lisboa: Antigona, 2018), 22.
2 Cf. Henry David Thoreau, Walden ou a Vida nos Bosques (Lisboa: Antigona, 2009).
8 Thoreau, Caminhada, 15.

4 David Le Breton, Marcher. Eloge des chemins et de la lenteur (Paris: Editions Métailié,
2012), 19.

5 Le Breton, 19.
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Mas...

A procissao nervosa entre o Bairro e o Parque da Urbano da Pasteleira, no
Porto, ndo € um exercicio de liberdade, e no entanto ha uma urgéncia ritual
pela libertacao da dor que a ressaca de heroina provoca.

Ha peregrinos que nao passam de vagabundos e vagabundos que sdo
auténticos peregrinos; €, no entanto, ambos caminheiros. A olho nu, ndo é
muito facil distingui-los.

A circunvalacdo exausta entre um transporte publico e outro, entre o tra-
balho imoralmente mal remunerado e a batalha do quotidiano imposta pela
rapacidade de quem vende 0 pdo, mas ndo 0 amassa, hao é um exercicio de
liberdade, e no entanto ha uma urgéncia ritual pela libertagédo da dor a que o
amanha obriga.

Ha peregrinos que nao passam de vagabundos e vagabundos que sao
auténticos peregrinos; €, no entanto, ambos caminheiros. A olho nu, ndo é
muito facil distingui-los.

A deambulacao resignada entre a Pragca da Republica e o viaduto da Rua
de Gongalo Cristovao, no Porto, ndo € um exercicio de liberdade, e no entanto
ha uma urgéncia ritual por abrigo, ao cair da tarde, e por clareiras desabriga-
das, mal o sol nasce.

Ha peregrinos que nao passam de vagabundos e vagabundos que sao
auténticos peregrinos; e, no entanto, ambos caminheiros. A olho nu, nao é
muito facil distingui-los.

A corrida desesperada de quem foge a fome, a guerra, a seca ou a qual-
quer forma de opresséo e violéncia, da floresta de Bialowieza® as fronteiras
da Siria, ou das fronteiras entre a Republica Centro-Africana e os Camardes as
fronteiras entre a Colémbia e a Venezuela, ndo € um exercicio de liberdade, e
no entanto ha uma urgéncia ritual pela preservacao da vida no meio da morte.

Ha peregrinos que nao passam de vagabundos e vagabundos que sao
auténticos peregrinos; e, no entanto, ambos caminheiros. A olho nu, nao é
muito facil distingui-los.

Ha quase vinte anos, enquanto descansava de umas boas centenas de
quilémetros na Praca da Imaculada, em Santiago de Compostela, aproximou-
-se de mim um homem de estatura média, na casa dos quarenta ou talvez

6 Cf. Tristan Coloma, «No inferno de Bialowiesa», Le Monde Diplomatique — Edi¢do Portu-
guesa 197 (2023): 34-35.
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ainda dos trinta, também de botas calcadas e mochila as costas, para me
pedir um cigarro. Nao lho neguei. Talvez me comecasse a falar do sentido da
vida. Mas néo. Abriu a mochila e desenrolou um mago de documentos — Com-
postela incluida — que atestavam as suas peregrinacdes a Santiago da Galiza,
a Roma e a Terra Santa. Iria ainda a Finisterra, onde talvez repousaria algum
tempo.

Nao me falou do sentido da vida, mas do sentimento profundo da sua au-
séncia: anos antes, tinha perdido a familia na tragédia de Entre-os-Rios. Doido
e dorido, falava-me de uma saudade insanavel. Alguns anos depois, em ca-
minho com um amigo, reencontrei-o, sentado sobre uma pedra no caminho,
numa aldeia galega. Percebi imediatamente que tinha passado a viver no e do
Caminho, com regulares incursdes a Finisterra, e recordei-me subitamente do
poema da breta Anjela Duval’:

O meu coracéo € um Cemitério
Nele incontaveis sepulturas

Nele sempre uma nova sepultura
Sepulturas de amigos e familiares
O meu coragéo é um Cemitério!

O meu coragéo é um Cemitério!
N&o!
O meu coracéo € um Santuario

Onde vivem os meus queridos defuntos!

A poucos metros de minha casa e principalmente em dias de semana, co-
mecei ha pouco tempo a ver, de mochila as costas e identificado com insignias
jacobeias, um homem de estatura média, caminhando uns quildmetros para
sul e outros para norte em nitido trajeto pendular, muito parecido com aquele
que, anos antes, tinha encontrado pelo Caminho. Quando em Santiago, nao
duvidei da sua condicao de peregrino; e agora também nao, mesmo que a
aparente deambulacao da errancia que acabou por assumir o assemelhe a um
vagabundo. Nao pude ndo pensar nas palavras de Thoreau:

7 Anjela Duval, <My Heart», em Celtic Christian Spirituality. An Anthology of Medieval and
Modern Sources, ed. Oliver Davies e Fiona Bowie (New York: Continuum, 1999), 226.
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Encontrei na vida somente uma ou duas pessoas que entendiam a arte de
Caminhar, ou seja, a arte de dar caminhadas, e que tinham um talento especial
para vaguear. Na nossa lingua, o termo saunterer, sinénimo de «caminhante»,
tem uma raiz admiravel: remete para «as pessoas livres que vagueavam pelo
pais, na ldade Média, e que pediam esmolas para ir a la Sainte Terre», a Terra
Santa. Nao tardou que as criangas exclamassem: «La vai um sainte-terrer!»,
um vagabundo sem eira nem beira, rumo a Terra Santa. Aqueles que nas suas
caminhadas nunca alcangam a Terra Santa, embora afirmem o contrario, ndo
passam de meros vagabundos e de gente ociosa; mas 0s que la vao séo saun-
terer no bom sentido do tempo, tal como o entendo. Alguns, contudo, atribuem
a origem da palavra a expressao francesa sans terre, sem terra nem lar, que,
portanto, em boa verdade, quer dizer gente sem casa a que chamar sua, mas
que se sente em casa em todo o lado. Pois € este 0 segredo da erréncia bem-
-sucedida. Um homem que nao sai de casa todo o dia pode ser 0 mais errante
de todos, e um sem-terra pode nao ser mais errante do que 0 SiNUOSO rio que

procura persistentemente o caminho mais curto para o mar.®

Repito: ha peregrinos que nao passam de vagabundos e vagabundos que
sa0 auténticos peregrinos; e, no entanto, ambos caminheiros. A olho nu, ndo
€ muito facil distingui-los. O modo como se movem no espaco, peregrinos ou
vagabundos, € uma espécie de resposta litanica, ritmada pela cadéncia da
invocacao de cada passo: este é 0 meu corpo.

No principio, era um pé a frente do outro

Nao se pode caminhar sem corpo, do mesmo modo que sem ele nao
se pode viver, e, a0 que parece, tampouco se pode viver longo tempo sem
caminhar. Erling Kagge recorda-se do dia em que a sua avé deixou de andar:
«Nesse mesmo dia morreu». E segue:

O seu corpo ainda viveu mais algum tempo, mas os novos joelhos, que por

meio de uma cirurgia tinham substituido os antigos, estavam muito gastos e

tornaram-se incapazes de transportar o corpo. O resto das forgas que ainda

8 Thoreau, Caminhada, 16.
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tinha nos musculos foi desaparecendo devido aos dias passados na cama.
O seu aparelho digestivo comegou a falhar. A pulsacdo tornou-se mais baixa
e irregular. Os pulmdes absorveram cada vez menos oxigénio. Ja perto do fim,

arfava com falta de ar.®

Foi o bipedismo que nos trouxe aqui e permitiu que nao ficassemos higie-
nicamente arrumados, catalogados e conservados num qualquer museu de
historia natural. «Caminhar é a forma mais antiga de viajar, a mais fundamental,
talvez a mais reveladora»'?, escrevia Paul Theroux. Creio, por isso, que tem
razédo Gabriel Marcel quando afirma que «é possivel que uma ordem estavel
n&o possa ser instaurada sem que o0 ser humano tenha uma consciéncia agu-
da daquilo a que poderiamos chamar a sua condicéo itinerante»'". Talvez por
al se amacie o0 desejo de posse, fonte de toda a forma de guerra e violéncia.
Em Canto Némada, Bruce Chatwin escreve em favor da harmonia de que a
errancia pode ser exercicio, ao contrario da transgressdo a que parece nao
poder escapar, de acordo com os estabelecidos sedentos de ordem (os se-
dentérios radicais):

Os psiquiatras, os politicos e os tiranos estao sempre a tentar convencer-nos de
que a vida errante constitui um comportamento aberrante: uma neurose; uma
forma frustrada de desejo sexual; uma doencga que, para bem da civilizagéo,
deve ser suprimida.

A propaganda nazi pretendia que 0s ciganos e 0s judeus — povos geneticamen-
te errantes — nunca teriam lugar num Reich estavel.

Porém, no Oriente, as pessoas souberam preservar o conceito universal de que
a vida errante restabelece a harmonia original que outrora existia entre 0 homem

€ 0 universo.™

¢ Erling Kagge, A Arte de Caminhar. Um passo de cada vez (Lisboa: Quetzal Editores, 2022),
15.

0 Paul Theroux, A Arte da Viagem (Lisboa: Quetzal Editores, 2021), 156.

" Gabriel Marcel, Homo Viator. Prolégomenes a une métaphysique de I'espérance (Paris:
Editions Aubier-Montaigne, 1944), 202.

2° Bruce Chatwin, Canto Ndmada (Lisboa: Quetzal Editores, 2019), 216.
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A «humanidade comeca com o0s pés»'®, escreve André Leroi-Gourhan.
E naturalmente uma forma de o dizer, mas, no processo de hominizac&o, ndo
ha grandes duvidas sobre a decisiva importancia da passagem de uma condi-
¢ao quadrupede a bipedia: «A faculdade propriamente humana de dar sentido
ao mundo, de nele se mover, compreendendo-o € partilhando-os com 0s ou-
tros, nasceu quando o animal humano, ha milhdes de anos, se pds de pé»'*,
escrevia Le Breton. Ou entéo Bruce Chatwin: «a selegao natural concebeu-nos
— da estrutura das nossas células cerebrais até a estrutura do nosso dedo
grande do pé — para uma carreira de viagens ocasionais, a pé, através de terra
escaldante coberta por arbustos espinhosos ou do deserto»'®. A intuicao de
Chatwin € a de que 0 nomadismo € o grande eixo da histéria: «Quanto mais
lia, mais convencido ficava de que os ndmadas tinham sido o motor da His-
tdria, quanto mais nao fosse porque todas as grandes religides monoteistas
nasceram no meio pastoril»'6, Mas Paul Theroux nao lhe da grande crédito:
«QO historiador Fernand Braudel, no seu estudo dos desvios globais da cultura,
As Estruturas do Quotidiano, escreve que 0s ndmadas eram “cavaleiros e ca-
meleiros” que “representavam a velocidade e a surpresa num periodo em que
tudo se movia devagar”. Chatwin parece nao ter conhecido isto.»'”

Nao creio, porém, que seja necessario esmiugar tanto esta problema-
tica. Bastaria pensarmos como tudo comegou No NOSSO Proprio processo
biogréafico:

Quando somos criancas nao distinguimos bem se as coisas passam por nds ou
se nés passamos por elas, sobretudo quando a velocidade é um pouco maior
a janela duma camioneta em que, @ medida que avangamos na estrada, vemos
tudo passar para tras, arvores, casas e pessoas, € a gente tem a impressao dos
passageiros que vao para a frente porque tudo o mais anda para tras. Foi, quan-
do eu era menino, a minha primeira descoberta da passagem, da ideia do Tem-
po, entendido como movimento. Mas é sobretudo a pé que muito cedo, apesar

8 André Leroi-Gourhan, Le geste et la parole. Technique et langage (Paris: Albin Michel,
1964), 97.

4 David Le Breton, Elogio del caminar (Madrid: Siruela, 2020), 16.
® Chatwin, Canto Némada, 198.

6 Chatwin, 33.

" Theroux, A Arte da Viagem, 161.
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do cansaco, a gente se apercebe, ao correr ora atras ora a frente da mae, que
as nossas pernas nos levam para uma meta, apesar das alegrias experimenta-
das nos caminhitos amigos que nos levam para o sitio desejado. Ha um certo
tempo, ja mais velho, eu experimentava a estranha contradicao dos velhos que,
tendo pouco tempo, ndo tinham pressa, enquanto os jovens, com tanto tempo
diante de si, andavam com tanta pressa... Depois o0 Tempo voa, e a gente s6
tem pena de néo ter asas que nos levem a tantos lugares sonhados onde nunca
chegaremos a ir. Sonhos e utopias de vidas que transportam mortes anuncia-
das. Sonhos que se tém em sonos, e utopias que ficam em Nenhures.™®

Neste texto, Leonel Oliveira opera um esforco de memadria, a um tempo
prépria e apropriada, sobre os primeiros movimentos e passos que nos dao
consciéncia do corpo, do espacgo e do tempo: ndo sé 0 caminhar ou o cor-
rer que a bipedia nos proporciona, mas também a consciéncia que nos de-
volve de sermos corpo espacio-temporal, e nao meramente de que temos
um corpo no espaco e no tempo: «Caminhar é viver o corpo, provisoéria ou
indefinidamente»'°, escreveu Le Breton.

Nao se vive sem respirar. Caminhar €, portanto, devolver a respiragao ao corpo
ou, como diria Le Breton, «encontrar o ritmo conveniente a cada qual, a sua
respiracado pessoal»?°. Na cultura judaico-cristd, mesmo se por vezes assediada
ou contaminada por compreensdes antropoldgicas dualistas, que tendem a ra-
dicalizagéo da oposi¢ao corpo-alma, a palavra, que em hebraico o latim traduz
por anima e o grego por psyché, é nefesh. Curiosamente, esta palavra hebraica
€ de uma amplitude semantica consideravel: pode significar garganta, pescoco,

desejo, alma, vida, pessoa e 6rgéo de respiracao?'.

8 Leonel Oliveira, <A Passagem», em Caminho, org. José Rui Teixeira (Porto: Scriptum —
Centro Catecumenal da Igreja do Porto, 2002), 33.

9 Le Breton, Elogio del caminar, 15-16.
20 Le Breton, Marcher, 26.

21 Cf. Hans Walter Wolff, Antropologia del Antiguo Testamento (Salamanca: Sigueme, 2001),
19-44,
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Numa tal antropologia de matriz multidimensional??, e ndo redutivel a uma
anatomizacao virtual, pode chegar a dizer-se que «respiramos sempre com 0s
calcanhares»?2,

A primeira grande revelacao corpoérea da caminhada €, portanto, a respi-
racao, principalmente se o0 movimento for de ascensao. E os pés, ou a forma
Como gerimos a extensao e o ritmo da passada e da pisada, determinam a
velocidade e a profundidade da respiracéo. Tal equilibrio revela-se fundamental
para evitar o colapso. Mas revela também o corpo que somos. Sabermos que
caminhamos, tal como vivemos em «permanente desequilibrio», diz Le Breton,
implica que vigiemos o ritmo dos passos, «sabendo que toda a precipitacao
ou lentidao provocara a ruptura»?.

Nesse permanente exercicio de equilibrio, que nos reconduz sempre a
consciéncia da finitude, «a experiéncia do caminhar descentra o eu e restitui
0 mundo, inscrevendo assim plenamente o ser humano nos limites que Ihe
recordam a sua fragilidade, mais do que a sua forga»?®. E essa — a fragilidade
— € a segunda grande revelacéo corpoérea da caminhada, que, por sua vez, nos
abre a terceira e mais importante revelagao — a fragilidade do corpo coletivo
que somos €, dali, a fragilidade do outro:

Andar a pé também é aceitar o desafio de um caminho exigente. Os quilo-
metros de terra percorrida pesam sobre os musculos de um corpo limitado.
E importante sentir esse corpo e os seus limites. E importante aceitar, aprender
a viver com os limites desse corpo. Por isso, a experiéncia do caminho implica
a clara superagao de visdes exclusivamente espiritualisticas do ser humano,
pois 0 caminho exige 0 Corpo — € exige ao corpo. [...] O caminhar marca-nos o
Corpo e exige que o corpo deixe a sua marca, para além mesmo das pegadas.
Aproxima-nos, assim, da carne que somos e de que ndo podemos abstrair sem
falsear a nossa prépria realidade. [...] E importante sentir a dor que o caminho
impde ao caminhante. A dor existe. E absurda, mas existe. Ndo sentir a dor é

22 (Cf. Pedro Castelao, «El cuerpo y su apertura a lo intangible», em El cuerpo humano. Enig-

mas y desafios, ed. Carlos Alfonso Debate (Madrid: Universidad Pontificia Comillas, 2010), 153-
-172.

22 David Le Breton, Marcher la vie. Un art tranquille du bonheur (Paris: Editions Métailié,
2012), 26.

2 Le Breton, Elogio del caminar, 86.
% Le Breton, 87.
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ser a-patico em relagéo ao real — dos outros € nosso. Sentir a dor € aprender a
ser solidario com todo o ser que sofre. Capacidade de sacrificio é capacidade
de sofrer-com o sofrimento de todos.?

O carécter sofrivel da caminhada, principalmente quando se alarga no espa-
co e no tempo, emerge como condicao de possibilidade de redencao humana,
perdida nos labirintos da degradante civilizagéo sofisticada®” ou simplesmente
rendida a «escatologia secular do progresso e o desenvolvimento»?. A cami-
nhada é por isso uma espécie de resisténcia, «uma critica em movimento»?° a
parte maldita da modernidade®.

Da respiracao que devemos aos pés, € que sabemos sempre em perma-
nente e necessario exercicio de equilibrio, a consciéncia da fragilidade que
nos constitui, descobre-se esse «convite a morrer de pé»°'!, a experiéncia da
gravidade que devolve a possibilidade de uma existéncia libertada dos lacos
da apatia, da indiferenca e do desejo de uma vida sem peso proprio ou alheio:

% Joao Duque, «A Caminho... Reflexdes para-teoldgicas», em Caminho, org. José Rui Tei-
xeira (Porto: Scriptum — Centro Catecumenal da Igreja do Porto, 2002), 30.

27 «Todas as ideologias dominantes exercem o seu controlo, 0 seu dominio ou mesmo a sua
violéncia sobre o nébmada. Os impérios constroem-se sempre sobre o aniquilamento das figuras
errantes ou dos povos ndbmadas. O nacional-socialismo aleméao celebrou a raga ariana sedentaria,
enraizada, fixada e nacional, denunciando os seus inimigos: os judeus e os ciganos ndmadas, sem
raizes, moéveis e cosmopolitas, sem patria, sem terras. O estalinismo russo procedeu do mesmo
modo, perseguindo também ele os semitas e os povos de pastores das republicas caucasianas
ou do Sul da Sibéria. [...] Hoje, também o capitalismo condena os individuos rejeitando-os e
condenando-os a errancia, a auséncia de domicilio ou ao desemprego. O seu crime? Serem inas-
similaveis pelo mercado, a patria dos financeiros. O seu castigo? As pontes, a rua, 0s passeios, as
bocas do metro, as caves, as estacdes, os bancos — a degradagéo dos corpos e a impossibilida-
de de refugio, de repouso». Michel Onfray, Teoria da Viagem. Uma Poética da Geografia (Lisboa:
Quetzal Editores, 2019), 16-17.

2 Daniéle Hervieu-Léger, O Peregrino e o Convertido. A Religido em Movimento (Lisboa:
Gradiva - Publicagdes, 2005), 24.

29 (Cf. Sylvain Tesson, «La marche est une critique en mouvement», em Philosophie de la
marche, dir. Nicolas Truong (La Tour d’Aigues: Editions de I’Aube, 2020), 11-18.

30 «Marcher, on I'a déja diit, c’est résister fortement a la part maudite de la modernité (obses-
sion pathologique de la performance, culte de la vitesse, existences paralléles dans des univers
numeériques, évitements de la présence), mais c’est aussi se proposer soi-méme comme aventure,
rompre avec les inerties du présent.» Frédéric Gros, «Marcher, c’est faire preuve de dignité», em
Philosophie de la marche, dir. Nicolas Truong (La Tour d’Aigues: Editions de I'’Aube, 2020), 33.

81 Frédéric Gros, Marcher, une philosophie (Paris: Flammarion, 2019), 250.
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O facto de a caminhada a pé ser exigente e implicar uma certa forma de morte
continua, n&o significa que se imponha ao caminhante, eliminando a sua liber-
dade. Por contrario: a caminhada, sobretudo numa cultura em que deixou de
ser estritamente necessaria, apresenta-se como constante proposta gratuita ao
possivel caminhante. Aderir ou ndo € a decisao da liberdade humana. Sem fal-
sas promessas de felicidade facil e barata, a caminhada a pé joga-se em plena
liberdade e nela se joga a liberdade mais auténtica do se todo o ser humano.
Por isso é que o caminho da vida, a percorrer a pé para lhe sentir todos os
passos e todos os momentos, € um constante caminho de conversao do ser

humano contra si mesmo, em nome de si mesmo e da sua verdade.®?

E foi o quarto dia

Arlindo de Magalhaes, que percorreu a pé os Caminhos de Santiago quan-
do estes ainda n&o tinham sido colonizados pela maquina comercial do turis-
mo®3, assim descreve o modo como o corpo peregrino se sente a medida que
avanga: «Ir a pé, do Porto a Compostela, a um moderno demora uns 8/10
dias, e é assim: 0 1.° dia é uma maravilha, no 2.° comecam a gueixar-se as
pernas e 0s pés, no 3.° a coisa complica-se e a gente s6 ndo desiste porque
tem vergonha, no 4.° é de morrer.»* Uma vez experimentada a morte, o corpo
do caminheiro renasce no corpo do mundo e do outro:

A partir dai, atinge-se enfim o objetivo do exercicio de caminhar, comega a ha-
ver tempo e capacidade de olhar para o lado e ver o que ha (alguns apontam

%2 Duque, «A Caminho», 31.

33 «Hoje, tirando os comerciantes e os diplomatas, os passageiros séo todos turistas, que de
sitio em sitio viajam s6 para encher os olhos, e s6 nao se chama vadios porque, passando o tempo
da diversao, voltam ao mesmo sitio, com imagens no bolso e recordagbdes nos olhos, cansados
do descanso ou descansados para voltar a cansar-se. Verdadeiras passagens ainda fazem os
emigrantes e os refugiados que procuram noutras terras 0 que ndo encontram nas suas: uma terra
prometida ou uma terra livre. Estes, emigrantes e refugiados, compreenderédo ainda o que é, o que
foi a Passagem. Os outros nédo. Os turistas, de maneira nenhuma.» Oliveira, <A Passagem», 33.

% Arlindo de Magalh&es Ribeiro da Cunha, «“Estrangeiros e peregrinos como todos 0s nos-
s0s pais”», em Caminho, org. José Rui Teixeira (Porto: Scriptum — Centro Catecumenal da Igreja
do Porto, 2002), 41-42.
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a palavra peregrino uma etimologia que tem a ver com caminhar «per agros»,
isto €, através dos campos, a paisagem, a Natureza; mas nao soé: olhar também
para 0s outros, 0S que caminham connosco, aqueles com quem hoje em dia
a gente tem dificuldade em falar, dentro dum carro ou, de pé, num autocarro
apinhado, que a descoberta do Outro € uma das grandes riquezas que a pere-

grinagéo possibilita).2®

Na nudez do corpo que se redescobre, «reduz-se a imensidao do mundo
as proporgdes do corpo»*, participando assim «em carne e 0sso das pulsa-
¢bes do mundo»¥’. E entdo descobre-se um continente novo, tao aterrador
quanto fascinante: as montanhas, que exigem o esfor¢co da ascensao e a pru-
déncia da descida, mas simultaneamente abrindo os sentidos a lugares nunca
antes visitados; as longas planicies, que obrigam a paciéncia dos horizontes
largos; os bosques, com 0s seus medos ancestrais e as suas sombras de
frescura; a chuva, o frio, 0 nevoeiro e a neve que se misturam com 0S Suo-
res da transpiracéo; o calor e o sol que tudo reduzem a sede; a mais basica
das provisdes alimentares, que se degusta como se de um banquete se tra-
tasse. E assim que a paisagem passa de matéria inerte e opaca a realidade
viva e transparente®, os sentidos celebram-se em festim®, o mundo torna-se
uma sequnda carne*®, e a caminhada converte-se numa «jornada através dos

% Cunha, «“Estrangeiros”s, 42.
36 e Breton, Elogio del caminar, 42.
87 Le Breton, 43.

% «Le marcheur engrange une provision de moments privilégiés, des instants de grace ot le
sentiment d’exister vibre en lui. Certains lieux procurent le sentiment de franchir une frontiere invi-
sible qui laisse derriére soi le monde profane de la vie courante pour entrer dans un autre univers.
L’affinement progressif des sens au fil du chemin, I'attention a I'environnement, le sentiment de se
fondre dans I'espace et d’y participer d’une maniere mystérieuse mais tangible amenent aussi le
marcheur a éprouver ces réesonances. Certains lieux se donnent dans le sentiment d’une continuité
avec sol. Toute rupture disparait. On n’est plus devant le paysage mais confondu en lui, les sens
en alerte.» Le Breton, Marcher la vie, 97.

%9 «lLa frugalidad de una comida vale a menudo por el mejor festin y deja un recuerdo mas im-
perecedero de saciedad y de gozo. Platos que no son nada se convierten en exquisiteces cuando
se ven animados por el hambre y la delicia del cansancio de una larga jornada. Cuando quema la
sed, un vaso de agua sabe a Chateau d’Yquem.» Le Breton, Elogio del caminar, 42.

40 «Une continuité se noue en permanence entre le corps du voyageur et la chair du monde.
La géographie extérieure est sensuelle, vivante, elle menace, elle respire, elle signe, elle s’ébroue
ou s’endort, elle est une seconde chair. La marche n’est pas seulement regard, méme si la beauté
des lieux s’offre a profusion, elle est aussi immersion parmi les nappes d’odeurs, les sons, la tac-
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sentidos, num convite a sensualidade»*', pois a «geografia serve antes de mais
para elaborar uma poética da existéncia, para dar oportunidade ao corpo de
funcionar como uma bela maquina sensual, capaz de conhecer exercitando
cada um dos cinco sentidos, sozinhos ou combinados»*2.

Mas ao cabo de cada trinta milhas diarias*, que sdo as Unicas que im-
portam ao caminheiro, peregrino ou vagabundo, impde-se 0 descanso e a
habitacdo de um lugar, mesmo que paradoxalmente no ndo-lugar** de um
albergue de peregrinos, de um refugio de montanha ou de um centro de aco-
lhimento para sem-abrigo. Ora, o caminheiro, que avanga de refugio em refu-
gio consciente de que «alegria € uma casa recém-construida»*®, sabe-se a
margem. E nessa condi¢ao liminal podera dizer com Daniel Faria: «<Neste lugar
transitério mantem-me mendigo»“6. S assim sera capaz de recitar: «Este é o
meu Corpo».
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Capitulo IV
O corpo, lugar mistico

A Fedra de Séneca e a Paixao de Santa Perpétua
e de Santa Felicidade: pensar o corpo na cultura
romana antiga e no cristianismo emergente

Maria Luisa Resende e Pedro Braga Falcao

Universidade Catdlica Portuguesa

Centro de Estudos de Histdria Religiosa (UCP-CITER)

Faculdade de Letras da Universidade de Lisboa — Centro de Estudos
Classicos (FLUL-CEQ)

Verdadeiramente, o Ser Humano é corpo-encarnado,
€ ser-ao-mundo-com-outrem.

E tudo isto, em busca da transcendéncia,

da superacéo, da plenitude, do ser-mais.’

Pensar o corpo humano a partir dos textos que escolhnemos para analise,
cujos critérios de selecdo exporemos em breve, envolve necessariamente co-
mecar por enquadrar o tema no contexto mais geral do estoicismo, no caso
da tragédia Fedra, escrita pelo fildsofo romano Séneca (c. 4 a.C.-65 d.C),
fazendo posteriormente a ponte para o cristianismo antigo, ao abordarmos a
Paixdo de Santa Perpétua e de Santa Felicidade, cuja redacdo datara de c.
de 206-209 d.C.2

' Manuel Sérgio, «Motricidade humana: o itinerério de um conceito», Motricidades 6, n.° 1
(2022): 22.

2 Sobre a datagao da Paixdo de Santa Perpétua e de Santa Felicidade, veja-se especial-
mente T. J. Heffernan, The Passion of Perpetua and Felicity (Oxford: Oxford University Press,
2012), 60-78.
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No que diz respeito a tragédia de Séneca, teremos necessariamente de
pelo menos referir a relacdo entre a obra filoséfica do pensador romano e
a sua dramaturgia, e como esta Ultima se alimenta da primeira, um exerci-
cio a que, alias, varios estudiosos tém dedicado a sua atencéao®. De facto,
0 desenho de muitas das personagens que habitam as tragédias do filésofo
romano tem como ambicao, e provavelmente como primeiro objetivo, encenar
de modo expressivo e ilustrativo a forma como as pathé, as paixdes da alma
que a doutrina estodica tanto reprova, levam forcosamente o ser humano a
perdicdo. A Fedra de Séneca ndo € excecado; a sua protagonista, alias, de-
volve ao espectador um retrato quase repulsivo de uma mulher intemperada,
quer nas palavras, nos desejos e nos sentimentos, um exemplum perfeito «do
efeito que as paixdes, neste caso o amor, podem produzir, da catastrofe a que
inevitavelmente conduzem»*. Também as constantes referéncias ao suicidio
ou a morte como Unica solucao para a infelicidade a que as personagens
estao sujeitas, ideia observavel nao sé na relacdo de Fedra com o seu corpo®,
mas mais importantemente na figura tragica de Hipdlito, e naquilo que, como
teremos oportunidade de argumentar, € a sua «morte nobre», ndo poderdo
ser entendidas sendo no contexto mais amplo de uma reflexao bastante idio-
matica que o fildsofo tem sobre a propria questao da morte e do suicidio ou

3 O tema é seguramente complexo, e um texto desta natureza nao sera com certeza 0 mo-
mento para o desenvolver. Devemos, no entanto, alertar para algumas linhas de investigacao, que
estudam a forma como alguns conceitos centrais no estoicismo, como por exemplo a sympatheia
ou a fortuna, séo ferramentas exegéticas fundamentais para a leitura das tragédias do filésofo
(cf. Thomas G. Rosenmeyer, Senecan Drama and Stoic Cosmology. Berkeley and Los Angeles:
University of California Press, 1989), ou como os tratados filoséficos senequianos poderao ser
bastante importantes na analise da sua tragédia (cf. A. Schiesaro, The Passions in Play: Thyestes
and the Dynamics of Senecan Drama. Cambridge and New York: Cambridge University Press,
2003). Para um estudo bastante completo sobre o assunto, cf. H. M. Hine, «Interpretatio Stoica of
Senecan Tragedy» em Séneque le tragique, eds. M. Billerbeck e E. A. Schmidt (Geneva: Fondation
Hardt, 2004), 173-220. Para uma pequena introdugéo as tragédias de Séneca e ao estado atual
da investigagao neste dominio, cf. C. Trinacty, «Senecan Tragedy» em The Cambridge Companion
to Seneca, eds. S. Bartsch e A. Schiesaro (Cambridge and New York: Cambridge University Press,
2015), 29-40 (cf. especialmente 36-38).

4 M. C. Pimentel, Quo verget furor? Aspectos estdicos na Phaedra de Séneca (Lisboa: Co-
libri, 1993), 40.

5 Cf., de varios exemplos, como Fedra, logo no didlogo inicial com a Ama, assegura que
«a morte esta decidida. Resta escolher o género de morte. Porei termo a vida com uma corda ou
cairei sobre a espada? Ou sera que me hei-de precipitar da cidadela de Palas?» (258-260). As
traducdes da tragédia sdo da autoria de Ana Alexandra Alves de Sousa (Séneca, Fedra. Coimbra:
Edigdes 70, 2003).
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autoeutanasia, considerada aceitavel pela filosofia estoica, quando todas as
circunstancias nao permitem ao individuo continuar a viver uma vida moral ou
fisicamente digna®.

Ainda assim, a nossa linha de reflexao relativamente aos textos abordados
nao é filosdfica: a sucinta andlise que aqui faremos sobre como o corpo surge
retratado tanto nesta tragédia de Séneca, como na Paixdo de Santa Perpétua
e de Santa Felicidade, procura principalmente refletir, num contexto mais geral,
sobre 0 modo como 0 mundo antigo romano e a antiguidade crista pensa-
vam o corpo de forma ndo sé naturalmente contrastante — tendo em conta o
contexto religioso radicalmente diferente em que os dois textos foram redigi-
dos —, mas também muitas vezes surpreendentemente analogo. Com efeito, e
apesar de revelar uma perspetiva profundamente oposta, na medida em que,
contrariamente ao estoicismo, condenava o suicidio, a tradicdo judaico-crista
em que se inserem os relatos de martirios revela uma continuacao do ideal da
«morte nobre» profundamente enraizado na cultura classica e ndo muito dis-
tante do pensamento estoico, o que constitui alias uma fértil linha de investiga-
¢ao, como demonstram varios artigos publicados sobre 0 tema, alguns deles
bastante recentes’. O desenho dos martires como «atletas» ou «herdis» que
preferiam uma morte violenta a negacao da sua fé e a valorizagdo das suas vir-
tudes bélicas permite assim por em relevo o mérito dos cristédos na luta contra
0 poder e a autoridade de Roma. Tal distingdo nao se limita, contudo, aos pro-
tagonistas masculinos e estende-se também as personagens femininas, como
tdo bem ilustra a Paixdo de Santa Perpétua e de Santa Felicidade, ao enfatizar

6 Como afirma o proprio filésofo, «quem aprendeu a morrer, desaprendeu de ser escravo;
esté acima, esta para além, de qualquer poder. Que lhe importa o carcere, os guardas, as ca-
deias? Ele tem a porta aberta. Ha apenas uma corrente que nos mantém presos: o amor pela vida.
Se este ndo pode ser posto de parte, ao menos que seja diminuido a um tal ponto que, quando
as circunstancias assim o exigirem, nada nos detenha nem impeca de estarmos preparados para
fazer prontamente aquilo que é necessario fazer, em qualquer circunstancia» (Epistola 26.8-10,
trad. nossa). Para o tema, aconselhamos o texto de James Romm, How to Die: An Ancient Guide
to the End of Life (Princeton and Oxford: Princeton University Press, 2018) que colige e comenta
varios passos de Séneca, retirados das suas obras filosdéficas, que abordam a questao da morte.

7 Cf., por exemplo, D. Seeley, The Noble Death. Graeco-Roman Martyrology and Paul’s
Concept of Salvation (Sheffield: Sheffield Academic Press, 1990), 113-150, e L. Stephanie Cobb,
«Martyrdom in Roman Context», em The Wiley Blackwell Companion to Christian Martyrdom, ed.
Paul Middleton, (Hoboken: Wiley, 2020), 88-101. Sobre a influéncia do estoicismo no pensamento
cristao, ver especialmente T. Rasimus, T. Engberg-Pedersen, |I. Dunderberg, eds. Stoicism in Early
Christianity (Michigan: Baker Academy, 2010).
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a coragem e a bravura das duas martires e o seu afastamento progressivo de
deveres tipicamente conotados com o universo feminino.

A nossa proposta de pensar 0 corpo humano como espago para a pro-
cura de uma transcendéncia e plenitude, como sugere Manuel Sérgio, surge
assim a partir de uma leitura comparativa de dois textos com perspetivas tao
distintas como a classica e a crista, sem negar, todavia, a continuidade efetiva-
mente existente entre elas. Para tal, comecaremos por centrar a nossa andlise
na tragédia de Séneca, mais particularmente em torno da personagem de
Hipdlito, enquanto representante da virgindade de um corpo atlético e exerci-
tado, que se recusa a polui-lo com a mancha do incesto, tentando igualmente
estudar a forma como este mesmo corpo pode também ser considerado um
espaco agonico, de luta contra a sua propria profanacéo; em seguida faremos
uma breve referéncia a personagem de Fedra, em especial no que ela oferece
de contraste em relacao ao retrato moral de Hipdlito, o que podera ter uma
leitura especifica, como veremos, no contexto mais lato da cultura romana.
Por fim, ao analisarmos a Paixdo de Santa Perpétua e de Santa Felicidade,
procuraremos evidenciar 0 modo como a constru¢ao das figuras dos martires
assenta sobretudo na relevancia dada ao heroismo que revelavam na arena e
a sua capacidade de resisténcia a tortura, promovendo um retrato baseado,
naturalmente, na valorizagéo das virtudes bélicas de personagens femininas
que, pela experiéncia do martirio, conseguiam assim transcender a fragilidade
tipicamente conotada com o seu género.

Uma Ultima palavra acerca da escolha do nosso corpus de textos. Apesar
de pertencerem a géneros literarios tao distintos — uma tragédia escrita por
um filésofo, no caso de Fedra, € uma narrativa hagiografica como é caso da
Paixdo de Santa Perpétua e de Santa Felicidade — julgamos que seria inte-
ressante comparar dois textos escritos numa época cronolégica nao muito
distante uma da outra, numa mesma lingua (o latim)®, em que os protagonistas
dos textos sdo mulheres, e que fossem igualmente textos paradigmaticos do
modo como 0 mundo romano antigo e o primeiro cristianismo pensavam o
corpo. Esta nossa premissa inicial nao oferecia, pois, a partida um espectro
de selecdo demasiado alargado; ainda assim, julgamos que, pelo menos do

8 Apesar de se ter preservado uma versao grega da Paixdo de Santa Perpétua e de Santa
Felicidade, a nossa analise partiu exclusivamente da versao latina, considerada pela maior parte
dos editores a versao original (pelo menos no caso das visdes de Perpétua e da redagao do nar-
rador). Cf. Thomas J. Heffernan, The Passion of Perpetua and Felicity, 79-83.
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ponto de vista literario, os textos acabam por promover uma tipologia de ana-
lise semelhante, ja que o espago mitico em que se desenrola a tragédia sene-
quiana favorece uma leitura simbdlica e uma abordagem socioldgica do tema
que Nnos ocupa, enquanto a narrativa do martirio de Perpétua e Felicidade
contém momentos que privilegiam uma perspetiva semelhante, especialmente
se tivermos em conta as visées premonitérias das suas personagens.

Hipdlito: do corpo perfeito ao martirio

Séneca apresenta a sua personagem Hipdlito como o protétipo do lobo
solitario, avesso a qualquer contacto humano, e que repudia muito particular-
mente o corpo da mulher. Numa certa perspetiva, 0 jovem virgem sera uma
versao masculina das Amazonas; a sua mae, alias, é precisamente uma ama-
zona, Hipdlita ou Antiope, aspeto sublinhado pela propria ama nos momentos
iniciais da tragédia (232). Mas se até as guerreiras mitoldgicas se deixaram
por vezes apaixonar, o caracter de Hipdlito ndo Iho permite, numa atitude que
tem uma primeira justificacao religiosa, pelo menos do ponto de vista estrita-
mente textual: a devogdo a deusa Diana. De facto, a tragédia inicia-se com
uma longa tirada de Hipdlito, que culmina numa extensa prece a deusa eter-
namente virgem (54-84). Esta recusa do jovem em se entregar ao desejo €
sugestivamente colocada em contraste com a sua beleza fisica, que funciona
simultaneamente como tentagao e perdicao para quem o deseja possuir. Alias,
pode dizer-se que o0 Unico corpo que assoma de forma evidente na tragédia é
0 corpo belo, jovem e atlético de Hipdlito, continuamente referido ao longo da
peca, em especial numa longa intervencao do coro (736-834) que podera ser
lida como uma auténtica ode ao corpo masculino. Séneca investe bastante da
sua vasta oficina retérica no retrato de um corpo semelhante em forca viril aos
proprios deuses (805), comparando 0s seus musculos aos de Hércules (807),
o protétipo mitolégico da possanca fisica, ou mesmo ao peito largo e forte do
deus Marte (808). Esta beleza viril € sublinhada por um conjunto de caracte-
risticas também bem caras a mentalidade romana, que tém um pressuposto
social € moral: o rosto viril do jovem é ameagador (798) e simultaneamente
lembra a seriedade dos antepassados e a sua austeridade (799). A expressao
de Hipdlito € também descrita como rigida (803), e o cabelo curto, que cai des-
preocupadamente sobre os ombros (804), revela tracos pouco efeminados e
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intrinsecamente romanos, que sao intencionalmente colocados em contraste
com os longos cabelos do deus Apolo (803-804).

Mas esta nao é uma beleza estatica: este corpo nao reluz apenas «tao
cintilantemente / quanto brilha a refulgente Lua» (743-744). Muito mais rele-
vante para o conjunto de estudos reunidos neste volume é o facto de, como é
sugerido noutros passos da tragédia®, toda a virilidade de Hipdlito, toda a sua
forca, ndo estar ao servico do amor, da vaidade, ou do desejo: € de dedicacao
a0 Corpo per se, a consequéncia da atividade fisica frequentissima e de grande
rigor a que o jovem se dedica, cansando e exercitando o corpo em duas das
atividades desportivas mais comuns na antiguidade: a equitagéo e a caca.
Este facto podera ter duas leituras nao mutuamente exclusivas: se, na leitura
cruzada entre moral estoica e exegese literaria, podemos defender que este
facto acentua o caracter excessivo do jovem, que procura na atividade fisica
intensa uma possivel fuga ao desejo sexual, ajudando-o a entregar-se sem
distragcdes a uma vida voluntariamente celibataria, numa leitura mais «antropo-
l6gica» ou «socioldgica», as vividas e longas descricdes fisicas de Hipdlito sao
reflexo de uma cultura que valoriza o corpo exercitado € musculado, colocado
ao servico da atividade fisica, como um paradigma quase social e moral do
corpo masculino, que se quer agil para poder responder prontamente com a
violéncia que caracteriza 0 masculino, e que se confunde com a proépria ati-
vidade bélica. Esta leitura, pouco comum nos estudos sobre as tragédias de
Séneca — que se centram, como € natural, em aspetos filoldgicos, literarios
ou filosdficos — € legitimada até pelo facto de o mito ser também um espaco
arquetipico e idiomatico de uma determinada ambiéncia cultural, e é alias cor-
roborada por muitos outros passos da literatura e historiografia de tema roma-
no; demos como exemplo, de entre multiplos possiveis, a forma como varios
autores se referem ou descrevem as atividades que tinham lugar no Campo
de Marte, onde os jovens se dedicavam em grupos organizados (collegia iu-
venum) a desenvolver competéncias militares, com recurso ao exercicio fisico
diario e constante, em exercicios que envolviam a natacao, o langamento do
disco e do dardo, treino com luta armada, e em particular a arte de montar a

9 Cf., por exemplo, a exortagéo inicial de Hipdlito (1-85), ou a sua descricdo daquilo que con-
sidera ser uma verdadeira vida livre de vicios: aquele que «como oficio tem apenas a construcao
/ de engenhosas armadilhas para os animais e, fatigado do arduo / labor, retempera o corpo na
corrente do llisso que comega a derreter» (502-504).
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cavalo'®. O facto de o corpo masculino de Hipdlito ser apresentado de forma
tédo «romana», quando alias o tema mitoldgico € profundamente grego'', nao
pode ser desligado de um dos objetivos principais do texto: vincar a ideia de
que, mais do que um corpo sexualmente apetecivel — aos olhos de Fedra —,
Hipdlito faz do seu corpo casto um palco de combate contra todos aqueles
que o desejam possuir, encetando com isso uma luta que se revelara fatal.

Esta sua obstinada castidade podera até ser a causa principal da sua mor-
te, e podera também sem custo ser classificada como uma atitude irracional,
0 que varios autores' leem como um exemplum senequiano, no caso, de
como o 6dio — na mesma medida que o amor — conduz a desgraca. Nao
obstante, nesta interpretacdo quase exclusivamente intratextual da obra de
Séneca, ficara certamente por explicar por que razao esta misoginia se esten-
de a recusa do jovem romano ao homoerotismo, € a satisfagao do desejo com
outro elemento que néo o feminino, uma realidade socioldgica evidentissima
na sociedade romana'®, o que constitui uma questao que nao nos parece ter
sido abordada suficientemente na analise psicoldgica da personagem. Parece-
-nos, sim, que a luta de Hipdlito deve também ser interpretada como uma luta
moral, cujo palco é o corpo, uma luta que néo é s6 contra o feminino, mas
também sobre qualquer tipo de contacto sexual, que v& como profanacao da
sua castidade identitaria.

Também ndo nos devemos esquecer que a morte de Hipdlito ndo se deve,
em termos narrativos — 0 que é relevante em termos de arquetipologia mitica
ou religiosa — ao ciime de Afrodite, a deusa do amor, que em quase todas as
versoes classicas do mito, particularmente na peca de Euripides, € a respon-
savel pela morte de Hipdlito, ao ver-se desrespeitada por um jovem que pare-
ce s6 ter olhos para Artemis (Diana). O martirio do herdi tem a sua origem pri-
meira na sua recusa em ceder aos avan¢os da madrasta, num prurido que nao

0 Cf. Cicero, Off. 1. 104; Dio 52. 26. 1, e particularmente Horéacio, Ode 1.8 (com R. Nisbet e
M. Hubbard. A Commentary on Horace: Odes, Book 1. Oxford: Clarendon Press, 1970, 108-110).

" E foi o tema, alias, de uma tragédia de grande fortuna na antiguidade, o Hipdlito de Eu-
ripides.

2. Cf. por exemplo, C. Pimentel: «Porque Hipdlito € casto, sim, mas por uma motivagao ne-
gativa. [...] Ele é casto porque odeia todas as mulheres» (Quo verget furor, 51).

S Para uma excelente introducdo ao tema, cf. Géraldine Puccini-Delbey, A Vida Sexual na
Roma Antiga (Lisboa: Ediges Texto & Grafia, 2010), particularmente 109-128 (original francés: La
vie sexuelle a Rome, Paris: Tallandier, 2007).
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€ apenas o da simples repugnancia sexual, mas que € também uma averséo
religiosa e moral; s6 assim se explicam as suas palavras, quando se apercebe
dos verdadeiros sentimentos de Fedra e os classifica como ato sacrilego, um
tabu (o latim fala mesmo em nefas, 678, um termo profundamente religioso),
pedindo o castigo do préprio Jupiter sobre semelhantes sentimentos (672-
-681). Uma sensacéo de injustica o invade, quando constata que a recom-
pensa pelo seu rigor fisico e moral (686) foi um tamanho crime da madrasta,
que pretende fazer dele um adultero. O climax de todos estes sentimentos é
quando afirma perentoriamente: «sou culpado, mereco morrer» (683), mesmo
antes de recusar um Ultimo avanco de Fedra, o primeiro momento de violéncia
explicita da tragédia, agarrando-lhe os cabelos e desembainhando a espada,
quase a matando (705-709), o que acaba por precipitar os eventos.

Também a morte violentissima de Hipdlito pode ser lida ndo apenas como
mais um exemplo de crime e castigo, em que 0s excessos da misoginia do
jovem sao devidamente castigados com a morte, indo ao encontro da comum
explicacao ancorada numa interpretatio stoica. Sublinhe-se que todo o longo
relato do mensageiro (1000-1114) contém repetidas noticias de uma morte
heroica e «romana», em nitido contraste com a brevissima morte de Fedra, que
lhe sucedera. Perante o0 monstro enviado por Neptuno, que assim cumpria o
ultimo dos trés desejos que concedera a Teseu, o pai de Hipdlito, que por sua
vez se vingava do crime de violagéo pelo qual o filho foi falsamente acusado
por Fedra, o jovem mostra-se sempre calmo, revelando toda forca e destreza
fisica de um corpo preparado para © momento, pronto a responder, 0 que
lhe permite continuar a segurar firme as rédeas dos cavalos e sossega-los,
mesmo quando todos fogem apavorados (1054-1056). Até quando 0 monstro
investe sobre ele, as suas palavras sao sempre corajosas e audazes: «Este vao
terror ndo quebra o meu animo» (v. 1066). E finaimente o panico dos cavalos
que acaba por provocar a sua perdicéo; alias, o medo dos animais contrasta
de forma evidente com a firmeza do auriga, € mesmo perante o terror dos ani-
mais, Hipdlito € ainda agil e destemido, e tenta até ao fim governar a veloz pa-
relha (1072-1077). Mas a morte é inevitavel; os cavalos acabam por se libertar
do jugo, € o herdi vé-se inelutavelmente preso as rédeas, sofrendo uma morte
excruciante. Os pormenores morbidos € vivos (1093-1110) com que Séneca
retrata o desmembramento de Hipdlito, a cabeca desfeita, os campos enchar-
cados com 0 seu sangue, os cabelos arrancados, a estaca cravada na virilha,
o corpo dilacerado, e mesmo a imagem dos escravos e das cadelas aflitas que
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procuram reunir os restos mortais do amo, podem até ser lidos sob a pers-
petiva admonitéria estoica, mas poderao seguramente conter também uma
leitura sacrificial: Hipdlito nunca receia despojar-se do corpo para salvar a sua
integridade moral, ou pelo menos sexual, por mais violento que fosse o transe.
A descricao da sua morte, alias, faz lembrar outras de um tipo de literatura téo
diferente da tragédia senequiana, que referem as violentas torturas a que os
martires cristdos foram sujeitos'. Note-se, por exemplo, o evidente contraste
entre a juventude e a beleza do corpo, novamente sublinhado nos vv. 1094-
-1095 («as sargas arrancam-lhe os cabelos / e as pedras asperas desfazem-
-lhe o esbelto rosto»), com a violéncia da morte, ou a disponibilidade quase
atlética e viril do corpo para o desenlace irrevogavel, olhando nos olhos o
perpetrador do crime com uma viril resolugéo, neste caso o monstro de Nep-
tuno. O mensageiro sublinha isso mesmo, ao relatar a Teseu que enfrentou o
monstro, no Ultimo momento, «com uma expressao feroz / e ameacadora»
(1064-1065), utilizando alias dois adjetivos (ferox e minax) da mesma area de
sentido com que o corpo de Hipdlito tinha vindo a ser descrito desde o inicio
da tragédia'®, e que consideramos estarem relacionados com uma certa con-
cecao do masculino na Roma Antiga. Finalmente, num ultimo nivel de leitura
talvez mais arriscado, podemos ler na entrega resoluta de Hipdlito, na cora-
gem demonstrada até aos ultimos instantes, a imagem de uma alma que esta
pronta a sacrificar 0 corpo para que este nao seja profanado e se mantenha
moralmente intacto — uma atitude que se aproxima também da dos protago-
nistas dos martirios cristaos, como veremos a propdsito da Paixdo de Santa
Perpétua e Santa Felicidade. Esta leitura nao invalida, como dissemos, outras
possiveis deste gesto final, até mesmo dentro da obra senequiana, pois em
ultima analise a morte de Hipdlito € ainda assim uma morte estoica: o jovem
reconhece a condicao degradante a que 0 seu corpo esta sujeito, as circuns-
tancias que tornaram impossivel manter a sua propria integridade moral, e
oferece o corpo a imolacao, tal como recomendava a doutrina estoica € o
proprio Séneca, que fala numa libertacao da alma quando o corpo ja ndao tem

4 Cf. a tortura a que é submetido Euplio, descrita nos Actos de Euplio (na vers&o latina, 2),
ou a descricéo coletiva de torturas infligidas a diversos martires (na versédo de Rufino da Carta
de Fileas). Cf. H. A. Musurillo. The Acts of the Christian Martyrs (Oxford: Oxford University Press,
1972), 315-319 e 325-327.

' Cf. a analise feita a este respeito por C. Pimentel (Quo verget furor, 50).
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condicdes para continuar a viver'®, num tipico dualismo que ¢ alias prevalente
na concecao estoica do mundo.

Uma ultima palavra sobre a figura de Fedra, em particular sobre como
esta personagem pode ser lida como um expressivo contraponto a de Hi-
polito. Quanto ao seu corpo, ou a atributos eventualmente femininos, pou-
cas referéncias surgem ao longo do texto, com a relevante excecao dos vv.
387-403, quando Fedra se despoja de todos 0s ornamentos tipicamente
femininos, como sejam as vestes tingidas, os colares ou 0s brincos, procu-
rando com isto fazer lembrar uma amazona, um artificio desenhado apenas
para cair nas boas gracas do enteado. Pode dizer-se que o corpo de Fedra
é também um local de conflito, de uma esséncia, porém, bastante diferente
do de Hipdlito: é um conflito seguramente menos «atlético», no sentido em
gue 0 que vemos em palco € uma personagem completamente dominada
pelas paixdes, incapaz de resistir aos apelos do corpo, cheia de artificios e
simultaneamente atormentada pela culpa. Em claro contraste com Hipdlito, a
relacdo de Fedra com o corpo é uma relagéo de total desrespeito, de integral
cedéncia; a propria personagem o indica, quando assegura que esta dispos-
ta a entregar-se totalmente, para que o enteado faga com o seu corpo o que
entender — como ela perentoriamente Ilhe diz: «aceita-me como tua escrava»
(617). Por outro lado, ao contrario de Hipdlito, Fedra foge em varias circuns-
tancias da morte, ainda que saiba desde o inicio que 0s seus sentimentos
s6 a poderiam conduzir a um tal desenlace. Nos vv. 258-260 assegura que
esta pronta a matar-se, mas deixa-se convencer pela ama a revelar os seus
sentimentos ao enteado. Ja quando confessa a sua paixao a Hipdlito e este
a recusa, pede ao jovem que a mate (710-712), para assim salvar a sua
honra, mas este foge dela; incapaz de por termo a propria vida, a madrasta
congemina, pelo contrario, um plano igndbil para se vingar do jovem, fin-
gindo que o enteado a tentou violar e matar. S6 quando percebe que tudo

6 «Se 0 corpo ja ndo esté a altura das suas tarefas, porque ndo havemos de libertar a aima
dos seus entraves? Possivelmente até o deveriamos fazer antes de ser necessario, nao fosse
dar-se 0 caso de 0 nao podermos fazer quando necessario for. E como é maior o perigo de viver
mal do que o de morrer antes do tempo, estlpido seria aquele que, com um exiguo sacrificio de
tempo, se nao libertasse de tantas contingéncias aleatérias. Poucos tém sido os homens que,
apos longa velhice, atingiram a morte sem diminuicdo de capacidades, mas muitos aqueles que
uma vida prolongada deixou inutilizados: como nao julgar entao que mais duro do que perder uns
dias de vida € perder o direito a por-lhe termo? (Epistola 58, 34, trad. de J. Segurado e Campos,
Cartas a Lucilio, Lisboa: Gulbenkian, 2004?)»
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esta perdido, e que 0 seu perjurio foi diretamente responsavel pela morte
de Hipdlito decide finalmente pdr termo a prépria vida, um desfecho suicida
bastante diferente da morte heroica e atlética, como vimos, do filho de Teseu,
e que surge em palco de forma intencionalmente brevissima, em apenas dois
versos'’. Por tudo isto, podemos afirmar que o corpo débil, fraco e feminino
de Fedra se oferece como contraponto ao corpo resoluto e viril do seu en-
teado, 0 que sublinha o caracter profundamente distinto das suas mortes; a
de Hipdlito poderemos, sob um certo ponto de vista, considerar quase como
um martirio, como vimos, mas a de Fedra é apenas a dissolucao de um mero
corpo que se oferece ao suicidio. Nao pretendemos generalizar as nossas
conclusdes, mas esta visdo iminentemente depreciativa do corpo feminino
tem uma leitura social evidente no contexto da cultura classica profunda-
mente dominada pelo elemento masculino, e € particularmente significativa
— quanto insuspeita — numa tragédia que tem aparentemente como um dos
temas principais precisamente a irracionalidade do édio a mulher’®.

O corpo de Perpétua e o ideal masculino dos martirios
cristaos

Escritas num contexto religioso bastante distinto, mas profundamente en-
raizado no mundo classico, as narrativas dos martirios cristdos decorridos no
ambito das perseguicdes dos séculos Il e 1, no Império Romano'®, recuperam,
em certa medida, o ideal da «morte nobre» ancorado no estoicismo e protago-
nizado por figuras como Sécrates, Séneca ou Catdo de Utica como uma forma
de resisténcia a injustica®. Neste sentido, a caracterizacao dos martires como
«atletas», bem como as pormenorizadas descricdes dos combates com feras

17 «A espada justa 0 meu peito impio abre-se / e o sangue que derramo cumpre 0 sacrificio
que era devido a um homem integro» (vw. 1197-98).

8 Cf. particularmente as palavras de Hipdlito em 566-568: «Abomino todas [as mulheres],
temo-as, evito-as, amaldicoo-as. / Ou pela razéo ou por natureza ou por raiva desenfreada, /
/ tenho de as odiar».

9 Para um breve enquadramento das perseguicdes aos cristdos no contexto do Império
Romano, veja-se, por exemplo, J. Corke-Webster, «The Roman Persecutions», em The Wiley Bla-
ckwell Companion to Christian Martyrdom, ed. Paul Middleton (Hoboken: Wiley, 2020), 33-50 e L.
Stephanie Cobb, «Martyrdom in Roman Context», 88-101.

20 (Cf. especialmente L. Stephanie Cobb, «Martyrdom in Roman Context», 92-95.
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e 0s relatos de resisténcia a torturas cruéis e inumanas, comuns a muitas das
narrativas deste periodo, ttm como objetivo Ultimo a rejeicéo da passividade
dos cristéos no ato da morte e a recusa da sua reducdo a um estatuto de
vitima perante o Império, como seria naturalmente expectavel no contexto de
uma execuc¢ao que tinha lugar no anfiteatro, que era reservada a criminosos e
inimigos do Estado, e procurava a aniquilagéo do individuo pela inflicao de uma
tortura excruciante que tinha como resultado uma morte impiedosa?'. Assim,
contrariamente a tragédia de Séneca, em que a morte «atlética» de Hipdlito se
da longe do olhar do espectador (ainda que descrita de forma pormenorizada
pelo mensageiro), € precisamente a morte na arena e a destruicao do corpo
do martir que confirma a sua capacidade de resisténcia ao universo pagao,
permitindo-lhe alcancar a «coroa de gléria».

A leitura do martirio como agon, isto €, luta ou competicao??, confere uma
importancia a dimensao corporal que pressupde uma valorizacao de caracteris-
ticas tradicionalmente masculinas associadas a competéncias marciais, como
a coragem, a virilidade, a forca ou o autodominio, tal como vimos em relagéo
a descricao feita de Hipdlito quer ao longo da tragédia, quer no momento da
sua morte. No entanto, e talvez seja esta a principal diferenca em relacdo aos
dois textos aqui analisados, a identificacao dos martires com atletas e a énfase
na imagética relacionada com jogos de gladiadores nao se limita aos relatos
centrados em protagonistas masculinos, estendendo-se também ao universo
feminino. Na verdade, muitas das narrativas que nos chegaram exploram preci-
samente a oposicao entre o corpo fragil e delicado da mulher sujeita a violéncia
das autoridades romanas e a coragem demonstrada no momento extremo do
martirio, sugerindo que é precisamente esta entrega a imitatio Christi 0 que
permite transcender a fraqueza comummente associada a condicao feminina.

Este aspeto é particularmente evidente na Paixdo de Santa Perpétua e
de Santa Felicidade, um relato sobre a matrona romana Vibia Perpétua que,
juntamente com a escrava Felicidade e outros catecUmenos, tera sido marti-
rizada em Cartago em marco de 203, no ambito das celebracdes do aniver-
sario de Publio Septimio Geta, filho mais novo do Imperador Septimio Severo.

21 Cf. Barbara K. Gold, Perpetua. Athlete of God (Oxford: Oxford University Press, 2018),
44-45, L. Stephanie Cobb, «Martyrdom in Roman Context», 95-98.

2 \Ver, e.g., Martires de Lyon, .19 e 1.36; Eusébio, Hist. Eccl. 6.1.1. Cf. L. Stephanie Cobb,
Dying to Be Men. Gender and Language in Early Christian Martyr Texts (New York: Columbia Uni-
versity Press, 2008), 33-34.
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Tratando-se de uma narrativa composta, na medida em que contém os teste-
munhos de Perpétua e de Saturo supostamente editados por um narrador que
lhes tera juntado um prefacio e a descricdo dos seus Ultimos dias, incluindo
a informacéo relativa ao martirio®®, o episddio que mais nos interessa analisar
consiste na Ultima das quatro visdes de Perpétua, que ocorre no dia anterior a
sua luta contra as feras, bem como a descricdo da morte dos martires.

De acordo com o relato da sua viséo, Perpétua tera sido chamada pelo
diacono Pompodnio para ir ao anfiteatro e, quando la chegou, apercebeu-se
de que a esperava um homem egipcio para lutar com ela na arena?*. Porém,
antes do combate, 0 seu corpo ter-se-a transformado no de um homem, ten-
do sido depois ungido com 6leo, de acordo com uma pratica comum entre
os atletas que, além de ter conotacdes biblicas, remete para o universo dos
herdis homéricos:?

E saiu contra mim com 0s seus ajudantes um certo egipcio, feio de aparéncia,
para lutar comigo. Para junto de mim vieram também uns jovens muito belos,
como meus ajudantes e apoiantes. Fui despida e tornei-me um homem e os
meus apoiantes comegaram a ungir-me com 6leo, como costumam fazer nos
combates. Entdo, vi aquele egipcio, no lado oposto, a rolar no pé. (10, 6-7)

A vivida descricao do combate que se segue, € que culmina com a vitéria
de Perpétua depois de o opositor ter caido e de ela lhe ter conseguido pisar a
cabeca, permite dotar de atributos viris a protagonista feminina e, a semelhan-
¢a do que ocorre nos relatos masculinos, incorporar na narrativa do martirio
sinais indicadores de proeza bélica, de modo a fortalecer a retdrica do triunfo
sobre os inimigos pagéos. De facto, esta visao ¢é interpretada como um sinal
de que no dia seguinte ndo iria lutar contra feras, mas sim contra o proprio
Diabo, alcangando, no final, a vitéria que Ihe permitiria passar «triunfante pela
Porta da Vida»?®.

23 Sobre a autoria da Paixdo de Santa Perpétua e de Santa Felicidade, cf. Thomas J. He-
ffernan, The Passion of Perpetua and Felicity, 3-17 e Barbara K. Gold, Perpetua. Athlete of God,
13-18.

24 Sobre o simbolismo do homem egipcio, cf. Thomas J. Heffernan, The Passion of Perpetua
and Felicity, 261-262 e Barbara K. Gold, Perpetua. Athlete of God, 26-27.

% Cf. Thomas J. Heffernan, The Passion of Perpetua and Felicity, 263.

% «Entdo, acordei, e compreendi que ndo iria lutar contra feras, mas contra o préprio Diabo;

191



Este E 0o Meu Corpo: Para uma Teologia da Motricidade Humana

Muito embora esta transformagado ocorra apenas no contexto de uma vi-
sao, ha, no entanto, outros elementos que contribuem para enfatizar os tracos
viris de Perpétua, de forma a preparar uma metamorfose que, de acordo com
Cobb, € apenas a manifestacao fisica de uma alteragéo que ja se tinha ope-
rado e que transparece essencialmente nas relacdes familiares com o pai e o
filho?”. Desde o momento em que foi presa, Perpétua foi visitada trés vezes
pelo seu pai, que constantemente |he ordenava que renunciasse a sua fé. A
sua recusa — que implica, em Ultima instancia, uma violagao do dever filial de
obediéncia - e a caracterizagéo das exortagdes do pai como «argumentos do
diabo» (3, 3) revelam nao s6 um progressivo afastamento da sua familia, mas
também a rejeicdo de caracteristicas tradicionalmente percebidas como femi-
ninas, nomeadamente a submisséo e a passividade, numa clara subversao do
papel que se esperava da mulher na sociedade de Roma antiga. Do mesmo
modo, a compaixao que sente pelo pai, sobretudo quando este é violenta-
mente agredido, em nada altera a sua decisdo de se entregar ao martirio, € a
alegria ao saber que tinha sido condenada as feras é reveladora do corte que
se opera entre as duas dimensodes da sua vida:®

O procurador Hilariano [...] disse: «Tem compaixao dos cabelos brancos do
teu pai, tem compaixao da infancia do teu filho. Faz um sacrificio pela saude
do Imperador. E eu respondi: «Nao farei». E Hilariano perguntou: «Es crista?»
Eu respondi: «Sou cristd». Como o meu pai continuava a tentar dissuadir-me,
Hilariano ordenou que ele fosse atirado ao chéao e que Ihe batessem com uma
vara. Condoi-me do sofrimento do meu pai, como se eu proépria tivesse sido
atingida, condoi-me da sua deploravel velhice. Entéo, sentenciou-nos a todos,

condenando-nos as feras; e descemos alegres para o carcere. (6, 3-6)

A dissolucao das relacdes familiares que antecipa a renuncia ao mundo
implica também a separacdo do seu filho, que ainda amamentava: se, num
momento inicial, Perpétua acusava uma preocupacao constante com a crian-
¢a, de quem tinha sido separada, no fim, quando o pai recusa levar-lha, este

mas sabia que a vitdria seria minha.» (10, 14)

27 L. Stephanie Cobb, Dying to Be Men, 105-107. Para uma interpretagao deste episddio,
ver também Barbara K. Gold, Perpetua. Athlete of God, 25-44.

2 Para uma andlise mais aprofundada da relagéo entre estas duas personagens, cf. L. Ste-
phanie Cobb, Dying to Be Men, 97-102.
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sentimento é substituido pelo alivio de saber que ja nao precisava do seu pei-
to0?°. A comparacéo com a outra personagem feminina da Paixao reforca esta
andlise, pois, a semelhanca de Perpétua, o caminho até ao martirio também
implicou para Felicidade o abandono da dimenséo maternal. Gravida de oito
meses, nao poderia ser punida publicamente, razao pela qual temia ter de
«derramar mais tarde o seu sangue santo e inocente juntamente com o de
outros criminosos» (15, 3); todavia, depois de muitas suplicas, acabou por dar
a luz dias antes do dia do espetaculo e entregou a crianca para ser criada por
uma familia crista (15, 7).

Ainda que, em ambos 0s casos, a entrega ao martirio implique um corte
radical com a maternidade e a consequente assun¢ao de caracteristicas tipi-
camente associadas a protagonistas masculinos — como a coragem, a deter-
minacao e a forga, tais como vimos evidenciadas em Hipdlito no momento da
sua morte —, tal ndo significa, contudo, uma renuncia total da sua feminilidade.
Com efeito, referéncias a fragilidade do corpo das duas mulheres na Paixao
impedem esta leitura: quando entraram na arena cobertas apenas com redes,
a sua juventude, bem como as marcas corporais da recente maternidade de
Felicidade chocaram a audiéncia, levando a que fossem chamadas de volta
para se vestirem (20, 1-3)*'. Além disso, depois de ter sido atingida, a atencao
de Perpétua centrou-se unicamente na compostura do cabelo e no decoro
da tunica, que deixava entrever a sua perna, revelando uma atitude que se
esperaria de uma matrona romana, «mais preocupada com o pudor do que
com o sofrimento» (20, 4-5). Por fim, a sua apresentacao inicial como uma
jovem mulher bem-nascida, educada e com um casamento digno (2, 1), bem
como a énfase dada a preocupacao que nutria pelo filho e pelo pai contribuem
sem duvida para a sua identificacao com um ideal feminino cristao, tal como é
aduzido, alias, por Santo Agostinho®.

A construgéo da personagem de Perpétua ao longo da narrativa resi-
de, portanto, numa aparente contradicdo entre a sua condicao feminina e
0s valores viris que sobressaem na luta pelos ideais cristdos, como revela o

2 «De acordo com a vontade de Deus, para que eu ndo fosse atormentada pela preocupa-
¢ao com a crianga nem pela dor no peito, nem ele desejou mais 0 meu peito, nem eu sofri com a
inflamagao» (6, 8). Cf. L. Stephanie Cobb, Dying to Be Men, 102-105.

30 Cf. L. Stephanie Cobb, Dying to Be Men, 112-113.
81 Cf. L. Stephanie Cobb, Dying to Be Men, 110-111.
%2 August., Sermo 281.2, Sermo 282.2.
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progressivo afastamento dos deveres familiares e a transformagéo simbdlica
num homem, no contexto da quarta visdo. Porém, se esta metamorfose que
antecede a luta contra o egipcio pode ser entendida como uma promessa de
vitéria, indicadora da sua capacidade de exceder a fragilidade do seu corpo,
o auténtico triunfo s6 € verdadeiramente alcancado na sua morte «ativa», esta
sim indicadora do seu heroismo porque nao ocorre no dmbito de um sonho.
De facto, o narrador transmite que, perante a ineficacia do jovem gladiador,
que nao conseguiu mata-la ao primeiro golpe, foi ela quem encaminhou a es-
pada para a sua propria garganta®, recuperando assim o controlo sobre um
momento que, nao obstante dbvias diferencas de fundo — decorrentes sobre-
tudo das motivacdes religiosas do martirio cristao —, tera certas ressonancias
estoicas, pela forma livre como se entregou a morte®,

O momento final de Perpétua torna-se mais notavel quando comparado
com o dos restantes cristaos que a acompanhavam na hora do martirio. Muito
embora todos demonstrassem coragem e bravura na sua ansia em lutar con-
tra as feras — sobretudo Saturnino, que queria ser lancado a todo o tipo de
animais, para usar «a coroa mais gloriosa» (19, 2) —, a descricdo da sua morte
nao revela qualquer traco de particular grandeza e o narrador da Paixdo ape-
nas relata que, a pedido da multiddo, desejosa de testemunhar a morte dos
martires, estes foram encaminhados para 0 meio da arena, tendo recebido a
espada em siléncio, sem se moverem, depois de se beijarem num ritual de paz
(21, 7-8). E certo que, no louvor final da Paixdo, ndo se estabelece nenhuma
distin¢cdo entre os martires, igualmente apelidados de «beatissimos» e «eleitos
na Gloria de Deus»®, porém, a sua passividade contrasta em muito com a
morte ativa de Perpétua. Esta diferenca €, alias, bastante evidente no texto
latino, n&o so pela conjuncéo autem, que estabelece a transicéo entre o relato

3 «Porém, para que experimentasse alguma dor, Perpétua soltou um grito ao ser ferida entre
0S 0sS0s, € ela prépria conduziu a méo errante do jovem gladiador para a sua garganta.» (21, 9).

34 Alimagem lembra também uma outra passagem de Séneca, das suas Epistolas, que fala
sobre a coragem que o homem deve ter perante a morte inevitavel: <A presencga imediata da mor-
te, de facto, até mesmo aos timidos da a coragem de néo evitar o inevitavel. Assim € que um gla-
diador, mesmo muito pouco valoroso durante todo o combate, oferece a garganta ao adversario
e ajuda-o a mergulhar o gladio hesitante» (Epistola 30.8, trad. Segurado e Campos). Cf. Stephanie
Cobb, Dying to Be Men,107 e Thomas J. Heffernan, The Passion of Perpetua and Felicity, 366.

% O fortissimos e beatissimos mértires! O verdadeiramente chamados e eleitos para a gléria
de Nosso Senhor Jesus Cristo! Quem quer que O exalte, honre e adore deveria ler estes exem-
plos, n&o menores do que os antigos para edificagéo da Igreja [...]» (21, 11).
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da morte dos martires e o de Perpétua, mas também pelo comentério final do
narrador: «Talvez uma tal mulher, temida por um espirito imundo, nao pudesse
ser morta de outro modo, a nao ser que ela o quisesse» (21, 10).

A apresentacdo de mulheres cristés que, pela sua coragem e capacidade
de resisténcia, se imbuem de caracteristicas masculinas e acabam por vencer
0S seus inimigos pagaos — no que Cobb vé como forma de reivindicar a su-
perioridade do cristianismo =6, ndo é, todavia, exclusiva da Paixdo de Santa
Perpétua e de Santa Felicidade. Na Carta das Igrejas de Lyon e Viena, Blan-
dina vence o0s seus captores ao aguentar varios dias de tortura, deixando-os
exaustos e sem ideias de que outros tormentos infligir®”; em 4 Macabeus, a
mae que V&€ o0s seus sete filhos serem mortos sem vacilar na fé € apresentada
como «mais nobre do que homens no que diz respeito a resisténcia, e mais
viril do que homens no que diz respeito a firmeza»®8; ja os tracos viris de Tecla
estendem-se a dimensao fisica, na medida em que ela corta o cabelo e se
veste como um homem para seguir S. Paulo®.

A semelhanca de Perpétua, a identificacéo das caracteristicas masculinas
destas personagens nao representa, contudo, a negacao da sua feminilidade,
mas apenas uma forma de construir a sua imagem como agentes do seu pro-
prio destino, devolvendo-lhes um controlo da sua narrativa e identidade quan-
do submetidas a um poder muito superior. Se, ao resistirem aos tormentos e
aceitarem pacificamente a morte, os martires revelavam a sua superioridade
moral, também a mulher, dotada de atributos viris como a determinacao, a
coragem ou o autocontrolo, ultrapassava as limitagdes conotadas com o seu
género e transcendia a sua condicdo, de um modo que pressupunha, em Ul-
tima andlise, uma subversdo dos pressupostos que governavam a sociedade
de Roma antiga.

36 L. Stephanie Cobb, Dying to Be Men, 92.

87 Cf. L. Stephanie Cobb, Dying to Be Men, 113-116 e Barbara K. Gold, Perpetua. Athlete
of God, 29-30.

38 4 Macabeus, 15, 30.

% Para uma andlise da transformagao de Tecla, ver especialmente Robert P. Seesengood,
«Martyrdom and Gender», em The Wiley Blackwell Companion to Christian Martyrdom, ed. Paul
Middleton (Hoboken: Wiley, 2020), 190-191.
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Uma conclusao

Nao podemos, num texto de caracter sucinto como este, extrapolar dema-
siado as nossas conclusdes, até porque se baseiam num corpus textual bas-
tante limitado, que provém de textos de géneros e contextos literarios bastante
diferentes, que careceriam de um outro desenvolvimento, e que forcariam a
um espectro de analise bastante mais alargado. Podemos, ainda assim, lancar
pistas sobre o modo dialogante como o imaginario romano e o do cristianismo
emergente pensaram o corpo nos dois textos que aduzimos, e que expres-
sam um pulsar cultural subjacente comum em alguns aspetos. E que diélo-
go sera esse? Parece-nos que, apesar da centralidade que |he é conferida,
tanto na tragédia senequiana como na narrativa cristd, o corpo ndo deixa de
ser um meio para um objetivo que o transcende, no momento derradeiro de
rutura. Para o efeito, ambos os textos sublinham caracteristicas culturalmen-
te aceites como paradigmaticas de coragem, enraizadas em atributos que
sao culturais € quase exclusivamente masculinos, e 0s aspetos considerados
tradicionalmente femininos desempenham um papel meramente estético ou
mesmo depreciativo, no caso de Fedra, ou ainda revelador de uma fraqueza
que é necessario superar. De facto, enquanto a beleza do corpo de Hipdlito
tem uma relacao direta com o seu poder atlético, os corpos femininos que
assomam nos dois textos analisados nao tém esta possivel leitura: lembremo-
-nos apenas de que Perpétua tem de sofrer uma metamorfose — ainda que
simbdlica — para poder aspirar a imitatio Christi. Este aspeto revela-se, assim,
muito importante, pois ele é sintomatico de uma ambiéncia social que pensa
a superacao do corpo e a sua intrinseca capacidade atlética como atributos
quase unicamente masculinos, ideia que podera ser uma explicagéo possivel
para a disparidade salarial que, ainda hoje, existe entre homens ou mulheres
que praticam profissionalmente 0 mesmo desporto.

A associacao entre forca atlética e género masculino, comum ao mundo
classico e que é evidente na descricao da morte de Hipdlito em oposicéo a de-
bilidade tipicamente feminina de Fedra, é assim perpetuada no préprio espaco
cristdo, que recorre a um processo de «masculinizacdo» do corpo feminino
como unico meio de testemunhar que também as mulheres podiam fazer do
Seu corpo um espaco de combate e superacao, e que para o fazerem, para
serem verdadeiras «atletas da fé», teriam de se despojar de caracteristicas que
sao definidoras do sexo feminino, nomeadamente a capacidade de ser mae.
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Ainda assim, podemos argumentar que o protagonismo dado aos martirios
de mulheres cristas deu um palco que provavelmente néo existia no mundo
greco-romano para o heroismo feminino e para o seu potencial «atletismo».
Naturalmente, ha exemplos de mulheres probas no mundo antigo classico,
que sofrem «mortes nobres» — cujo mito arquetipico sera provavelmente o de
Lucrécia —, mas podemos argumentar que o corpo da mulher, enquanto es-
paco de luta ativa, e ndo passiva, contra for¢as opressoras e iniquas, ganha
maior visibilidade e relevo na literatura do cristianismo emergente (ainda que
0 viesse a perder posteriormente)*, pelo menos se tivermos em conta uma
analise meramente estatistica, considerando as muitas narrativas de marti-
rios femininos cristéos*', e colocando-as em contraste com o0 escasso cor-
pus textual da antiguidade greco-romana que centra a sua atencao exclusiva
em exempla femininos de virtudes que poderiamos considerar «atléticas» ou
«agonicas»: estas personagens, alias, tendem a ser notas de rodapé dos his-
toriadores greco-romanos quando abordam as grandes personagens — quase
sempre masculinas — da histéria antiga.

Por outro lado, podemos dizer que ambos os textos refletem um certo
desprezo pelo corpo enquanto realidade fisica, colocando-o ao servico de um
bem maior. No caso do estoicismo, a nossa leitura favoreceu a visédo do corpo
de Hipdlito como palco para uma luta eminentemente moral, da castidade
contra a profanacao do corpo, que prefere a sua propria destruicao a ceder ao
sacrilégio (nefas) de uma relacdo sexual incestuosa; nesta perspetiva, o corpo
desmembrado de Hipdlito representa uma vitdria contra a violéncia pecamino-
sa da paixao de Fedra, e mesmo sobre o proprio desejo sexual. Ja no caso
da Paixdo de Santa Perpétua, esta € uma luta que esta obviamente ao servi-
co da fé crista, e que pretende resistir aos valores morais e religiosos vigen-
tes no opressor Império Romano. Este ultimo termo, «fé», talvez seja mesmo

40 A bibliografia sobre o papel da mulher nos primeiros séculos do cristianismo e a tensao
decorrente dos esforcos que tendiam para uma posicao mais igualitaria € bastante longa. Sobre
esta questao, veja-se, por exemplo, H. Kiing, Women in Christianity. Transl. by John Bowden
(London, New York: Continuum, 2005), 1-27 e Patricia Cox Miller, ed. Women in Early Christianity.
Translations from Greek Texts (Washington, D. C.: The Catholic University of America Press, 2005)
que, além de apresentar uma selegéo dos principais textos sobre o tema, indica, na Introdugéo
(pp. 1-14), alguns dos tépicos a ter em conta neste tipo de analise.

4 De acordo com a investigacao de Anne Jensen, apesar da predominancia dos martirios
masculinos, as mulheres eram representadas de modo semelhante neste género literario (apud H.
King, Women in Christianity, 19).
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o principal ponto divergente na concec¢ao classica do mundo romano e na do
cristianismo emergente, e é paradigmatico: enquanto as razdes para a morte
de Hipdlito sdo exclusivamente imanentes, pois assentam numa nog¢ao indi-
vidual e autossuficiente de ética e de moralidade, o corpo martirizado de Sta.
Perpétua € um veiculo para uma superagao transcendente, de afirmacao da
fé. Talvez possa parecer algo 6bvia a afirmacédo, mas esta concecao do cor-
po ao servico de uma transcendéncia de caracter religioso marcara indelevel-
mente a experiéncia ocidental crista, e causara uma verdadeira revolugao na
prépria forma como a cultura da antiguidade tardia passara a pensar 0 corpo;
os dois textos que aqui apresentamos nao poderiam exemplifica-lo de forma
mais evidente. Ainda assim, é justo dizer que os dois textos acentuam uma
dicotomia corpo-alma que sao reflexo de uma cultura que ainda é a nossa, o
que sublinha a dificil tarefa que teremos ainda pela frente, se quisermos levar
as Ultimas consequéncias as teses de Manuel Sérgio sobre a integralidade do
corpo humano, que lutam, como se V&, contra milénios de vinculagéo cultural.
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«Ora et labora»:
espiritualidade da exercitacao fisica

Alex Villas Boas
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Mens sana in corpore sano

Décimo Juvenal, poeta romano, 55 a.C.

A motricidade humana é a energia para 0 movimento centrifugo

e centripeto da personalizacdo. Por outras palavras: é a energia para
0 movimento intencional de superacdo (ou da transcendéncia).

Mas superacéo a todos os niveis: fisico, social, politico e espiritual.
Manuel Sérgio, Algumas teses sobre o desporto

(Lisboa: Compendium, 2014), 78.

O corpo, lugar por exceléncia da exercitacéo fisica, € também inevitavelmente
um dos grandes temas do pensamento contemporaneo, € nesse sentido, €
também um lugar de exercitacéo intelectual para se compreender o tempo
presente. A proposta deste ensaio € pensar desde uma breve arqueologia de
uma espiritualidade da exercitacao fisica.

Por espiritualidade assumiramos aqui a perspetiva mais ampla do que a
religiosa, sem que com isso se exclua essa possibilidade, na medida que se
pretende um didlogo com outros saberes que n&o o estritamente teoldgico.

Em linhas gerais, se pretende pensar a espiritualidade como uma busca de
sentido e disposicéao para a transformacao de si e consolidagédo de um estilo
de vida, desde a cultura da exercitacéo fisica. Dito de outra maneira, em que
medida a pergunta pelo sentido da vida pode emergir desde a pergunta pelo
sentido da exercitacao fisica, desde a experiéncia concreta da vida cotidiana
que uma pessoa faz de seu corpo.
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A questao do corpo no pensamento contemporaneo

A inscricao da tematica do corpo nas reflexdes intelectuais contempora-
neas é derivada em grande medida de uma discussao iniciada com a catego-
ria «biopoder»'. Em um primeiro momento biopoder diz respeito as técnicas
disciplinares de exercicio de poder sobre a vida. Em um segundo momento,
a sua versao politica ou «biopolitica» diz respeito, desde o século xvii, a um
modo crescente de exercicio do governo politico de por meio de um poder
disciplinador de corpos individuais a partir de técnicas especificas que atuam
no seu ambiente vital, e desde tal disciplina sobre o corpo, visa-se afetar as
populagcdes, massificando-as.

O biopoder, portanto, diz respeito as formas de producao de subjetividade
desde uma relacao de conducao de condutas, e pode estar presente em di-
versas formas culturais de exercer influéncia sobre o corpo e a vida de alguém,
como a influéncia no modo de se alimentar, de experimentar o lazer, de viver
a sexualidade e seus afetos, de se cuidar ou descuidar da saude, entre ou-
tros aspetos, desde uma relacao de autoridade sobre alguém. Nesse sentido,
mesmo a subjetividade de alguém, ou seja, o seu jeito de ser, sentir e pensar,
nao esta imune a influéncia cultural, politica e social em que se fomenta uma
forma de poder sobre as condutas.

A origem do biopoder enquanto influencia de conduta disciplinar nos
corpos pode ser identificada exatamente no «abuso» da chamada «diregao
espiritual»?, seja na relacdo mestre e discipulo das Escolas filosdficas, seja no
ambito da vida monastica. Em ambos os casos, ha alguém considerado uma
autoridade (0 mestre ou o0 abade) que exerce o seu poder de influenciar a con-
duta dos demais. Tal autoridade ou auctoritas advém do reconhecimento dos

' «Biopoder» & um conceito formulado pelo fildsofo francés Michel Foucault (1926-1984)
na década de 70, aparecendo primeiramente em A Vontade de Saber (1976), e que constitui o
Volume | da Histdria da Sexualidade, bem como é também desenvolvido em um curso ministrado
no College de France de 1975-76, intitulado /I faut défense la société. O conceito € retomado
pelo filésofo contemporaneo Giorgio Agamben (1942- ) especialmente em Homo sacer. O poder
soberano e a vida nua (1995) e O que resta de Auschwitz: O arquivo e a testemunha [Homo Sacer,
1] (1998), Meios sem fim: Notas sobre a politica (1996). Em Agamben a questéo se relaciona ao
conceito de vida nua, como suscetivel ao controle e a violéncia do poder soberano, e a tarefa de
eterna redefinicdo do humano.

2 Alex Villas Boas, «Do poder pastoral ao cuidado pastoral», em Uma anatomia do poder
eclesiastico, editado por Jodo Eleutério (Lisboa: Universidade Catdlica Editora, 2022), 128-168.
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demais de sua sabedoria, mas sobretudo de sua capacidade de conduzir al-
guém a se tornar autor da propria vida. O caracter problematico de tal direcéo
espiritual se da quando a relagéo se torna abusiva ao exigir uma obediéncia
cega do dirigido em relagéo ao diretor, produzindo assim uma subjetividade
assujeitada a tal poder.

Tal abuso se instala culturalmente no Ocidente quer seja pela reminiscéncia
da cultura romana imperial de deliberar sobre a vida e a morte das pessoas
e evoluindo para o direito soberano dos reis de matar; quer seja, por uma
cultura monastica que engendrou a busca de uma obediéncia perfeita a uma
autoridade como ideal de vida. Deste modo, pode identificar-se os elementos
fundamentais que irdo constituir um dispositivo de influéncia dos governos dis-
ciplinadores que iriam governar ndo somente no ambito das coisas publicas,
mas também, tal qual um diretor espiritual, no &mbito da vida privada e familiar,
por meio de normas que visavam dirigir os corpos e as populacoes.

O dispositivo € um conjunto de acdes que se traduzem em discursos, cria-
cao ou direcao de instituicées, normas, leis, medidas administrativas, declara-
¢oes de cunho cientifico, proposi¢des filosdficas e até mesmo formas arquite-
ténicas, entre outros elementos que visam assegurar o exercicio do poder de
normalizar a conduta dos corpos predispondo-a aceitar 0 poder em exercicio,
ou seja, o dispositivo operacionaliza a cultura de biopoder para se tornar uma
biopolitica.

Talvez a forma mais traumatica deste tipo de governo que incide sobre a
conduta dos corpos na histéria recente tenha sido a biopolitica dos governos
ditadores, como o nazismo ou o fascismo, ou as demais formas de ditaduras
que brotam no século xx, e que levam ao extremo do exterminio explicito dos
corpos que ja nao lhe interessam politicamente, e/ou causam algum obstacu-
lo. Entretanto, a andlise do biopoder leva a percecao dos elementos culturais
que ainda sao utilizados para novas formas de genealogia de poder mesmo
em regime democraticos, naquilo que diz respeito ao flerte politico com uma
sociedade consumista e hedonista.

Por sociedade de consumo, pode se pensar como O biopoder € evoca-
do para configurar nas subjetividades e na arquitetura do desejo humano, o
desejo de consumir como principal forma de realizacado da existéncia. Pratica
essa retroalimentada pela producédo do discurso hedonista, que se configura
na producado de visdo de mundo em que a grande maioria das coisas po-
dem ser obtidas pelo ato de consumir, inclusive certas experiéncias humanas.
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O problema nao esta, portanto, no ato humano de consumir e ter prazer, mas
na forma abusiva de explorar tais dimensdes e no efeito de fazer pensar a vida
fundamentalmente desde a sua capacidade financeira de consumo.

O problema politico do corpo passa a ser entdo, nao mais ou nao somente
0 macro poder da soberania, mas 0 modo como ha micropoderes que mesmo
sem ter ligacao direta entre eles, acabam sendo orquestrados na producao
de novas formas de dominagao cultural e emolduramento do desejo para a
constituicdo de uma subjetividade docil ao consumismo cultural e hedonista,
sendo o corpo seu principal veiculo de comunicacao.

N&o se trata, portanto, de um grande poder central manipulando interesses
mundiais, mas de elementos aparentemente dispersos, unidos por um mesmo
interesse de investir na producéo de uma subjetividade décil e até mesmo se-
duzida pela sociedade de consumo, em uma espécie de Frankenstein cultural
em gue o elo dos membros distintos se conectam por uma mesma vontade.

Neste sentido o corpo é o principal lugar de investimento dessa pratica de
gestéo da vida, em que o poder disciplinar visa ndo dispor da vida para matar,
mas sim aumentar a forca util dos corpos individuais, para deles obter maior
lucratividade, como diria Foucault®:

Uma das mais massivas transformacodes do direito politico no século Xix con-
sistiu, ndo digo exatamente, em substituir, mas em complementar esse antigo
direito de soberania — matar ou deixar viver — por outro novo direito, que nao
apagara o primeiro, mas que vai penetra-lo, atravessa-lo, modifica-lo, e que
sera um direito, ou melhor, um poder exatamente oposto: o poder de «fazer»

viver e «deixar» morrer.

Tal orquestracao frankensteiniana envolve as instituicbes, como pode se
prever, envolve a cultura da exercitacao fisica. Entre as mdltiplas légicas e ob-
jetivos que envolvem o contexto desportivo, se situa também a rentabilidade
financeira de um atleta de alto rendimento, como é o caso de um atleta olim-
pico, ou de atletas que atuam em clubes bilionarios, mas com um tempo de
carreira profissional curto, em relacdao aos tempos regulares de reforma das
demais profissdes. O mesmo pode se dizer da carreira de modelo.

8 Michel Foucault, Il faut défense la société — Cours au College de France, 1975-76 (Hautes
études, Gallimard/Seuil), 214.
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Contudo o que acontece em nivel mais dramatico nesses casos, também
se observa em outros contextos: a dignidade humana das pessoas incorre no
risco de ser reduzida a alguma forma de utilidade do corpo, como efeito do cru-
zamento de processos de biopolitica com os processos culturais de biopoder.

A dindmica que se instala do aproveitamento intensivo e descarte do corpo
apods se constatar ndo sendo mais rentavel € a mesma do hiperativismo que
explora o trabalhador e resulta, ndo raro em burn out. E nesse momento que a
tendéncia cultural prefere a substituicao do corpo de uma pessoa no seu cor-
po funcional, do que resgatar a dignidade da pessoa, ou mesmo estabelecer
procedimentos que evitem tal relacao perversa.

Efetivamente esta € uma equacao dificil de se resolver, e ndo ha respostas
simples para problemas complexos, especialmente quando o problema ganha
vida prépria, nao sendo suficiente apenas apontar culpados. Ainda assim, se
nos parece, ser necessario pensar alguns elementos implicados na questao
da exercitacao fisica a fim de tentar compreender um pouco o tempo presente
desde este angulo da vida.

A espiritualidade como genealogia da ética

O exercicio de uma analitica do poder visa nao somente identificar as di-
namicas do poder sobre a vida das pessoas desde a configuracédo de uma
subjetividade, mas principalmente pensar formas de resistir e de encontrar um
caminho mais consciente no que diz respeito como seu modo de ser sofre
influéncias que levam a corroborar com formas de controle e manipulagéo,
e consequentemente a busca de configurar um estilo de vida com decisdes
mais coerentes ao que consegue perceber como sendo mais ético, mais sig-
nificativo e mais salutar & prépria existéncia. E aqui que a espiritualidade pode
ser pensada como forma de resisténcia e génese de uma nova cultura ética,
produtora de novas formas de subjetividade.

Um nome insuspeito para pensar essa questao € o proprio autor do con-
ceito de biopoder, o fildsofo Michel Foucault. Enquanto analista das genealo-
gias de poder, ou seja, das formas culturais de biopoder que se consolidam e
sao mobilizadas por projetos de biopolitica que incidem de maneira disciplinar
nos corpos, também se interessa nos processos de genealogia da ética, en-
quanto forma de resisténcia a tal influxo massificador.

204



«Ora et labora»: espiritualidade da exercitacao fisica

A esse processo pelo qual alguém decide «insurgir a si mesmo» contra a
subjetividade que Ihe foi moldada para dar mais atencao a necessidade de se
conhecer mais a fundo e decidir quais experiéncias, praticas, cultura e crencas
quer para si, o filésofo francés, agndstico, adota a expressao «espiritualidade»:

N&ao mais ser um sujeito como se foi até agora, sujeito em relagdo a um poder
politico, mas sujeito de um saber, sujeito de uma experiéncia, sujeito também
de uma crenca. Para mim, essa possibilidade de se insurgir a si mesmo a posi-
¢ao de sujeito que Ihe foi fixada por um poder politico, um poder religioso, um
dogma, uma crenga, um habito, uma estrutura social, é espiritualidade, isto &,

tornar-se outro do que se é, outro do que si mesmo.*

Com isso, a espiritualidade como producdo de uma nova subjetividade
pode ser pensada como um processo de configuragédo de um estilo de vida,
em meio ao contexto em que se vive.

Ademais, o filésofo alerta para o facto de que a espiritualidade ndo deve
ser confundida com a religido ou a uma doutrina, mas diz respeito a uma
atitude em relacdo a si mesmo em busca de responder a um imperativo da
consciéncia de uma autotransformacao, e nesse processo ao adentrar com
sinceridade a uma perspetiva mais esclarecida da realidade brota no individuo
uma vontade coletiva®, que ao ser compartilhada por outros produz uma forca
transformadora no interior da prépria cultura®.

A religido historicamente, todavia, também tem sido uma «espécie de es-
trutura de acolhimento para formas de espiritualidade», porém em periodos
em que se reduz a espiritualidade a religido, torna-se uma «salada notavel» na
sua pratica discursiva €, nao raro, resultou em uma perda de forcas da propria
espiritualidade, domesticando-a’. Por outro lado, uma vez fomentada pode ser
também uma forca vitalizadora das instituicbes quando abertas a processos
de genealogia da ética. Foucault analisa a espiritualidade ou também os cha-
mados exercicios espirituais no movimento filosdfico greco-romano chamado

4 Michel Foucault. O enigma da revolta. Entrevistas inéditas sobre a Revolugao Iraniana. (Sao
Paulo: N-1 edigbes, 2018), 21.

5 Foucault, O enigma da revolta, 20.

6 Michel De Certeau. A Escrita da Historia, trad. Maria de Lourdes Menezes (Rio de Janeiro:
Editora Forense, 1982), 42.

7 Foucault, O enigma da revolta, 20.
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Estoicismo (século 1 a.C.—vi d.C.) e no cristianismo primitivo, onde se da o
surgimento das comunidades monasticas, especialmente nos dois primeiros
séculos contemporaneo aos estoicos.

A emergéncia dos exercicios espirituais no Estoicismo

Os desportos da Grécia Classica haviam incorporado uma espiritualidade
agdnica dos chamados «jogos funerarios» (epitaphios agon), que eram por sua
vez, parte dos ritos funerarios na ocasiao da perda de um soldado, e sobre-
tudo, se praticava uma corrida de bigas. A conce¢ao de uma espiritualidade
agodnica esta ligada a uma perspetiva de luta pela superacao (agon) da morte,
como uma forma de honrar os mortos, e, portanto, procurando se esforcar
mais ainda nos treinos e na preparacao para o proximo combate (lliada 23,
5-29). Um objetivo dessa espiritualidade pode ser pensado no sentido de bus-
car transformar a dor da perda em entusiasmo para o combate. Quando entu-
siasmado, o soldado pensava-se como portador de um deus em seu interior
(en-theos)®.

Poderia se dizer que esta é a primeira forma de espiritualidade olimpica li-
gada nao somente aos jogos desportivos classicos, mas também a cultura re-
ligiosa que se celebrava e promovia os Festivais em que se davam as compe-
ticoes desportivas dedicadas aos deuses que habitavam o Olimpo. A heranca
da espiritualidade agdnica dos jogos funerarios nos jogos olimpicos mantinha
0 traco de buscar a exceléncia do desporto como forma de servir o povo, pois
€ suposto que o excelente atleta seja também um excelente soldado para de-
fender seus concidadaos. Mais tarde os latinos traduziriam «exceléncia» (arete)
por virtus, pois assim era vista a educagéo dos desportistas, como de todo
cidadao greco-romano, uma educacéo para a exceléncia das virtudes.

A religiao olimpica grega, porém, entra em crise no séc. v a.C., concomi-
tante ao periodo do regime democratico ateniense também em declinio, so-
bretudo devido a Guerra do Peloponeso contra Esparta, e somada a praga de
Atenas no mesmo periodo, a primeira doenca a ser classificada como «doenca

8 Alex Villas Boas. «Casa comum: para uma ecologia das relagdes entre espiritualidade e
desporto», in Desporto e Ca(u)sa Comum, editado por Alfredo Teixeira e Alex Villas Boas (Lisboa:
Universidade Catolica Editora, 2022), 13-24.
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sobre o povo» (epi demos) por Hipdcerates de Cés, ao langar mao de um termo
politico para sua classificacao.

A epidemia colocava em cheque as duas grandes maiores divindades da
religiao dos deuses olimpicos: Zeus o todo-poderoso que poderia pelo menos
ter evitado a doenca; e Apolo, o deus sabio do Oraculo de Delfos que nao
previu nem a Guerra e nem a epidemia, que resultou em piores condicoes para
enfrentar a guerra, que por fim se perdeu.

O declinio de Atenas, causado pela epidemia e pela guerra do Pelopone-
S0, aumentou a fome, a falta de higiene e a intensificacao da precariedade da
saude publica. Com isso, concomitante ao surgimento de um certo «ateismo»
em relacao as divindades civicas em Atenas nesse periodo, houve também
0 surgimento de novas praticas religiosas de reclusao em busca de salvacao
para alma, como é o caso do orfismo, o pitagorismo, 0s ritos eleusinos. Alguns
destes movimentos parecem ter influenciado em larga medida, a formacao
da escola filosoéfica do Platonismo, dando énfase em um mundo perfeito das
ideias em detrimento deste mundo corrompido, ou ainda em busca de paz
como é o caso do epicurismo.

Por outro lado, ha uma renovacéo e um fortalecimento de um movimento
religioso chamado Asclepiades, uma comunidade religiosa de «sacerdotes»
médicos que viviam em santuarios conhecidos como Asclepeion, dedicados
as divindades da cura. Por meio de um de seus membros, Hipdcrates de Cos,
passa a combinar os ritos de cura com um conhecimento da fisica da época,
dando origem a chamada medicina classica. A conce¢ao médica de Hipocra-
tes em termos gerais incorpora viséo dos filésofos da regiao chamada Joénia
que procuravam entender o mundo a partir da observacao de seus elementos
naturais, e o equilibrio entre eles. A questao principal é que tal ciéncia jonica
dos chamados filésofos pré-socraticos abre uma nova forma de observar a
natureza (theoria), e orienta assim, a andlise de Hipdcrates na busca das cau-
sas naturais da doenca, e de receitar uma postura equilibrada aos pacientes,
sobretudo na dietética, dadas as condicdes precarias da farmacéutica e da
cirurgia. Basicamente a medicina hipocratica apostava em uma medicina pre-
ventiva por meio de uma vida mais saudavel.

¢ Alex Villas Boas. «Spirituality and health in pandemic times: lessons from the ancient wis-
dom». Religions, 11, 11 (2020): 583-602. https://doi.org/10.3390/rel111105883.
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Desta nova pratica médica que concebia o «espirito» (em grego pneuma)
como a conexao entre a dimenséo interior (alma ou psiqué) e a dimensao ex-
terior da pessoa (corpo ou soma) surge a concegao de exercicios espirituais
como praticas de cuidado de si. Se a concecdo morte para o platonismo,
por exemplo, era visto como libertagdo da alma em relagéo ao corpo, conse-
quentemente se dava mais atencao as praticas intelectuais que alimentavam,
precisamente a alma. Diferentemente, no estoicismo, como o espirito € pen-
sado como conexao entre 0 corpo € a alma, 0s exercicios espirituais visam a
integragao do corpo e da alma, e concebem assim a espiritualidade dentro de
um ideal de saude, que implicava um estilo de vida em harmonia com a natu-
reza, pois o estoico se concebia como imago mundi, um ente que funcionava
na relacdo com o mundo € integrado a ele™®.

Deste modo, se as praticas intelectuais eram vistas como forma de salva-
céo ou saude da alma, o estoicismo entendia a exercitagao espiritual como um
mesmo conjunto de praticas que visavam integrar a exercitacao intelectual e a
exercitacao fisica, de modo que a vida contemplativa marcada pela meditagéo
dos acontecimentos do dia-a-dia, a leitura dos filésofos e dos poetas, a curio-
sidade investigativa auxiliavam a vida ativa, esta marcada pela realizacao dos
deveres, pelo didlogo e pelo debate publico com a coragem de dizer a verda-
de, a pratica desportiva e uma dieta saudavel. A combinacéo da exercitacéo
intelectual ou vida contemplativa com a exercitacao fisica ou vida ativa tinha
como efeito a terapia das paixdes em que esta implicada a questao do desejo.
Tal terapia' poderia ser entendida como a busca de liberdade afetiva em rela-
¢a0 ao que nao era essencial para se viver bem, e assim melhor possibilitando
a que as escolhas seguissem uma maxima moral de procurar fazer o bem e
evitar o mal. Tal terapia € uma nova forma de lidar com o caracter agonistico
da vida, a luta ou 0 combate para pouco a pouco 0S exercicios espirituais
operarem a dificil transformacéo interior2,

As duas exercitagdes como forma de espiritualidade eram consideradas o
caminho para a criacédo de um habitus personalizado, concebido como uma
segunda natureza, ou em termos contemporaneos, uma nova subjetividade,

0 Alex Villas Boas e Isidro Lamelas. «The meaning of “spiritual” as integral health: from
hippocrates of Kos to the potamius of Lisbon». Religions, 13, 9 (2022): 848-870. https://doi.
0rg/10.3390/rel13090848.

' Therapéia em grego pode ser entendido como oferta de ajuda.

2 Pierre Hadot. Exercicios espirituais e filosofia antiga (Sao Paulo: E Realizagdes, 2014), 24.
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ou ainda, a consolidacao de um estilo de vida. Da palavra grega askésis se
desdobra tanto o sentido de atleta como de asceta. A metafora por exceléncia
no mundo antigo para quem pratica esse conjunto de exercicios que consti-
tuem a vida contemplativa e a vida ativa é ser reconhecido como um «atleta
da espiritualidade»®.

Os exercicios espirituais no cristianismo antigo

No que diz respeito a pensar a espiritualidade no &mbito religioso, vale dizer
que nao raro, uma religiao pode ser concebida como fendmeno complexo ca-
paz de produzir em seu interior tanto genealogias de poder como genealogias
da ética, ou dito de outro modo, uma religido pode tanto colaborar com a ma-
nutencao da producao de subjetividades ddceis a massificacdo anestesian-
do as consciéncias da realidade, como pode produzir 0 seu contrario e fazer
exatamente da espiritualidade alimentada no ambito da religido um espaco
de resisténcia e producao de cultura e praticas alternativas para um melhor
cuidado de si.

Nesse sentido, apesar das diferentes e diversas formas de rececdes da cul-
tura grego-romana, o cristianismo antigo assume em grande medida a tarefa
de promover um espaco de producao de outra subjetividade e assume o ideal
estdico de conversao', ou seja, de transformar-se a si mesmo para alcancar
um logos, um sentido que operava como verdade iluminadora da vida e fonte
de sabedoria para as opgdes fundamentais’®.

Aqui também se pode interpretar a metafora desportiva paulina no senti-
do estoico que ela é dada a pratica dos exercicios espirituais: «Nenhum atle-
ta [athlé] é coroado como vencedor se nao competir de acordo com as regras
atléticas [nomos athlése].»'®

Contudo, se 0s estoicos concebiam a tarefa da teologia como exercicio de
extrair tais regras ou principios intelectivos fundamentais como analogias dos

8 Michel Foucault. A hermenéutica do sujeito (S&o Paulo: Martins Fontes, 2006), 398.

™ Paul Aubin. Le probleme de la conversion : étude sur un terme comum a I’hellénisme et au
christianisme de trois premiers siecles (Paris: Beauchesne, 1963), 15.

S Foucault, A hermenéutica do sujeito, 3.
6 Cf. Il Timéteo 2,5.
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mitos'”, os fildsofos cristdos fariam o mesmo, porém tendo como referéncia as
narrativas de Jesus Cristo, sobretudo presente no Evangelho.

Isso impacta diretamente na concecao de diretor ou mestre, que no estoi-
cismo romano, por serem alguns estoicos também militares inclui uma certa
nocao de treinador, uma vez que o exército € um grupo de soldados exerci-
tados nas técnicas e virtudes necessarias para o combate. Mas fundamen-
talmente é sua qualidade de pedagogo que é evocada na relagdo com 0s
discipulos.

Deste modo, a figura de Jesus Cristo € concebida como sendo a do Pe-
dagogo por exceléncia'®, em que iluminacdo aquilo que se busca, advém do
desejo de viver um estilo de vida assemelhado ao do Cristo, e portanto, nao
somente do amor a sabedoria, mas fundamentalmente do desejo de amar
como Jesus Cristo amou. Nos exercicios espirituais do cristianismo antigo, o
agape, um amor que descobre uma razao de se doar ao outro, tal qual o Cristo
doa sua vida, é o principio fundamental' para a descoberta de um sentido, ou
dito de outro modo, a vida faz sentido na experiéncia de amar.

Um dos autores mais importantes para o diadlogo entre o cristianismo e o
estoicismo é Clemente de Alexandria (c. 150-215 d.C.), que entende o cami-
nho cristao, inclusive, como aquele que melhor realiza o ideal do estoicismo?®.
Apesar do amor ser considerado uma graca, € o exercicio fundamental de
desejar amar e imitar as acdes e gestos de amor de Jesus que abre espaco
na estrutura do desejo para o Espirito de Deus exercitar (gimnasia)®' a forca
do amor para purificar os afetos, ou ainda poderia se dizer, para desintoxicar
0 desejo de suas fantasias?® ligadas sobretudo as tentacées do deserto que
Jesus enfrentou, o poder, a fama e a ganancia®.

Assim, 0s exercicios de vida contemplativa aplicados as narrativas da vida
de Jesus visavam, por meio do conhecimento de sua pessoa, que brotasse
uma «amizade» como sinal da pessoa amada que passa a estar presente na

" Lucius Cornutus, Greek Theology, 4,2,2.

8 Clemente de Alexandria, Pedagogo |, 4, 1-2.

9 Clemente de Alexandria, Stromata Il, 30,3-31,1.
2 Stromata ll, 20,105,1.

2t Stromata ll, 20,122,1.

22 Stromata Il, 20,111, 4.

2 Evangelho de Lucas 4, 1-13.
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memoria, N0 modo de pensar e de sentir a vida, como efeito do amor que
permanece no amado, conferindo um outro olhar sobre as coisas, que incide
diretamente na estrutura do desejo. Se 0s estoicos fomentavam a meditagao
das proprias palavras e acdes (gesta et verba), os cristaos meditavam sobre as
palavras e agdes de Jesus, € a partir delas se comparava as proprias.

Do ponto de vista da exercitacéo fisica a questao dos afetos e a sua tera-
péutica incide diretamente na dynameis, ou seja, na forca ou na fraqueza da
vontade. Os estoicos concebiam que a virtude fundamental para que a vonta-
de nao fosse enfraquecida era a apatheia, considerada a principal virtude para
apaticamente néo se deixar afetar por nada, ou ainda poderia se traduzir por
nao se apaixonar (pathds em grego, passio em latim) por nada, fonte de todo
sofrimento. A paixao aqui é concebida como um apego, que pode conduzir a
uma idolatria, ou em termos psicolégicos a uma obstinagao pelo qual alguém
se torna escravo, e vulneravel aos vicios (chamada hoje de adicdo) como for-
ma de anestesiar a dor de seu sofrimento.

O cristianismo, contudo, concebe que a apatia ndo ¢é suficiente para evitar
as paixdes, e sim uma paixao maior que liberta das paixdes menores, € sendo
Deus a fonte de todo 0 amor, ha sempre uma suspeita a quaisquer coisas que
possa ocupar um lugar de dependéncia absoluta na estrutura afetiva do de-
sejo. Porém, os exercicios espirituais conforme concebidos pelo cristianismo
nao eliminam o caracter agbnico da busca, mas sim concebe o itinerario em
estagios ou vias?*;

— via purgativa: tem essa funcédo desintoxicadora dos possiveis elementos de
iluséo (fantasia das paixées) que propiciam a adi¢cao e consequente dispersao
de forcas da vontade;

—via iluminativa: em que se comega a saborear internamente o valor de uma
nova perspetiva livre de suas ilusdes. Aqui se da o efeito da vida contemplativa
sobre a vida ativa;

— via unitiva: do ponto de vista da mistica religiosa crista diz respeito a um senti-
mento de profunda unidade com Deus, traduzidos sob a imagem da profunda
amizade e profunda filiagdo paternal, € um despertar de uma forca de resi-
liéncia no caminho percorrido. Vale dizer que a presenca divina € identificada

2 Pseudo-Dionisio, O Areopagita. «Hierarquia Celeste», in Obras Completas (Sao Paulo:
Paulus, 2004), 201-288.
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pelos efeitos produzidos, e nesse sentido ha reverberagdes da teologia em
outras dimensdes da vida. Do ponto de vista psicolégico diz respeito ao efeito
de profunda liberdade, nao dos condicionamentos existenciais, mas para to-
mar decisdes em relacéo a tais condicionamentos em direcao a um sentido de
vida mais profundo. Do ponto de vista filoséfico, a vida passa a ser concebida
desde a comum dignidade das pessoas e do mundo. Do ponto de vista poli-
tico, também é aqui que se consolida uma vontade coletiva, em que o amor a
Deus ¢ fonte do amor ao proximo, onde se concebe a vida em comunidade,
ou seja, o corpo individual se integra a um Corpus eclesial, sendo a pessoa de

Jesus Cristo concebida como cabecga®.

Ora et labora

A expresséo «Ora et Labora» estd normalmente associada aos monges
da Ordem de Séao Bento (OSB) fundada no século vi, precisamente em 529.
Contudo, esse que se constitui como sendo seu principal lema, é uma expres-
sa&o cunhada no século xix pelo Abade Maur Wolter (1825-1890), fundador da
Congregagéo Beneditina de Sao Martinho de Beuron, na Bélgica, imbuido do
espirito do movimento de restauracao da vida monastica no Ocidente apds a
Revolugéo Francesa. A expressao que se torna um lema na vida monastica
beneditina desde entao, era nao somente uma defesa a acusacao da vida reli-
giosa ser uma espécie de parasita social, mas também um resgate da relagéo
entre vida contemplativa [ora] e vida ativa [labora], presente ja no Evangelho de
onde se inspira principalmente o fundador S&o Bento, como pode se notar nas
palavras do préprio monge:

Todo homem tem aptiddes para a atividade e deve, pelo exercicio dessas ap-
tiddes, tornar-se semelhante a Deus. O pai de familia vai ao mercado contratar
trabalhadores para a sua vinha (Mt 20, 1). <O homem nasceu para o trabalho,
COMO um passaro para voar» (Jo, 5, 7). Deus coloca o homem no Paraiso, no
jardim, «para o cultivar» (Gn 2, 15). Deus ¢é a propria atividade e nos deu o pre-
ceito de sermos ativos. Em virtude dessa consideragao, o trabalho é fundado

teologicamente — bastam essas poucas palavras. A histéria testemunha que

25 (Carta de Sao Paulo aos Colossenses, cf. Col. 1, 17-18.
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o0 monge foi e € um trabalhador; e se o lema «ora et labora» ndo se encontra
literalmente na Regra, ndo obstante expressa com muita exatidao o pensamen-
to de S&o Bento. Maria e Marta, contemplacéo e acéo, estdo ambas a servigo
do unico necessario, ambas desenvolvem as faculdades do corpo e da alma,
mantém-se mutuamente sob a lei da graga (traducao livre).?®

Nesta perspetiva monastica, a contemplacdo e a acdo correspondem a
Opus Dei, nao obstante ser associado ao culto litirgico, diz respeito ao estilo
de vida que glorifica a Deus por analogamente buscar se aproximar do Seu
modo de ser narrado na literatura evangélica que tem a pessoa de Jesus Cristo
no centro. Com efeito, se por um lado o Cristo atuou como pregador por trés
anos, por outro lado trabalhou por toda a vida como carpinteiro em Nazaré.

Mas ha ainda um detalhe a ser enfatizado. Na época do supracitado Aba-
de de Beuron, a vida monastica se encontrava em crise. Tal qual a hiperva-
lorizacdo da espiritualidade agbnica incidia em uma romantizagéo da guerra
na cultura, ineficaz para conter a guerra fratricida entre Atenas e Esparta, a
hipervalorizacao da vida contemplativa monastica no periodo medieval fora
insuficiente para chegar até o cidadao extra muros das paredes do mosteiro,
tornando-se este progressivamente considerado como desnecessaria. Com
0 banimento dos jogos olimpicos em 394 d.C. pelo imperador cristao Teodod-
sio, se inicia também uma cisdo na vida monastica, que progressivamente vai
distanciando a vida contemplativa da vida ativa. Esta acaba por ficar restrita
ao ambito militar e evolui progressivamente para os Torneios medievais em
escalas geogréficas cada vez maiores, a reunir cavaleiros de varios lugares?.

Por outro lado, a vida contemplativa monastica se traduz no modelo de
educacao escolastica que se resume aos estudos do trivium (I6gica, gramatica
e retérica) e do quadrivium (aritmética, musica, geometria e astronomia). E so-
mente com a incorporacao do estudo da medicina na criagdo das universida-
des a partir do século xi, que o lema greco-romano mens sana in corpore sano
[mente s& em corpo s&o] passa a ser incorporado no programa educacional
das chamadas Artes Liberais.

26 Maur Wolter. «Les principes fondamentaux de la vie monastique et bénédictine», Revue
Mabillon: archives de la France monastique, t. 50 (1901): 220 [8] https://gallica.bnf.fr/ark:/12148/
bpt6k56521565/texteBrut.

27 Richard Barker e Juliet Barker. Tournaments: Jousts, Chivalry and Pageants in the Middle
Ages (New York: Weidenfeld & Nicolson, 1989), 13.
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Por um lado, as escolas monasticas fundamentalmente preparavam para
a vida clerical. Por outro lado, a formacao dos guerreiros ocorria nas casas,
assim como a formagao das damas também ocorria nas casas reais, junto a
outras damas da corte. Essa crescente distancia faz com haja mituos ataques
de condenacdo de um estilo de vida em relagdo ao outro, pois 0s religiosos
julgavam os torneios imorais.

Tal distancia acabou por ser responsavel pela criacdo da figura do cava-
lheiro, em que se exigia uma formacao cristd minima sobre as virtudes, mas
maioritariamente reservado as classes mais abastadas, capazes de ter e man-
ter um cavalo. Uma obra que tenta na época unir a vida ativa do cavalheiro a
vida contemplativa do monge é O Livro da Ordem da Cavalaria de Raimundo
Lulio (c. 1232-1316). Desta perspetiva que fora bastante influente acaba por
ressignificar o sentido da palavra cavalheiro que deve agir como um monge no
mundo, em meio aos gentis, considerados pagaos ou barbaros, e de onde é
suposto ter brotado as sementes da irénica expressao, gentleman para uma
pessoa gentil ou cavaleiresca.

Contudo, apesar de todo o esfor¢o de aproximagéo da cultura do mosteiro
ao mundo secular, a formagéo da vida ativa do cavalheiro era dada ainda nas
casas dos nobres a um jovem aspirante que ali passava a morar.

Outra diferenca a ser considerada é que a formacao cultural greco-roma-
na em sua época deveria ser garantida pelos pais (cidadaos) aos seus filhos
(futuros cidadaos). Nas escolas monasticas, e depois nas escolas catedra-
licias, que n&o se restringiam aos monges, a formacéo era dada somente
aos nobres, de modo que a ideia de trabalho fora se restringindo ao trabalho
intelectual?®.

Deste modo o ora et labora do monge belga do século xix era ndo s6 uma
sintese da vida monastica, mas um programa de reforma ao evocar no termo
labora®®, no contexto da cultura greco-romana em que o trabalho é algo re-
servado aos escravos ou estrangeiros, e, portanto, que ndo gozam do status
de cidadao. E nesse contexto de crescente imperializagdo do cristianismo, ou

2 Marie-Benoit Meeuws. «“Ora et Labora” devise benedictine?», em Collectanea Cistercien-
sia 54 (1992): 193-219.

2 Na Regra de Sdo Bento o termo labora aparece somente trés vezes e diz respeito aos
trabalhos manuais. Cf. Capitulos 46; 50 e 64. Ao passo que a expressao correspondente opus
aparece mais de 20 vezes, e especialmente no contexto da celebracdo do Opus Dei ou Oficio
Divino. A escolha do termo nao deixa divida ao tipo de trabalho vinculado a ac¢ao ativa.
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seja, de transformacéo em religiao oficial do Império Romano e de adequagao
as estruturas politicas, que os primeiros monges fazem uma clara opcao de
morarem no deserto ao invés de se tornarem funcionarios da corte.

Habitar o deserto se constituia uma clara consciéncia do estilo de vida mais
adequado a si mesmo e de conceber a direcao ou 0s ensinamentos relacio-
nados a vida contemplativa e ativa como um propdsito de servigo. Tanto o
estoiciso como o cristianismo, concebiam que a felicidade ndo existia em si
mesma, mas era o efeito de uma vida com um /ogos, uma vida que encontrou
um sentido para viver e uma vez encontrado a exercitagéo da vida como dedi-
cacgao ao que confere sentido a vida tem como efeito a felicidade ou realizacéo
da existéncia.

Deste modo, a pratica de direcdo dos monges do deserto, (e talvez nes-
te contexto de exercitagéo fisica possa ser assemelhado em alguma medida
também ao papel de treinador) era visto como uma misséo de colocar sua
experiéncia e sabedoria ao servico do outro. No caso dos monges do deserto
e isso incluia a nobre opgao de se colocar ao servico de quem estava esque-
cido pela politica da corte imperial, ou seja, oferecer a diregédo dos exercicios
aqueles que jamais poderiam frequentar a corte, e moravam nas margens do
império.

Dito de outro modo, 0s primeiros monges cristaos, iluminados pela con-
templagao da vida de Jesus em Nazaré, concebiam a vida ativa como um ser-
Vico aos que mais precisavam e nao um privilégio de poucos. Uma das gran-
des contribuicdes dos mestres do deserto era ajudar a enfrentar a tentagéo
da acidia, que pode ser entendida como um eros perverso®, um movimento
de atracdo narcisica para algo, incapaz de disposi¢ao para o labor criativo da
vida. Ha uma vontade de sentido, porém em meio a indisposicao para busca-
-lo, obscurecendo os sentimentos e 0s pensamentos. Em um texto da vida de
Santo Antéo, considerado um dos grandes inspiradores da vida monastica do
deserto, o «trabalho», marginalizado e desprezado pela cultura imperial é visto
como um caminho de salvacéo da acidia face as ilusdes que nao raro obscu-
recem o desejo e as escolhas:

%0 Giorgio Agamben. Stanze — Parole et fantasme dans la culture occidentale. Trad. Yves
Hersant et Christian Bourguois (Turin: Giulio Einaudi, 1981), 264.
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Quando o santo Abade®' Antdo vivia no deserto, era assaltado pela acidia e
atacado por muitos pensamentos obscuros. Dizia a Deus: «Senhor, quero ser
salvo, mas estes pensamentos ndo me deixam em paz; que hei de fazer na
minha aflicdo? Como é que posso ser salvo? Pouco tempo depois, quando se
levantou para sair, Antonio viu um homem como ele, sentado no seu trabalho,
que se levantava para rezar, depois se sentava a entrancar uma corda e se
levantava de novo para rezar. Era um anjo do Senhor enviado para o corrigir e

tranquilizar. Ele ouviu o anjo dizer-lhe: «Faz isto e seras salvo.»®

O labor ou a exercitacao fisica da vida ativa se tornam para os mestres
do deserto um meio de aprender a trabalhar a prépria vida, porque era visto
como agradavel a Deus, e procuravam assim apreender a inteligéncia destas
praticas, quando a unem aos exercicios de meditagéo e contemplagéo. A vida
ativa permite efetivar a redencéo do corpo que a vida contemplativa concebe
COMO anseio.

Em um texto de outro mestre do deserto, o Abba Silvanus, pode se verificar
mais claramente como a sabedoria da exercitagao fisica é transformada em
metafora para o trabalho de cuidado da prépria vida, como sendo necessaria
para que possa haver uma vida contemplativa®3.

Um certo irméao veio ao abade Silvanus no Monte Sinai e, vendo os eremi-
tas trabalhando, exclamou: Por que vocé trabalha pelo pao que perece? Maria
escolheu a melhor parte, ou seja, sentar-se aos pés do Senhor sem trabalhar.
Entao o Abade disse a seu discipulo Zacarias: D€ um livro ao irmao e deixe-o
ler, e coloque-0 em uma cela vazia. A nona hora, o irmao que lia comegou a
olhar para ver se 0 abade nao o ia chamar para jantar €, pouco depois da nona
hora, dirigiu-se pessoalmente ao abade e disse: Os irmaos nao comeram hoje,
abade? Oh sim, certamente, disse 0 abade, eles ja jantaram. Bem, disse o
irmao, por que nao me chamou? Vocé é um homem espiritual, disse o anciao,
nao precisa dessa comida que perece. Temos que trabalhar, mas vocé esco-
lheu a melhor parte. Vocé 1€ o dia todo e pode passar sem comida. Ao ouvir

81 A expresséo Abade decorre da palavra grega Abbas que significa pai, dado o grande
prestigio que os mestres do deserto tinham.

%2 Apophthegmata Patrum, Alpha, Anthony the Great, 1.
3 Apophthegmata Patrum, Sigma, Silvanus, 5.
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isso, 0 irmao disse: Perdoe-me, abade. E 0 ancido disse: Marta € necessaria
para Maria, pois foi porque Marta trabalhou que Maria pbdde ser elogiada.

As imagens evangélicas de Marta e Maria eram as mesmas resgatas no
século xix para o lema Ora et labora e mostram como tal sabedoria tédo antiga
€ tdo moderna. Vale acrescentar uma ultima distingéo entre a sabedoria do
logos estoéico e a do logos cristao. Os estdicos, sobretudo os romanos eram
militares, e ao conceberem a apathéia como virtude por exceléncia adotavam
a disciplina da vida ativa e contemplativa com uma rigidez peculiar do rigor
militar. O logos cristéo, por considerar ser o proprio Cristo, concebe a relagéo
metafdrica de Maria como um estar ao pé do amigo, com quem se pode ouvir
e falar francamente, e Marta a trabalhar para servir o amigo.

Nesse sentido é parte constitutiva da relacéo de direcao entre mestre e
discipulo, o servir, a conversa franca, o didlogo sincero, a escuta atenta, enfim,
crescer na amizade. A relacao de amizade, ou disposicao amigavel se confi-
gura como um olhar atento a pessoa implicada nos exercicios, e suas neces-
sidades, e nao somente um cliente. Tal aspeto ndo pode ser encontrado como
um elemento constitutivo do treinamento nos exercicios espirituais a nao ser
em sua versao crista. Na Regra de Sao Bento o0 monge deve ser «como um pai
para toda a comunidade»®4, e ainda um homem de escuta mesmo aos inician-
tes, pois por «muitas vezes Deus revela ao mais jovem a melhor solugao»®.

Conclusao

Desde o percurso que se seguiu aqui, uma espiritualidade da exercitacao
fisica poderia ser pensada fundamentalmente na tarefa de integracéo cultural
que engloba exercicios fisicos e intelectuais, incluindo nestes as préaticas de
meditacéo, tal qual formulada na concecao de exercicios espirituais dos estoi-
cos e dos monges do cristianismo antigo. Por exercicio espiritual compreende-
-se aqui uma busca de sentido (/6gos) para a vida que integra processualmen-
te todas as dimensoes da existéncia humana e se traduz em uma cultura de
cuidado. Assim, uma espiritualidade da exercitacao fisica pode ter como ponto

% Regra de Sdo Bento, cap. 31, 2.
% Regra de S4o Bento, cap. 3, 3.
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de partida a pergunta pelo sentido da propria vida e o discernimento das pra-
ticas de cuidado de si dai decorrentes.

Na medida em que se configura como cuidado de si a espiritualidade da
exercitacao fisica, ao resgatar as praticas de vida contemplativa as praticas
de vida ativa também se estabelecem como forca de resisténcia a hiperva-
lorizacdo mercadoldgica do corpo, que incide sobretudo no profissional do
desporto, como corpo ao servico do corpus economicus na exploragao de
sua experiéncia e conhecimento para obtencao de maior lucro, e remunera-
¢éo inadequada. Uma espiritualidade da exercitacao fisica pode colaborar ao
discernimento dos limites do hiperativismo, e poderia atuar assim como um
Cavalo de Troia, que visa corrigir os mecanismos de abuso, sem negar a im-
portancia da exercitacao fisica.

Por fim, ao pensar o0 moderno propdsito de servico da antiga vida ativa mo-
nastica, a espiritualidade da exercitacao fisica pode ser um meio de redencao
da dignidade humana, por meio da redengao do corpo, especialmente para
quem pode descobrir no desposto um sentido de servico, especialmente aos
mais jovens e ainda aos que sofrem os efeitos colaterais da cultura abusiva do
corpo, e suas inUmeras formas de adicao. Pode ser pensar como essencial
para a espiritualidade da exercitacao fisica quem encontrou um sentido pro-
fundo no exercicio de viver bem, saudavel e a servico do outro.

«ndo pertence a virtude excluir todas as paixoes,
mas somente as desordenadas»
Tomas de Aquino, Com. Ethic, Lib 5, C. 11
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