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Quarta-feira, 5 de Setembro de 1979
Em coléquio com Cristo sobre os fundamentos da familia

1. Ha tempos que estdo em curso os preparativos para a proxima Assembleia ordinaria do Sinodo dos
Bispos, que se realizara em Roma no Outono do ano que vem. O tema do Sinodo «De muneribus familiae
christianae» (Deveres da familia cristd) concentra a nossa aten¢do nessa comunidade de vida humana e
cristd, que desde o principio € fundamental. exatamente esta expressao «desde o principio» empregou o
Senhor Jesus no dialogo sobre o matrimdnio referido pelo Evangelho de Sdo Mateus e pelo de Sao Marcos.
Queremos perguntar-nos que significa esta palavra «principio» exatamente nesta circunstancia e, portanto,
propomo-nos analise mais precisa do referido texto da Sagrada Escritura.

2. Durante a conversa com os fariseus, que o interrogavam sobre a indissolubilidade do matriménio, duas
vezes se referiu Jesus Cristo ao «principio». O didlogo decorreu da maneira seguinte:

Alguns fariseus, para O experimentarem, aproximaram-se d'Ele e disseram-lhe: «E permitido a um homem
repudiar sua mulher por qualquer motivo?». Ele respondeu: «Nao lestes que o Criador, desde o principio, 0s
fez homem e mulher, e disse: Por isso, 0 homem deixara o pai e a mae, e unir-se-a a sua mulher, e serao os
dois uma s6 carne? Portanto, ja ndo sdo dois, mas uma so carne. Pois bem, o que Deus uniu, ndo o separe
o homem». «Por que foi entdo, perguntaram eles, que Moisés preceituou dar-lhe carta de divércio ao
repudia-la?». «Por causa da dureza do vosso coracdo, Moisés permitiu que repudiasseis as vossas
mulheres; mas ao principio nao foi assim» (Mt. 19, 3 ss.; cfr. também Mc. 10, 2, ss.).

Cristo ndo aceita a discussao ao nivel que os seus interlocutores procuram dar-lhe, em certo sentido ndo
aprova a dimensao que eles se esforgcam por conferir ao problema. Evita embrenhar-se nas controvérsias
juridico-casuisticas; e, em vez disso, apela duas vezes para o «principio». Procedendo assim, faz clara
referéncia as palavras sobre a matéria no Livro do Génesis, que também os seus interlocutores sabem de
cor. Dessas palavras da revelagédo antiquissima, tira Cristo a concluséo, e o dialogo termina.

3. «Principio» significa portanto aquilo de que fala o Livro do Génesis. E portanto o Génesis 1, 27 que cita
Cristo, em forma resumida: O Criador desde o principio fé-los homem e mulher; mas o trecho originario
completo soa textualmente assim: Deus criou o homem a Sua imagem, criou-o a imagem de Deus; Ele os
criou homem e mulher. Em seguida, o Mestre refere-se ao Génesis 2, 24: Por esse motivo, o homem
deixara o pai e a mae para se unir a sua mulher; e os dois serdo uma so6 carne. Citando estas palavras
quase «in extenso», por inteiro, Cristo da-lhes ainda mais explicito significado normativo (dado que era
admissivel a hipétese de no Livro do Génesis figurarem como afirmag¢des unicamente de fatos: «Deixara ...
unir-se-a ... serao uma so6 carne»). O significado normativo determina-se uma vez que nao se limita Cristo
somente a citagdo em si, mas acrescenta: «Portanto, ja ndo sdo dois, mas uma so6 carne. Pois bem, o que
Deus uniu, ndo o separe o homemy. Este «ndo o separe» é determinante. A luz desta palavra de Cristo, o
Génesis 2, 24 enuncia o principio da unidade e indissolubilidade do matrimbnio como sendo o préprio
conteldo da palavra de Deus, expressa na mais antiga revelagéo.

4. Poder-se-ia, nesta altura, defender que o problema esta terminado, que as palavras de Jesus Cristo
confirmam a lei eterna, formulada e instituida por Deus «desde o principio», desde a criagdo do homem.
Poderia também parecer que o Mestre, ao confirmar esta lei primordial do Criador, ndo faz sendo
estabelecer exclusivamente o préprio sentido normativo dela, apelando para a autoridade mesma do
primeiro Legislador. Todavia, aquela expressao significativa «desde o principio», repetida por Cristo, leva
claramente os interlocutores a refletirem sobre 0 modo como no mistério da criagdo foi moldado o homem,
precisamente como «homem e mulher», para se compreender corretamente o sentido normativo das
palavras do Génesis. Ora isto ndo tem menor valor para os interlocutores de hoje do que teve para os de
entdo. Portanto, no presente estudo, considerando tudo isto, devemos colocar-nos exatamente na posigao
dos atuais interlocutores de Cristo.

5. Durante as sucessivas reflexdes das quartas-feiras, nas audiéncias gerais, procuraremos, como atuais
interlocutores de Cristo, deter-nos demoradamente nas palavras de Sao Mateus (19, 3 ss.). Para responder
a indicagao, que encerrou Cristo nelas, procuraremos penetrar naquele «principio», a que Ele se referiu de
modo tédo significativo; e assim seguiremos de longe o grande trabalho, que sobre este tema, agora
precisamente, empreendem os participantes no proximo Sinodo dos Bispos. Ao lado destes, tomam parte
nele numerosos grupos de pastores e até de leigos, que sentem especial responsabilidade acerca das
obrigacdes impostas por Cristo ao matrimbnio e a familia crista: as obrigacées que Ele impbs sempre, e
ainda imp&e na nossa época, no mundo contemporaneo.

O ciclo de reflexdes que iniciamos hoje, com a intengdo de continua-lo durante os seguintes encontros das
quartas-feiras, tem ainda, além do mais, como finalidade, por assim dizer, acompanhar de longe os



trabalhos preparatérios do Sinodo, ndo entrando porém diretamente no seu tema, embora dirigindo a
atencéo para as raizes profundas de que ele brota.

Aos jovens Casais

Ainda uma saudacgdo de bons votos aos jovens Casais que tomam parte nesta Audiéncia. Carissimos
Casais, dais inicio a vossa nova vida com a Béngao do Papa, depois da de Deus no altar. Tende sempre
diante da vossa consciéncia o sentido cristdo da missdo para a qual fostes chamados com o sacramento do
matriménio. Levai nela a limpida e plena forga do amor abengoado, que, como diz Santo Agostinho, "é tanto
mais forte quanto mais santo" (Ep 127, 9). E nunca, nunca, venham a apagar o fogo, que acabastes de
acender, calculos egoistas. Com estes fervorosos votos, abeng¢oo-vos no nome do Senhor.



Quarta-feira, 12 de Setembro de 1979
Na primeira narrativa da criagao encontra-se a definicio objetiva do homem

1. Na quarta-feira passada iniciamos o ciclo de reflexdes sobre a resposta dada por Cristo Senhor aos seus
interlocutores acerca da pergunta sobre a unidade e indissolubilidade do matriménio. Os interlocutores
fariseus, como recordamos, apelaram para a lei de Moisés; Cristo, pelo contrario, referiu-se ao «principio»,
citando as palavras do Génesis.

O «principio», neste caso, diz respeito aquilo de que trata uma das primeiras paginas do Livro do Génesis.
Se queremos fazer uma anadlise desta realidade, devemos sem duvida referir-nos primeiramente ao texto.
De fato, as palavras pronunciadas por Cristo na conversa com os fariseus, que nos conservaram o capitulo
19 de Mateus e o capitulo 10 de Marcos, constituem uma passagem que por sua vez se enquadra num
contexto bem definido, sem o qual ndo podem ser nem entendidas nem exatamente interpretadas: Nao
lestes que o Criador, desde o principio, os fez homem e mulher ...!(Mt. 19, 4), e faz referéncia a chamada
primeira narrativa da criagdo do homem, inserida no ciclo dos sete dias da criagdo do mundo (Gén. 1, 1-2, 4.
). Pelo contrario, o contexto mais proximo das outras palavras de Cristo, tiradas de Génesis 2, 24, é a
chamada segunda narrativa da criagcdo do homem (Gén. 2, 5-25. ), mas indiretamente é todo o terceiro
capitulo do Génesis. A segunda narrativa da criagdo do homem forma unidade conceitual e estilistica com a
descricdo da inocéncia original, da felicidade do homem e também da sua primeira queda. Dada a
especificidade do conteldo expresso nas palavras de Cristo, tomadas de Génesis 2, 24, poder-se-ia
também incluir no contexto pelo menos a primeira frase do capitulo quarto do Génesis, que trata da
concepgao e do nascimento do homem por parte dos pais terrestres. Assim pretendemos fazer na presente
analise.

2. Do ponto de vista da critica biblica, urge recordar que a primeira narrativa da criagdo do homem ¢
cronologicamente posterior a segunda. A origem desta Ultima é muito mais remota. Este texto mais antigo
define-se como «javista», porque para nomear a Deus serve-se do termo «Javé». E dificil ndo se ficar
impressionado com que a imagem de Deus nele apresentada encerre tragos antropomorficos bastante
marcados [entre outros, lemos nele que ... 0 Senhor Deus formou o homem do pd da terra e insuflou-lhe
pelas narinas o sopro da vida (Gén. 2, 7)]. Em confronto com esta descricdo, a primeira narrativa, isto é,
exatamente a considerada cronologicamente como mais recente, € muito mais amadurecida quer no que diz
respeito a imagem de Deus, quer na formulagao das verdades essenciais sobre o homem. Provém da
tradicao sacerdotal e ao mesmo tempo «eloista»: de «Eloim», termo por ela usado para denominar Deus.

3. Dado que nesta narrativa a criagdo do ser inteligente como homem e mulher, a que se refere Jesus na
sua resposta segundo (Mt. 19), esta inserida no ritmo dos sete dias da criagdo do mundo, poder-se-lhe-ia
atribuir sobretudo caracter cosmolégico; o homem é criado na terra juntamente com o mundo visivel. Ao
mesmo tempo, porém, o Criador ordena-lhe que subjugue e domine a terra (Cfr. Gén. 1, 28) : ele é portanto
colocado acima do mundo. Embora o homem esteja tdo intimamente ligado ao mundo visivel, a narrativa
biblica ndo fala todavia da sua semelhanga com o resto das criaturas, mas somente com Deus [Deus criou o
homem & Sua imagem, criou-o a imagem de Deus ... (Gén. 1, 27) ]. No ciclo dos sete dias da criagéo
manifesta-se evidentemente uma gradualidade nitida(1); o homem, pelo contrario, ndo é criado segundo
uma sucessao natural, mas o Criador parece deter-se antes de o chamar a existéncia, como se tornasse a
entrar em si mesmo, para tomar decisdo: Facamos o homem a Nossa imagem, a Nossa semelhanga ...
(Gén. 1, 26)

4. O nivel daquela primeira narrativa da criagdo do homem, embora cronologicamente posterior, & sobretudo
de caracter teoldgico. Indica-o principalmente a definicdo do homem baseada na sua relagdo com Deus («a
imagem de Deus o criou»), 0 que encerra ao mesmo tempo a afirmacao da impossibilidade absoluta de
reduzir o homem ao «mundo». Ja a luz das primeiras frases da Biblia, ndo pode o homem ser
compreendido, nem explicado até ao fundo, com as categorias deduzidas do «mundoy, isto é, do conjunto
visivel dos corpos. Apesar de também o homem ser corpo. (Gén. 1, 27) verifica que esta verdade essencial
acerca do homem se refere tanto ao homem como a mulher: Deus criou 0 homem a sua imagem ... criou-os
homem e mulher (2). E preciso reconhecer que a primeira narrativa é concisa, livre de qualquer vestigio de
subjetivismo: contém sé o fato objectivo e define a realidade objectiva, quer ao falar da criagdo humana, do
homem e da mulher, 8 imagem de Deus, quer ao acrescentar pouco depois as palavras da primeira béncéo:
«Abengoando-os, Deus disse-lhes: crescei e multiplicai-vos, enchei e dominai a terra» (Gén. 1, 28).

5. A primeira narrativa da criagcdo do homem, que, segundo verificamos, é de indole teoldgica, encerra em si
abundante conteudo metafisico. Nao se esquega que precisamente este texto do Livro do Génesis se tornou
a fonte das inspiragbes mais profundas para os pensadores que tém procurado compreender 0 «ser» e 0
«existir». (Talvez sé o capitulo terceiro do Livro do Exodo se possa comparar ao presente texto) (3). Nao
obstante algumas expressdes particularizadas e plasticas do trecho, o homem é nele definido primeiramente



nas dimensées do ser e do existir («esse»). E definido de modo mais metafisico que fisico. Ao mistério da
sua criagao («a imagem de Deus os criou») corresponde a perspectiva da procriagdo («sede fecundos e
multiplicai-vos, enchei a terra»), a perspectiva daquele suceder-se no mundo e no tempo, daquele «fieri»
que estad necessariamente ligado a situacdo metafisica da criacdo: do ser contingente (contingens).
Precisamente nesse contexto metafisico da descricdo de Génesis 1, é necessario entender a entidade do
bem, isto é, o aspecto do valor. De fato, este aspecto repete-se no ritmo de quase todos os dias da criagao
e atinge o auge depois da criagdo do homem: Deus, vendo toda a sua obra, considerou-a muito boa (Gén.
1, 31). Por este motivo é licito dizer com certeza que o primeiro capitulo do Génesis formou um ponto
inexpugnavel de referéncia e a base sélida para uma metafisica e também para uma antropologia e uma
ética, segundo a qual «ens et bonum convertuntur». Sem duvida, tudo isto tem significado préprio, também
para a teologia e sobretudo para a teologia do corpo.

6. Nesta altura interrompemos as nossas consideragdes. Daqui a uma semana ocupar-nos-emos da
segunda narrativa da criagao, isto €, daquilo que, segundo os biblistas, é cronologicamente mais antigo. A
expressao «teologia do corpo», usada recentemente, merece explicagdo mais exacta, mas deixamo-la para
outro encontro. Devemos primeiro procurar aprofundar aquela passagem do Livro do Génesis a que se
referiu Cristo.

(1) Falando da matéria ndo vivificada, o autor biblico usa diferentes predicados, como «separou,
«chamou», «fez» e «pbds». Pelo contrario, falando dos seres dotados de vida, usa os termos «criou» e
«abengoou». Deus ordena-lhes: «Sede fecundos e multiplicai-vos». Esta ordem refere-se tanto aos animais
como ao homem, indicando que a corporalidade lhes € comum (cfr. Gén. 1, 22.28).

Todavia a criagdo do homem distingue-se essencialmente, na descri¢gdo biblica, das obras precedentes de
Deus. Nao s6 é precedida por uma introdugéo solene, como se se tratasse duma deliberagdo de Deus antes
deste ato importante, mas sobretudo é posta em relevo a excepcional dignidade do homem pela
«semelhanga» com Deus, de quem é a imagem.

Criando a matéria n&o vivificada. Deus «separava»; aos animais ordena que sejam fecundos e se
multipliguem, mas a diferengca de sexo é sublinhada apenas a respeito do homem («macho e fémea os
criou») abengoando ao mesmo tempo a fecundidade deles, isto é, o vinculo das pessoas (Gén. 1, 27-28).

(2) O texto original diz: «Deus criou o homem (ha-adam — substantivo colectivo: a «<humanidade»?); a sua
semelhanga; a imagem de Deus o criou; macho (zakar - masculino) e fémea (unegebah - feminino) os
criou» (Gén. 1, 27).

(3) «Haec subtimis ventas»: «Eu sou Aquele que sou» (Ex. 3, 14) constitui objecto de reflexdo para muitos
fildsofos, a comecgar por Santo Agostinho, que julgava ter Platdo conhecido este texto, tdo préximo ele lhe
parecia das concepgbes do filésofo grego. A doutrina augustiniana da divina «essentialitas» exerceu, por
meio de Santo Anselmo, influxo profundo na teologia de Ricardo de S. Vitor, de Alexandre d'Halés e de S.
Boaventura.

«Pour passer de cette interprétation philosophique du texte de 1'Exode a celle qu'allait proposer saint
Thomas il fallait nécessairement franchir la distance qui separe 'I'étre de 1'essence’ de 'I'étre de 1'existence’.
Les preuves thomistes de 1'existence de Dieu 1'ont franchie».

Diversa é a posi¢cao do Mestre Eckart, que, baseado neste texto, atribui a Deus a «puritas essendi»: «est
aliquid altius ente ...»; (cfr. E. Gilson, Le Thomisme, Paris 1944, Vrin, pags. 122-127; E. Gilson, History of
Christian Philosophy in the Middle Ages, London 1955, Sheed and Ward, pag. 810).

Aos jovens Casais

Também os Casais merecem uma saudagido sO para si, unida a cordiais votos de felicidade no Senhor.
Procurai fazer de toda a vossa vida um sacramento, isto €, um sinal evidente do amor reciproco e total de
Cristo e da Igreja. E recordai-vos sempre que ndo existe pleno amor se ndo for acompanhado pela
fidelidade, pelo acordo, pela generosidade e também pela paciéncia. Nestas condigbes vereis como é
verdadeiramente belo viverdes juntos, vés e os vossos filhos, como parte da maior comunidade eclesial. A
minha Béngéo vos acompanhe.



Quarta-feira, 19 de Setembro de 1979
Na segunda narrativa da criagao encontra-se a definicio subjectiva do homem

1. Referindo-nos as palavras de Cristo sobre o tema do matriménio, em que Ele apela para o «principio»,
dirigimos a nossa atencao, ha uma semana, para a primeira narrativa da criagdo do homem no Livro do
Génesis (Gén. 1) Hoje passaremos a segunda que, sendo Deus nela chamado «Javé», € muitas vezes
denominada «javista».

A segunda narrativa da criagdo do homem (ligada a apresentacéo tanto da inocéncia e felicidade original
como da primeira queda) tem, por sua natureza, caracter diverso. Embora ndo querendo antecipar as
particularidades desta narrativa — porque nos convira apelar para elas nas outras analises — devemos
reconhecer que todo o texto, ao formular a verdade sobre o homem, nos maravilha com a sua profundidade
tipica, diversa da do primeiro capitulo do Génesis. Pode-se dizer que é profundidade, de natureza sobretudo
subjectiva, e portanto, em certo sentido, psicolégica. O capitulo 2.° do Génesis constitui, em certo modo, a
mais antiga descricdo e registo da auto-compreensdo do homem e, juntamente com o capitulo 3°, é o
primeiro testemunho da consciéncia humana. Com aprofundada reflexdo sobre este texto — por meio de
toda a forma arcaica da narragédo, que manifesta o seu primitivo caracter mitico(1) — encontramos nele «in
nucleo» quase todos os elementos da analise do homem, aos quais € sensivel a antropologia filoséfica
moderna e sobretudo contemporanea. Poder-se-ia dizer que Génesis 2 apresenta a criagdo do homem
especialmente no aspecto da sua subjetividade. Confrontando entre si ambas as narrativas, chegamos a
convicgdo que esta subjetividade corresponde a realidade objectiva do homem, criado «a imagem de
Deus». E também este fato é— doutro modo —importante para a teologia do corpo, como veremos nas
analises seguintes.

2. E significativo, na sua resposta aos fariseus em que apela para o «principio», indicar Cristo
primeiramente a criagdo do homem com referéncia a Gén. 1, 27: O Criador no principio criou-os homem e
mulher; s6 em seguida cita o texto de Génesis 2, 24. As palavras, que diretamente descrevem a unidade e
indissolubilidade do matrimdnio, encontram-se no contexto imediato da segunda narrativa da criagéo, cuja
passagem caracteristica é a criagdo separada da mulher (Cfr. Gén. 2, 18-23), ao passo que a narrativa da
criagdo do primeiro homem (macho) se encontra em Génesis 1, 5-7. A este primeiro ser humano chama a
Biblia «<homem» (‘adam), ao passo que, desde o momento da criacdo da primeira mulher, comec¢a a
chamar-lhe «machov, 'is, em relagdo com 'issah («fémea», porque foi tirada do macho, 'is) (2). E é também
significativo que, referindo-se a Génesis 2, 24, Cristo ndo so6 liga o «principio» com o mistério da criagéo,
mas também nos conduz, por assim dizer, ao confim entre a primitiva inocéncia do homem e o pecado
original. A segunda narrativa da criagdo do homem foi fixada no Livro do Génesis exatamente em tal
contexto. Nele lemos, primeiro que tudo: Da costela que retirara do homem, o Senhor Deus fez a mulher e
conduziu-a até ao homem. Ao vé-la, o homem exclamou: «esta é, realmente, 0sso dos meus 0ssos e carne
da minha carne. Chamar-se-a mulher, visto ter sido tirada do homem» (Gén. 2, 22-23). Por este motivo, o
homem deixara o pai e a mae para se unir a sua mulher; e os dois serdo uma so carne (Gén. 2, 24).

Estavam ambos nus, tanto o homem como a mulher, mas n&o sentiam vergonha (Gén. 2, 25).

3. Em seguida, imediatamente depois destes versiculos, comega Génesis 3, a narrativa da primeira queda
do homem e da mulher, narrativa ligada com a arvore misteriosa, que ja antes fora chamada arvore da
ciéncia do bem e do mal (Gén. 2, 17). Cria-se com isto uma situagdo completamente nova, essencialmente
diversa da precedente. A arvore da ciéncia do bem e do mal é uma linha de demarcagéo entre as duas
situacgdes originais, de que fala o Livro do Génesis. A primeira situagdo é de inocéncia original, em que o
homem (macho e fémea) se encontra quase fora da ciéncia do bem e do mal, até ao momento em que
transgride a proibigdo do Criador e come o fruto da arvore da ciéncia. A segunda situagao, pelo contrario, é
aquela em que o homem, depois de transgredir o mandamento do Criador por sugestées do espirito maligno
simbolizado pela serpente, se encontra, em certo modo, dentro do conhecimento do bem e do mal. Esta
segunda situacdo determina o estado de pecaminosidade humana, contraposto ao estado de inocéncia
primitiva.

Se bem que o texto javista seja no conjunto muito conciso, basta contudo para diferenciar e contrapor com
clareza aquelas duas situacdes originais. Falamos aqui de situagdes, tendo diante dos olhos a narrativa que
é descricdo dos acontecimentos. Apesar de tudo, através desta descricdo e de todas as suas
particularidades, surge a diferenca essencial entre o estado de pecaminosidade do homem e o da sua
inocéncia original (3) . A teologia sistematica descobrira nestas duas situagdes antitéticas dois estados
diversos da natureza humana: status naturae integrae (estado de natureza integra) e status naturae lapsae
(estado de natureza decaida). Tudo isto deriva daquele texto «javista» de Génesis 2 e 3, que encerra em si
a mais antiga palavra da revelagao, e tem evidentemente um significado fundamental quer para a teologia
do homem quer para a teologia do corpo.



4. Quando Cristo, referindo-se ao «principio», manda os seus interlocutores para as palavras escritas em
Génesis 2, 24, ordena-lhes, em certo sentido, que ultrapassem o confim que, no texto javista do Génesis, se
interpde entre a primeira e a segunda situagdo do homem. Nao aprova o que «por dureza do coragao»
Moisés permitiu, e refere-se as palavras da primeira ordem divina, que neste texto esta expressamente
ligada ao estado de inocéncia original do homem. Significa isto que tal ordem n&o perdeu o seu vigor, ainda
que o homem tenha perdido a inocéncia primitiva. A resposta de Cristo é decisiva e sem equivocos. Por
isso, devemos tirar dela as conclusdes normativas, que tém significado essencial ndo s6 para a ética, mas
sobretudo para a teologia do corpo, a qual, como um momento particular da antropologia teoldgica, se
constitui sobre o fundamento da palavra de Deus que se revela como é. Procuraremos tirar essas
conclusdes durante o proximo encontro.

(1) Se na linguagem do racionalismo do século XIX, o termo «mito» indicava aquilo que ndo se encontra na
realidade, o produto da imaginagdo (Wundt) ou o que é irracional (Lévy-Bruhl), o século XX modificou o
conceito de mito.

L. Walk vé no mito a filosofia natural, primitiva e irracional; R. Otto considera-o instrumento de conhecimento
religioso; enquanto para C. G. Jung, o mito é a manifestacdo dos arquétipos e a expressédo do «incdnscio
colectivo», simbolo dos processos interiores.

M. Eliade descobre no mito a estrutura da realidade que é inacessivel a investigacao racional e empirica: o
mito transforma de fato o acontecimento em categoria e torna uma pessoa capaz de atingir a realidade
transcendente; ndo é apenas simbolo dos processos interiores (como afirma Jung), mas ato auténomo e
criativo do espirito humano, mediante o qual se realiza a revelagao (cfr. Traité d'histoire des religions, Paris
1949, pag. 363; Images et symboles, Paris 1952, pags. 199-235.

Segundo P. Tillich o mito € um simbolo, constituido por elementos da realidade, para apresentar o absoluto
e a transcendéncia do ser, aos quais tende o ato religioso.

H. Schlier insiste em que o mito ndo conhece os fatos histéricos e ndo precisa deles, pois descreve o que é
destino césmico do homem que e sempre 0 mesmo.

Por fim, o mito tende a conhecer o que é incognoscivel.

Segundo P. Ricoeur: «Le mythe est autre chose qu'une explication du monde, de I'histoire et de la destinée;
il exprime, en terme de monde, voire d'outre-monde ou de second monde, la compréhesion que I'homme
prend de lui-méme par rapport au fondement et a la limite de son existence. (...) Il exprime dans un langage
objectif le sens que I'homme prend de sa dépendance a 1'égard de cela qui se tient a la limite et a 1'origine
de son monde» (P. RICOEUR, Le conflit des interprétations, Paris, Seuil, 1969, pag. 383).

«Le mythe adamique est par excellence le mythe anthropologique; Adam veut dire Homme; mais tout mythe
de I'chomme primordial» n'est pas «myte adamique», qui ... est Seul proprement anthropologique; par la
trois traits sont désignées:

— le myte étiologique rapporte I'origine du mal a un ancétre de I'humanité actuelle dont la condition est
homogene a la nétre (...)

— le mythe étiologique est la tentative la plus extréme pour dédoubler 1'origine du mal et du bien. L'intention
de ce mythe est de donner consistance a une origine radicale du mal distincte de 1'origine plus originaire de
I'étre-bon des choses. (...). Cette distinction du radical et d'originaire est essentielle au caractére
anthropologique du mythe adamique; c'est elle qui fait de 'hnomme un commencement du mal au seuil d'une
création qui a déja son commencement absolu dans lacte créateur de Dieu.

— le mythe adamique subordonne a la figure centrale de 'homme primordial d'autres figures qui tendent a
décentrer le récit, sans pourtant supprimer le primat de la figure adamique. (...)

Le mythe, en nommant Adam, 'homme, explicite I'universalité concréte du mal humain; I'esprit de pénitence
se donne dans le mythe adamique le symbole de cette universalité. Nous retrouvons ainsi (...) la fonction
universalisante du mythe. Mais en méme temps nous retrouvons les deux autres fonctions, également
suscitées par l'expérience pénitentielle (...). Le mythe proto-historique servit ainsi non seulement a
généraliser 1'expérience d'Israél a I'hnumanité de tous les temps et de tous les lieux, mais a étendre a celle-ci
la grande tension de la condamnation et de la miséricorde que les prophétes avaient enseigné a discerner
dans le propre destin d'Israél.



Enfin, derniére fonction du mythe, motivée dans la foi d'Israél: le mythe prépare la spéculation en explorant
le point de rupture de 1'ontologique et de 1'historique» (P. RICOEUR, Finitude et culpabilité: 1l. Symbolique
du mal, Paris 1960, Aubier, pags. 218-227).

(2) Quanto a etimologia, ndo se exclui que o termo hebraico 'is derive duma raiz que significa «forga» (‘is ou
'ws); e 'issa estéd ligada a uma série de termos semitas, cujo significado oscila entre «fémea» e «esposa».

A etimologia proposta pelo texto biblico € de caracter popular e serve para insistir na unidade da
proveniéncia do homem e da mulher; isto parece confirmado pela assonancia de ambas as palavras.

(3) «A prépria linguagem religiosa exige a transposi¢cao de 'imagens' ou, melhor, 'modalidades simbdlicas’,
para 'modalidades conceituais' de expressao.

A primeira vista esta transposicdo pode parecer mudanca puramente extrinseca (...). A linguagem simbdlica
parece inadequada para tomar o caminho do conceito por um motivo que é peculiar da cultura ocidental.
Nesta cultura, a linguagem religiosa foi sempre condicionada por outra linguagem, a filoséfica, que é a
linguagem conceituai por exceléncia (...). Se é verdade que um vocabulario religioso € compreendido sé
numa comunidade que o interpreta e segundo uma tradigdo de interpretacao, é também verdade que nao
existe tradigdo de interpretagdo que ndo tome como intermediario alguma concepgao filosofica.

A palavra 'Deus’, que nos textos biblicos recebe o préprio significado da convergéncia de diversos modos do
falar (narrativas e profecias, textos de legislagédo e literatura sapiencial, provérbios e hinos) — vista, esta
convergéncia, seja como ponto de intersecgédo seja como horizonte a fugir de toda e qualquer forma—teve
de ser absorvida no espago conceitual, para ser reinterpretada nos termos do Absoluto filoséfico, como
primeiro motor, causa primeira, Actus Essendi, ser perfeito, etc. O nosso conceito de Deus pertence, por
conseguinte, a uma onto-teologia, na qual se organiza toda a constelagdo das palavras-chaves da
semantica teolégica, mas numa moldura de significacdes ditadas pela metafisica» (PAUL RICOEUR,
Ermeneutica biblica, Brescia 1978, Morcelliana, pags. 140-141; titulo original: Biblical Hermeneutics,
Montana 1975).

A questdo sobre se a redugdo metafisica exprime realmente o conteudo que a linguagem simbdlica e
metaférica esconde em si, é assunto a parte.

Aos jovens Casais

Carissimos jovens Casais! Também para vés reservo a minha saudagéo especial, unida as felicitagbes e,
bons votos pela vossa nova vidal

E l6gico que se dirijam aos jovens Casais bons votos de alegria imperecedoura no amor reciproco e na
consecugao dos comuns ideais que se propuseram.

Mas o segredo da vossa consolagdo esta na presenca de Cristo que vos uniu ho matrimbénio com a sua
graca divina. Permanecei unidos em Cristo: eis os meus votos! A presenga de Jesus, na vossa casa, no
VOSSO amor, nas vossas escolhas, seja sempre a luz que vos ilumine e a consolagao que vos alegre.

Com a minha Béncgéao e a minha constante benevoléncia.
Apelo

Desejo agora fazer-me, mais uma vez, intérprete da dor de uma familia, atingida nos seus afetos mais
queridos pela chaga, que alastra, dos sequestros de pessoa. Trata-se da familia Casana, de Turim, a qual
foram raptados ha quase um més, os dois filhos, Giorgio e Marina, respectivamente de 14 e 15 anos.

Como exprimir o des&nimo e a execragdo perante este ato de violéncia sem nome que atinge, com
determinagéo cruel, quem, devido a sua tenra idade, € mais fragil e inerme? N&o tera ficado, no animo dos
rapinadores, uma centelha de humanidade que os disponha a acolher este meu apelo a compreensao da
ansiedade que dilacera o coragdo dos pais? Ndo posso consolar-me em pensar nisso, e por conseguinte,
convido todos a que vos unais a minha oracgao, a fim de que o Senhor comova 0s responsaveis e 0s leve a
restituir, quanto antes, os dois jovens, saos e salvos, ao afeto da familia.



Quarta-feira, 26 de Setembro de 1979
Relagao entre a inocéncia original e a redengao operada por Cristo

1. Cristo, respondendo a pergunta sobre a unidade e indissolubilidade do matrimbnio, apelou para aquilo
que sobre o tema do matriménio foi escrito no Livro do Génesis. Nas nossas duas precedentes reflexdes
sujeitamos a uma analise tanto o chamado texto eloista (Gén. 1) como o javista (Gén. 2). Desejamos hoje
tirar dessas duas analises algumas conclusoes.

Quando Cristo se refere ao «principio», pede aos seus interlocutores que transponham, em certo sentido, o
confim que, no Livro do Génesis, separa o estado de inocéncia original e o de pecaminosidade, iniciado pela
queda original.

Simbolicamente pode-se ligar este confim com a arvore do conhecimento do bem e do mal, que no texto
javista delimita duas situagdes diametralmente opostas: a situagdo de inocéncia original e a do pecado
original. Estas situagdes tém dimensao propria no homem, no seu intimo, no seu conhecimento, na sua
consciéncia, escolha e decisao, tudo isto em relagdo com Deus Criador que no texto javista (Gén.2 e 3) &,
ao mesmo tempo, o Deus da Alianga, da mais antiga alianga do Criador com a sua criatura, isto €, com o
homem. A arvore do conhecimento do bem e do mal, como expressdo e simbolo da alianga com Deus
quebrada no coragcdo do homem, delimita e contrapde duas situagdes e dois estados diametralmente
opostos: o da inocéncia original e o do pecado original, e ao mesmo tempo da pecaminosidade hereditaria
do homem que do ultimo deriva. Todavia as palavras de Cristo, que se referem ao «principio», permitem-nos
encontrar no homem certa continuidade essencial e um lago entre estes dois estados diversos ou duas
dimensbes do ser humano. O estado de pecado faz parte do «homem histérico», tanto daquele a que se
refere Mateus 19, isto &, do interlocutor de Cristo nessa altura, como também de qualquer outro interlocutor,
potencial ou atual, de todos os tempos da histéria, e portanto, naturalmente, também do homem de hoje. Tal
estado porém — o estado «histérico» precisamente — em qualquer homem sem nenhuma excepgéo,
mergulha as raizes na sua prépria «pré-histéria» teolégica, que é o estado da inocéncia original. que é o
original.

2. Nao se trata aqui somente de dialéctica. As leis do conhecimento correspondem as do ser. E impossivel
compreender o estado de pecaminosidade «histérica» sem referéncia ou alusdo (e Cristo de fato alude) ao
estado de original (em certo sentido, «pré-histérica») e fundamental inocéncia. Surgir portanto a
pecaminosidade como estado, como dimensao da existéncia humana, esta desde os principios em relagao
com esta real inocéncia do homem como estado original e fundamental, como dimensao do ser criado «a
imagem de Deus». E assim acontece ndo s6 com o primeiro homem, macho e fémea, como dramatis
personae e protagonistas dos acontecimentos descritos no texto javista dos capitulos 2 e 3 do Génesis, mas
também assim acontece com o inteiro percurso histérico da existéncia humana. O homem histérico esta
portanto, por assim dizer, radicado na sua pré-histéria teoldgica revelada; e por isso cada ponto da sua
pecaminosidade histérica explica-se (tanto para a alma como para o corpo) com a referéncia a inocéncia
original. Pode dizer-se que esta referéncia é «co-heranga» do pecado, e precisamente do pecado original.
Se este pecado significa, em todos os homens histéricos, um estado de graga perdida, entdo ele comporta
também uma referéncia aquela graca, que era precisamente a graga da inocéncia original.

3. Quando Cristo, segundo o capitulo 19 de Mateus, apela para o «principio», com esta expressao nao
indica s6 o estado de inocéncia original como horizonte perdido da existéncia humana na histéria. As
palavras, que Ele pronuncia mesmo com a sua boca, temos o direito de atribuir ao mesmo tempo toda a
eloquéncia do mistério da redencao. De fato, j& no mesmo texto javista de Génesis 2 e 3, somos
testemunhas de o homem, macho e fémea, depois de ter quebrado a alianga original que tinha com o seu
Criador, receber a primeira promessa de redenc¢ao nas palavras do chamado Proto-evangelho em Génesis
3, 15 *, e comegar a viver na perspectiva teolégica da redengéo. Assim portanto o homem «histérico» —
quer o interlocutor de Cristo naquele tempo de que fala Mt. 19, quer o homem de hoje — participa desta
perspectiva. Participa ndo s6 da histéria da pecaminosidade humana, como sujeito hereditario e ao mesmo
tempo pessoal e nao repetivel desta histéria, mas participa igualmente da histéria da salvagdo, também
agora como seu sujeito e concriador. Ele estd portanto ndo sé fechado, pela sua pecaminosidade, a
inocéncia original, mas ao mesmo tempo aberto para o mistério da redencéo, que se realizou em Cristo e
por meio de Cristo. Paulo, autor da carta aos Romanos, exprime esta perspectiva da redengédo em que vive
o0 homem «histérico», quando escreve: ... também nds proprios, que possuimos as primicias do espirito,
gememos igualmente em nés mesmos, aguardando ... a libertagdo do nosso corpo (Rom. 8, 23). Nao
podemos perder de vista esta perspectiva quando seguimos as palavras de Cristo que, na sua conversa
sobre a indissolubilidade do matrimdnio, recorre ao «principio». Se aquele «principio» indicasse s6 a criagao
do homem como «macho e fémea», se— como ja insinuamos — conduzisse os interlocutores so
atravessando o confim do estado de pecado do homem até a inocéncia original, € ndo abrisse ao mesmo
tempo a perspectiva duma «redencao do corpo» a resposta de Cristo ndo seria de fato entendida de modo



exato. Precisamente esta perspectiva da redengdo do corpo assegura a continuidade e a unidade entre o
estado hereditario do pecado do homem e a sua inocéncia original, se bem que esta inocéncia tenha sido
historicamente perdida por ele, de modo irremediavel. E também evidente ter Cristo o maximo direito de
responder a pergunta que Lhe foi feita pelos doutores da Lei e da Alianga (como lemos em Mt. 19 e em Mc.
10), na perspectiva da redengao sobre que se baseia a Alianga mesma.

4. Se no contexto substancialmente assim descrito pela teologia do homem-corpo, pensamos no método
das anadlises seguintes a respeito da revelagdo do «principio», em que € essencial a referéncia aos
primeiros capitulos do Livro do Génesis, devemos logo dirigir a nossa atengdo para um fator que €
especialmente importante para a interpretacdo teoldgica: importante, pois consiste na relagdo entre
revelagdo e experiéncia. Ao interpretarmos a revelagao a respeito do homem, e sobretudo a respeito do
corpo, temos por motivos compreensiveis de referir-nos a experiéncia, porque o homem-corpo é percebido
por nés sobretudo na experiéncia. A luz das mencionadas consideragdes fundamentais, temos pleno direito
de alimentar a convicgédo de esta nossa experiéncia «histérica» dever, em certo modo, fazer alto no limiar da
inocéncia original do homem, porque relativamente a ele mantém-se inadequada. Todavia, a luz das
mesmas consideragdes introdutérias, devemos chegar a convicgdo de a nossa experiéncia humana ser,
neste caso, um meio dalgum modo legitimo para a interpretacdo teoldgica, e ser, em certo sentido,
indispensavel ponto de referéncia, para que devemos apelar na interpretagao do «principio». A analise mais
particularizada do texto permitir-nos-a chegar a uma visdo mais clara.

5. Parece que as palavras da carta aos Romanos 8, 23, que citamos, indicam do melhor modo a orientagao
das nossas investigagbes centradas na revelagdo daquele «principio», a que se referiu Cristo na sua
conversa sobre a indissolubilidade do matriménio (Mt. 19 e Mc. 10). Todas as analises seguintes, que a este
propdsito serdo feitas com base nos primeiros capitulos do Génesis, refletirdo quase necessariamente a
verdade das palavras paulinas: N&s préprios, que possuimos as primicias do espirito, gememos igualmente
em nos mesmos, aguardando a libertagdo do nosso corpo. Se nos colocamos nesta posicao — tao
profundamente concorde com a experiéncia**— o «principio» deve falar-nos com a grande riqueza de luz
que provém da revelacdo, a qual deseja responder sobretudo a teologia. O prosseguimento das analises
explicar-nos-a porqué e em que sentido deve esta teologia ser teologia do corpo.

* Ja a traducao grega do Antigo Testamento, a dos Setenta, que remonta a cerca do século Il a.C., interpreta
Gén. 3, 15 no sentido messianico, aplicando o pronome masculino autds referido ao substantivo neutro
grego sperma (semen na Vulgata). A tradigéo judaica continua esta interpretacéo.

A exegese crista, a comecar de Santo Ireneu (Adv. Haer. lll, 23, 7), vé este texto como «proto-evangelhoy,
que prenuncia a vitéria sobre satanas, obtida por Jesus Cristo. Embora nos ultimos séculos os especialistas
em Sagrada Escritura tenham interpretado diversamente esta pericope e alguns tenham contestado a
interpretacdo messianica, nos ultimos tempos esta-se a voltar a esta sob um aspecto um pouco diverso. O
autor javista une, de fato, a pré-histéria com a histéria de Israel, que atinge o seu vértice na dinastia
messianica de David, a qual levara ao cumprimento das pro messas de Gén. 3, 15 (cfr. 2 Sam. 7, 12).

O Novo Testamento explicou o cumprimento da promessa na mesma perspectiva messianica; Jesus é o
Messias, descendente de David (Rom. 1, 3; 2 Tim. 2, 8), nascido de mulher (Gal. 4, 4), novo Ad&do-David (1
Cor. 15). que deve reinar «até que ponha todos os inimigos debaixo dos pés» (1 Cor. 15, 25). E por fim
Apoc. 12, 1-10 apresenta o cumprimento final da profecia de Gén. 3, 15, que embora ndo sendo anuncio
claro e imediato de Jesus como Messias de Israel, leva todavia a Ele por meio da tradigao real e messianica
que une o Antigo e o Novo Testamento.

** Falando aqui da relagédo entre a «experiéncia» e a «revelagdo», mais, duma surpreendente convergéncia
entre elas, queremos so6 fazer notar que o homem, no seu atual estado do existir no corpo, experimenta
multiplos limites — sofrimentos, paixdes, fraquezas e por fim até a morte —, os quais, ao mesmo tempo,
referem este seu existir no corpo a outro estado diverso ou outra dimens&o. Quando Sao Paulo escreve
sobre a «redencao do corpo», fala com a linguagem da revelagéo; a experiéncia, na verdade, n&o é capaz
de atingir este conteudo, ou antes, esta realidade. Ao mesmo tempo, no total deste conteldo, o autor de
Rom. 8, 23 retoma tudo quanto, ndo s6 a ele mas também em certo modo a cada homem
(independentemente da sua relagdo com a revelagao), é oferecido através da experiéncia da existéncia
humana, que é existéncia no corpo.

Temos portanto o direito de falar da relagado entre a experiéncia e a revelagdo, mais, temos o direito de
apresentar o problema da relagao reciproca entre as duas, ainda que para muitos passe entre ambas uma
linha de demarcagao que € linha de antitese total e de antinomia radical. Esta linha, segundo julgam, deve
sem mais ser tragada entre a fé e a ciéncia, entre a teologia e a filosofia. Ao formular este ponto de vista,
séo sobretudo tomados em consideragao conceitos abstratos e ndo o homem como suijeito vivo.



Aos jovens Casais
Carissimos jovens Casais!

Também a vds, que iniciastes nova vida, cheguem a minha saudagéo e os mais sentidos bons votos!

Vés fostes os "ministros" do vosso matriménio; e por conseguinte a "graga sacramental" de Cristo, que torna
sagrada e perene a vossa unido, recebeste-la através da vossa prépria vontade de amor e de consagragao
reciproca.

A dignidade do matriménio é imensa! Por isso, permanecei no amor de Cristo!

Recordai-vos do que disse Jesus: "Eu sou a videira, vos as varas! Quem esta em Mim e Eu nele, esse da
muito fruto... Nisto é glorificado o meu Pai: Dando vés muito fruto!" (cfr. Jo c.15). Levai frutos de bondade,
de caridade, de santificagao: seja este o0 vosso compromisso de vida conjugal. A minha Béngéao propiciadora
vos ajude.



Quarta-feira, 10 de Outubro de 1979
O significado da solidao original do homem

1. Na ultima reflexdo do presente ciclo, chegamos a uma conclus&o introdutdria, tirada das palavras do Livro
do Génesis, sobre a criagdo do homem como macho e fémea. A estas palavras, ou seja, ao «principio»,
referiu-se o Senhor Jesus na sua conversa sobre a indissolubilidade do matriménio (Cfr. Mt. 19, 3-9; Mc. 10,
1-12). Mas a conclusédo, a que chegamos, ndo termina ainda a série das nossas analises. Deve-mos, de
fato, reler a narragdo do primeiro e do segundo capitulo do Livro do Génesis num contexto mais largo, que
nos permitira estabelecer uma série de significados do texto antigo, a que se referiu Cristo. Hoje refletiremos
portanto sobre o significado da solidao original do homem.

2. O ponto de partida para esta reflexdo vem-nos diretamente das seguintes palavras do Livro do Génesis:
Nao é conveniente que o homem (macho) esteja s6; vou dar-lhe uma auxiliar semelhante a ele (Gén. 2, 18).
Deus-Javé que pronuncia estas palavras. Fazem parte da segunda narrativa da criagdo do homem e
provém portanto da tradi¢cdo javista. Como ja recordamos precedentemente, € significativo que no texto
javista, a narrativa da criagdo do homem (macho) seja um trecho completo (Gén. 2, 7), que precede a
narrativa da criacdo da primeira mulher (Gén. 2, 21-22), além disso, significativo que o primeiro homem
(‘fadam), criado do «pd6 da terra», s6 depois da criagdo da primeira mulher seja definido como «macho» ('is).
Assim portanto, quando Deus-Javé pronuncia as palavras a respeito da solidao, refere-as a soliddao do
«homem» enquanto tal, e ndo s6 a do macho*.

E dificil porém, s6 com base neste fato, chegar muito longe tirando conclusdes. Apesar disso, o contexto
completo daquela soliddo de que fala o Génesis 2, 18, pode convencer-nos que se trata aqui da soliddo do
«homem» (macho e fémea) e ndo apenas da soliddo do homem-macho, causada pela falta da mulher.
Parece, por conseguinte, com base no contexto inteiro, que esta solidao tem dois significados: um que
deriva da prépria criatura do homem, isto €, da sua humanidade (o que é evidente na narrativa de Gén. 2), e

0 outro que deriva da relagdo macho-fémea, o que é evidente, em certo modo, com base no primeiro
significado. A analise particularizada da descrigdo parece confirma-lo.

3. O problema da soliddo manifesta-se unicamente no contexto da segunda narrativa da criagdo do homem.
A primeira ndo conhece este problema. Nesta aparece o homem criado num s6 ato como «macho e fémea»
(Deus criou 0 homem a sua imagem ... criou-os homem e mulher (Gén. 1, 27). A segunda narrativa que,
segundo ja mencionamos, fala primeiro da criagdo do homem e, s6 depois, da criagdo da mulher da
«costela» do macho, concentra a nossa atengao em o homem «estar sé». Isto apresenta-se como problema
antropolégico fundamental, anterior, em certo sentido, ao problema apresentado pelo fato de tal homem ser
macho e fémea. Este problema é anterior ndo tanto no sentido cronoldgico quanto no sentido existencial: é
anterior «por sua naturezay. Tal se revelara também o problema da soliddo do homem do ponto de vista da
teologia do corpo, se conseguirmos fazer uma anadlise profunda da segunda narrativa da criagdo em
Génesis 2.

4. A afirmacao de Deus-Javé, «n&o é conveniente que o homem esteja sé», aparece, ndo sé no contexto
imediato da decisdo de criar a mulher («vou dar-lhe uma auxiliar semelhante a ele»), mas também no
contexto mais amplo de motivos e circunstancias, que explicam mais profundamente o sentido da solidao
original do homem. O texto javista liga primeiramente a criagdo do homem com a necessidade de cultivar a
terra (Gén. 2, 5), o que, na primeira narrativa, corresponde a vocagao de encher e dominar a terra (Cfr. Gén.
1, 28). Além disso, a segunda narrativa da criacdo fala de o homem ser colocado no «jardim do Edeny, e
deste modo introduz-nos no estado da sua felicidade original. Até este momento o homem é objecto da agao
criadora de Deus-Javé, que ao mesmo tempo, como legislador, estabelece as condi¢gdes da primeira alianga
com o homem. Ja com este recurso € sublinhada a subjetividade do homem. Esta encontra nova expressao
quando o Senhor Deus, apos ter formado da terra todos os animais dos campos e todas as aves dos céus,
0s conduziu até junto do homem (macho), a fim de verificar como ele lhes chamaria (Gén. 2, 19). Logo o
primitivo significado da solidao original do homem ¢é definido em fungdo dum «test» especifico, ou dum
exame a que o homem é sujeito diante de Deus (e em certo modo também diante de si mesmo). Gragas a
esse «test», o0 homem toma consciéncia da propria superioridade, quer dizer, de ndo poder colocar-se em
igualdade com nenhuma outra espécie de seres vivos sobre a terra.

Na verdade, como diz o texto, 0 homem impds os nomes para que todos os seres vivos fossem conhecidos
pelos nomes que o homem lhes desse (lbid). O homem designou com nomes todos os animais domésticos,
todas as aves dos céus e todos os animais ferozes; contudo—termina o autor — o homem (macho) nao
encontrou para si uma auxiliar adequada (Gén. 2, 20).

5. Toda esta parte do texto €, sem duvida, preparatoria da narrativa da criagdo da mulher. Esta parte do
texto possui contudo significado préprio e profundo, mesmo independentemente desta criagdo. E o seguinte:



o0 homem criado encontra-se, desde o primeiro momento da sua existéncia, diante de Deus quase a busca
da prépria «entidade». A verificagdo de o homem «estar s6» no meio do mundo visivel e, em especial, entre
0s seres vivos, tem nesta busca significado negativo, na medida em que exprime o que ele «nao é». Apesar
disso, a verificacdo de ndo se poder essencialmente identificar com o mundo visivel dos outros seres vivos
(animalia) tem, ao mesmo tempo, aspecto positivo para esta busca primaria: embora esta verificagdo nao
seja ainda uma definigdo completa, constitui todavia um dos seus elementos. Se aceitamos a tradicao
aristotélica, na logica e na antropologia, seria necessario definir este elemento como «género proximo»
(genus proximum)**,

6. O texto javista consente-nos todavia descobrir ainda novos elementos naquele admiravel trecho, em que
o homem se encontra s6, diante de Deus, sobretudo para exprimir, através duma autodefinicdo, a prépria
autoconsciéncia, como primitiva e fundamental manifestagdo de humanidade. O autoconhecimento
acompanha o conhecimento do mundo, de todas as criaturas visiveis, de todos os seres vivos a que o
homem deu nomes para afirmar em confronto com eles a propria diversidade. Assim portanto, a consciéncia
revela o homem como o ser que possui a faculdade cognoscitiva a respeito do mundo visivel. Com este
conhecimento que o faz sair, em certo modo, fora do préprio ser, ao mesmo tempo 0 homem revela-se a si
mesmo em toda a peculiaridade seu ser. Esta ndo apenas essencialmente mas subjetivamente sé. Solidao,
de fato, significa também subjetividade do homem, a qual se forma através do autoconhecimento. O homem
esta so, porque é «diferente» do mundo visivel, do mundo dos seres vivos. Analisando o texto do Livro do
Génesis, tornamo-nos, em certo sentido, testemunhas do modo como o homem «se distingue», diante de
Deus-Javé, de todo o conjunto dos seres vivos (animalia) como o primeiro ato de autoconhecimento, e de
como, por conseguinte, se revela a si mesmo e ao mesmo tempo se afirma no mundo visivel como
«pessoar. Aquele processo delineado de modo tao enérgico em Génesis 2, 19-20, processo de busca duma
definicdo de si mesmo, ndo leva s6 a indicar — voltando nds a tradi¢cdo aristotélica — o genus proximum,
que no capitulo 2.° do Génesis é expresso com as a palavras «deu 0os nomes», a que corresponde
especifica» que é, segundo a definicdo de Aristoteles, no(s, zoon noetikon. Tal processo leva também a
primeira delineagdo do ser humano como pessoa humana, com a propria subjetividade sua caracteristica.

Interrompamos aqui a analise do significado da solidao original do homem. Retoma-la-emos daqui a uma
semana.
)

* O texto hebraico chama constantemente ao primeiro homem ha-'adam, ao passo que o termo 'is

(«macho») sé é usado quando aparece o confronto com a 'issa («fémean).
Solitario estava pois «o homem» sem referéncia ao sexo.

Na tradugédo para algumas linguas europeias, € dificil porém exprimir este conceito do Génesis, porque
«homem» e «macho» sdo definidos ordinariamente com um vocabulo Unico: «khomo», «uomo», «hommey.
«hombrey», «man».

** «An essencial (quidditive) definition is a statement which explains the essence or nature of things.
It will be essential when we can define a thing by its proximate genus and specific differentia.

The proximate genus includes within its comprehension all the essential elements of the genera above it and
therefore includes all the beings that are cognate or similar in nature to the thing that is being defined; the
specific differentia, on the other hand, brings in the distinctive element which separates this thing from all
others of a similar nature, by showing in what manner it is different from all others, with which it might be
erroneously identified.

«Many» is defined as a «rational animal»; «animal» is his proximate genus, «rational» is his specific
differentia. The proximate genus “animal» includes within its comprehension all the essential elements of the
genera above it, because an animal is a «sentient, living, material substance» (...). The specific differentia
«rational» is the one distinctive essential element which distinguishes «man» and every other «animal». It
therefore makes him a species of him own and separates him from every genus above animal, including
plants, inanimate bodies and substance.

Furthermore, since the specific differentia is the distinctive element in the essence of man, it includes all the
characteristic «properties» which lie in the nature of man as man, namely, power of speech, morality,
government, religion, immortality etc. — realities which are absent in all other beings in this physical world»
(C. N. Bittle, The Science of Correct Thinking, Logic, Milwaukee 1947, pag. 73-74).

Aos jovens Casais



Uma especial saudagao vai agora para os jovens esposos, que depois do seu matriménio vieram junto do
Papa receber a Béngao para a sua unido matrimonial e para a familia que nascera.

Ao mesmo tempo que vos felicito e vos expresso bons votos por este passo decisivo, que permanecera no
centro da vossa vida, agradecgo terdes vindo aqui testemunhar perante a comunidade cristd a beleza e a
grandeza do Sacramento, instituido por Jesus para santificar o amor e torna-lo estavel. Oxala o vosso
exemplo seja para os mais jovens um apelo salutar aos principios cristdos, os Unicos que podem garantir ao
lar doméstico a verdadeira e duradoira felicidade.

A minha Béngao vos acompanhe sempre.



Quarta-feira, 24 de Outubro de 1979
A solidao original do homem e a sua consciéncia de ser pessoa

1. Na reflexdo precedente, comegamos a analisar o significado da solidao original do homem. A sugestao
foi-nos dada pelo texto javista, e em particular pelas seguintes palavras: Nao é conveniente que o homem
esteja sé: vou dar-lhe uma auxiliar semelhante a ele (Gén. 2, 18. 2). A analise das relativas passagens do
Livro do Génesis (cap. 2) levou-nos ja a conclusdes surpreendentes que dizem respeito a antropologia, isto
é a ciéncia fundamental acerca do homem, contida neste Livro. De fato, relativamente em poucas frases, o
antigo texto delineia 0 homem como pessoa com a subjetividade que a caracteriza.

Quando Deus-Javé da a este primeiro homem, assim formado, a ordem que diz respeito a todas as arvores
que crescem no «jardim do Eden», sobretudo a do conhecimento do bem e do mal, aos delineamentos do
homem, acima descritos, junta-se 0 momento da opcao e da autodeterminagao, isto € da vontade livre.
Deste modo, a imagem do homem, como pessoa dotada de urna subjetividade prépria, aparece diante de
nds como acabada no seu primeiro esbogo.

No conceito de solidao original esta incluida quer a auto-consciéncia, quer a autodeterminagéo. O fato de o
homem estar «s6» encerra em si tal estrutura ontolégica e ao mesmo tempo é um indice de auténtica
compreensao. Sem isto, ndo podemos compreender corretamente as palavras seguintes, que constituem o
preludio da criagao da primeira mulher: «vou dar-lhe uma auxiliar». Mas, sobretudo, sem aquele significado
tdo profundo da solidédo original do homem, ndo pode ser compreendida nem corretamente interpretada a
situacdo completa do homem criado «a imagem de Deus», que € a situacdo da primeira, ou melhor da
primitiva Alianga com Deus.

2. Este homem, de quem a narragado do capitulo primeiro diz que foi criado «a imagem de Deus», manifesta-
se, na segunda narragdo, como sujeito da Alianga, isto €, sujeito constituido como pessoa, constituido a
altura de «companheiro do Absoluto», dado dever discernir e escolher conscientemente entre o bem e o
mal, entre a vida e a morte. As palavras da primeira ordem de Deus-Javé (Gén. 2, 16-17) que se referem
diretamente a submissido e a dependéncia do homem-criatura do seu Criador, revelam de modo indireto
precisamente tal nivel de humanidade, como sujeito da Alianga e «companheiro do Absoluto». O homem
esta «so»: isto quer dizer que ele, através da prépria humanidade, através daquilo que ele €, € ao mesmo
tempo constituido numa unica, exclusiva e irrepetivel relagdo com o préprio Deus. A definigdo antropoldgica
contida no texto javista aproxima-se, por seu lado, daquilo que exprime a definigéo teoldégica do homem, que
encontramos na primeira narragao da criagcao («Facamos o homem a Nossa imagem, a Nossa semelhanga»
(Gén. 1, 26).

3. O homem, assim formado, pertence ao mundo visivel, &€ corpo entre os corpos. Retomando e, de certo
modo, reconstruindo o significado da soliddo original, aplicamo-lo ao homem na sua totalidade. O corpo,
mediante o qual o homem participa no mundo criado visivel, torna-o ao mesmo tempo consciente de estar
«sO». De outro modo néo teria sido capaz de chegar aquela convicgéo, a que, efetivamente, como lemos,
chegou (Cfr. Gén. 2, 20), se o seu corpo o nao tivesse ajudado a compreendé-lo, tornando o fato evidente. A
consciéncia da solidao poderia ter enfraquecido, precisamente por causa do seu préoprio corpo. O homem,
'adam, teria podido, baseando-se na experiéncia do préprio corpo, chegar a conclusdo de ser
substancialmente semelhante aos outros seres vivos (animalia). E afinal, como lemos, ndo chegou a esta
conclusédo, pelo contrario chegou a persuaséo de estar «so». O texto javista ndo fala nunca diretamente do
corpo; até mesmo quando diz que «o Senhor Deus formou o homem do p6 da terra», fala do homem e nao
do corpo. Apesar disto, a narracdo tomada no seu conjunto oferece-nos bases suficientes para perceber
este homem, criado no mundo visivel, exatamente como corpo entre os corpos.

A andlise do texto javista permite-nos também relacionar a soliddo original do homem com a consciéncia do
corpo, mediante o qual o homem se distingue de todos os animalia e «se separa» deles, e também
mediante o qual ele é pessoa. Pode-se afirmar com certeza que aquele homem assim formado tem
contemporaneamente o conhecimento e a consciéncia do sentido do préprio corpo. E isto baseado na
experiéncia da solidao original.

4. Tudo isto pode ser considerado como implicacdo da segunda narracdo da criagdo do homem, e a analise
do texto permite-nos um amplo desenvolvimento.

Quando no inicio do texto javista, ainda antes de se falar da criagdo do homem do «p6 da terra», lemos que
«ninguém cultivava a terra e fazia jorrar da terra a agua dos canais para regar o solo» (Gén. 2, 5-6. 6) ,
associamos justamente este trecho ao da primeira narragdo, em que esta expressa a ordem divina: enchei e
dominai a terra (Gén. 1, 28). A segunda narragéo alude de modo explicito ao trabalho que o homem realiza
para cultivar a terra. O primeiro meio fundamental para dominar a terra encontra-se no préprio homem.



O homem pode dominar a terra porque s6 ele — e nenhum outro ser vivo — é capaz de «cultiva-la» e
transforma-la segundo as préprias necessidades («fazia jorrar da terra a agua dos canais para regar o
solo»). E entdo, este primeiro esbo¢o de uma atividade especificamente humana parece fazer parte da
definicdo do homem, tal como emerge da analise do texto javista. Por conseguinte, pode-se afirmar que tal
esbogo é intrinseco ao significado da soliddo original e pertence aquela dimenséo de soliddo através da
qual o homem, que desde o inicio, esta no mundo visivel como corpo entre os corpos, descobre o sentido
da propria corporalidade.

Sobre este assunto voltaremos na préxima reflexao.
Aos jovens

Desejamos dirigir agora uma palavra a vos, jovens, alegria e primavera deste encontro. Nao € uma imagem
gasta que usamos; porque, como a primavera, sentis verdadeiramente em vos o tumulto da vida, e a alegria
de a viver. Pois bem, dai lugar, no desdobrar-se da atividade de cada dia, ao autor das coisas, a fonte de
todos os dons, a luz de toda a inteligéncia: a Jesus.

Aos jovens Casais

Aos jovens Casais, além de desejar todo o bem d'Aquele que instituiu a matriménio, quereriamos recordar
as palavras do Apdstolo Sao Paulo aos Efésios (5, 22 ss.), o qual compara o Esposo com Cristo, a Esposa
com a Igreja. E como Cristo morreu pela Igreja, e esta ndo tem outro desejo sendo agradar-lhe e servi-lo,
assim deveis fazer também vos. O pensamento da vossa reciproca dignidade sera fonte de profundo
respeito, de firmeza, de amor e de toda a ditosa consolagéo.



Quarta-feira, 31 de Outubro de 1979
Na proépria definicdo do homem esta a alternativa entre a morte e imortalidade

1. Convém voltarmos ainda hoje ao significado da solidao original do homem, que se patenteia sobretudo na
andlise do chamado texto javista de Génesis 2. Permite-nos o texto biblico, como ja verificamos nas
precedentes reflexdes, por em relevo n&o s6 a consciéncia do corpo humano (0 homem é criado no mundo
visivel como «corpo entre os corpos»), mas também a do seu significado préprio.

Tendo em conta a grande concisdo do texto biblico, ndo se pode, sem mais, ampliar muito este
encadeamento. E porém certo que tocamos aqui o problema central da antropologia. A consciéncia do corpo
parece identificar-se neste caso com o descobrimento da complexidade da prépria estrutura que, baseada
numa antropologia filoséfica, consiste afinal na relagdo entre a alma e o corpo. A narrativa javista com a
prépria linguagem (isto €, com a sua propria terminologia) exprime-o dizendo: O Senhor Deus formou o
homem do p6 da terra e insuflou-lhe pelas narinas o sopro da vida, e 0 homem transformou-se num ser
vivo*. E precisamente este homem, «ser vivo», distingue-se em seguida de todos os outros seres vivos do
mundo visivel. O que leva a concluir a existéncia deste «distinguir-se» do homem, é exatamente o fato de
s6 ele ser capaz de «cultivar a terra» (Cfr. Gén. 2, 5) e de «a dominar» (Cfr. Gén. 1, 28). Pode dizer-se que
a consciéncia da «superioridadey, inscrita na definicdo de humanidade, nasce desde o principio baseada
num atuar ou comportar-se tipicamente humano. Esta consciéncia traz consigo especial percepg¢do do
significado do corpo em si, percepgéo que resulta de tocar ao homem «cultivar a terra» e «domina-la». Tudo
isto seria impossivel sem uma intuigédo tipicamente humana do significado do corpo em si.

2. Parece pois necessario falar antes de tudo deste aspecto, deixando para depois o problema da
complexidade antropolégica em sentido metafisico. Se a descrigdo original da consciéncia humana, indicada
pelo texto javista, compreende, no conjunto da narrativa, também o corpo, se ela encerra quase o primeiro
testemunho do descobrimento da propria corporeidade (e mesmo, como foi dito, a percepg¢ao do significado
do préprio corpo), tudo isto se revela ndo com base numa concreta subjetividade do homem que seja
bastante clara. O homem é um sujeito ndo s6 para a sua autoconsciéncia e autodeterminagéo, mas também
com base no préprio corpo. A estrutura deste corpo é tal que lhe permite ser o autor duma atividade
verdadeiramente humana. Nesta atividade o corpo exprime a pessoa. Ele é portanto, em toda a sua
materialidade («formou o homem do pd da terra»), quase penetravel e transparente, de maneira que
evidencia quem é o homem (e quem deveria ser) gragas a estrutura da sua consciéncia e da sua
autodeterminacgao. Nisto se apoia a percepgao fundamental do significado do corpo em si, que ndo se pode
deixar de descobrir ao analisar a solidao original do homem.

3. Ora, com tal compreensao fundamental do significado do proprio corpo, 0 homem, como sujeito da antiga
Alianca com o Criador, é colocado diante do mistério da arvore do conhecimento. Podes comer do fruto de
todas as arvores do jardim, mas ndo comas o da arvore da ciéncia do bem e do mal, porque no dia em que
0 comeres, certamente morreras (Gén. 2, 16-17). O significado original da soliddo do homem baseia-se em
experimentar a existéncia, existéncia que ele obteve do Criador. Tal existéncia humana caracteriza-se
precisamente pela subjetividade, que também inclui o significado do corpo. Mas o0 homem, que na sua
consciéncia original conhece apenas a experiéncia do existir e portanto da vida, poderia ele compreender o
que significou a palavra «morreras»? Seria capaz de chegar a compreender o sentido desta palavra através
da estrutura complexa da vida, que Ihe foi dada quando «O Senhor Deus ... lhe insuflou pelas narinas o
sopro da vida ...»? E necessario admitir que esta palavra, completamente nova, apareceu no horizonte da
consciéncia do homem antes que ele lhe tivesse nunca experimentado a realidade, e que ao mesmo tempo
esta palavra apareceu diante dele como radical antitese de tudo aquilo de que o homem fora dotado.

O homem ouviu pela primeira vez a palavra «morreras», sem ter com ela qualquer familiaridade na
experiéncia feita até entao; mas, por outro lado, ndo podia deixar de associar o significado da morte aquela
dimenséao de vida de que tinha gozado até esse momento. As palavras de Deus-Javé dirigidas ao homem
confirmavam uma dependéncia no existir, tal que fez do homem um ser limitado e, por sua natureza,
susceptivel de ndo-existéncia. Estas palavras sugeriram o problema da morte de maneira condicional: «No
dia em que o comeres ... morreras». O homem, que ouvira tais palavras, devia encontrar-lhes a verdade na
mesma estrutura interior da prépria solidao. E, afinal, dependia dele, da sua decisdo e livre escolha, se
entraria também com a sua soliddo no circulo da antitese que lhe revelara o Criador, juntamente com a
arvore do conhecimento do bem e do mal, e assim tornaria propria a experiéncia do morrer e da morte.
Ouvindo as palavras de Deus-Javé, deveria o homem compreender que a arvore do conhecimento langara
raizes ndo s6 no «jardim do Eden», mas também na sua humanidade. Ele, além disso, deveria
compreender que aquela arvore misteriosa escondia em si uma dimensdo de soliddo, até essa altura
desconhecida, da qual o Criador o tinha dotado no ambito do mundo dos seres vivos, aos quais ele, o
homem — diante do Criador mesmo —, tinha «designado com nomes», para chegar a compreender que
nenhum deles lhe era semelhante.



4. Quando pois o significado fundamental do seu corpo ja se encontrava estabelecido gragas a distingao
que o separava do resto das criaturas, quando por isso mesmo se tornara evidente que o «invisivel»
determina o homem mais que o «visivel», entdo apresentou-se diante dele a alternativa, intima e
diretamente ligada por Deus-Javé a arvore do conhecimento do bem e do mal. A alternativa entre a morte e
a imortalidade, que deriva de Gén. 2, 17, ultrapassa o significado essencial do corpo do homem, pois inclui
o significado escatoldgico ndo s6 do corpo, mas da humanidade mesma, distinta de todos os seres vivos,
dos «corposy. Esta alternativa refere-se contudo de modo particularissimo ao corpo criado do «p6 da terra».

Para nado prolongar mais esta analise, limitamo-nos a verificar que a alternativa entre a morte e a
imortalidade entra, desde o principio, na definicho do homem e que pertence «desde o principio» ao
significado da sua solidao diante do préprio Deus. Este significado de soliddo, impregnado pela alternativa
entre morte e imortalidade, tem ainda um significado fundamental para toda a teologia do corpo.

Com esta verificagdo concluimos por agora as nossas reflexdes sobre o significado da solidao original do
homem. Tal verificagdo, que deriva de modo claro e impressionante dos textos do Livro do Génesis, leva
também a refletir tanto sobre os textos como sobre o homem, que tem provavelmente consciéncia
demasiado débil da verdade que lhe diz respeito e se encontra ja expressa nos primeiros capitulos da
Biblia.

A antropologia biblica distingue no homem n&o tanto «o corpo» e «a alma» quanto «corpo» e «vida». O
autor biblico apresenta aqui a entrega do dom da vida mediante o «sopro», que nao deixa de ser
propriedade de Deus: quando Deus o tira, 0 homem volta ao p6, do qual foi feito (cfr. Job. 34, 14-15; SI. 104,
29s.).

Aos jovens Casais

E agora dirijo-me a vos, queridos jovens casais, para vos apresentar as minhas paternais felicitagoes, que
sdo0 ao mesmo tempo convite a confianga e a alegria. A alegria, desabrochada nos vossos coragdes com a
graca do Sacramento, vos acompanhe por toda a vida e vos ajude a vencer as tentagbes que derivam do
egoismo, o grande inimigo da unido familiar. Fazei que as novas familias — nascidas do vosso livre
consentimento, vivificado e tornado oferta de amor pela presenga de Cristo — sejam sempre
acompanhadas da vontade constante e reciproca de bem; permanegam sélidas na rocha da unidade e da
fidelidade; sejam ricas daquelas virtudes cristds que fundam e garantem a prosperidade do lar doméstico.
Acompanho estes votos com a minha Béncgéo.



Quarta-feira, 7 de Novembro de 1979
A unidade original do homem e da mulher na humanidade

1. As palavras do livro do Génesis Nao é conveniente que o homem esteja s6 (1) sdo quase um preludio da
narrativa da criagdo da mulher. Com esta narrativa, o sentimento da solidao original entra a fazer parte do
significado da unidade original, cujo ponto-chave parecem ser precisamente as palavras de Génesis 2, 24, a
que se refere Cristo na sua conversa com os fariseus: O homem deixara o pai e a mae, e unir-se-a a sua
mulher, e serdo os dois uma s6 carne (2). Se Cristo, referindo-se ao «principio», cita estas palavras,
convém-nos precisar o significado dessa unidade original, que mergulha as raizes no fato da criagdo do
homem como macho e fémea.

A narrativa do capitulo primeiro do Génesis ndo conhece o problema da soliddo original do homem: o
homem, de fato, desde o principio € «macho e fémea». O texto javista do capitulo segundo, pelo contrario,
autoriza-nos em certo modo a pensar primeiro, somente no homem enquanto, mediante o corpo, pertence
ao mundo visivel, mas ultrapassando-o; depois, faz-nos pensar no mesmo homem, mas através da
duplicidade do sexo. Corporeidade e sexualidade ndo se identificam completamente. Embora o corpo
humano, na sua constituigdo normal, traga em si os sinais do sexo e seja, por sua natureza, masculino ou
feminino, todavia o fato de o homem ser «corpo» pertence a estrutura do sujeito pessoal mais
profundamente que o fato de ele ser na sua constituicdo somatica também macho ou fémea. Por isso, o
significado da solidao original, que pode referir-se simplesmente ao «homem», é substancialmente anterior
ao significado da unidade original; esta ultima, de fato, baseia-se na masculinidade e na feminilidade, quase
como sobre duas diferentes «encarnagbes», isto €, sobre dois modos de «ser corpo» do mesmo ser
humano, criado a imagem de Deus (3).

2. Segundo o texto javista, no qual a criagdo da mulher foi descrita separadamente (4), devemos ter diante
dos olhos, ao mesmo tempo, aquela «imagem de Deus» da primeira narrativa da criagdo. A segunda
narrativa conserva, na linguagem e no estilo, todas as caracteristicas do texto javista. O modo de narrar
concorda com o modo de pensar e de falar da época a que o texto pertence. Pode-se dizer, segundo a
filosofia contemporanea da religido e da linguagem, que se trata duma linguagem mitica. Neste caso, na
verdade, o termo «mito» ndo designa conteudo fabuloso, mas simplesmente um modo arcaico de exprimir
um contetdo mais profundo. Sem qualquer dificuldade, sobre o estrato da antiga narracdo, descobrimos
aquele conteudo, verdadeiramente admiravel no que diz respeito as qualidades e a condensacado das
verdades, que nele estdo encerradas. Acrescentemos que a segunda narrativa da criacdo do homem
conserva, até certo ponto, uma forma de dialogo entre o homem e Deus-Criador, 0 que se manifesta
sobretudo naquele periodo em que o homem (‘adam) é definitivamente criado como macho e fémea
('is-'issah) (5). A criagao efetua-se quase contemporaneamente em duas dimensdes; a agdo de Deus-Javé
ao criar desenvolve-se em correlagdo com o processo da consciéncia humana.

3. Assim pois, Deus-Javé diz: Ndo & conveniente que o homem esteja sO; vou dar-lhe uma auxiliar
semelhante a ele (6). E ao mesmo tempo o homem confirma a prépria solidédo (7). A seguir lemos: Entdo o
Senhor Deus adormeceu profundamente o homem; e, enquanto ele dormia, tirou-lhe uma das costelas, cujo
lugar preencheu de carne. Da costela que retirara do homem, o Senhor Deus fez a mulher e conduziu-a até
ao homem (8). Tomando em consideracdo o caracter proprio da linguagem, é preciso antes de tudo
reconhecer que muito nos faz pensar aquele torpor do Génesis, no qual, por obra de Deus-Javé, o homem
cai em preparagdo para o novo ato criador. Sobre o fundo da mentalidade atual habituada — gragas a
analise do subconsciente — a ligar ao mundo do sono conteudos sexuais, aquele torpor pode suscitar uma
associagao particular Todavia a narrativa biblica parece ir além do subconsciente humano. E se admitimos
uma significativa diversidade de vocabulario, podemos concluir que o homem (‘adam) cai naquele «torpor»
para acordar «macho» e «fémea». De fato, pela primeira vez encontramos em Gén. 2, 23 a distingéo 'is
-issah. Talvez portanto a analogia do sono indique aqui n&o tanto um passar da consciéncia a
subconsciéncia, quanto um especifico regresso ao nao-ser (0 sono tem em si um elemento de
aniquilamento da existéncia consciente do homem), ou seja, ao momento que antecede a criagdo, para que
dele, por iniciativa criadora de Deus, o «homem» solitario possa ressurgir na sua dupla unidade de macho e
fémea (10).

Seja como for, a luz do contexto de Gén. 2, 18-20 nenhuma duvida ha de o homem cair naquele «torpor»
com o desejo de encontrar um ser semelhante a si. Se podemos, por analogia com o sono, falar aqui
também de sonho, devemos dizer que este arquétipo biblico nos permite admitir, como conteudo daquele
sonho, um «segundo eu», também ele pessoal e igualmente relacionado com o estado de solidao original,
isto é, com todo aquele processo de estabilizagdo da identidade humana relativamente ao conjunto dos
seres vivos (animalia), enquanto é processo de «diferenciagdo» entre o homem e tal ambiente. Deste modo,
o circulo da soliddo do homem-pessoa quebra-se, porque o primeiro «homem» desperta do sono como
«macho e fémean.



4. A mulher é feita «com a costela» que Deus-Javé tirara ao homem. Considerando o modo arcaico,
metaférico e imaginoso, de exprimir o pensamento, podemos estabelecer tratar-se aqui de homogeneidade
de todo o ser de ambos; tal homogeneidade diz respeito sobretudo ao corpo, a estrutura somatica, e é
confirmada também pelas primeiras palavras do homem a mulher recém-criada: Esta é realmente o osso
dos meus 0ssos e a carne da minha carne (Gén. 2, 23)(11). Apesar disso, as palavras citadas referem-se
também a humanidade do homem-macho. Devem ler-se no contexto das afirmacgdes feitas antes da criagao
da mulher, nas quais, embora ndo existindo ainda a «encarnagdo» do homem, ela é definida como «auxiliar
semelhante a ele» (cfr. Gén. 2, 18 e 2, 20)(12). Assim pois, a mulher foi criada, em certo sentido, sobre a
base da mesma humanidade. A homogeneidade somatica, ndo obstante a diversidade da constituicao ligada
a diferenga sexual, é tao evidente que o homem (macho), despertando do sono genético, a exprime
imediatamente, ao dizer: Esta é realmente osso dos meus ossos e carne da minha carne. Chamar-se-a
mulher, visto ter sido tirada do homem (13). Deste modo o homem (macho) manifesta pela primeira vez
alegria e até exaltagao, de que anteriormente néo tinha motivo, por causa da falta dum ser semelhante a si.
A alegria para o outro ser humano, para o segundo «eu», domina nas palavras do homem (macho)
pronunciadas a vista da mulher (fémea). Tudo isto ajuda a estabelecer o significado pleno da unidade
original. Poucas sao aqui as palavras, mas cada uma tem grande peso. Devemos portanto ter em conta — e
fa-lo-emos em seguida — o fato de aquela primeira mulher, «criada com a costela tirada ... ao homem»
(macho), ser imediatamente aceita como auxiliar semelhante a ele.

A este mesmo tema, quer dizer, ao significado da unidade original do homem e da mulher na humanidade,
voltaremos ainda na proxima meditagao.

Notas

1. Gén. 2, 18.

2. Mt. 19, 5.

3.Gén. 1, 27.

4. Gén. 2, 21-22.

5. O termo hebraico 'adam exprime o conceito colectivo da espécie humana, isto €, o homem que
representa a humanidade; (a Biblia define o individuo usando a expresséao «filho do homem», ben-'adam). A
contraposigao 'is-'issa sublinha a diversidade sexual (como em grego anér-gyné).

Depois da criagdo da mulher, o texto biblico continua a chamar ao primeiro homem 'adam (com o artigo
definido), exprimindo assim a sua «corporate personality»), pois se tornou «pai da humanidade», seu
progenitor e representante, como depois Abrado foi reconhecido como «pai dos crentes» e Jacob foi
identificado com Israel-Povo Eleito.

6. Gén. 2, 18.

7. Gén. 2, 20.

8. Gén. 2, 21-22.

9. O torpor de Addo (em hebraico tardemah) € um sono profundo (latim sopor; inglés sleep), em que o
homem cai sem conhecimento ou sonhos (A Biblia tem outro termo para definir o sonho: halém); cfr. Gén.
15, 12; 1 Sam. 26, 12).

Freud examina o conteudo dos sonhos (latim somnium, inglés dream), que formando-se com elementos
psiquicos «recalcados no subconsciente» permitem, segundo a sua teoria, fazer surgir deles os conteudos
incdnscios, que seriam, em Ultima analise, sempre sexuais.

Esta ideia é naturalmente de todo alheia ao autor biblico.

Na teologia do autor javista, o torpor, em que Deus fez cair o primeiro homem, sublinha a exclusividade da
acao de Deus na obra da criacédo da mulher; o homem n&o teve nela nenhuma participagdo consciente.

Deus serve-se da sua «costela» s6 para acentuar a natureza comum do homem e da mulher.

10 «Torpor» (tardemah) é o termo que aparece na Sagrada Escritura, quando durante o sono ou



diretamente depois dele hdo-de dar-se acontecimentos extraordinarios (cfr. Gén. 15, 12; 1 Sam. 26, 12; Is.
29, 10; Job 4, 13; 33, 15). Os Setenta traduzem tardemah por ekstasis (éxtase).

No Pentateuco tardemah aparece ainda uma vez num contexto misterioso: Abrado, por ordem de Deus,
preparou um sacrificio de animais, excluindo as aves de rapina. «Ao pér do sol, apoderou-se dele um
profundo sono (torpor); ao mesmo tempo sentiu-se apavorado e foi envolvido por densa trevas» (Gén. 15,
12). Precisamente entdo comecga Deus a falar e conclui com ele uma alianga, que é o ponto mais alto da
revelagao comunicada a Abrado.

Esta cena assemelha-se um tanto a do jardim de Getsémani: Jesus «comegou a sentir pavor e a angustiar-
se ...» (Mc. 14, 33) e encontrou os Apdstolos «a dormir, devido a tristeza» (Lc. 22, 45).

O autor biblico admite no primeiro homem certo sentimento de caréncia e solidao («ndo € conveniente que o
homem esteja s6»; «ndo encontrou para si uma auxiliar adequada»), de caréncia e soliddo mas nao de
medo. Talvez esse estado provoque «um sono causado pela tristeza», ou talvez, como em Abrado «por um
pavor de ndo ser»; como no limiar da obra da criacdo «a terra era informe e vazia. As trevas cobriam o
abismo» (Gén. 1, 2).

Seja como for, segundo ambos os textos, em que o Pentateuco, ou melhor, o Livro do Génesis, fala do sono
profundo (tardemah), realiza-se uma especial agao divina, isto €, uma «alianga» cheia de consequéncias
para toda a histéria da salvagédo: Adao da inicio ao género humano, Abrado ao Povo Eleito.

11. E interessante notar que para os antigos Sumérios o sinal aunei forme para indicar o substantivo
«costela» era o mesmo que indicava a palavra «vida». Quanto, portanto, a narrativa javista, segundo certa
interpretacdo de Gén. 2, 21, Deus cobre a costela de carne (em vez de cicatrizar a carne no seu lugar) e
deste modo «forma» a mulher, que tem origem da «carne e dos ossos» do primeiro homem (macho).

Na linguagem biblica esta € uma definicdo de consanguinidade ou incorporagdo na mesma descendéncia
(por exemplo, cfr. Gén. 29, 14): a mulher pertence & mesma espécie do homem, distinguindo-se dos outros
seres vivos anteriormente criados.

Na antropologia biblica os «ossos» exprimem um elemento importantissimo do corpo; dado que para os
Hebreus ndo havia distingdo clara entre «corpo» e «alma» (o corpo era considerado como manifestagéo
exterior da personalidade), os «ossos» significavam simplesmente, por sinédoque, o «ser» humano (cfr., por
exemplo, Sl. 139, 15: «ndo te estavam escondidos 0os meus 0ssos»).

Pode-se portanto entender «osso dos ossos», em sentido relacional, como o «ser vindo do ser»; «carne
vinda da carne» significa que, havendo embora caracteristicas fisicas diversas, a mulher apresenta a
mesma personalidade que o homem possui.

No «canto nupcial» do primeiro homem, a expressdo «osso dos 0ssos, carne da carne» € forma de
superlativo, reforgado pela triplice repeticdo: «esta», «ela», «a».

12. E dificil traduzir exatamente a expressdo hebraica cezes kenedd, que é traduzida de maneiras diversas
nas linguas europeias, por exemplo:

latim: «adiutorium ei conveniens sicut oportebat iuxta eum»

aleméao: «eine Hilfe ..., die ihm entspricht»

francés: «égal vis-a-vis de lui»

italiano: «un aiuto che gli sia simile»

espanhol: «como él que le ayude»

inglés: «a helper fit for him»

polaco: «odopowicdnia alia niego pomocy.

Como o termo «auxiliar» parece sugerir o conceito de «complementaridade» ou melhor de
«correspondéncia exata», o termo «semelhante» relaciona-se sobretudo com o de «semelhangay», mas em
sentido diverso da semelhanga do homem com Deus.

13. Gén. 2, 23.

Aos jovens Casais

E agora dirijo-me a voés, jovens casais presentes nesta Audiéncia, para vos apresentar os meus paternais
votos de santa e fecunda uni&do conjugal.



Como tive ocasido de reafirmar no recente encontro com os representantes do "Centro di collegamento tra
gruppi di ricerca", o matriménio, precisamente porque inclui uma especial participagdo no amor nupcial de
Cristo a sua Igreja, do qual é sacramento, isto é sinal eficaz, € uma totalidade onde se encontram todas as
componentes da pessoa; uma unidade profundamente pessoal, que exige a indissolubilidade e a fidelidade
reciproca definitiva, e se abre a fecundidade.

Oxalad o vosso amor tenha este significado novo do cristianismo que o purifica e consolida. Com a minha
Béncéao Apostdlica para vos e para todos os que vos sao queridos.



Quarta-feira, 14 de Novembro de 1979
Mediante a comunhao das pessoas o0 homem torna-se imagem de Deus

1. Seguindo a narrativa do Livro do Génesis, verificamos que a «definitiva» criagdo do homem consiste na
criagdo da unidade de dois seres. A sua unidade denota sobretudo a identidade da natureza humana; a
dualidade, porém, manifesta o que, com base em tal identidade, constitui a masculinidade e a feminilidade
do homem criado. Esta dimensao ontolégica da unidade e da dualidade tem, ao mesmo tempo, o significado
axiolégico do texto de Génesis 2, 23 e resulta claramente de todo o contexto que o homem foi criado como
especial valor diante de Deus («Deus, vendo toda a sua obra, considerou-a muito boa»: Gén. 1, 31), mas
também como especial valor para 0 homem mesmo: primeiro, porque é «homem»; segundo, porque a
«mulher» é para o homem, e vice--versa o <khomem» é para a «mulher». Enquanto o capitulo primeiro do
Génesis exprime este valor em forma puramente teoldgica (e indiretamente metafisica), o capitulo segundo,
pelo contrario, revela por assim dizer o primeiro circulo da experiéncia vivida pelo homem como valor. Esta
experiéncia esta inscrita ja no significado da solidao original, e depois em toda a narrativa da criagdo do
homem como macho e fémea. O texto conciso de Gén. 2, 23, que encerra as palavras do primeiro homem a
vista da mulher criada, dele tirada», pode ser considerado o protétipo biblico do Cantico dos Cénticos. E se
é possivel ler impressoes e emocgdes em palavras tao remotas, poder-se-ia também correr o risco de dizer
que a profundidade e a forga desta primeira e «original» emog¢ado do homem-macho diante da humanidade
da mulher, e ao mesmo tempo diante da feminilidade do outro ser humano, parece alguma coisa Unica e
impossivel de repetir.

2. Deste modo, o significado da unidade original do homem, através da masculinidade e da feminilidade,
exprime-se como ultra-passagem do confim da soliddo, e a0 mesmo tempo como afirmacgdo - quanto a
ambos os seres humanos — de tudo o que na soliddo é constitutivo do «khomemy. Na narrativa biblica, a
solidao é caminho que leva aquela unidade que, seguindo o Vaticano IlI, podemos definir communio
personarum (1). Como ja precedentemente notamos, o homem, na sua original soliddo, adquire uma
consciéncia pessoal no processo de «distingdo» de todos os seres vivos (animalia) e ao mesmo tempo,
nesta soliddo, abre-se para um ser afim a ele, que o Génesis (2, 18 e 20) define como «auxiliar que lhe &
semelhante». Esta abertura decide do homem-pessoa ndo menos, antes talvez ainda mais, que a mesma
«distincdo». A soliddo do homem, na narrativa javista, apresenta-se-nos ndo sé como o primeiro
descobrimento da caracteristica transcendéncia prépria da pessoa, mas também como descobrimento duma
adequada relagao «a» pessoa, e portanto como abertura e expectativa duma «comunhao das pessoas».

Poder-se-ia também aqui usar o termo «comunidadey, se ndo fosse genérico e nio tivesse tdo numerosos
significados. « Communio» diz mais e com maior precisdo, porque indica exatamente aquele «auxiliar» que
deriva, em certo sentido, do fato mesmo de existir como pessoa «ao lado» duma pessoa. Na narrativa
biblica este fato torna-se eo ipso — de per si — existéncia da pessoa «para» a pessoa, uma vez que o
homem na sua soliddo original estava, em certo modo, ja nesta relagdo. Isto é confirmado, em sentido
negativo, precisamente pela sua soliddo. Além disso, a comunh&o das pessoas podia formar-se sé em base
a uma «dupla soliddo» do homem e da mulher, ou seja, como encontro entre a «distingdo» deles e o mundo
dos seres vivos (animalia), que dava a ambos a possibilidade de serem e existirem numa reciprocidade
especial. O conceito de «auxiliar» exprime também esta reciprocidade na existéncia, que nenhum outro ser
vivo poderia assegurar. Indispensavel para esta reciprocidade era tudo o que de constitutivo fundava a
soliddo de cada um deles, e portanto também o autoconhecimento e a autodeterminacdo, ou seja, a
subjetividade e a consciéncia do significado do préprio corpo.

3. A narrativa da criagcdo do homem, no capitulo primeiro afirma, desde o principio e diretamente, que o
homem foi criado a imagem de Deus enquanto macho e fémea. A narrativa do capitulo segundo, pelo
contrario, ndo fala da «imagem de Deus»; mas revela, do modo que |Ihe & proprio, que a completa e
definitiva criagdo do «homem» (submetido primeiramente a experiéncia da solidao original) se exprime em
dar vida aquela «communio personarum» que o homem e a mulher formam. Deste modo, a narrativa javista
adapta-se ao contelido da primeira narrativa. Se, vice-versa, queremos tirar também da narrativa do texto
javista o conceito de «imagem de Deus», podemos entdo deduzir que o homem se tornou «imagem e
semelhanga» de Deus ndao s6 mediante a propria humanidade, mas ainda mediante a comunhdo das
pessoas, que o homem e a mulher formam desde o principio. A fungdo da imagem estd em espelhar aquele
que é o modelo, reproduzir o seu protétipo. O homem torna-se imagem de Deus ndo tanto no momento da
soliddo quanto no momento da comunhao. Ele, de fato, € desde «o principio» ndo s6 imagem em que se
espelha a soliddo duma Pessoa que governa o mundo, mas também e essencialmente, imagem duma
imperscrutavel comunhéo divina de Pessoas.

Deste modo, a segunda narrativa poderia também preparar para se compreender o conceito trinitario da
«imagem de Deus», embora esta aparega apenas na primeira narrativa. Isto, obvia-mente, ndo é sem
significado também para a teologia do corpo, antes constitui mesmo talvez o aspecto teoldégico mais



profundo de tudo o que se pode dizer acerca do homem. No mistério da criagdo — com base na original e
constitutiva «soliddo» do seu ser — o homem foi dotado de profunda unidade entre aquilo que nele,
humanamente e mediante o corpo, € masculino, € o que nele ndo menos humanamente e mediante o corpo,
é feminino. Sobre tudo isto, desde o principio, desceu a béngao da fecundidade, unida a procriagdo humana

).

4. Deste modo, encontramo-nos quase na medula mesma da realidade antropoldgica que tem por nome
«corpo». As palavras de Génesis 2, 23 falam disso, diretamente e pela primeira vez, nos seguintes termos:
«0sso dos meus 0ssos e carne da minha carne». O homem-macho pronuncia estas palavras como se
apenas a vista da mulher pudesse identificar e chamar pelo -nome aquilo que de modo visivel os torna
semelhantes um ao outro, e ao mesmo tempo aquilo em que se manifesta a humanidade. A luz da
precedente analise de todos os «corpos», com que o homem entrou em contato e definiu conceptualmente
dando-lhes o0 nome («animalia»), a expresséo «carne da minha carne» adquire exatamente este significado:
0 corpo revela o homem. Esta férmula concisa contém ja tudo o que sobre a estrutura do corpo como
organismo, sobre a sua vitalidade, sobre a sua particular fisiologia sexual, etc., podera algum dia dizer a
ciéncia humana. Nesta primeira expressdo do homem-macho, «carne da minha carne», esta também
incluida uma referéncia aquilo em virtude de que esse corpo € autenticamente humano, e portanto aquilo
que determina 0 homem como pessoa, isto €, como ser que mesmo em toda a sua corporeidade é
«semelhante» a Deus (3).

5. Encontramo-nos, portanto, quase na medula mesma da realidade antropoldgica, cujo nome é «corpo»,
corpo humano. Todavia, como é facil observar, essa medula ndo é s6 antropoldgica, mas também
essencialmente teoldgica. A teologia do corpo, que desde o principio esta ligada a criagdo do homem a
imagem de Deus, torna-se, em certo modo, também teologia do sexo, ou antes teologia da masculinidade e
da feminilidade, que aqui, no Livro do Génesis, encontra o seu ponto de partida. O significado original da
unidade, testemunhada pelas palavras de Génesis 2, 24, tera na revelagcdo de Deus ampla e longinqua
perspectiva.. Esta unidade através do corpo («e os dois serdo uma sO carne») possui uma dimensao
multipla: dimensdo ética, como é confirmado pela resposta de Cristo aos fariseus em Mt. 19 (Mc. 10), e
também uma dimensao sacramental, estritamente teolégica, como é comprovado pelas palavras de Sao
Paulo aos Efésios 4, que se referem também a tradicdo dos profetas (Oseias, Isaias e Ezequiel). E é assim,
porque aquela unidade que se realiza através do corpo indica, desde o principio, ndo sé o «corpo», mas
também a comunhao «encarnada» das pessoas — communio personarum — conforme essa comunhdo
desde o principio requer. A masculinidade e a feminilidade exprimem o duplo aspecto da constituicdo
somatica do homem («esta € o 0osso dos meus 0ssos e a carne da minha carne»), e indicam, além disso,
por meio das mesmas palavras de Génesis 2, 23, a nova consciéncia do sentido do préprio corpo: sentido
que se pode dizer consistir num enriquecimento reciproco. Precisamente esta consciéncia, através da qual
a humanidade se forma de novo como comunh&o de pessoas, parece constituir o estrato que na narrativa
da criagdo do homem (e na revelagédo do corpo nela incluida) € mais profundo que a sua mesma estrutura
somatica como macho e fémea. Em ambos os casos, esta estrutura é apresentada desde o principio com
profunda consciéncia da corporeidade e sexualidade humana, e isto estabelece uma norma inalienavel para
a compreensao do homem no plano teoldgico.

Notas

1. «Mas Deus néo criou 0 homem deixando-o s6, desde o principio 'homem e mulher os criou' (Gén. 1, 27) e
a unido deles constitui a primeira forma de comunhao de pessoas» (Gaudium et Spes, 12).

2. Cfr. Gén. 1, 28.

3. Na concepgédo dos mais antigos livros biblicos ndo aparece a contra-posicdo dualista «alma-corpo».
Como ja foi sublinhado (cfr. nota 1 do dia 4 de Novembro), pode-se falar antes duma combinagao
complementar «corpo-vida». O corpo é expressdo da personalidade do homem, e se ndo esgota
plenamente este conceito, é preciso entendé-lo na linguagem biblica como «parte pelo todo»; cfr. por
exemplo: «ndo foram a carne nem o sangue quem to revelou, mas o Meu Pai ...» (Mt. 15, 17), isto é; n&o foi
0 homem quem to revelou.

4. «<Ninguém jamais aborreceu a sua propria carne; pelo contrario, nutre-a e cuida dela como também Cristo
o faz a sua Igreja, pois somos membros do Seu corpo. Por isso, 0 homem deixara pai e mae, ligar-se-a a
mulher e passardo os dois a ser uma sé carne. E grande este mistério; digo-o porém em relacéo a Cristo e &
Igreja» (Ef. 5, 29-32).

Isto sera tema das nossas reflexdes na parte intitulada «O Sacramento».



Aos jovens Casais

E também a voés, carissimos casais, desejo dirigir a minha cordial saudagdo, acompanhada de vivas
felicitacdes e fervorosos votos de todo o bem. O Senhor, Deus da bondade, da paz e da alegria, esteja
sempre convosco! Ele que abengoou e consagrou o vosso amor mediante o sacramento do matriménio, vos
conceda a graca de conservardes este amor indefectivel no tempo, na esséncia e no seu fim!

O Senhor vos conserve no seu amor e a minha Béngao vos ampare por toda a vida.

Aos refugiados cambojanos

E agora dirijo uma saudagéao particularmente sentida aos queridos Cambojanos, refugiados em Franga, que
vieram exprimir 0 seu reconhecimento, e o de todos o0s seus compatriotas, pelo meu recente apelo em favor
da sua patria tdo cruelmente provada.

A vOs que estais aqui presentes e a todos os vossos irmaos cambojanos, ouso dizer com todo o meu
coragdo: ajudai-vos mutuamente para vos manterdes corajosos e dignos, fraternos e solidarios, na

esperanca.

A todas as nagdes e a todos os homens de boa vontade, nio receio renovar o meu apelo a fim de que todos
os Cambojanos sejam eficazmente auxiliados, e a sua terra natal reencontre a paz.

Invoco sobre vés, sobre as vossas familias e sobre o vosso pais, a misericérdia e o auxilio de Deus.



Quarta-feira, 21 de Novembro de 1979
Valor do matriménio uno e indissoltivel a luz dos primeiros capitulos do Génesis

1. Recordemo-nos ter Cristo apelado para o que era «no principio», quando foi interrogado sobre a unidade
e a indissolubilidade do matriménio. Citou as palavras escritas nos primeiros capitulos do Génesis.
Procuramos por isso, no decurso das presentes reflexdes, penetrar no sentido proprio destas palavras e
destes capitulos.

O significado da unidade original do homem, Que Deus criou «varédo e mulher», obtém-se (particularmente a
luz do Génesis 2, 23) conhecendo o homem na completa dotagdo do seu ser, isto é, em toda a riqueza
daquele mistério da criagédo, que esta na base da antropologia teoldgica. Este conhecimento, quer dizer, a
busca da identidade humana daquele que no principio esta «s6», deve passar sempre através da dualidade,
da «comunhao».

Recordemo-nos da passagem de Génesis 2, 23: «Ao vé-la, o homem exclamou: 'Esta é realmente o osso
dos meus 0ssos e a carne da minha carne. Chamar-se-4 mulher, visto ter sido tirada do homem'». A luz
deste texto, compreendemos que o conhecimento do homem passe através da masculinidade e da
feminilidade, que sdo como duas «encarnagdes» da mesma solidao metafisica, diante de Deus e do mundo
— como dois modos de «ser corpo» € a0 mesmo tempo homem, que se completam reciprocamente —
como duas dimensbdes complementares da autoconsciéncia e da autodeterminagdo e, ao mesmo tempo,
como duas consciéncias complementares do significado do corpo. Como ja mostra Génesis 2, 23, a
feminilidade encontra-se, em certo sentido, a si mesma, diante da masculinidade, ao passo que a
masculinidade se confirma através da feminilidade. Precisamente a funcdo do sexo, que é, em certo
sentido, «constitutivo da pessoa» (ndo apenas «atributo da pessoa»), mostra quao profundamente o ser
humano, com toda a sua soliddo espiritual, com a unicidade e irrepetibilidade prépria da pessoa, é
constituido pelo corpo corno «ele» e como «ela». A presenga do elemento feminino, ao lado do masculino e
juntamente com ele, tem o significado dum enriquecimento para o homem em toda a perspectiva da sua
histéria, incluindo a histéria da salvagdo. Todo este ensinamento sobre a unidade foi ja expresso
originalmente em Génesis 2, 23.

2. A unidade, de que fala Génesis 2, 24 («os dois serdo uma sé carne»), € sem duvida aquela que se
exprime e realiza no ato conjugal. A formulagédo biblica, extremamente concisa e simples, indica o sexo,
feminilidade e masculinidade, como a caracteristica do homem — varao e mulher — que permite aos dois,
quando se tornam «uma s6 carney», submeter contemporaneamente toda a sua humanidade a béngao da
fecundidade. Todavia, o contexto completo da formulagéo lapidar nao permite determo-nos na superficie da
sexualidade humana, ndo nos consente tratarmos do corpo e do sexo fora da plena dimensédo do homem e
da «comunhao das pessoas», mas obriga-nos desde o «principio» a descobrir a plenitude e a profundidade
préprias desta unidade, que o homem e a mulher devem constituir a luz da revelagéo do corpo.

Portanto, antes de tudo, a expresséo, que anuncia que «o homem... se unira a sua mulher» tdo intimamente
que «os dois serdo uma sé carney», leva-nos sempre a dirigirmo-nos ao que o texto biblico exprime
anteriormente a respeito da unido na humanidade, que liga a mulher e 0 homem no mistério mesmo da
criacdo. As palavras de Génesis 2, 23, que acabamos de analisar, explicam este conceito de modo especial.
O homem e a mulher, unindo-se entre si (no ato conjugal) tao intimamente, que se tornam «uma sé carne»,
redescobrem, por assim dizer, cada vez e de modo especial, o mistério da criagdo, voltam assim aquela
unido na humanidade («osso dos meus 0ssos € carne da minha carney), que lhes permite reconhecerem-se
reciprocamente e, como da primeira vez, chamarem-se pelo nome. Isto significa reviver, em certo sentido, o
original valor virginal do homem, que deriva do mistério da sua solidao diante de Deus e no meio do mundo.
O fato de se tornarem «uma sO carne» € forte lago estabelecido pelo Criador, por meio do qual eles
descobrem a prépria humanidade, quer na sua unidade original quer na dualidade dum misterioso atrativo
reciproco. O sexo, porém, é alguma coisa mais que a for¢ga misteriosa da corporeidade humana, que age
quase em virtude do instinto. Ao nivel do homem e na relagéo reciproca das pessoas, 0 sexo exprime uma
sempre nova superagao do limite da soliddo do homem, ingénita na constituicdo do seu corpo, e determina-
Ihe o significado original. Esta superagdo sempre em si contém certo assumir a soliddo do corpo do
segundo «eu», como propria.

3. Por isso, anda esta ligada a escolha. A formulagdo mesma de Génesis 2, 24 indica ndo s6 que os seres
humanos, criados como homem e mulher, foram criados para a unidade, mas também que precisamente
esta unidade, através da qual se tornam «uma s6 carne», tem desde o inicio caracter de unido que deriva
duma escolha. Lemos de fato: «0 homem deixara o pai e a mae para se unir a sua mulher». Se o ser
humano pertence «por natureza» ao pai e a mae em virtude da geragéo, «une-se» pelo contrario a mulher
(ou ao marido) por escolha. O texto de Génesis 2, 24 define esse caracter do lago conjugal em referéncia ao
primeiro homem e a primeira mulher, mas simultaneamente fa-lo na perspectiva de todo o futuro do homem



na terra. Por isso, na devida altura, vira Cristo a apelar para este texto, como ainda atual na Sua época.
Criados a imagem de Deus, ainda quando formam auténtica comunhao de pessoas, o primeiro homem e a
primeira mulher devem constituir o inicio € o0 modelo dessa comunhao para todos os homens e mulheres,
que em qualquer tempo sucessivo se virdo a unir entre si tdo intimamente que sejam «uma s6 carne». O
corpo que, através da prépria masculinidade ou feminilidade, auxiliar ambos («um auxiliar que Ihe seja
semelhante») a encontrarem-se em comunhdo de pessoas, torna-se, de modo particular, o elemento
constitutivo da unido deles, quando se tornam marido e mulher. Isto realiza-se, porém, através duma
escolha reciproca. E a escolha que estabelece o pato conjugal entre as pessoas (1), que s6 baseadas nele
se tornam «uma so carne».

4. Isto corresponde a estrutura da soliddo do homem, e em concreto a «dupla soliddo». A escolha,
expressando autodeterminacgdo, apoia-se no fundamento daquela estrutura, isto é, no fundamento da sua
autoconsciéncia. S6 com base na estrutura propria do homem, é ele «corpo» e, através do corpo, é também
macho ou fémea. Quando ambos se unem entre si tdo intimamente que se tornam «uma s carne», essa
unido conjugal pressupde madura consciéncia do corpo. Mais, esta traz consigo uma particular consciéncia
do significado daquele corpo na entrega reciproca das pessoas. Também neste sentido, Génesis 2, 24 ¢é
texto anunciador. Mostra, de fato, que, em cada unido conjugal do homem e da mulher, é de novo
descoberta a mesma original consciéncia do significado unitivo do corpo na sua masculinidade e
feminilidade: com isto indica o texto biblico, ao mesmo tempo, que em cada uma de tais unides se renova,
em certo modo, o mistério da criagdo em toda a sua profundidade original e forga vital. «Tirada do homem»
como «carne da sua carne», a mulher torna-se em seguida, como «mulher» e através da sua maternidade,
mae de todos os vivos (Cfr. Gén. 3, 20), tendo também no homem a sua maternidade a prépria origem. A
procriagao esta radicada na criagao e cada vez, em certo sentido, reproduz o mistério criativo.

5. A este assunto sera dedicada uma reflexdo especial: «O conhecimento e a procriagdo». Nela sera
necessario apelar ainda para outros elementos do texto biblico. A analise feita até agora, do significado da
unidade original, mostra de que modo «desde o principio» aquela unidade do homem e da mulher, inerente
ao mistério da Criagéo, é também dada como exigéncia na perspectiva de todos os tempos sucessivos.

Notas

1. «Aintima comunidade conjugal de vida e amor foi fundada e dotada de leis proprias pelo Criador; baseia-
se na alianga dos cOnjuges, ou seja, no seu irrevogavel consentimento pessoal» (GS 48).

Aos jovens Casais

E agora a minha saudagéo aos jovens Casais, 0s meus parabéns e bons votos para a vossa nova vida e
para a vossa atual e futura familia. Vés, queridos Casais, quisestes Jesus no Sacramento do matrimdnio;
viestes ter com o Papa, Vigario de Jesus, para receber d'Ele a Béngdo do Senhor; se iniciastes tdo bem,
corno verdadeiros cristdos, a vossa convivéncia, ndo posso desejar-vos nada melhor do que isto: estai
sempre com Jesus, na fé e na vida de cada dia; tende-O sempre, Jesus, no meio de vés, também com a
vossa oragao. Deste modo ndo vos sera dificil caminhar juntos no amor, na fidelidade, no acordo mutuo, na
compreensao e paciéncia reciprocas e na paz; e os vossos filhos receberdo de vés a melhor educagao, o
melhor bom exemplo, e a mais querida e salutar recordac&o. Por conseguinte, sempre com Jesus, e Jesus
esteja sempre convosco. E convosco também a minha Béncéao.



Quarta-feira, 12 de Dezembro de 1979
Os significados das primordiais experiéncias do homem

1. Pode dizer-se que a analise dos primeiros capitulos do Génesis nos obriga, em certo sentido, a
reconstruir os elementos constitutivos da original experiéncia do homem. Neste sentido, o texto javista é,
pelo seu caracter, uma fonte especial. Falando das originais experiéncias humanas, pensamos n&o tanto no
seu afastamento no tempo, quanto e mais ainda no seu significado fundamental. O importante ndo é, por
conseguinte, que estas experiéncias pertengam a pré-histéria do homem (a sua «pré-historia teolégica»),
mas que elas se encontrem na raiz de toda a experiéncia humana. E isto verdade, se bem que a estas
experiéncias essenciais, na evolugao da ordinaria existéncia humana, nao se preste muita atencéo. Elas, de
fato, encontram-se tao ligadas as coisas ordinarias da vida, que em geral ndo damos conta de serem
extraordinarias.

Baseados nas analises até agora feitas, pudemos dar-nos conta de, aquilo que chamamos no principio
«revelagdo do corpo», nos ajudar dalgum modo a descobrir o extraordinario do que é ordinario. Isto é
possivel porque a revelagéo (a original, que encontrou expressao, primeiro na narrativa javista de Génesis
2-3, e depois no texto de Génesis 1) considera precisamente essas experiéncias primordiais em que
aparece de maneira quase completa a absoluta originalidade daquilo que é o ser humano vardo e mulher:
enquanto homem, isto é, também através do seu corpo. A experiéncia humana do corpo, tal como a
descobrimos nos textos biblicos citados, encontra-se sem duvida no limiar de toda a experiéncia «historica»
sucessiva. Parece todavia basear-se em tal profundidade ontolégica, que o homem nao a capta na prépria
vida quotidiana, embora, entretanto e em certo modo, a pressuponha como parte do processo de formacgao
da sua imagem.

2. Sem tal reflexao introdutéria, seria impossivel precisar o significado da nudez original e realizar a analise
de Génesis 2, 25, que diz assim: Estavam ambos nus, tanto o homem como a mulher, mas ndo sentiam
vergonha. A primeira vista, o aparecer este particular, aparentemente secundario, na narrativa javista da
criagdo do homem, pode parecer coisa sem valor e mesmo fora de propdsito. Poderia julgar-se que a
passagem citada ndo tem comparagao com aquilo de que tratam os versiculos precedentes e que, em certo
sentido, ndo se harmonizam com o contexto. Todavia, este pensamento ndo resiste a uma analise
aprofundada. Com efeito, Génesis 2, 25 apresenta um dos elementos-chaves da revelagdo original, tédo
determinante como os outros textos do Génesis (2, 20 e 2, 23), que ja nos permitiram precisar o significado
da soliddo original e da original unidade do homem. A estes vem juntar-se, como terceiro elemento, o
significado da nudez original, com clareza posto em evidéncia no contexto; e ele, no primeiro esboco biblico
da antropologia, ndo é coisa acidental. Pelo contrario, forma precisamente a chave para a sua plena e
completa compreensao.

3. E dbvio que exatamente este elemento do antigo texto biblico oferece a teologia do corpo um contributo
especifico, do qual ndo se pode de nenhum modo prescindir. E 0 que nos confirmam as anélises seguintes.
Mas, antes de a elas nos langarmos, permito-me observar que precisamente o texto de Génesis 2, 25 exige
expressamente que se liguem as reflexdes sobre a teologia do corpo, com a dimensao da subjetividade
pessoal do homem; é neste dmbito, de fato, que se desenvolve a consciéncia do significado do corpo.
Génesis 2, 25 fala deste significado de modo muito mais direto do que fazem as outras partes do texto
javista, que ja definimos como primeira registagdo da consciéncia humana. A frase, segundo a qual os
primeiros seres humanos, homem e mulher, «estavam nus», mas «ndo tinham vergonha», descreve
indubiamente o estado de consciéncia de ambos, mais, a sua reciproca experiéncia do corpo, isto é, a
experiéncia por parte do homem da feminilidade que se revela na nudez do corpo e, reciprocamente, a
analoga experiéncia da masculinidade por parte da mulher. Afirmando que «nao tinham vergonhay, o autor
procura descrever esta reciproca experiéncia do corpo com a maxima precisao que lhe é possivel. Pode
dizer-se que este tipo de precisdo reflete uma experiéncia basilar do homem em sentido «comum» e pré-
cientifico, mas corresponde também as exigéncias da antropologia e em particular da antropologia
contemporanea, pronta a apelar para as chamadas experiéncias de fundo, como a experiéncia do pudor (1).

4. Aludindo aqui ao esmero da narrativa, quanto ele era possivel ao autor do texto javista, somos levados a
considerar os graus de experiéncia do homem «historico» carregado com a heranga do pecado, graus
porém que metodologicamente partem em rigor do estado de inocéncia original. Ja verificamos antes que,
ao referir-se ao «principio» (por nds aqui sujeito a sucessivas analises contextuais), Cristo estabelece de
modo indireto a ideia de continuidade e de relagdo entre aqueles dois estados, como se nos permitisse
retroceder do limiar da pecaminosidade «histérica» do homem até a sua inocéncia original. Precisamente
Génesis 2, 25 exige de modo particular que se ultrapasse aquele limiar. Facil € descobrir como este passo,
juntamente com o significado a ele inerente da nudez original, se insere no conjunto contextua) da narrativa
javista. De fato, alguns versiculos depois, 0 mesmo autor escreve: Entdo, abriram-se os olhos aos dois e,
reconhecendo que estavam nus, prenderam folhas de figueira umas as outras e colocaram-nas como se



fossem cinturbes (Gén. 3, 7). O advérbio «entdo» indica novo momento e nova situagdo, consequentes a
ruptura da primeira Alianga; é situagdo que vem depois da faléncia na prova ligada a arvore do
conhecimento do bem e do mal, que ao mesmo tempo constituia a primeira prova de «obediéncia», isto &,
de atengéo a Palavra em toda a sua verdade e de aceitagdo do Amor, segundo a plenitude das exigéncias
da Vontade criadora. Este novo momento ou nova situagdo comporta também novo conteido e nova
qualidade da experiéncia do corpo, de maneira que ja ndo se pode dizer: «estavam nus e nao tinham
vergonhay. A vergonha é portanto aqui experiéncia ndo sé original, mas «de confim».

5. E significativa, portanto, a diferenca de formulagdes, que divide Génesis 2, 25 de Génesis 3, 7. No
primeiro caso, «estavam nus, mas nao tinham vergonha»; no segundo caso, «reconheceram que estavam
nus». Quer entado dizer que, num primeiro tempo, «nao reconheceram que estavam nus»? que nao sabiam
e nao viam reciprocamente a nudez dos seus corpos? A significativa transformagdo que nos é
testemunhada pelo texto biblico acerca da experiéncia da vergonha (de que fala ainda o Génesis, sobretudo
em 3, 10-12), da-se a um nivel mais profundo que o puro e simples uso do sentido da vista. A analise
comparativa entre Génesis 2, 25 e Génesis 3 leva necessariamente a conclusdo de nao tratar-se aqui da
passagem do «ndo reconhecer» ao «reconhecer», mas duma radical mudanga do significado da nudez
original, da mulher diante do homem e do homem diante da mulher. Vem a mudanca da consciéncia de
ambos, como fruto da arvore da consciéncia do bem e do mal: Quem te disse que estavas nu? Comeste,
porventura, algum dos frutos da arvore que te proibi comer? (Gén. 3, 11) . Tal mudanga diz respeito
diretamente a experiéncia do significado do proprio corpo diante do Criador e das criaturas. O que é
confirmado pelas palavras do homem: Ouvi o ruido dos teus passos no jardim, e, cheio de medo, porque
estou nu, escondi-me (Gén. 3, 10). Mas em particular aquela mudancga, que o texto javista delineia de modo
tdo conciso e dramatico, diz respeito diretamente, talvez do modo mais direto possivel, a relagdo homem-
mulher, feminilidade-masculinidade.

6. A anélise desta transformagao teremos de voltar ainda, noutras partes das nossas seguintes reflexdes.
Agora, chegados aquele confim que atravessa a esfera do «principio» para que apelou Cristo, deveremos
perguntar-nos se € possivel reconstruir, dalgum modo, o significado original da nudez, que no Livro do
Génesis forma o contexto préximo da doutrina acerca da unidade do ser humano enquanto macho e fémea.
Isto parece possivel, se tomarmos como ponto referencial a experiéncia da vergonha do mesmo modo que
ela, no antigo texto biblico, foi claramente apresentada: como experiéncia «liminar». Procuraremos fazer
uma tentativa dessa reconstrugao, ao continuarmos as nossas meditagoes.

Nota

1. Cfr. por exemplo: M. SCHELER, Uber Scham und Schamgefiihl Halle 1914; FR. SAWICKI,
Fenomenologia wstydliwosci (Fenomenologia do pudor), Krakow 1949; e também K. WOJTYLA, Milosc i
odpowiedzialnosc, Krakow 1962, s. 165-185 (em italiano: Amore e responsabilita, Roma 1978, Il ed., pags.
161-178).

Depois da Audiéncia

Este novo episédio de auténtica ferocidade, que agitou uma grande cidade (Turim) e a Italia inteira,
desperta, naqueles que desejam o progresso da Nagao na concoérdia mutua, sentimentos de profunda
consternagao e vivo pesar. Também eu, em nome de Cristo, exprimo com energia a minha condenagéo por
tal ato criminoso e insensato.

Neste dia, em que o povo italiano recorda o triste décimo aniversario doutra carnificina, a da Praga Fontana,
em Milao, elevo ao Senhor oragdes pelo pronto restabelecimento dos feridos, a quem envio de coragéo a
minha Béncgao Apostolica, e fago votos por que os italianos todos reencontrem nas suas tradigbes cristas de
séculos a capacidade para vencer as dificuldades presentes e continuar a oferecer ao mundo eficaz
testemunho de civil e serena convivéncia.

Aos jovens Casais

A vos, jovens Casais, participantes nesta Audiéncia, é-me grato dirigir, como de costume, a minha saudagao
reconhecida pela vossa presenca significativa e os meus cordiais bons votos, que se inspiram na préxima
festividade do Santo Natal.

O Filho de Deus que, encarnando, escolheu nascer no ambito de uma familia humana, vos conceda a graga
de vos recordar por toda a vida a dignidade e a responsabilidade que derivam do Sacramento do
matriménio; vos dé sempre a forga para viverdes uma vida exemplar praticando as virtudes cristas e, por
fim, preencha a vossa familia com os Seus dons celestiais de paz, alegria e prosperidade. Acompanho estes
votos com a minha Béncgao.



Quarta-feira, 19 de Dezembro de 1979
Plenitude personalista da inocéncia original

1. Que vem a ser a vergonha e como explicar a falta dela no estado de inocéncia original, na profundidade
mesma do mistério da criagdo do homem como vardo e mulher? Das analises que agora se fazem da
vergonha — e em especial do pudor sexual — deduz-se a complexidade desta experiéncia fundamental, em
que o homem se exprime como pessoa, segundo a estrutura que Ihe é prépria. Na experiéncia do pudor, o
ser humano tem a sensagéo de temor diante do «segundo eu» (assim, por exemplo, a mulher diante do
homem), sendo isto substancialmente temor quanto ao préprio «eu». Com o pudor, manifesta o ser humano
quase «instintivamente» a necessidade da afirmacgéo e da aceitacdo deste «eu», segundo o seu justo valor.
Experimenta-o ao mesmo tempo ndo so6 dentro de si mesmo mas também externamente, diante do «outro».
Pode-se dizer portanto que o pudor é experiéncia complexa, também no sentido de que, quase afastando
um ser humano do outro (a mulher do homem), ele procura ao mesmo tempo a aproximagao pessoal de
ambos, criando para ela base e nivel convenientes.

Pela mesma razéo, tem ele significado fundamental quanto a formagao do ethos na convivéncia humana, e
em particular na relagdo homem-mulher. A analise do pudor mostra com clareza a profundidade com que ele
estd radicado precisamente nas relagdes mutuas, quao exatamente exprime as regras essenciais a
«comunhdo das pessoas», € ao mesmo tempo quao profundamente toca as dimensdes da «solidao»
original do homem. Aparecer a «vergonha» na narragdo biblica seguinte, no capitulo 3 do Génesis, tem
significado pluridimensional, e a seu tempo convir-nos-a retomar-lhe a analise.

Que significa, por outro lado, a original falta da mesma em Génesis 2, 25: Estavam ambos nus ..., mas nao
sentiam vergonha?

2. E necessario comecar por estabelecermos que se trata de verdadeira ndo-presenca da vergonha, e ndo
duma caréncia ou subdesenvolvimento dela. Ndo podemos aqui defender dalgum modo uma
«primitivizagédo» do seu significado. Portanto o texto de Génesis 2, 25 ndo s6 exclui decididamente a
possibilidade de pensar numa «falta de vergonha», ou seja na impudicicia, mas ainda mais exclui que ela se
expligue mediante a analogia com algumas experiéncias humanas positivas, como por exemplo, as da idade
infantil ou da vida das chamadas populac¢des primitivas. Tais analogias sdo n&o sé insuficientes, mas podem
mesmo desiludir. As palavras de Génesis 2, 25, «ndo sentiam vergonha», nao exprimem caréncia, mas, pelo
contrario, servem para indicar especial plenitude de consciéncia e de experiéncia, sobretudo a plenitude de
compreensao do significado do corpo, ligada ao fato de «estarem nus».

Que assim se deve compreender e interpretar o texto citado, testemunha-o a continuagéo da narrativa
javista na qual o aparecer da vergonha e, em particular, do pudor sexual, esta relacionado com a perda
daquela plenitude original. Pressupondo, pois, a experiéncia do pudor como experiéncia «de confimy,
devemos perguntar-nos a que plenitude de consciéncia e de experiéncia, e em particular a que plenitude de
compreensao do significado do corpo corresponde o significado da nudez original, de que fala Génesis 2,
25.

3. Para responder a esta pergunta, & necessario ter presente o processo analitico até agora seguido, que se
baseia no conjunto da passagem javista. Em tal contexto, a solidao original do homem manifesta-se como
«nédo-identificagdo» da prépria humanidade com o mundo dos seres vivos (animalia) que o circundam.

Essa «nao-identificagdo», em seguida a criagdo do homem como varao e mulher, cede o lugar a feliz
descoberta da prépria humanidade «com o auxilio» do outro ser humano; assim reconhece e reencontra o
homem a prépria humanidade «com o auxilio» da mulher (Gén. 2, 25). Este ato de ambos realiza ao mesmo
tempo uma percepgéao do mundo, que se atua diretamente através do corpo («carne da minha carney). E tal
ato é a fonte direta e visivel da experiéncia que chega a estabelecer a unidade dos dois na humanidade. Por
isso, nao é dificil compreender que a nudez corresponde aquela plenitude de consciéncia do significado do
corpo, que deriva da percepgdo tipica dos sentidos. E licito pensar nesta plenitude usando categorias de
verdade do ser ou da realidade, e pode dizer-se que o homem e a mulher eram originalmente dados um ao
outro precisamente segundo tal verdade, enquanto «estavam nus». Na andlise do significado da nudez
original, ndo se pode de maneira nenhuma prescindir desta dimensao. Participar na percep¢do do mundo —
no seu aspecto «exterior» — é fato direto e quase espontaneo, anterior a qualquer complicagao «critica» do
conhecimento e da experiéncia humana e parece estreitamente unido com a experiéncia do significado do
corpo humano. Ja assim se poderia perceber a inocéncia original do «conhecimento».

4. Todavia, nao se pode descobrir 0 significado da nudez original considerando so6 a participagdo do homem
na percepcao exterior do mundo; ndo se pode estabelecer esse significado sem descer ao intimo do
homem. Génesis 2, 25 introduz-nos exatamente neste nivel e quer que nds procuremos nele a inocéncia



original do conhecer. De fato, € com a dimensao da interioridade humana que se tem de explicar e mediar
aquela especial plenitude da comunicagao interpessoal, que levava o homem e a mulher a «estarem nus
mas n&o sentirem vergonhay.

O conceito de «comunicagédo», na nossa linguagem convencional, quase desapareceu devido a sua mais
profunda e original matriz seméantica. Fica ligado sobretudo a esfera dos meios, quer dizer, na maior parte
ao que serve para o entendimento, para a troca e a aproximacéao. Por outro lado, € licito supor que, no seu
significado original e mais profundo, a «comunicagao» estava e esta diretamente relacionada com sujeitos
«comunicantes», precisamente baseados na «comum unido» existente entre eles, quer para atingirem quer
para exprimirem uma realidade que é prépria e de interesse, s6 na esfera dos sujeitos-pessoas. Deste
modo, o corpo humano adquire significado completamente novo, que ndo pode colocar-se no plano da
subsistente percepcgao «externa» do mundo. De fato, exprime a pessoa na sua consisténcia ontoldgica e
existencial, que é alguma coisa mais que o «individuo», e por conseguinte exprime o «eu» humano pessoal,
que funda, a partir de dentro, a sua percepgao «exteriory.

5. Toda a narrativa biblica, e em particular o texto javista, mostra que o corpo, através da propria
visibilidade, manifesta o homem e, manifestando-o, faz de intermediario, isto &, faz que o homem e a
mulher, desde o principio, «comuniquem» entre si segundo aquela communio personarum querida pelo
Criador exatamente para eles. S6 esta dimensdo, ao que parece, nos permite compreender de modo
apropriado a significagdo da nudez original. A este propésito, qualquer critério «naturalista» esta destinado a
falir, ao passo que o critério «personalista» pode ser de grande auxilio. Génesis 2, 25 fala certamente dalgo
extraordinario, que esta fora dos limites do pudor conhecido pelo tramite da experiéncia humana e ao
mesmo tempo decide da especial plenitude da comunh&o interpessoal, radicada no coragdo mesmo
daquela communio, que é assim revelada e desenvolvida. Em tal relagdo, as palavras «ndo sentiam
vergonhay podem significar (in sensu obliquo) somente uma original profundidade em afirmar o que é
inerente a pessoa, o que é «visivelmente» feminino e masculino, através do que se constitui a «intimidade
pessoal» da comunh&o reciproca, em toda a sua radical simplicidade e pureza. A esta plenitude de
percepgao «exterior», expressa mediante a nudez fisica, corresponde a «interior» plenitude da visdo do
homem em Deus, isto &, segundo a medida da «imagem de Deus» (Cfr. Gén. 1, 17). Segundo esta medida,
o0 homem «esté» verdadeiramente nu («estavam nus»: Gén. 2, 25) (1), antes ainda de o reconhecerem (Cfr.
Geén. 3, 7-10).

Temos ainda de, nas proximas meditagdes, completar a analise deste texto tdo importante.
Nota

1. Deus, segundo as palavras da Sagrada Escritura, penetra na criatura, que diante dele esta totalmente
«nua». «Nao ha nenhuma criatura invisivel na Sua presenga, pois todas as coisas estdo a nu (panta gymna)
e a descoberto aos olhos d'Aquele a quem devemos prestar contas» (Heb. 4, 13). Esta caracteristica
pertence em particular a Sabedoria Divina: «A sabedoria ... atravessa e penetra tudo, gragas a sua pureza»
(Sab. 7, 24).

Aos jovens Casais

Carissimos jovens Casais!

Também a vés chegue de modo muito especial a minha reconhecida saudagao e as minhas Boas-Festas de
Natal e Feliz Ano, na nova vida que iniciastes! A meditagdo natalicia sobre o Menino Jesus — nascido na
pobreza de Belém, mas com a riqueza do amor de Maria e de José vos leve a serdes sempre testemunhas
convictas da alegria suprema do Natal.

Jesus nasceu por nds, veio também para iluminar, de modo definitivo, o valor do amor, a verdadeira
natureza do matrimbnio, a alegre e séria responsabilidade de dar a vida a novas criaturas, por Ele
desejadas, amadas, remidas e destinadas para a felicidade eterna.

Os meus votos de felicidade e a minha Béncao vos acompanhem.
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Quarta-feira, 2 de Janeiro de 1980
A criagdo como dom fundamental e original

1. Voltemos a analise do texto de Génesis 2, 25, iniciada ha varias semanas.

Segundo essa passagem, o homem e a mulher veem-se a si mesmos quase através do mistério da criagao;
veem-se a si mesmos deste modo, antes de conhecerem «que estavam nus». Este verem-se reciproco nao
é s6 participagdo na «exterior» percepgao do mundo, mas tem além disso uma dimenséo interior de
participagdo na visdo do Criador mesmo — daquela visdo de que fala varias vezes o capitulo primeiro:
Deus, vendo toda a sua obra, considerou-a muito boa (Gén. 1, 31) Dava-se a «nudez» corgo bem original
da visdo divina. Significa toda a simplicidade e plenitude da visao através da qual se manifesta o valor
«puro» do homem como macho e fémea, o valor puro do corpo e do sexo. A situagdo que € indicada, de
modo tdo conciso e a0 mesmo tempo sugestivo, pela original revelagdo do corpo como ela resulta em
particular de Génesis 2, 25, ndo conhece ruptura interior nem contraposigéo entre o que é espiritual e o que
€ sensivel, assim como nao conhece ruptura nem contraposi¢do entre o que humanamente constitui a
pessoa e o que no homem é determinado pelo sexo: o que é masculino e o que é feminino.

Vendo-se reciprocamente, como que através do mistério mesmo da criagcdo, o homem e a mulher veem-se a
si mesmos mais plena e mais distintamente do que através do sentido mesmo da vista, isto &, através dos
olhos do corpo. veem-se, de fato, e conhecem-se a si mesmos com toda a paz do olhar interior, que
exatamente cria a plenitude da intimidade das pessoas. Se a «vergonha» traz consigo uma especifica
limitagdo do ver mediante os olhos do corpo, isto acontece sobretudo porque a intimidade pessoal € como
que perturbada e quase «ameacada» por tal visdo. Segundo Génesis 2, 25, o0 homem e a «mulher nio
sentiam vergonha»: vendo-se e conhecendo-se a si mesmos com toda a paz e tranquilidade do olhar
interior, «comunicam» na plenitude da humanidade, que se manifesta neles como reciproca
complementaridade, exatamente porque eram ser «masculino» e ser «feminino». Ao mesmo tempo,
«comunicam» com base naquela comunhdo de pessoas, na qual, através da feminilidade e da
masculinidade, eles se tornam dom reciproco duma pessoa a outra. Deste modo atingem, na reciprocidade,
particular compreensao do significado do proprio corpo. O original significado da nudez corresponde aquela
simplicidade e plenitude de visdo, em que a compreensao do significado do corpo nasce quase no coragéo
mesmo da sua comunidade-comunh&o. Chamar-lhe-emos «esponsal». O homem e a mulher em Génesis 2,
23-25 surgem, exatamente no «principio» mesmo, com esta consciéncia do significado do préprio corpo.
Isto merece analise aprofundada.

2. Se a narrativa da criagdo do homem nas duas versdes, a do capitulo 1.° e a ja vista do capitulo 2.°, nos
permite estabelecer o significado original da soliddo, da unidade e da nudez, por isso mesmo nos permite
também encontrarmo-nos no terreno duma adequada antropologia, que procura compreender e interpretar o
homem no que é essencialmente humano(1). Os textos biblicos contém os elementos essenciais dessa
antropologia, que se manifestam no contexto teoldgico da «imagem de Deus». Este conceito encerra em si
a raiz mesma da verdade sobre o homem, revelada através daquele «principio», a que se refere Cristo na
conversa com os fariseus (Cfr. Mt. 19, 3-9) , ao falar da criagdo do homem como macho e fémea. E preciso
recordarmo-nos de que todas as analises que fazemos aqui, se relacionam, pelo menos de maneira indireta,
precisamente com estas Suas palavras. O homem, que Deus criou «macho e fémeany, traz a imagem divina
impressa no corpo «desde o principio»; o0 homem e a mulher constituem quase dois pontos diversos do
humano «ser corpo» na unidade daquela imagem.

Ora, convém retomarmos novamente aquelas palavras fundamentais que utilizou Cristo, isto &, a palavra
«criou» e o sujeito «Criador», introduzindo nas consideragdes feitas até agora nova dimensao, novo critério
de compreenséo e interpretagdo, a que chamaremos «hermenéutica do domy». A dimensdo do dom decide
da verdade essencial e da profundidade de significado da original soliddo-unidade nudez. Esta encontra-se
também no intimo mesmo do mistério da criagdo, que nos permite construir a teologia do corpo «desde o
principio», mas exige ao mesmo tempo, que nds a construamos exatamente de tal modo.

3. A palavra «criou», na boca de Cristo, contém a mesma verdade que encontramos no Livro do Génesis. A
primeira narrativa da criagao repete varias vezes esta palavra, desde Génesis 1, 1 («No principio criou Deus
0s céus e a terra») até Génesis 1, 27 («Deus criou o0 homem a Sua imagem») (2). Deus revela-se a si
mesmo sobretudo como Criador. Cristo recorda essa fundamental revelagdo encerrada no Livro do Génesis.
O conceito de criagdo tem ai toda a sua profundidade ndo s6 metafisica, mas plenamente teolégica
também. Criador é aquele que «do nada chama a existéncia» e estabelece na existéncia o mundo e o
homem no mundo, porque Ele & amor (1Jo 4, 8. ). Para dizer a verdade, ndo encontramos esta palavra
amor (Deus é amor) na narrativa da criagdo; todavia esta narrativa repete muitas vezes: «Deus vendo toda
a sua obra, considerou-a muito boa». Através destas palavras estamos a caminho de entrever, no amor, o
motivo divino da criagdo, quase a fonte de que ela brota: «s6 o amor, de fato, da inicio ao bem e se compraz



no bemx»(Cfr. 1Cor. 13. ). A criagdo, por isso, como agdo de Deus significa ndo sé chamar do nada a
existéncia e estabelecer a existéncia do mundo e do homem no mundo, mas significa também, segundo a
primeira narrativa «berechit bara», doagéo; doacao fundamental e «radical», quer dizer, doagdo em que o
dom surge precisamente do nada.

4. A leitura dos primeiros capitulos do Livro do Génesis introduz-nos no mistério da criagao, isto &, do inicio
do mundo por vontade de Deus, que é omnipoténcia e amor. Por conseguinte, toda a criatura traz em si o
sinal do dom original e fundamental.

Todavia, ao mesmo tempo, o conceito de «doar» nao pode referir-se a um nada. Indica aquele que da e
aquele que recebe o dom, e também a relagdo que se estabelece entre ambos. Ora, tal relagdo surge, na
narrativa genesiaca, no momento mesmo da criagdo do homem. Esta relagdo é manifestada sobretudo pela
frase: Deus criou o0 homem a Sua imagem, criou-o a imagem de Deus (Gén. 1, 27). Na narrativa da criagao
do mundo visivel, o dar tem sentido unicamente a respeito do homem. Em toda a obra da criagado, s6 dele
se pode dizer que foi beneficiado com um dom: o mundo visivel foi criado «para ele». A narrativa biblica da
criagdo oferece-nos motivos suficientes para tal compreenséao e interpretagéo: a criagdo € um dom, porque
nela aparece o homem que, como «imagem de Deus», € capaz de compreender o sentido mesmo do dom
no chamamento desde o nada a existéncia. Ele é capaz de responder ao Criador com a linguagem desta
compreensao. Interpretando precisamente com tal linguagem a narrativa da criagcdo, pode deduzir-se que
ela constitui dom fundamental e original: 0 homem aparece na criagdo como aquele que recebeu em dom o
mundo, e vice-versa pode dizer-se também que o mundo recebeu em dom o homem.

Devemos, neste ponto, interromper a nossa analise. O que dissemos até agora esta em relagdo intima com
toda a problematica antropolégica do «principio». O homem aparece nela como «criado» isto é,.como
aquele que, no meio do «mundoy», recebeu em dom o outro ser humano. Precisamente esta dimensao do
dom devemos submeté-la em seguida a analise profunda, para se compreender também o significado do
corpo humano na sua justa medida. Sera este o0 objecto das nossas préximas meditagdes.

Notas

1. O Conceito de «antropologia adequada» foi explicado no texto mesmo como «compreenséo e
interpretacdo do homem naquilo que é essencialmente humano». Este conceito determina o principio
mesmo de reducao, préprio da filosofia do homem, indica o limite deste principio, e indiretamente exclui que
se possa transpor este limite. A antropologia «adequada» apoia-se na experiéncia essencialmente
«humanay, opondo-se a reducao de tipo «naturalista», que acompanha muitas vezes a par e passo a teoria
evolucionista quanto aos inicios do homem.

2.0 termo hebraico «bara»=criou, usado exclusivamente para determinar a agdo de Deus, aparece na
narrativa do capitulo 1.° sé no v. 1 (criagdo do céu e da terra), no v. 21 (criagdo dos animais) e no v. 27
(criacdo do homem); aqui porém surge nada menos que trés vezes. O que significa a plenitude e a perfeicao
deste ato, que é a criagdo do homem, macho e fémea. Tal repeti¢gdo indica que a obra da criagédo atingiu
nisto o seu ponto culminante.

Aos jovens Casais

Nao posso esquecer os jovens Casais que nestes dias, perante Deus e a Igreja juraram reciprocamente
eterno amor e absoluta fidelidade. Irmas e Irmaos carissimos, tende sempre consciéncia de que sois, na
terra, o sinal do amor profundo entre Cristo e a sua Igreja. Para viverdes autenticamente a realidade crista
do vosso matriménio, contemplai e imitai a Sagrada Familia de Nazaré. A uniao com Deus, a confianga na
Providéncia, a fidelidade ao devei: quotidiano e o amor reciproco aberto para os outros: eis alguns dos
grandes valores humanos . e cristdos que podeis e deveis satisfazer a luz dos exemplos daquela feliz
Familia, em que nasceu e viveu a sua vida humana o Filho de Deus Encarnado.

Atodos vis a minha Béngéo Apostdlica.



Quarta-feira, 9 de Janeiro de 1980
A revelagdo e a descoberta do significado esponsal do corpo

1. Relendo e analisando a segunda narrativa da criagéao, isto €, o texto javista, devemos perguntar-nos se o
primeiro homem (‘adam), na propria soliddo original, «vivia» o mundo verdadeiramente como dom, com
atitude conforme a condicao efetiva de quem recebeu um dom, tal como se conclui da narrativa do capitulo
primeiro. A segunda narrativa mostra-nos, de fato, o homem no jardim do Eden (Cfr. Gén. 2, 8); mas
devemos observar que, até nesta situagédo de felicidade original, o mesmo Criador (Deus Javé) e depois
também o «homemy», em vez de sublinharem o aspecto do mundo como dom subjetivamente beatificante,
criado para o homem (Cfr. a primeira narrativa e em particular Gén. 1, 26-29), fazem notar que o homem
esta «so6». Ja analisamos o significado da solidao original; agora &, porém, necessario notar que pela
primeira vez aparece claramente certa caréncia de bem: Nao é conveniente que o homem (vardo) esteja s6
— diz Deus Javé vou dar-lhe um auxiliar... (Gén. 2, 18). A mesma coisa afirma o primeiro «homemy;
também ele, depois de tomar consciéncia até ao fundo da prépria solidao entre todos os seres vivos sobre a
terra, espera um «auxiliar que lhe fosse igual» (Cfr. Gén 2, 20). De fato, nenhum destes seres (animalia)
oferece ao homem as condigbes de base, que, tornem possivel estar em relagdo de dom reciproco.

2. Assim, pois, estas duas expressoes, isto € o adjectivo «s6» e o substantivo «auxiliar», parecem ser
verdadeiramente a chave para se compreender a esséncia mesma do dom a nivel do homem, como
conteudo existencial inscrito na verdade da «imagem de Deus». Com efeito, o dom revela, por assim dizer,
uma caracteristica particular da existéncia pessoal; mais, da existéncia mesma da pessoa. Quando Deus
Javé diz que nao é conveniente que o homem esteja sé (Gén. 2, 18), afirma que «sozinho» o0 homem néo
realiza totalmente esta esséncia. Apenas a realiza existindo «com outrem» — e ainda mais profunda e
completamente extinto «para outrem». Esta norma do existir como pessoa aparece no Livro do Génesis
como caracteristica da criagdo, precisamente mediante o significado destas duas palavras: «sé» e
«auxiliar». Sao elas precisamente que indicam quao fundamental e constitutiva para o homem é a relagéo e
a comunhéo das pessoas. Comunhao das pessoas significa existir num reciproco «para» numa relagéo de
reciproco dom. E esta relagao é exatamente o fim da soliddo original do «homemy.

3. Tal fim é, na sua origem, beatificante. Sem duvida esta implicito na felicidade original do homem, e
justamente constitui aquela felicidade que pertence ao mistério da criacdo realizada por amor, isto é,
pertence a esséncia mesma do dar criador. Quando o homem-«vardoy, desperto do sono genesiaco, vé a
mulher dele tirada, diz: esta é realmente osso dos meus 0ssos e carne da minha carne (Gén. 2, 23). Estas
palavras exprimem, em certo sentido, o inicio subjetivamente beatificante da existéncia do homem no
mundo. E dar-se isto «ao principio» confirma o processo de individuagdo do homem no mundo, e nasce por
assim dizer, da profundidade mesma da sua soliddo humana, que ele vive como pessoa diante de todas as
outras criaturas e de todos os seres vivos (animalia). Logo também este «principio» pertence a uma
antropologia adequada e pode sempre ser verificado com base nela. Esta verificagcdo puramente
antropolégica leva-nos, ao mesmo tempo, ao tema da «pessoa» e ao tema do «corpo-sexo». Esta
contemporaneidade é essencial. Se, de fato, tratdssemos do sexo sem a pessoa, ficaria destruida toda a
adequacgao da antropologia, que encontramos no livro do Génesis. E para o nosso estudo teoldgico ficaria
entao velada a luz essencial da revelagao do corpo, que nestas primeiras afirmacdes transparece com tanta
plenitude.

4. Ha nexo intimo entre o mistério da criagdo, como dom que brota do Amor, e aquele «principio»
beatificante da existéncia do homem como homem e mulher, em toda a verdade do corpo e do sexo em
ambos, que é pura e simples verdade de comunhao entre as pessoas. Quando o primeiro homem, a vista
da mulher, exclama: é osso dos meus ossos e carne da minha carne (Gén. 2, 23), afirma simplesmente a
identidade humana dos dois. Com esta exclamacgédo parece dizer: eis um corpo que exprime a pessoa!
Seguindo uma passagem precedente do texto javista, pode-se dizer também: este «corpo» revela a «alma
viva», como ficou sendo 0 homem quando Deus Javé lhe insuflou o sopro da vida (Gén. 2, 7), pelo qual se
iniciou a propria soliddo diante dos outros seres vivos. Atravessando precisamente a profundidade dessa
solidao original, o homem surge agora na dimensdao do dom reciproco, cuja expressao — que por isso
mesmo é expressao da sua existéncia como pessoa — é o corpo humano em toda a verdade original da
sua masculinidade e feminilidade. O corpo, que exprime a feminilidade «para» a masculinidade e vice-versa
a masculinidade «para» a feminilidade, manifesta a reciprocidade e a comunhdo das pessoas. Exprime-a
por meio do dom como caracteristica fundamental da existéncia pessoal. Este € o corpo-testemunha da
criagdo como dum dom fundamental, portanto testemunha do Amor como origem de que nasceu este
mesmo dar. A masculinidade-feminilidade — quer dizer, o sexo — € o sinal original duma doagao criadora e
duma tomada de consciéncia por parte do homem, vardo e mulher, dum dom vivido, por assim dizer, de
modo original. Tal é o significado com que entra o corpo na teologia do corpo.

5. Aquele «inicio» beatificante do ser e do existir do homem, como homem e mulher, esta ligado com a



revelagdo e com a descoberta do significado do corpo, que é oportuno chamar «esponsal». Se falamos de
revelagdo e ao mesmo tempo de descoberta, fazemo-lo em relagdo com a especificidade do texto javista, no
qual o fio teolégico é também antropolédgico; mais, aparece como certa realidade conscientemente vivida
pelo homem. Ja observamos que as palavras que exprimem a primeira alegria da comparéncia do homem
na existéncia como vardo e mulher (Gén. 2, 23) segue o versiculo que estabelece a unidade conjugal de
ambos (Gén. 2, 24), e depois o que atesta a nudez dos dois, destituida de vergonha reciproca (Gén. 2, 25).
E justamente este significativo confronto que nos permite falar da revelagdo e ao mesmo tempo da
descoberta do significado «esponsal» do corpo no mistério mesmo da criagao. Este significado (enquanto
revelado e também consciente, «vivido» pelo homem) confirma até ao fundo que o dar criador, que deriva
do Amor, atingiu a consciéncia original do homem, tornando-se experiéncia de dom reciproco, como se
percebe ja no texto arcaico. Disto parece também dar testemunho — talvez até de modo especifico —
aquela nudez dos primeiros pais, ambos, nudez isenta de vergonha.

6. Génesis 2,24 fala da finalizagdo da masculinidade e feminilidade do homem, na vida dos cénjuges-pais.
Unindo-se entre si tdo intensamente que se tornam «uma sé carne», estes submeterdo, em certo sentido, a
sua humanidade a béncgao da fecundidade, isto &, da «procriagadoy», de que fala a primeira narrativa (Gén, 2,
28)). O homem entra «no ser» com a consciéncia desta finalizagdo da prépria masculinidade-feminilidade,
isto &, da prépria sexualidade. Ao mesmo tempo, as palavras do Génesis 2, 25 «Estavam ambos nus... mas
nao sentiam vergonha» parecem acrescentar a esta verdade fundamental do significado do corpo humano,
da sua masculinidade e feminilidade, outra verdade nao menos essencial e fundamental. O homem,
consciente da capacidade procriativa do proprio corpo e do préprio sexo, esta ao mesmo tempo livre da
«constricao» do proprio corpo e sexo. Aquela nudez original, reciproca e ao mesmo tempo nao sujeita a
vergonha, exprime a liberdade interior do homem. E a liberdade do «instinto sexual»? O conceito de
«instinto» implica ja uma constri¢cdo interior, de maneira analoga ao que sucede com o instinto que estimula
a fecundidade e a procriagdo em todo o0 mundo dos seres vivos (animalia). Parece todavia que ambos os
textos do Livro do Génesis, a primeira e a segunda narrativa da criagdo do homem, relacionam
suficientemente a perspectiva da procriagdo com a fundamental caracteristica da existéncia humana em
sentido pessoal. Por conseguinte, a analogia do corpo humano e do sexo diante do mundo dos animais —
que podemos chamar analogia «da natureza» — em ambas as narrativas (embora em cada uma a seu
modo) é analogia elevada, em certo sentido, a nivel de «imagem de Deus», € a nivel de pessoa e de
comunhao entre as pessoas.

A este problema essencial sera preciso dedicar ainda outras analises. Para a consciéncia do homem —
mesmo do homem contemporaneo — € importante saber que nestes textos biblicos, que falam do
«principio» do homem, se encontra a revelagao do «significado esponsal do corpo». Mais importante é
porém ainda estabelecer que é que exprime propriamente este significado.

Aos jovens Casais

Carissimos jovens Casais! Também a vés dirijo a minha saudagéo. Entrastes, com o matrimdnio, numa nova
fase da vossa vida e debrucais-vos trepidantes para o futuro.

N&o percais nunca a coragem, mas, como os Magos do Evangelho, segui a estrela da vossa Fé crist§,
convencidos de que a familia € um "projecto” de Deus que quis exprimir o Seu amor criador e redentor
através do homem e da mulher, feitos a Sua imagem e semelhanca.

Tendo presente a familia de Nazaré, procurai ser vés mesmos uma "epifania" continua, isto é,
"manifestacao” de Cristo, com a vossa religiosidade, a vossa unido e a vossa bondade.

E a alegria do Divino Salvador encha sempre os vossos coragdes! Sdo estes os votos que vos deixo,
juntamente com a propiciadora Béncgao.



Quarta-feira, 16 de Janeiro de 1980
O homem-pessoa torna-se dom na liberdade do amor

1. Continuamos hoje a analise dos textos do Livro do Génesis, a que nos aplicamos segundo a linha do
ensinamento de Cristo. Recordemo-nos que, na conversa sobre o matrimbénio, Ele apelou para o
«principio».

A revelagdo, e ao mesmo tempo a descoberta original do significado «esponsal» do corpo, consistem em
apresentar o ser humano, homem e mulher, em toda a realidade e verdade do seu corpo e sexo («estavam
nus») e ao mesmo tempo na plena liberdade de qualquer constricdo do corpo e do sexo. Disto parece dar
testemunho a nudez dos que foram nossos primeiros pais, interiormente livres de vergonha. Pode-se dizer
que, embora criados pelo Amor, isto €, dotados no préprio ser de masculinidade e feminilidade, ambos estéo
«nus» porque estao livres com a liberdade mesma do dom. Esta liberdade esta precisamente na base do
significado esponsal do corpo. O corpo humano, com o seu sexo, e a sua masculinidade e feminilidade,
visto no mistério mesmo da criagéo, € ndo so fonte de fecundidade e de procriagdo, como em toda a ordem
natural, mas encerra desde «o principio» o atributo «esponsaly, isto é, a capacidade de exprimir o amor:
exatamente aquele amor em que o homem-pessoa se torna dom e — mediante este dom — pratica o
sentido mesmo do seu ser e existir. Recordamos agora o texto do ultimo Concilio, onde se declara que o
homem € a Unica criatura no mundo visivel que Deus quis «por si mesmay, acrescentando que este homem
«ndo se pode encontrar plenamente a nao ser no sincero dom de si mesmo»(1).

2. A raiz da nudez original isenta de vergonha, da qual nos fala Génesis 2, 25, deve-se procurar
precisamente naquela verdade completa sobre 0 homem. Homem e mulher, no contexto do seu «principio»
beatificante, estao livres com a mesma liberdade do dom. De fato, para poderem manter-se na relagado do
«dom sincero de si» e para se tornarem um tal dom um para o outro, através de toda a sua humanidade
feita de feminilidade e masculinidade (também em relacdo com aquela perspectiva de que fala Génesis 2,
24), eles devem estar livres precisamente desta maneira. Entendemos aqui a liberdade sobretudo como
dominio de si mesmos (autodominio). Sob este aspecto, ela é indispensavel para que o homem possa «dar
a sua pessoar, para poder tornar-se dom, para (referindo-nos as palavras do Concilio) poder «encontrar-se
plenamente» por meio de um «dom sincero de si». Assim, as palavras «estavam ambos nus mas n&o
sentiam vergonha» podem e devem entender-se como revelagédo - e ao mesmo tempo descoberta — da
liberdade, que torna possivel e qualifica o sentido «esponsal» do corpo.

3. Génesis 2, 25 diz porém mais ainda. De fato, esta passagem indica a possibilidade e qualifica tal
reciproca «experiéncia do corpo». E, além disso, permite-nos identificar aquele significado esponsal do
corpo in actu. Quando lemos que «estavam nus mas nao sentiam vergonha», tocamos indiretamente como
que a raiz, e diretamente ja os frutos. Isentos interiormente da constrigdo do préprio corpo e sexo, livres na
liberdade do dom, homem e mulher podiam gozar de toda a verdade, de toda a evidéncia humana, assim
como Deus Javé lhas tinha revelado no mistério da criacdo. Esta verdade sobre o homem, que o texto
conciliar explica com as palavras supracitadas, insiste sobretudo em duas coisas. Primeiro, afirma que o
homem ¢é a uUnica criatura no mundo que o Criador quis «por Si mesma»; e, em segundo lugar, diz que este
mesmo homem, querido desse modo pelo Criador desde o «principio», pode encontrar-se a si mesmo so
através de um dom desinteressado de si. Ora, esta verdade a respeito do homem, que em particular parece
surpreender a condi¢do original ligada ao «principio» mesmo do homem no mistério da criacdo, pode ser
relida — com base no texto conciliar — em ambas as direc¢des. Essa nova leitura ajuda-nos a compreender
ainda melhor o significado esponsal do corpo, que aparece inscrito na condicao original do homem e da
mulher (segundo Génesis 2, 23-25) e em particular no significado da nudez original de ambos.

Se, como verificamos, na raiz da nudez esta a liberdade interior do dom — dom desinteressado de si
mesmos —, exatamente tal dom permite a ambos, homem e mulher, encontrarem-se reciprocamente, pois o
Criador quis cada um deles «por Si mesmo» (Cfr. Gaudium et Spes, 24). Assim o homem, no primeiro
encontro beatificante, encontra a mulher e ela encontra-o a ele. Deste modo ele acolhe-a interiormente;
acolhe-a tal como ela é querida «por Si mesma» pelo Criador, como é constituida no mistério da imagem de
Deus por meio da sua feminilidade; e, reciprocamente, ela acolhe-o a ele do mesmo modo, como ele &
querido «por Si mesmo» pelo Criador e por Ele constituido mediante a sua masculinidade. Nisto consiste a
revelagéo e a descoberta do significado «esponsal» do corpo. A narrativa javista, e em particular Génesis 2,
25, permite-nos deduzir que o homem e a mulher entram no mundo exatamente com esta consciéncia do
significado do préprio corpo, da sua masculinidade e feminilidade.

4. O corpo humano orientado interiormente pelo «dom sincero» da pessoa, revela ndo sO6 a sua
masculinidade e feminilidade no plano fisico, mas revela também tal valor e tal beleza que ultrapassam a
dimensado simplesmente fisica da «sexualidade» (2). Deste modo completa-se em certo sentido a
consciéncia do significado esponsal do corpo, ligado a masculinidade-feminilidade do homem. Por um lado,



este significado indica especial capacidade de exprimir o amor, em que o homem se torna dom; e, por outro,
corresponde-lhe a capacidade e a profunda disponibilidade para a «afirmagdo da pessoa», isto &,
literalmente, a capacidade de viver o fato de o outro.— a mulher para 0 homem e o homem para a mulher —
ser, por meio do corpo, alguém querido pelo Criador «por si mesmoy, isto é, Unico e irrepetivel: alguém
escolhido pelo eterno Amor. A «afirmagao da pessoa» néo é senao acolhimento do dom, que, mediante a
reciprocidade, cria a comunh&o das pessoas; esta constréi-se a partir de dentro, compreendendo também
toda a «exterioridade» do homem, quer dizer, tudo aquilo que forma a nudez pura e simples do corpo na sua
masculinidade e feminilidade. Entdo — como lemos em Génesis 2, 25 — o homem e a mulher ndo sentem
vergonha. A expressdo biblica «ndo sentiam» indica diretamente «a experiéncia» como dimensao
subjectiva.

5. exatamente em tal dimensdo subjectiva, como dois «eus» humanos determinados pela sua
masculinidade e feminilidade, aparecem ambos, homem e mulher, no mistério do seu beatificante
«principio». (Encontramo-nos no estado da inocéncia original e, ao mesmo tempo, da felicidade original do
homem). Este aparecer é breve, e é expresso somente por alguns versiculos do Livro do Génesis; todavia
estd cheio de surpreendente conteiudo teolégico e ao mesmo tempo antropoldgico. A revelacdo e a
descoberta do significado esponsal do corpo explicam a felicidade original do homem e, ao mesmo tempo,
abrem a perspectiva da sua histéria terrena, em que ele ndo se ha-de subtrair nunca a este indispensavel
«temay da prépria existéncia.

Os versiculos seguintes do Livro do Génesis, segundo o texto javista do capitulo 3.°, demonstram, para
dizer a verdade, que esta perspectiva «historica» (depois do pecado original), se construira de modo diverso
do que era no «principio», beatificante. Tanto mais profundamente & por isso necessario penetrar na
estrutura misteriosa, teoldégica e ao mesmo tempo antropoldgica, de tal «principio». De fato, em toda a
perspectiva da propria «histéria», o0 homem n&o deixara de conferir significado esponsal ao proprio corpo.
Embora este significado sofra e venha a sofrer muitas deformagbes, manter-se-a sempre o nivel mais
profundo, que exige ser sempre revelado em toda a sua simplicidade e pureza, e manifestar-se em toda a
sua verdade, como sinal da «imagem de Deus». Por aqui passa também o caminho que leva do mistério da
criagdo a «redengéo do corpo» (Cfr. Rom. 8).

Permanecendo, por agora, no limiar desta perspectiva histérica, damo-nos claramente conta, baseados em
Génesis 2, 23-25, do mesmo lago que existe entre a revelagéo e a descoberta do significado esponsal do
corpo e a felicidade original do homem. Esse significado «esponsal» € também beatificante e, como tal,
manifesta definitivamente toda a realidade daquela doacgdo, de que nos falam as primeiras paginas do Livro
do Génesis. A leitura delas convence-nos de a consciéncia do significado do corpo que dela deriva — em
particular do seu significado «esponsal» — constituir o elemento fundamental da existéncia humana no
mundo.

Este significado «esponsal» do corpo humano sé se pode compreender no contexto da pessoa. O corpo tem
significado «esponsal» porque o homem-pessoa, como diz o Concilio, é criatura que Deus quis por si
mesma, a qual, ao mesmo tempo, ndo pode encontrar-se plenamente sendo mediante o dom de si mesma.
Se Cristo revelou ao homem e a mulher, acima da vocagao do matrimbnio, outra vocagdo — a de renunciar
ao matrimonio em vista do Reino dos Céus — com esta vocagao pds em relevo a mesma verdade sobre a
pessoa humana. Se um homem ou uma mulher é capaz de fazer dom de si pelo Reino dos Céus, isto prova
por sua vez (e porventura até mais ainda) que ha a liberdade do dom do corpo humano. Quer dizer que este
corpo possui pleno significado «esponsal».

Notas

1. «Mais ainda, quando o Senhor Jesus pede ao Pai 'que todos sejam um' (Jo. 17, 21-22), sugere abrindo
perspectivas inacessiveis a razdo humana — que ha certa analogia entre a unido das pessoas divinas entre
si e a uniao dos filhos de Deus na verdade e na caridade. Esta semelhanga torna manifesto que o homem,
Unica criatura sobre a terra a ser querida por Deus por si mesma, nao se pode encontrar plenamente a nao
ser no sincero dom de si mesmo» (GS 24).

A anadlise estritamente teoldgica do Livro do Génesis, em particular Gén. 2, 23-25, consente-nos fazer
referéncia a este texto. Constitui Isto outra transicdo entre a «antropologia adequada» e a «teologia do
corpo», intimamente ligada esta a descoberta das caracteristicas essenciais da existéncia pessoal na «pré-
histéria teolégica» do homem. Embora isto possa encontrar resisténcia por parte da mentalidade
evolucionista (mesmo entre os tedlogos), seria todavia dificil ndo reparar que o texto analisado do Livro do
Génesis, especialmente Gén. 2, 23-25, demonstra a dimens&o ndo so «original» mas também «exemplar»
da existéncia do homem, em particular do homem «como varéo e fémean.



2. A tradigéo biblica refere um eco longinquo da perfeicéo fisica do primeiro homem. O profeta Ezequiel,
comparando o rei de Tiro com Adao no Eden, escreve:

«Eras modelo de perfeigdo, / cheio de sabedoria, / de beleza perfeita. / Estavas no Eden, / jardim de
Deus...» (Ez. 28, 12-13).

Aos jovens Casais

Além disso, dirijo uma saudagao afetuosa e votos fervorosos aos jovens Casais que aqui vieram para iniciar
a sua vida conjugal com a béngéo do Papa. Um obrigado cordial, portanto, pela vossa alegre e significativa
presenga, juntamente com uma exortagdo paternal: "Permanecei sempre no amor de Cristo" (cfr. Jo 15,
4.9)! O vosso amor, abengoado por Deus no sacramento do matrimdnio, tenha sempre por modelo o amor
que Cristo nutre pela sua dileta Esposa, a Igreja.

Corroboro estes votos com a minha Béngao que, de todo o coragao, vos concedo e aos vossos familiares.



Quarta-feira, 30 de Janeiro de 1980
Consciéncia do significado do corpo e inocéncia original

1. Arealidade do dom e do ato de dar, descrita nos primeiros capitulos do Génesis qual conteudo que forma
0 mistério da criacao, confirma que o irradiar do Amor é parte integrante deste mesmo mistério. S6 o Amor
cria o bem e s6 este pode, afinal, ser percebido, em todas as suas dimensbes e aspectos, nas coisas
criadas e sobretudo no homem. A sua presencga € quase o resultado final daguela hermenéutica do dom que
estamos a praticar. A felicidade original, o «principio» beatificante do homem que Deus criou vardo e mulher
(Geén. 1, 27), o significado esponsal do corpo na sua nudez original: tudo isto exprime a radicagdo no Amor.

Este dar coerente, que sobe até as raizes mais profundas da consciéncia e da subconsciéncia, até aos
estratos Ultimos da existéncia subjectiva de ambos, homem e mulher, e que se reflecte na reciproca
«experiéncia do corpo», testemunha a radicagdo no Amor. Os primeiros versiculos da Biblia tanto falam dela
que tiram toda e qualquer duvida. Falam n&o sé da criagao do mundo e do homem no mundo, mas também
da graga, isto €, do comunicar-se da santidade, do irradiar do Espirito, que produz estado especial se
«espiritualizagdo» naquele homem, que de fato foi o primeiro. Na linguagem biblica, isto é na linguagem da
Revelacao, dizer, «primeiro» significa precisamente «de Deus»: Adao, filho de Deus (Cfr. Lc. 3, 38).

2. A felicidade esta em radicar-se no Amor. A felicidade original fala-nos do «principio» do homem, que
surgiu do Amor e deu inicio ao amor. E deu-se isto de modo irrevogavel, apesar do pecado que veio depois
e da morte. A seu tempo, Cristo sera testemunha deste amor irreversivel do Criador e Pai, que fora ja
expresso no mistério da criacdo e na graga da inocéncia original. Por isso, também o comum «principio» do
homem e da mulher, isto &, a verdade original do corpo humano na masculinidade e feminilidade, para a
qual Génesis 2, 25 dirige a nossa atengéo, ndo conhece a vergonha. Este «principio» pode-se também
definir como imunidade original e beatificante de vergonha, por efeito do amor.

3. Tal imunidade orienta-nos para o mistério da inocéncia original do homem. E mistério da sua existéncia,
anterior ao conhecimento do bem e do mal, e quase «fora» deste. Existir o homem deste modo,
anteriormente a ruptura da primeira aliangca com o seu Criador, pertence a plenitude do mistério da criagao.
Se, como dissemos, a criacdo € dom feito ao homem, entdo a plenitude dele, a dimensao mais profunda, &
determinada pela gracga, isto &, pela participacdo na vida interior do proprio Deus, na sua santidade. Esta é
também, no homem, fundamento interior e fonte da sua inocéncia original. E com este conceito — e mais
precisamente com o de «justica original» — que a teologia define o estado do homem antes do pecado
original. Na presente analise do «principio», que nos abre os caminhos indispensaveis para a compreensao
da teologia do corpo, devemos deter-nos tratando do mistério do estado original do homem. De fato,
exatamente essa consciéncia do corpo — melhor, a consciéncia do significado do corpo — que procuramos
pdr em realce mediante a analise do «principio» revela a peculiaridade da inocéncia original.

O que talvez mais se manifesta em Génesis 2, 5 de modo direto, é precisamente o mistério desta inocéncia,
que tanto o homem como a mulher trazem das origens, cada um em si mesmo. De tal caracteristica é
testemunha, «ocular» em certo sentido, o corpo mesmo deles. E significativo que a afirmagao encerrada em
Génesis 2, 25 — acerca da nudez reciprocamente isenta de vergonha — seja enunciagado Unica no seu
género, em toda a Biblia de maneira que ja ndo voltara a repetir-se. Pelo contrario, podemos citar muitos
textos em que a nudez aparecera junta com a vergonha ou mesmo, em sentido ainda mais pronunciado,
com a «ignominia» (1). Considerando este contexto tdo amplo, mais visiveis sao as razbes para descobrir
em Génesis 2, 25 um vestigio especial do mistério da inocéncia original e um particular fator da sua
irradiagao no sujeito humano. Tal inocéncia pertence a dimensao da graga contida no mistério da criagéo,
isto é, aquele misterioso dom oferecido ao intimo do homem — ao «coragdo» humano — que permite a
ambos, varao e mulher, existirem desde o «principio» na reciproca relacdo do dom desinteressado de si
mesmos. Nisto esta incluida a revelagdo e ao mesmo tempo a descoberta do significado «esponsal» do
corpo na sua masculinidade e feminilidade. Compreende-se porque falamos, neste caso, de revelagdo e ao
mesmo tempo de descoberta. Do ponto de vista da nossa andlise, € essencial que a descoberta do
significado esponsal do corpo, que lemos no testemunho do Livro do Génesis, se realize através da
inocéncia original; mais, é tal descoberta que a desvela e a coloca em evidéncia.

4. A inocéncia original pertence ao mistério do «principio» humano, do qual o homem «histérico» se veio a
separar cometendo o pecado original. O que néo significa, porém, que nao seja capaz de aproximar-se
daquele mistério mediante o conhecimento teolégico. O homem «histérico» procura compreender o mistério
da inocéncia original quase através de um contraste, isto €, subindo também a experiéncia da prépria culpa
e da propria pecaminosidade (2). Ele procura compreender a inocéncia original como caracteristica
essencial para a teologia do corpo, partindo da experiéncia da vergonha; de fato, o mesmo texto biblico
assim o orienta. A inocéncia original é portanto o que «radicalmente», isto €, nas suas raizes mesmas,
exclui a vergonha do corpo na relagdo varao-mulher, elimina-lhe a necessidade em ambos, no coragao, ou



seja na consciéncia. Embora a inocéncia original fale sobretudo do dom do Criador, da graga que tornou
possivel ao homem viver o sentido da doagédo primaria do mundo e em particular o sentido da doagao
reciproca de um ao outro por meio da masculinidade e da feminilidade neste mundo, todavia essa inocéncia
parece primeiro que tudo referir-se ao estado interior do «coragdo» humano, da vontade humana. Pelo
menos indiretamente, nela esta incluida a revelagdo e a descoberta da humana consciéncia moral, a
revelacdo e a descoberta de toda a dimensédo da consciéncia — obviamente, primeiro da consciéncia do
bem e do mal. Em certo sentido, € compreendida como rectidao original.

5. No prisma do nosso «a posteriori histérico» procuremos pois reconstruir, em certo modo, a caracteristica
da inocéncia original entendida como conteudo da experiéncia reciproca do corpo como experiéncia do seu
significado esponsal (segundo o testemunho de Génesis 2, 23-25). Como a felicidade e a inocéncia estao
inscritas no quadro da comunh&o das pessoas, como se fosse o caso de dois fios convergentes, vindos da
existéncia do homem no mistério mesmo da criagdo, a consciéncia beatificante do significado do corpo —
isto é, do significado esponsal da masculinidade e da feminilidade humanas — €& condicionada pela
inocéncia original. Parece nao haver nenhum impedimento para entender aqui a inocéncia original como
especial «pureza de coragdo», que mantém interior fidelidade ao dom, segundo o significado esponsal do
corpo. Por conseguinte, a inocéncia original, assim entendida, manifesta-se como testemunho tranquilo da
consciéncia que (neste caso) precede qualquer experiéncia do bem e do mal; todavia, esse testemunho
sereno da consciéncia € alguma coisa muito mais beatificante. Pode-se dizer, na verdade, que a
consciéncia do significado do corpo, na sua masculinidade e feminilidade, se torna «humanamente»
beatificante, s6 mediante esse testemunho.

A este assunto — isto é, a ligagdo que, na analise do «principio» do homem, se desenha entre a sua
inocéncia (pureza de coragao) e a sua felicidade - dedicaremos a proxima meditagéo.

Notas

1. A «nudez», no sentido de «falta de vestuario», no antigo Préximo Oriente significava o estado de
abjeccao dos homens destituidos de liberdade: escravos, prisioneiros de guerra ou condenados, aqueles
que nao gozavam da protecgéo da lei. A nudez das mulheres era considerada desonra (cfr., por exemplo, as
ameacas dos profetas: Oseias 1, 2, e Ezequiel 23, 26-29).

O homem livre, zeloso da sua dignidade, devia vestir-se sumptuosamente: quanto maior era a cauda nos
vestuarios (cfr.; por exemplo, o vestuario de José, que inspirava inveja nos irmaos; ou o dos fariseus, que
alongavam as suas franjas).

O segundo significado da «nudez», em sentido eufemistico, dizia respeito ao ato sexual. A palavra hebraica
cerwat significa o vazio espacial (por exemplo, da paisagem), falta de vestido e agdo de despir-se, mas
nada tinha em si de infamante.

2. «Sabemos que a lei é espiritual. Mas eu, sou eu, ser de carne, vendido ao poder do pecado. Porque nao
compreendo o que fago; pois ndo fago aquilo que quero, mas sim aquilo que aborreco... E assim, ja ndo sou
eu que o realizo, mas o pecado que habita em mim. Porque eu sei que ndo ha em mim, isto €, na minha
carne, coisa boa, pois quero o bem, que esta ao meu alcance, mas realiza-lo ndo. efetivamente, o bem que
eu quero nao o fago, mas o mal que ndo quero, € que pratico. Se, pois, faco o que ndo quero, ja ndo sou eu
que o realizo, mas o pecado que habita em mim. Deparo, entdo, com esta lei: Querendo fazer o bem, é o
mal que eu encontro. Sinto prazer na lei de Deus, de acordo com o homem interior. Mas vejo outra lei nos
meus membros, a lutar contra a lei da minha razdo e a reter-me cativo na lei do pecado, que se encontra
nos meus membros. Que desditoso homem que eu sou! Quem me ha-de libertar deste corpo de morte!»
(Rom. 7, 14-15. 17-24; cfr.: «Video meliora proboque, deteriora sequor», Ovidio, Metamorph, VI, 20).

Aos jovens Casais

Para vés, jovens Casais, o Apéstolo Paulo tem palavras de exortacdo que parecem um canto. Ele lembra-
vos que o Esposo representa Cristo, a Esposa a Igreja. Quanta dignidade nesta imagem! Mas eis o ideal:
como Cristo ama a Igreja, o Esposo ame a Esposa. E esta seja toda para o homem: vida, afecto, actividade,
como a Igreja se oferece a si mesma e os seus louvores a Cristo. A consciéncia desta vossa dignidade, se
for vivida dia a dia, sera para vos estimulo para uma fidelidade sem eiva, e fonte de alegria serena.

Abencoo-vos de coragéo e a todas as pessoas que vos sao queridas.



Quarta-feira, 6 de Fevereiro de 1980
A troca do dom do corpo cria auténtica comunhao

1. Prossigamos o exame daquele «principio», para que Jesus apelou na conversa com os fariseus sobre o
assunto do matrimbnio. Esta reflexdo exige de nds ultrapassarmos o limiar da histéria do homem e
chegarmos até ao estado de inocéncia original. Para atingirmos o significado de tal inocéncia, baseamo-nos,
em certo modo, na experiéncia do homem «histérico», no testemunho do seu coragao, da sua consciéncia.

2. Seguindo a linha do «a posteriori histérico», tentemos reconstruir a peculiaridade da inocéncia original,
encerrada na experiéncia reciproca do corpo e do seu significado esponsal, segundo o que atesta Génesis
2, 23-25. A situacéo aqui descrita revela a experiéncia beatificante do significado do corpo que, no ambito do
mistério da criagdo, o homem atinge, por assim dizer, na complementaridade do que €& masculino e
feminino. Todavia, nas raizes desta experiéncia deve haver a liberdade interior do dom, unida sobretudo a
inocéncia; a vontade humana é originariamente inocente e, deste modo, é facilitada a reciprocidade e troca
do dom do corpo, segundo a sua masculinidade e feminilidade, como dom da pessoa. Consequentemente,
a inocéncia atestada em Génesis 2, 25 pode definir-se como inocéncia da experiéncia reciproca do corpo. A
frase «estavam ambos nus, tanto o homem como a mulher, mas ndo sentiam vergonha», exprime
exatamente esta inocéncia na reciproca «experiéncia do corpo», inocéncia que inspirava a interior troca do
dom da pessoa, que, na relagdo reciproca, realiza em concreto o significado esponsal da masculinidade e
da feminilidade. Assim, portanto, para compreender a inocéncia da mutua experiéncia do corpo, devemos
procurar esclarecer em que coisa consiste a inocéncia interior na troca do dom da pessoa. Tal troca
constitui, de fato, a verdadeira fonte da experiéncia da inocéncia.

3. Podemos dizer que a inocéncia interior (isto €, a rectiddo de intengéo) na troca do dom consiste numa
reciproca «aceitagdo» do outro, a corresponder a esséncia mesma do dom; deste modo, a doagao reciproca
cria a comunhdo das pessoas. Trata-se, por isso, de «acolher» o outro ser humano e de «aceita-lo»,
exatamente porque nesta relagdo mutua, de que fala Génesis 2, 23-25, 0 homem e a mulher se tornam dom
um para o outro, mediante toda a verdade e a evidéncia do seu préprio corpo, na sua masculinidade e
feminilidade. Trata-se, portanto, de tal «aceitacdo» ou «acolhimento» que exprima e sustente na reciproca
nudez o significado do dom e por isso aprofunde a dignidade reciproca dele. Tal dignidade corresponde
profundamente a ter o Criador querido (e continuamente quer) o ser humano, masculino e feminino, «para si
mesmo». A inocéncia «do coragdo», e, por conseguinte, a inocéncia da experiéncia significa participagao
moral no eterno e permanente ato da vontade de Deus.

O contrario de tal «acolhimento» ou «aceitagdo» do outro ser humano, como dom, seria privagdo do dom
mesmo e por isso mudanca e até redugdo do outro a «objecto para mim mesmo» (objecto de
concupiscéncia, de «apropriagdo indeviday, etc.). Nao trataremos agora, de modo particularizado, desta
multiforme e presumivel antitese do dom. E preciso, contudo, ja aqui, no contexto de Génesis 2, 23-25,
verificar que esse extorquir ao outro ser humano o seu dom (a mulher por parte do homem e vice-versa) e
reduzi-lo interiormente a puro «objecto para mim», deveria mesmo assinalar o principio da vergonha. Esta,
na verdade, corresponde a uma ameaca feita ao dom na sua pessoal intimidade, e testemunha o desabar
interior da inocéncia na experiéncia reciproca.

4. Segundo Génesis, 2, 25, «0o homem e a mulher ndo sentiam vergonha». Isto permite-nos chegar a
conclusdo que a troca do dom, na qual participa toda a humanidade deles — alma e corpo, feminilidade e
masculinidade — se realiza conservando a caracteristica interior (isto & precisamente a inocéncia) da
doacéo de si e da aceitacdo do outro como dom. Estas duas fungdes da mutua troca estdo profundamente
ligadas dentro de todo o processo do «dom de si»: o dar e o aceitar o dom compenetram-se: de maneira
que o dar mesmo, torna-se aceitar; e o aceitar, transforma-se em dar.

5. Génesis 2, 23-25 permite-nos deduzir que a mulher, que no mistério da criagédo «é dada» ao homem pelo
Criador, gracas a inocéncia original € «acolhida», ou seja, aceite por ele como dom. O texto biblico neste
ponto é de todo claro e limpido. Simultaneamente, a aceitagcdo da mulher por parte do homem e o modo
mesmo de aceita-la tornam-se quase uma primeira doagédo, de modo que a mulher dando-se (desde o
primeiro momento em que no mistério da criagédo foi «dada» ao homem por parte do Criador), «descobre-
se» ao mesmo tempo «a si mesma», gragas a ter sido aceite e acolhida e gragas ao modo como foi
recebida pelo homem. Ela encontra-se portanto a si mesma no préprio dar-se («por meio de um dom
sincero de si» [Gaudium et Spes, 24], quando € aceite assim como a quis o Criador, isto é «para si mesmany,
através da sua humanidade e feminilidade; quando nesta aceitagdo é assegurada toda a dignidade do dom,
mediante a oferta do que ela é em toda a verdade da sua humanidade e em toda a realidade do seu corpo e
sexo, da sua feminilidade, ela chega a intima profundidade da sua pessoa e a plena posse de si.
Acrescentemos que este encontrarem-se a si mesmos no proprio dom se torna fonte de novo dom de si,
que aumenta devido a interior disposi¢géo a troca do dom e na medida em que encontra uma mesma e até



mesmo mais profunda aceitagdo e acolhimento, como fruto de uma cada vez mais intensa consciéncia do
dom em si.

6. Parece que a segunda narrativa da criagdo marcou «desde o principio» ao homem a fungédo de quem
sobretudo recebe o dom (Cfr. especialmente Génesis, 2). A mulher é «desde o principio» confiada aos seus
olhos, a sua consciéncia, a sua sensibilidade e ao seu «coragao» ele, pelo contrario, deve, em certo sentido,
assegurar o processo da troca do dom, a reciproca compenetracdo do dar e receber como dom, a qual,
precisamente através da reciprocidade, cria auténtica comunh&o de pessoas.

Se a mulher, no mistério da criagcdo, é aquela que foi «dada» ao homem, este, por seu lado, recebendo-a
como dom na plena verdade da sua pessoa e feminilidade, por isso mesmo enriquece-a e ao mesmo tempo
também ele, nesta relagao reciproca, fica enriquecido. O homem enriquece nédo sé por meio dela, que lhe
da a sua pessoa e feminilidade, mas também por meio da doagédo de si mesmo. A doagéo por parte do
homem, em resposta a da mulher, é para ele mesmo enriquecimento; de fato, nela manifesta-se quase a
esséncia especifica da sua masculinidade que, por meio da realidade do corpo e do sexo, atinge a intima
profundidade da «posse de si», gragas a qual é capaz tanto de dar-se como de receber o dom do outro. O
homem, portanto, ndo s6 aceita o0 dom, mas ao mesmo tempo & acolhido como dom pela mulher, ao revelar-
se a interior esséncia espiritual da sua masculinidade, juntamente com toda a verdade do seu corpo e sexo.
Assim aceite, ele, por esta aceitacdo e este acolhimento do dom da propria masculinidade, enriquece. Em
seguida, tal aceitagdo, em que o homem se encontra a si mesmo por meio do «dom sincero de si», torna-se
nele fonte de novo e mais profundo enriquecimento da mulher consigo mesmo. A troca € mutua, e nela
revelam-se e crescem os efeitos reciprocos do «dom sincero» e do «encontro de si».

Deste modo, seguindo os vestigios do «a posteriori histérico» — e sobretudo seguindo os vestigios dos
coragbes humanos — podemos reproduzir e quase reconstruir aquela reciproca troca do dom da pessoa,
que foi descrito no antigo texto, tdo rico e profundo, do Livro do Génesis.

Aos jovens Casais

E agora, a minha saudacdo de felicidades aos jovens Casais. Carissimos, o Senhor abengoou 0 vosso
amor, por Ele mesmo inspirado e tornado santo, e deu-lhe a garantia e o sigilo indefectivel da sua graca,
mediante o "grande sacramento" do matriménio.

Sede fiéis a graca de tal sacramento, mediante a oragio, cultivando pensamentos de honestidade e de
respeito mutuo, afastando todas as tentagbes do egoismo. Recomendai o vosso amor a Santissima Virgem,
presente, como em Cana, também nas vossas bodas. Oxala Ela obtenha gragas continuas tanto para vos
como para todas as familias cristas! Abengoo-vos de coragéo.



Quarta-feira, 13 de Fevereiro de 1980
(Antes da Catequese de 13 de Fevereiro Papa recebeu os jovens na Sala das Béncaos)
A inocéncia original e o estado histérico do homem

1. A meditagéo de hoje pressupde tudo quanto foi ja conseguido nas varias analises feitas até agora. Estas
brotaram da resposta dada por Jesus aos seus interlocutores (Evangelho de S. Mateus 19, 3-9; e de Séo
Marcos 10, 1-12. ), que lhe tinham feito uma pergunta sobre o matrimdnio, sobre a indissolubilidade e a
unidade. O Mestre tinha-lhes recomendado considerassem atentamente o que era «desde o principio».
exatamente por isto, no ciclo das nossas meditagbes até agora, procuramos descrever dalgum modo a
realidade da unido, ou melhor, da comunhdo das pessoas, vivida «desde o principio» pelo homem e pela
mulher. Em seguida, tentamos penetrar no conteudo do versiculo conciso 25, de Génesis 2: «Estavam
ambos nus, tanto o homem como a mulher, mas ndo sentiam vergonhay.

Estas palavras fazem referéncia ao dom da inocéncia original, revelando-lhe o caracter de modo, por assim
dizer, sintético. A teologia construiu sobre esta base a imagem global da inocéncia e da justi¢a original do
homem, antes do pecado original, aplicando o método da objectivacao, caracteristico da metafisica e da
antropologia metafisica. Na presente andlise procuramos sobretudo tomar em considera¢do o aspecto da
subjetividade humana; esta parece, alids, encontrar-se mais perto dos textos originais, especialmente da
segunda narrativa da criagéo, isto é, do texto javista.

2. Independentemente de certa diversidade de interpretagéo, parece bastante claro que a «experiéncia do
corpo», como a podemos ir buscar ao texto arcaico de Gén. 2, 23 e mais ainda de Gén. 2, 25, indica um
grau de «espiritualizacdao» do homem, diverso daquele que significa o0 mesmo texto depois do pecado
original (Gén. 3. ) e nds conhecemos valendo-nos da experiéncia do homem «histérico». E diversa medida
de «espiritualizagdo» que encerra outra composi¢do das forgcas interiores no préprio homem, quase outra
relagdo corpo-alma, outras proporgdes internas entre sensibilidade, espiritualidade e afectividade, isto é,
outro grau de sensibilidade interior perante os dons do Espirito Santo. Tudo isso condiciona o estado de
inocéncia original do homem e ao mesmo tempo determina-o, permitindo-nos também compreender a
narrativa do Génesis. A teologia e, também, o magistério da Igreja deram a estas verdades fundamentais
forma propria (*).

3. Realizando a analise do «principio» segundo a dimensao da teologia do corpo, fazemo-lo baseando-nos
nas palavras de Cristo, com que Ele mesmo se referiu aquele «principio». Quando disse Nao lestes que o
Criador, desde o principio, os fez homem e mulher? (Mt. 19, 4), ordenou-nos e sempre nos ordena que
voltemos a profundidade do mistério da criagdo. E nos fazemo-lo, tendo plena consciéncia do dom da
inocéncia original, propria do homem antes do pecado original. Embora uma intransponivel barreira nos
separe do que foi o homem entdo, como vardo e mulher, mediante o dom da graga unida ao mistério da
criagdo, e nos separe daquilo que ambos foram um para o outro, como dom reciproco, todavia procuramos
compreender aquele estado de inocéncia original na sua ligagao com o estado «histérico» do homem depois
do pecado original: «Status naturae lapsae simul et redemptae».

Por meio da categoria do «a posteriori histérico», procuramos atingir o sentido original do corpo e alcangar o
lago existente entre ele e a indole da inocéncia original na «experiéncia do corpo», tal como ela se pée em
evidéncia, de modo téo significativo, na narrativa do Livro do Génesis. Chegamos a conclusdo que é
importante e essencial precisar este lago, ndo s6 em relacdo com a «pré-historia teolégica» do homem, em
que a convivéncia do homem e da mulher era quase completamente penetrada pela gragca da inocéncia
original, mas também em relagdo com a sua possibilidade de revelar-nos as raizes permanentes do aspecto
humano e sobretudo teoldgico do ethos do corpo.

4. O homem entra no mundo e quase na mais intima trama do seu futuro e da sua histéria, com a
consciéncia do estado esponsal do proprio corpo, da propria masculinidade e feminilidade. A inocéncia
original diz que essa significacdo € condicionada «eticamente» e além disso que, por seu lado, constitui o
futuro do ethos humano. Isto é muito importante para a teologia do corpo: é a razdo por que devemos
construir esta teologia «desde o principio», seguindo cuidadosamente a indicagdo das palavras de Cristo.

No mistério da criacdo, o homem e a mulher foram «dados» pelo Criador, de modo particular, um ao outro,
isto ndo s6 na dimensao daquele primeiro casal humano e daquela primeira comunh&o de pessoas, mas em
toda a perspectiva da existéncia do género humano e da familia humana. O fato fundamental desta
existéncia do homem em todas as etapas da sua historia € que Deus «os criou homem e mulher»; de fato,
sempre os cria deste modo e sempre assim sdo. A compreenséo dos significados fundamentais, encerrados
no mistério mesmo da criagdo, como o significado esponsal do corpo (e dos fundamentais condiciona-
mentos de tal significado), & importante e indispensavel para conhecer quem é o homem e quem deve ser, e
portanto como deveria modelar a prépria actividade. A coisa é essencial e importante para o futuro do ethos



humano.

5. Génesis 2, 24 verifica que os dois , homem e mulher, foram criados para o matriménio: «Por este motivo,
o0 homem deixara o pai e a mae para se unir a sua mulher; e os dois serdo uma s6 carne». Deste modo
abre-se grande perspectiva criadora: que € exatamente a perspectiva da existéncia do homem, a qual se
renova continuamente por meio da «procriacdo» (poder-se-ia dizer da «autoproducdo»). Tal perspectiva
esta profundamente radicada na consciéncia da humanidade (Cfr. Gén. 2, 23) e também na particular
consciéncia do significado esponsal do corpo (Gén. 2, 25). O homem e a mulher, antes de se tornarem
marido e esposa (disso falara seguidamente em concreto Gén. 4, 1), emergem do mistério da criagédo,
primeiro, como irmao e irma na mesma humanidade. A compreensao do significado esponsal do corpo, na
sua masculinidade e feminilidade, revela o intimo da sua liberdade, que é liberdade de dom. Daqui principia
aquela comunhao de pessoas, em que ambos se encontram e se dao reciprocamente, na plenitude da sua
subjetividade. Assim crescem ambos como pessoas-sujeitos, e crescem reciprocamente um para o outro
também através dos corpos e através daquela «nudez» isenta de vergonha. Naquela comunhao de pessoas
esta profundamente assegurada toda a profundidade da solidao original do homem (do primeiro e de todos)
e, a0 mesmo tempo, tal solidao fica de modo maravilhoso penetrada e alargada pelo dom do «outro». Se o
homem e a mulher deixam de ser reciprocamente dom desinteressado, como 0 eram um para o outro no
mistério da. criagdo, entdo reconhecem «estar nus» (Cfr. Gén. 3.). E entdo nascer-lhes-4 no coracédo a
vergonha daquela nudez, que nao tinha sentido no estado de inocéncia original.

A inocéncia original manifesta e ao mesmo tempo constitui o ethos perfeito do dom.
A este assunto voltaremos ainda.

*. «Si quis non confitetur primum hominem Adam,cum mandatum Dei in paradiso fuisset transgressus, statim
sanctitatem et iustitiam in qua constitutus fuerat amisisse... anathema sit».

(Conc. Trident., Sess. V. can. 1, 2; DB.788, 789).

«Protoparentes in statu sanctitatis et iustitiae constituti fuerunt. (...) Status iustitiae originalis, protoparentibus
collatus, erat gratuitus et vere supernaturalis. (...) Protoparentes constituti sunt in statu naturae integrae, id
est, immunes a concupiscentia, ignorantia, dolore et morte... singularique felicitate gaudebant. (...) Dona
integritatis protoparentibus collata erant gratuita et supernaturalia». (A. Tanquerey, Svnopsis Theologiae
Dogmaticae, Parisiis 1943, p. 534-549).

Aos jovens Casais

Estao também presentes na Audiéncia numerosos jovens Casais. Ao dirigir-vos a minha saudagao, filhos
carissimos, exprimo votos por que possa actuar-se na vossa vida o projecto divino, que o Livro do Génesis
descreve de modo tdo sugestivo. Que o vosso amor, remido por Cristo, saiba realizar a total doagao
reciproca que, fundindo as vossas existéncias numa auténtica comunhdo de pessoas, aberta
responsavelmente a geragdo de novos seres humanos, consinta a cada um "encontrar" no outro a mais
profunda verdade de si mesmo. Com a minha Béngao :Apostolica.



Quarta-feira, 20 de Fevereiro de 1980
Com o "sacramento do corpo” o0 homem sente-se sujeito de santidade

1. O Livro do Génesis faz notar que o homem e a mulher foram criados para o matriménio:... O homem
deixara o pai e a mae para se unir a sua mulher; e os dois serdo uma so6 carne (Gén. 2, 24). Deste modo se
abre a grande perspectiva criadora da existéncia humana, que sempre se renova mediante a «procriagao»
que é «auto-producdo». Tal perspectiva estd radicada na consciéncia da humanidade e também na
particular compreensé&o do significado esponsal do corpo, com a sua masculinidade e feminilidade. Homem
e mulher, no mistério da criagao, constituem dom reciproco. A inocéncia original manifesta , e ao mesmo
tempo determina, o ethos perfeito do dom.

Disto falamos durante o precedente encontro. Por meio do ethos do dom é delineado em parte o problema
da «subjetividade» do homem, que é sujeito criado a imagem e semelhanga de Deus. Na narrativa da
criagdo (espécialmente em Gén. 2, 23-25), «a mulher» certamente ndo é sé «objecto» para o homem,
permanecendo embora ambos, um diante da outra, em toda a plenitude da prépria objectividade de
criaturas, como «carne da minha carne e osso dos meus 0ssos», como vardo e mulher, ambos nus. S6 a
nudez, que torna «objecto» a mulher para o homem ou vice-versa, é fonte de vergonha. «Nao sentiam
vergonha», quer dizer que a mulher ndo era para o homem «objecto» nem ele para ela. A inocéncia interior
como «pureza de coragdo», em certo modo, tornava impossivel que dalguma maneira um fosse baixado
pelo outro ao nivel de mero objecto. Se «ndo sentiam vergonha», quer dizer que estavam unidos pela
consciéncia do dom, tinham reciproca consciéncia do significado esponsal dos seus corpos, em que se
exprimia a liberdade do dom e se manifestava toda a interior riqueza da pessoa como sujeito. Esta reciproca
compenetracdo do «eu» das pessoas humanas, do homem e da mulher, parece excluir subjetivamente
qualquer «redugao a objecto». Revela-se nisto o perfil subjectivo daquele amor, do qual por outro lado se
pode dizer que «é objecto» até ao fundo, uma vez que se alimenta da mesma «objectividade» reciproca do
dom.

2. O homem e a mulher, depois do pecado de origem, perderdo a graca da inocéncia original. A descoberta
do significado esponsal do corpo deixara de ser para eles simples realidade da revelagdo e da graca.
Todavia, esse significado ficara como dever imposto ao homem pelo ethos do dom, inscrito no fundo do
coracdo humano, como eco longinquo da inocéncia original. Desse significado esponsal formar-se-a4 o amor
humano na sua verdade interior e na sua autenticidade subjectiva. E 0 homem — mesmo através do véu da
vergonha — nele se descobrira continuamente a si mesmo como guarda do mistério do sujeito, isto é, da
liberdade do dom, de tal maneira que a defendera de qualquer reducéo a posigdes de puro objecto.

3. Por agora, todavia, encontramo-nos diante do limiar da histéria terrestre do homem. O homem e a mulher
ndo o transpuseram ainda no sentido da consciéncia do bem e do mal. Estdo mergulhados no mistério
mesmo da criagao, e a profundidade deste mistério, oculto no coragdo deles, é a inocéncia, a graga, o amor
e a justica; Deus, vendo toda a Sua obra, considerou-a muito boa (Gén. 1. 31). O homem aparece no
mundo visivel como a mais alta expressdo do dom divino, pois inclui em si a dimenséao interior do dom. E
com esta traz ao mundo a sua particular semelhanga com Deus, gragas a qual ele transcende e domina
também a sua «visibilidade» no mundo, a sua corporeidade, a sua masculinidade ou feminilidade, e a sua
nudez. Reflexo desta semelhanga é também a consciéncia primordial do significado esponsal do corpo,
consciéncia penetrada pelo mistério da inocéncia original.

4. Assim, nesta dimensao, constitui-se um primordial sacramento, entendido como sinal que transmite
eficazmente ao mundo visivel o mistério invisivel oculto em Deus desde a eternidade. E este é o mistério da
Verdade e do Amor, o mistério da vida divina, da qual o homem participa realmente. Na histéria do homem,
€ a inocéncia original que inicia esta participagdo e é também fonte de felicidade original. O sacramento,
como sinal visivel, constitui-se com o homem, enquanto «corpo», mediante a sua «visivel» masculinidade e
feminilidade. O corpo, de fato, e sé ele, é capaz de tornar visivel o que € invisivel: o espiritual e o divino. Foi
criado para transferir para a realidade visivel do mundo o mistério oculto desde a eternidade em Deus, e
assim ser sinal d'Ele.

5. Portanto, no homem criado a imagem de Deus foi revelada, em certo sentido, a sacramentalidade mesma
da criagdo, a sacramentalidade do mundo. O homem, com efeito, mediante a sua corporeidade, a
masculinidade e feminilidade, torna-se sinal visivel da economia da Verdade e do Amor, que tem a fonte no
préprio Deus e foi revelada ja no mistério da criagdo. Sobre este fundo extenso compreendemos
plenamente as palavras constitutivas do sacramento do matriménio, presentes em Génesis 2, 24: «O
homem deixara o pai e a méae para se unir a sua mulher; e os dois serdo uma s6 carne». Sobre este fundo
extenso, compreendemos, além disso, que as palavras de Génesis 2, 25 «Estavam ambos nus, tanto o
homem como a mulher, mas ndo sentiam vergonha», mediante toda a profundidade do significado
antropoldgico que abragam, exprimem o fato de, juntamente com o homem, ter entrado a santidade no



mundo visivel, criado para ele. O sacramento do mundo, e o sacramento do homem no mundo, provém da
fonte divina da santidade, e ao mesmo tempo ¢é instituido para a santidade. A inocéncia original, ligada a
experiéncia do significado esponsal do corpo, é a santidade mesma que permite ao homem exprimir-se de
modo profundo com o proprio corpo, isto precisamente mediante o «dom sincero» de si mesmo. A
consciéncia do dom condiciona, neste caso, «o sacramento do corpo»: 0 homem sente-se, no seu corpo de
varao e de mulher, sujeito de santidade.

6. Com tal consciéncia do significado do préprio corpo, o homem, como vardao e mulher, entra no mundo
como sujeito de verdade e amor. Pode afirmar-se que Génesis 2, 23-25 narra, por assim dizer, a primeira
festa da humanidade, em toda a plenitude original da experiéncia do significado esponsal do corpo: € € uma
festa da humanidade, que se origina nas fontes divinas da Verdade e do Amor, no mistério mesmo da
criagdo. Embora bem depressa, sobre aquela festa original, se venha a desdobrar o horizonte do pecado e
da morte (Gén. 3), todavia ja desde o mistério da criagdo chegamos a uma primeira esperanca: isto €, de
que o fruto da economia divina da verdade e do amor, que se revelou «ao principio», € ndo a Morte, mas a
Vida, e ndo tanto a destruicdo do corpo do homem criado «a imagem de Deus», quanto de preferéncia a
«chamada para a gléria» (Cfr. Rom. 8, 30).

Aos jovens Casais

Uma afetuosa saudagéo dirijo, por fim, aos jovens Casais. Meus queridos, o matriménio que contraistes é
coisa tdo grande que, como sabeis, os antigos Profetas e depois Sao Paulo vos consideraram um sinal da
unido entre Deus e 0 seu povo. Desejo-vos e pego ao Senhor que estejais sempre a altura desta nobreza,
mediante um amor indefectivel, que se exprima como uma constante doacgao reciproca numa comunhao
total de pessoas, e seja fecundo de vida. S6 sob esta luz podereis também enfrentar e superar as
inevitaveis dificuldades que, longe de atenuar a vossa dedicacdao mutua, a consolidardo cada vez mais,
segundo o texto do Cantico dos Canticos: "As muitas aguas ndo poderiam extinguir o0 amor, nem o0s rios o
poderiam submergir" (Cant. 8, 7).

Assim seja com o auxilio da graga de Deus, que invoco em abundancia sobre vés, ao conceder-vos também
a minha Béncgao.

Aos Jovens na Sala das Béngéaos
Queridos Jovens, rapazes e meninas

1. O meu encontro convosco, carissimos rapazes € jovens, sempre especialmente desejado, realiza-se num
dia de grande recolhimento, com referéncia expressa a necessidade de nos convertermos, de melhorarmos
a nossa vida e subirmos para o alto.

Com o austero rito da imposi¢do das cinzas na nossa cabega de homens mortais, a Igreja pronuncia hoje
palavras que despertam nas almas ressonancias intimas. A sua voz majestosa e admoestadora é a voz do
proprio Deus: "Homem, és pé e em po te has-de tornar". Aquela cinza é, de fato, simbolo do valor relativo de
todas as coisas terrestres, da extrema precariedade e fragilidade da vida presente pelos seus limites, seus
condicionamentos, suas contradi¢cbes e dificuldades. Dai a maternal exortagdo da Igreja a libertarmos o
nosso espirito de qualquer forma de apego desordenado as realidades da terra, para conseguirmos olhar
confiadamente para a ressurreigao.

Vés, carissimos rapazes e jovens, sabeis bem todavia que o encontro com Cristo ressuscitado ha-de
preparar-se, por meio de um esfor¢go de crescimento pessoal durante esta nossa existéncia no tempo, e
ainda mediante a entrega a uma obra construtiva de elevagdo humana e animacgao cristd do ambiente que
nos circunda. Esta visdo corajosa e "comprometedora" da vida, que tanto se adapta as vossas generosas
ousadias, inclui portanto o conceito da peniténcia, da mortificagdo, da rendncia, virtudes estas que brotam
de forte desejo de justica e intenso amor de Deus.

2. Peniténcia é sinbnimo de conversao, e conversdo quer dizer ultrapassar tudo o que esta em contraste
com a dignidade dos filhos de Deus, especialmente as paixdes selvagens que o Apostolo e Evangelista Sédo
Jodo chama concupiscéncia da carne, concupiscéncia dos olhos e soberba da vida (1 Jo 2, 16), forgas do
mal sempre insidiosas e sempre a conspirar, embora sob formas as vezes lisonjeiras. Contra elas é
necessaria luta permanente, a que nos convida de modo especial o periodo da Quaresma, que hoje
principia e tem por finalidade o regresso sincero ao Pai celeste, infinitamente bom e misericordioso.

3. Este regresso, fruto de um ato de amor, sera tanto mais expressivo e a Ele agradavel, quanto mais
acompanhado for pelo sacrificio de alguma coisa necessaria e principalmente das coisas supérfluas.



Apresenta-se a vossa livre iniciativa variadissima gama de ag¢des, que vao desde a pratica assidua e
generosa do dever quotidiano até aceitagdo humilde e alegre dos contratempos aborrecidos que podem
surgir durante o dia, e até a renlncia a alguma coisa muito agradavel para assim encontrar maneira de
socorrer quem se encontre em situagdo de necessidade; mas sobretudo é agradabilissima ao Senhor a
caridade do bom exemplo, requerido por fazermos parte de uma familia de fé, cujos membros sao
interdependentes; e cada um precisa de ajuda e apoio por parte de todos os outros. O bom exemplo nao
atua so6 no exterior, opera também em profundidade e constréi na outra pessoa o bem mais precioso e mais
ativo, qual é o da adeséao a prépria vocagao crista.

4. Todas estas coisas sio dificeis de realizar; para as nossas débeis forcas & necessario suplemento de
energias. Onde podemos encontra-lo? Recordemo-nos das palavras do divino Salvador: Sem Mim nada
podeis fazer (Jo 15, 5). E a Ele que devemos recorrer: por outro lado, sabeis que se encontra Cristo no
dialogo pessoal da oragédo e, de modo particular, na realidade dos sacramentos. A Quaresma € o tempo
mais favoravel para chegarmos a estas divinas fontes da vida sobrenatural: com o sacramento da peniténcia
reconciliamo-nos com Deus e com os nossos irmaos; com a Eucaristia recebemos a Cristo, que sustenta as
nossas vontades, de si fracas e titubeantes.

Ao animar-vos a este esforgco de purificagdo e renovacgao, invoco sobre os vossos propdsitos a assisténcia
do divino Espirito e de todo o coragdo concedo, a vOs e as vossas respectivas familias, a Béncao
Apostdlica.



Quarta-feira, 5 de Margo de 1980
O Significado biblico do conhecimento na convivéncia matrimonial

1. Ao conjunto das nossas analises, dedicadas ao «principio» biblico, desejamos acrescentar ainda uma
breve passagem, tirada do capitulo 4.° do Livro do Génesis. Tendo essa intencdo, é necessario todavia
referir-nos as palavras pronunciadas por Jesus Cristo na conversa com os fariseus (1) a volta das quais se
desenvolvem as nossas reflexdes; estas referem-se ao contexto da existéncia humana, segundo o qual a
morte e a consequente destruicdo do corpo (expresso pelo «em po te has-de tornar» de Gén. 3, 19) se
transformaram em sorte comum do homem. Cristo refere-se ao «principio», a dimenséao original do mistério
da criagdo, quando esta dimensao ja tinha sido violada pelo mysterium iniquitatis, isto é pelo pecado e, ao
mesmo tempo que por este, também pela morte: mysterium mortis. O pecado e a morte entraram na histéria
do homem, em certo modo através do coragdo mesmo daquela unidade, que «desde o principio» era
formada pelo homem e pela mulher, criados e chamados a tornarem-se uma s6 carne (Gén. 2, 24). Ja no
principio das nossas meditagbes verificamos que, apelando para o principio, Cristo nos conduz, em certo
sentido, além do limite da pecabilidade hereditaria do homem até a sua inocéncia original; e permite-nos
assim encontrar a continuidade e o nexo existentes entre estas duas situagdes, mediante as quais se
produziu o drama das origens e também a revelagdo do mistério do homem ao homem histdrico.

Isto autoriza-nos, por assim dizer, a passar, depois das analises relativas ao estado da inocéncia original, a
ultima destas, isto é, a analise do «conhecimento e da geragdo». Como tema, ela esta intimamente ligada a
béngéo da fecundidade, inscrita na primeira narrativa da criagdo do homem, como vardo e mulher (Gén. 1,
27-28. ). Historicamente, porém, esta ja inserida naquele horizonte de pecado e morte que, segundo ensina
o Livro do Génesis (Gén. 3. ) gravou na consciéncia o significado do corpo humano, juntamente com a
infragcdo da primeira alianga com o Criador.

2. Em Génesis 4, e portanto ainda no ambito do texto javista, lemos: Adao uniu-se a Eva, sua mulher. Ela
concebeu e deu a luz Caim, e disse: «Gerei um homem com o auxilio do Senhor». A seguir, deu também a
luz Abel (Gén. 4, 1-2). Se ligamos ao «conhecimento» aquele primeiro fato do nascimento de um homem na
terra, fazemo-lo com base na tradugao literal do texto, segundo o qual a «unido» conjugal é definida
precisamente como «conhecimento». De fato, a tradugdo citada soa assim: «Adao uniu-se a Eva, sua
mulher», quando a letra se deveria traduzir: «conheceu sua mulher», 0 que parece corresponder mais
adequadamente ao termo semita jadac (2). Pode-se ver nisto um sinal de pobreza da lingua arcaica, a que
faltavam varias expressodes para definir fatos diferenciados. Apesar disso, ndo deixa de ter significado que a
situagcdo, em que marido e mulher se unem téao intimamente entre si que formam «uma sé carne», tenha
sido definida como conhecimento». Deste modo, na verdade, é da pobreza mesma da linguagem que
parece deduzir-se uma profundidade especifica de significado, que deriva precisamente de todos os
significados até agora analisados.

3. Evidentemente, isto é também importante quanto ao «arquétipo» do nosso modo de representar o
homem corpdreo, a sua masculinidade e a sua feminilidade, e portanto o seu sexo. Assim, com efeito, por
meio do termo «conhecimento», usado em Gén. 4, 1-2 e muitas vezes na Biblia, a relagdo conjugal do
homem e da mulher, isto é o fato de se tornarem, mediante a dualidade do sexo, uma «sé carne», foi
elevada e introduzida na dimensao especifica das pessoas. Génesis 4, 1-2 fala s6 do «conhecimento» da
mulher por parte do homem, como para sublinhar sobretudo a actividade deste ultimo. Pode-se, contudo,
falar também da reciprocidade deste «conhecimento», em que comunicam o homem e a mulher o seu corpo
€ 0 seu sexo. Acrescentemos que uma série de sucessivos textos biblicos, como alias o proprio capitulo do
Génesis (Cfr. por exemplo Gén. 4, 17; 4,.25), falam a mesma linguagem. Isto mesmo nas palavras
pronunciadas por Maria de Nazaré na Anunciagdo: Como sera isso, se eu ndo conhego homem? (Lc. 1.34).

4. Assim, com aquele biblico «conheceu», que aparece a primeira vez em Génesis 4, 1-2, encontramo-nos
por um lado diante da directa expresséo da intencionalidade humana (porque é proprio do conhecimento) e,
por outro, de toda a realidade da convivéncia e da unido conjugal, em que o homem e a mulher se tornam
«uma sé carney.

Falando aqui a Biblia de «conhecimento», seja embora devido a pobreza da lingua, indica a esséncia mais
profunda da realidade da convivéncia matrimonial. Esta esséncia aparece como elemento e ao mesmo
tempo como resultado daqueles significados, cujos vestigios procuramos seguir desde o principio do nosso
estudo; eles fazem, na verdade, parte da consciéncia do significado do corpo mesmo. Em Génesis 4, 1,
tornando-se «uma sé carne», o homem e a mulher experimentam de modo especial o significado do préprio
corpo. Juntos tornam-se, deste modo, quase o sujeito Unico daquele ato e daquela experiéncia, se bem que
permanegam, nessa unidade, dois sujeitos realmente diversos. Isto autoriza-nos, em certo sentido, a afirmar
que «o marido conhece a mulher» ou que ambos «se conhecem» reciprocamente. Entdo eles revelam-se
um a outra, com aquela especifica profundidade do préprio «eu» humano, que por sinal se revela também



mediante os sexos, masculinidade e feminilidade. E entdo, de maneira singular, a mulher «é dada» de modo
cognoscitivo ao homem, e ele a ela.

5. Se devemos manter a continuidade com as analises até agora feitas (particularmente com as ultimas, que
interpretam o homem na dimensdo do dom), urge observar que, segundo o Livro do Génesis, datum e
donum se equivalem.

Todavia, Génesis 4, 1-2 acentua sobretudo o datum. No «conhecimento» conjugal, a mulher «& dada» ao
homem e ele a ela, porque o corpo e o sexo entram diretamente na estrutura e no conteldo mesmo deste
«conhecimento». Assim pois, a realidade da unido conjugal, em que o homem e a mulher se tornam «uma
s6 carne», contém em si uma descoberta nova e, em certo sentido, definitiva do significado do corpo
humano na sua masculinidade e feminilidade. Mas, a propdsito desta descoberta, sera justo falar
unicamente de «convivéncia sexual»? E necessario reparar que ambos eles, homem mulher, ndo sdo
apenas objecto passivo, definido pelo préprio corpo e sexo e deste modo determinado «pela natureza». Ao
contrario, exatamente por serem homem e mulher, cada um é dado ao outro como sujeito unico e irrepetivel,
como «eu», como pessoa. O sexo decide ndo s6 da individualidade somatica do homem, mas define ao
mesmo tempo a sua pessoal identidade e determinagdo. E precisamente nesta pessoal identidade e
determinacdo, como irrepetivel «eu» feminino-masculino, 0 homem €& «conhecido» quando se verificam as
palavras de Génesis 2, 24: O homem... unir-se-a a sua mulher; e os dois serdo uma s6é carne. O
«conhecimento», de que falam Génesis 4, 1-2 e todos os outros textos biblicos que vém depois, chega as
mais intimas raizes desta identidade e determinagdo, que o homem e a mulher devem ao préprio sexo.
Determinacgao significa tanto a unicidade como a irrepetibilidade da pessoa.

Valia, por conseguinte, a pena reflectirmos sobre a eloquéncia do texto biblico citado e da palavra
«conheceu»; nao obstante a falta de precisdo terminoldgica, esta passagem permite determo-nos na
profundidade de um conceito, de que a nossa linguagem contemporanea, por muito precisa que seja,
frequentemente nos priva.

Notas

1. Cfr. Mt. 19 e Mc. 10. E preciso atender a que, na conversa com os fariseus (Mt. 19, 7-9; Mc. 10, 4-6),
Cristo toma posicao quanto ao cumprimento da lei moisaica a respeito do chamado «libelo de repudio». As
palavras «por causa da dureza do vosso coragdoy», pronunciadas por Cristo, reflectem ndo s6 «a histéria
dos coragbes», mas ainda toda a complexidade da lei positiva do Antigo Testamento, que sempre buscava o
«compromisso humano» neste campo tao delicado.

2. «Conhecer» (jadac), na linguagem biblica, ndo significa s6 conhecimento meramente intelectual, mas
também experiéncia concreta, como por exemplo a experiéncia do sofrimento (cfr. Is. 53, 3), do pecado
(Sab. 3, 13), da guerra e da paz (Jz. 3, 1; Is. 59, 8). Desta experiéncia deriva também o juizo moral:
«conhecimento do bem e do mal» (Gén. 2, 9-17).

O «conhecimento» entra no campo das relagdes interpessoais, quando diz respeito a solidariedade de
familia (Dt. 33, 9) e especialmente as rela¢des conjugais. Mesmo em referéncia ao ato conjugal, o termo
sublinha a paternidade de ilustres personalidades e a coragem da prole das mesmas (cfr. Gén. 4, 1-25; 4,
17; 1 Sam. 1, 19), como dados de importancia para a genealogia, a que a tradicdo dos sacerdotes
(hereditarios em Israel) dava grande importancia.

O «conhecimento» podia todavia significar também todas as outras relagdes sexuais, mesmo as ilicitas (cfr.
Num. 31, 17; Gén. 19, 5; Jz. 19, 22).

Na forma negativa, o verbo denota a abstencgao das relagbes sexuais, especialmente tratando-se de virgens
(cfr. por exemplo, 1 Rs. 2,4; Jz. 11,39). Neste campo o Novo Testamento usa dois hebraismos, falando de
José (Mt. 1, 34) e de Maria (Lc. 1,34).

Significado especial adquire o aspecto da relagdo existencial do «conhecimento», quando o sujeito ou o
objecto dele é o proprio Deus (por exemplo, Sl. 139; Jer. 31, 34; Os. 2, 22; e também Jo. 14;7-9; 17, 3).

Aos jovens Casais

Também a vos, jovens Casais, presentes nesta Audiéncia no inicio da vossa vida matrimonial, desejo
exprimir os meus bons votos abengoadores e a minha afetuosa saudagao. Dai sempre ao vosso amor uma
unidade granitica e uma fé inabalavel. Sabei conservar sempre aquele sentido de alegria e de felicidade,
que hoje enche o vosso espirito. Tende sempre o sentido religioso da familia, olhai para o amor infinito com



que Cristo ama a Igreja e deixai-vos modelar por esse exemplo no vosso amor reciproco, e Ele ndo vos
iludira, mas far-vos-a crescer todos os dias no alegre testemunho de uma vida matrimonial vivida
autenticamente.

Peco ao Senhor que, para isso, vos ajude e vos abengoe sempre.
Aos jovens na Basilica de Sao Pedro

E um prazer para mim, queridos filhos, receber-vos hoje, tdo contentes e tdo afectuosos. E sois t&o
numerosos que, também hoje, foi necessaria para vés uma audiéncia especial, dentro desta grande Basilica
que — como bem sabeis — esta construida sobre o tumulo de Sdo Pedro, o Principe dos Apdstolos, o
primeiro Papa.

Da lista dos diversos grupos, que foi lida agora, pude notar que vindes de varias partes da Italia, também
distantes, e que sao duas, sobretudo, as formas que vos distinguem: fazeis parte quer de grupos escolares,
quer de grupos paroquiais. Nenhum de vos veio sozinho, individualmente, mas cada um uniu-se aos seus
coetaneos e aos condiscipulos, aos Professores da propria Escola ou aos Sacerdotes da propria Paréquia.
Que significa isto? Desejo propor-me e propor-vos esta pergunta, para concentrar a nossa reflexao sobre a
importancia que a Escola e a Pardoquia tém no campo da educacéo e da formacao da adolescéncia e da
juventude. Nao é porventura esta a vossa idade? E n&o ouvis repetir-vos frequentemente que € o periodo
em que deveis instruir-vos e preparar-vos bem para a vida? A vida é grande dom de Deus, como se 1é no
primeiro Livro da Biblia: Deus criou o homem a Sua imagem, criou-o0 a imagem de Deus; Ele os criou
homem e mulher (Gén 1, 2). E da vida que é um dom divino, a idade, em que agora vos encontrais, &
certamente a mais bonita, a mais vigosa, a mais rica de esperangas, debrugada para um futuro alegre e
sereno. O crescei, que o Senhor deu como ordem — com 0s outros mandamentos a Adao e Eva, pode
muito bem referir-se a cada um de vos e a vossa condigcao de criangas e de jovens. Vs deveis crescer, isto
é desenvolver dia a dia, e tornar-vos homens e mulheres amadurecidos e completos; mas — estai atentos
— nao s6 em sentido fisico, mas também e sobretudo em sentido espiritual. Seria demasiado pouco crescer
s6 no corpo (disto, de resto, ocupa-se a propria natureza); € necessario crescer especialmente no espirito, e
isto obtém-se exercitando aquelas faculdades que o Senhor — s&o outros dons seus — colocou dentro de
vos: a inteligéncia, a vontade, a inclinagdo a ama-1'0O e ao proximo. Neste trabalho nenhum de vés esta
sozinho: cada um encontra no seu caminho, primeiro que tudo os proprios pais, que mediante o exemplo,
com o afecto e com os constantes cuidados o ajudam no necessario processo de desenvolvimento. Depois
encontra também a Escola e a Pardéquia. Uma destina-se a vossa formagédo, comunicando a mente e ao
coragao os varios conhecimentos que serdo preciosos na vida, e as normas do recto comportamento. A
outra, como porgéo viva da Igreja, destina-se também ela a vossa formacao, para enriquecer o espirito
daqueles bens superiores que se chamam — recordais? — gracga divina e virtude da fé, da esperanga e da
caridade. Eis entdo que, ao lado da familia, existem outras duas sedes, quase duas "oficinas" em que
podeis e deveis cuidar daquela completa preparagao que, como corresponde a vontade de Deus Criador, &
tdo vivamente esperada e desejada por todos aqueles que vos estdo proximo na idade juvenil: os pais, os
professores e os sacerdotes. Lemos no Evangelho de S&o Lucas que Jesus, nos longos anos da infancia e
da juventude passados em Nazaré, crescia em sabedoria, em estatura e em graga, diante de Deus e dos
homens (Lc 2, 52). Imaginai! Jesus, que era o Filho mesmo de Deus, que se fez homem por nés, quis
realizar o percurso de um desenvolvimento gradual: também Ele quis corresponder aquela ordem divina de
crescer, e fazendo-o deixou-nos um exemplo maravilhoso, que é nosso dever reconhecer, seguir e imitar.
Também vés, filhos carissimos, deveis olhar para Jesus: quer na Pardquia, quer na Escola, sabei empregar
as vossas jovens energias para alcangardes uma auténtica e positiva maturagéo, totalmente digna da vossa
dignidade de homens e de cristdos. Estamos na Quaresma, que é o tempo de preparagao para a Pascoa, e
a nossa Pascoa — como ensina Sao Paulo — é Jesus Cristo (Cfr. 1 Cor 5, 7). Para preparar do melhor
modo o vosso encontro com Ele, deveis reflectir nas palavras que, em Seu nome, agora vos dirigi, e reforgar
0 proposito de "crescer em sabedoria, em estatura e em graga" no ambito paroquial e escolar,
aperfeicoando o que ja recebestes dentro das vossas familias.



Quarta-feira, 12 de Margo de 1980
O mistério da mulher revela-se na maternidade

1. Na meditacdo precedente analisamos a frase de Génesis 4, 1, e em particular o termo «conheceuy,
usado no texto original para definir a unido conjugal. Fizemos também notar que este «conhecimento»
biblico estabelece uma espécie de arquétipo (1) pessoal da corporeidade e sexualidade humanas. Parece
isto absolutamente fundamental para compreender o homem, que desde «o principio» anda a busca do
significado do proprio corpo. Este significado estd na base da teologia mesma do corpo. O termo
«conheceu» _ «uniu-se» (Gén. 4, 1-2) sintetiza toda a densidade do texto biblico até agora analisado. O
«homem» que, segundo Génesis 4, 1, pela primeira vez conhece a mulher, sua esposa, no ato da unido
conjugal, é de fato aquele mesmo que, impondo os nomes, isto €, «conhecendo» também, se «diferenciou»
de todo o mundo dos seres vivos ou animalia, afirmando-se a si mesmo como pessoa e sujeito. O
«conhecimento», de que fala Génesis 4, 1, ndo o afasta nem pode afastar do nivel daquele primordial e
fundamental autoconhecimento. Portanto — qualquer coisa que dele afirmasse uma mentalidade
unilateralmente «naturalista »— em Génesis 4, 1 ndo pode tratar-se de uma aceitagao passiva da propria
determinagao por parte do corpo e do sexo, exatamente porque se trata de «conhecimento».

E, pelo contrario nova descoberta do significado do préprio corpo, descoberta comum e reciproca, assim
como comum e reciproca € desde o principio a existéncia do homem, que «Deus criou vardo e mulher». O
conhecimento, que estava na base da soliddo original do homem, estd agora na base desta unidade do
homem e da mulher, cuja clara perspectiva foi encerrada pelo Criador no mistério mesmo da criagdo (Gén.
1, 27; 2, 23). Neste «conhecimento», o0 homem confirma o significado do nome «Eva», dado a sua esposa,
porque ela seria mae de todos os vivos (Gén. 3, 20).

2. Segundo Génesis 4, 1, quem conhece € o homem e quem é conhecido € a mulher-esposa, como se a
especifica determinagdo da mulher, através do proprio corpo e sexo, escondesse aquilo que forma a
profundidade mesma da sua feminilidade. O vardo, porém, é aquele que — depois do pecado — foi o
primeiro a sentir a vergonha da nudez e o primeiro que disse: Cheio de medo, porque estou nu, escondi-me
(Gén. 3, 10). Sera necessario voltar ainda separadamente ao estado de espirito de ambos, depois da perda
da inocéncia original. Ja desde agora, porém, & preciso verificar que, no «conhecimento», de que fala
Génesis 4, 1, o mistério da feminilidade se manifesta e revela até ao fundo mediante a maternidade como
diz o texto: «concebeu e deu a luz». A mulher apresenta-se diante do homem como méae, sujeito da nova
vida humana, que nela é concebida e se desenvolve, e dela nasce para o mundo. Assim se revela também
até ao fundo o mistério da masculinidade do homem, isto &, o significado gerador e «paterno» do seu corpo

(2).

3. A teologia do corpo, encerrada no Livro do Génesis, é concisa e sébria de palavras. Ao mesmo tempo,
encontram nela expressao conteudos fundamentais, em certo sentido primarios e definitivos. Todos se
encontram a seu modo naquele «conhecimento» biblico. Diferente da do vardo € a constituigdo da mulher;
mais, sabemos hoje que é diferente até as determinantes biofisioldgicas mais profundas. Manifesta-se
exteriormente s6 em certa medida, na construgdo e na forma do corpo. A maternidade manifesta tal
constituicdo dentro de si, como particular potencialidade do organismo feminino, que devido a capacidade
criadora serve para a concepgao e geragao do ser humano, com o concurso do vardo. O «conhecimento»
condiciona a geracéo.

A geragao é perspectiva, que o vardo e a mulher inserem no «conhecimento» reciproco dos dois. Por isso
ultrapassa ele os limites de sujeito-objecto, quais o vardao e a mulher parecem ser reciprocamente, dado
indicar o «conhecimento», por um lado, aquele que «conhece» e, por outro, aquela que é «conhecida» (ou
vice-versa). Neste «conhecimento» esta também a consumagao do matrimdnio, o consummatum especifico;
assim se obtém a consecugdo da «objectividade»do corpo, escondida nas potencialidades somaticas do
varao e da mulher, e ao mesmo tempo a consecugdo da objectividade do homem que «é» este corpo.
Mediante o corpo, a pessoa humana é «marido» e é «esposa»; ao mesmo tempo, neste ato particular de
«conhecimento», por meio da feminilidade e masculinidade pessoais, parece obter-se também a descoberta
da «pura» subjetividade do dom: isto é, a mutua realizagdo de si no dom.

4. A procriacdo faz que «o vardo e a mulher (sua esposa)» se conhegam reciprocamente no «terceiro»,
originado de ambos. Por isso, este «conhecimento» torna-se descoberta, em perto sentido revelacdo do
novo homem, no qual ambos, vardao e mulher, se reconhecem a si mesmos e no qual reconhecem a
humanidade de ambos, a imagem viva de ambos. Em tudo isto, que € determinagao de ambos por meio dos
corpos e dos sexos, 0 «conhecimento» inscreve um conteudo vivo e real. Portanto, o «conhecimento», em
sentido biblico, significa que a determinagao «bioldégica» do homem, por parte do seu corpo e sexo, deixa de
ser alguma coisa de passivo, e atinge nivel e conteudo especificos, préprios de pessoas autoconscientes e
autodeterminantes; portanto, esse conhecimento comporta especial consciéncia do significado do corpo



humano, ligado a paternidade e a maternidade.

5. Toda a constituigcdo exterior do corpo da mulher, o seu aspecto particular e as qualidades que, juntas a
forca de um perene atractivo, estdo na origem do «conhecimento», de que fala Génesis 4, 1-2 («Adao uniu-
se a Eva sua mulher»), encontram-se em unido intima com a maternidade. A Biblia (e em seguida a liturgia),
com a simplicidade que Ihe é prépria, honra e louva através dos séculos as entranhas que te trouxeram e os
seios que te amamentaram (Lc. 11, 27). Constituem estas palavras elogio da maternidade, da feminilidade e
do corpo feminino na sua expresséo tipica do amor criador. E séo palavras referidas no Evangelho a Mae de
Cristo, Maria, segunda Eva. A primeira mulher, por sua vez, no momento em que primeiro se revelou a
maturidade maternal do seu corpo, quando «conheceu e deu a luz», disse: Gerei um homem com o auxilio
do Senhor (Gén. 4, 1).

6. Estas palavras exprimem toda a profundidade teoldgica da fungédo de gerar-procriar. O corpo da mulher
torna-se lugar da concepg¢do do novo homem (3). No seu seio, o homem concebido assume o aspecto
humano proprio, antes de ser dado ao mundo. A homogeneidade somatica do homem e da mulher, que
encontrou a sua primeira expresséo nas palavras: E 0 0sso dos meus 0ssos e a carne da minha carne
(Gén. 2, 23. ) é confirmada, por sua vez, pelas palavras da primeira mulher-mée: «Gerei um homem». A
primeira mulher que deu a luz tem consciéncia plena do mistério da criagdo que se renova na geragao
humana. E tem ainda plena consciéncia da participagcédo criadora que Deus exerce na geracdo humana,
obra sua e do seu marido, pois diz: «Gerei um homem com auxilio do Senhor».

Nao pode haver nenhuma confusdo entre as esferas de agao das causas. Os primeiros progenitores
transmitem a todos os pais humanos — mesmo depois do pecado, juntamente com o fruto da arvore do
conhecimento do bem e do mal, e quase no limiar de todas as experiéncias «histéricas»— a verdade
fundamental acerca do nascimento do homem a imagem de Deus, segundo as leis naturais. Neste novo
homem — nascido da mulher-mée por obra do homem-pai — reproduz-se cada vez a mesma «imagem de
Deus», daquele Deus que formou a humanidade do primeiro homem: Deus criou 0 homem a Sua imagem;...
Ele os criou homem e mulher (Gén. 1, 27).

7. Embora existam profundas diferengas entre o estado de inocéncia original e o estado de pecado
hereditéario do homem, aquela «imagem de Deus» constitui uma base de continuidade e de unidade. O
«conhecimento», de que fala Génesis 4, 1, € o ato que origina o ser, isto €, em unido com o Criador,
estabelece um novo homem na sua existéncia. O primeiro homem na sua soliddo transcendental, tomou
posse do mundo visivel, criado para ele, conhecendo e impondo os nomes aos seres vivos (animalia). O
mesmo «homemy», como vardo e mulher — conhecendo-se reciprocamente nesta especifica comunidade-
comunhao de pessoas, na qual o homem e a mulher se unem tao estreitamente entre si que se tornam
«uma so carne» — constitui a humanidade, isto é, confirma e renova a existéncia do homem como imagem
de Deus. Cada vez, por assim dizer, retomam ambos, homem e mulher, esta imagem indo busca-la ao
mistério da criagao e transmitem-na «com a ajuda de Deus-Javé».

As palavras do Livro do Génesis, que sao testemunho do primeiro nascimento do homem na terra, encerram
ao mesmo tempo, em si, tudo o que se pode e deve dizer da dignidade da geracdo humana.

Notas

1. Quanto aos arquétipos, C. G. Jung descreve-os como formas «a priori» de varias fungbes da alma:
percepcgao de relagdes, fantasia criadora. As formas enchem-se de conteido com materiais de experiéncia.
Sao elas como inertes, embora se encontrem carregadas de sentimento e de tendéncia (veja-se sobretudo:
«Die psychologischen aspekte des Mutterarchetypus», Eranos 6, 1938, pp. 405-409).

Segundo esta concepgéo, pode-se encontrar um arquétipo na muatua relagdo vardo-mulher, relagédo que se
baseia na realizagdo binaria e complementar do ser humano em dois sexos. O arquétipo encher-se-a de
conteudo mediante a experiéncia individual e colectiva, e pode movimentar a fantasia, criadora de imagens.
Seria necessario precisar que o arquétipo: a) ndo se limita nem se exalta na relagéo fisica, mas inclui a
relacdo do «conhecer»; b) esta carregado de tendéncia: desejo-temor, dom-posse; ¢) o arquétipo, como
proto-imagem («Urbild») é gerador de imagens («Bilder»).

O terceiro aspecto permite-nos passar a hermenéutica; em concreto, a dos textos da Escritura e da
Tradigdo. A linguagem religiosa primaria é simbdlica (cfr. W. Stahlin, Symbolon, 1958; I. Macquarrie, God
Talk, 1968; T. Fawcett, The Symbolic Language of Religion, 1970). Entre os simbolos, ela prefere alguns
radicais ou exemplares, que podemos chamar arquetipais. Ora, entre estes a Biblia usa o da relagéao
conjugal, concretamente ao nivel do «conhecer» descrito.



Um dos primeiros poemas biblicos, que aplica o arquétipo conjugal as relagbes de Deus com o Seu povo,
culmina no verbo comentado: «Conheceras o Senhor» (Os. 2, 22: weyadaeta 'et Yhwh; atenuado em
«Conhecera que eu sou o Senhor» =wydet ky'ny Yhwh: Is. 49, 23; 60, 16; Ez. 16, 62, que sao os trés
poemas «conjugais»). Daqui parte uma tradig&o literaria, que vira a culminar na aplicagdo paulina de Ef. 5, a
Cristo e a Igreja; depois passara a tradigdo patristica e a dos grandes misticos (por exemplo, «Llama de
amor viva» de S&o Joao da Cruz).

No tratado «Grundzlge der Literaturund Sprachwissenschafty, vol. 1, Munique 1976, 4.a ed., p. 462, assim
se definem os arquétipos: «Imagens e motivos arcaicos, que segundo Jung formam o conteddo do incénscio
colectivo, comum a todos os homens; apresentam simbolos, que em todos os tempos e entre todos os
povos tornam vivo, de maneira imaginosa, o0 que para a humanidade é decisivo quanto a ideias,
representacgdes e instintos».

Freud; quanto parece, ndo utiliza o conceito de arquétipo. Estabelece uma simbdlica ou codigo de
correspondéncias fixas entre imagens presentes-patentes e pensamentos latentes. O sentido dos simbolos
é fixo, embora ndo Unico; podem ser redutiveis a um pensamento ultimo irredutivel por sua vez, que é
habitualmente alguma experiéncia da infancia. Estes sdo primarios e de caracter sexual (mas nao lhes
chama arquétipo). Veja-se T. Todorov, Théories du symbole, Paris, 1977, pp. 317 s.; além disso, J. Jacoby,
Komplex, Archetyp in der Psychologie C. G. Jung, Zurique, 1957.

2. A paternidade é um dos aspectos da humanidade mais salientes na Sagrada Escritura. O texto de Gén. 5,
3: «Adao gerou um filho a sua imagem e semelhanga» relaciona-se explicitamente com a narrativa da
criagdo do homem (Gén. 1, 27; 5, 1) e parece atribuir ao pai terrestre a participagdo na obra divina de
transmitir a vida, e talvez mesmo naquela alegria presente na afirmacgdo: «Deus, vendo toda a Sua obra,
considerou-a muito boa» (Gén. 1, 31).

3. Segundo o texto de Gén. 1, 26, a «chamada» a existéncia € ao mesmo tempo transmissdo da imagem e
da semelhanga divina. O homem deve transmitir esta imagem, continuando assim a obra de Deus. A
narrativa da geragédo de Set sublinha este aspecto: «Com 130 anos Adao gerou um filho a sua imagem e
semelhanga» (Gén. 5, 3).

Uma vez que Adao e Eva eram imagem de Deus, Set herda dos pais esta semelhanga para a transmitir aos
outros.

Na Sagrada Escritura, porém, cada vocagao esta unida a uma missao; portanto a chamada a existéncia é ja
predestinagdo a obra de Deus.

«Antes que fosses formado no ventre de tua mée. Eu ja te conhecia; antes que saisses do seio materno, Eu
te consagrei» (Jer. 1, 5; cfr. Is. 44, 1; 49, 1.5).

Deus é aquele que ndo s6 chama a existéncia, mas sustenta e desenvolve a vida desde o primeiro
momento da concepgao.

«Sim, fostes Vs que me tirastes do seio materno, sois Vos o meu defensor desde o regago de minha méae.
A Vés fui entregue logo ao nascer, desde o seio materno sois o meu Deus» (SI. 22, 10.11; cfr. SI. 139, 13-
15).

A atencao do autor biblico centra-se no fato mesmo do dom da vida. O interesse pelo modo como isto se da
é bastante secundario e aparece so6 nos livros posteriores (cfr. Job. 10, 8.11; 2 Mac. 7. 22-23; Sab. 7, 1-3).

Aos jovens Casais

Uma especial saudagéo e férvidos votos também a vés, jovens Casais, presentes hoje nesta Audiéncia.
Exorto-vos a serdes reconhecidos ao Senhor pelo dom da familia que acabais de formar e a qual o Concilio
Vaticano Il chama "igreja doméstica" (L. G., c. 11). Sede orgulhosos desta familia e guardai-a com todo o
cuidado. Na familia podereis e devereis encontrar o ambiente propicio para a vossa santificagao.

A fim de que esta missao crista se realize, peco ao Senhor e a Virgem Maria que vos abengoem e protejam.

Aos jovens na Basilica de Sao Pedro
Caros Jovens
Caros rapazes e meninas

Viestes numerosos e talvez de longe a Roma, para rezar sobre o timulo de S&o Pedro, para ver o Seu



Sucessor e ouvir a Sua palavra. Saudo-vos muito do coragédo e agradego a vossa visita, da qual fago votos
por que leveis as vossas casas uma recordagao e um sentimento que sejam eficazes na vossa vida.

Estamos no tempo litirgico da Quaresma, isto é, naquele periodo particular do ano, de mais reflexdo e
austeridade, que nos leva dia apds dia a Semana Santa e especialmente a Sexta-feira Santa, dia que
recorda a morte do Senhor na Cruz pela nossa salvagéo.

Sao Paulo, escrevendo aos cristdos da cidade de Filipos, afirmava: Cristo Jesus... humilhou-se a Si mesmo,
jeito obediente até a morte e morte de Cruz (Flp 2, 8). Humilhou-se a si mesmo; sim, fez-Se obediente: sdo
palavras que hoje parecem desatualizadas, especialmente se ditas a jovens, quando ha grande oposi¢ao
sistematica a obediéncia, que € apresentada como humilhagdo da prépria personalidade, derrota da
inteligéncia e da vontade, abdicagdo da propria dignidade humana; e prega-se a autonomia, a revolta e a
rebelido...

Ao contrario, Jesus deu-nos precisamente o exemplo da obediéncia até a morte de Cruz! E por isso vos
exorto a obediéncia, falando-vos em nome de Jesus.

Certamente, na sociedade em que temos de viver, ha quem ndo saiba mandar de maneira justa: e por isso a
obediéncia, quando necessaria, deve ser respeitosamente critica.

Mas ha também, e quao numerosos sao!, aqueles que formam ensinamento vivo do que é bem: étimos pais
e 6timas maes, que vos amam e s6é desejam guiar-vos pelo caminho recto; mestres, professores e diretores
que vos seguem com delicado empenho; sacerdotes equilibrados e prudentes, ansiosos unicamente pela
vossa verdadeira felicidade e pela vossa salvagao: irmas e catequistas, dedicadas unicamente a vossa
auténtica formacgéo... Ora, eu digo-vos, obedecei-lhes.

Como bem sabeis, todos os Santos passaram através da prova, as vezes mesmo heroica, da obediéncia:
como Maria Santissima, como S&o José, que nao fizeram sendo obedecer a voz de Deus que os chamava a
uma missado bem sublime, mas também desconcertante e misteriosa.

Porque deveis obedecer?

Primeiro que tudo, porque a obediéncia é necessaria no quadro geral da Providéncia: Deus ndo nos criou ao
acaso, mas para um fim bem claro e linear: a Sua gléria eterna e a nossa felicidade. Os pais e todos
aqueles que tém responsabilidade sobre nés, devem, em nome de Deus, ajudar-nos a alcancar o fim que
tem em vista o Criador.

Além disso, a obediéncia eterna ensina também a obedecer a lei interior da consciéncia, ou seja, a vontade
de Deus expressa na lei moral.

Por ultimo, deveis obedecer também porque a obediéncia torna serena e consoladora a vida: quando sois
obedientes em casa, na escola e no trabalho, estais mais satisfeitos e comunicais a alegria ao ambiente.

E como deveis obedecer?

Com amor e também com santa coragem, sabendo bem que a obediéncia, quase sempre dificil, custa
sacrificios, exige esforgo e as vezes requer mesmo esforgo heroico.

E necessario olhar para Jesus Crucificado. E preciso também obedecer confiadamente, estando convencido
que nao falta nunca a graga de Deus e que depois a alma se enche de imensa alegria interior. O esfor¢o da
obediéncia é pago com alegria pascal continua.

Eis aqui, 6 carissimos, a exortagcdo que desejava fazer-vos enquanto vivemos o tempo da Quaresma. Ajude-
vos e acompanhe-vos sempre a Béngao Apostodlica, que de coragdo concedo a vos, aos vOSSOs pais e aos
vossos professores.



Quarta-feira, 19 de Margo de 1979
Imploremos por Sao José forga espiritual e santidade para todas as familias

1. Dedicamos o nosso encontro de hoje, 19 de Margo, Aquele que a Igreja, segundo antiquissima tradigao,
exalta neste dia coma veneracgéo devida ao maior dos Santos.

Dezenove de Margo € a solenidade de Sao José, Esposo de Maria Santissima, Mae de Cristo. Ja no século
X encontramos indicada em varios calendarios esta festividade. O Papa Sisto IV recebeu-a no calendario da
Igreja de Roma a partir do ano de 1479. Em 1621 foi inscrita no calendario da Igreja universal.

Interrompendo, pois, a série das nossas meditagdes, que ha tempos estamos desenvolvendo, dirigimo-nos
hoje a esta figura tdo querida e préoxima do coragdo da Igreja e, na Igreja, de cada um e de todos os que
procuram conhecer os caminhos da salvagao, e segui-los na proépria vida terrestre. Prepare-nos a meditacao
de hoje para a oragéo, a fim de que, reconhecendo as grandes obras de Deus naquele a quem Ele colmou
0s Seus mistérios, procuremos na nossa vida pessoal o reflexo vivo destas mencionadas obras para as
completarmos com a fidelidade, humildade e nobreza de coragao, que foram proprias de Sao José.

2. José, filho de David, ndo temas receber Maria, tua esposa, pois 0 que ela concebeu é obra do Espirito
Santo. Ela dara a luz um filho e pér-lhes-as o nome de Jesus; porque Ele salvara o povo dos seus pecados
(Mt. 1, 20-21).

Encontramos estas palavras no capitulo 1 do Evangelho segundo Mateus. Elas — sobretudo na segunda
parte — soam parecidas as que ouviu Miriam, isto €, Maria, no momento da Anunciagdo. Dentro de poucos
dias, — a 25 do corrente — recordaremos na liturgia da Igreja o0 momento em que estas palavras foram
pronunciadas em Nazaré, dirigidas a uma virgem desposada com um homem chamado José, da casa de
David. E o nome da Virgem era Maria (Lc. 1, 27).

A narrativa da Anunciagao encontra-se no Evangelho segundo Lucas.

Em seguida, Mateus nota de novo que, depois das nupcias de Maria com José, antes de coabitarem, achou-
se que tinha concebido por virtude do Espirito Santo (Mt. 1, 18.).

Assim se realizou em Maria o mistério que tivera inicio no momento da Anunciagdo, no momento em que a
Virgem respondeu as palavras de Gabriel: Eis aqui a escrava do Senhor, faga-se em mim segundo a tua
palavra (Lc. 1, 38).

A medida que o mistério da maternidade de Maria se revelava a consciéncia de José, ele, que era justo, ndo
queria repudia-la e resolveu deixa-la secretamente (Mt. 1, 19), assim se expressa adiante a descricdo de
Mateus. Exatamente entdo José, Esposo de Maria e perante a lei ja seu marido, recebe a sua pessoal
«Anunciagao».

Ouve durante a noite as palavras referidas acima, que sédo explicagcdo e ao mesmo tempo convite da parte
de Deus: Nao temas receber Maria, tua esposa (Mt. 1, 20).

3. Ao mesmo tempo, confia Deus a José o mistério, cuja realizagdo tinham esperado por tantas geragdes a
estirpe de David e toda a «casa de Israel», e ao mesmo tempo confia-Lhe tudo aquilo de que depende a
realizagao de tal mistério na histéria do Povo de Deus.

Desde o momento em que tais palavras chegaram a sua consciéncia, José torna-se 0 homem da divina
eleicao: o homem de particular confianga. E definido o seu lugar na histéria da salvagédo. José entra no
desempenho deste lugar com a simplicidade e humildade, em que se manifesta a profundidade espiritual do
homem; e ele enche-o completamente com a sua vida.

Despertando José do sono — lemos em Mateus — fez o que lhe ordenara o anjo do Senhor (Mt. 1, 24).
Nestas poucas palavras esta tudo. Toda a descricdo da vida de José e a caracteristica plena da sua
santidade:

«Cumpriu». José, pelo que sabemos do Evangelho, € homem de agdo. E homem de trabalho. O Evangelho
nao conservou palavra alguma sua. Descreveu-lhe porém as agdes: agdes simples, quotidianas, que tém ao
mesmo tempo significado limpido no que respeita ao cumprimento da Promessa divina na histéria do
homem; obras cheias de profundidade espiritual e de simplicidade amadurecida.

4. Tal é a atividade de José, tais as suas obras, antes que lhe fosse revelado o mistério da Encarnagédo do



Filho de Deus que -o Espirito Santo realizara na Sua Esposa. Tal € também a obra posterior de José,
quando — ja informado do mistério da maternidade virginal de Maria — permanece ao lado d'Ela no periodo
que precedeu o nascimento de Jesus e sobretudo na circunstancia da Natividade.

Depois vemos José no momento da apresentagdo no templo e da chegada do Oriente dos Reis Magos.
Pouco depois inicia-se o drama dos recém-nascidos em Belém. José de novo é chamado e ensinado pela
voz do Alto sobre como ha-de comportar-se.

Realiza a fuga para o Egipto com a Mae e o Menino.
Passado breve tempo, é o regresso a sua Nazare.

La finalmente encontra a casa e a oficina, a qual teria voltado sem duvida mais cedo se nao lho impedisse a
crueldade de Herodes. Quando Jesus chega aos doze anos, vai com Ele e com Maria a Jerusalém.

No templo de Jerusalém, depois de ambos encontrarem Jesus perdido, José ouve estas palavras
misteriosas:

N&o sabeis que devo ocupar-me das coisas do meu Pai? (Lc. 2, 49).
Assim falou o jovem de doze anos, e José, assim como Maria, bem sabe de Quem fala.

Apesar disso, na casa de Nazaré, Jesus estava-lhes submisso (Lc. 2, 51): a ambos, a José e Maria, assim
como um filho é submisso aos pais. Passam os anos da vida oculta da sagrada Familia de Nazaré. O Filho
de Deus — mandado pelo Pai — esta oculto ao mundo, oculto para todos os homens, mesmo para os mais
préximos. S6 Maria e José conhecem o Seu Mistério. Vivem a sua volta. Vivem este Mistério dia a dia. O
Filho do Eterno Pai passa, no conceito dos homens, como filho deles; como filho do carpinteiro (Mt. 13, 55).
Quando principiar o tempo da Sua missao publica, Jesus aplicar-Se-a na sinagoga de Nazaré as palavras
de Isaias, que naquele momento se cumprem n'Ele, e os vizinhos e conterraneos dirdo: Nao é o Filho de
José? (Cfr. Mt. 4, 16-22).

O Filho de Deus, o Verbo Encarnado, durante os 33 anos da vida terrena esteve oculto; escondeu-se a
sombra de José.

Ao mesmo tempo, Maria e José permaneceram ocultos em Cristo, no Seu mistério e na Sua missdo. Em
particular José, que — segundo se pode concluir do Evangelho — deixou o mundo antes de Jesus se
revelar a Israel, como Cristo, ficou despercebido no mistério d'Aquele que o Pai celeste Ihe confiara quando
estava ainda no ventre da Virgem, quando lhe fora dito por meio do anjo: Nao temas receber Maria, tua
esposa (Mt. 1, 20).

Eram necessarias almas profundas — como Santa Teresa de Jesus — e eram necessarios os olhos
penetrantes da contemplagéo, para que pudessem ser revelados os tragos espléndidos de José de Nazaré:
Aquele de quem o Pai celeste quis fazer, na terra, o homem da Sua confianga. Todavia a Igreja sempre
esteve persuadida, e hoje de modo particular o esta, quao fundamental foi a vocagdo daquele Homem: do
Esposo de Maria, d'Aquele que, diante dos homens, passava pelo Pai de Jesus e foi, segundo o espirito,
uma encarnacao perfeita da paternidade na familia humana e sagrada ao mesmo tempo.

A esta luz, os pensamentos e o coragdo da Igreja, a sua oragéo e o seu culto dirigem-se a José de Nazaré.
A esta luz, o apostolado e a pastoral encontram n'Ele apoio dentro do campo vasto e ao mesmo tempo
fundamental que é a vocagdo matrimonial e de pais, toda a vida na familia, cheia da solicitude simples e
servigal do marido para a mulher, do pai e da mae para os filhos — a vida na familia — naquela «lgreja mais
pequena» sobre a qual se constroi cada Igreja.

E como no corrente ano nos preparamos para o Sinodo dos Bispos, cujo tema é «de muneribus familiae
christianae», tanto mais sentimos a necessidade da intercessdo de S&o José e do seu auxilio nos nossos
trabalhos.

A Igreja que, sendo sociedade do Povo de Deus, se chama também a si mesma a Familia de Deus, vé
ainda o lugar singular de S. José diante desta grande Familia e reconhece-o como seu Padroeiro especial.
Desperte em nés esta meditacdo a necessidade de orarmos tomando por intercessor Aquele em quem o Pai
celeste expressou, na terra, toda a dignidade espiritual da paternidade. A meditacdo sobre a sua vida e as
suas obras, tdo profundamente ocultas no mistério de Cristo, e, a0 mesmo tempo, tdo simples e limpidas,
ajude todos a encontrar o justo valor e a beleza da vocagéo, a que todas as familias humanas vém buscar a



sua forga espiritual e a santidade.
Com estes sentimentos dirijamos agora a Deus a nossa oragao.
Irmaos carissimos:

Deus dignou-se escolher o homem e a mulher para colaborarem, no amor e no trabalho, para a Sua obra de
criagdo e de redengdo do mundo. Elevemos juntos a nossa oragéo a Deus, interpondo a intercessdo de Sao
José chefe da sagrada Familia de Nazaré e Padroeiro da Igreja universal.

Oremos juntos e digamos: Ouvi-nos, Senhor!

1. Por todos os pastores e ministros da Igreja, para que sirvam o Povo de Deus com dedicagao activa e
generosa, como Sao José serviu dignamente o Senhor Jesus e a Virgem Mae, oremos.

2. Pelos poderes publicos, para que em servico do bem comum dirjam a vida econémica e social com
justica e rectidao, no respeito pelos direitos e pela dignidade de todos, oremos.

3. Para que Deus se digne unir a Paixdo do Seu Filho as canseiras e os sofrimentos dos trabalhadores, a
angustia dos desempregados, a pena dos oprimidos, e para que dé a todos auxilio e conforto, oremos.

4. Por todas as nossas familias e por todos os que as formam — pais, filhos, ancidos e parentes — para
que, respeitando a vida e a personalidade de cada um, todos colaborem no aumento da fé e da caridade, a
fim de serem testemunhas auténticas do Evangelho, oremos.

O Senhor, dai aos vossos fiéis o Espirito de verdade e de paz, para que vos conhegam com toda a alma, e
no cumprimento generoso do que vos agrada, possam sempre gozar dos vossos beneficios.

Por Cristo nosso Senhor. Amém.
Aos jovens Casais

E agora dirijo uma palavra de cordial saudagao e de férvidos bons votos aos jovens Casais, presentes nesta
Audiéncia.

O Senhor abengoe o vosso amor, sustenha o vosso generoso propésito de dar testemunho de vida
matrimonial cristdmente, exemplar, e esteja sempre junto de vés como Seu auxilio, no caminho que
escolhestes para percorrer juntos até a morte.

Sao José, Esposo afetuoso, Pai exemplar e Homem justo, vos proteja sempre e vos conceda a graga de
viverdes sempre segundo a justica, isto é; virtuosamente, a fim de serdes queridos a Deus, serenos com
vOs mesmos e bons para com o proximo.

Com estes votos, abencoo-vos de coragao.

Aos jovens na Basilica de Sao Pedro
Carissimos jovens, rapazes e meninas

Apresento-vos cordialissimas boas-vindas e apresso-me em dizer-vdos que me sinto verdadeiramente
contente por encontrar-me convosco, provenientes de pardquias, escolas e de associagdes 0 mais variadas
possivel... E como o nosso encontro se realiza no dia da solenidade litirgica de Sao José, aproveito a
circunstancia para recordar-vos a figura silenciosa mas importante deste Santo, que por tantos anos viveu
ao lado de Maria e de Jesus, e é venerado como Patrono da Igreja. Por isso tenho o gosto de apresentar os
parabéns mais cordiais a quantos de vos tém o seu nome.

Meus caros, ja disse outras vezes, e gosto de o repetir, que sois a esperanga ndo s6 do mundo, mas
sobretudo da Igreja, e do Papa em particular. A vossa juventude é, de fato, rica de promessas, do mesmo
modo que uma arvore florida na primavera promete, ja sé por isso, abundancia de frutos para as estagbes
seguintes. Eis porque, diante de vés, ndo se pode deixar de ter confianga e de esperar, com paciéncia mas
também com seguranca, a plena maturacdo das muitas virtualidades, colocadas em vés quer pela simples
natureza humana, quer pelo Espirito que vos fez cristdos no batismo.

O que importa é que ndo desiludais estas ardentes e as vezes ansiosas expectativas da sociedade, quer
civil quer eclesial, que estima rever em vos nao so a repeticdo de si mesma, quanto sobretudo a realizagdo
do préprio melhoramento, ndo s6 mediante a corregdo do que foi mal semeado, mas especialmente
mediante a tenaz continuacdo de tudo o que foi iniciado no bem.



Recordai as palavras de S&o Paulo aos Efésios: Cristo amou a Igreja e por ela se entregou... para a
apresentar a Si mesmo como Igreja gloriosa, sem mancha nem ruga, nem qualquer coisa semelhante, mas
santa e imaculada (Ef 5, 25.27). Ao contrario do que sucede com qualquer individuo que vive na terra, isto
deve acontecer a igreja: que o passar do tempo e a sucessdo dos séculos fagam que ela, em lugar de
envelhecer, rejuvenesca cada vez mais, para estar sempre mais a altura do seu Esposo eternamente jovem,
Jesus Cristo, o qual agora ressuscitado dos mortos, ja ndo torna a morrer (Rom 6, 9), mas é sempre o
mesmo, ontem, hoje e pelos séculos (Heb 13, 8).

Carissimos jovens, se ndo vos assinalardes por esta comunhdo com o Senhor, que sera da vossa vida?
Arriscais-vos a construi-la sobre a areia, em vez de sobre a rocha. Que sentido poderia, de fato, ter ela e
que alegria podereis testemunhar, se ndo estiverdes unidos Aquele que, segundo a Biblia, & a minha alegria
(S1 43, 4 LXX) e renova todas as coisas (Apoc 21, 5)?

Sabeis que neste tempo, nestes dias, estamos perto da celebragdo da solenidade da Pascoa. Certamente
estais a preparar-vos com uma caminhada de fé e de conversao para tal festa, que € a maior de todo o Ano
Litargico. Por minha parte, recomendo que vos esforceis por que, ndo sé um dia ao ano mas a vossa vida
inteira sejam Pé&scoa auténtica, como nos exorta S&o Paulo: Cristo, nosso cordeiro pascal, foi imolado.
Celebremos, pois, a festa ndao com o fermento velho, nem com o fermento da malicia e da corrupgao, mas
com os azimos da pureza e da verdade (1 Cor 5, 7-8). Por isso, seja verdadeiramente, a vossa, vida de
ressuscitados com Cristo e testemunhas dindmicas da sua entusiasmante mensagem diante do mundo
inteiro. Com Ele, de fato, conhecereis bem a fundo o que significa tanto amar os homens que por eles se dé
a propria vida (Cfr. Mc 10, 45; Jo 3, 16), o que significa promover a paz e o progresso integrais, o0 que
significa viver na luz, proveniente do Sol da justica (Mal 3, 20), que é precisamente Cristo ressuscitado. E
conhecereis também que essa altura de virtude e essa feliz juventude ndo se conseguem nem se mantém
sem a austera experiéncia da Cruz; e esta, a quem a aceita com fé, revela-se como o grande valor que
acende os vossos entusiasmos, os verifica e, afinal, os exalta e reforga.

Isto vos desejo de todo o coracao e isto pego também ao Senhor. E a minha béng¢do seja penhor da Sua
graca fecunda, além de o ser da minha paternal benevoléncia.

Desejo agora dirigir uma saudacgao especial aos mil jovens "tedo6foros" da Diocese de Nércia e de Espoleto,
e das Abadias de Subiaco e de Montecassino, os quais, juntamente com numerosos familiares e com
amigos de varias escolas, como também do Centro Desportivo Italiano, vieram aqui para que o Papa
acenda e benza o Facho Beneditino, que sera levado em seguida pelos mesmos atletas, a fim de atravessar
as sobreditas cidades, até Norcia; cidade natal de Sao Bento, para recordar o 15° centenario do nascimento
do grande Patriarca do Ocidente e de Santa Escolastica, sua irma.

Carissimos jovens, enquanto empunhardes e fizerdes resplandecer este Facho, recordai-vos das luminosas
tradigbes culturais e espirituais de que a terra umbra é herdeira e guardia, e tende brio nisso. Realizai esta
marcha sob o sinal de Cristo: Lumen Gentium. Oxala este facho desperte nos animos sentimentos de
fraternidade, de concordia e sobretudo de solidariedade cristd com aqueles que ainda sofrem por causa das
devastagdes do terremoto na vossa terra.

Ao benzer agora este Facho, desejo fazer chegar a minha saudacdo de bons votos a todos os que se
unirem a vés no nome do Senhor, pregustando a alegria do encontro que, no proximo domingo, terei com a
vossa regiao muito amada.



Quarta-feira, 26 de Margo de 1980
O ciclo do conhecimento-geracao e a perspectiva da morte

1. Aproxima-se do fim o ciclo de reflexdes com que procuramos seguir a observagédo de Cristo que nos foi
transmitida por Mateus (Mt. 19, 3-9) e Marcos (Mc. 10, 1-12): N&o lestes que o Criador, desde o principio, os
fez homem e mulher e disse: «Por isso, 0 homem deixara o pai e a mae, e unir-se-a a sua mulher, e seréao
os dois uma sé carne»? (Mt. 19, 4-5). A unido conjugal, no Livro do Génesis, é definida como
«conhecimento»: Adao conheceu Eva, sua mulher. Ela concebeu e deu a luz... e disse: «Gerei um homem
com o auxilio do Senhor» (Gén. 4, 1). Procuramos ja, nas nossas precedentes meditagdes, esclarecer o
contetdo daquele «conhecimento» biblico. Com ele o homem, isto é ,0 vardo e a mulher, ndo sé impde o
préprio nome, como fez impondo o nome a outros seres vivos (animalia) tomando assim posse deles, mas
«conhece» no sentido de Génesis 4, 1 (e doutras passagens da Biblia), isto é, realiza o que o nome
«homem» exprime: realiza a humanidade no novo homem gerado. Em certo sentido, portanto, realiza-se a
si mesmo, quer dizer, 0 homem-pessoa.

2. Deste modo, fecha-se o ciclo biblico do «conhecimento-geragdo». Este ciclo do «conhecimento» &
constituido pela unido das pessoas no amor, que lhes permite unirem-se tido intimamente entre si que se
tornam uma so6 carne. O Livro do Génesis revela-nos plenamente a verdade deste ciclo. O homem, varao e
mulher, que, mediante o «conhecimento »de que fala a Biblia, concebe e gera um ser novo, semelhante a
ele, a quem pode impor o nome de «homem» («gerei um homemy), toma, por assim dizer, posse da
humanidade mesma, ou melhor, retoma-a em posse. Todavia, isto acontece de modo diverso de quando
tomou posse de todos os outros seres vivos (animalia), de quando lhes impds o nome. Com efeito, entdo
tinha-se ele tornado o senhor deles, tinha comegado a cumprir o conteddo do mandato do Criador: Enchei e
dominai a terra (Cfr. Gén. 1, 28).

3. Pelo contrario, a primeira parte do mesmo mandato crescei e multiplicai-vos, enchei a terra (Gén. 1, 28)
encerra outro conteudo e indica outro elemento. O vardo e a mulher neste «conhecimento», em que dao
inicio a um ser semelhante a eles, do qual podem ambos dizer, € o osso dos meus 0ssos, € a carne da
minha carne (Gén. 2, 24), sdo quase juntamente «raptados», juntamente colocados ambos de posse da
humanidade que eles, na unido e no «conhecimento» reciproco, querem exprimir novamente, tomar
novamente de posse, tirando-a deles mesmos, da prépria humanidade, da admiravel maturidade masculina
e feminina dos seus corpos e enfim — através de toda a sequéncia das concepgdes e das geragdes
humanas desde o principio — do mistério mesmo da Criacao.

4. Neste sentido, pode-se explicar o «conhecimento» biblico como «posse». E possivel ver nela algum
equivalente biblico do «eros»? Trata-se aqui de dois dmbitos conceituais, de duas linguagens: biblica e
platbnica; s6 com grande cautela podem elas ser interpretadas uma pela outra (1). Parece, ao contrario, que
na revelagao original ndo esta presente a ideia da posse da mulher por parte do homem, ou vice-versa,
como de um objecto. Por outro lado, € sabido que, baseados na pecaminosidade contraida depois do
pecado original, o homem e a mulher devem reconstruir, com canseiras, o significado do dom reciproco
desinteressado. Este sera o tema das nossas préximas analises.

5. A revelacdo do corpo, encerrado no Livro do Génesis, especialmente no capitulo 3, mostra com
impressionante evidéncia que o ciclo do «conhecimento-geragao», tdo profundamente radicado na
potencialidade do corpo humano, foi submetido, depois do pecado, a lei do sofrimento e da morte. Deus-
Javé diz a mulher: Aumentarei os sofrimentos da tua gravidez, os teus filhos hdo-de nascer entre dores
(Gén. 3, 16). O horizonte da morte abre-se diante do homem, juntamente com a revelagédo do significado
gerativo do corpo no ato do «conhecimento» reciproco dos conjuges. E eis que o primeiro homem, varao,
impde a sua mulher o nome de Eva, porque ela seria mae de todos os vivos (Gén. 3, 20), quando ja ele
tinha ouvido as palavras da sentenga, que determinava toda a perspectiva da existéncia humana «dentro»
do conhecimento do bem e do mal. Esta perspectiva é confirmada pelas palavras: Voltaras a terra de que
foste criado; porque tu és p6 e em pé te has-de tornar (Gén. 3, 19).

O caracter radical dessa sentencga é confirmado pela evidéncia das experiéncias de toda a historia terrena
do homem. O horizonte da morte estende-se a toda a perspectiva da vida humana sobre a terra, vida que foi
inserida naquele original ciclo biblico do «conhecimento-geragdo». O homem que violou a alianga com o seu
Criador, colhendo o fruto da arvore do conhecimento do bem e do mal, é por Deus-Javé apartado da arvore
da vida: Agora é preciso que ele ndo estenda a -mao para se apoderar também do fruto da arvore da vida,
comendo do qual, viva eternamente (Gén. 3, 22). Deste modo, a vida dada ao homem no mistério da
criagdo nao foi tirada, mas restringida pelo limite das concepg¢des, dos nascimentos e da morte, além disso
agravada pela perspectiva da pecaminosidade hereditaria; é-lhe, porém, em certo sentido, novamente dada
como encargo, no mesmo ciclo sempre a repetir-se. A frase Adao uniu-se («conheceu») Eva, sua mulher.
Ela concebeu e deu a luz (Gén. 4, 1) € como selo impresso na revelagéo original do corpo no «principio»



mesmo da histéria do homem sobre a terra. Esta histéria forma-se sempre de novo na sua dimensao mais
fundamental quase desde o «principio», mediante 0 mesmo «conhecimento-geragao», de que fala o Livro
do Génesis.

6. E assim cada homem traz em si o mistério do seu «principio» intimamente ligado a consciéncia do
significado generativo do corpo. Génesis 4, 1-2 parece calar-se sobre o tema da relagdo que medeia entre o
significado generativo e o significado esponsal do corpo. Talvez agora nem seja tempo nem haja lugar para
esclarecer esta relacdo, embora na futura andlise isso parega indispensavel. Sera necessario, entao,
levantar de novo as perguntas relacionadas com o aparecimento da vergonha no homem, vergonha da sua
masculinidade e da sua feminilidade, anteriormente ndo experimentada. Neste momento, todavia, isto passa
para segunda ordem. No primeiro plano mantém-se, na verdade, o fato de «Adado se ter unido
(«conhecido») a Eva, sua mulher e ela ter concebido e dado a luz» Este é verdadeiramente o limiar da
histéria do homem. E o seu «principio» na terra. Sobre este limiar o homem, como vardo e mulher, tem a
consciéncia do estado generativo do proprio corpo: a masculinidade encerra em si o significado da
paternidade e a feminilidade o da maternidade. Em nome deste significado, um dia dara Cristo resposta
categorica a pergunta que lhe fizerem os fariseus (Mt. 19; Mc. 10). N6s, todavia, penetrando o simples
conteudo desta resposta, procuramos ao mesmo tempo pdér em realce o contexto daquele «principio», a que
se referiu Cristo. Nele mergulha as raizes a teologia do corpo.

7. A consciéncia do significado do corpo e a consciéncia do seu significado generativo tomam contato, no
homem, com a consciéncia da morte, de que trazem em si, por assim dizer, o inevitavel horizonte. Todavia,
sempre volta na histéria do homem o ciclo «conhecimento-geragao», em que a vida luta, sempre de novo,
com a inexoravel perspectiva da morte, e sempre a domina. E como se a razdo desta inflexibilidade da vida,
que se manifesta na «geracao», fosse sempre o mesmo «conhecimento», com que o homem ultrapassa a
solidao do préprio ser e, mais ainda, de novo se decide a afirmar tal ser num «outro». E ambos, homem e
mulher, o afirmam no novo homem gerado. Nesta afirmagao, o «conhecimento» biblico parece adquirir uma
dimenséo ainda maior. Isto é, parece inserir-se naquela «visdo» de Deus mesmo, com que termina a
primeira narrativa da criagdo do homem acerca do «vardo» e da «mulher» feitos «a imagem de Deus»:
Deus, vendo toda a sua obra, considerou-a muito boa (Gén. 1, 31). O homem, ndo obstante todas as
experiéncias da prépria vida, ndo obstante os sofrimentos, as desilusbes de si mesmo, a sua
pecaminosidade, e ndo obstante, enfim, a perspectiva inevitavel da morte, coloca todavia, sempre de novo o
«conhecimento» no «inicio» da «geracéo»; ele, assim, dir-se-ia que participa naquela primeira «visao» de
Deus mesmo. Deus Criador «viu..., e toda a sua obra a considerou muito boa». E, sempre de novo, confirma
ele a verdade destas palavras.

*kk

Nota

1. Segundo Platao, o «eros» € o amor sedento do Belo transcendente e exprime a insaciabilidade tendente
ao seu eterno objectivo; eleva, portanto, sempre o que € humano para o divino, que € o unico a ser capaz
de saciar a ansiedade da alma aprisionada na matéria; € amor que nao recua diante do maior esforgo, para
atingir o éxtase da unido; portanto € amor egocéntrico, é cobi¢a, embora dirigida para valores sublimes (cfr.
A. NYGREN, Er6s et Agapé, Paris 1951, vol. 11, pp. 9-10).

No decorrer dos séculos, através de muitas transformagbes, o significado do «eros» foi abaixado até
assumir notas meramente sexuais. Caracteristico é, a este proposito, o texto de P. Chauchard, que parece
mesmo negar ao «erosy» as caracteristicas do amor humano:

«La cérébralisation de la sexualité ne réside pas dans'les trucs techniques ennuyeux, mais dans la pleine
reconnaissance de sa spiritualité, du fait qu'Erés n'est humain qu'animé par Agapé et qu'Agapé exige
I'incarnation dans Erds» (P. CHAUCHARD, Vices des vertus, vertus des vices, Paris 1963, p. 147).

A comparagdo do «conhecimento» biblico com o «eros» platonico revela a divergéncia das duas
concepgdes. A concepcao platénica baseia-se na ansiedade do Belo transcendente e na fuga da matéria: a
concepcgao biblica, pelo contrério, dirige-se a realidade concreta e alheia-se do dualismo do espirito e da
matéria, como também da hostilidade especifica contra a matéria («E Deus viu que isto era bom»: Gén. 1,
10.12.18.21.25).

Ao passo que o conceito platénico de «eros» ultrapassa o alcance biblico do «conhecimento» humano, o
conceito contemporaneo parece demasiado restrito. O «conhecimento» biblico ndo se limita a satisfazer o
instinto ou 0 gozo hedonistico, mas € ato plenamente humano, dirigido conscientemente para a procriagao,
e é também a expresséo do amor interpessoal (cfr. Gén. 29, 20; 1 Sam. 1, 8; Sam. 12, 24).



Aos jovens Casais

Carissimos jovens Casais!

Viestes a Audiéncia do Papa nesta circunstancia para vos téo bela e encantadora do matriménio; sede bem-
vindos e aceitai a minha saudagao e os meus mais cordiais votos de felicidade.

Ao iniciardes agora a vossa nova vida, levai para o mundo o vosso amor e a vossa fidelidade com alegria e
coragem, como um ramo de oliveira e uma lampada acesa em sinal de paz e de fraternidade.

De todo o coragéo invoco sobre vos a béngao do Senhor.



Quarta-feira, 2 de Abril de 1980
Os interrogativos sobre o matrimonio na visado integral do homem

O nosso encontro de hoje efetua-se no coragdo da Semana Santa, na véspera imediata daquele «Triduo
pascal» em que tem o seu apogeu e se ilumina todo o Ano liturgico. Estamos para reviver os dias decisivos
e solenes em que se realizou a obra da redencdo humana: nesses dias Cristo, morrendo, destruiu a nossa
morte e, ressuscitando, deu-nos de novo a vida.

E necessario que cada um se sinta pessoalmente envolvido no mistério que a Liturgia, também este ano,
renova para nés. Exorto-vos pois, cordialmente, a participardes com fé nas sagradas fungdes dos préoximos
dias e a comprometer-vos a morrer para o pecado e ressuscitar cada vez mais plenamente para a vida nova
que nos trouxe Cristo. Retomamos, agora, o tema de que nos temos ocupado desde ha tempos.

1. O Evangelho segundo Mateus e o Evangelho segundo Marcos apresenta-nos a resposta dada por Cristo
aos fariseus, quando eles O interrogavam acerca da indissolubilidade do matriménio, referindo-se a lei de
Moisés que admitia, em certos casos, a pratica do chamado libelo de repudio. Recordando-lhes os primeiros
capitulos do Livro do Génesis, Cristo respondeu: «Nao lestes que o Criador, desde o principio, fé-los
homem e mulher e disse: 'Por isso, 0 homem deixara o pai e a mae, e se unira a sua mulher, e serao os
dois uma s6 carne?' Portanto, ja ndo sao dois, mas uma sé carne. Pois bem, o que Deus uniu, ndo o separe
o homem». Depois, referindo-se a pergunta deles sobre a lei de Moisés, Cristo acrescentou: Por causa da
dureza do vosso coragdo, Moisés permitiu que repudiasseis as vossas mulheres; mas no principio nao foi
assim (Mt. 19, 3 ss.; Mc. 12, 2 ss). Na sua resposta Cristo referiu-se duas vezes ao «principio», pelo que
também noés, no decurso das nossas analises, procuramos esclarecer do modo mais profundo possivel o
significado desse «principio», que é a primeira heranga de cada ser humano no mundo, homem e mulher,
primeira certiddo da identidade humana segundo a palavra revelada, primeira fonte da certeza da sua
vocagao como pessoa criada a imagem do proprio Deus.

2. A resposta de Cristo tem um significado histérico — mas ndo apenas histérico. Os homens de todos os
tempos fazem esta interrogagédo sobre o mesmo tema. Fazem-na também os nossos contemporaneos que,
porém, nas suas perguntas nao se referem a lei de Moisés, que admitia o libelo de repudio, mas a outras
circunstancias e outras leis. Estas suas interrogacdes estdo carregadas de problemas, desconhecidos dos
interlocutores do tempo de Cristo. Sabemos as perguntas a proposito do matriménio e da familia que foram
dirigidas no ultimo Concilio ao Papa Paulo VI, e que sao continuamente formuladas no periodo pés-conciliar,
dia a dia, nas mais diversas circunstancias. Formulam-nas as pessoas individualmente, casais, noivos,
jovens, e também escritores, jornalistas, politicos, economistas, demodgrafos, enfim — a cultura e a
civilizagdo contemporanea.

Penso que entre as respostas que Cristo daria aos homens do nosso tempo e as sua interrogagées, muitas
vezes tdo impacientes, seria ainda fundamental a que deu aos fariseus. Respondendo aquelas
interrogacdes, Cristo referir-se-ia, antes de mais, ao «principio». Fa-lo-ia talvez de modo ainda mais
decidido e essencial, dado que a situagao interior e, a0 mesmo tempo, cultural do homem de hoje parece
afastar-se daquele «principio» e assumir formas e dimensbes que divergem da imagem biblica do
«principio» em pontos evidentemente cada vez mais distantes.

Todavia, Cristo ndo ficaria «surpreendido» com nenhuma destas situagdes, e suponho que continuaria a
referir-se sobretudo ao «principio».

3. E por isso que a resposta de Cristo exigia uma analise particularmente profunda. De fato, naquela
resposta foram recordadas verdades fundamentais e elementares sobre o ser humano, como homem e
mulher. E a resposta através da qual entrevemos a prépria estrutura da identidade humana nas dimensbes
do mistério da criacao e, ao mesmo tempo, na perspectiva do mistério da redengédo. Sem isto ndo se pode
construir uma antropologia teoldgica e, no seu contexto, uma «teologia do corpo», da qual tenha origem
também a viséo, plenamente crista, do matriménio e da familia. Isto foi salientado por Paulo VI, quando da
sua enciclica dedicada aos problemas do matrimbnio e da procriacdo, no seu significado humana e
cristdmente responsavel, se referiu a «visdo integral do homem» (Humanae Vitae, 7). Pode dizer-se que, na
resposta aos fariseus, Cristo revelou aos interlocutores também esta «visao integral do homemy, sem a qual
nao pode ser dada nenhuma resposta adequada as interrogacdes relacionadas com o matriménio e com a
procriagdo. Precisamente esta visao integral do homem deve ser construida desde o «principio».

Isto é igualmente valido para a mentalidade contemporanea, tal como o era, se bem que de modo diferente,
para os interlocutores de Cristo. Com efeito, somos filhos de uma época em que, para o desenvolvimento de
varias disciplinas, esta visdo integral do homem pode ser facilmente rejeitada e substituida por multiplas
concepgdes parciais que, detendo-se sobre um outro aspecto do compositum humanum, ndo atingem o



integrum do homem, ou deixam-no fora do préprio campo visual. Nelas inserem-se diversas tendéncias
culturais que — baseadas nestas verdades parciais — formulam as suas propostas e indicagbes praticas
sobre o comportamento humano e, ainda com maior frequéncia, sobre como comportar-se com o «homemby.
O homem torna-se, entdo, mais um objecto de determinadas técnicas do que sujeito responsavel da prépria
acao. Aresposta dada por Cristo aos fariseus quer também que o homem, vardo e mulher, seja esse sujeito,
isto é, um sujeito que decida as proprias agdes a luz da verdade integral sobre si mesmo, enquanto verdade
original, ou seja, fundamento das experiéncias autenticamente humanas. E esta a verdade que Cristo nos
faz haurir do «principio». Referimo-nos assim aos primeiros capitulos do Livro do Génesis.

4. O estudos destes capitulos, talvez mais que o de outros, torna-nos conscientes do significado e da
necessidade da «teologia do corpo». O «principio» diz-nos relativamente pouco sobre o corpo humano, no
sentido naturalista e contemporaneo da palavra. Sob este ponto de vista encontramo-nos, no presente
estudo, a um nivel totalmente pré-cientifico. Nao sabemos quase nada sobre as estruturas internas e sobre
os métodos que regulam o organismo humano. Todavia, ao mesmo tempo — talvez precisamente devido a
antiguidade do texto — a verdade importante para a visdo integral do homem revela-se de modo mais
simples e pleno. Esta verdade diz respeito ao significado do corpo humano na estrutura do sujeito pessoal.
Em seguida, a reflexdo sobre estes textos arcaicos permite-nos estender esse significado a toda a esfera da
intersubjetividade humana, em especial na permanente relagdo homem-mulher. Gragas a isto, adquirimos, a
respeito desta relacdo, uma Optica que devemos necessariamente colocar na base de toda a ciéncia
contemporanea acerca da sexualidade humana, em sentido biofisiolégico. Isto ndo quer dizer que devemos
renunciar a esta ciéncia ou privar-nos dos seus resultados. Pelo contrario: se eles devem servir para nos
ensinar alguma coisa sobre a educagdo do homem, na sua masculinidade e feminilidade e sobre a esfera
do matriménio e da procriagao, € necessario - através de cada um dos elementos da ciéncia contemporanea
— chegar sempre ao que é fundamental e essencialmente pessoal, tanto em cada individuo - homem ou
mulher — como nas suas relagdes reciprocas.

E é precisamente neste ponto que a reflexdo sobre o arcaico texto do Génesis se revela insubstituivel. Ele
constitui realmente o «principio» da teologia do corpo. O fator de a teologia compreender também o corpo
nao deve maravilhar nem surpreender ninguém que seja consciente do mistério e da realidade da
Encarnacgéao. Pelo fato de o Verbo de Deus se ter feito carne, o corpo entrou, eu diria, pela porta principal na
teologia, isto é, na ciéncia que tem por objecto a divindade. A encarnacdo — e a redencao que dela provém
— tornou-se também a fonte definitiva da sacramentalidade do matriménio de que, em tempo oportuno,
trataremos mais amplamente.

5. As interrogagoes feitas pelo homem contemporaneo sdo também as dos cristdos: daqueles que se
preparam para o Sacramento do matriménio ou daqueles que ja contrairam o matrimbnio, que é o
sacramento da Igreja. Estas ndo sdo apenas as perguntas das ciéncias, mas ainda mais as perguntas da
vida humana. Muitos homens e muitos cristdos procuram no matriménio o cumprimento da sua vocagao.
Muitos querem encontrar nele o caminho da salvagéo e da santidade.

Para eles é particularmente importante a resposta dada por Cristo aos fariseus, zeladores do Antigo
Testamento. Aqueles que procuram a realizacdo da prépria vocagdo humana e cristd no .matrimbnio, sao
chamados, antes de mais, a fazer desta «teologia do corpo», cujo «principio», encontramos nos primeiros
capitulos do Livro do Génesis, o contetido da prépria vida e do préprio comportamento. Com efeito, quanto
€ indispensavel, no caminho desta vocagao, a profunda consciéncia do significado do corpo, na sua
masculinidade e feminilidade! Quanto é necessaria uma precisa consciéncia do significado esponsal do
corpo, do seu significado gerador — dado que tudo isto, que forma o conteddo da vida dos esposos, deve
encontrar constantemente a sua dimensao plena e pessoal na convivéncia, no comportamento e nos
sentimentos! E isto, ainda mais no contexto de uma civilizagdo que permanece sobre a pressdo de um
modo de pensar e de julgar materialista e utilitario. A biofisiologia contemporanea pode oferecer muitas
informagdes precisas sobre a sexualidade humana. Todavia, o conhecimento da dignidade pessoal do corpo
humano e do sexo pode ser obtido ainda noutras fontes. Uma fonte particular é a palavra do proprio Deus,
que contém a revelagao do corpo, a que remonta ao «principio».

Quanto é significativo que Cristo, na resposta a todas estas perguntas, ordene ao homem que retorne, de
certo modo, ao inicio da sua histéria teolégica! Ordena-lhe que se coloque no limite entre a inocéncia-
felicidade original e a heranga da primeira queda. Porventura ndo lhe querera dizer, deste modo, que o
caminho por onde Ele conduz o homem, vardo e mulher, no Sacramento do matrimédnio, isto € o caminho da
«redengao do corpoy», deve consistir em recuperar esta dignidade em que se realiza, simultaneamente, o
verdadeiro significado do corpo humano, o seu significado pessoal e «de comunhao»?

6. Terminamos, por ora, a primeira parte das nossas meditagbes dedicadas a este tema tdo importante.
Para dar uma resposta mais completa as nossas perguntas, por vezes ansiosas, sobre o matrimdnio — ou



ainda mais exatamente: sobre o significado do corpo — n&o podemos apenas deter-nos sobre aquilo que
Cristo respondeu aos fariseus, fazendo referéncia ao «principio» (Cfr. Mt.19, 3 ss.; Mc. 10, 2 ss.). Devemos
tomar também em consideragdo todas as suas outras afirmagdes, entre as quais sobressaem, de modo
especial, duas, de caracter particularmente sintético: a primeira, do Sermao da Montanha, a propdsito das
possibilidades do coragdo humano em relacdo a concupiscéncia do corpo (Cfr. Mt. 5, 8), e a segunda,
quando Jesus se referiu a ressurreicao futura (Cfr. Mt. 22, 24-30; Mc. 12, 18-27; Lc. 20, 27-36). Pensamos
fazer destes dois enunciados o objecto das nossas ulteriores reflexdes.

Aos jovens Casais

A contemplacgdo do Crucifixo, erguido entre o céu e a terra na Sexta-Feira Santa, tem qualquer coisa a dizer
também a vés, jovens Casais, a quem um profundo amor uniu na vida e na morte. O esposo, segundo o
Apodstolo Paulo (Ef 5, 25), representa Cristo; a esposa, a Igreja. E como Cristo morreu para tornar pura e
imaculada a sua esposa, também o esposo deve estar disposto até mesmo a morte, por aquela a quem
ama. E a esposa, como a Igreja, deve dar tudo, afeto e assisténcia, numa atitude perene de amor pelo
€sposo.

Que Deus vo-lo conceda.



Quarta-feira, 16 de Abril de 1980
Cristo apela para o «coragao» do homem

1. Como tema das nossas futuras reflexdes — no ambito dos encontros de quarta-feira — desejo
desenvolver a seguinte afirmacao de Cristo, que faz parte do Sermao da Montanha: «Ouviste que foi dito:
N&o cometeras adultério. Eu porém, digo-vos que todo aquele que olhar para uma mulher, desejando-a, ja
cometeu adultério com ela no seu coragao» (Mt. 5, 27-28). Parece que esta passagem tem para a teologia
do corpo um significado-chave, como aquela em que Cristo faz referéncia ao «principio», e que nos serviu
de base para as precedentes analises. Pudemos, nessa altura, dar-nos conta de quao amplo foi o contexto
de uma frase, melhor, de uma palavra pronunciada por Cristo. Tratou-se ndo apenas do contexto imediato,
evidenciado durante o coléquio com os fariseus, mas do contexto global, que ndo podemos entender por
inteiro sem fazer referéncia aos primeiros capitulos do Livro do Génesis (deixando de parte quanto ai se
refere aos outros livros do Antigo Testamento). As precedentes analises demonstraram quao extenso é o
conteudo que encerra a referéncia de Cristo ao «principio».

O enunciado a que agora nos referimos, isto é, Mt. 5, 27-28, introduzir-nos-a com seguranga — além de no
contexto imediato em que aparece — também no seu contexto mais amplo, no contexto global, através do
qual se nos revelara gradualmente o significado-chave da teologia do corpo. Este enunciado constitui uma
das passagens do Sermdo da Montanha, em que Jesus Cristo faz uma revisdo fundamental do modo de
compreender e cumprir a lei moral da Antiga Alianga. Isto refere-se, por ordem, aos seguintes mandamentos
do Decalogo: ao quinto — «ndo mataras» (cfr. Mt. 5, 21-26), ao sexto — «ndo cometeras adultério» (cfr. Mt.
5, 27-32) — é significativo que no final desta passagem apareca também a questao do «ato de repudio» (cfr.
Mt. 5, 31-32), mencionada ja no capitulo precedente —, e ao oitavo mandamento segundo o texto do livro
do Exodo (cfr. Ex. 20, 7): «N&o perjuraras, mas cumpriras os teus juramentos ao Senhor» (cfr. Mt. 5, 33-37).

Significativas sdo sobretudo as palavras que precedem estas frases — e as seguintes — do Serméao da
Montanha, palavras com que Jesus declara: «Nao penseis que vim revogar a Lei ou os Profetas: ndo vim
revoga-la, mas completa-la» (Mt. 5, 17). Nas frases seguintes, Jesus explica o sentido de tal contraposicao
e a necessidade do «cumprimento» da Lei a fim de realizar o reino de Deus: «Quem... praticar (estes
preceitos) e os ensinar aos homens, serd considerado grande no reino dos céus» (Mt. 5, 19). «Reino dos
Céus» significa reino de Deus ia dimensdo escatolégica. O cumprimento da Lei condiciona, de modo
fundamental, este reino na dimensao temporal da existéncia humana. Trata-se, todavia, de um cumprimento
que corresponde plenamente ao sentido da Lei, do Decalogo, dos mandamentos um por um. Sé este
cumprimento constréi a justica querida por Deus-Legislador. Cristo-Mestre adverte que ndo se da uma tal
interpretacdo humana de toda a Lei e de cada um dos mandamentos nela contidos, desde que ela n&o
construa a justica querida por Deus-Legislador: «Se a vossa justica ndo superar a dos escribas e fariseus,
ndo entrareis no reino dos céus» (Mt. 5, 20).

2. E neste contexto que nos surge o enunciado de Cristo segundo Mt. 5, 27-28, que pretendemos tomar
como base para as presentes andlises, considerando-o, com o outro enunciado segundo Mt. 19, 3-9 (e Mc.
10), como chave da teologia do corpo. Este, tal como o outro, tem caracter explicitamente normativo.
Confirma o principio da moral humana contida no mandamento «ndo cometeras adultério» e, ao mesmo
tempo, determina uma apropriada e plena compreensido deste principio, isto €, uma compreensédo do
fundamento e, igualmente, da condigdo para um seu adequado «cumprimento»; este, de fato, deve ser
considerado a luz das palavras de Mt. 5, 17-20, ja antes referidas, sobre as quais ainda ha pouco
chamamos a atengdo. Trata-se aqui, por um lado, de aderir ao significado que Deus-Legislador encerrou no
mandamento «tdo cometeras adultério», e, por outro, de realizar aquela «justica» por parte do homem, a
qual deve «superabundar» no préprio homem, isto &, deve atingir nele a sua plenitude especifica. Sao
estes, por assim dizer, os dois aspectos do «cumprimento» no sentido evangélico.

3. Encontramo-nos assim no centro do ethos, ou seja naquilo que pode ser definido como a forma interior,
quase a alma da moral humana. Os pensadores contemporaneos (por exemplo Scheler) veem ao Serméao
da Montanha uma grande reviravolta precisamente no campo do ethos (1). Uma moral viva, no sentido
existencial, ndo é formada apenas pelas normas que revestem a forma dos mandamentos, dos preceitos e
das proibi¢gdes, como no caso do «ndao cometeras adultério». A moral em que se realiza o préprio sentido do
ser homem — que €, ao mesmo tempo, cumprimento da Lei mediante o «superabundar» da justica através
da vitalidade subjectiva — forma-se na percepcgéo interior dos valores, de que nasce o dever como
expressdo da consciéncia e como resposta do préprio «eu» pessoal. O «ethos» faz-nos entrar,
contemporaneamente, na profundidade da mesma norma e descer ao interior do homem sujeito da moral. O
valor moral tem ligagdo com o processo dindmico la intimidade do homem. Para o atingir, ndo basta deter-se
«a superficie» das agdes humanas, & preciso entrar precisamente no interior.

4. Além do mandamento «ndo cometeras adultério», o decalogo diz também «nado cobicaras a mulher do



teu... proximo» (Cfr. Ex. 20, 17; Dt. 5, 21. ). No enunciado do Sermao da Montanha, Cristo liga-os, de certo
modo, um com o outro: «quem olhar para uma mulher, desejando-a, ja cometeu adultério com ela no seu
coracao». Todavia, ndo se trata tanto de distinguir o alcance daqueles dois mandamentos do decalogo,
quanto de salientar a dimens&o da agéo interior, & qual se referem também as palavras: «ndo cometeras
adultério». Essa agdo encontra a sua expressao visivel no «ato do corpo», ato em que participam o homem
e a mulher contra a lei da exclusividade matrimonial. A casuistica dos livros do Antigo Testamento,
compreendida no sentido de investigar aquilo que, segundo critérios exteriores, constituia tal «ato do corpo»
e, a0 mesmo tempo, orientada para combater o adultério, abria-lhe varios «subterfugios» legais (2). Deste
modo, baseado nos multiplos compromissos «pela dureza do... coragdo» (Mt. 19, 8), o sentido do
mandamento, querido pelo Legislador, sofria uma deformagédo. Olhava-se apenas a observancia legal da
férmula que ndo «superabundava» na justica interior dos coragdes. Cristo transpde a esséncia do problema
para outra dimensé&o, quando diz: «Quem olhar para uma mulher, desejando-a, ja cometeu adultério com ela
no seu coragao». (Segundo antigas tradugdes «...ja cometeu adultério com ela no seu coragao», formula
que parece ser mais exata) (3).

Assim, portanto, Cristo apela para o homem interior. Fa-lo mais que uma vez e em diversas circunstancias.
Neste caso isto torna-se particularmente explicito e eloquente, ndo s6 no que diz respeito a configuragdo do
ethos evangélico, mas também no que se refere ao modo de ver o homem. Nao é, pois, s6 a razao ética,
mas também a antropoldgica a aconselhar que nos detenhamos mais demoradamente sobre o texto de Mt.
5, 27-28, que contém as palavras pronunciadas por Cristo no Sermao da Montanha.

Notas

1. Ich kenne kein grandioseres Zeugnis fiir eine solche Neuerschliessung eines ganzen Wertbereiches, die
das altere Ethos relativiert, ais die Bergpredigt, die auch in ihrer Form ais Zeugnis solcher Neuerschliessung
und Relativierung der alteren «Gesetzes» -- werte sich tberall kundgibt: «Ich aber sage euch» (Max Scheler,
Der Formalismus in der Ethik und die materiale Wertethik, Halle a.d.S., Verlag M. Niemeyer, 1921, p. 316 n.

1).
2. A este propésito, cfr. a continuagao das presentes meditagdes.

3. O texto da Vulgata oferece uma tradugao fiel do original: iam moechatus est eam in corde suo. De fato, o
verbo grego moicheuo é transitivo. Pelo contrario, nas modernas linguas europeias «cometer adultério» é
um verbo intransitivo; dai a versdo «cometeu adultério com ela». E assim: Em portugués: «...j& cometeu
adultério com ela no seu coracdo» (Matos Soares, Sdo Paulo, 1933).

Aos jovens Casais

E a vos, jovens Casais, alegres pela vossa total e definitiva doagdo mutua realizada no sacramento do
matriménio, dirijo os votos férvidos de todo o Povo de Deus: mantende por toda a vida o vigor € o
entusiasmo destes dias, recordando-vos sempre que, na terra, sois o sinal concreto e visivel daquele
misterioso e imenso amor que une Cristo a Sua Esposa, a Igreja (cfr. Ef 5, 22-23). O Senhor vos dara a Sua
graca, a Sua forga e a Sua alegria, a fim de que possais construir a vossa familia "cristd" no temor de Deus,
no amor reciproco e na abertura com os outros.

A todos a minha Béngao Apostdlica.



Quarta-feira, 23 de Abril de 1980
O conteudo ético e antropolégico do mandamento «Ndo cometeras adultério»

1. Recordemos as palavras do Sermdo da Montanha, a que fazemos referéncia no presente ciclo das
nossas reflexdes de quarta-feira «Ouvistes — diz o0 Senhor — o que foi dito: Nado cometeras adultério. E
porém, digo-vos que todo aquele que olhar para uma mulher, desejando-a, ja cometeu adultério com ela no
seu coracdo» (Mt. 5, 27-28).

O homem, a quem Jesus se refere aqui, &€ precisamente o homem «histérico», aquele de quem
encontramos o «principio» e a «pré-histéria teoldégica» na precedente série de analises. diretamente, &
aquele que escuta, com os préprios ouvidos, o Sermado da Montanha. Mas, com ele esta também cada um
dos outros homens, colocado frente aquele momento da histéria, quer no imenso espago do passado, quer
no igualmente vasto, do futuro. A este «futuro», frente ao Serméo da Montanha, pertence também o nosso
presente, a nossa contemporaneidade. Este homem €, em certo sentido, «cada» homem, «cada um» de
nds. Tanto o homem do passado como o homem do futuro pode ser aquele que conhece o mandamento
positivo «ndo cometeras adultério» como «conteudo da Lei» (cfr. Rom. 2, 22-23), mas pode ser igualmente
aquele que, segundo a Carta aos Romanos, tem este mandamento apenas «escrito no (seu) coragao»
(Rom. 2, 15) (1). A luz das reflexbes precedentemente desenvolvidas, € o homem que, desde o seu
«principio» adquiriu um sentido preciso do significado do corpo, ja antes de transpor «o limiar» das suas
experiéncias historicas, no proprio mistério da criagao, dado ter sido criado «como homem e mulher» (Gén.
1, 27). E o homem histérico que, no «principio» do seu destino terreno, se encontrou «dentro» do
conhecimento do bem e do mal, desfazendo a Aliangca com o seu Criador. E 0 homem-vardo que «conheceu
(a mulher) sua esposa» e a «conheceu» diversas vezes, e ela «concebeu e deu a luz» (cfr. Gén. 4, 12) em
conformidade com o designio do Criador, que remontava ao estado da inocéncia original (cfr. Gén. 1, 28; 2,
24).

2. No seu Sermdo da Montanha Cristo dirige-se, de modo particular com as palavras de Mt. 5, 27-28,
precisamente aquele homem. Dirige-se ao homem de um determinado momento da histéria e, a0 mesmo
tempo, a todos os homens, pertencentes a mesma histéria humana. Dirige-se, como ja verificamos, ao
homem «interior». As palavras de Cristo tém um explicito conteido antropoldgico; referem-se aqueles
significados perenes, através dos quais é constituida a antropologia «adequada». Estas palavras, mediante
0 seu conteudo ético, constituem, simultaneamente uma tal antropologia e exigem por assim dizer, que o
homem entre na sua plena imagem. O homem que é «carne» e que, como varao, permanece em relagao,
através do seu corpo e sexo, com a mulher (é isto, de fato, o que indica também a expressdo «nio
cometeras adultério»), deve, a luz destas palavras de Cristo, reencontrar-se no seu intimo, no seu
«coragao» (2). O «coragao» & esta dimensédo da humanidade, com que esta ligado diretamente o sentido do
significado do corpo humano, e a ordem deste sentido. Trata-se aqui, quer daquele significado que, nas
precedentes analises, chamamos «esponsal», quer daquele que denominamos «gerador». E de que ordem
se trata?

3. Esta parte das nossas consideragbes deve dar uma resposta precisamente a tal pergunta — uma
resposta que chegue néo so6 as razdes éticas, mas também as antropoldgicas; estas, de fato, permanecem
em relagdo reciproca. Por agora, preliminarmente, é necessario estabelecer o significado do texto de Mt. 5,
27-28, o significado das expressdes nele usadas e a sua relagéo reciproca. O adultério, ao qual se refere
diretamente o citado mandamento, significa a infragdo da unidade, mediante a qual o homem e a mulher,
apenas como conjuges, podem unir-se tdo intimamente de modo a serem «uma s6 carne» (Gén. 2, 24).
Comete adultério o homem, que se une deste modo com uma mulher que ndo é sua esposa. Comete
adultério também a mulher, que deste modo se une com um homem que ndo é seu marido. E necessario
deduzir disto que «o adultério no coragdo», cometido pelo homem quando «olha para uma mulher,
desejando-ay, significa um ato interior bem definido. Trata-se de um desejo que, neste caso, é dirigido pelo
homem para uma mulher que n&o é sua esposa, com a intengdo de se unir com ela como se o fosse, isto é
— usando mais uma vez as palavras do Gén. 2, 24 — como se «0s dois fossem uma sé carne». Este
desejo, como ato interior, exprime-se mediante o sentido da vista, isto €, com o olhar, como no caso de
David e Betsabea, para nos servirmos de um exemplo tirado da Biblia (cfr. 2 Sam. 11, 2) (3). A relagdo do
desejo com o sentido da vista foi particularmente salientada nas palavras de Cristo.

4. Estas palavras ndo explicam claramente se a mulher — objecto do desejo — é esposa de outro ou se,
simplesmente, ndo é esposa do homem que olha para ela desse modo. Pode ser esposa de outro, ou
também n&o estar ligada pelo matriménio. E necessario antes intui-lo, baseando-se, de modo especial, na
expressao que, precisamente, define como adultério aquilo que o homem cometeu «no seu coragdo» com o
olhar. E preciso deduzir corretamente dai que um tal olhar de desejo dirigido para a prépria esposa nao é
adultério «no coragao», justamente porque o relativo ato interior do homem se refere a mulher que é sua
esposa, em relagdo a qual o adultério ndo pode verificar-se. Se o0 ato conjugal como ato exterior — em que



«os dois se unem de tal modo que se tornam uma so6 carney, é licito na relagdo do homem em questéao,
com a mulher que é sua esposa, de modo analogo é conforme com a ética também o ato interior na mesma
relacao.

5. Contudo aquele desejo, indicado pela expressao sobre «todo aquele que olhar para uma mulher,
desejando-a», tem uma prépria dimensao biblica e teolégica, que ndo podemos deixar de esclarecer aqui.
Mesmo que tal dimensao se nao manifeste diretamente nesta Unica e concreta expressao de Mt. 5, 27-28,
todavia esta profundamente radicada no contexto global, que se refere a revelagdo do corpo. Devemos
remontar a este contexto, para que a chamada de atengdo de Cristo «para o coragdo», para o homem
interior, ressoe em toda a plenitude da sua verdade. O citado texto do Serm&o da Montanha (Mt. 5, 27-28)
tem fundamentalmente um caracter indicativo. O fato de Cristo se dirigir diretamente ao homem como
aquele que «olha para uma mulher, desejando-a», ndo quer dizer que as suas palavras, no préprio sentido
ético, ndo se dirjam também a mulher. Cristo exprime-se deste modo, para explicar com um exemplo
concreto que é necessario compreender «o cumprimento da Lei», segundo o significado que Ihe deu Deus-
Legislador, e, além disso, que é necessario entender aquele «superabundar da justica» no homem, que
observa o sexto mandamento do Decalogo. Falando deste modo, Cristo quer que n&do nos detenhamos
sobre 0 exemplo em si mesmo, mas que penetremos também no pleno sentido ético e antropoldgico do
texto. Se ele tem caracter indicativo, significa que, seguindo as suas pegadas, podemos chegar a
compreender a verdade geral sobre o homem «histérico», valida também para a teologia do corpo. As
ulteriores etapas das nossas reflexdes terdo a finalidade de se aproximarem da compreensdo desta
verdade.

Notas

1. Deste modo, o conteudo das nossas reflexdes seria transposto, em certo sentido, para o campo da «lei
natural». As palavras citadas da Carta dos Romanos (2, 15) foram sempre consideradas, na revelagao,
como fonte de confirmacgao para a existéncia da lei natural. Assim o conceito da lei natural adquire também
um significado teoldgico.

Cfr., entre outros, D. Composta, Teologia del diritto naturale, status quaestionis, Brescia 1972 (Ed. Civilta),
pp. 7-22, 41-53; J. Fucbs, S. J., Lex naturae. Zur Theologie des Naturrechts, Disseldorf 1955, pp. 22-30; E.
Hamel S. J., Loi naturele et loi du Christ, Bruges-Paris 1964 (Desclée de Brouwer) p. 18; A. Sacchi, «La
legge naturale nella Bibbia» in: La legge naturale. Le relazioni del Convegno dei teologi moralisti dell'ltalia
settentrionale (11-13 Setembro 1969), Bologna 1970 (Ed. Dehoniane), p. 53; F. Bockle, «La legge naturale
ela legge cristianay, ivi, pp. 214-215; A. Feuillet, «<Le fondement de la morale ancienne et chrétienne d'aprés
L'Epitre aux Romains», Revue Thomiste 78 (1970) 357-386; Th. Herr, Naturrecht aus der kritischen Sicht
des Neuen Testaments, Minchen 1976 (Schoningh) pp. 155-164.

2. «The typically Hebraic usage reflected in the New Testament implies an understanding of man as unity of
thought, will and feeling (...) It depicts man as a whole, viewed from his intentionality; the heart as the center
of man is thought of as source of will, emotion, thoughts and affections.

This traditional Judaic conception was related by Paul to Hellenistic categories, such as «mind», «attitude»,
«thoughts» and «desires». Such a co-ordination between the Judaic and Hellenistic categories is found in
Ph.1,7;4,7; Rom. 1, 21.24, where «heart» is thought of as center from-which these things flow» (R. Jewett,
Paul's Anthropological Terms. A Study of their Use in Conflict Settings, Leiden 1971, Brill, p. 448).

«Das Herz... ist die verborgene inwendige Mitte und Wurzel des Menschen und damit seiner Welt..., der
unergrundliche Grund und die lebendige Kraft aller Daseinserfahrung und — entscheidung » (H. Schlier, Das
Menschenherz nach dem Apostel Paulus, in: Lebendiges Zeugnis, 1965, p. 123).

Cfr. também F. Baumgartel — J. Behm, «Kardia», in: Theologisches Worterbuch zum Neuen Testament, I,
Stuttgart 1933, (Kohlhammer), pp. 609-616.

3. Talvez este seja o mais conhecido; mas na Biblia podem encontrar-se outros exemplos semelhantes (cfr.
Gén. 34, 2; Jz. 14, 1; 16, 1).



Quarta-feira, 30 de Abril de 1980
A concupiscéncia é o fruto da ruptura da alianga com Deus

1. Durante a nossa ultima referéncia, dissemos que as palavras de Cristo no Sermdo da Montanha tém
relagcdo direta com o «desejo» que nasce imediatamente do coragdo humano; indiretamente, porém, essas
palavras orientam-nos para compreender uma verdade sobre o homem, que é de universal importancia.

Esta verdade, sobre o0 homem «histérico», de universal importancia, para a qual nos orientam as palavras
de Cristo tiradas de Mt. 5, 27-28, parece estar expressa na doutrina biblica sobre a triplice concupiscéncia.
Referimo-nos aqui ao conciso enunciado da primeira Carta de S&do Jodo 2, 16-17: «Tudo o que ha no
mundo — a concupiscéncia da carne, a concupiscéncia dos olhos e a soberba da vida -- ndo vem do Pai
mas do mundo. Ora 0 mundo passa e a sua concupiscéncia, mas aquele que faz a vontade de Deus
permanece eternamente». E 6bvio que, para compreender estas palavras, se torna necessario atender
muito ao contexto em que elas estdo incluidas, a toda a «teologia joanina», sobre a qual tanto se tem escrito
(1). Todavia, as mesmas palavras inserem-se, ao mesmo tempo, no contexto de toda a Biblia: pertencem ao
conjunto da verdade revelada sobre o homem, e sdo importantes para a teologia do corpo. Nao explicam a
concupiscéncia em si mesma na sua triplice forma, pois parecem pressupor que «a concupiscéncia do
corpo, a concupiscéncia dos olhos e a soberba da vida», sdo, em certo modo, um conceito claro e
conhecido. Explicam, pelo contrario, a génese da triplice concupiscéncia, indicando que provém nao «do
Pai» mas «do mundo».

2. A concupiscéncia da carne e, juntamente com ela, a concupiscéncia dos olhos e a soberba da vida, estao
«no mundo» e ao mesmo tempo «vém do mundo», ndo como fruto do mistério da criagcdo, mas como fruto
da arvore do conhecimento do bem e do mal (cfr. Gén. 2, 17) no coragdo do homem. O que frutifica na
triplice concupiscéncia ndo ¢é porém o «mundo» criado por Deus para o homem, cuja
«bondade»fundamental encontramos repitadamente em Gén. 1: «Deus viu que isto era bom..., que era
muito bom». Na triplice concupiscéncia frutifica pelo contrario, a ruptura da primeira alianga com o Criador,
com Deus-Eloim, com Deus-Javé. Esta alianga foi quebrada no coragdo do homem. Seria necessario fazer
uma analise conscienciosa dos acontecimentos descritos em Gén. 3, 1-6. Todavia, referimo-nos em geral s6
ao mistério do pecado, aos inicios da histéria humana. Na verdade, s6 como consequéncia do pecado,
como fruto da ruptura da alianga com Deus no coragdao humano - no intimo do homem — o «mundo» do
Livro do Génesis se tornou o «mundo» das palavras joaninas (1 2, 15-16): lugar e fonte de concupiscéncia.

Assim, portanto, o enunciado segundo o qual a concupiscéncia «nao vem do Pai, mas do mundo», parece
dirigir-nos, uma vez mais, no sentido «do principio» biblico. A génese da triplice concupiscéncia,
apresentada por Jodo, encontra neste principio o seu primeiro e fundamental deslustramento, uma
aplicagédo que é essencial para o teologia do corpo. Para entender aquela verdade de importancia universal
sobre o homem «histérico», encerrada nas palavras de Cristo durante o Serméo da Montanha (Mt. 5, 27-
28), devemos de novo voltar ao Livro do Génesis, deter-nos ainda «no limiar» da revelacdo do homem
«histdrico». Isto € tanto mais necessario, quanto esse limiar da histéria da salvagéo se apresenta ao mesmo
tempo como limiar de auténticas experiéncias humanas, segundo verificaremos nas analises seguintes.
Nelas reviverdo os mesmos significados fundamentais, que deduzimos das precedentes analises, como
elementos constitutivos de uma antropologia adequada e de um profundo substrato da teologia do corpo.

3. Pode surgir ainda a pergunta se é licito transpor os conteudos tipicos da «teologia joanina» encerrados
em toda a primeira carta, particularmente em 1, 2, 15-16, sobre o assunto do Sermao da Montanha segundo
Mateus, e precisamente da afirmacao de Cristo tirada de Mt. 5, 27-28 («Ouvistes que foi dito: ndo cometeras
adultério. Eu porém digo-vos que todo aquele que olhar para uma mulher, desejando-a, ja cometeu adultério
com ela no seu coragdo»). Retomaremos este assunto varias vezes: apesar disto, fazemos referéncia desde
ja ao contexto biblico geral, ao conjunto da verdade sobre 0 homem, nele revelada e expressa. exatamente
em nome desta verdade, procuramos compreender até ao fundo o homem, indicado por Cristo no texto de
Mt. 5, 27-28: isto €, o homem que «olha para» a mulher «para a desejar». Tal olhar ndo se explica, afinal,
com o fato de o homem ser precisamente um «homem de desejo», no sentido da primeira carta de Sao
Jodo, mas antes de ambos, isto € 0 homem que olha para desejar e a mulher que é o objeto de tal olhar, se
encontrarem na dimenséao da triplice concupiscéncia, que «nao vem do Pai, mas do mundo»? E necessario,
portanto, entender o que vem a ser aquela concupiscéncia ou, antes, quem €& aquele biblico «khomem de
desejoy, para se descobrir a profundidade das palavras de Cristo segundo Mt. 5, 27-28, e para se explicar o
que significa a referéncia delas ao «coragdo» humano, referéncia tdo importante para a teologia do corpo.

4. Regressemos de novo a narrativa javista, em que o mesmo homem, vardo e mulher, aparece no principio
como homem de inocéncia original — anteriormente ao pecado original — e depois como aquele que
perdeu esta inocéncia, violando a alianga original com o seu Criador. Ndo pretendemos fazer aqui uma
analise completa da tentagéo e do pecado, segundo o mesmo texto de Gén. 3, 1-5 e segundo a doutrina da



Igreja e a teologia a este propédsito. Convém unicamente observar que a mesma descrigdo biblica parece
colocar em especial evidéncia o0 momento-chave, em que no coragdo do homem é posto em ouviu', Dom. O
homem, que recolhe o fruto da «arvore do conhecimento do bem e do mal», faz, ao mesmo tempo, uma
escolha fundamental e pde-na em pratica contra a vontade do Criador, Deus-Javé, aceitando a motivagao
que lhe é sugerida pelo tentador: «Nao, ndo morrereis; mas Deus sabe que, no dia em que comerdes, abrir-
se-8o os vossos olhos e sereis como Deus, ficareis a conhecer o bem e o mal»; segundo antigas tradigbes:
«Sereis como deuses, conhecendo o bem e o mal» (2). Nesta motivagao inclui-se claramente pér em duvida
o Dome o Amor, nos quais se origina a criagdo como dadiva. No que diz respeito ao homem, este recebe
como presente o «mundo» e ao mesmo tempo a «imagem de Deus», isto é a humanidade mesma em toda
a verdade do seu duplo ser, masculino e feminino. Basta ler atentamente todo o trecho de Gén. 3, 1-5, para
descobrir o mistério do homem que volta as costas ao «Pai» (embora ndo encontremos na narrativa este
apelativo de Deus). Pondo em duvida, no seu coragao, o significado mais profundo da doagdo, ou seja o
amor como motivo especifico da criagdo e da Alianga original (cfr. em particular Gén. 3, 5), o homem volta
as costas ao Deus-Amor, ao «Pai». Em certo sentido pde-n'O fora do préprio coragdo. Ao mesmo tempo
alheia, portanto, o seu coragéo e quase lhe tira aquilo que «vem do Pai»: assim fica nele o que «vem do
mundo».

5. «Entado, abriram-se os olhos aos dois e, reconhecendo que estavam nus, prenderam folhas de figueira
umas as outras e colocaram-nas, como se fossem cinturdes, a volta dos seus rins» (Gén. 3, 6). Esta é a
primeira frase da narrativa javista, que se refere a «situagao» do homem depois do pecado e mostra o novo
estado da natureza humana. N&o sugere acaso esta frase o inicio da «concupiscéncia» no coragéo do
homem? Para dar resposta mais profunda a tal pergunta, ndo podemos deter-nos nessa primeira frase mas
€ necessario ler o texto completo. Todavia, vale agora a pena recordar o que, nas primeiras analises, foi dito
sobre o tema da vergonha como experiéncia «do limite» (3). O Livro do Génesis refere-se a esta experiéncia
para demonstrar o «confim» existente entre o estado de inocéncia original (cfr. em especial Gén. 2, 25, ao
qual dedicamos muita atengao nas precedentes analises) e o estado de pecaminosidade do homem logo no
«principio». Enquanto Gén. 2, 25 insiste em que «estavam nus... mas ndo sentiam vergonha», Gén. 3, 6 fala
explicitamente do nascimento da vergonha em relagdo com o pecado. Essa vergonha é quase a primeira
origem de se manifestar no homem — em ambos, vardo e mulher — aquilo que «ndo vem do Pai, mas do
mundo».

Notas

1. Cfr. por ex.: J. Bonsirven, Epitres de Saint Jean. Paris 1954 (Beauchesne), pp. 113-119; E. Brooke,
Critical and Exegetical Commentary on the Johannine Epistles (International Critica) Commentary),
Edinburgh 1912 (Clark), pp. 47-49; P. De Ambroggi, Le Epistole Cattoliche, Torino 1947 (Marietti),pp. 216-
217; C. H. Dodd, The Johannine Epistles (Moffatt New Testament Commentary), London 1946, pp. 41-42; J.
Holden, A. Commentary on the Johannine Epistles, London 1973 (Black), pp. 73-74; B. Prete, Lettere di
Giovanni, Roma 1970 (Ed. Paoline), p. 61; R. Schnackenburg, Die Johannesbriefe, Freiburg 1953 (Herders
Theologischer Kommentar zum Neuen Testament), pp. 112-115; J. R. W. Stott, Epistles of John (Tyndale
New Testament Commentaries) London 1969, pp. 99-101.

Sobre o tema da teologia de Jodo, cfr. em particular A. Feuillet, Le mystére de I'amour divin dons la
théologie johannique, Paris 1972 (Gabalda).

2. O texto hebraico pode ter ambos os significados, porque soa deste modo: «Sabe ELOIM que no dia em
que o comerdes (o fruto da arvore do bem e do mal) se abrirdo os vossos olhos e vos tornareis como
ELOIM, conhecedores do bem e do mal». O termo elohim é plural de eloah («pluralis excellentiae»).

Aos jovens Casais

E sempre apreciada também a presenca do grupo de jovens Casais. Convido-vos igualmente a olhar para
Maria na sua vida de Nazaré e a imita-la a luz dos ensinamentos do Concilio Vaticano II: "... Criados a
imagem de Deus vivo sede unidos por um afecto igual e mutuo, pelo mesmo modo de sentir, por comum
santidade" (cfr. Gaudium et spes, 52). Maria, na pobre casa de Nazaré, deu-se plenamente a Jesus,
juntamente com José. E esta a vossa vocagdo de esposos cristdos: santificar-vos, amando-vos mutuamente
no amor de Cristo.

Para que possais realizar esta missado crista, pegco ao Senhor e a Virgem Maria que vos amparem nas
vossas responsabilidades e vos protejam nas provas e nos perigos. Concedo-vos de coragdo a Béncao
Apostélica, que, de boa vontade fago extensiva a todos os que vos sédo queridos.



Quarta-feira, 14 de Maio de 1980
Radical mudanc¢a do significado da nudez original

1. Ja falamos da vergonha que surgiu no coragédo do primeiro homem, vardao e mulher, ao mesmo tempo
que o pecado. A primeira frase da narrativa biblica a este respeito soa assim: «Entdo abriram-se os olhos
aos dois e, reconhecendo que estavam nus, prenderam folhas de figueira umas as outras e colocaram-nas
como se fossem cinturdes» (Gén. 3, 7). Esta passagem, que fala da vergonha reciproca do homem e da
mulher como sintoma da queda (status naturae lapsae), deve ser considerada no seu contexto. A vergonha
naquele momento toca o grau mais profundo e parece transtornar os fundamentos mesmos da existéncia de
ambos. «Nessa altura, aperceberam-se de que o Senhor Deus percorria o jardim pela suavidade do
entardecer, e o homem e a sua mulher logo se esconderam do Senhor Deus, por entre o arvoredo do
jardim» (Gén. 3, 8). A necessidade de se esconderem indica que no profundo da vergonha sentida um pelo
outro, como fruto imediato da arvore do conhecimento do bem e do mal se produziu um sentimento de medo
diante de Deus: medo precedentemente desconhecido. «O Senhor Deus chamou o homem e disse-lhe:
'Onde estas?'. Ele respondeu: 'Ouvi o ruido dos Teus passos no jardim, e, cheio de medo, porque estou nu,
escondi-me'» (Gén. 3, 9-10). Certo medo pertence sempre a esséncia mesma da vergonha; apesar disso, a
vergonha original revela de modo particular o seu caracter: estou «cheio de medo, porque estou nu». Damo-
nos conta que entra aqui em jogo alguma coisa mais profunda que a vergonha mesma corporal, ligada a
uma recente tomada de consciéncia da prépria nudez. O homem procura cobrir com a vergonha da propria
nudez a origem auténtica do medo, indicando preferentemente o efeito dele, para ndo chamar pelo nome
aquilo que o provocou. E é entdo que Deus Javé o faz em sua vez: «Quem te disse que estavas nu?
Comeste, porventura, algum dos frutos da arvore que te proibi comer?» (Gén. 3, 11).

2. Perturbadora é a precisédo daquele dialogo, perturbadora é a precisao de toda a narrativa. Ela manifesta a
superficie das emogbes do homem ao viver os acontecimentos, de maneira que desvela ao mesmo tempo a
profundidade dos mesmos. Em tudo isto, a «nudez» n&o tem apenas significado literal, ndo se refere sé ao
corpo, nao é origem de uma vergonha referida s6 ao corpo. Na realidade através da «nudez», manifesta-se
0 homem destituido da participagdo no Dom, o homem alienado daquele Amor que tinha sido a fonte do
dom original, fonte da plenitude do bem destinado a criatura. Este homem, segundo as férmulas do ensino
teoldgico da Igreja (1), foi privado dos dons sobrenaturais e preternaturais, que faziam parte da sua
«dotacdo» antes do pecado; além disso, sofreu um dano no que pertence a natureza mesma, a humanidade
na plenitude original «da imagem de Deus». A triplice concupiscéncia ndo corresponde a plenitude daquela
imagem, mas precisamente aos danos, as deficiéncias e as limitagbes que apareceram com o pecado. A
concupiscéncia explica-se como caréncia, a qual enterra porém as raizes na profundidade original do
espirito humano. Se queremos estudar este fendmeno nas suas origens, isto € no limiar das experiéncias do
homem «histérico», devemos tomar em consideragédo todas as palavras que Deus-Javé dirigiu a mulher
(Gén. 3, 16) e ao homem (Gén. 3, 17-19), e devemos ainda examinar o estado da consciéncia de ambos; e
é o texto javista que expressamente no-lo facilita. Ja antes chamamos a atengdo para a especificidade
literaria do texto a tal respeito.

3. Que estado de consciéncia pode manifestar-se nas palavras «cheio de medo, porque estou nu, escondi-
me»? A que verdade interior correspondem? Que significado do corpo testemunham? Certamente este novo
estado difere muito do original. As palavras de Gén. 3, 10 afirmam diretamente uma mudanca radical do
significado da nudez original. No estado da inocéncia original a nudez, como observamos precedentemente,
nao exprimia caréncia, mas representava a plena aceitagdo do corpo em toda a sua verdade humana e
portanto pessoal. O corpo, como expressao da pessoa, era o primeiro sinal da presenga do homem no
mundo visivel. Nesse mundo, o homem era capaz, desde o principio, de distinguir-se a si mesmo, como que
individuar-se — isto é confirmar-se como pessoa — mesmo através do proprio corpo. Este, de fato, tinha
sido, por assim dizer, marcado como fator visivel da transcendéncia, em virtude da qual o homem, enquanto
pessoa, supera 0 mundo visivel dos seres vivos (animalia). Nesse sentido, o corpo humano era desde o
principio testemunha fiel e verificagdo sensivel da «solidao» original do homem no mundo, tornando-se ao
mesmo tempo, mediante a sua masculinidade e feminilidade, um limpido elemento da sua doagéo reciproca
na comunhao das pessoas. Assim, o corpo humano levava em si, no mistério da criagdo, um sinal indubio
da «imagem de Deus» e constituia também a fonte especifica da certeza daquela imagem, presente em
todo o ser humano. A aceitagédo original do corpo era, em certo sentido, a base da aceitacdo de todo o
mundo visivel. E, por sua vez, era para o homem garantia do seu dominio sobre o mundo e sobre a terra,
que deveria sujeitar (cfr. Gén. 1, 28).

4. As palavras «cheio de medo, porque estou nu, escondi-me» (Gén. 3, 10) testemunham mudanca radical
dessa relagao. O homem perde, de alguma maneira, a certeza original da «imagem de Deus», tal como
expressa no seu corpo. Perde também, em certo modo, o sentido do seu direito a participar na percepgao
do mundo, da qual gozava no mistério da criagcao. Este direito encontrava fundamento no intimo do homem,
em ele mesmo participar na visdo divina do mundo e da prépria humanidade; o que Ihe dava profunda paz e



alegria em viver a verdade e o valor do préprio corpo, em toda a sua simplicidade, como Ihe transmitira o
Criador: «Deus, vendo toda a Sua obra, considerou-a muito boa» (Gén. 1, 31). As palavras de Gén. 3, 10
«cheio de medo, porque estou nu, escondi-me» confirmam o desabar da aceitagcao original do corpo como
sinal da pessoa no mundo visivel. Ao mesmo tempo, parece também vacilar a aceitagdo do mundo material
em relagdo com o homem. As palavras de Deus-Javé quase prenunciam a hostilidade do mundo, a
resisténcia da natureza quanto ao homem e aos seus deveres, prenunciam a fadiga que provaria depois o
corpo humano em contato com a terra por ele dominada: «Maldita seja a terra por tua causa! E dela s6
arrancaras alimento a custa de penoso trabalho, em todos os dias da tua vida. Produzir-te-a espinhos e
abrolhos, e comeras a erva dos campos. Comeras o pao com o suor do teu rosto, até que voltes a terra
donde foste tirado» (Gén. 3, 17-19). O termo de tal fadiga, de tal luta do homem com a terra, € a morte: «Tu
és p6 e em po te has-de tornar» (Gén. 3, 19).

Neste contexto, ou antes nesta perspectiva, as palavras de Addao em Gén. 3, 10 «cheio de medo, porque
estou nu, escondi-me» parecem exprimir a consciéncia de estar inerme, e o sentido de inseguranga da sua
estrutura somatica diante dos processos da natureza, que operam com determinismo inevitavel. Talvez
nesta perturbadora enunciagcdo se encontre implicita certa «vergonha césmica», em que se exprime o ser
criado a «imagem de Deus» ¢ chamado a subjugar a terra e a domina-la (cfr. Gén. 1, 28), exatamente
quando, no principio das suas experiéncias histéricas e de maneira muito explicita, € submetido a terra,
especialmente na «parte» da sua constituicao transcendente representada precisamente pelo corpo.

Urge interromper aqui as nossas reflexdes sobre o significado da vergonha original no Livro do Génesis.
Retoma-las-emos daqui a uma semana.

Nota

1. O magistério da Igreja ocupou-se mais de perto destes problemas em trés periodos, segundo as
necessidades de cada época.

As declaragdes dos tempos das controvérsias com os pelagianos (V-VI séc.) afirmam que o primeiro
homem, em virtude da graca divina, possuia «naturalem possibilitatem et innocentiam» (DS 239), chamada
também «liberdade» («libertas», «libertas arbitro»), (DS 371, 242, 383 e 622). Permanecia ele num estado
que o Sinodo de Orange (a. 529) chama «integritas».

«Natura humana, etiamsi in illa integritate, in qua condita est, permaneret, nullo modo se ipsam, Creatore
suo non adjuvante, servaret...» (DS 389).

Os conceitos de «integritas» e, em especial, o de «libertas», pressupdem a liberdade da concupiscéncia,
embora os documentos eclesiasticos desta época ndo a mencionem de modo explicito.

O primeiro homem estava além disso livre da necessidade da morte (DS 222, 372 e 1511).

O Concilio Tridentino define o estado do primeiro homem, anterior ao pecado, como «santidade e justica»
(«sanctitas et iustitia» — DS 151 1 e 1512) ou como «inocéncia» («innocentia» — DS 1521).

As novas declaragbes nesta matéria defendem a absoluta gratuidade do dom original da graca, contra as
afirmagbes dos jansenistas. A «integritas primae creationis» era uma elevagado imerecida da natureza
humana («indebita humanae naturae exaltatio») e ndo «o estado que |he era devido por natureza»
(«naturalis eius condicio» — DS 1926). Deus poderia portanto criar o homem sem estas gracgas e dons (DS
1955); isto nado violaria a esséncia da natureza humana nem a privaria dos seus privilégios fundamentais
(DS 1903-1907, 1909, 1921, 1923, 1924, 1926, 1955, 2434, 2437, 2616 e 2617).

Em analogia com os Sinodos antipelagianos, o Concilio Tridentino trata sobretudo do dogma do pecado
original, inserindo no seu ensinamento os precedentes enunciados que vinham a propésito. Aqui, porém, foi
introduzida certa precisdo, que em parte mudou o conteudo encerrado no conceito de «liberdade» ou
«liberum arbitrium». A «liberdade da vontade» dos documentos antipelagianos nao significa possibilidade de
escolha, relacionada com a natureza humana, portanto constante, mas referia-se s6 a possibilidade de
realizar os atos meritérios, a liberdade que brota da graca e que o homem pode perder.

Ora, por causa do pecado, Adado perdeu o que nao pertencia a natureza humana entendida no sentido
estrito da palavra, isto é «integritas», «sanctitas», «iustitia». O «liberum arbitriumy, a liberdade da vontade,
nao foi tirada, mas enfraqueceu-se:

«...liberum arbitrium minime exstinctum... viribus licet attenuatum et inclinatum...» (DS 1521 Trid. Sess. VI,



Decr. de lustificatione, C. 1).
Juntamente com o pecado aparecem a concupiscéncia e a inelutabilidade da morte:

«...primum hominem... cum mandatum Dei... fuisset transgressus, statim, sanctitatem et iustitiam, in qua
constitutus fuerat, emisisse incurrisseque per offensam praevarications huiusmodi iram et indignationem Dei
atque ideo mortem... et cum morte captivitatem sub eius potestate, qui «mortis» deinde «habuit imperium»...
«totumqgue Adam per illam praevaricationis offensam secun dum corpus et animam in deterius commutatum
fuisse...» (DS 1511, Trid. Sess. V, Decr. de pecc. orig. 1).

(Cfr. Mysterium Salutis, I, Einsiedeln-Zurich-Koln 1967, pp. 827-828: W. Seibel, «Der Mensch ais Gottes
Ubernaturliches Ebenbild und der Urstand des Menschan»).



Quarta-feira, 28 de Maio de 1980
O corpo nao submetido ao espirito ameaga a unidade do homem-pessoa

1. Vamos ler de novo os primeiros capitulos do Livro do Génesis, para compreender como — com o pecado
original — o «homem da concupiscéncia» tomou o lugar do «homem da inocéncia» original. As palavras de
Génesis, 3, 10, «cheio de medo, porque estou nu, escondi-me», que ponderamos ha duas semanas,
documentam a primeira experiéncia de vergonha do homem perante o seu Criador: vergonha que poderia
chamar-se «coésmica».

Todavia, esta «vergonha césmica» — € possivel descobrir-lhe os tragos na situagao total do homem depois
do pecado original — no texto biblico da lugar a outra forma de vergonha. E a vergonha que se produz na
humanidade mesma, isto é, causada pela intima desordem naquilo pelo qual o homem, no mistério da
criagdo, era «a imagem de Deus», tanto no «eu» pessoal como na relagédo interpessoal, através da
primordial comunhdo das pessoas, constituida juntamente pelo homem e pela mulher. Aquela vergonha,
cuja causa se encontra na humanidade mesma, é imanente e relativa ao mesmo tempo: manifesta-se na
dimensdao da interioridade humana e ao mesmo tempo refere-se ao «outro». Esta é a vergonha da mulher
«quanto» ao homem, e também do homem «quanto» a mulher: vergonha reciproca, que os obriga a cobrir a
propria nudez, a esconder os proprios corpos, a tirar da vista do homem o que forma o sinal visivel da
feminilidade, e da vista da mulher o que forma o sinal visivel da masculinidade. Em tal diregao se orientou a
vergonha de ambos depois do pecado original, quando deram conta de «estarem nus», como atesta Gén. 3,
7. O texto javista parece indicar explicitamente o caracter «sexual» desta vergonha: «prenderam folhas de
figueira umas as outras e colocaram-nas como se fossem cinturbes». Todavia, podemos perguntar-nos se o
aspecto «sexual» tem sO caracter «relativo»; por outras palavras: se se trata de vergonha da propria
sexualidade s6 em referéncia a pessoa do outro sexo.

2. Apesar de, a luz daquela unica frase determinante de Gén. 3, 7, a resposta a interrogagdo parecer
inculcar sobretudo o caracter relativo da vergonha original, contudo a reflexdo sobre todo o contexto
imediato permite descobrir 0 seu fundo mais imanente. Aquela vergonha, que sem duvida se manifesta na
ordem «sexual», revela uma dificuldade especifica de advertir a essencialidade humana do préprio corpo:
dificuldade, que o homem nao tinha experimentado no estado de inocéncia original. Assim, de fato, se
podem entender as palavras «cheio de medo, porque estou nu», as quais colocam em evidéncia as
consequéncias do fruto da arvore do conhecimento do bem e do mal no intimo do homem. Por meio destas
palavras desvela-se certa fractura constitutiva no interior da pessoa humana, quase uma ruptura da original
unidade espiritual e somatica do homem. Este da-se conta pela primeira vez que o0 seu corpo cessou de
beber da forga do espirito, que o elevava ao nivel da imagem de Deus. A sua vergonha original traz em si os
sinais de uma especifica humilhagcdo comunicada pelo corpo. Esconde-se nela o germe daquela
contradicdo, que acompanhara o homem «histérico» em todo o seu caminho terrestre, como escreve Sao
Paulo: «Sinto prazer na lei de Deus, de acordo com o homem interior. Mas vejo outra lei nos meus
membros, a lutar contra a lei da minha razdo» (Rom. 7, 22-23).

3. Assim, pois, aquela vergonha é imanente. Contém tal agudeza cognoscitiva que origina uma inquietagéo
fundamental em toda a existéncia humana, ndo s diante da perspectiva da morte, mas também diante
daquela de que dependem o valor mesmo e a dignidade da pessoa no seu significado ético. Em tal sentido
a vergonha original do corpo («estou nu») é j& medo («cheio de medo») e anuncia a inquietacdo da
consciéncia ligada a concupiscéncia. O corpo, que néo esta sujeito ao espirito como no estado de inocéncia
original, tem em si um foco constante de resisténcia ao espirito e ameaga de algum modo a unidade do
homem-pessoa, isto &, a natureza moral, que mergulha solidamente as raizes na constituicdo mesma da
pessoa. A concupiscéncia, e em particular a concupiscéncia do corpo, € ameaca especifica a estrutura da
autoposse e do autodominio, por meio da qual se forma a pessoa humana. E constitui para ela também um
desafio especifico. Seja como for, o0 homem da concupiscéncia ndo domina o proprio corpo do mesmo
modo, com igual simplicidade e «naturalidade», como o fazia o homem da inocéncia original. A estrutura da
autoposse, essencial para a pessoa, é nele, em certo modo, abalada até aos fundamentos, ele de novo se
identifica com ela enquanto esta continuamente pronto a conquista-la.

4. Com tal desequilibrio interior esta unida a vergonha imanente. E esta tem caracter «sexual», porque
exatamente a esfera da sexualidade humana parece colocar em especial evidéncia aquele desequilibrio,
que brota da concupiscéncia e especialmente da «concupiscéncia do corpo». Sob este ponto de vista,
aquele primeiro impulso de que fala Génesis 3, 7 («reconhecendo que estavam nus, prenderam folhas de
figueira umas as outras e colocaram-nas como se fossem cinturbes») € muito eloquente; € como se o
«homem da concupiscéncia» (vardo e mulher «no ato do conhecimento do bem e do mal») experimentasse
ter simplesmente cessado, mesmo através do préprio corpo e sexo, o estar acima do mundo dos seres
vivos ou «animalia». E como se experimentasse uma especifica fractura da integridade pessoal do préprio
corpo, particularmente no que lhe determina a sexualidade e esta diretamente ligado com a chamada



aquela unidade, em que o homem e a mulher «serdo uma s6 carne» (Gén. 2, 24). Por isso, aquele pudor
imanente e ao mesmo tempo sexual é sempre, ao menos indiretamente, relativo. E o pudor da prépria
sexualidade «quanto» ao outro ser humano. De tal modo, o pudor é manifestado na narrativa Génesis 3,
pelo qual somos, em certo sentido, testemunhas do nascimento da concupiscéncia humana. E portanto
suficientemente clara também a motivagéo para das palavras de Cristo sobre o homem (vardo), que «olha
para uma mulher, desejando-a» (Mt. 5, 28), subir aquele primeiro momento, em que o pudor se explica

mediante a concupiscéncia e esta mediante o pudor. Assim entendemos melhor porque — e em que
sentido — Cristo fala do desejo como «adultério» cometido no coragéo, porque se dirige ao «coragao»
humano.

5. O coragdo humano conserva em si contemporaneamente o desejo e o pudor. O nascimento do pudor
orienta-nos para aquele momento em que o homem interior, «0 coragédo», fechando-se ao que «vem do
Pai», se abre ao que «vem do mundo». O nascimento do pudor no coragdo humano da-se a par e passo
com o inicio da concupiscéncia — da triplice concupiscéncia segundo a teologia joanina (cfr. 1 Jo. 2, 16) e
em particular da concupiscéncia do corpo. O homem tem pudor do corpo por causa da concupiscéncia.
Mais, tem pudor n&o tanto do, corpo quanto exatamente da concupiscéncia: tem pudor do corpo por causa
da concupiscéncia. Tem pudor do corpo por causa daquele estado do seu espirito a que a teologia e a
psicologia ddo a mesma denominagéo sinbnima: desejo ou concupiscéncia, embora com significado ndo de
todo igual. O significado biblico e teolégico do desejo e da concupiscéncia difere do usado na psicologia.
Para esta ultima, o desejo provém da falta ou da necessidade, que o valor desejado deve satisfazer. A
concupiscéncia biblica, como deduzimos de 1 Jo. 2, 16, indica o estado do espirito humano afastado da
simplicidade original e da plenitude dos valores, que o homem e o0 mundo possuem «nas dimensdes de
Deus». exatamente essa simplicidade e plenitude do valor do corpo humano na primeira experiéncia da sua
masculinidade-feminilidade, de que fala Génesis 2, 23-25, sofreu sucessivamente, «nas dimensdes do
mundo», transformacgéo radical. E entao, juntamente com a concupiscéncia do corpo, nasceu o pudor.

6. O pudor tem significado duplo: indica ameaga do valor e ao mesmo tempo preserva interiormente esse
valor (Cfr. Karol WOJTYLA, Amore e responsabilita, Torino, 1978, cap. «Matafisica del pudore», pp. 161-
178). O fato de o corpo humano, desde o momento em que nele nasce a concupiscéncia do corpo,
conservar em si também a vergonha, indica que se pode e deve fazer apelo a ele quando se trata de
garantir aqueles valores, a que a concupiscéncia tira a sua original e plena dimensao. Se conservamos isto
na mente, estamos capazes de compreender melhor porque, falando da concupiscéncia, Cristo faz apelo ao
«coragdo» humano.



Quarta-feira, 4 de Junho de 1980
O homem com o seu corpo a luz da palavra de Deus

1. Falando do nascimento da concupiscéncia no homem, com base no Livro do Génesis, analisamos o
significado original da vergonha, que aparece com o primeiro pecado. A analise da vergonha, a luz da
narrativa biblica, consente-nos compreender, ainda mais a fundo, o significado que ela tem para o conjunto
das relagdes interpessoais homem-mulher. O capitulo terceiro do Génesis demonstra sem qualquer duvida
ter aquela vergonha aparecido na relagcéo reciproca do homem com a mulher e que tal relagédo, por causa
da vergonha mesma, sofreu transformagéao radical. E como ela nasceu, nos coragdes de ambos, ao mesmo
tempo que a concupiscéncia do corpo, a analise da vergonha original permite-nos igualmente examinar em
que relagao fica tal concupiscéncia a respeito da comunhdo das pessoas, que desde o principio foi
concedida e assinalada como missdo ao homem e a mulher, por isso mesmo que foram criados «a imagem
de Deus». Por isso, a nova etapa do estudo sobre a concupiscéncia, que «ao principio» se tinha
manifestado por meio da vergonha do homem e da mulher segundo Géneses 3, é a analise da
insaciabilidade da unido, isto € da comunhio das pessoas, que devia ser expressa também pelos seus
corpos, segundo a propria especifica masculinidade e feminilidade.

2. Sobretudo, portanto, esta vergonha que, segundo a narragdo biblica, leva o homem e a mulher a
esconderem reciprocamente os proprios corpos € em especial a diferenciagdo sexual de ambos, confirma
que se infringiu aquela capacidade original de comunicarem reciprocamente a si mesmos, de que fala
Génesis 2, 25. A radical mudanga do significado da nudez original deixa-nos. supor transformagotes
negativas de toda a relagédo interpessoal homem-mulher. Aquela reciproca comunhdao na humanidade
mesma por meio do corpo e por meio da sua masculinidade e feminilidade, que tinha tao forte ressonancia
na passagem precedente da narrativa javista (cfr. Gén. 2, 23-25), é neste momento perturbada: como se o
corpo, na sua masculinidade e feminilidade, cessasse de constituir o «insuspeitavel» substrato da
comunhao das pessoas, como se a sua original fungao fosse «posta em duvida» na consciéncia do homem
e da mulher. Desaparecem a simplicidade e a «pureza» da experiéncia original, que facilitava singular
plenitude no comunicar reciproco de ambos. Obviamente, 0s nossos primeiros pais ndo deixaram de
comunicar reciprocamente, através do corpo e dos seus movimentos, gestos e expressdes; mas
desapareceu a simples e direta comunhao mdutua, relacionada com a experiéncia original da reciproca
nudez. Quase de improviso, apareceu na consciéncia deles uma soleira intransponivel, que limitava a
originaria «doagao de si» ao outro, em plena confianga a tudo o que constituia a propria identidade e, ao
mesmo tempo, diversidade, de um lado o feminino, do outro o masculino. A diversidade, ou seja a diferenga
de sexos, masculino e feminino, foi de repente sentida e compreendida como elemento de reciproca
contraposicdo de pessoas. Isto é atestado pela expressdo concisa de Génesis 3, 7: «reconheceram que
estavam nus», e pelo seu contexto imediato. Tudo isto faz parte também da analise da primeira vergonha. O
livro do Génesis nado so lhe descreve a origem no ser humano, mas consente também que se desvelem os
seus graus em ambos, no homem e na mulher.'

3. Encerrar-se a capacidade de uma plena comunhdo reciproca, que se manifesta como pudor sexual,
consente-nos entender melhor o valor original do significado unificante do corpo. Nao se pode, de fato,
compreender de outro modo aquele encerrar-se respectivo, ou seja a verdade, sendo em relacdo com o
significado que o corpo, na sua feminilidade e masculinidade tinha anteriormente para o homem no estado
de inocéncia original. Aquele significado unificante entende-se n&o s6 a respeito da unidade, que o homem
e a mulher, como cbnjuges, deviam constituir, tornando-se «uma sé carne» Gén. 2, 24) através do ato
conjugal, mas também com referéncia a mesma «comunhao das pessoasy», que fora a dimensao prépria da
existéncia do homem e da mulher no mistério da criagdo. O corpo na sua masculinidade e feminilidade
constituia o «substrato» peculiar de tal comunhao pessoal. O pudor sexual, de que trata Génesis 3, 7, atesta
a perda da original certeza de o corpo humano, através da sua masculinidade e feminilidade, ser aquele
mesmo «substrato» da comunhdo das pessoas, que «simplesmente» a exprima e sirva para a sua
realizagédo (e assim também para o aperfeicoamento da «imagem de Deus» no mundo visivel). Este estado
de consciéncia de ambos tem fortes repercussdes no contexto seguinte de Génesis 3, de que em breve nos
ocuparemos. Se o homem, depois do pecado original, tinha perdido por assim dizer o sentido da imagem de
Deus em si, isto manifestou-se com a vergonha do corpo (cfr. especialmente Gén. 3,10-11). Aquela
vergonha, invadindo a relacdo homem-mulher na sua totalidade, manifestou-se com o desequilibrio do
significado original da unidade corporea, isto €, do corpo como «substrato» peculiar da comunhao das
pessoas. Como se o aspecto pessoal da masculinidade e feminilidade, que primeiro punha em evidéncia o
significado do corpo para uma plena comunhdo das pessoas, cedesse o lugar apenas a sensagédo da
«sexualidade» a respeito do outro ser humano. E como se a sexualidade se tornasse «obstaculo» na
relacdo pessoal do homem com a mulher. Ocultando-a reciprocamente, segundo Génesis 3, 7, ambos a
exprimem quase por instinto.

4. Esta €, a um tempo, como a «segunda» descoberta do sexo, que na narragéo biblica difere radicalmente



da primeira. Todo o contexto da narrativa comprova que esta nova descoberta distingue entre o homem
«histérico» da concupiscéncia (mais, da triplice concupiscéncia) e o homem da inocéncia original. Em que
relagdo se coloca a concupiscéncia, e em particular a concupiscéncia da carne, a respeito da comunhao das
pessoas, tendo como medianeiro o corpo, na sua masculinidade e feminilidade, isto é, a respeito da
comunhao assinalada, «desde o principio», ao homem pelo Criador? Eis a interrogagdo que devemos
apresentar-nos, exatamente quanto «ao principio», acerca da experiéncia da vergonha, a qual se refere a
narrativa biblica. A vergonha, como ja observamos, manifesta-se na narragdo de Génesis 3 como sintoma
da separagdo do homem quanto ao amor, de que era participante no mistério da criacdo segundo a
expresséo joanina: o que «vem do Pai». «Aquilo que esta no mundoy, isto é a concupiscéncia, traz consigo
uma quase constitutiva dificuldade de identificagdo com o préprio corpo; e ndo s6 no ambito da propria
subjetividade, mas, ainda mais, a respeito da subjetividade do outro ser humano: da mulher para o homem,
do homem para a mulher.

5. Daqui a necessidade de esconder-se diante do «outro» com o proprio corpo, com aquilo que determina a
prépria feminilidade/ masculinidade. Esta necessidade demonstra a caréncia fundamental de confianga, o
que por si indica o desabar da original relagdo «de comunh&o». Precisamente o respeito a subjetividade do
outro e ao mesmo tempo a prépria subjetividade, suscitou nesta nova situagéo, isto €, no contexto da
concupiscéncia, a exigéncia da ocultagdo, de que fala Génesis 3, 7.

E precisamente aqui nos parece descobrir de novo um significado mais profundo do pudor «sexual» e
também o pleno significado daquele fenbmeno, a que se refere o texto biblico para revelar o confim entre o
homem da inocéncia original e o homem «histérico» da concupiscéncia. O texto integral de Génesis 3
fornece-nos elementos para definir a dimensédo mais profunda da vergonha; mas isto exige analise a parte.
Inicia-la-emos na préxima reflexao.



Quarta-feira, 18 de Junho de 1980
O dominio «sobre» o outro na relagao interpessoal

1. Em Génesis 3 é descrito com surpreendente precisdo o fenbmeno da vergonha, aparecida no primeiro
homem juntamente com o pecado original. Uma atenta reflexdo sobre este texto consente-nos deduzir que a
vergonha, sucedida a absoluta confianga relacionada com o anterior estado de inocéncia original na
reciproca relagéo entre o homem e a mulher, tem dimensao mais profunda. E preciso a este propdsito reler
até ao fim o capitulo 3.° do Génesis, e nao limitar a leitura ao versiculo 7.° nem ao texto dos versiculos 10-
11, que encerram o testemunho acerca da primeira experiéncia da vergonha. Eis que, em seguida a esta
narrativa, se rompe o dialogo de Deus-Javé com o0 homem e a mulher, e inicia-se um mondlogo. Javé dirige-
se a mulher e fala primeiro das dores do parto, que doravante acompanhardo este: «Aumentarei os
sofrimentos da tua gravidez, os teus filhos hdo-de nascer entre dores...» (Gén. 3, 1).

A isto segue-se a expressao caracteristica da futura relagdo entre ambos, do homem e da mulher: «Para
com o teu marido sera o teu instinto, mas ele dominar-te-a» (Gén.3, 16)

2. Estas palavras, do mesmo modo que as do Génesis 2, 24, tém caracter de perspectiva. A vigorosa
formulacdo de 3, 16 parece dizer respeito ao conjunto dos fatos, que em certo modo parecem ter surgido ja
na original experiéncia da vergonha, e sucessivamente se manifestaram em toda a experiéncia interior do
homem «histoérico». A histéria das consciéncias e dos coragdes humanos tera em si a continua confirmacao
das palavras contidas em Génesis 3, 16. As palavras pronunciadas ao principio parecem referir-se a uma
particular «diminuicdo» da mulher a respeito do homem. Mas ndao ha motivo para entendé-la como
diminuicdo ou desigualdade social. Imediatamente porém a expressdo «para com o teu marido sera o teu
instinto, mas ele dominar-te-a», indica outra forma de desigualdade, que a mulher sentira como falta de
plena unidade precisamente no vasto contexto da unido com o homem, unido a que ambos foram chamados
segundo Génesis 2, 24.

3. As palavras de Deus-Javé «para com o teu marido sera o teu instinto, mas ele dominar-te-a» (Gén. 3, 1)
nao dizem respeito exclusivamente ao momento da unido do homem e da mulher, quando ambos se unem a
ponto de se tornarem uma sé carne (cfr. Gén. 2, 24), mas referem-se ao amplo contexto das relagbes
mesmo indiretas da unido conjugal no seu conjunto. Pela primeira vez o homem ¢é aqui definido como
«marido». Em todo o contexto da narrativa javista tais palavras tém em vista sobretudo uma infragéo, uma
fundamental perda da primitiva comunidade-comunhdo de pessoas. Esta deveria tornar reciprocamente
felizes o homem e a mulher mediante a busca de uma simples e pura unido reciproca oferta de si mesmos,
isto é, a experiéncia do dom da pessoa expresso com a alma e com o corpo, com a masculinidade e a
feminilidade («carne da minha carne»: Gén. 2, 23), e por fim mediante a subordinagéo de tal unido a béncao
da fecundidade com a «procriagao».

4. Parece portanto que, nas palavras dirigidas por Deus-Javé a mulher, se encontra uma ressonancia mais
profunda da vergonha, que ambos comegaram a sentir depois da ruptura da Alianga original com Deus.
Nelas encontramos, além disso, mais plena motivagéo de tal vergonha. De modo mais discreto, e apesar
disso bastante decifravel e expressivo, Génesis 3, 16 atesta como aquela original e beatificante unido
conjugal das pessoas sera deformada no coracdo do homem pela concupiscéncia. Estas palavras séo
diretamente dirigidas a mulher, mas referem-se ao homem, ou antes aos dois juntos.

5. Ja a analise de Génesis 3, 7, feita precedentemente, demonstrou que na nova situagéo, depois da ruptura
da Alianga original com Deus, o homem e a mulher se encontram entre si, em vez de unidos, mais divididos
ou mesmo contrapostos por causa da masculinidade ou feminilidade de cada um. A narrativa biblica, pondo
em relevo o impulso instintivo que impelira ambos a cobrirem os corpos, descreve ao mesmo tempo a
situagdo em que o homem, como vardo ou mulher — primeiro era perfeitamente vardo mulher — se sente
mais apartado do corpo, como da fonte da original unidao na humanidade («carne da minha carne»), € mais
contraposto ao outro precisamente com base no corpo e no sexo. Tal contraposi¢cdo nao destr6i nem exclui
a unido conjugal, querida pelo Criador (cfr. Gén. 2, 24), nem os seus efeitos procriativos; mas confere a
pratica desta uniao outra direcgao, que sera prépria do homem da concupiscéncia. Disto precisamente fala
Génesis 3, 16.

A mulher cujo «instinto sera para com o (préprio) marido» (Gén. 3, 16), e o homem que responde a tal
instinto, como lemos «dominar-te-a», formam indubitavelmente o mesmo par humano, 0 mesmo matriménio
de Génesis 2, 24, mais, a propria comunidade de pessoas: todavia, sdo agora alguma coisa de diverso. Ja
ndo sdo apenas chamados a unido e unidade, mas também ameacados pela insaciabilidade daquela unido
e unidade, que ndo cessa de atrair o homem e a mulher exatamente porque sao pessoas, chamadas desde
a eternidade a existir «em comunh&o». A luz da narrativa biblica, o pudor sexual tem o seu profundo
significado, que esta em relagéo precisamente com a ndo saciada aspiragédo a realizar, na «unido conjugal



do corpo» (Gén. 2, 24), a comunh&o reciproca de pessoas.

6. Tudo isto parece confirmar, sob varios aspectos, que na base da vergonha, de que o homem «histérico»
se tornou participante, esta a triplice concupiscéncia de que trata a primeira Carta de Jo&o 2, 16: ndo s6 a
concupiscéncia da carne, mas também «a concupiscéncia dos olhos e a soberba da vida». A expressao
relativa ao «dominio» («ele dominar-te-a») de que nos fala Génesis 3, 16 n&o indica porventura esta ultima
forma de concupiscéncia? O dominio «sobre» o outro — do homem sobre a mulher — n&o muda acaso
essencialmente a estrutura de comunhdo na relacdo interpessoal? Nao transpde para a dimensio de tal
estrutura alguma coisa que faz do ser humano um objecto, em certo sentido concupiscivel para os olhos?

Eis as interrogagbes que nascem da reflexao sobre as palavras de Deus-Javé segundo Génesis 3, 16.
Essas palavras, pronunciadas quase no limiar da histéria humana depois do pecado original, desvelam-nos
ndo so a situagao exterior do homem e da mulher, mas consentem-nos também penetrar no interior dos
profundos mistérios do coragdo de ambos.

Aos jovens Casais

Uma especial saudacdo também aos jovens Casais. Carissimos, desejo ardentemente que o vosso amor
reciproco, fortificado pelo Sacramento do matrimbnio, seja imperecivel e que a vossa familia nunca conheca
a desconfianga, a impaciéncia e o egoismo, mas seja sempre caracterizada por um compromisso generoso
e uma harmonia serena.

O Senhor Jesus e Maria Santissima tenham sempre o lugar de honra ndo sé na vossa casa, mas também
na vossa vida. Com este fim rezo por vés e abengoo-vos cordialmente.



Quarta-feira, 25 de Junho de 1980
A triplice concupiscéncia limita o significado esponsal do corpo

1. A analise que fizemos durante a precedente reflexdo estava centrada nas seguintes palavras de Génesis
3, 16, dirigidas por Deus-Javé a primeira mulher depois do pecado original: «Para com o teu marido sera o
teu instinto, mas ele dominar-te-a» (Gén. 3, 16). Chegamos a concluir que estas palavras contém um
adequado esclarecimento e uma profunda interpretagdo da vergonha original (cfr. Gén. 3, 7), tornada parte
do homem e da mulher juntamente com a concupiscéncia. A explicacdo desta vergonha n&do se ha-de
procurar no corpo mesmo, na sexualidade somatica de ambos, mas remonta as transformacdées mais
profundas sofridas pelo espirito humano. Precisamente este espirito estda de modo particular consciente de
quéo insaciavel ele é da mutua unidade entre o homem e a ,mulher. E tal consciéncia, por assim dizer, torna
as culpas ao corpo, tira-lhes a simplicidade e a pureza do significado conexo com a inocéncia original do ser
humano. Em relagdo com essa consciéncia, a vergonha é experiéncia secundaria: se por um lado revela o
momento da concupiscéncia, ao mesmo tempo pode premunir das consequéncias do triplice elemento da
concupiscéncia. Pode-se mesmo dizer que o homem e a mulher, por meio da vergonha, quase permanecem
no estado da inocéncia original. Imediatamente, de fato, tomam consciéncia do significado esponsal do
corpo e tendem a resguarda-lo, por assim dizer, da concupiscéncia, como também procuram manter o valor
da comunhao, ou seja da unido das pessoas na «unidade do corpo».

2. Génesis 2, 24 fala com discricdo mas também com clareza da «unido dos corpos» no sentido da
auténtica unido das pessoas: «O homem... unir-se-a a sua mulher e os dois serdo uma sé carne»; e do
contexto conclui-se que esta unido provém de uma escolha, dado que o homem «abandona» pai e mae
para unir-se a sua mulher. Tal unido das pessoas comporta que elas se tornam «uma so6 carne». Partindo
desta expressao «sacramental», correspondente a comunhao das pessoas — do homem e da mulher — na
original chamada de ambos a unido conjugal, podemos compreender melhor a mensagem propria do
Génesis 3, 16; isto é, podemos estabelecer e quase reconstruir em que estd o desequilibrio, mesmo a
peculiar deformagdo da relagdo original interpessoal de comunhdo, a que aludem as palavras
«sacramentais» de Génesis 2, 24.

3. Pode-se portanto dizer — aprofundando Génesis 3, 16 — que enquanto por um lado o «corpo»,
constituido na unidade do sujeito pessoal, ndo cessa de estimular os desejos da unido pessoal,
precisamente por causa da masculinidade e feminilidade («para com o teu marido sera o teu instinto»), por
outro lado e ao mesmo tempo a concupiscéncia dirige a seu modo estes desejos; isto € confirmado pela
expressao «Ele te dominara». A concupiscéncia da carne orienta porém tais desejos para a satisfagdo do
corpo, muitas vezes a prego de uma auténtica e plena comunh&o das pessoas. Em tal sentido, dever-se-ia
prestar atengdo a maneira como sao distribuidas as acentuacdes semanticas nos versiculos de Génesis 3;
de fato, embora estejam dispersas, revelam coeréncia interna. O homem € aquele que parece sentir
vergonha do proprio corpo com particular intensidade: «cheio de medo, porque estou nu, escondi-me» (Gén.
3, 10); estas palavras péem em relevo o caracter verdadeiramente metafisico da vergonha. Ao mesmo
tempo, o homem é aquele pelo qual a vergonha, unida a concupiscéncia, se tornara impulso para «dominar
a mulher («ele te dominara»). Em seguida, a experiéncia de tal dominio manifesta-se mais diretamente na
mulher como o desejo insaciavel de uma unido diversa. Desde o momento em que o homem a «domina», a
comunhao das pessoas — feita de plena unidade espiritual dos dois sujeitos que se d&o reciprocamente —
sucede uma diversa relacdo mutua, isto €, uma relagdo de posse do outro @ maneira de objecto do proprio
desejo. Se tal impulso prevalece por parte do homem, os instintos que a mulher dirige para ele, segundo a
expressdo de Génesis 3, 16, podem assumir — e assumem — caracter analogo. E talvez por vezes se
antecipem ao «desejo» do homem, ou tendam até a desperta-lo e a dar-lhe impulso.

4. O texto de Génesis 3, 16 parece indicar sobretudo o homem como aquele que «deseja», analogamente
ao texto de Mateus 5, 27-28, que forma o ponto de partida para as presentes meditagdes; apesar disso,
quer o homem quer a mulher tornaram-se um «ser humano» sujeito a concupiscéncia. E por isso ambos
tém como sorte a vergonha, que com a sua profunda ressonancia toca o intimo quer da personalidade
masculina quer da feminina, ainda que de maneira diversa. O que aprendemos de Génesis 3 consente-nos
apenas desenhar esta duplicidade, mas ja sé esses tragos sdo muito significativos. Acrescentemos que,
tratando-se de um texto tdo arcaico, ele é surpreendentemente eloquente e agudo.

5. Uma adequada anadlise de Génesis 3 leva portanto a concluséo, segundo a qual a triplice concupiscéncia,
incluida a do corpo, traz consigo uma limitagdo do significado esponsal do corpo mesmo, de que o homem e
a mulher eram participantes no estado da inocéncia original. Quando falamos do significado do corpo,
fazemos antes de tudo referéncia a plena consciéncia do ser humano, mas incluimos também toda a efetiva
experiéncia do corpo na sua masculinidade e feminilidade, e, em qualquer caso, a constante predisposi¢cao
para tal experiéncia. O «significado» do corpo ndo é sé alguma coisa de conceptual. Sobre isto ja
chamamos suficientemente a atencao nas precedentes analises. O «significado do corpo» € ao mesmo



tempo o que determina a atitude: € o modo de viver o corpo. E a medida, que o homem interior, isto é,
aquele «coragao», ao qual se refere Cristo no Sermao da Montanha, aplica ao corpo humano quanto a sua
masculinidade-feminilidade (portanto quanto a sua sexualidade).

Esse «significado» ndo modifica a realidade em si mesma, 0 que o corpo humano é e nao deixa de ser na
sexualidade que lhe é propria, independentemente dos estados da nossa consciéncia e das nossas
experiéncias. Todavia, esse significado puramente objectivo do corpo e do sexo, fora do sistema das reais e
concretas relagdes interpessoais entre o homem e a mulher, € em certo sentido «nao histérico». Nés, pelo
contrario, na presente analise — em conformidade com as fontes biblicas — temos sempre em conta a
historicidade do homem (também pelo fato de partirmos da sua pré-histéria teolégica). Trata-se aqui,
obviamente, de uma dimensao interior, que foge aos critérios externos da historicidade, mas que todavia
pode ser considerada «histérica». Mais, ela esta precisamente na base de todos os fatos que formam a
histéria do homem — também a histéria do pecado e da salvagdo — e assim revelam a profundidade e a
raiz mesma da sua historicidade.

6. Quando, neste vasto contexto, falamos da concupiscéncia como de limitagdo, infragdo ou mesmo
deformagédo do significado esponsal do corpo, referimo-nos sobretudo as precedentes analises, que
tratavam do estado da inocéncia original, isto é, da pré-histéria teoldgica do homem. Ao mesmo tempo,
temos na mente a medida que o homem «histérico», com o seu «coragédo», aplica ao préprio corpo a
respeito da sexualidade masculina-feminina. Esta medida ndo é alguma coisa de exclusivamente
conceptual: é o que determina as atitudes e decide em linha de principio sobre o0 modo de viver o corpo.

Certamente, a isto se refere Cristo no Sermao da Montanha. Procuramos aqui aproximar-nos das palavras
tiradas de Mateus 5, 27-28 no limiar mesmo da histéria teolégica do homem, tomando-as portanto em
consideragdo ja no contexto de Génesis 3. A concupiscéncia como limitacdo, infracdo ou mesmo
deformagéo do significado esponsal do corpo, pode ser verificada de maneira especialmente clara (ndo
obstante a concisdo da narrativa biblica) nos dois progenitores, Addo e Eva; gracas a eles pudemos
encontrar o significado esponsal do corpo e tornar a descobrir em que consiste ele como medida do
«coragdo» humano, de maneira que plasme a forma original da comunhao das pessoas. Se na experiéncia
pessoal delas (que o texto biblico nos permite seguir), aquela forma original sofreu desequilibrio e
deformagdo — como procuramos demonstrar por meio da analise da vergonha — devia sofrer uma
deformagéo também o significado esponsal do corpo, que na situagdo da inocéncia original constituia a
medida do coragdo de ambos, do homem e da mulher. Se conseguirmos reconstruir em que consiste esta
deformacgdo, teremos também a resposta a nossa pergunta: ou seja, em que coisa consiste a
concupiscéncia da carne e que coisa constitui a sua especificidade teolégica e ao mesmo tempo
antropolégica. Parece que uma resposta, teoldgica e antropologicamente adequada, importante por aquilo
que diz respeito ao significado das palavras de Cristo no Sermao da Montanha (Mt. 5, 27-28), pode ja tirada
do contexto de Génesis 3 e de toda a narrativa javista, que precedentemente nos permitiu clarificar o
significado esponsal do corpo humano.

Aos jovens casais

E agora uma palavra de felicitagdes aos jovens casais. Queridos casais, dou-vos, antes de tudo, os meus
parabéns pelo passo tao belo e empenhador que ha pouco realizastes com a celebragdo do Sacramento do
matriménio, o qual consagrou o vosso amor, tornando-o estavel e irrevogavel. Faco também votos por que
possais viver sempre neste auténtico amor conjugal com entusiastica doagao reciproca, com amor sincero e
com crescente fidelidade. O Senhor abengoe o0 vosso amor e o conserve para sempre na alegria crista.



Quarta-feira, 23 de Julho de 1980
A concupiscéncia torna impossivel a liberdade interior do dom

O corpo humano na sua masculinidade e feminilidade, segundo o mistério da criagdo — como sabemos
pela analise de Génesis 2, 23-25 — nao é s6 fonte de fecundidade, isto €, de procriagdo, mas desde «o
principio» tem caracter esponsal: quer dizer, &€ capaz de exprimir o amor com que o homem-pessoa se torna
dom verificando assim o profundo sentido do préprio ser e do proprio existir. Nesta sua peculiaridade, o
corpo é a expressao do espirito e € chamado, no mistério mesmo da criagdo, a existir na comunhao das
pessoas «a imagem de Deus». Ora a concupiscéncia «que vem do mundo» — trata-se diretamente da
concupiscéncia do corpo — limita e deforma aquele modo objectivo de existir do corpo, de que o homem se
tornou participante. O «coragdo» humano experimenta o grau desta limitagdo ou deformacgéao, sobretudo no
ambito das relagdes reciprocas homem-mulher. exatamente na experiéncia do «coracao» a feminilidade e a
masculinidade, nas suas relagdes reciprocas, parecem nao ser ja a expressao do espirito que tende para a
comunhao pessoal, e ficam s6 objecto de atragdo, em certo sentido como acontece «no mundo» dos seres
vivos que, da mesma maneira que o homem, receberam a béngéo da fecundidade (cf. Gén. 1).

2. Tal semelhanga estd certamente incluida na obra da criagdo; confirma-o também Génesis 2 e
particularmente o versiculo 24. Todavia, o que formava o substrato «natural», somatico e sexual, daquela
atracao, ja exprimia plenamente no mistério da criagdo a chamada do homem e da mulher & comunhéo
pessoal; pelo contrario, depois do pecado, na nova situacdo de que fala Génesis 3, tal expressio
enfraqueceu-se e ofuscou-se: como se diminuisse ao delinearem-se as relagdes reciprocas, ou como se
fosse repelida para outro plano. O substrato natural e somatico da sexualidade humana manifestou-se com
forca quase autégena, marcada por certo «constrangimento do corpo», activo segundo uma dinamica
prépria, que limita a expressdo do espirito e a experiéncia da troca do dom da pessoa. As palavras de
Génesis 3, 16 dirigidas a primeira mulher parecem indica-lo de modo bastante claro («Procuraras com
paixao aquele a quem estaras sujeita»).

3. O corpo humano na sua masculinidade-feminilidade quase perdeu a capacidade de exprimir esse amor,
em que o homem-pessoa se torna dom, conforme a mais profunda estrutura e finalidade da sua existéncia
pessoal. como ja observamos nas precedentes andlises. Se aqui ndo formulamos este juizo de modo
absoluto e |he acrescentamos a expressao adverbial «quase», fazemo-lo porque a dimensdo do dom — isto
é a capacidade de exprimir o amor com que o homem, mediante a sua feminilidade ou masculinidade, se
torna dom para o outro — nalguma medida ndo cessou de trespassar e plasmar o amor que nasce no
coracdo humano. O significado esponsal do corpo ndo se tornou totalmente estranho aquele coragao: nao
ficou nisso totalmente sufocado por parte da concupiscéncia, mas sé habitualmente ameagado. O
«coragao» tornou-se lugar de combate entre o amor e a concupiscéncia. Quanto mais a concupiscéncia
domina o coragéo, tanto menos este experimenta o significado esponsal do corpo, e tanto menos se torna
sensivel ao dom da pessoa, que nas relagdes reciprocas do homem e da mulher exprime exatamente
aquele significado. Certamente, também aquele «desejo» de que fala Cristo em Mateus 5, 27-28, aparece
no coragdo humano em formas mudltiplas: nem sempre é evidente e manifesto, as vezes € obscuro, de
maneira que se faz chamar «amor», ainda que mude o seu auténtico aspecto e obscureca a limpidez do
dom na relacgao reciproca das pessoas. Quer acaso isto dizer que tenhamos o dever de desconfiar do corpo
humano? Nao! Quer somente dizer que devemos manter o dominio.

4. A imagem da concupiscéncia do corpo, que deriva da presente analise, tem clara referéncia a imagem da
pessoa, com que ligamos as nossas precedentes reflexdes sobre o tema do significado esponsal do corpo.
O homem de fato como pessoa é na terra «a Unica criatura que Deus quis por si mesma» €, a0 mesmo
tempo, aquele que nao pode «encontrar-se plenamente sendo através de um dom sincero de si» (Gaudium
et spes, 24). A concupiscéncia em geral — e a concupiscéncia do corpo em particular — abrange
precisamente este «dom sincerox»: subtrai ao homem, poder-se-ia dizer, a dignidade do dom, que é
expressa pelo seu corpo mediante a feminilidade e a masculinidade, e em certo sentido «despersonaliza» o
homem fazendo-o objecto «para o outro». Em vez de ser «juntamente com o outro» — sujeito na unidade,
melhor na sacramental «unidade do corpo» — o homem torna-se objecto para o homem: a mulher para o
varao e vice-versa. As palavras de Génesis 3, 16 — e, antes ainda, de Génesis 3, 7 — o atestam, com toda
a clareza do contraste, a respeito de Génesis 2, 23-25.

5. Infringindo a dimenséo do dom reciproco do homem e da mulher, a concupiscéncia pée também em
duvida que seja querido pelo Criador cada um «por Si mesmoy. A subjetividade da pessoa cede, em certo
sentido, a objectividade do corpo. Por causa do corpo, o homem torna-se objecto para o homem — a mulher
para o varao e vice-versa. A concupiscéncia significa, por assim dizer, que as relagdes pessoais do homem
e da mulher estédo unilateral e redutivamente vinculadas ao corpo e ao sexo, no sentido de tais relagbes se
tornarem quase incapazes de acolher o dom reciproco da pessoa. Nao contém nem tratam a feminilidade-
masculinidade segundo a plena dimensdo da subjetividade pessoal nem constituem a expressado da



comunhao, mas permanecem unilateralmente determinadas «pelo sexo».

6. A concupiscéncia comporta a perda da liberdade interior do dom. O significado esponsal do corpo
humano esta precisamente ligado a esta liberdade. O homem pode tornar-se dom — ou seja o vardo e a
mulher podem existir na relacdo do dom reciproco de si — se cada um deles se domina a si mesmo. A
concupiscéncia, que se manifesta como «constrangimento 'sui generis 'do corpo», limita interiormente e
restringe o autodominio de si, e por isso mesmo, em certo sentido, torna impossivel a liberdade interior do
dom. Juntamente com isto, sofre ofuscamento também a beleza, que o corpo humano possui no seu
aspecto masculino e feminino, como expresséo do espirito. Fica o corpo como objecto de concupiscéncia e
portanto como «terreno de apropriagao» do outro ser humano. A concupiscéncia, de per si, ndo é capaz de
promover a unido como comunhdo de pessoas. Sozinha, ela ndo une, mas apropria-se. A relagdo do dom
muda-se em relagdo de apropriagao.

Nesta altura, interrompamos hoje as nossas reflexdes. O ultimo problema aqui tratado é de tdo grande
importancia, e é além disso tao subtil do ponto de vista da diferenga entre o auténtico amor (isto &, entre a
«comunh&o das pessoas») € a concupiscéncia, que devemos retoma-lo no nosso préximo encontro.

Aos jovens Casais

Uma saudagéo particular desejo por fim dirigir aos jovens Casais presentes nesta Audiéncia para fortalecer,
com a Béncéo do Papa, aquela unido que foi santificada e sancionada pelo Sacramento do matriménio.

Desejo que o vosso amor, que hoje vos une tdo solidamente, ndo s6 nao se enfraquega nunca, mas
aumente, de dia para dia, numa harmoniosa unidade de intengbes e desejos, quer no plano humano) quer
no sobrenatural, no qual o amor conjugal é figura daquele mesmo amor que existe entre Cristo e a Igreja,
sua esposa mistica.

Invoco sobre as vossas familias nascentes e sobre o vosso caminho a dois, que ha pouco iniciastes, gragas
eleitas e béncaos celestes.



Quarta-feira, 30 de Julho de 1980
Na vontade do dom reciproco a comunhao das pessoas

1. As reflexdes, que vamos desenvolvendo no atual ciclo, ligam-se as palavras pronunciadas por Cristo no
Serm&o da montanha sobre o «desejo» da mulher por parte do homem. Na tentativa de proceder a um
exame de fundo, sobre a caracteristica do «homem da concupiscéncia», subimos de novo ao Livro do
Génesis. Nele, a situagao que se veio a criar na relagéo reciproca do homem e da mulher é indicada com
grande precisdo. Cada frase de Génesis 3 € muito eloquente. As palavras de Deus-Javé dirigidas a mulher
em Génesis 3, 16 «Procuraras com paixao aquele a quem seras sujeita, o teu marido» parecem revelar, a
uma analise aprofundada, em que modo a relagdo de dom reciproco, que existia entre eles no estado de
inocéncia original, se mudou, depois do pecado, em relagao de apropriagéo reciproca.

Se o0 homem se relaciona com a mulher, a ponto de a considerar apenas como objecto para dela se
apropriar € ndo como dom, ao mesmo tempo condena-se a si mesmo a tornar-se também ele, para ela,
apenas objecto de apropriagdo, e ndo dom. Parece que as palavras de Génesis 3, 16 tratam de tal relagado
bilateral, embora diretamente seja dito apenas: «a quem seras sujeita». Além disso, na apropriagdo
unilateral (que indiretamente é bilateral) desaparece a estrutura da comunhao entre as pessoas; ambos os
seres humanos se tornam quase incapazes de atingir a medida interior do coragao, voltada para a liberdade
do dom e para o significado esponsal do corpo, que lhe é intrinseco. As palavras de Génesis 3, 16 parecem
sugerir que isto acontece sobretudo a custa da mulher, e que, seja como for, ela o sente mais do que o
homem.

2. Pelo menos para este particular vale a pena dirigir agora a atengao. As palavras de Deus-Javé, segundo
Génesis 3, 16, «Procuraras com paixao aquele a quem seras sujeita» e as de Cristo segundo Mateus 5, 27-
28 «Todo aquele que olhar para uma mulher desejando-a...» permitem descobrir certo paralelismo. Talvez
aqui nao se trate sobretudo de a mulher se tornar objecto de «desejo» por parte do homem, mas sim de —
corno ja precedentemente pusemos em relevo — o homem «desde o principio» dever ser guarda da
reciprocidade do dom e do seu auténtico equilibrio». A andlise daquele «principio» (Gén. 2, 23-25) mostra
exatamente a responsabilidade do homem em acolher a feminilidade como dom e em transforma-la numa
reciproca e bilateral troca. Com isto encontra-se em aberto contraste o retirar da mulher o préprio dom
mediante a concupiscéncia. Se bem que a conservagao do equilibrio do dom parega ter sido confiada a
ambos, toca sobretudo ao homem uma especial responsabilidade, como se dele mais dependesse que o
equilibrio seja mantido ou desfeito ou mesmo — se ja desfeito — possivelmente restabelecido. Certamente,
a diversidade dos papéis segundo estes enunciados, a que fazemos aqui referéncia como a textos chaves,
era também ditada pela marginalizagdo social da mulher nas condigbes de entdo (e a Sagrada Escritura do
Antigo e do Novo Testamento disso fornece suficientes provas); ndo obstante, esta nisso encerrada uma
verdade, que tem o0 seu peso independentemente de especificos condicionamentos devidos aos usos
daquela determinada situagao histoérica.

3. A concupiscéncia faz que se torne o corpo quase «terreno» de apropriagdo da outra pessoa. Como é facil
entender, isto comporta a perda do significado esponsal do corpo. E, ao mesmo tempo, adquire outro
significado também o fato de se pertencerem reciprocamente as pessoas, as quais, unindo-se de maneira
que sejam «uma soO carne» (Gén. 2, 24), sdo ao mesmo tempo chamadas a pertencer uma a outra. A
particular dimensao da unido pessoal do homem e da mulher através do amor exprime-se nas palavras
«meu... minha». Estes pronomes, que desde sempre pertencem a linguagem do amor humano, figuram
muitas vezes nas estrofes do Cantico dos Canticos e também noutros textos biblicos (1. Cf. por ex. Cf. 1,
9.13.14.15.16; 2, 2.3.8.9.10.13.14.16.17; 3, 2.3.4.9; 7, 11; 8, 12, 14. Cf. além disso, por ex., Ez. 16, 8; Os. 2,
18; Tb. 8, 7). S&o pronomes que, no seu significado «material», denotam uma relagdo de posse, mas no
nosso caso indicam a analogia pessoal de tal relagdo. Pertencerem-se reciprocamente o homem e a mulher,
em especial quando se pertencem como cbnjuges «na unidade do corpo», & coisa que deriva desta
analogia pessoal. A analogia — como é sabido — indica ao mesmo tempo uma semelhan¢a mas também a
caréncia de identidade (isto €, uma substancial dissemelhanga). Sé podemos falar de as pessoas
pertencerem uma a outra reciprocamente, se tomamos em consideragéo tal analogia. De fato, no seu
significado original e especifico, pertencer pressupde a relagdo do sujeito ao objecto: relacdo de posse e de
propriedade. E relagdo ndo s6 objectiva, mas sobretudo «material»: pertencer a alguém alguma coisa,
portanto um objecto.

4. Os termos «meu... minha», na eterna linguagem do amor humano, ndo tém - certamente — tal
significado. Indicam a reciprocidade da doagao, exprimem o equilibrio do dom — talvez isto precisamente
em primeiro lugar — isto é, aquele equilibrio do dom, em que se instaura a reciproca communio

personarum. E se esta é instaurada mediante o dom reciproco da masculinidade e da feminilidade,
conserva-se nesta também o significado esponsal do corpo. Na verdade, as palavras «meu... minha», na
linguagem do amor, parecem radical negagéo de pertenga no sentido em que um «objecto-coisa material»



pertence ao sujeito-pessoa. A analogia conserva a sua fungéo até vir a dar no significado acima exposto. A
triplice concupiscéncia, e em particular a concupiscéncia da carne, tira ao pertencer reciproco entre o
homem e a mulher a dimensdo que é propria da analogia pessoal, em que os termos «meu... minha»
conservam o seu significado essencial. Tal significado essencial esta fora da «lei de propriedade», fora do
significado do «objecto de posse»; a concupiscéncia, pelo contréario, € orientada para este ultimo significado.
O passo que segue 0 possuir vai para 0 «gozo»: 0 objecto que possuo adquire para mim certo significado,
enquanto disponho dele e dele me sirvo, o uso. E evidente que a analogia pessoal do pertencer se
contrapde decididamente a tal significado. E esta oposigao é sinal de, o que na relagdo reciproca do homem
e da mulher «vem do Pai», conservar a sua persisténcia e continuidade relativamente ao que vem «do
mundo». Todavia, a concupiscéncia de per si impele o homem para a posse do outro como objecto, impele-
0 para 0 «gozo», que leva consigo a negacgao do significado esponsal do corpo. Na sua esséncia, o dom
desinteressado é excluido pelo «gozo» egoista. Nao falam acaso dele as palavras de Deus-Javé dirigidas a
mulher em Génesis 3, 167

5. Segundo a primeira carta de Jodo 2, 16, a concupiscéncia mostra sobretudo o estado do espirito humano.
Também a concupiscéncia da carne atesta, em primeiro lugar, o estado do espirito humano. A este problema
convira dedicar nova analise. Aplicando a teologia joanina ao terreno das experiéncias descritas em Génesis
3, como também as palavras pronunciadas por Cristo no Sermao da montanha (Mt. 5, 27-28), encontramos,
por assim dizer, uma dimensao concreta daquela oposi¢gdo que — juntamente com o pecado — nasceu no
coracdo humano entre o espirito e o corpo. As suas consequéncias fazem-se sentir na relagéo reciproca
das pessoas, cuja unidade na humanidade é determinada desde o principio por serem homem e mulher.
Desde que o homem proclamou «outra lei a lutar contra a lei da sua razao» (Rom 7, 23), existe quase um
constante perigo de prevalecer tal modo de ver, de avaliar e de amar, de maneira que o «desejo do corpo»
se manifesta mais forte que o «desejo da razao». Ora é exatamente esta verdade acerca do homem, este
elemento antropoldgico, que devemos ter sempre presente, se queremos compreender até ao fundo o
chamamento dirigido por Cristo ao coragdo humano no Sermao da montanha.

Aos jovens Casais

N&o posso esquecer nesta circunstancia os numerosos jovens Casais: fago votos por que o vosso amor,
consagrado por Deus no matriménio, se mantenha sempre com ardor no meio do tumultuar das vicissitudes
humanas e se consolide cada vez mais, animado pelas virtudes cristds, especialmente pela fidelidade
mutua, virtudes que s&o o tesouro precioso das familias, segundo o plano de Deus, que, "desde o principio”,
quis que fosse sagrado, inviolavel e indissoluvel vinculo que vos une por toda a vida.

E com verdadeira alegria que concedo as vossas nascentes familias cristds a minha especial Béncao
Apostdlica.



Quarta-feira, 6 de Agosto de 1980
O Sermao da Montanha aos homens do nosso tempo

Prosseguindo o nosso ciclo, retomamos hoje o Sermao da Montanha, precisamente o enunciado: «Todo
aquele que olha para uma mulher com mau desejo ja cometeu adultério com ela em seu coragao» (Mt. 5,
28). Jesus apela aqui para o «coragao».

Na Sua conversa com os fariseus, Jesus, referindo-se ao «principio» (cf. as analises precedentes),
pronunciou as seguintes palavras a respeito do libelo de repudio: «Por causa da dureza do vosso coragao,
Moisés permitiu que repudiasseis as vossas mulheres; mas ao principio ndo foi assim» (Mt. 19, 8). Esta
frase compreende indubiamente uma acusagio. «A dureza do coragdo» ( | ) indica o que, segundo o
«ethos» do povo do Antigo Testamento, fundara a situagdo contraria ao original designio de Deus-Javé
segundo Génesis 2, 24. E é la que é preciso buscar a chave para interpretar toda a legislagéo de Israel no
campo do matrimonio e, em sentido mais lato, no conjunto das relagdes entre homem e mulher. Falando da
«dureza do coracgdo», Cristo acusa, por assim dizer, o inteiro «sujeito interior» que é responsavel pela
deformagéo da lei. No Sermdo da Montanha (Mt. 5, 27-28), faz uma referéncia ao «coragdo», mas as
palavras aqui pronunciadas nao parecem s6 de acusacgao.

2. Devemos refletir uma vez mais sobre elas, inserindo-as 0 mais possivel na sua dimensao «histérica». A
analise até agora feita, tendente a fazer compreender «o homem da concupiscéncia» no seu momento
genético, quase no ponto inicial da sua histéria entrelacada com a teologia, constitui ampla introducéo,
sobretudo antropolégica, ao trabalho que ainda é preciso empreender. A sucessiva etapa da nossa analise
devera ser de caracter ético. O Sermao da Montanha e, em particular, a passagem que escolhemos como
centro das nossas andlises, faz parte da proclamagdo do novo «ethos»: o ethos do Evangelho. No
ensinamento de Cristo, ele esta profundamente ligado com a consciéncia do «principio», portanto com o
mistério da criagdo na sua original simplicidade e riqueza; €, ao mesmo tempo, o «ethos», que proclama
Cristo no Sermé&o da Montanha, é realisticamente dirigido para o «<homem histérico», tornado o homem da
concupiscéncia. A triplice concupiscéncia, de fato, € heranga de toda a humanidade, e o «coragdo» humano
realmente participa dela. Cristo, que sabe «o que ha em cada homem» (Jo. 2, 25) (2), ndo pode falar de
outro modo, sendao com semelhante consciéncia. Deste ponto de vista, nas palavras de Mateus 5, 27-28 nao
prevalece a acusagdo mas o juizo: juizo realista sobre o coragdo humano, juizo que por um lado tem
fundamento antropoldgico, €, por outro, caracter diretamente ético. Para o «ethos» do Evangelho é juizo
constitutivo.

3. No Serméo da Montanha, Cristo dirige-se diretamente ao homem que pertence a uma sociedade bem
definida. Também o Mestre pertence a essa sociedade, a esse povo. Portanto € necessario procurar nas
palavras de Cristo referéncia aos fatos, as situagbes e as instituicdes, com que estava quotidianamente
familiarizado. E necessario submetermos tais referéncias a uma analise pelo menos sumaria, para que se
manifeste mais claramente o significado ético das palavras de Mateus 5, 27-28. Todavia, com estas
palavras, Cristo dirige-se também, de modo indireto mas real, a todo o ser «historico» (entendendo este
adjectivo sobretudo em funcgéo teoldgica). E este homem é precisamente o «khomem da concupiscéncia»,
cujo mistério e cujo coracdo sdo conhecidos de Cristo («Ele préprio conhecia o interior de cada homemn»:
Jo. 2, 25). As palavras do Sermao da Montanha consentem-nos estabelecer um contato com a experiéncia
interior deste homem, quase a toda a latitude geografica, nas varias épocas, nos diversos condicionamentos
sociais e culturais. O homem do nosso tempo sente-se chamado pelo nome por este enunciado de Cristo,
nao menos que o homem de «entdo», a quem o Mestre diretamente se dirigia.

4. Nisto reside a universalidade do Evangelho, que ndo é de fato uma generalizagéo. Talvez exatamente
neste enunciado de Cristo, que sujeitamos aqui a analise, isto se manifeste com particular clareza. Em
virtude deste enunciado, o homem de todos os tempos e todos os lugares sente-se chamado, de maneira
adequada, concreta e irrepetivel: porque exatamente Cristo faz apelo ao «coragdo» humano, que ndo pode
sujeitar-se a nenhuma generalizagdo. Com a categoria do «coragdo», cada um é individuado singularmente
mais ainda que pelo nome, é atingido naquilo que o determina de modo Unico e irrepetivel, é definido na sua
humanidade «a partir de dentro».

5. Aimagem do homem da concupiscéncia diz respeito, primeiro que tudo, ao seu intimo (3). A histéria do
«coragdo» humano depois do pecado original esta escrita sob a pressdo da triplice concupiscéncia, a que
se liga também a mais profunda imagem do «ethos» nos seus varios documentos histéricos. Todavia aquele
intimo é também a forga que decide do comportamento humano «exterior», e também da forma das
multiplas estruturas e instituicdes a nivel de vida social. Se destas estruturas e instituigbes deduzimos os
contetdos do «ethos», nas suas varias formulagdes histéricas, sempre encontramos este aspecto intimo,
préprio da imagem interior do homem. Esta, de fato, é o elemento mais essencial. As palavras de Cristo no
Sermdo da Montanha, especialmente as de Mateus 5, 27-28, indicam-no de modo inequivoco. Nenhum



estudo sobre o «ethos» humano pode passar ao lado delas com indiferenca.

Por isso, nas nossas sucessivas reflexdes, procuraremos submeter a uma analise mais particularizada
aquele enunciado de Cristo, que diz: «Ouvistes que foi dito: Nao cometeras adultério. Eu porém digo-vos
que todo aquele que olhar para uma mulher, desejando-a, ja cometeu adultério com ela no seu coragao»
(ou. «ja a tornou adultera no seu coragao»).

Para compreender melhor este texto, analisaremos primeiro cada uma das suas partes, com o fim de obter
depois mais aprofundada visédo global. Tomaremos em consideragéo nao s6 os destinatarios de entdo, que
ouviram com os préprios ouvidos o Sermdao da Montanha, mas também, quanto possivel, os
contemporaneos, os homens do nosso tempo.

Notas

1. O termo grego «sklérokardia» foi forjado pelos Setenta para exprimir o que no hebraico significava
«incircuncisdo do coracao» (cfr. por Ex.: Dt. 10, 16; Jer. 4, 4; Sir. 3. 26 s.), que, na tradugao literal do Novo
Testamento, aparece uma sé vez (Act. 7, 51).

A «incircuncisdo» significava o «paganismo», a «impudicicia», a «distdncia que separa da Aliangca com
Deus»; a «incircuncisdo do coragdo» exprimia a indéomita obstinacdo em opor-se a Deus: Confirma-se a
apostrofre do diacono Estévao: «Homens de cerviz dura, incircuncisos de coragbes e de ouvidos, sempre
vos opondes ao Espirito Santo; como foram os vossos pais, assim sois vos também» (Act. 7, 51).

E necessario portanto entender a «dureza de coracdo» em tal contexto filolégico.

2. Cfr. Apoc. 2, 35: «Aquele que sonda os rins e o coragao...»; Act. 1, 24: «Senhor, que conheces b coracao
de todos...» (kardtognostes).

3. «Do coragao procedem os maus pensamentos, os assassinios, os adultérios, as prostituicdes, os roubos,
os falsos testemunhos e as blasfémias. Eis o que torna o homem impuro...» (Mt. 15, 19-20).

Aos jovens Casais

Carissimos jovens Casais, na vossa viagem de "lua de mel" quisestes inserir também a visita ao Papa.
Agradeco de coragao este vosso pensamento, e com grande afecto a todos dirijo a minha saudagdo muito
sentida. E, na luz da Transfiguragao, fago-vos também votos por que mantenhais vivo o significado daquele
milagre na vossa nova vida: que a luz da fé e da graga resplandecga sempre na fidelidade do vosso amor.

Sao estes os votos que fago, a fim de que possais ser sempre felizes no Senhor, ao mesmo tempo. que vos
acompanho com a minha Béncgao.



Quarta-feira, 13 de Agosto de 1980
O contetido do mandamento "Nao cometer adultério”

1. A anadlise da afirmagéao de Cristo durante o0 Sermao da Montanha, afirmacao que se refere ao «adultério»,
e ao «desejo» a que Ele chama «adultério cometido no coragéo», é necessario desenvolvé-la partindo das
primeiras palavras. Cristo diz: «Ouvistes que foi dito: ndo cometeras adultério...» (Mt 5, 27). Tem na mente o
mandamento de Deus, aquele que no Decalogo se encontra no sexto lugar, e faz parte da chamada
segunda Tabua da Lei, que Moisés obtivera de Deus-Javé.

Coloquemo-nos primeiro no ponto de vista dos ouvintes diretos do Sermao da Montanha, daqueles que
ouviram as palavras de Cristo. Sao filhos e filhas do povo eleito — povo que do préprio Deus-Javé tinha
recebido a «Lei», tinha recebido também os «Profetas» que repetidamente, através dos séculos, tinham
censurado exatamente a relagdo mantida com aquela Lei, as multiplas transgressbes dela. Também Cristo
fala de semelhante transgressdes. Mas fala ainda mais de uma tal interpretagdo humana da Lei, em que se
apaga e desaparece o justo significado do bem e do mal, especificamente querido pelo Divino Legislador. A
lei, de fato, é sobretudo meio — meio indispensavel — para que «superabunde a justica» (palavras de Mt 5,
20, na antiga tradicao). Cristo quer que essa justica «supere a dos escribas e dos fariseus». Ndo aceita a
interpretacdo que através dos séculos foram dando ao conteldo auténtico da Lei, pois submeteram em
certa medida tal contetdo, ou seja o designio e a vontade do Legislador, as variadas fraquezas e aos limites
da vontade humana, derivados precisamente da triplice concupiscéncia. Era esta uma interpretacao
casuistica, que se tinha sobreposto a original visdo do bem e do mal, ligada com a Lei do Decélogo. Se
Cristo tende a transformacdo do «ethos», fa-lo sobretudo para recuperar a clareza fundamental da
interpretacdo: «Nao penseis que vim revogar a Lei ou os Profetas. Nao vim revoga-la mas completa-la» (Mt
5, 17). Condigédo do completamento € a justa compreenséo. E isto aplica-se, além do mais, ao mandamento
«n&o cometer adultério».

2. Quem segue nas paginas do Antigo Testamento a histéria do povo eleito desde os tempos de Abraéo,
encontrara abundantes fatos que atestam como este mandamento era posto em pratica e como, em seguida
a tal pratica, era elaborada a interpretacao casuistica da lei. Primeiro que tudo, € sabido que a histéria do
Antigo Testamento é teatro da sistematica defeccdo perante a monogamia: o que, para se compreender a
proibicdo «n&o cometer adultério», devia ter significado fundamental. O abandono da monogamia,
especialmente no tempo dos Patriarcas, tinha sido ditado pelo desejo da prole, de numerosa prole. Este
desejo era tao profundo, e a procriagdo, como fim essencial do matriménio, tdo evidente, que as esposas,
que amavam os maridos, quando nao estavam em condi¢des de lhes dar prole, pediam de sua iniciativa aos
maridos, pelos quais eram amadas, que tomassem «sobre os préprios joelhos», ou seja, acolhessem a
prole dada a vida por outra mulher, por exemplo, pela serva, isto &, pela escrava. Assim foi no caso de Sarai
a respeito de Abrado (Cf. Gén 16, 2), ou no de Raquel a respeito de Jacob (Cf. Gén 30, 3). Estas duas
narragdes refletem o clima moral em que era praticado o Decalogo. Explicam o modo em que o «ethos»
israelita estava preparado para acolher o mandamento «ndo cometer adultério», e que aplicagdo encontrava
tal mandamento na mais antiga tradicao deste povo. A autoridade dos patriarcas era, de fato, a mais alta em
Israel e possuia caracter religioso. Estava estreitamente ligada a Alianga e a Promessa.

3. O mandamento «ndo cometer adultério» ndo mudou esta tradigdo. Tudo indica que o seu posterior
desenvolvimento nao se limitava aos motivos (sobretudo excepcionais) que tinham guiado o comportamento
de Abrado e Sarai, ou de Jacob e Raquel. Se tomamos como exemplo os representantes mais ilustres de
Israel depois de Moisés — os reis de Israel David e Salomdo — a descri¢ao da vida deles mostra que se
estabelece a poligamia efetiva, isto indubiamente por motivos de concupiscéncia:

Na histdria de David, que também tinha duas mulheres, deve chamar a atengéo n&o so6 o fato de ter tomado
a mulher de um subdito seu, mas também a clara consciéncia de ter cometido adultério. Este fato, assim
como a peniténcia do rei, sdo descritos de modo pormenorizado e sugestivo (Cf. 2 Sam 11, 2-27). Por
adultério entende-se sé a posse das mulheres de outrem, ao passo que nao o é a posse de outras mulheres
como esposas, ao lado da primeira. Toda a tradigdo da Antiga Alianga indica que a consciéncia das
geragOes que se foram seguindo no povo eleito, ao «ethos» delas, ndo se juntou nunca a exigéncia efetiva
da monogamia, como consequéncia essencial e indispensavel do mandamento «ndo cometer adultério».

4. Nesta perspectiva é preciso também entender todos os esforgcos que tendem a introduzir o contetddo
especifico do mandamento «ndo cometer adultério» no quadro da legislagdo promulgada. Confirmam-no os
Livros da Biblia, em que se encontra amplamente registado o conjunto de tal legislagdo antigo-
testamentaria. Se se toma em consideragao a letra de tal legislacdo, resulta que esta se empenha em lutar
com o adultério, de modo decidido e sem contemplagbes, usando meios radicais, incluindo a pena de morte
(Cf. Lv. 20, 10; Dr. 22, 22). Fa-lo porém sustentando a poligamia efetiva, até mesmo legalizando-a
plenamente, ao menos de modo indireto. Assim portanto o adultério € combatido s6 nos limites



estabelecidos e no dmbito das premissas definidas, que determinam a forma essencial do «ethos» antigo-
testamentario. Por adultério entende-se ai sobretudo (e talvez exclusivamente) a infragdo do direito de
propriedade do homem quanto a qualquer mulher que seja a prépria mulher legal (ordinariamente: uma
entre muitas); ndo se entende porém o adultério como aparece do ponto de vista da monogamia
estabelecida pelo Criador. Reparemos agora ter feito Cristo referéncia ao «principio» precisamente a
respeito deste argumento (cfr. Mt 19, 8).

5. Muito significativa €&, além disso, a circunstancia em que toma Cristo a parte da mulher surpreendida em
adultério e a defende da lapidagéo. Diz aos acusadores: «Quem de vos estiver sem pecado seja o primeiro
a langar-lhe uma pedra» (Jo 8, 7). Quando eles deixam cair no chéo as pedras e se afastam, diz a mulher:
«Vai e doravante nao tornes a pecar» (Jo 8, 11). Cristo identifica portanto claramente o adultério com o
pecado. Quando, pelo contrario, se dirige aqueles que desejavam lapidar a mulher adultera, ndo apela para
as prescrigdes da lei israelita, mas exclusivamente para a consciéncia. O discernimento do bem e do mal
inscrito nas consciéncias humanas pode mostrar-se mais profundo e mais correcto do que o conteudo de
uma norma.

Como vimos, a histéria do Povo de Deus na Antiga Alianga (que procuramos explicar s6 por meio de alguns
exemplos) decorria, em notavel medida, fora do conteddo do mandamento «ndo cometer adultério»;
passava, por assim dizer, ao lado dele. Cristo deseja corrigir estes erros. Eis a razdo das palavras por Ele
pronunciadas no Sermao da Montanha.



Quarta-feira, 20 de Agosto de 1980
O adultério segundo a lei e na linguagem dos Profetas

1. Quando Cristo, no Sermao da Montanha, diz: «Ouvistes que foi dito: Nao cometeras adultério» (Mt. 5,
27), refere-se ao que sabia perfeitamente cada um dos seus ouvintes e aquilo a que se sentia obrigado em
virtude do mandamento de Deus-Javé. Todavia, a histéria do Antigo Testamento faz ver que ndo s6 a vida
do povo, unido a Deus-Javé por uma particular alianga, mas também a vida de cada homem se aparta
muitas vezes deste mandamento. Mostra-o também um olhar sumario langado sobre a legislacao, de que ha
rico material nos Livros do Antigo Testamento.

As prescricbes da lei antigo-testamentaria eram severissimas. Eram também muito particularizadas e
penetravam nos mais minuciosos pormenores concretos da vida (1). E presumivel que quanto mais a
legalizacédo da poligamia efetiva se tornava evidente nesta lei, tanto mais crescia a exigéncia de manter as
suas dimensdes juridicas e de premunir os seus limites legais. Daqui o grande numero de prescrigbes e
também a severidade das penas previstas pelo legislador por causa da infragdo de tais normas. Sobre a
base das andlises, que desenvolvemos precedentemente acerca da referéncia que faz Cristo ao «principio»,
no seu discurso sobre a dissolubilidade do matriménio e sobre o «ato de repudio», é evidente que Ele vé
com clareza a contradicdo fundamental que o direito matrimonial do Antigo Testamento escondia em si,
acolhendo a poligamia efetiva, isto é, a instituicdo das concubinas ao lado das esposas legais, ou o direito
da convivéncia com a escrava (2). Pode dizer-se que tal direito, enquanto combatia o pecado, ao mesmo
tempo continha em si, e até protegia as «estruturas sociais do pecado», constituindo a legalizacdo dele.
Nestas circunstancias impunha-se a necessidade de o sentido ético essencial do mandamento «ndo
cometeras adultério» se sujeitar a uma valorizagdo fundamental. No Sermdo da Montanha Cristo desvela
novamente aquele sentido, isto é ultrapassando-lhe as estreitezas tradicionais e legais.

2. Vale talvez a pena acrescentar que, na interpretagédo antigo-testamentaria, quanto a proibigdo do adultério
€ assinalada — poder-se-ia dizer — pelo compromisso com a concupiscéncia do corpo, tanto é claramente
determinada a posigéo a respeito dos desvios sexuais. O que é confirmado pelas relativas prescrigdes, que
preveem a pena capital para a homossexualidade e para a bestialidade. Quanto ao comportamento de
Onan, filho de Juda (de quem toma origem a denominagdo «onanismo») a Sagrada Escritura diz que
«...desagradou ao Senhor, que também Ihe deu a morte» (Gén. 38, 10).

O direito matrimonial do Antigo Testamento, na sua mais ampla generalidade, coloca em primeiro lugar a
finalidade procriativa do matriménio, e nalguns casos procura demonstrar um tratamento juridico paritario da
mulher e do homem — por exemplo, a respeito da pena pelo adultério, é explicitamente dito: «Se um
homem cometer adultério com a mulher doutro homem, com a mulher do seu préximo, o homem e a mulher
adultera serao punidos com a morte» (Lv. 20, 10) — mas no conjunto julga antecipadamente a mulher
tratando-a com maior severidade.

3. Seria necessario talvez pér em relevo a linguagem desta legislagdo, que, como sempre em tal caso, €
linguagem objetivamente da sexologia daquele tempo. E também linguagem importante para o conjunto das
reflexdes sobre a teologia do corpo. Encontramos nela a especifica confirmagao do caracter de pudor que
circunda o que, no homem, pertence ao sexo. Mais, o que é sexual € em certo sentido considerado como
«impuro» especialmente quando se trata das manifestagdes fisiolégicas da sexualidade humana. O
«descobrir a nudez» (cf. por ex. Lv. 20, 11, 17-21) é estigmatizado como o equivalente de um ilicito ato
sexual realizado; j4 a mesma expressao parece aqui bastante eloquente. Nao ha duvida que o legislador
procurou servir-se da terminologia correspondente a consciéncia e aos costumes da sociedade
contemporanea. Assim, pois, a linguagem da legislagdo antigo testamentaria deve confirmar-nos na
convicgdo de que nao sO sdo conhecidas ao legislador e a sociedade a fisiologia do sexo e as
manifestagbes somaticas da vida sexual, mas também que estas sdo avaliadas de modo determinado.
Dificil &€ escapar-se a impressao de que tal avaliagdo tinha caracter negativo. Isto ndo anula certamente a
verdade de que temos conhecimento pelo Livro do Génesis, nem se pode inculpar o Antigo Testamento —
e, entre outros, também os Livros legislativos — de ser como precursor do maniqueismo. O juizo la
expresso a respeito do corpo e do sexo ndo é tdo «negativo» nem tdo severo, mas antes marcado por um
objectivismo motivado pelo intento de por ordem nesta esfera da vida humana. Nao se trata diretamente da
ordem do «coragdo», mas da ordem de toda a vida social, em cuja base estdo, desde sempre, o matriménio
e a familia.

4. Se se toma em consideragdo a problematica «sexual» no conjunto, convém talvez ainda dirigir
brevemente a atencdo para .outro aspecto, isto é, para o lago existente entre a moralidade, a lei e. a
medicina, posto em evidéncia nos respectivos Livros do Antigo Testamento. Estes contém ndo poucas
prescricdes praticas quanto ao ambito da higiene, ou antes o da medicina, marcado mais pela experiéncia
que pela ciéncia, segundo o nivel entao atingido (3). E, por outro lado, o lago experiéncia-ciéncia é



notoriamente ainda atual. Nesta vasta esfera de problemas, a medicina acompanha sempre de perto a ética;
€ a ética, como também a teologia, procura a colaboragéao dela.

5. Quando Cristo no sermao da montanha pronuncia as palavras «Ouvistes que foi dito: Nado cometereis
adultério», e imediatamente acrescenta: «Mas eu digo-vos...», é claro que deseja reconstruir na consciéncia
dos seus ouvintes o significado ético proprio deste mandamento, apartando-se da interpretacdo dos
«doutores», especialistas oficiais da lei. Mas, além da interpretacao proveniente da tradi¢cdo, o Antigo Testa-
mento oferece-nos ainda outra tradigdo para compreender o manda-mento «ndo cometereis adultério». E é
a tradicdo dos Profetas. Estes, fazendo referéncia ao «adultério», queriam recordar «a Israel e a Juda» que
0 seu pecado maior era o abandono do unico e verdadeiro Deus em favor do culto a varios idolos, que o
povo eleito, em contato com os outros povos, tinha feito proprios facilmente e de modo inconsiderado. Assim
portanto, é caracteristica propria da linguagem dos Profetas mais a analogia com o adultério que o adultério
mesmo; todavia tal analogia serve para compreender também o mandamento «n&o cometeras adultério »e
a interpretagdo dele, cuja caréncia se nota nos documentos legislativos. Nos oraculos dos Profetas —
particularmente de Isaias, Oseias e Ezequiel — o Deus da Alianga-Javé apresenta-se muitas vezes como
Esposo, € 0 amor com que Ele se uniu a Israel pode e deve identificar-se com o amor esponsal dos
cbnjuges. E eis que Israel, por causa da sua idolatria e do abandono do Deus-Esposo, comete diante d'Ele
uma traigdo que se pode comparar a da mulher quanto ao marido: comete, precisamente, «adultério».

6. Os Profetas, com palavras eloquentes e muitas vezes mediante imagens e semelhangas
extraordinariamente plasticas, apresentam quer o amor de Javé-Esposo quer a traigdo de Israel-Esposo que
se abandona ao adultério. E tema, este, que devera ser ainda retomado nas nossas reflexdes, isto € quando
submetermos a analise o problema do «Sacramento»; mas urge até agora toca-lo ao de leve, enquanto é
necessario para compreender as palavras de Cristo, segundo Mt. 5, 27-28, e compreender aquela
renovacado do «ethos», que estas palavras encerram: «Mas eu digo-vos...». Se, por um lado, Isaias (4) nos
seus textos se apresenta no ato de pdr em ressalto sobretudo o amor de Javé-Esposo, que, em todas as
circunstancias, vai ao encontro da Esposa, passando além de todas as suas infidelidades, por outro lado
Oseias e Ezequiel abundam em comparagdes, que esclarecem sobretudo a fealdade e o mal moral do
adultério cometido pela Esposa-lsrael.

Na préxima meditagdo procuraremos penetrar mais profundamente ainda nos textos dos Profetas, para
esclarecer ulteriormente o conteudo que, na consciéncia dos ouvintes do sermdo da montanha,
correspondia ao mandamento: «ndo cometeras adultério».

Notas
1. Cf. por exemplo Dt. 21, 10-13; Nm. 30, 7-16; Dt. 24. 1-4; Dt. 22, 13-21; Lv. 20, 10-21 e outros.

2. Apesar de o Livro do Génesis apresentar o matriménio monogamico de Adao, de Set e de Noé como
modelo para ser imitado, e de parecer condenar a bigamia, que surge unicamente nos descendentes de
Caim (cf. Gén. 4, 19), contudo a vida dos Patriarcas fornece outros exemplos contrarios. Abrado observa as
prescricoes da lei de Hammurabi, que permitia desposar segunda mulher no caso de esterilidade da
primeira; e Jacob tinha duas mulheres e duas concubinas (cf. Gén. 30, 1-19).

O Livro do Deuteronémio admite a existéncia legal da bigamia (cf, Dt. 21, 15-17) e até da poligamia,
advertindo o rei que ndo tenha mulheres de mais (cf. Dt. 17, 17); confirma também a instituicido das
concubinas — prisioneiras de guerra (cf. Dr. 21, 10-14) ou escravas (cf. Ex. 21, 7-11), (cf. R. De Vaux,
Ancient Israel. Its Life and Institutions, London 1976, Darton, Longman, Todd; pp. 24-25, 83). Nao ha neste
livro do A. T. qualquer explicita mengéo sobre o dever da monogamia, se bem que a imagem apresentada
pelos livros posteriores mostre que ela prevalecia na pratica social (cf. por ex. os Livros sapienciais, excepto
Sir. 37, 11; Tb.).

3. Cf. por exemplo Lv. 12, 1-6; 15. 1-28; Dt. 21, 12-13.

4. Cf. por exemplo Is. 54; 62, 1-5.

Oracgéao do Papa pela Igreja da Poldnia e pela Patria

Agora, queridos compatriotas, face as noticias que chegam da Poldnia, quero reler aqui perante vés, ou
melhor, recitar duas oragdes que a Igreja polonesa costuma rezar: a primeira, na solenidade de Maria

Santissima Rainha da Polénia, a 3 de Maio; e a segunda na solenidade de Nossa Senhora de
Czestochowa, a 26 de Agosto. Primeiro, a de 3 de Maio.



"O Deus, que na Santissima Virgem Maria destes & nacdo polonesa uma admiravel ajuda e escudo,
concedei bondosamente que por intercessdo da nossa Mae e Rainha, a religido goze sempre da liberdade,
€ a patria da segurancga".

E agora a segunda, a de 26 de Agosto:

"Ajudai, 6 Senhor, 6 povo que Vo6s reforgais com o Vosso Corpo e Sangue, e por intercessao da Vossa
Mate Santissima libertai-o de todo o mal e de todo o perigo, e circundai com a Vossa protecgdo todas as
suas boas obras".

Digam estas oragdes, por si mesmas, quanto nés aqui presentes em Roma estamos unidos aos nossos
compatriotas na Patria, a Igreja na Poldnia; quanto todas as suas vicissitudes nos estao proximo e sao
caras; e quanto, por todas estas coisas, rogamos a Deus.

A jovens Casais

A vés, jovens Casais, que com tanto desvelo programastes na vossa viagem de nupcias também o encontro
com o Papa, o meu pensamento de bons votos. Seja 0 vosso amor imitagdo do amor de Deus, sem calculos
e sem medidas. Aquilo que a Imitagdo de Cristo diz do amor divino, pode-se, de fato, aplicar também ao
vosso amor, tdo profundo e tdo santo pela graga sacramental que o aviva: "O amor ndo sente peso, ndo
conhece fadiga, clama até mais nao poder, ndo se desculpa com a impossibilidade... Ele pode tudo, e
realiza e aperfeicoa muitas coisas, nas quais quem nao ama falha e sucumbe” (L. lll c. V.).

Amai-vos sempre assim. Com a minha Béngao Apostdlica, extensiva aos vossos familiares e parentes.



Quarta-feira, 27 de Agosto de 1980
O adultério segundo Cristo falsificagdao do sinal e ruptura da alianga pessoal

1. No Sermao da Montanha disse Cristo: «Nao penseis que vim revogar mas completar» (Mt. 5, 17). Para
esclarecer em que consiste este «completar», passa em seguida a cada um dos mandamentos, referindo-se
também aquele que diz: «Ndo cometeras adultério». A nossa precedente meditagdo pretendia mostrar em
que modo o conteldo adequado deste mandamento, querido por Deus, ficou ofuscado por numerosos
compromissos na particular legislagéo de Israel. Os Profetas, que no seu ensinamento denunciam muitas
vezes 0 abandono do verdadeiro Deus-Javé por parte do povo, comparando-o ao «adultério», pdem em
realce, do modo mais auténtico, este conteudo.

Oseias nao s6 com as palavras, mas (quanto parece) também com o procedimento, preocupa-se com
revelar-nos que a traicdo do povo é semelhante a conjugal, melhor, mais ainda, ao adultério praticado como
prostituicao: «Vai, toma por mulher uma prostituta, e gera filhos de prostituigdo, porque a nagdo ndo cessa
de se prostituir, afastando-se do Senhor» (Os. 1, 2). O Profeta adverte em si esta ordem e aceita-a como
proveniente de Deus-Javé: «O Senhor disse-me: 'Vai de novo e ama uma mulher que é amante e assim
adultera'» (Os. 3, 1). De fato, apesar de Israel ser tdo infiel quanto ao seu Deus, como a esposa que
«seguia os seus amantes sem pensar sequer em Mimy» (Os. 2, 15), todavia Javé ndo cessa de procurar a
Sua esposa, ndo se cansa de esperar a conversao e o regresso dela, confirmando esta atitude com as
palavras e com as agdes do Profeta: «Naquele dia — diz o Senhor — ela Me chamara: 'Meu marido' e ja
ndo: 'Meu senhor'... Entdo te desposarei para sempre; desposar-te-ei conforme a justica e o direito, com
misericérdia e amor. Desposar-te-ei com fidelidade, e tu conheceras o Senhor» (Os. 2, 18.21-22). Este
apelo instante a conversao da infiel esposa-conjuge decorre a par e passo com a seguinte ameaca: «Afaste
ela da sua face as suas fornicagdes e os adultérios dentre os seus seios, ndo suceda que eu a despoje,
deixando-a nua, e a ponha como no dia em que nasceu» (Os. 2, 4-5).

2. Tal imagem da humilhante nudez do nascimento foi recordada, a Israel-esposa infiel, pelo profeta
Ezequiel, e em medida ainda mais avantajada: «...Com desprezo por ti foste exposta no meio do campo, no
dia do teu nascimento. Passei junto de ti e vi revolver-te em teu sangue. E disse-te: Vive! Fiz-te crescer
como a erva dos campos. Desenvolveste-te e tornaste-te nubil, os teus seios tomaram configuragéo,
alongaram-se os teus cabelos. Porém, tu estavas nua. E passando junto de ti, vi que era a tua idade, a
idade das paixdes. Estendi sobre ti a aba da minha capa e cobri a tua nudez; depois fiz contigo um acordo,
ligando-te a mim por juramento — oraculo do Senhor Deus — e tu me pertenceste... Pus um anel no teu
nariz, brincos nas orelhas e uma magnifica coroa na tua cabecga. Os teus adornos eram de ouro, de prata;
foste vestida de linho fino, de seda e de tecidos bordados a cores... A fama da tua beleza correu através das
nacoes, pois era perfeita esta beleza, gracas a magnificéncia com que te preparei... Mas confiaste em tua
beleza, serviste-te da tua reputagéo para te prostituires e ofereceste as tuas devassiddes a todo aquele que
passava... Oh! como o teu coragédo é devasso! — oraculo do Senhor Deus — para teres procedido como
uma atrevida mulher de mau porte, por haveres construido uma colina em cada encruzilhada e um alto lugar
a entrada de todas as ruas sem que, ao menos, procurasses um salario como qualquer meretriz! Foste a
mulher adultera que recebe os estranhos em vez do seu marido. (Ez. 16, 5-8.12-15.30-32).

3. A citacdo é um pouco longa, mas o texto é tdo importante que era necessario recorda-lo. A analogia entre
o adultério e a idolatria € nele expressa de modo especialmente enérgico e exaustivo. O momento similar
entre os dois elementos da analogia consiste na alian¢ga acompanhada pelo amor. Deus-Javé conclui pelo
amor a alianga com Israel — sem seu mérito; torna-se para ele como o0 esposo e conjuge mais afectuoso,
mais solicito e mais generoso para com a propria esposa. Por este amor, que desde os alvores da histéria
acompanha o povo eleito, Javé-Esposo recebe em troca numerosas traigdes: «Os altos lugares» — eis os
locais do culto idolatrico, em que é cometido «o adultério» de Israel-esposa. Na analise que estamos aqui
desenvolvendo, o essencial € o conceito de adultério, de que Ezequiel se serve. Pode-se dizer todavia que
0 conjunto da situagdo, em que este conceito foi inserido (no &mbito da analogia), ndo é tipico. Trata-se aqui
nao tanto de uma escolha mutua, feita pelos esposos, que nasce do amor reciproco, mas da escolha da
esposa (isto ja desde o momento do seu nascimento), escolha proveniente do amor do esposo, amor que,
por parte do esposo mesmo, € ato de pura misericordia. Em tal sentido se desenha esta escolha:
corresponde aquela parte da analogia pela qual é qualificada a alianga de Javé com lsrael; todavia,
corresponde menos a segunda parte dela, pela qual é qualificada a natureza do matriménio. Certamente, a
mentalidade daquele tempo ndo era muito sensivel a esta realidade — segundo os Israelitas o matriménio
era mais o resultado de. uma escolha unilateral, muitas vezes feita pelos pais —, todavia tal situacao
dificilmente entra no dmbito das nossas concepgoes.

4. Prescindindo de tal pormenor, € impossivel ndo dar conta que nos textos dos Profetas se nota um
significado do adultério diverso daquele que apresenta a tradigao legislativa. O adultério é pecado porque
constitui a ruptura da alianga pessoal do homem e da mulher. Nos textos legislativos é posta em realce a



violagéo do direito de propriedade e, em primeiro lugar, do direito de propriedade do homem quanto aquela
mulher, que foi a sua mulher legal: uma de muitas. Nos textos dos Profetas o fundo da efetiva e legalizada
poligamia n&o alerta o significado ético do adultério. Em muitos textos a monogamia mostra-se a unica e
justa analogia do monoteismo entendido segundo as categorias da Alianga, isto &, da fidelidade e entrega
ao unico e verdadeiro Deus-Javé: Esposo de Israel. O adultério é a antitese daquela relacdo esponsal, é a
antinomia do matriménio (também como instituicdo) enquanto o matriménio monogamico aplica em si a
alianga interpessoal do homem e da mulher, realiza a alianga nascida do amor e acolhida pelas suas
respectivas partes exatamente como matriménio, (e, como tal, reconhecido pela sociedade). Este género de
alianga entre duas pessoas constitui o fundamento daquela unido pela qual «o homem... se unira a sua
mulher, e os dois serdo uma sé carne» (Gén. 2, 24). No contexto acima mencionado, ndo se pode dizer que
tal unidade corpérea é direito (bilateral) de ambos e sobretudo que é o sinal regular da comunhao das
pessoas, unidade constituida entre 0 homem e a mulher na qualidade de cdnjuges. O adultério cometido por
parte de cada um deles ndo so6 € a violagao deste direito, que é exclusivo do outro cdnjuge, mas a0 mesmo
tempo é radical falsificagdo do sinal. Parece que nos oraculos dos Profetas precisamente este aspecto do
adultério encontra expressao suficientemente clara.

5. Ao verificar que o adultério é falsificagdo daquele sinal, que encontra ndo tanto a sua «normatividade»
mas sobretudo a sua simples verdade interior no matriménio — isto é, na convivéncia do homem e da
mulher, que se tornaram cOnjuges — entdo, em certo sentido, referimo-nos de novo as afirmacgdes
fundamentais, feitas precedentemente, considerando-as essenciais e importantes para a teologia do corpo,
do ponto de vista seja antropologico seja ético. O adultério € «pecado do corpo». Atesta-o toda a tradigdo do
Antigo Testamento e confirma-o Cristo. A analise comparada das Suas palavras, pronunciadas no sermao
da montanha (Mt. 5, 27-28), como também das diversas enunciagdes a propdsito, contidas nos Evangelhos
e nas outras passagens do Novo Testamento, consente-nos estabelecer a razao prépria da pecaminosidade
do adultério. E é 6bvio que determinamos tal razao de pecaminosidade, ou seja do mal moral, fundando-nos
no principio da contraposi¢ao perante aquele bem moral que ¢é a fidelidade conjugal, aquele bem que pode
ser realizado adequadamente sé na relagao exclusiva de ambas as partes (isto €, na relagdo conjugal de
um homem com uma mulher). A exigéncia de tal relacdo é prépria do amor esponsal. cuja estrutura
interpessoal (como ja fizemos notar) é dirigida pela interior normatividade da «comunhao das pessoas». E
esta exatamente que da significado essencial a Alianga (quer na relagdo homem-mulher, como também, por
analogia, na relagao Javeé-Israel). Do adultério, da sua pecaminosidade, do mal moral que ele contém, pode-
se julgar com base no principio da contraposicdo com o pato conjugal assim entendido.

6. E necessario ter presente tudo isto quando dizemos que o adultério € «pecado do corpo»; 0 «corpo» &
aqui considerado no lago conceptual com as palavras de Génesis 2, 24, as quais de fato falam do homem e
da mulher, que, como marido e mulher, se unem tao intimamente entre si que formam «uma sé carne». O
adultério indica o ato mediante o qual um homem e uma mulher, que ndo sdo marido e esposa, formam
«uma s6 carne» (isto é, aqueles que ndo sdo marido e esposa no sentido da monogamia como foi
estabelecida na origem, mas sim no sentido da casuistica legal do Antigo Testamento). O «pecado» do
corpo pode ser identificado s6 a respeito da relagdo das pessoas. Pode-se falar de bem ou de mal moral
segundo esta relagdo torne verdadeira tal «unidade do corpo» e Ihe confira ou ndo o caracter de sinal
veridico. Neste caso, podemos entdo julgar o adultério como pecado, em conformidade com o conteudo
objectivo do ato.

E este é o conteudo que tem na mente Cristo, quando, no sermao da montanha, recorda: «Ouvistes que foi
dito: Nao cometeras adultério». Cristo ndo se detém contudo em tal perspectiva do problema.



Quarta-feira, 3 de Setembro de 1980
O significado do adultério transferido do corpo para o coragéao

1. No Sermé&o da Montanha, Cristo limita-se a recordar o mandamento «Nao cometerds adultério», sem
julgar sobre o comportamento dos seus ouvintes. O que dissemos antes a respeito deste tema provém de
outras fontes (sobretudo da conversa de Cristo com os fariseus, em que apelou para o «principio»: cf. Mt.
19, 8; Mc. 10, 6). No Sermao da Montanha, Cristo omite esse juizo ou, antes, pressupde-no. O que dira na
segunda parte do enunciado, que principia com as palavras «Eu porém digo-vos...» sera alguma coisa mais
que a polémica com os «doutores da Lei», ou seja com os moralistas da Tora. E sera também alguma coisa
mais a respeito do «ethos» antigo testamentario. Sera passagem direta ao «ethos» do novo. Cristo parece
deixar de parte todas as disputas acerca do significado ético do adultério sobre o plano da legislagédo e da
casuistica, em que a relagdo essencial interpessoal do marido e da mulher tinha sido notavelmente
ofuscada pela relagéo objectiva de propriedade — e adquire outra dimenséo. Cristo diz: «Eu porém digo-vos
que todo aquele que olhar para uma mulher, desejando-a, ja cometeu adultério com ela no seu coragao»
(Mt. 5, 28); diante deste passo vem sempre ao espirito a antiga tradugéo «tornou-a ja adultera no seu
coragao», versado que, talvez melhor que o texto atual, exprime o fato de tratar-se de puro ato interior e
unilateral. Assim, portanto, «o adultério cometido no coragao» é em certo sentido contraposto ao «adultério
cometido no corpo».

Devemos interrogar-nos sobre as razdes porque é deslocado o ponto da gravidade do pecado, e perguntar-
nos, além disso, qual é o auténtico significado da analogia: se de fato o «adultério», segundo o seu
significado fundamental, pode ser somente um «pecado cometido no corpo», em que sentido aquilo que o
homem comete no coragdo merece também ser chamado adultério? As palavras, com que pde Cristo o
fundamento do novo «ethos», exigem por seu lado um profundo radicar-se na antropologia. Antes de
responder a estas perguntas, detenhamo-nos algum tempo na expressao que, segundo Mateus 5, 27-28,
efetua em certo modo a transferéncia ou a deslocacdo do significado do adultério do «corpo» para o
«coragao». Sao palavras que se referem ao desejo.

2. Cristo fala da concupiscéncia: «todo aquele que olhar desejando-a». Precisamente esta expressao requer
uma anéalise particular para se compreender o enunciado na sua integridade. E preciso aqui referirmo-nos a
precedente andlise, que tendia, diria eu, a reconstruir a imagem «do homem da concupiscéncia» ja nos
inicios da historia (cf. Gén. 3). Aquele homem de quem fala Cristo no Serm&o da Montanha — o homem que
olha «para desejar» — é indubitavelmente homem de concupiscéncia. Precisamente por este motivo,
porque participa da concupiscéncia do corpo, «deseja» e «olha para desejar». A imagem do homem da
concupiscéncia, reconstruida na fase precedente, ajudar-nos-a agora a interpretar o «desejo», de que fala
Cristo segundo Mateus 5, 27-28. Trata-se aqui nao s6 de uma interpretacao psicolégica, mas, ao mesmo
tempo, de uma interpretagao teoldgica. Cristo fala dentro do contexto da obra da salvagéo. Estes dois
contextos em certo modo sobrepdem-se e compenetram-se reciprocamente: isto tem significado essencial e
constitutivo para todo o «ethos» do Evangelho e em particular para o conteudo do verbo «desejar» ou
«olhar para desejar».

3. Servindo-se de tais expressoes, o Mestre primeiro apela para a experiéncia daqueles que o estavam a
ouvir diretamente, e depois apela também para a experiéncia e para a consciéncia do homem de todos os
tempos e lugares. De fato, apesar de a linguagem evangélica ter forga comunicativa universal, todavia para
um ouvinte direto, cuja consciéncia tinha sido formada pela Biblia, o «desejo» devia ligar-se a numerosos
preceitos e admoestacoes, presentes antes de tudo nos Livros de caracter sapiencial, nos quais apareciam
repetidas adverténcias sobre a concupiscéncia do corpo e também conselhos dados com o fim de preservar
dela.

4. Como é sabido, a tradicdo sapiencial tinha particular interesse para a ética e para os bons costumes da
sociedade israelita. O que nestas adverténcias e conselhos, presentes por exemplo no Livro dos Provérbios
(Cf. por ex., Prov. 5, 3-6.15-20; 6, 24; 7, 27; 21, 9.19; 22, 14; 30, 20. ) ou do Siracide (Cf. por ex., Sir. 7,
19.24-26; 9, 1-9; 23, 22-27; 25, 13; 26, 18; 36, 21-25; 42, 6.9-14. ) ou mesmo do Coelet (Cf. por ex., Ecle. 7,
26-28; 9, 9. ), nos impressiona de modo imediato é certa unilateralidade deles, pois as admoestacdes séo
sobretudo dirigidas aos homens. Isto pode significar que sejam para eles particularmente necessarias.
Quanto a mulher, é verdade que nestas adverténcias e conselhos ela aparece mais frequentemente como
ocasido de pecado ou mesmo como sedutora de que € preciso fugir. E todavia necessario reconhecer que
tanto o Livro dos Provérbios quanto o Livro do Siracide, além da adverténcia de precaver-se da mulher e da
sedugdo da sua fascinagdo que levam o homem a pecar (cf. Prov. 5, 1-6; 6, 24-29; Sir. 26, 9-12); fazem
também o elogio da mulher que é «perfeita» companheira de vida do préprio marido (cf. Prov. 31, 10 ss), e
também louvam a beleza e a graga de uma mulher virtuosa, que sabe tornar feliz o marido.

«A mulher santa e honesta é graga inestimavel; / a alma casta nao tem preco. / Como o sol que se levanta



nas alturas de Deus, / assim é a beleza de uma mulher virtuosa, ornamento da sua casa. / Como a lampada
que brilha no candelabro sagrado, assim é a beleza do rosto numa figura majestosa. / Como colunas de
ouro sobre alicerces de prata, / assim s&o, sobre as suas plantas, os pés esbeltos da mulher ponderada... /
A graga de uma mulher cuidadosa deleita o0 marido, / e o seu bom proceder revigora-lhe os ossos» (Sir. 26,
15-18, 13).

5. Na tradigdo sapiencial uma frequente admoestagcéo contrasta com este elogio da mulher-esposa, e € a
que se refere a beleza e a graga da mulher que n&o € a propria esposa, a qual forma causa de tentagéo e
ocasido de adultério: «N&o cobice o teu coracédo a sua formosura...» (Prov. 6, 25). No Siracide (cf. 9, 1-9) a
mesma adverténcia é expressa de modo mais peremptaorio:

«Afasta os teus olhos da mulher bela, / e ndo olhes com insisténcia para a formosura alheia. / Muitos
pereceram por causa da beleza feminina, / e por ela se acende o fogo do desejo» (Sir. 9, 8-9).

O sentido dos textos sapienciais tem dominante significado pedagdgico. Ensinam a virtude e procuram
proteger a ordem moral, referindo-se a lei de Deus e a experiéncia tomada em sentido lato. Além disso,
distinguem-se pelo particular conhecimento do «coragdo» humano. Diremos que desenvolvem uma
especifica psicologia moral, mesmo sem cairem no psicologismo. Em certo sentido, estdo perto daquele
apelo de Cristo ao «coragdo», que Mateus nos transmitiu (cf. 5, 27-28), embora n&o se possa afirmar que
revelem tendéncia para transformar o «ethos» de maneira fundamental. Os autores destes Livros utilizam o
conhecimento da interioridade humana para ensinar a moral sobretudo no &mbito do «ethos» historicamente
em ato e por eles substancialmente confirmado. As vezes algum deles, como por exemplo Coelet, sintetiza
essa confirmagdo com a propria «filosofia» da existéncia humana, o que, porém, se influi no método com
que formula adverténcias e conselhos, nao muda a fundamental estrutura-base da apreciagao ética.

6. Para tal transformagao do «ethos» sera necessario esperar até ao Sermao da Montanha. Apesar disso,
aquele conhecimento muito perspicaz da psicologia humana, presente na tradicao «sapiencial», ndo estava
certamente destituido de significado para o circulo daqueles que escutavam pessoal e imediatamente este
sermao. Se, em virtude da tradigao profética, estes ouvintes estavam em certo sentido preparados para
compreender de modo adequado o conceito de «adultério», também em virtude da tradicdo «sapiencial»
estavam preparados para compreender as palavras que se referem ao «olhar concupiscente» ou ao
«adultério cometido no coragao».

A analise da concupiscéncia no Sermao da Montanha convir-nos-a voltar mais adiante.



Quarta-feira, 1Qde Setembro de 1980
A CONCUPISCENCIA COMO AFASTAMENTO DO SIGNIFICADO ESPONSAL DO CORPO

1. Reflitamos nas seguintes palavras de Jesus, tiradas do Sermdo da Montanha: «Todo aquele que olha
para uma mulher, desejando-a, j& cometeu adultério com ela no seu coragdo» («tornou-a ja adultera no seu
coracao«) (Mt. 5, 28). Cristo pronuncia esta frase diante dos ouvintes, que, baseados nos livros do Antigo
Testamento, estavam, em certo sentido, preparados para compreender o significado do olhar que nasce da
concupiscéncia. Ja na quarta-feira passada fizemos referéncia aos textos tirados dos chamados Livros
Sapienciais.

Eis, por exemplo, outra passagem, em que o autor biblico analisa o estado de alma do homem dominado
pela concupiscéncia da carne:

«..,.uma paixao ardente como fogo aceso / ndo se acalmara antes de devorar alguma coisa. / O homem que
abusa do seu proprio corpo, / ndo tera sossego enquanto ndo o devorar uma fogueira. / Para o homem
impuro todo o pao é apetitoso, / e ndo se cansara de pecar até a morte. / O homem que desonra o seu leito
conjugal / diz no seu coragao: 'Quem me vé?/ As trevas cercam-me, as paredes escondem-me,/ ninguém
me V&, e a quem temerei? / O Altissimo nao se lembrara dos meus pecados'. / Nao considera que os olhos
de Deus veem todas as coisas, / que um semelhante temor humano afasta de si o temor de Deus. / Sé teme
os olhos dos homens. / E ndo sabe que os olhos do Senhor / sdo muito mais luminosos que o sol; / veem
todos os caminhos dos homens, / e penetram as profundezas do abismo e os coragbes dos mesmos
homens / até aos seus mais intimos recénditos. / Assim também perecera toda a mulher que deixar o seu
marido, / e Ihe der como herdeiro um filho adulterino...» (Sir. 23, 17-22).

2. Nao faltam analogas descri¢cdes na literatura mundial (1). Certamente, muitas destas distinguem-se por
mais penetrante perspicacia de anadlise psicoldgica, e por mais intensa sugestividade e forgca expressiva.
Todavia, a descrigdo biblica de Siracide (23, 17-22) compreende alguns elementos que podem ser
considerados «classicos» na analise da concupiscéncia carnal. Elemento do género é, por exemplo, a
comparagao entre a concupiscéncia da carne e o fogo: este, ardendo no homem, invade-lhe os sentidos,
excita o corpo, arrasta os sentimentos e em certo sentido apodera-se do «coragédo». Tal paixao, originada
pela concupiscéncia carnal, sufoca no «coragao» a voz mais profunda da consciéncia, o sentido da
responsabilidade diante de Deus; e isto, por sinal, € especialmente posto em evidéncia no texto biblico
recém-citado. Persiste, por outro lado, o pudor externo a respeito dos homens — ou antes uma aparéncia
de pudicicia, que se manifesta como temor das consequéncias, mais que do mal em si mesmo. Sufocando a
voz da consciéncia, a paixao leva consigo inquietagdo do corpo e dos sentidos: € a inquietacdo do «homem
exterior». Quando o homem interior foi reduzido ao siléncio, a paixdo, depois de obter por assim dizer
liberdade de agéo, manifesta-se com insistente tendéncia para a satisfagdo dos sentidos e do corpo.

Tal satisfagéo, segundo o critério do homem dominado pela paixdo, deveria extinguir o fogo; mas, pelo
contrario, ela nao atinge as fontes da paz interior e limita-se a tocar o nivel mais exterior do individuo
humano. E aqui o autor biblico justamente verifica que o homem, cuja vontade estda empenhada em
satisfazer os sentidos, ndo encontra sossego nem se encontra a si mesmo, mas, pelo contrario, «consome-
se». A paixao procura satisfazer-se; por isso embota a atividade reflexiva e desatende a voz da consciéncia;
assim, sem ter em si qualquer principio de indestrutibilidade, «extenua-se». E-lhe conatural o dinamismo do
uso, que tende a «esgotar-se». E verdade que, estando a paixdo inserida no conjunto das mais profundas
energias do espirito, pode tornar-se forga criadora; em tal caso, porém, deve sofrer uma transformacgao
radical. Se, pelo contrario, sufoca as forgas mais profundas do coragdo e da consciéncia (como acontece na
narrativa de Siracide 23, 17-22), «consome-se» e, de modo indireto, nela se consome o0 homem que é sua
presa.

3. Quando Cristo no Sermao da Montanha fala do homem que «deseja», que «olha com desejo», pode
presumir-se que tem diante dos olhos também as imagens conhecidas daqueles que O ouvem usando a
tradicao «sapiencial». Todavia, contemporaneamente, refere-se a cada homem que, baseado na propria
experiéncia interior, sabe o que significa «desejar», «olhar com desejo». O Mestre ndo analisa tal
experiéncia nem a descreve, como fizera, por exemplo o Siracide (23, 17-22); parece pressupor, diria eu,
suficiente conhecimento daquele fato interior, para o qual chama a atengdo dos ouvintes, presentes e
potenciais. E possivel que algum deles néo saiba de que se trata? Se realmente nada soubesse, o contetido
das palavras de Cristo ndo Ihe diria respeito, nem qualquer analise ou descricdo seria capaz de o
esclarecer. Se, pelo contrario, souber — trata-se de fato em tal caso de uma ciéncia de todo interior,
intrinseca ao coragéo e a consciéncia — compreendera imediatamente, quando as sobreditas palavras a ele
se refiram.

4. Cristo, portanto, ndo descreve nem analisa o que forma a experiéncia do «desejar», a experiéncia da



concupiscéncia da carne. Tem-se mesmo a impressdo de Ele ndo penetrar nesta experiéncia em toda a
amplitude do seu interior dinamismo, como acontece por exemplo no texto citado de Siracide, mas detém-se
antes no limiar dela. O «desejo» n&o se transformou ainda numa agéo exterior, ainda néo se tornou o «ato
do corpo»; € até agora o ato interior do coragéo: exprime-se no olhar, no modo de «olhar para a mulher».
Todavia, ja deixa entender, desvela, o seu conteldo e a sua qualidade essenciais.

E necessario fazermos agora tal analise. O olhar exprime o que esta no coragdo. O olhar exprime, diria eu,
o homem completo. Se em geral se admite que o homem «opera em conformidade com o que é» (operari
sequitur esse), Cristo neste caso quer pdr em evidéncia que o homem «olha» conformemente aquilo que é:
intueri sequitur esse. Em certo sentido, o homem através do olhar revela-se exteriormente e aos outros;
sobretudo revela o que percebe no «interior» (2).

5. Cristo ensina, portanto, a considerarmos o olhar quase como limiar da verdade interior. Ja no olhar, «no
modo como se olhay, é possivel reconhecer plenamente o que é a concupiscéncia. Procuremos explica-lo..
«Desejar», «olhar com desejo», indica uma experiéncia do valor do corpo, em que o seu significado
esponsal cessa de ser tal, precisamente por causa da concupiscéncia. Cessa, também, o seu significado
procriativo, de que falamos nas nossas precedentes consideragdes. Este — quando diz respeito a uniao
conjugal do homem e da mulher — esta radicado no significado esponsal do corpo e quase organicamente
dele deriva. Ora, o homem, «desejando», «olhando para desejar» (como lemos em Mt. 5, 27-28),
experimenta de modo mais ou menos explicito o desapego daquele significado do corpo, que (segundo ja
observamos nas nossas reflexdes) esta na base da comunhado das pessoas: seja fora do matriménio, seja
— de modo particular — quando o homem e a mulher sdo chamados a constituir a unido «no corpo» (como
proclama o «evangelho do principio» no classico texto de Génesis 2, 24). A experiéncia do significado
esponsal do corpo esta subordinada, de modo particular, a chamada sacramental, mas nao se limita a ela.
Tal significado qualifica a liberdade do dom, que — segundo veremos com maior precisdo nas seguintes
analises — pode realizar-se ndo sé no matriménio, mas também de modo diverso.

Cristo diz: «Todo aquele que olha para uma mulher para a desejar (isto €, quem olha com concupiscéncia)
ja cometeu adultério com ela no seu coragao» («tornou-a ja adultera no seu coragéo») (Mt. 5, 28). Nao quer
acaso Ele dizer com isto que precisamente a concupiscéncia — como o adultério — é desapego interior do
significado esponsal do corpo? Nao quer mandar os Seus ouvintes para as experiéncias interiores que tém -
desse desapego? Nao € acaso por isto que o define «adultério cometido no coragao»?

Notas

1. Cf. p. ex. «Confissdes» de S. Agostinho: «Deligatus morbo carnis mortifera suavitate trahebam catenam
meam, solvi timens, et quasi concusso vulnere repellens verba bene suadentis tamquam manum solventis.
(...) Magna autem ex parte arque vehementer consuetudo satiandae concupiscentiae me captum
excruciabat» (Confessiones, VI, 12, 21-22).

«Et non stabam frui Deo meo, sed rapiebar ad te decore tuo; moxque deripiebar abs te pondere meo, et
ruebam in ista cum gemitu: et pondus hoc, consuetudo carnalis» (Confessiones, 1. VII, c. 17).

«Sic aegrotabam et excruciabar accusans memetipsum solito acerbius nimis, ac volvens et versans me in
vinculo meo, donec abrumperetur totum, quo iam exiguo tenebar, sed tenebar tamen. Et instabas tu in
occultis Domine, severa misericordia, flagella ingeminans timoris et pudoris, ne rursus cessarem, et non
abrumperetur idipsum exiguum et tenue quod.remanserat; et revalesceret iterum et me robustius alligaret...»
(Confessiones, 1. V111, c. 11).

Dante descreve esta fractura interior e considera-a merecedora de pena:

«Quando giungon davanti alia ruiva / quivi le strida, il compianto, il lamento; / bestemmian quivi la virtu
divina. / Intesi che a cosi fatto tormento / enno dannati i peccator carnali, / che la ragion sommettono al
talento. / E come gli stornei ne portan I'ali / nel freddo tempo a schiera larga e piena, / cosi quel fiato gli spiriti
mali: / di qua, di 13, di giu, di st li mena; / nulla speranza li conforta mai, / non che di posa, ma di minor
penax. (Dante, Divina Commedia, Inferno, V, 37-43).

«Shakespeare descreveu a satisfacdo de uma tiranica concupiscéncia como algo de: 'Past reason hunted
and, no sooner had, / past reason hated'». (C. S. Lewis, The Four Loves, New York 1960, Harcourt, Brace, p.
28).

2. A analise filologica confirma o significado da expresséo ho blépo («o olhante» ou «quem quer que olhax:
Mt. 5, 28).



«Se blépo de Mt. 5, 28 tem o valor de percepgao interna, equivalente a «penso, fixo o olhar, reparo» — mais
severo e mais elevado resulta o ensinamento evangélico quanto as relagdes interpessoais dos discipulos de
Cristo.

Segundo Jesus ndo é necessario nem sequer um olhar luxurioso para fazer tornar adultera uma pessoa.
Basta mesmo um pensamento do coracdo» (M. Adinolfi, «ll desiderio della donna in Matteo 5, 28», in:
Fondamenti biblici della teologia morale — Atti della XXII Settimana Biblica Italiana, Brescia 1973, Paideia,
p. 279).



Quarta-feira, 17 de Setembro de 1980
O desejo, reducgao internacional do horizonte da mente e do coragao

1. Durante a ultima reflexdo perguntamo-nos o que é o «desejo», de que falava Cristo no Sermao da
Montanha (Mt 5, 27-28). Recordemo-nos que Ele, falando assim, se referia ao mandamento «Nao
cometeras adultério». O mesmo «desejar» (precisamente: «olhar para desejar») é definido como «adultério
cometido no coragao». Isto da muito que pensar. Nas precedentes reflexées dissemos ter querido Cristo, ao
exprimir-se daquele modo, indicar aos seus ouvintes o apartamento do significado esponsal do corpo,
apartamento experimentado pelo homem (no caso, o vardo), quando da largas a concupiscéncia da carne
com o ato interior do «desejo». O apartamento do significado esponsal do corpo inclui ao mesmo tempo um
conflito com a sua dignidade de pessoa: um auténtico conflito de consciéncia.

A esta altura manifesta-se que o significado biblico (portanto também teoldgico) do «desejo» é diverso do
puramente psicolégico. O psicélogo descrevera o «desejo» como intensa orientagdo para o objecto, por
causa do seu peculiar valor: no caso aqui considerado, pelo seu valor «sexual». Quanto parece,
encontraremos tal definicdo na maior parte das obras dedicadas a semelhantes temas. Todavia, a descrigao
biblica, mesmo sem desvalorizar o aspecto psicoldgico, pde em relevo sobretudo o ético, uma vez que ha
um valor que é lesado. O «desejo» é, diria, 0 engano do coragdo humano quanto a perene chamada do
homem e da mulher — chamada que foi revelada no mistério mesmo da criagdo — a comunhao através de
um dom reciproco. Assim, pois, quando Cristo no Sermao da Montanha (Mt 5, 27-28) faz referéncia «ao
coracdo» ou ao homem interior, as suas palavras ndo deixam de estar carregadas daquela verdade acerca
do «principio», com a qual, respondendo aos fariseus (cf. Mt 19, 8), Ele relacionara todo o problema do
homem, da mulher e do matriménio.

2. A perene chamada, de que procuramos fazer a analise seguindo o Livro do Génesis (sobretudo Gén. 2,
23-25) e, em certo sentido, a perene atragao reciproca da parte do homem para a feminilidade e da parte da
mulher para a masculinidade, é convite por meio do corpo, mas nao € o desejo no sentido das palavras de
Mateus 5, 27-28. O «desejo», como atuagdo da concupiscéncia da carne (mesmo e sobretudo no ato
puramente interior), diminui o significado do que eram — e substancialmente ndo deixam de ser — aquele
convite e aquela reciproca atragédo. O eterno «feminino» («das ewig weibliche»), assim como alias, o eterno
«masculino», mesmo no plano da historicidade tende a libertar-se da pura concupiscéncia, e procura um
lugar de afirmagao ao nivel proprio do mundo das pessoas. Da disso testemunho aquela vergonha original,
de que fala Génesis 3. A dimensao da intencionalidade dos pensamentos e dos coracdes constitui um dos
principais fildes da universal cultura humana. As palavras de Cristo no Sermao da Montanha confirmam
precisamente tal dimensao.

3. Apesar disto, estas palavras exprimem claramente que o «desejo» faz parte da realidade do coragao
humano. Quando afirmamos que o «desejo», quanto a original atragado reciproca da masculinidade e da
feminilidade, representa uma «redugéo», temos na mente uma «redugéo» intencional, quase uma restrigao
ou fechamento do horizonte do espirito e do coragdo. Uma coisa, de fato, é ter consciéncia de que o valor
do sexo faz parte de toda a riqueza de valores, com que ao varao aparece o ser feminino; e outra coisa é
«reduzir» toda a riqueza pessoal da feminilidade aquele Unico valor, isto €, ao sexo, como objecto idéneo a
satisfagao da prépria sexualidade. O mesmo raciocinio se pode fazer quanto ao que é a masculinidade para
a mulher, se bem que as palavras de Mateus 5, 27-28 se refiram diretamente s6 a outra relagdo. A
«reducdo» intencional é, como se vé, de natureza sobretudo axiolégica. Por um lado, a eterna atracdo do
homem para a feminilidade (cf. Gén 2, 23) liberta nele — ou talvez, deveria libertar — uma gama de
desejos espirituais-carnais de natureza sobretudo pessoal e «de comunhdo» (cf. a analise do «principio»),
aos quais corresponde uma proporcional hierarquia de valores. Por outra parte, o «desejo» limita tal gama,
ofuscando a hierarquia dos valores que masca a atragao perene da masculinidade e da feminilidade.

4. O desejo faz que no interior, isto é, no «coragdo», no horizonte interior do homem e da mulher, se
ofusque o significado do corpo, préprio da pessoa. A feminilidade cessa deste modo de ser para a
masculinidade sobretudo sujeito; deixa de ser, uma especifica linguagem do espirito; perde o caracter de
sinal. Cessa, diria, de trazer sobre si o estupendo significado esponsal do corpo. Cessa de estar colocado
no contexto da consciéncia e da experiéncia de tal significado. O «desejo» que nasce da mesma
concupiscéncia da carne, desde o primeiro momento da existéncia no interior do homem — da existéncia no
seu «coragao» — passa em certo sentido ao lado de tal contexto (poder-se-ia dizer, com uma imagem, que
passa sobre as ruinas do significado esponsal do corpo e de todos os seus elementos subjectivos), e em
virtude da prépria intencionalidade axiolégica tende diretamente para um fim exclusivo: para satisfazer s6 a
necessidade sexual do corpo, como préprio objecto.

Tal redugéao intencional e axiolégica pode verificar-se, segundo as palavras de Cristo (Mt. 5, 27-28), ja no
ambito do «olhar» ou, antes, no ambito de um ato puramente interior expresso pelo olhar. O olhar, em si



mesmo, é ato cognoscitivo. Quando na sua estrutura interior entra a concupiscéncia, o olhar toma caracter
de «conhecimento desejoso». A expressdo biblica «Olha para desejar» pode indicar quer um ato
cognoscitivo, de que se serve o homem desejando (isto €, conferindo-lhe o caracter préprio do desejo
tendente para um objecto), quer um ato cognoscitivo que desperta o desejo no outro sujeito e sobretudo na
sua vontade e no seu «coragao». Como se vé, é possivel atribuir uma interpretacao intencional a um ato
interior, tendo presente um ou outro polo da psicologia do homem: o conhecimento ou o desejo entendido
como appetitus. (O appetitus é alguma coisa mais ampla que o «desejo», porque indica tudo o que se
manifesta no sujeito como «aspiragéo», e como tal orienta-se sempre para um fim, isto &, para um objecto
conhecido sob o aspecto do valor). Todavia, uma adequada interpretagdo das palavras de Mateus 5, 27-28
requer que — através da intencionalidade prépria do conhecimento ou do «appetitus» — avistemos alguma
coisa mais, isto é, a intencionalidade da existéncia mesma do homem em relagdo com o outro homem; no
nosso caso: do homem em relagdo com a mulher e da mulher em relagdo com o homem.

A este assunto convir-nos-a voltar. Concluindo a reflexdo de hoje, € necessario ainda acrescentar que
naquele «desejo», no «olhar para desejar», de que trata o Sermao da Montanha, a mulher, para 0 homem
que «olha» assim, deixa de existir como sujeito da eterna atragdo e comega a ser apenas objecto de
concupiscéncia carnal. A isto esta ligado o profundo desprendimento interno do significado esponsal do
corpo, de que falamos ja na precedente reflexao.



Quarta-feira, 24 de Setembro de 1980
A concupiscéncia afasta o homem e a mulher das perspectivas pessoais e «de comunhao»

1. No Serméo da Montanha Cristo diz: «Ouvistes que foi dito: Ndo cometeras adultério. Eu porém digo-vos
que todo aquele que olhar para uma mulher, desejando-a, ja cometeu adultério com ela no seu coragao»
(Mt. 5, 27-28). Algum tempo ha, que procuramos penetrar no significado desta afirmagdo, analisando-lhe
cada elemento para compreendermos melhor o conjunto do texto.

Quando Cristo fala do homem, que «olha com desejo», ndo indica s6 a dimensdo da intencionalidade do
«olhar», portanto do conhecimento concupiscente, a dimensdo «psicoldgica», mas indica também a
dimenséao da intencionalidade da existéncia mesma do homem. Isto &, demonstra quem «é» ou antes em
que «se torna», em relacdo ao homem, a mulher para quem ele «olha com concupiscéncia». Neste caso, a
intencionalidade do conhecimento determina e define a intencionalidade mesma da existéncia. Na situacao
descrita por Cristo, aquela dimensao parte unilateralmente do homem, que é sujeito, para a mulher, tornada
objecto (isto porém nao quer dizer que tal dimensao seja apenas unilateral); por agora nao invertamos a
situagdo analisada, nem a estendamos a ambas as partes, a ambos os sujeitos. Detenhamo-nos na
situagao tragada por Cristo, sublinhando que se trata de um ato «puramente interior», escondido no coragao
e fixo na soleira do olhar.

Basta verificar que em tal caso a mulher — que, por motivo da subjetividade pessoal existe perenemente
«para o homem» considerando que também ele, pelo mesmo motivo, existe «para ela» — fica privada do
significado da sua atragdo enquanto pessoa, a qual, mesmo sendo prépria do «eterno feminino», ao mesmo
tempo para o homem torna-se sé objecto: comega, isto é, a existir intencionalmente como objecto de
potencial satisfagdo da necessidade sexual inerente a sua masculinidade. Embora o ato seja
completamente interior, encerrado no «coragdo» e expresso so pelo «olhar», nele da-se ja uma mudanca
(subjetivamente unilateral) da intencionalidade mesma da existéncia. Se assim nao fosse, se nédo se
tratasse de mudancga tdo profunda, ndo teriam sentido as palavras seguintes da mesma frase: «Ja cometeu

adultério com ela no seu coracao» (Mt. 5, 28).

2. Aquela mudancga da intencionalidade da existéncia, mediante a qual certa mulher comecga a existir para
certo homem ndo como sujeito de chamada e de atragcdo pessoal ou sujeito «de comunhdo»mas
exclusivamente como objecto de potencial satisfagdo da necessidade sexual atua-se no «coragédo» porque
se atuou na vontade. A mesma intencionalidade cognoscitiva ndo quer dizer ainda escravizagcdo do
«coragdo» So6 quando a reducao intencional, explicada precedentemente, arrasta vontade ao seu horizonte
limitado, quando lhe desperta a decisdo de um relacionamento com outro ser humano (no nosso caso: com
a mulher segundo a escala dos valores prépria da «concupiscéncia», s6 entdo poda dizer-se que o
«desejo» se apoderou também do «coragdo». S6 quando «concupiscéncia» se apodera da vontade, é
possivel dizer que ela domina a subjetividade da pessoa e esta na base da vontade e da possibilidade de
escolher e decidir, através do que — em virtude da auto-decisdo ou autodeterminagdo — é estabelecido o
modo mesmo de existir nas relagdes com outra pessoa. A intencionalidade de tal existéncia adquiri entao
plena dimensao subjectiva.

3. S6 entdo — quer dizer, a partir daquele momento subjectivo € no seu prolongamento subjectivo — &
possivel confirmar o que lemos por exemplo, no Siracide (23, 17-22) acerca do homem dominado pela
concupiscéncia, o que lemos em descrigdes ainda mais eloquentes na literatura mundial. Entdo podemos
ainda falar daquele «constrangimento» mais ou menos completo, que noutras passagens €& chamado
«constrangimento do corpo» e leva consigo a perda da «liberdade de dom», conatural a profunda
consciéncia do significado esponsal do corpo, de que falamos também nas precedentes analises.

4. Quando falamos do «desejo» como transformacado da intencionalidade de uma existéncia concreta, por
exemplo do homem, para quem (segundo Mt. 5, 27-28) certa mulher se torna sé objecto de potencial
satisfagdo da «necessidade sexual» inerente a sua masculinidade, ndo se trata de nenhum modo de pér em
questado aquela necessidade, coma dimenséo objectiva da natureza humana acompanhada pela finalidade
procriativa que Ihe é prépria. As palavras de Cristo no Sermao da Montanha (em todo o seu amplo contexto)
estdo longe do Maniqueismo, como o esta também a auténtica tradigdo cristd. Neste caso, ndo podemos
portanto levantar objecgbes do género. Trata-se, pelo contrario, da modo de existir do homem e da mulher
como pessoas, ou seja daquele existir num reciproco «para», o qual — mesmo com base naquilo que
segundo a dimenséo objectiva da natureza humana, é definivel como «necessidade sexual» — pode e deve
servir a construgdo da unidade «de comunhdo» nas suas relagdes reciprocas. Tal, de fato, é o significada
fundamental préprio da perene e reciproca atracao da masculinidade e da feminilidade, contida na realidade
mesma da constituicdo do homem como pessoa, corpo e sexo juntamente.

5. A unido ou «comunhdo» pessoal, a que o homem e a mulher sdo reciprocamente chamados «desde o



principio», ndo corresponde, pelo contrario esta em contraste, a possivel circunstancia de uma das duas
pessoas existir s6 como sujeito de satisfagdo da necessidade sexual, e a outra se tornar exclusivamente
objecto de tal satisfagdo. Além disso, ndo corresponde a tal unidade de «comunhdo» — pelo contrario,
opode-se-lhe — o caso de ambos, homem e mulher existirem reciprocamente como objecto de satisfagéo da
necessidade sexual, e cada um por sua parte ser s6 sujeito daquela satisfagdo. Tal «redugdo» de tao rico
contelido na reciproca e perene atragdo das pessoas humanas, na sua masculinidade ou feminilidade, nao
corresponde precisamente a «natureza» da atracdo de que se trata. Tal «reducdo», de fato, apaga o
significado pessoal e «de comunh&o», precisamente do homem e da mulher, através do qual, segundo
Génesis 2, 24, «o homem... se unira a sua mulher e os dois serdo uma s6 carne». A «concupiscéncia»
afasta a dimenséo intencional da reciproca existéncia do homem e da mulher das perspectivas pessoais e
«de comunhdoy», préprias da perene e reciproca atragdo entre os dois, reduzindo-a e, por assim dizer,
impelindo-a para dimensodes utilitaristas, em cujo ambito o ser humano «se serve» do outro ser humano,
«usando-o» so para satisfazer as proprias «necessidades».

6. Parece podermos precisamente reencontrar tal conteudo, carregado de experiéncia interior humana
prépria de épocas e ambientes diferentes, na concisa afirmacdo de Cristo no Sermdo da Montanha. Ao
mesmo tempo, ndo se pode em nenhum caso perder de vista o significado que tal afirmagao atribui a
«interioridade» do homem, a integral dimens&o do «coragdo» como dimensdo do homem interior. Aqui esta
0 nucleo mesmo da transformacédo do «ethos», para a qual tendem as palavras de Cristo segundo Mateus
5, 27-28, expressas com vigorosa energia e ao mesmo tempo com admiravel simplicidade.



Quarta-feira, 1 de Outubro de 1980
Construir o novo sentido ético através da descoberta dos valores

1. Chegamos na nossa analise a terceira parte do enunciado de Cristo no Serméo da Montanha (Mt. 5, 27-
28). A primeira parte era: «Ouvistes que foi dito: Nao cometeras adultério». A segunda «Eu, porém, digo-vos
que todo aquele que olhar para uma mulher, desejando-a» esta gramaticalmente ligada a terceira «ja
cometeu adultério com ela no seu coragao».

O método aqui aplicado, que é o de dividir, de «quebrar» o enunciado de Cristo em trés partes, que se
seguem, pode parecer artificioso. Todavia, quando procuramos o sentido ético do enunciado inteiro, na sua
globalidade, pode ser util precisamente a divisdo do texto por nés usada, contanto que nao seja aplicada sé
em modo disjuntivo, mas sim conjuntivo. E isto que projectamos fazer. Cada uma das partes distintas tem
contetudo e conotagdes que lhe sdo especificas, e € exatamente tudo o que desejamos, pbr em relevo,
mediante a divisdo do texto; mas ao mesmo tempo observa-se que se explana cada uma das partes na
relacdo direta com as outras. Isto refere-se em primeiro lugar aos mais importantes elementos seméanticos,
mediante os quais o enunciado constitui um conjunto. Eis aqui esses elementos: cometer adultério, desejar,
cometer adultério no corpo, e cometer adultério no coracdo. Seria particularmente dificil estabelecer o
sentido ético do «desejar» sem o elemento indicado aqui como ultimo, isto é, o «adultério no coragéo». Ja a
analise precedente em certo grau tomou em consideracao este elemento; todavia uma compreensao mais
plena do elemento «cometer adultério no coragao» é possivel sé depois de uma analise especial.

2. Como ja indicamos no principio trata-se aqui de estabelecer o sentido ético. O enunciado de Cristo, em
Mt. 5, 27-28, origina-se no mandamento «ndo cometeras adultério», para mostrar como é preciso entendé-lo
e po6-lo em pratica, para abundar nele a «justica» que Deus Javé como Legislador quis: para ela abundar em
medida maior do que a resultante da interpretacédo e da casuistica dos doutores do Antigo Testamento. Se
as palavras de Cristo em tal sentido tendem para construir o novo «ethos» (e em base do mesmo
mandamento), o caminho para isto passa através da nova descoberta dos valores, que na compreensao
geral antigo testamentaria e na aplicagdo deste mandamento — foram perdidos.

3. Deste ponto de vista, é significativa também a formulagédo do texto de Mateus 5, 27-28. O mandamento
«ndo cometeras adultério» é formulado como proibicdo que exclui de modo categérico um mal moral
determinado. E sabido que a Lei mesma (Decalogo), além da proibigdo «ndo cometeras adultério»,
compreende também a proibicdo «n&o cobigaras a mulher de teu préoximo». (Ex. 20, 14.17; Dt. 5, 18.21).
Cristo ndo torna va uma proibicdo a respeito da outra. Embora fale do «desejo», tende a uma clarificagao
mais profunda do «adultério». E significativo que, depois de citar a proibicdo «ndo cometeras adultério»,
como conhecida pelos ouvintes, em seguida, no decurso do seu enunciado muda-lhe o estilo e a estrutura
l6gica, de normativa em narrativo-afirmativa. Quando diz: «Todo aquele que olhar para uma mulher,
desejando-a, ja cometeu adultério com ela no seu coragdo», descreve um fato interior, . cuja realidade pode
ser facilmente compreendida pelos ouvintes. Ao mesmo tempo, através do fato assim descrito e qualificado,
indica como se deve entender e pér em pratica o0 mandamento, «ndo cometeras adultério», a fim de levar a
«justica» querida pelo Legislador.

4. Deste modo, chegamos a expressao «cometeu adultério no coragdo», expressao-chave, como parece,
para entender o seu justo sentido ético. Esta expressédo € ao mesmo tempo a fonte principal para revelar os
valores essenciais do novo «ethos»: do «ethos»do Sermdo da Montanha. Como acontece muitas vezes no
Evangelho, também aqui encontramos certo paradoxo. Como, de fato, pode haver «adultério» sem se
«cometer adultério», isto €, sem o ato exterior, que permite reconhecer o ato proibido pela Lei? Vimos
quanto se esforcou a casuistica dos «doutores da Lei» em precisar este problema. Mas, também
independentemente da casuistica, parece evidente que o adultério pode ser reconhecido apenas «na
carney, isto é, quando os dois — homem e mulher —, que se unem entre si de maneira que se tornam uma
s6 carne (cf. Gén. 2, 24), ndo sao cOnjuges legais — marido e mulher. Que significado pode ter portanto o
«adultério cometido no coragdo»? Nao € esta acaso uma expressao s6 metaférica, usada pelo Mestre para
realcar a pecaminosidade da concupiscéncia?

5. Se admitissemos tal leitura seméantica do enunciado de Cristo (Mt. 5, 27-28) seria necessario refletir
profundamente sobre as consequéncias éticas que dai derivariam, isto é, sobre as conclusdes acerca da
regularidade ética do comportamento. O adultério da-se quando o homem e a mulher, que se unem entre si
de maneira que se tornam uma sé carne (cf. Gén. 2, 24), isto €, no modo proprio dos conjuges, ndo sao
cobnjuges legais. O reconhecimento do adultério como pecado cometido «no corpo» esta estreita e
exclusivamente unido ao ato «exterior», a convivéncia conjugal que se refere também ao estado das
pessoas agentes, reconhecido pela sociedade. No caso em questao, este estado é improprio e ndo autoriza
a tal ato (daqui, precisamente, a denominagao «adultério»).



6. Passando a segunda parte do enunciado de Cristo (isto & aquilo em que principia a configurar-se o novo
«ethos») seria necessario entender a expressdo «todo aquele que olhar para uma mulher desejando-a»,
referida exclusivamente as pessoas segundo o seu estado civil, isto é reconhecido pela sociedade, sejam
ou nao cdnjuges. Aqui principiam a multiplicar-se as interrogagées. Como n&o pode criar duvidas indicar
Cristo a pecaminosidade do ato interior da concupiscéncia — expressa através do olhar dirigido para toda a
mulher que n&o seja a esposa daquele que para ela olha do modo dito — portanto podemos e até devemos
perguntar-nos se com a mesma expressdo admite Cristo e comprova tal olhar, tal ato interior da
concupiscéncia, dirigido para a mulher que é esposa do homem, que assim olha para ela. Em favor da
resposta afirmativa a tal pergunta parece estar a seguinte premissa logica: no caso em questdo pode
cometer o «adultério no coragdo» sé o homem que € sujeito potencial do «adultério na carne». Dado que
este ndo pode ser o homem-marido quanto a prépria mulher legitima, entdo o «adultério no coragdo» nao
pode referir-se a ele, mas pode atribuir-se como culpa a todo o outro homem. Se é marido, ndo pode
cometé-lo quanto a prépria mulher. Ele s6 tem direito exclusivo de «desejar», de «olhar com
concupiscéncia» para a mulher que é sua esposa — e nunca se podera dizer que por motivo de tal ato
interior merega ser acusado do «adultério cometido no coragéo». Se, em virtude do matrimdnio, tem o
direito de «unir-se com sua mulher» de maneira que «os dois sejam uma s6 carne», este ato ndo pode
nunca ser chamado «adultério»; analogamente nao pode ser definido «adultério cometido no coragdo» de
que trata o Sermao da Montanha.

7. Tal interpretagéo das palavras de Cristo em Mt. 5. 27-28, parece corresponder a légica do Decalogo, em
que, além do mandamento «ndo cometeras adultério» (VI), ha também o mandamento «ndo desejaras a
mulher do teu proximo» (IX). Além disso, o raciocinio que foi feito em seu apoio tem todas as caracteristicas
da corregao objectiva e da exatiddo. Todavia, justamente permanece em duvida se este raciocinio toma em
conta os aspectos da revelagdo e também da teologia do corpo que devem ser considerados, sobretudo
quando desejamos compreender as palavras de Cristo. Ja vimos precedentemente qual € o «peso
especifico» desta locugédo, como sio ricas as implicagdes antropoldgicas e teoldgicas da Unica frase em que
apela Cristo para «a origemy» (cf. Mt. 19,8). As implicagdes antropoldgicas do enunciado do Sermao da
Montanha, em que apela Cristo para o coragdo humano, conferem, ao enunciado mesmo, também um
«peso especifico» préprio, e ao mesmo tempo determinam-lhe a coeréncia com o conjunto do ensinamento
evangeélico. Por isso devemos admitir que a interpretagdo acima indicada, com toda a sua objectiva correcéo
e precisao légica, requer certo ampliamento e, sobretudo, aprofundamento. Devemos recordar-nos que o
apelo ao coragdo humano, expresso talvez de modo paradoxal (Mt. 5, 27-28), provém d'Aquele que
«conhecia o interior de cada um» (Jo. 2, 25). E se as suas palavras confirmam os mandamentos do
Decalogo (ndo s6 o sexto, mas também o nono), ao mesmo tempo exprimem aquela ciéncia sobre o
homem, que — segundo fizemos notar .de outra vez — nos consente unir a consciéncia da pecaminosidade
humana com a perspectiva da «redencdo do corpo» (cf. Rom. 8, 23). Precisamente tal ciéncia esta na base
do novo «ethos», que deriva das palavras do Serm&do da Montanha. Tomando em consideragao tudo isto,
concluimos que, assim como, ao entender o «adultério na carne», Cristo submete a critica a interpretagéo
errbnea e unilateral do adultério que deriva da n&o-observancia da monogamia (isto €, do matriménio
entendido como a alianga indefectivel das pessoas), assim também ao entender o «adultério no coragéo»
Cristo considera ndo apenas o real estado juridico do homem e da mulher em questao. Cristo faz depender
a valorizagdo moral do «desejo», sobretudo da mesma dignidade pessoal do homem e da mulher; e isto tem
a sua importancia, seja quando se trata de pessoas n&o casadas, seja — e talvez mais ainda — quando séo
cbnjuges, mulher e marido. Partindo deste ponto de vista, convir-nos-a completar a analise das palavras do
Serméo da Montanha, e fa-lo-emos na préxima vez.



Quarta-feira, 8 de Outubro de 1980
Interpretacao psicolégica e teoldgica do conceito de concupiscéncia

1. Desejo levar hoje a termo a andlise das palavras pronunciadas por Cristo, no Sermao da Montanha,
sobre o «adultério» e a «concupiscéncia», e em particular do ultimo elemento do enunciado, em que se
define especificamente a «concupiscéncia do olhar» como «adultério cometido no coragao».

Ja precedentemente verificamos que estas palavras sédo ordinariamente entendidas como desejo da mulher
do préximo (isto €, segundo o espirito do nono mandamento do Decalogo). Parece contudo que esta
interpretacdo — mais restritiva — pode e deve alargar-se a luz do contexto global. Parece que a apreciagao
moral da concupiscéncia (do «olhar para desejar»), a que Cristo chama «adultério cometido no coracéo»,
depende sobretudo da mesma dignidade pessoal do homem e da mulher; isto vale tanto para aqueles que
ndo se encontram unidos em matrimdnio, como — e talvez mais — para aqueles que s&o marido e mulher.

2. A analise, que até agora fizemos do enunciado de Mt. 5, 27-28 «Ouvistes que foi dito: Ndo cometeras
adultério. Eu porém digo-vos que todo aquele que olhar para uma mulher, desejando-a, ja cometeu adultério
com ela no seu coragao», indica a necessidade de ampliar e sobretudo aprofundar a interpretacao
anteriormente apresentada, a respeito do sentido ético que tal enunciado encerra. Detemo-nos na situagao
descrita pelo Mestre, situagdo em que quem «comete adultério no coragdo», mediante um ato interior de
concupiscéncia (expresso pelo olhar), € o homem. Significativo é Cristo, falando do objecto de tal ato, ndo
sublinhar que é «a mulher do proximo», ou a mulher que n&o é a propria esposa, mas diz genericamente: a
mulher. O adultério cometido «no coragdo» nao esta circunscrito nos limites da relagao interpessoal, os
quais consentem verificar o adultério cometido «no corpo». Nao sdo tais limites que decidem exclusiva e
essencialmente do adultério cometido «no coragdo», mas a natureza mesma da concupiscéncia, expressa
neste caso pelo olhar, isto é, pelo fato de aquele homem — de quem, a titulo de exemplo, fala Cristo —
«olhar para desejar». O adultério «no coragdo» € cometido ndo s6 porque o homem «olha» de tal modo a
mulher que ndo é sua esposa, mas mesmo porque olha assim para uma mulher. Também se olhasse deste
modo para a mulher que é sua esposa cometeria 0 mesmo adultério «no coragao».

3. Este interpretar parece considerar, de modo mais amplo, o que no conjunto das presentes analises foi
dito sobre a concupiscéncia, e em primeiro lugar sobre a concupiscéncia da carne, como elemento
permanente da pecaminosidade do homem (status naturae lapsae). A concupiscéncia que, como ato interior,
nasce desta base (como procuramos indicar na precedente andlise) muda a intencionalidade mesma do
existir da mulher «para» o homem, reduzindo a riqueza da perene chamada a comunhao das pessoas, a
riqueza do profundo atrativo da masculinidade e da feminilidade, unicamente a satisfagdo da «necessidade»
sexual do corpo (a que parece ligar-se mais de perto o conceito de «instinto»). Tal redugao faz que a pessoa
(neste caso, a mulher) se torne para a outra pessoa (para 0 homem) sobretudo o objecto da satisfagdo
potencial da propria «necessidade» sexual. Deforma-se deste modo aquele reciproco «para», que perde o
seu caracter de comunhé&o das pessoas em favor da fungao utilitarista. O homem que «olha» de tal modo,
como escreve Mt. 5, 27-28, «serve-se» da mulher, da sua feminilidade, para satisfazer o préprio «instinto».
Embora n&o o faga com ato exterior, ja no seu intimo tomou essa atitude, interiormente decidindo assim a
respeito de uma determinada mulher. Nisto consiste precisamente o adultério «cometido no coragaoy». Tal
adultério «no coragao» pode cometé-lo o homem mesmo a respeito da prépria mulher, se a trata apenas
como objecto de satisfagédo do instinto.

4. Nao é possivel chegarmos a segunda interpretagdo das palavras de Mt. 5, 27-28, se nos limitamos a
interpretacdo puramente psicoldgica da concupiscéncia, sem ter em conta aquilo que forma o seu especifico
caracter teoldgico, isto é, a relagdo organica entre a concupiscéncia (como ato) e a concupiscéncia da
carne, como, por assim dizer, disposicdo permanente que deriva da pecaminosidade do homem. Parece
que a interpretacdo puramente psicoldgica (ou «sexuoldgica») da «concupiscéncia» néo constitui base
suficiente para compreender o referido texto do Serméo da Montanha. Se, pelo contrario, nos atemos a
interpretacao teolégica, — sem deixar de ter em conta o que na primeira interpretacdo (a psicoldgica)
permanece imutavel — ela, isto €, a segunda interpretacao (a teolégica) aparece-nos como mais completa.
Gracas a ela, de fato, torna-se mais claro ainda o significado ético do enunciado-chave do Sermao da
Montanha, a que devemos a adequada dimensao do ethos do Evangelho.

5. Ao delinear esta dimensao, Cristo permanece fiel a Lei: «Nao penseis que vim revogar a Lei ou os
Profetas: Nao vim revogar, mas completar» (Mt. 5, 17). Por conseguinte, mostra quanto é necessario descer
em profundidade, quanto é necessario desvelar a fundo as trevas do coragdo humano, para este coragao
poder tornar-se lugar de «cumprimento» para a Lei. O enunciado de Mt. 5, 27-28, que torna manifesta a
perspectiva interior do adultério cometido «no coragao» — e nesta perspectiva aponta os caminhos justos
para se cumprir 0 mandamento «ndo cometeras adultério» — é disso argumento singular. Este enunciado
(Mt. 5, 27-28) refere-se, de fato, a esfera em que se trata de modo particular da «pureza do coragéo» (cf.



Mt. 5, 8) (expressdo que na Biblia — como é sabido — tem sentido lato). Também noutra passagem
teremos ocasido de considerar de que modo o mandamento «n&o cometeras adultério» — que, quanto ao
modo em que vem expresso € ao conteldo, é proibicdo univoca e severa (como 0 mandamento «nao
cobicaras a mulher do teu proximo», Ex. 20, 17) — se cumpre exatamente mediante a «pureza do coragéo».
Da severidade e forga da proibicao dao testemunho indiretamente as sucessivas palavras do texto do
sermao da Montanha, em que fala Cristo figurativamente de «arrancar o olho» e de «cortar a mao», quando
estes membros fossem causa de pecado (cf. Mt. 5, 29-30). Verificamos precedentemente que a legislagéo
do Antigo Testamento, abundando embora em castigos caracterizados pela severidade, n&o contribuia
contudo «para dar cumprimento a Lei», porque a sua casuistica estava assinalada por multiplos
compromissos com a concupiscéncia da carne. Cristo, pelo contrario, ensina que o mandamento se cumpre
através da «pureza do coragao», que ndo é participada ao homem senéo a custa de firmeza relativamente a
tudo o que tem origem na concupiscéncia da carne. Adquire a «pureza de coragdo» quem sabe exigir
coerentemente do seu «coragao»: do seu «coragao» e do seu «corpo».

6. O mandamento «ndo cometeras adultério» encontra a sua justa motivacdo na indissolubilidade do
matriménio, em que o homem e a mulher, em virtude do original designio do Criador, se unem de modo que
«os dois sejam uma s6 carne» (cf. Gén. 2, 24). O adultério, por sua esséncia, contrasta com tal unidade, no
sentido em que esta unidade corresponde a dignidade das pessoas. Cristo ndo s6 confirma este essencial
significado ético do mandamento, mas tende a considera-lo na profundidade mesma da pessoa humana. A
nova dimensao do ethos esta ligada sempre com a revelagao daquele profundo, que € chamado «coragao»,
e com ficar ele liberto da «concupiscéncia», de modo que naquele coracdo possa resplandecer mais
plenamente o homem: vardo e mulher, em toda a verdade interior do reciproco «para». Liberto do
constrangimento e da diminuicdo de espirito que a concupiscéncia da carne traz consigo, o ser humano —
vardo e mulher — encontra-se reciprocamente na liberdade do dom que é condi¢ao de toda a convivéncia
na verdade, e, em particular, na liberdade do reciproco dar-se, pois ambos, como marido e mulher, devem
formar a unidade sacramental querida, como diz Génesis, 2, 24, pelo Criador mesmo.

7. Como é evidente, a exigéncia, que no Sermao da Montanha Cristo impde a todos os seus ouvintes atuais
e potenciais, pertence ao espacgo interior em que o homem — precisamente aquele que O ouve — deve
discernir de novo a plenitude perdida da sua humanidade e querer readquiri-la. Esta plenitude na relagéo
reciproca das pessoas — do homem e da mulher — o Mestre reivindica-a em Mt. 5, 27-28, tendo diante dos
olhos sobretudo a indissolubilidade do matriménio, mas também toda a outra forma de convivéncia dos
homens e das mulheres, daquela convivéncia que forma a pura e simples trama da existéncia. A vida
humana, por sua natureza, é «coeducativa», e a sua dignidade e o seu equilibrio dependem, em todo o
momento da histéria e em todo o ponto de longitude e de latitude geografica, de «quem» sera ela para ele e
ele para ela.

As palavras pronunciadas por Cristo no Serméo da Montanha tém indubitavelmente este alcance universal e
ao mesmo tempo profundo. S6 assim podem entender-se na boca d'Aquele, que até ao &mago «conhecia o
interior de cada um» (Jo. 2, 25), e, ao mesmo tempo, levava em si o mistério da «redencao do corpo» como
se exprimira Sao Paulo. Devemos temer a severidade destas palavras ou antes ter confianga no seu
conteudo salvifico, no seu poder?

Seja como for, a analise feita das palavras pronunciadas por Cristo no Serméo da Montanha abre caminho
para novas reflexdes indispensaveis para se ter pleno conhecimento do homem «histérico», e sobretudo do
homem contemporaneo: da sua consciéncia e do seu «coragao».



Quarta-feira, 15 de Outubro de 1980
Valores evangélicos e deveres do coragdo humano

1. Durante os nossos numerosos encontros das quartas-feiras, fizemos particularizada analise das palavras
do Sermé&o da Montanha, em que Cristo se refere ao «coragdo» humano. Como agora sabemos, as Suas
palavras s&o vinculantes. Cristo diz: «Ouvistes que foi dito: Nao cometeras adultério. Eu porém digo-vos que
todo aquele que olhar para uma mulher, desejando-a, ja cometeu adultério com ela no seu coragéo» (Mt. 5,
27-28). Esta alusao ao coragao faz ressaltar a dimenséo da interioridade humana, a dimensao do homem
interior, propria da ética, e ainda mais da teologia do corpo. O desejo, que surge no ambito da
concupiscéncia da carne, € ao mesmo tempo realidade interior e teoldgica,a qual, em certo modo, é
experimentada por todo o homem «historico». E é exatamente este homem — mesmo se nao conhece as
palavras de Cristo — que faz continuamente a si mesmo a pergunta acerca do proprio «coragdo». As
palavras de Cristo fazem que tal pergunta seja particularmente explicita: o coragdo € acusado ou é
chamado ao bem? E esta pergunta desejamos agora toma-la em consideragao, perto do fim das nossas
reflexdes e analises, relacionadas com a frase tdo concisa e ao mesmo tempo categérica do Evangelho, téo
cheia de conteudo teoldgico, antropoldgico e ético.

A par e passo, eis uma segunda pergunta, mais «pratica»: como «pode» e «deve» proceder o homem, que
aceita as palavras de Cristo no Sermdo da Montanha, o homem que aceita o ethos do Evangelho, e, em
particular, o aceita neste campo?

2. Este homem encontra, nas consideragbes até agora feitas, a resposta, pelo menos indireta, as duas
perguntas: como «pode» atuar, isto €, sobre que pode contar no seu «intimo», na fonte dos seus atos
«interiores» ou exteriores»? E além disso: como «deveria» atuar, isto €, em que modo os valores
conhecidos segundo a «escala» revelada no Serméo da Montanha constituem um dever da sua vontade e
do seu «coragao», dos seus desejos e das suas opgdes? De que modo, se «obrigam» na agéo, no
comportamento, se, acolhidas mediante o conhecimento, o «obrigam» ja no pensar e, em certa maneira, no
«sentirn? Estas perguntas séo significativas para a «pratica» humana, e indicam um lago organico da
«pratica» mesma com o ethos. A moral viva é sempre ethos da pratica humana.

3. As sobreditas perguntas pode-se responder de varios modos. De fato, quer no passado quer hoje, s&o
dadas respostas diversas. Isto é confirmado por abundante literatura. Além das respostas que encontrarmos
nela, é preciso tomar em consideragao o infinito nimero de respostas que o homem concreto da a estas
perguntas por si mesmo, aquelas que, na vida de cada um, da repetidamente a sua consciéncia, a sua
ciéncia e a sua sensibilidade moral. Precisamente neste ambito existe continuamente uma compenetragéo
do ethos e da pratica. Aqui a propria vida (n&o exclusivamente «tedrica») vive cada principio, isto €, as
normas da moral com as suas motivagdes, elaboradas e divulgadas por moralistas, mas também aquelas
que elabora — seguramente ndo sem um lago com o trabalho dos moralistas e dos cientistas — cada
homem, como autor e sujeito direto da moral real, como co-autor da sua histéria, de quem depende ainda o
nivel da moral mesma, o0 seu progresso ou a sua decadéncia. Em tudo isto se torna a confirmar, em toda a
parte e sempre, aquele «homem histérico», a quem uma vez Cristo falou, anunciando a boa nova
evangeélica, com o Serméo da Montanha, no qual em particular disse a frase que lemos em Mateus 5, 27-28:
«Ouvistes que foi dito: Nao cometeras adultério. Eu porém digo-vos que todo aquele que olhar para uma
mulher, desejando-a, j& cometeu adultério com ela no seu coragdo».

4. O enunciado de Mateus apresenta-se estupendamente conciso relativamente a tudo quanto sobre este
tema foi escrito na literatura mundial. E talvez precisamente nisto consista a sua for¢a na histéria do ethos.
E necessario ao mesmo tempo darmo-nos conta de que a histéria do ethos decorre num leito uniforme, em
que se aproximam ou afastam mutuamente as varias correntes. O homem «histérico» valoriza sempre, a
seu modo, o proprio «coragao», assim como julga também o proprio «corpo»: e assim passa do pélo do
pessimismo ao polo do optimismo, da severidade puritana ao permissivismo contemporaneo. E necessario
darmo-nos conta, para o ethos do Sermao da Montanha poder sempre ter a devida transparéncia quanto as
acoes e aos comportamentos do homem. Para tal fim é preciso fazer ainda algumas analises.

5. As nossas reflexbes sobre o significado das palavras de Cristo segundo Mateus 5, 27-28 ndo seriam
completas, se ndao nos detivéssemos — pelo menos brevemente — naquilo que se pode chamar a
ressonancia destas palavras na histéria do pensamento humano e da valorizagdo do ethos. A ressonancia é
sempre transformagdo da voz e das palavras que a voz exprime. Sabemos pela experiéncia que essa
transformacgéao esta por vezes cheia de misterioso encanto. No caso que tratamos, aconteceu antes alguma
coisa contraria. De fato, as palavras de Cristo foi antes tirada a sua simplicidade e profundidade e foi
conferido um significado que esta longe do nelas expresso, significado, no fim de contas, contrario mesmo a
elas. Temos aqui na mente tudo o que apareceu a margem do cristianismo sob 0 nome de Maniqueismo (1),
que procurou mesmo entrar no terreno do cristianismo no que diz respeito exatamente a teologia e ao ethos



do corpo. E sabido que, na forma original, o Maniqueismo, nascido no Oriente fora do ambiente biblico e
originado pelo dualismo mazdeista, indicava a fonte do mal na matéria, no corpo, proclamava portanto a
condenagéo de tudo o que no homem é corpérea E como no homem a corporeidade se manifesta sobretudo
através dl sexo, a condenacgao era estendida ao matrimbnio e a convivéncia conjugal, para além das outras
esferas do ser e do actuar, em que se exprime corporeidade.

6. A um ouvido nao habituado, a evidente severidade deste sistema podia parecer em sintonia com as
severas palavras de Mateus 5, 29-30 em que fala Cristo de «arrancar o olho» ou de «cortar a mao», se este;
membros fossem a causa do escandalo. Através da interpretacdo pura mente «material» destas locugdes,
era também possivel obter uma éptica maniqueia do enunciado de Cristo, em que se fala do homem que
«cometeu adultério no coracdo... olhando para a mulher desejando-a» Também neste caso a interpretagéo
maniqueia tende para a condenagdo do corpo, como real fonte do mal, dado que nele, segundo o
Maniqueismo, se esconde e a0 mesmo tempo se manifesta o principio «ontolégico» do mal. Procurava-se
portanto descobrir e as vezes percebia-se tal condenacdo no Evangelho, encontrando-a onde foi pelo
contrario expressa exclusivamente uma exigéncia particular dirigida ao espirito humano.

Note-se que a condenagao podia — e pode sempre ser — uma escapatoéria para a pessoa se subtrair as
exigéncias colocadas no Evangelho por Aquele que «conhecia o interior de cada um» (Jo. 2, 25). Nao faltam
provas disso na histéria. Ja tivemos ocasido (e certamente té-la-emos ainda) para demonstrar em que
medida tal exigéncia pode surgir unicamente de uma afirmagdo — e ndo de uma negagdo e de uma
condenagdo —, se deve levar a uma afirmacdo ainda mais madura e aprofundada, objectiva e
subjetivamente. E a tal afirmacgdo da feminilidade e masculinidade do ser humano, como dimensao pessoal
do «ser corpo», devem conduzir as palavras de Cristo segundo Mateus 5, 27-28. Tal é o justo significado
ético destas palavras. Imprimem, nas paginas do Evangelho, uma peculiar dimenséo do ethos com o fim de
a irimprimindo na vida humana. Procuraremos retomar este tema nas nossas reflexdes seguintes.

Notas

1. O Maniqueismo contem e leva a maturagéo os elementos caracteristicos de toda a «gnose», quer dizer, o
dualismo de dois principios coeternos e radicalmente opostos, e o conceito de salvagdo que sé se consegue
através do conhecimento (gnose) ou da autocompreenséo da pessoa. Em todo o meio maniqueu ha um sé
herdi e uma so situagdo que sempre se repete. a alma decaida esta aprisionada na matéria e ¢é libertada
pelo conhecimento.

A atual situacéo € negativa para o homem, porque é mistura provisoria e anormal de espirito e de matéria,
de bem e de mal, que supde um estado antecedente, original, em que as duas substancias estavam
separadas e independentes. Ha por isso trés «Tempos»: 0 «initiumy», ou seja a separagédo primordial; o
«mediumy», ou a atual mistura; e o «finis» que esta no regresso a divisdo original, na salvagao, que implica
total rotura entre Espirito e Matéria.

A matéria &, no fundo, concupiscéncia, desregrado apetite do prazer, instinto de morte, comparavel, se nao
idéntico, ao desejo sexual, a «libido». E forga que tenta assaltar a Luz; € movimento desordenado, desejo
animalesco, brutal e semiconsciente.

Adéo e Eva foram gerados por dois demdnios; a nossa espécie nasceu de uma série de atos repugnantes
de canibalismo e de sexualidade, e conserva os sinais desta origem diabdlica, que sdo o corpo, forma
animal dos «Arcontes do inferno», e a «libido», que impele o homem a cruzar-se e a reproduzir-se, isto €, a
manter a alma luminosa sempre na prisao.

Se quer ser salvo, 0 homem deve procurar libertar o seu «eu vivente» (nous) da carne e do corpo. Como a
Matéria tem na concupiscéncia a sua expressdo suprema, o pecado capital estd na unido sexual
(fornicagao), que é brutalidade e bestialidade, e faz dos homens os instrumentos e os cumplices do Mal pela
procriagao.

Os eleitos constituem o grupo dos perfeitos, cuja virtude tem caracteristicas ascéticas, realizando a
abstinéncia comandada pelos trés «selos»: o «selo da boca» proibe toda a blasfémia e manda a abstengéo
da carne, do sangue, do vinho, de toda a bebida alcodlica, e também o jejum; o «selo das m&os» manda o
respeito da vida (da «Luz») encerrada nos corpos, nas sementes, nas arvores, e proibe recolher os frutos,
arrancar as plantas, tirar a vida aos homens e aos animais; e 0 «selo do regago» prescreve total abstinéncia
(cf. H. Ch. Puech: Le Manichéisme; son fondateur, sa doctrine, Paris, 1949 (Musée Guimet t. LV |, (pp. 73-
88; H. Ch. Puech, Le Manichéisme, em «Histoire des Religions» (Encyclopédie de la Pléiade) I, (Gallimard)
1972, pp. 522-645;J. Ries, Manichéisme, em «Catholicisme hier, aujourd’ hui, demain», 34, Lille 1977
(Letouzey-Ané), pp. 314-320).



Quarta-feira, 29 de Outubro de 1980
A forga original da criagado torna-se para o homem forga de redengao

1. Ha muito tempo que as nossas reflexdes das quartas-feiras se vao centrando no seguinte enunciado de
Jesus Cristo no Serméo da Montanha: «Ouvistes que foi dito: Nao cometeras adultério. Eu, porém, digo-vos
que todo aquele que olhar para uma mulher, desejando-a, ja cometeu adultério com ela no seu coragao»
(Mt. 5, 27-28). Ultimamente esclarecemos que estas palavras ndo podem entender-se nem interpretar-se
segundo a ideologia maniqueia. Ndo contém, de nenhum modo, a condenacéo do corpo e da sexualidade.
Encerram sé um apelo a que se venga a triplice concupiscéncia, e em particular a concupiscéncia da carne:
0 que precisamente deriva da afirmacao da dignidade pessoal do corpo e da sexualidade, e unicamente
apoia esta afirmacao.

Precisar isso que se formula, ou determinar o significado proprio das palavras do Sermao da Montanha, em
que Cristo apela para o coragao humano (cf. Mt. 5, 27-28), é importante ndo s6 por causa de «habitos
inveterados», nascidos do Maniqueismo, no modo de pensar e valorizar as coisas, mas também por causa
de algumas posigdes contemporaneas que interpretam o sentido do homem e da moral. Ricoeur qualificou
Freud, Marx e Nietzsche de «mestres da suspeita» (1) («maitres du soupgon»), tendo no espirito o conjunto
dos sistemas que representa cada um deles, e talvez sobretudo a base oculta e a orientagdo de cada um ao
entender e interpretar o humano mesmo. Parece necessario aludir, pelo menos brevemente, a esta base e a
esta orientagdo. Urge fazé-lo para descobrir, por um lado, uma significativa convergéncia e, por outro,
também uma divergéncia fundamental com a hermenéutica que nasce da Biblia, hermenéutica a que
tentamos dar expressdo da nossa analise. Em que esta a convergéncia? Consiste em que os pensadores
supramencionados, que exerceram e exercem grande influxo no modo de pensar e de valorizar dos homens
do nosso tempo, parecem em substancia também julgar e acusar o «coragdo» do homem. Mais ainda,
parecem julga-lo e acusa-lo por causa do que na linguagem biblica, sobretudo joanina, € chamado
concupiscéncia, a triplice concupiscéncia.

2. Poder-se-ia fazer aqui certa distribuicdo das partes. Na hermenéutica nietzschiana, o juizo e a acusagéo
do coragdo humano correspondem, em certo modo, ao que na linguagem biblica € chamado «soberba da
vida»; na hermenéutica. marxista, ao que foi chamado «concupiscéncia dos olhos»; e na hermenéutica
freudiana, pelo contrario, ao que é chamado «concupiscéncia da carne». A convergéncia destas concepgoes
com a hermenéutica do homem fundada na Biblia consiste em que, descobrindo no coragdo humano a
triplice concupiscéncia, poderiamos também nds limitar-nos a colocar aquele coragdo em estado de
continua suspeita. Todavia, a Biblia ndo nos permite deter-nos aqui. As palavras de Cristo segundo Mateus
5, 27-28 sao tais que, manifestando embora toda a realidade do desejo e da concupiscéncia, nao
consentem que se faga de tal concupiscéncia o critério absoluto da antropologia e da ética, ou seja, o
nucleo mesmo da hermenéutica do homem. Na Biblia, a triplice concupiscéncia ndo constitui o critério
fundamental e talvez Unico e absoluto da antropologia e da ética, embora seja indubiamente um coeficiente
importante para compreender o homem, as suas agdes e o seu valor moral. Também a analise, até agora
por nds feita, 0 mostra.

3. Embora querendo chegar a uma completa interpretacdo das palavras de Cristo sobre 0 homem que «olha
com concupiscéncia» (cf. Mt. 5, 27-28), ndo podemos contentar-nos de qualquer concepgédo da
«concupiscéncia», mesmo no caso de se atingir a plenitude da verdade «psicolégica» a nds acessivel;
devemos, pelo contrario, recorrer a Primeira Carta de Jodo 2, 15-16 e a «teologia da concupiscéncia» que
nela esta encerrada. O homem que «olha para desejar» é de fato o homem da triplice concupiscéncia da
carne. Por isso «pode» olhar deste modo e mesmo deve estar consciente de que, abandonando este ato
interior ao poder das forgas da natureza, nao pode evitar o influxo da concupiscéncia da carne. Em Mateus
5, 27-28 Cristo trata também disto e para isto chama a atencdo. As suas palavras referem-se ndo s6 ao ato
concreto de «concupiscéncia», mas, indiretamente, também ao «homem da concupiscéncia».

4. Estas palavras do Serm&o da Montanha — apesar da convergéncia, do que dizem a respeito do coragao
humano (2), com o que foi expresso na hermenéutica dos «mestres da suspeita» — porque nao podem ser
consideradas como base da sobredita hermenéutica ou de uma anéloga? E por que motivo constituem
expresséao, configuracdo de um «ethos» totalmente diverso? — diverso ndo sé do maniqueu mas também
do freudiano?

O conjunto das analises e reflexdes, até agora feitas, penso que da resposta a esta pergunta. Resumindo,
pode dizer-se brevemente que as palavras de Cristo segundo Mateus 5, 27-28 ndo consentem determo-nos
na acusacao contra o coragdo humano e coloca-lo em estado de suspeita continua, mas devem ser
entendidas e interpretadas sobretudo como apelo dirigido ao coragéo. Isto deriva da natureza mesma do
«ethos» da redencao. Sobre o fundamento deste mistério, que S&o Paulo (Rom. 8, 23) define «redengéo do
corpoy, sobre o fundamento da realidade chamada «redengéo» e, por conseguinte, sobre o fundamento do



«ethos» da redencao do corpo, ndo podemos deter-nos s6 na acusagdo do coragdo humano com base no
desejo e na concupiscéncia da carne. O homem nao pode deter-se a pbér o «coragdo» em estado de
continua e irreversivel suspeita por causa das manifestagbes da concupiscéncia da carne e da libido, que,
em particular, um psicanalista descobre mediante as analises do inconscio (3). A redencao é uma verdade,
uma realidade, em cujo nome o homem deve sentir-se chamado, e «chamado com eficacia». Deve dar-se
conta de tal chamada até mediante as palavras de Cristo segundo Mateus 5, 27-28, relidas no pleno
contexto da revelagdo do corpo. O homem deve sentir-se chamado a redescobrir, mais, a realizar o
significado esponsal do corpo e a exprimir de tal modo a liberdade interior do dom, isto é, daquele estado e
daquela forga espiritual, que derivam do dominio da concupiscéncia da carne.

5. O homem é chamado a isto pela palavra do Evangelho, portanto «de fora», mas ao mesmo tempo é
chamado também «de dentro». As palavras de Cristo, que no Sermao da Montanha apela para o «coragéo»,
levam, em certo sentido, o ouvinte a essa chamada interior. Se ele consentir em que elas actuem em si,
podera ouvir ao mesmo tempo no intimo um quase eco daquele «principio», daquele bom «principio» a que
faz referéncia Cristo outra vez, para recordar aos préprios ouvintes quem é o homem, quem é a mulher, e
quem sao reciprocamente um para o outro na obra da criagdo. As palavras de Cristo, pronunciadas no
Sermé&o da Montanha, ndo sdo apelo langado no vacuo. Nado séo dirigidas ao homem entregue de todo a
concupiscéncia da carne, incapaz de procurar outra forma de relagcbes reciprocas no ambito da perene
atracdo, que aparece na histéria do homem e da mulher logo «desde o principio». As palavras de Cristo
testemunham que a forga original (portanto também a graca) do mistério da criagao se torna para cada um
deles forga (isto € graca) do mistério da redengéo. Isto refere-se a mesma «natureza», ao mesmo substrato
da humanidade da pessoa, aos mais profundos impulsos do «coragdo». Ndo sente acaso o homem,
juntamente com a concupiscéncia, profunda necessidade de conservar a dignidade das relagdes reciprocas,
que encontram expressao no corpo, gragas a sua masculinidade e feminilidade? Nao sente acaso a
necessidade de impregna-las de tudo o que é nobre e belo? Nao sente acaso a necessidade de lhes
conferir o valor supremo que € o amor?

6. Ao relé-lo, este apelo encerrado nas palavras de Cristo no Sermdo da Montanha ndo pode ser ato
separado do contexto da existéncia concreta. Significa sempre — se bem que s6 na dimenséo do ato a que
se refere — a redescoberta do significado de toda a existéncia, do significado da vida, em que esta
compreendido também aquele significado do corpo a que chamamos aqui «esponsal». O significado do
corpo é, em certo sentido, a antitese da hermenéutica «da suspeita». Esta hermenéutica é muito diferente, é
radicalmente diferente, da que descobrimos nas palavras de Cristo no Sermao da Montanha. Estas palavras
descobrem nao s6 Outro «ethos», mas também outra visdo das possibilidades do homem. E importante que
ele, precisamente no seu «coragao», ndo se sinta sé irrevocavelmente acusado e entregue como presa a
concupiscéncia da carne, mas que no mesmo coragcao se sinta chamado com energia. Chamado
precisamente aquele supremo valor que € o amor. Chamado como pessoa na verdade da sua humanidade,
portanto também na verdade da sua masculinidade e feminilidade, na verdade do seu corpo. Chamado
naquela verdade que é patrimbnio «do principio», patriménio do seu coragdo, mais profundo que a
pecaminosidade herdada, mais profundo que a triplice concupiscéncia. As palavras de Cristo, enquadradas
na inteira realidade da criagdo e da redengao, reatualizam aquela heranca mais profunda e dao-lhe real
forca na vida do homem.



Quarta-feira, 5 de Novembro de 1980
«Eros» e «Ethos» encontraram-se e frutificam no coragao humano

1. Durante as nossas reflexdes semanais sobre as palavras de Cristo no Sermao da Montanha, em que Ele,
ao referirrse ao mandamento «ndo cometer adultério», compara a «concupiscéncia» («o olhar
concupiscente») ao «adultério cometido no coragdo», procuramos responder a pergunta: estas palavras
acusam apenas o «coragdo» humano, ou sdo principalmente um apelo que lhe é dirigido? Apelo,
compreende-se, de caracter ético; apelo importante e essencial para o préprio ethos do Evangelho.
Respondemos que as palavras acima mencionadas sdo sobretudo um apelo.

Ao mesmo tempo, procuramos aproximar as nossas reflexdes dos «itinerarios» que percorre, no seu ambito,
a consciéncia dos homens contemporaneos. Ja no precedente ciclo das nossas consideragées nos
referimos ao «eros». Este termo grego que da mitologia passou para a filosofia, depois para a lingua literaria
e por fim para a lingua falada, contrariamente a palavra «ethos» é estranho e desconhecido na linguagem
biblica. Se nas presentes analises dos textos biblicos usamos o termo «ethos», conhecido pelos setenta e
pelo Novo Testamento, fazemo-lo em consequéncia do significado geral que ele adquiriu na filosofia e na
teologia, abragando no seu conteudo as complexas esferas do bem e do mal, dependentes da vontade
humana e submetidas as leis da consciéncia e da sensibilidade do «coragao» humano. O termo «erosy,
além de ser nome proprio da personagem mitolégica, tem nos escritos de Platdo um significado filoséfico
(1), que parece ser diferente do significado comum e também daquele que, habitualmente, Ihe é atribuido na
literatura. Obviamente, devemos aqui tomar em consideragdo a vasta gama de significados, que se
diferenciam entre si de modo nao claramente definido, no que diz respeito quer a personagem mitoldgica,
quer ao conteudo filosofico, quer sobretudo ao ponto de vista «somatico» ou «sexual». Tendo em conta uma
gama tao vasta de significados, é conveniente avaliar, de modo igualmente diferenciado, o que se pbée em
relagdo com o «eros» (2) e é definido como «erotico».

2. Segundo Platdo, o «eros» representa a forga interior, que impele o homem para tudo o que é bom,
verdadeiro e belo. Esta «atragdo» indica, em tal caso, a intensidade de um ato subjectivo do espirito
humano. No significado comum, pelo contrario — como também na literatura —, esta «atragao» parece ser
antes de tudo de natureza sensual. Ele suscita a reciproca tendéncia de ambos, do homem e da mulher, a
aproximagao, a unido dos corpos, aquela unido de que fala Génesis 2, 24. Trata-se aqui de responder a
pergunta se o «eros» apresenta o mesmo significado que existe na narragéo biblica (sobretudo em Gén. 2,
23-25), a qual sem duvida atesta a reciproca atragéo e a perene estimulagdo da pessoa humana — através
da masculinidade e da feminilidade — para aquela «unidade da carne» que, ao mesmo tempo, deve realizar
unido-comunhéo das pessoas. E precisamente por esta interpretacdo do eros (e juntamente da sua relagao
com o ethos) que adquire importdncia fundamental também o modo em que entendemos a
«concupiscéncia», de que se fala no Sermao da Montanha.

3. Segundo parece, a linguagem comum toma sobretudo em consideracdo aquele significado da
«concupiscéncia», que precedente-mente definimos como «psicolégico» e que poderia também ser
denominado «sexolégico»: isto com base em premissas, que se limitam antes de tudo a interpretagao
naturalista, «<somatica» e sensualista do erotismo humano. (Nao se trata aqui, de modo algum, de diminuir o
valor das pesquisas cientificas neste campo, mas deseja-se chamara atengdo para o perigo da
redutibilidade e do exclusivismo). Pois bem, em sentido psicoldgico e sexolégico, a concupiscéncia indica a
subjectiva intensidade de tender para o objecto por causa do seu caracter sexual (valor sexual). Aquele
tender tem a sua subjectiva intensidade devido a especifica «atracdo» que estende o seu dominio sobre a
esfera emotiva do homem e envolve a sua «corporeidade» (a sua masculinidade ou feminilidade somatica).
Quando no Sermao da Montanha ouvimos falar da «concupiscéncia» do homem que «olha para a mulher,
desejando-a», estas palavras — entendidas em sentido «psicoldgico» (sexolégico) — referem-se a esfera
dos fenbmenos, que na linguagem comum s&o precisamente qualificados «eroticos». Nos limites do
enunciado de Mateus 5, 27-28 trata-se apenas do ato interior, ao passo que «eréticos» sdo definidos
sobretudo aqueles modos de agir e de reciproco comportamento do homem e da mulher, que sao
manifestacao exterior propria de tais atos interiores. Nada menos, parece estar fora de qualquer duvida que
— raciocinando assim — deve colocar-se quase o sinal de igualdade entre «erético» e aquilo que «deriva
do desejo» (e serve para satisfazer a concupiscéncia mesma da carne). Se assim fosse, entdo, as palavras
de Cristo segundo Mateus 5, 27-28 exprimiriam um juizo negativo sobre aquilo que é «erético» e, dirigidas
ao coragao humano, constituiriam contemporaneamente uma severa adverténcia contra o «eros».

4. Todavia, ja dissemos brevemente que o termo «eros» tem muitas tonalidades semanticas. E por
conseguinte, se queremos definir a relagdo do enunciado do Serméo da Montanha (Mt. 5, 27-28) com a
ampla esfera dos fendmenos «eroéticos», isto € daquelas agbes e daqueles comportamentos reciprocos
mediante os quais o homem e a mulher se aproximam e se unem a ponto de serem «uma s carne» (cf.
Gén. 2, 24), é preciso ter em conta a multiplicidade das tonalidades seméanticas do «eros». Parece possivel



de fato, que no ambito do conceito de «eros» — considerando o seu significado platébnico — se encontre o
lugar para aquele ethos, para aqueles conteudos éticos e indiretamente também teoldgicos, os quais,
durante as nossas analises, foram salientados pelo apelo de Cristo ao coragdo humano no Sermao da
Montanha. Também o conhecimento das multiplices tonalidades semanticas do «eros» e daquilo que, na
experiéncia e descrigdo diferenciada do homem, em varias épocas e em varios pontos de longitude e de
latitude geogréfica e cultural, é definido como «erético», pode ajudar a compreender a especifica e
complexa riqueza do «coragao», para o qual Cristo apelou no seu enunciado de Mateus 5, 27-28.

5. Se admitimos que o «eros» significa a forga interior que «atrai» o homem para o verdadeiro, o bom € o
belo, entdo, no &mbito deste conceito vé-se também abrir o caminho para aquilo que Cristo desejou exprimir
no Sermao da Montanha. As palavras de Mateus 5, 27-28, se sdo «acusagao» do coragcdo humano ao
mesmo tempo sdo ainda mais um apelo dirigido a ele. Tal apelo é a categoria propria do ethos da redencao.
A chamada para aquilo que é verdadeiro, bom e belo, significa contemporaneamente, no ethos da redencéo,
a necessidade de vencer o que deriva da triplice concupiscéncia. Significa também a possibilidade e a
necessidade de transformar aquilo que foi agravado pela concupiscéncia da carne. Além disso, se as
palavras de Mateus 5, 27-28 representam tal chamada, entdo significam que, no ambito erético, o «eros» e
o «ethos» nao divergem entre si, ndo se contrapdem reciprocamente, mas sdo chamados a encontrarem-se
no coragado humano, e, neste encontro, a frutificar. Bem digno do «coragdo» humano é que a forma daquilo
que é «erotico» seja ao mesmo tempo forma do ethos, ou seja, daquilo que é «ético».

6. Tal afirmagao é muito importante para o ethos e também para a ética. De fato, a este ultimo conceito é
muitas vezes ligado um significado «negativo», porque a ética traz consigo normas, mandamentos e
também proibicdes. N6s somos em geral propensos a considerar as palavras do Sermado da Montanha
sobre a «concupiscéncia» (sobre «olhar, desejando») exclusivamente como proibigdo — uma proibicdo na
esfera do «eros» (isto €, na esfera «erética»). E ndo raro contentamo-nos apenas com tal compreensao,
sem procurar descobrir os valores verdadeiramente profundos e essenciais que esta proibigdo encerra, isto
é, assegura. Ela ndo s6 os protege, mas torna-os até acessiveis e liberta-os se aprendemos a abrir-lhes o
NOSSO «COragaoy.

No Sermdo da Montanha Cristo ensina-o e para tais valores dirige o coracdo do homem.
Notas

1. Segundo Platdo o homem, colocado entre o mundo dos sentidos e o0 mundo das Ideias, tem o destino de
passar do primeiro para o segundo. O mundo das Ideias ndo esta porém em grau de, sozinho, superar o
mundo dos sentidos: pode fazer isto somente o Eros, congénito ao homem. Quando o homem comega a
pressentir a existéncia das Ideias, devido a contemplagdo dos objectos existentes no mundo dos sentidos,
recebe o impulso de Eros, isto é, do desejo das Ideias puras. Eros é de fato a orientagdo do homem
«sensual» ou «sensivel» para aquilo que é transcendente: a forca que conduz a alma para o mundo das
Ideias. No «Simpdsio» Platdo descreve as etapas deste influxo de Eros: este eleva a alma do homem do
belo de um s6 corpo aquele de todos os corpos, depois ao belo da ciéncia e enfim a mesma Ideia do Belo
(cf. Simpdsio, 211, Republica 514).

Eros nao é nem puramente humano nem divino: € algo de intermédio (daimonion) e de intermediario. A sua
principal caracteristica € a aspiracao e o desejo permanentes. Até quando parece dar, Eros persiste como
«desejo de possuiry, e todavia diferencia-se do amor puramente sensual, sendo o amor que tende para o
sublime.

Segundo Platdo, os deuses ndo amam porque ndo sentem desejos, uma vez que os seus desejos estédo
todos satisfeitos. Podem ser somente objecto, mas nao sujeito de amor (Simpdsio 200-201). Nao tém
portanto uma direta relagdo com o homem; s6 a mediagdo de Eros consente um enlagamento de uma
relacdo (Simpdsio 203). Portanto, Eros é o caminho que conduz o homem para a divindade, mas nao vice-
versa.

A aspiracéo a transcendéncia €, por conseguinte, um elemento constitutivo da concepgao platdnica de Eros,
concepgao que supera o dualismo radical do mundo das ideias e do mundo dos sentidos. Eros consente
passar de um para o outro. Ele é, entdo, uma forma de fuga para além do mundo material, ao qual a alma é
obrigada a renunciar, porque o belo do sujeito sensivel tem valor apenas enquanto conduz mais para o alto.

Contudo, Eros permanece sempre, para Platdo, o amor egocéntrico: ele tende a conquistar e possuir o
objectivo que, para o homem, representa um valor. Amar o bem significa desejar possui-lo para sempre. O
amor é, portanto, sempre um desejo de imortalidade e também isto demonstra o caracter egocéntrico do
Eros (cf. A. Nygren, Eros et Agapé. La notion chrétienne de 1'amour et ses transformations, 1, Paris, 1962,



Aubier, pp. 180-200).

Para Platdo, Eros € uma passagem da ciéncia mais elementar para aquela mais profunda; € ao mesmo
tempo a aspiragdo a passar «daquilo que nao existe», e € o mal, para aquilo que «existe em plenitude», e é

o bem (cf. M. Scheler, Amour et connaissance, em: «Le sens dela souffrance, suivi de deux autres essais»,
Paris, Aubier, s.d. p. 145).

2. Cf. por exemplo, C. S, Lewis, «Eros», em: «The Four Loves», New York, 1960 (Harcourt), pp. 131-133,
152, 159-160; P. Chauchard, Vices des vertus, vertus des vices, Paris 1965 (Mame), p. 147.



Quarta-feira, 12 de Novembro de 1980
A espontaneidade é verdadeiramente humana quando é fruto amadurecido da consciéncia

1. Hoje retomamos a andlise, iniciada ha uma semana, sobre a reciproca relagéo entre o que é «ético» e o
que é «erotico». As nossas reflexdes desenvolvem-se dentro do contexto das palavras pronunciadas por
Cristo no Sermao da Montanha, com as quais Ele se referiu ao mandamento «nao cometeras adultério» e,
ao mesmo tempo, definiu a «concupiscéncia» (0 «olhar concupiscente») como «adultério cometido no
coracdo». Destas reflexdes resulta que o «ethos» esta relacionado com a descoberta de uma nova ordem
de valores. E necessario encontrar continuamente naquilo que é «erético» o significado esponsal do corpo e
a auténtica dignidade do dom. Esta é a tarefa do espirito humano, tarefa de natureza ética. Se nao se
assume tal tarefa, a propria atracdo dos sentidos e a paixdo do corpo podem ndo passar de pura
concupiscéncia privada de valor ético, e o homem, vardo e mulher, ndo experimenta aquela plenitude do
«eros», que significa o impulso do espirito humano para aquilo que é verdadeiro, bom e belo pelo que aquilo
que é «erdtico» se torna também verdadeiro, bom e belo. E indispensavel, por conseguinte, que o ethos se
torne a forma constitutiva do eros.

2. As mencionadas reflexées estdo intimamente ligadas ao problema da espontaneidade. Com bastante
frequéncia considera-se que é precisamente o ethos a tirar espontaneidade aquilo que é erético na vida e
no comportamento do homem; e por este motivo se exige o afastamento do ethos «em vantagem» do eros.
Também as palavras do Sermdo da Montanha pareceriam dificultar este «bem». Sé que, tal opinido é
errbnea e, em qualquer caso, superficial. Aceitando-a e afirmando-a com obstinagdo, ndo chegaremos
nunca as plenas dimensdes de eros, e isto repercute-se inevitavelmente no ambito da relativa «praxis», isto
€ no nosso comportamento e também na concreta experiéncia dos valores. De fato, aquele que aceita o
ethos do enunciado de Mateus 5, 27-28, deve saber que é também chamado a plena e matura
espontaneidade das relagdes, que nascem da perene atragdo da masculinidade e da feminilidade.
Precisamente tal espontaneidade é o fruto gradual do discernimento dos impulsos do proprio coragéo.

3. As palavras de Cristo sdo rigorosas. Exigem do homem que ele, no dmbito em que se formam as
relagbes com as pessoas do outro sexo, tenha plena e profunda consciéncia dos préprios atos e, sobretudo,
dos atos interiores; que ele tenha consciéncia dos impulsos interiores do seu «coragao», a ponto de ser
capaz de os individualizar e qualificar de modo circunspecto. As palavras de Cristo exigem que nesta esfera,
que parece pertencer exclusivamente ao corpo e aos sentidos, isto € ao homem exterior, ele saiba ser
verdadeiramente homem interior, saiba obedecer a recta consciéncia; saiba ser auténtico senhor dos
préprios impulsos intimos, como um guarda que vigia uma fonte escondida; e saiba, por fim, tirar de todos
aqueles impulsos o que é conveniente para a «pureza do coragdo», construindo consciente e
coerentemente aquele sentido pessoal do significado esponsal do corpo, que abre o espago interior da
liberdade do dom.

4. Pois bem, se 0 homem quiser responder ao apelo expresso por Mateus 5, 27-28, deve, perseverante e
coerentemente, aprender o que é o significado do corpo, o significado da feminilidade e da masculinidade.
Deve aprendé-lo ndo s6 através de uma abstragéo objetivizante (embora também isto seja necessario), mas
sobretudo na esfera das reagdes interiores do préprio «coragdo». Esta € uma «ciéncia», que ndo pode ser
verdadeiramente aprendida apenas dos livros, porque se trata aqui em primeiro lugar do profundo
«conhecimento» da interioridade humana.

No ambito deste conhecimento, o homem aprende a discernir entre o que, por um lado, compde a
multiforme riqueza da masculinidade e da feminilidade nos sigais que provém da sua perene chamada e
atracdo criadora, e o que, por outro lado, traz s6 o sinal da concupiscéncia. E embora estas variantes e
tonalidades dos impulsos interiores do «coragdo» num certo limite se confundam entre si, deve todavia
dizer-se que o homem interior foi chamado por Cristo a adquirir uma avaliagédo ajuizada e completa, que o
leva a discernir e julgar os varios impulsos do seu proprio coragdo. E é necessario acrescentar que esta
tarefa pode realizar-se e é realmente digna do homem.

De fato, o discernimento de que estamos a falar esta em relacdo essencial com a espontaneidade. A
estrutura subjectiva do homem demonstra, neste campo, uma especifica riqueza e uma clara diferenciagéo.
Por conseguinte, uma coisa €, por exemplo, uma nobre satisfagdo, outra, pelo contrario, o desejo sexual;
quando o desejo sexual esta ligado a uma nobre satisfagédo, é diferente de um mero e simples desejo.
Analogamente, no que diz respeito a esfera das reacdes imediatas do «coragdo», a excitagdo sensual é
muito diversa da emocao profunda, com que nao s6 a sensibilidade interior, mas a proépria sexualidade
reage a expressao integral da feminilidade e da masculinidade. Nao se pode desenvolver aqui mais
amplamente este argumento. Mas é certo que, se afirmarmos que as palavras de Cristo segundo Mateus 5,
27-28 sao rigorosas, sdo-no também no sentido que em si contém as exigéncias profundas relativas a
espontaneidade humana.



5. Ndo pode haver tal espontaneidade em todos os estimulos e impulsos que nascem da mera
concupiscéncia carnal, desprovida, como ela é, de uma op¢do e de uma jerarquia adequada. E
precisamente a custa do dominio sobre eles, que o homem alcanga aquela espontaneidade mais profunda e
amadurecida, com que o seu «coragao», refreando os instintos, descobre a beleza espiritual do sinal
constituido pelo corpo humano na sua masculinidade e feminilidade. Ao consolidar-se esta descoberta na
consciéncia como convicgao, e na vontade como orientagdo, quer das possiveis opgdes quer dos simples
desejos, o coragao-humano torna-se participante, por assim dizer, de outra espontaneidade de que nada ou
pouquissimo sabe o «homem carnal». Nao ha duvida alguma que, mediante as palavras de Cristo segundo
Mateus 5, 27-28, somos chamados precisamente a tal espontaneidade. E a esfera mais importante da
«praxis» — relativa aos atos mais «interiores» — é talvez mesmo a que traga gradualmente o caminho para
tal espontaneidade.

Este é um vasto assunto que nos convira retomar novamente, quando nos dedicarmos a demonstrar qual é
a verdadeira natureza da evangélica «pureza de coragao». Por agora terminamos dizendo que as palavras
do Sermao da Montanha, com as quais Cristo chama a ateng¢édo dos seus ouvintes — de outrora e de hoje
— sobre a «concupiscéncia» («olhar concupiscente»), indicam indiretamente o caminho para uma
amadurecida espontaneidade do «cora¢do» humano, que ndo sufoca os seus nobres desejos e aspiracdes,
mas, pelo contrario, os liberta e, em certo sentido, os favorece.

Baste por agora o que dissemos sobre a reciproca relacdo entre o que é «ético» e o que é «erdticor,
segundo o ethos do Sermao da Montanha.



Quarta-feira, 3 de Dezembro de 1980
Cristo chama-nos a reencontrar as formas vivas do homem novo

1. No principio das nossas consideragbes sobre as palavras de Cristo no Serm&o da Montanha (Mt. 5, 27-
28), verificamos que estas contém profundo significado ético e antropoldgico. Trata-se aqui da passagem
em que Cristo recorda o mandamento «Ndo cometeras adultério», e acrescenta: «Todo aquele que olhar
para uma mulher, desejando-a, ja cometeu adultério com ela (ou para com ela) no seu coragao». Falamos
do significado ético e antropologico de tais palavras, porque aludem as duas dimensdes intimamente ligadas
do «ethos» e do homem «histérico». procuramos, durante as precedentes anadlises, seguir estas duas
dimensobes, tendo sempre no espirito que as palavras de Cristo sdo dirigidas ao «coragao», isto &, ao
homem interior. O homem interior € o sujeito especifico do «ethos» do corpo, e deste deseja Cristo
impregnar a consciéncia e a vontade dos Seus ouvintes e discipulos. E indubitavelmente um «ethos»
«novoy». E «novoy, em confronto com o «ethos» dos homens do Antigo Testamento, como ja procuramos
mostrar em analises mais particularizadas. E «novo» também com respeito ao estado do homem
«histérico», posterior ao pecado original, isto €, a respeito do «khomem da concupiscéncia». E portanto um
ethos «novo» num sentido e num alcance universais. E «novo» a respeito de cada homem,
independentemente de qualquer longitude e latitude geograficas e histdricas.

2. Este «novo» «ethosy», que se levanta da perspectiva das palavras de Cristo pronunciadas no Sermao da
Montanha, ja varias vezes o chamamos «ethos da redencdo» e, mais precisamente, «ethos» da redencgéo
do corpo. Seguimos nisto Sdo Paulo, que na carta aos Romanos contrapde «a servidao da corrupgéo»
(Rom. 8, 21) e a submissdo «a vaidade» (ib. 8, 20) — de que se tornou participante toda a criagao por
causa do pecado — contrapde-nas, diziamos, ao desejo da «redengédo do nosso corpo» (ib. 8, 23). Neste
contexto, o Apodstolo fala dos gemidos de «toda a criagdo», que alimenta «a esperancga de ser, também ela,
libertada da servidao da corrupgéo para participar livremente da gldria dos filhos de Deus» (ib. 8, 20-21).
Deste modo, desvela Sao Paulo a situagao de tudo o que foi criado, e em particular a do homem depois do
pecado. Significativa para tal estado é a aspiragao que — juntamente com a «filiagdo adotiva» (ib. 8, 23) —
tende precisamente para a «redencdo do corpo», apresentada como o fim, como o fruto escatoldgico e
maduro do mistério da redengao do homem e do mundo, realizada por Cristo.

3. Em que sentido, portanto, podemos acaso falar do «ethos» da redencao e especialmente do «ethos» da
redencéo do corpo? Devemos reconhecer que, no contexto das palavras do Serm&o da Montanha (Mt. 5,
27-28) por nos analisadas, este significado n&o aparece ainda em toda a sua plenitude. Manifestar-se-a
mais completamente quando examinarmos outras palavras de Cristo, ou seja aquelas em que Ele faz
referéncia a ressurreicdo (cf. Mt. 22, 30; Mc. 12, 25; Lc. 20, 35-36). Todavia ndo ha qualquer duvida que,
também no Sermado da Montanha, Cristo fala na perspectiva da redencao do homem e do mundo (e
portanto precisamente da «redengéo do corpo»). Esta &, de fato, a perspectiva do Evangelho inteiro, de todo
0 ensinamento, mesmo de toda a miss&o de Cristo. E, embora o contexto imediato do Serm&o da Montanha
indique a Lei e os Profetas como o ponto de referéncia historica, precisamente do povo de Deus da Antiga
Alianga, todavia ndo podemos nunca esquecer que no ensinamento de Cristo, a referéncia fundamental a
questdao do matriménio e ao problema das relagbes entre 0 homem e a mulher, apela para o «principio».
Este apelo pode ser justificado s6 pela realidade da Redencéo; fora dela, na verdade, ficaria unicamente a
triplice concupiscéncia ou a «servidao da corrupgcédo», que o Apostolo Paulo nomeia (Rom. 8, 21). Sé a
perspectiva da Redengéo justifica apelar para o «principio», ou seja para a perspectiva do mistério da
criacdo na totalidade do ensinamento de Cristo acerca dos problemas do matriménio, do homem e da
mulher, e da relacao reciproca entre eles. As palavras de Mateus 5, 27-28 colocam-se, afinal, na mesma
perspectiva teoldgica.

4. No Sermao da Montanha Cristo nao convida o homem a voltar ao estado da inocéncia original, porque a
humanidade deixou-a irrevogavelmente atras de si, mas chama-o a reencontrar — no fundamento dos
significados perenes e, por assim dizer, indestrutiveis daquilo que é «humano» — as formas vivas do
«homem novo». De tal modo langa-se um vinculo, melhor, uma continuidade entre o «principio» e a
perspectiva da Redengédo. No «ethos» da redencdo do corpo devera ser retomado o original «ethos» da
criagdo. Cristo ndo muda a Lei, mas confirma o mandamento «Nao cometeras adultério»; porém, ao mesmo
tempo, conduz a inteligéncia e o coracdo dos ouvintes aquela «plenitude da justica» querida por Deus
criador e legislador, que este mandamento encerra em si. Tal plenitude é descoberta: primeiro, com uma
interior visdo «do coragdoy; e depois, com um adequado modo de ser e de operar. A forma do «homem
novo» pode derivar deste modo de ser e de operar, na medida em que o «ethos» da redengao do corpo
domina a concupiscéncia da carne e todo o homem da concupiscéncia. Cristo indica com clareza que o
caminho para chegar la deve ser caminho de temperanga e de dominio dos desejos, isto na raiz mesma, ja
na esfera puramente interior («todo aquele que olhar para uma mulher desejando-a...»). O «ethos» da
redencao contém em todos os ambitos — diretamente na esfera da concupiscéncia da carne — o imperativo
do dominio de si, a necessidade de uma imediata continéncia e de uma habitual temperanca.



5. Todavia, a temperanca e a continéncia nao significam — se é possivel assim dizer — uma suspensao no
vacuo: nem no vacuo dos valores nem no vacuo do sujeito. O «ethos» da redencgao realiza-se no dominio
de si, mediante a temperanga, isto é, na continéncia dos desejos. Neste comportamento o coragdo humano
permanece vinculado ao valor, do qual, através do desejo, se teria de outro modo afastado, orientando-se
para a pura concupiscéncia privada de valor ético (como dissemos na precedente andlise). No terreno do
«ethos» da redencdo, a unidao com aquele valor, mediante um ato de dominio, é confirmada ou
restabelecida com forga e firmeza ainda mais profundas. E trata-se aqui do valor do significado esponsal do
corpo, do valor de um sinal transparente, mediante o qual o Criador — juntamente com a perene atragédo
reciproca do homem e da mulher através da masculinidade e da feminilidade — escreveu no coragdo de
ambos o dom da comunhé&o, isto é, a misteriosa realidade da sua imagem e semelhanga. De tal valor se
trata no ato do dominio de si e da temperanga, para que apela Cristo no Sermao da Montanha (Mt. 5, 27-
28).

6. Este ato pode parecer a suspensao «no vacuo do sujeito». Pode este dar tal impresséo particularmente
quando é necessario tomar a decisdo de o realizar pela primeira vez, ou, mais ainda, quando se criou o
habito contrario, quando o homem se habituou a ceder a concupiscéncia da carne. Todavia, mesmo da
primeira vez, e mais ainda se depois se adquire disso a capacidade, o homem faz a gradual experiéncia da
prépria dignidade e, mediante a temperanga, manifesta o préprio auto-dominio e mostra realizar aquilo que
nele é essencialmente pessoal. E, além disso, experimenta gradualmente a liberdade do dom, que por um
lado é a condigcédo, e por outro é a resposta do sujeito ao valor esponsal do corpo humano, na sua
feminilidade e na sua masculinidade. Assim, portanto, o «ethos» da redencao do corpo realiza-se através do
dominio de si, através da temperanca dos «desejos», quando o coragdo humano contrai alianga com tal
«ethos», ou antes a confirma mediante a propria subjetividade integral: quando se manifestam as
possibilidades e as disposi¢des mais profundas e, ndo obstante, mais reais da pessoa, quando adquirem
voz os estratos mais profundos da sua potencialidade, aos quais a concupiscéncia da carne, por assim
dizer, ndo consentiria que se manifestasse. Estes estratos ndo podem aparecer nem sequer quando o
coragcao humano esta fixo numa permanente suspeita, como resulta da hermenéutica freudiana. Nado podem
manifestar-se nem sequer quando na consciéncia domina o «antivalor» maniqueu. Pelo contrario, o «ethos»
da redencéo baseia-se na intima alianga com aqueles estratos.

7. Sucessivas reflexdes dar-nos-ao0 do mesmo outras provas. Terminando as nossas anadlises sobre a
enunciagao tao significativa de Cristo segundo Mateus 5, 27-28, vemos que nela o «coragdo» humano é
sobretudo objecto de uma chamada e ndo de uma acusagao. Ao mesmo tempo, devemos admitir ser, no
homem histérico, a consciéncia da pecaminosidade ndo s6 necessario ponto de partida, mas também
indispensavel condicdo da sua aspiragdo a virtude, a «pureza do coragdo», a perfeicdo. O «ethos» da
redengdo do corpo fica profundamente radicado no realismo antropoldgico e axioloégico da revelagao.
Apelando, neste caso, para o «coragdo», Cristo formula as suas palavras no mais concreto dos modos: o
homem, de fato, € Unico e irrepetivel sobretudo por motivo do seu «coragédo», que decide sobre ele «a partir
do, interior». A categoria do «coragdo» é, em certo sentido , o equivalente da subjetividade pessoal. O
caminho do apelo a pureza do coragao, assim como foi expresso no Sermao da Montanha, é apesar de tudo
reminiscéncia da solidao original, da qual o varao foi libertado mediante a abertura ao outro ser humano, a
mulher. A pureza de coragéo explica-se, no fim de contas, com o olhar para o outro sujeito, que é original e
perenemente «também chamado».

A pureza é exigéncia do amor. E a dimensao da sua verdade interior no «coracdo» do homem.



Quarta-feira, 10 de Dezembro de 1980
Tradicido vétero-testamentaria e novo significado de "pureza”

1. Indispensavel complemento das palavras pronunciadas por Cristo no Sermdo da Montanha sobre as
quais centramos o ciclo das nossas presentes reflexdes, devera ser a analise da pureza. Quando Cristo,
explicando o verdadeiro significado do mandamento «N&o cometeras adultério», apelou para o homem
interior, e especificou ao mesmo tempo a dimensao fundamental da pureza, referindo-se deste modo a
elementos caracteristicos das relacdes reciprocas entre o homem e a mulher no matriménio e fora do
matriménio. As palavras: «Eu porém digo-vos que todo aquele que olhar para uma mulher, desejando-a, ja
cometeu adultério com ela no seu coracdo» (Mt. 5, 28) exprimem o que esta em contraste com a pureza. Ao
mesmo tempo, estas palavras exigem a pureza, que no Sermado da Montanha esta compreendida no
enunciado das bem-aventurangas: «Bem-aventurados os puros de coragdo, porque verdo a Deus» (Mt. 5,
8). Desse modo dirige Cristo ao coragdo humano um apelo: convida-o, ndo o acusa, como ja
precedentemente esclarecemos.

2. Cristo vé no coragdo, no intimo no homem, a fonte da pureza — e também da impureza moral — no
significado fundamental e mais genérico da palavra. Isso é confirmado, por exemplo, pela resposta dada
aos fariseus escandalizados com os seus discipulos que «transgridem a tradicdo dos antigos, pois nao
lavam as méaos antes das refeigcbes» (Mt. 15, 2). Jesus disse entdo aos presentes: «Nao é aquilo que entra
pela boca que torna o homem impuro, mas o que sai da boca é que torna o homem impuro» (Mt. 15, 11).
Aos seus discipulos, depois, respondendo a pergunta de Pedro, assim explicou estas palavras: «...tudo
quanto sai da boca provém do coragao. E isso que torna o homem impuro. Do coragédo procedem os maus
pensamentos, os assassinios, os adultérios, as prostituicbes, os roubos, os falsos testemunhos e as
blasfémias. Eis o que torna o homem impuro. Mas comer com as maos por lavar ndo torna o homem
impuro» (cf. Mt. 15, 18-20; e também Mc. 7, 20-23).

Quando dizemos «purezay, «puro», no significado primeiro destes termos, indicamos o que contrasta com o
sujo. «Sujar» significa «tornar impuro», «inquinar». Isso refere-se aos diversos ambientes do mundo fisico.
Fala-se, por exemplo, de um «caminho imundoy, fala-se também do «ar inquinado». E assim, também o
homem pode ser «impuro», quando o seu corpo nao esta limpo. Para tirar a imundicie do corpo, é preciso
lava-lo. Na tradicdo do Antigo Testamento atribuia-se grande importancia as ablugdes rituais, por exemplo,
ao lavar as maos antes de comer de que fala o texto citado. Numerosas e particularizadas prescricoes
diziam respeito as ablugdes do corpo com relagdo a impureza sexual, entendida em sentido exclusivamente
fisioldgico, a que aludimos precedentemente (cf. Lev. 15). Segundo o estado da ciéncia médica do tempo,
as varias ablugdes podiam corresponder a prescrigdes higiénicas. Quando eram impostas em nome de
Deus e contidas nos Livros Sagrados da legislagdo vetero-testamentaria, a observancia destas adquiria,
indiretamente, significado religioso; eram ablugdes rituais e, na vida do homem da Antiga Alianga, serviam
para a «purezay ritual.

3. Em relagdo com a sobredita tradi¢ao juridico-religiosa da Antiga Alianga, formou-se um modo erréneo de
entender a pureza moral (1). Esta era muitas vezes entendida de modo exclusivamente exterior e
«material». O que é certo é que se difundiu uma tendéncia explicita para tal interpretagao. Cristo opde-se a
ela de modo radical: nada torna o homem impuro, daquilo que vem do «exterior», nenhuma imundicie
«material» torna o homem impuro no sentido moral, ou seja interior. Nenhuma ablu¢do, nem mesmo ritual, é
capaz de originar a pureza moral. Esta tem a sua fonte exclusiva no interior do homem: provém do corag&o.
E provavel que, a este propodsito, as prescricdes do Antigo Testamento (aquelas, por exemplo, que se
encontram no Levitico 15, 16-24; 18, 1 ss., ou também 12, 1-5) servissem, ndo so6 para fins higiénicos, mas
também para atribuir certa dimensao de interioridade aquilo que na pessoa humana é corpéreo e sexual. E
também certo ter Cristo fugido a ligar a pureza em sentido moral (ético) com a fisiologia € com 0s processos
organicos correspondentes. A luz das palavras de Mateus 15, 18-20, supracitadas, nenhum dos aspectos da
«imundicie» sexual, no sentido estritamente somatico, biofisioldgico, entra de per si na definicdo da pureza
ou da impureza em sentido moral (ético).

4. O sobredito enunciado (Mt. 15, 18-20) é sobretudo importante por motivos semanticos. Falando da
pureza em sentido moral, isto € da virtude da pureza, servimo-nos de uma analogia, segundo a qual o mal
moral é comparado precisamente com a impureza. Certamente tal analogia comegou a fazer parte, desde
os tempos mais remotos, do ambito dos conceitos éticos. Cristo retoma-a e confirma-a em toda a sua
extensdo: «O que sai da boca provém do coragao. Isto torna o homem impuro». Aqui fala Cristo de todo o
mal moral, de todo o pecado, isto é de transgressdes dos varios mandamentos, € enumera «0sS maus
pensamentos, 0s assassinios, os roubos, os falsos testemunhos e as blasfémias», sem limitar-se a um
especial género de pecado. Dai deriva ser o conceito de «pureza», e de «impureza», em sentido moral,
primeiramente um conceito geral, ndo especifico: para ele todo o bem moral é manifestagdo de pureza e
todo o mal moral € manifestacdo de impureza. O enunciado de Mateus 15, 18-20 ndo restringe a pureza a



um unico sector da moral, ou seja ao relacionado com o mandamento «Nao cometeras adultério» e «Nao
desejaras a mulher do teu proximo», isto € com aquilo que diz respeito as relagdes reciprocas entre o
homem e a mulher, ligadas ao corpo e a relativa concupiscéncia. Analogamente, podemos também entender
a bem-aventuranga do Sermao da Montanha, bem-aventuranga dirigida aos homens «puros de coragdo»
quer em sentido genérico, quer no mais especifico. Sé os possiveis contextos permitirdao delimitar e precisar
esse significado.

5. O significado mais amplo e geral da pureza esta presente também nas cartas de Sao Paulo, em que
pouco a pouco reconheceremos os contextos que, de modo explicito, restringem o significado da pureza ao
ambito «somatico» e «sexualy, isto € aquele significado que podemos deduzir das palavras pronunciadas
por Cristo no Sermao da Montanha sobre a concupiscéncia, que ja se exprime no «olhar para a mulher», e é
equiparada a um «adultério cometido no coracédo» (cf. Mt. 5, 27-28).

Nao é Sao Paulo o autor das palavras sobre a triplice concupiscéncia. Estas, como sabemos, encontram-se
na primeira carta de Jodo. Pode-se, todavia, dizer que analogamente ao que para Jodo (1 Jo. 2, 16-17) é
contraposigéo, no interior do homem, entre Deus e 0 mundo (entre o que vem «do Pai» e o que vem «do
mundo») —  contraposicdo essa que nhasce no coragdo e penetra nas agbes do homem como
«concupiscéncia dos olhos, concupiscéncia da carne e soberba da vida» — para Sao Paulo é no cristdo
outra contradicdo: a oposi¢cdo e ao mesmo tempo a tensdo entre a «carne» e o «Espirito» (escrito com
maiuscula, isto é Espirito Santo): «Digo-vos pois: Andai segundo o Espirito e ndo satisfareis os apetites da
carne. Porque os desejos da carne sdo opostos aos do Espirito e estes aos da carne, pois s&o contrarios
uns aos outros. E por isso que nao fazeis o que quererieis» (Gal. 5, 16-17). Dai se segue que a vida
«segundo a carne» esta em oposigdo com a vida «segundo o Espirito». «De fato, os que vivem segundo a
carne desejam as coisas da carne; e 0s que vivem segundo o Espirito, as coisas do espirito» (Rom. 8, 5).

Em sucessivas analises procuraremos mostrar que a pureza — a pureza do coragao, de que falou Cristo no
Sermdao da Montanha — se realiza propriamente na vida «segundo o Espirito».

Nota

1. Ao lado de um sistema complexo de prescrigdes que dizem respeito a pureza ritual, em base a qual se
desenvolveu a casuistica legal, existia todavia no Antigo Testamento o conceito de uma pureza moral, que
era transmitido mediante duas correntes.

Os Profetas exigiam um comportamento conforme a vontade de Deus, o que supde a conversdo do
coracado, a obediéncia interior e a rectidao total perante ele (cf. por exemplo, Is. 1, 10-20; Jer. 4, 14; 24, 7,
Ez. 36, 25 ss.). Tal comportamento é recomendado também pelo Salmista: «Quem sera digno de subir ao
monte do Senhor...? / O que tem as méos limpas e o coragéo puro...1 / Este recebera as béngaos do
Senhor» (SI. 24/23, 3-5).

Segundo a tradicdo sacerdotal, 0 homem que é consciente da sua profunda pecaminosidade, ndo sendo
capaz de alcangar a purificagdo com as proprias forgas, suplica a Deus que realize aquela transformagao do
coragao, que s6 pode ser obra de um seu ato criador: «O Deus, criai em mim um corag&o puro... / aspergi-
me com o hissopo e ficarei... mais branco do que a neve... / um coragao arrependido e humilhado, Deus,
nao o desprezareis» (Sl. 51/50, 12.9.19).

Ambas as correntes do Antigo Testamento se encontram na bem-aventuranga dos «puros de coragao» (Mt.
5, 8), ndo obstante a sua formulagédo verbal parega aproximar-se mais do Salmo 24. (Cf. J. Dupont, Les
béatitudes, vol. lll: Les Evangelistes, Paris 1973, Gabalda, pp. 603-604).



Quarta-feira, 17 de Dezembro de 1980
Vida segundo a carne e justificagao em Cristo

1. «A carne... tem desejos opostos ao Espirito e o Espirito tem desejos contrarios a carne». Queremos hoje
aprofundar estas palavras de Sdo Paulo na Carta aos Galatas (5, 17), com as quais, na semana passada,
terminamos as nossas reflexdes sobre o tema do justo significado da pureza. Paulo tem na mente a tenséo
que existe no infiro do homem precisamente no seu «coragcédo». Nao se trata aqui s6 do corpo (a matéria) e
do espirito (a alma), como de duas componentes antropologicas essencialmente diversas, que desde o
«principio» constituem a esséncia mesma do homem. Mas é pressuposta aquela disposicdo de forgas
formada no homem com o pecado original e em que participa todo o homem «histérico». Em tal disposigéo,
formada no intimo do homem, o corpo contrapde-se ao espirito e faciimente toma o dominio sobre ele (1). A
terminologia paulina, todavia, significa alguma coisa mais: aqui o predominio da «carne» parece quase
coincidir com o que, segundo a terminologia joanina, é a triplice concupiscéncia que «vem do mundo». A
«carne», na linguagem das cartas de Sao Paulo (2), indica ndo s6 o homem «exterior», mas também o
homem «interiormente sujeito ao «mundo» (3), em certo sentido encerrado no ambito daqueles valores que
pertencem sé ao mundo e daqueles fins que ele é capaz de impor ao homem: valores, portanto, aos quais o
homem, enquanto «carne», € precisamente sensivel. Assim a linguagem de Paulo parece ligar-se aos
conteudos essenciais de Joao, e a linguagem de ambos denota o que é definido por varios termos da ética
e da antropologia contemporéneas, como por exemplo: «autarquia humanista», «secularismo» ou também,
com significado geral, «sensualismo». O homem, que vive «segundo a carne», € o homem disposto
somente aquilo que vem «do mundo»:é o0 homem dos «sentidos», o homem da triplice concupiscéncia.
Confirmam-no as suas ag¢des, como diremos dentro em pouco.

2. Tal homem vive quase no pdlo oposto em relagdo aquilo que «o Espirito quer». O Espirito de Deus quer
uma realidade diversa da querida pela carne, ambiciona uma realidade diversa daquela que a carne
ambiciona, isto no interior do homem, ja na fonte interior das aspiragbes e das agdes do mundo — «de
maneira que vos nao fazeis aquilo que quisestes» (Gal. 5, 17).

Paulo exprime isto de modo ainda mais explicito falando noutra passagem sobre o mal que faz, embora n&o
0 querendo, e da impossibilidade — ou antes da possibilidade limitada — de realizar o bem que «quer» (cf.
Rom. 7, 19). Sem entrar nos problemas de uma exegese particularizada deste texto, poder-se-ia dizer que a
tensdo entre a «carne» e o «espirito» é primeira, imanente, embora se nao reduza a este nivel. Manifesta-
se no seu coragdo como «combate» entre o bem e o mal. Aquele desejo, de que fala Cristo no Serméao da
Montanha .(cf. Mt. 5, 27-28), se bem que seja ato «interior», permanece certamente — segundo a
linguagem paulina — como manifestacdo da vida «segundo a carne». Ao mesmo tempo, aquele desejo
consente-nos verificar como, no interior do homem a vida «segundo a carne» se opde a vida «segundo o
Espirito», e como esta ultima, no estado atual do homem, dada a sua pecaminosidade hereditaria, esta
constantemente exposta a fraqueza e insuficiéncia da primeira, a qual muitas vezes cede, se nao é
interiormente reforgada para fazer exatamente aquilo «que quer o Espirito». Podemos deduzir daqui que as
palavras de Paulo, que tratam da vida «segundo a carne» e «segundo o Espirito», sdo ao mesmo tempo
sintese e programa; e € necessario entendé-las como tais.

3. Encontramos a mesma contraposicéo da vida «segundo a carne »a vida «segundo o Espirito» na Carta
aos Romanos. Também aqui (como alias na Carta aos Galatas) ela € colocada no contexto da doutrina
paulina acerca da justificagdo mediante a fé, isto € mediante o poder de Cristo mesmo, a operar no intimo
do homem por meio do Espirito Santo. Em tal contexto, Paulo leva essa contraposicdo as suas
consequéncias extremas, ao escrever: «Os que vivem segundo a carne, desejam as coisas da carne; e 0s
que vivem segundo o Espirito, as coisas do Espirito. Porque o desejo da carne é morte, ao passo que o
desejo do Espirito é vida e paz. De fato, o desejo da carne é inimizade para com Deus, porque nido se
sujeita a lei de Deus pois ndo o pode fazer. E os que vivem segundo a carne ndo podem agradar a Deus.
Vés, porém, ndo viveis segundo a carne, mas segundo o Espirito, uma vez que o Espirito de Deus habita
em voés. Mas, se alguém nao possui o Espirito de Cristo, ndo lhe pertence. Se Cristo, porém, habita em vés,
embora o corpo esteja morto devido ao pecado, o espirito € vida por causa da justica» (Rom. 8, 5-10).

4. veem-se com clareza os horizontes que Paulo desenha neste texto: e ele remonta ao «principio» — isto
€, neste caso, ao primeiro pecado de que teve origem a vida «segundo a carne», o qual criou nho homem a
heranca de uma predisposicéo a viver unicamente tal vida, juntamente com a herangca da morte. Ao mesmo
tempo Paulo tem em vista a vitdéria final sobre o pecado e sobre a morte, de que é sinal e anuncio a
ressurreigcdo de Cristo: «Aquele que ressuscitou Jesus Cristo dos mortos ha-de dar igualmente a vida aos
vossos corpos mortais por meio do seu Espirito que habita em vés» (Rom. 8, 11). E nesta perspectiva
escatologica, Sdo Paulo pde em relevo a «justificagao em Cristo, destinada ja ao homem 'histérico'», a cada
homem de «ontem, hoje e amanha» da histéria do mundo e também da histéria da salvacao: justificagdo
que é essencial para o homem interior, e se destina exatamente aquele «Coragédo» para o qual apelou



Cristo, falando da «pureza» e da «impureza» em sentido moral. Esta «justificagédo» pela fé nao constitui
simplesmente dimens&o do plano divino da salvagdo e da santificagdo do homem, mas €&, segundo Sao
Paulo, auténtica forga que opera no homem e se revela e afirma nas suas agdes.

5. Eis, de novo, as palavras da Carta aos Galatas: «Alids as obras da carne sdo bem conhecidas:
fornicagéo, impureza, libertinagem, idolatria, feiticaria, inimizades, discérdias, ciime, dissengdes, divisdes,
fagdes, invejas, embriaguezes, orgias e coisas semelhantes...» (5, 19-21). «Mas o fruto do Espirito € amor,
alegria, paz, paciéncia, benevoléncia, bondade, fidelidade, mansiddo e dominio de si...» (5, 22-23). Na
doutrina paulina, a vida «segundo a carne» opde-se a vida «segundo o Espirito» ndo sé no interior do
homem, no seu «coragcdo», mas, como se vé, encontra amplo e diferenciado campo para traduzir-se em
obras. Paulo fala, por um lado, das «obras» que nascem da «carne» — poder-se-ia dizer das obras em que
se manifesta o homem que vive «segundo a carne» — e, por outro lado, fala do (fruto do Espirito», isto é
das agdes (4), dos modos de comportamento, das virtudes, em que se manifesta o0 homem que vive
«segundo o Espirito». Ao passo que no primeiro caso nos encontramos com o homem abandonado a triplice
concupiscéncia, da qual Joado diz que vem «do mundo», no segundo caso estamos diante daquilo que ja
antes chamamos o «ethos» da Redencdo. SO agora estamos habilitados a esclarecer plenamente a
natureza e a estrutura daquele «ethos». Exprime-se e afirma-se através daquilo que no homem, em todo o
seu «operar», nas agoes e no comportamento, € fruto do dominio sobre a triplice concupiscéncia: da carne,
dos olhos e da soberba da vida (de tudo aquilo de que pode ser justamente «acusado» o coragdo humano e
de que podem ser continuamente «suspeitados» o homem e a sua interioridade).

6. Se o poder na esfera do «ethos» se manifesta e realiza como «amor, alegria, paz, paciéncia,
benevoléncia, bondade, fidelidade, mansiddo e dominio de si» — como lemos na Carta aos Galatas —
entdo dentro de cada uma destas realizacdes, destes comportamentos e destas virtudes morais, estda uma
opgao especifica, isto € um esforgo da vontade, fruto do espirito humano penetrado pelo Espirito de Deus,
que se manifesta em escolher o bem. Falando com linguagem de Paulo: «O Espirito tem desejos contrarios
a carne» (Gal. 5, 17) e nestes seus desejos mostra-se mais forte que a «carne» e que os desejos gerais da
triplice concupiscéncia. Nesta luta entre o bem e o mal, o homem mostra-se mais forte gragas ao poder do
Espirito Santo que, operando dentro do espirito humano, faz que os desejos deste frutifiquem para bem.
Estes sdo portanto ndao somente — e nao tanto — «obras» do homem, quanto «fruto» isto é efeito da agao
do «Espiritonno homem. E por isso Paulo fala do «fruto» do Espirito», entendendo esta palavra escrita com
maiuscula.

Sem penetrar nas estruturas da interioridade humana mediante as subtis diferenciagbes que nos sao
fornecidas pela teologia sistematica (especialmente a partir de Tomas de Aquino) limitamo-nos a exposicao
sintética da doutrina biblica que nos permite compreender, de modo essencial e suficiente a distingéo e a
contraposigcao da «carne» e do «Espirito».

Observamos que, entre os frutos do Espirito, o Apdstolo coloca também o «dominio de si». E necessario,
ndo o esquecer, porque nas nossas novas reflexdes retomaremos este tema para o tratar de modo mais
particularizado.

Notas

1. «Paul never, like Greeks, identified 'sinful flesh' with the physical body...

Flesh, then, in Paul is not to be identified with sex or with the physical body. It is closer to the Hebrew
thought of the physical personality the self including physical and psychicai elements as vehicle of the

outward life and the lower leveis of experience.

It is man in his humanness with ali the limitations, moral weakness, vulnerability, creatureliness and mortality,
which being human implies...

Man is vulnerable both to evil and to God; he is a vehicle, a channel, a dwelling-place, a battlefield (Paul
uses each metaphor) for good and evil.

Which shall possess, indwell, master him - whether sin, evil, the spirit that now worketh in the children of
disobedience, or Christ, the Holy Spirit, faith, grace - it is for each man to choose.

That he can so choose, brings to view the other side of Paul's conception of human nature, man's
conscience and the human spirit» (R. E. O. White, Biblical Ethics, Exeter 1979, Paternoster Press, pp. 135-
138).



2. Alinterpretagdo da palavra grega sarx «carne», nas Cartas de Paulo, depende do contexto de cada uma.
Na Carta aos Galatas, por exemplo, podem-se especificar pelo menos dois significados distintos de sarx.

Escrevendo aos Galatas, Paulo combatia dois perigos, que ameagavam a jovem comunidade crista.

Por um lado, os convertidos do judaismo tentavam convencer os convertidos do paganismo a que
aceitassem a circuncisao, que era obrigatéria no judaismo. Paulo repreende-os «de se vangloriarem da
carney, isto é de colocarem a esperanga na circuncisao da carne. «Carne» neste contexto (Gal. 3, 1-5, 12;6,
12-18) significa portanto «circuncisdo»,como simbolo de uma nova submisséo as leis do judaismo.

O segundo perigo, na jovem Igreja galata, provinha do influxo dos «Pneumaticos» que entendiam a obra do
Espirito Santo mais como divinizagao do homem do que como poder operante em sentido ético. Isto leva-os
a menosprezar os principios morais. Escrevendo-lhes, Paulo chama «carne» a tudo o que aproxima o
homem do objecto da sua concupiscéncia e o alicia com a promessa sedutora de uma vida aparentemente
mais plena (cf. Gal. 5, 13; 6, 10).

A sarx, portanto, «vangloria-se» tanto da «Lei» como da infracdo dela, e em ambos os casos promete aquilo
que nao pode manter.

Paulo distingue explicitamente entre o objecto da acdo e a sarx. O centro da decisdo ndo esta na «carne»:
«Andai segundo o Espirito e ndo sereis levados a satisfazer os desejos da carne» (Gd/. 5, 16).

O homem cai na escravidao da carne quando se confia a «carne» e naquilo que ela promete (no sentido da
«Lei» ou da infracdo da lei).

(Cf. F. Mussner, Der Galaterbrief, Herders Theolog. Kommentar zum NT, IX, Freiburg 1974, Herder, p. 367;
R. Jewett, Paul's Anthropological Terms, A Study of Their Use in Conflict Settings, Arbeiten zur Geschichte
des antiken Judentums und des Urchristentums, X, Leiden 1971 / Brill /, p. 95-106).

3. Paulo sublinha nas suas Cartas o caracter dramatico daquilo que se realiza no mundo. Como os homens,
por sua culpa, se esqueceram de Deus, «por isso Deus os abandonou a impureza segundo os desejos do
seu coragao (Rom. 1, 24), da qual provém ainda toda a desordem moral, que deforma tanto a vida sexual
(ib. 1, 24-27) como o funcionamento da vida social e econémica (ib. 1, 29-32) e até cultural; de fato, esses,
«conquanto conhegam bem o decreto de Deus -- de que sao dignos de morte os que tais coisas praticam --
nao s6 as cometem, como também aprovam os que as praticam» (ib. 1, 32).

Uma vez que, por causa de um sé homem o pecado entrou no mundo (ib. 5, 12), «o deus deste mundo
cegou as inteligéncias incrédulas, para que nao vejam o esplendor do glorioso evangelho de Cristo» (2 Cor.
4, 4): e por isso também «a ira de Deus se manifesta, do alto do céu, contra toda a impiedade e injusti¢a
dos homens que retém a verdade cativa na injustica« (Rom. 1, 18).

Por isso «a criagdo mesma espera com impaciéncia a revelacdo dos filhos de Deus... e alimenta a
esperanca de ser também ela liberta da escraviddo de corrupgdo, para entrar na liberdade da gléria dos
filhos de Deus» (ib. 19, 21), aquela liberdade para a qual «Cristo nos libertou» (Gal. 5, 1).

O conceito de «<mundo» em Sao Jodo tem diversos. significados: na sua primeira Carta, o mundo é o lugar
em que se manifesta a triplice concupiscéncia (1 Jo. 2, 15-16) e em que os falsos profetas e os adversarios
de Cristo procuram seduzir os fiéis; mas os cristdos vencem o mundo gracas a sua fé (ib. 5, 4): o mundo, de
fato, desaparece juntamente com as suas concupiscéncias e quem realiza a vontade de Deus vive
eternamente (cf. ib. 2, 17).

(Cf. P. Grelot, «Monde», in: Dictionnaire de Spiritualité, Ascétique et mestique, doctrine et histoire, /
fascicules 68-69), Beauchesne, p. 1628 ss. E ainda: J. Mateos, J. Barreto, Vocabulario teologico del
Evangelio de Juan, Madrid 1980, Edic. Cristiandad, p. 211-215).

4. Os exegetas levam a observar que embora, por vezes, para Paulo o conceito de «fruto» se aplique
também as «obras da carne» (por exemplo, Rom. 6, 21; 7, 5), todavia «o fruto do Espirito» ndo & nunca
chamado «obray.

De fato para Paulo «as obras» sdo os atos préprios do homem (ou aquilo em que Israel depde, sem razao,
a esperanga, de que ele respondera diante de Deus).

Paulo evita também o termo », areté; encontra-se uma s6 vez, em sentido muito geral, em Flp. 4, 8. No



mundo grego esta palavra tinha um significado demasiado antropocéntrico; particular-mente os estoicos
punham em relevo a auto-suficiéncia ou autarquia da virtude.

Pelo contréario, o termo «fruto do Espirito» sublinha a agdo de Deus no homem. Este «fruto» cresce nele
como o dom de uma vida, cujo unico autor é Deus; o homem pode, quando muito, favorecer as condigdes
aptas, para que o fruto possa crescer e chegar a maturidade.

O fruto do Espirito, na forma singular, corresponde de algum modo a «justica» do Antigo Testamento, que
abraga o conjunto da vida conforme a vontade de Deus; corresponde também, em certo sentido, a «virtude»
dos estoicos, que era indivisivel. Vemo-lo por exemplo em Ef. 5, 9, 11.

«O fruto da luz consiste em toda a bondade, justica e verdade... ndo participeis das obras infrutuosas das
trevas...».

Todavia, «o fruto do Espirito» é diferente quer da «justica» quer da «virtude», porque ele (em todas as suas
manifestagbes e diferenciagcbes que se veem nos catdlogos das virtudes) contém o efeito da agédo do
Espirito, que na Igreja é fundamento e pratica da vida do cristéo.

(Cf. H. Schlier, Der Brief an die Galater, Meyer's Kommentar Gottingen 1971 Vandenhoeck-Ruprecht, pp.
225-264; O. Bauernfeind, areté in: Theological Dictionarv gf the New Testament, ed. G. Kittel G. Bromley,
vol. 1, Grand Rapids 1978, Eerdmans, p. 640; W. Tatarkiewiez, Historia Filozofii, t, 1, Warszawa 1970, PWN
pp. 121; E. Kamlah, Die Form der katalogischen Paranese im Neuen Testament, Wissenschaftliche
Untersuchungen zum Neuen Testament, 7, Tldbingen 1964, Mhr, p. 14).
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Quarta-feira, 7 de Janeiro de 1981
A contraposi¢ao entre carne e Espirito e a "justificagdo" na fé

Carissimos Irm&os no Episcopado e no Sacerddcio,
Irmaos e Irmas da vida religiosa, e todos vos,
carissimos Irm&os e Irmas

Depois da pausa devida as recentes festividades, recomegamos hoje os nossos encontros das quartas-
feiras trazendo ainda no coragdo a serena alegria do Mistério do nascimento de Cristo, que a liturgia da
Igreja neste periodo nos levou a celebrar e atualizar na nossa vida. Jesus de Nazaré, o Menino que da
vagidos na manjedoura de Belém, é o Verbo eterno de Deus que encarnou por amor do homem (Jo 1, 15).
Esta é a grande verdade a que adere o cristdo com profunda fé. Com a fé de Maria Santissima que, na
gldria da sua intacta virgindade, concebeu e gerou o Filho de Deus feito homem. Com a fé de Sao José que
por Ele velou e O protegeu com imensa dedicacao de amor. Com a fé dos pastores que imediatamente
acorreram a gruta da natividade. Com a fé dos Magos que O entreviram no sinal da estrela e, depois de
longas procuras, puderam contempla-1'O e adora-1'O nos bragos da Virgem Mae.

Que o novo ano seja vivido por todos sob o signo desta grande alegria interior, fruto da certeza de que Deus
tanto amou o mundo que lhe deu o Seu Filho unigénito, para todo o que cré n'Ele ndo morra mas tenha a
vida eterna: estes os votos que formulo por todos vos, que estais presentes nesta primeira audiéncia geral
de 1981, e por todos os que vos sao caros

1. Que significa a afirmacdo "A carne... tem desejos contrarios ao Espirito, e o Espirito tem desejos
contrarios a carne" (Gal 5, 17). Esta pergunta parece importante, mesmo fundamental, no contexto das
nossas reflexdes sobre a pureza de coragdo, de que fala o Evangelho. Todavia, a Autor da carta aos
Galatas abre diante de nds, a este respeito, horizontes ainda mais vastos. Nesta contraposigdo da "carne"
ao Espirito (Espirito de Deus), e da vida "segundo a carne" a vida "segundo o Espirito", esta contida a
teologia paulina acerca da justificagéo, isto é, a expressdo da fé no realismo antropoldgico e ético da
redencéo operada por Cristo, que Paulo, no contexto ja nosso conhecido, chama também "redencéo do
corpo". Segundo a Carta aos Romanos 8, 23, a "reden¢ado do corpo" tem ainda uma dimensao "cdésmica"
(referida a toda a criagdo), mas no centro dela estd o homem: o homem constituido na unidade pessoal do
espirito e do corpo. E precisamente neste homem, no seu "coragao", e consequentemente em todo o seu
comportamento, frutifica a redengdo de Cristo, gragas aquelas forgas do Espirito que operam a
"justificagao”, isto é, fazem que a justiga "abunde" no homem, como é indicado no Sermao da Montanha: Mt
5, 20, isto &, "abunde" na medida que o proprio Deus quis e espera.

2. E significativo que Paulo, falando das "obras da carne" (cf. Gal 5, 19-21), mencione n&o sé "prostituicao,
impureza, desonestidade... embriaguez, orgias" — portanto tudo o que, segundo um modo de compreender
objectivo, reveste o caracter dos "pecados carnais" e do gozo sensual ligado com a carne —, mas nomeie
também outros pecados, a que nos seriamos levados a atribuir um caracter também "carnal" e "sensual™:
"idolatria, maleficios, inimizades, contendas, iras, rixas, discérdias..." (Gal 5, 20-21). Segundo as nossas
categorias antropoldgicas (e éticas), nds estariamos propensos antes a chamar todas as "obras" aqui
indicadas "pecados do espirito" humano, em vez de pecados da "carne". Nao sem motivo poderiamos
entrever nelas, antes os efeitos da "concupiscéncia dos olhos" ou da "soberba da vida", do que os efeitos da
"concupiscéncia da carne". Todavia, Paulo qualifica-as todas como "obras da carne". Isto entende-se
exclusivamente sobre o fundo daquele significado mais amplo (em certo sentido metonimico), que nas
cartas paulinas assume o termo "carne", contraposto n&o s6 e nao tanto ao "espirito" humano, quanto ao
Espirito Santo que opera na alma (no espirito) do homem.

3. Existe, portanto, uma analogia significativa entre aquilo que Paulo define como "obras da carne" e as
palavras com que explica Cristo aos seus discipulos 0 que primeiro dissera aos fariseus acerca da "pureza"
e da "impureza" ritual (cf. Mt 15, 2-20). Segundo as palavras de Cristo, a verdadeira "pureza" (como também
a "impureza") em sentido moral esta no "coragao" e provém "do coragao" humano. Como "obras impuras”,
no mesmo sentido, sao definidos nao sé os "adultérios" e as "prostituigdes", portanto os "pecados da carne"
em sentido estrito, mas também os "propdsitos malvados... os furtos, os falsos testemunhos e as
blasfémias". Cristo, segundo ja pudemos verificar, serve-se aqui do significado tanto geral como especifico
da "impureza", (e portanto indiretamente também da "pureza"). Sdo Paulo exprime-se de maneira analoga:
as obras "da carne" sdo entendidas no texto paulino em sentido tanto geral como especifico. Todos os
pecados sao expressao da "vida segundo a carne", que esta em contraste com a "vida segundo o Espirito".
Aquilo que, em conformidade com a nossa convengao linguistica (alias parcialmente justificada), é
considerado como "pecado da carne", e, neste sentido, um dos sintomas, isto é, das atualizagbes da vida
"segundo a carne" e nao "segundo o Espirito".



4. As palavras de Paulo escritas aos Romanos "Assim, pois, irmaos, ndo somos devedores a carne para
que vivamos segundo a carne. Se viverdes segundo a carne, morrereis; mas, se pelo espirito fizerdes
morrer as obras da carne, vivereis" (Rom 8, 12-13) — introduzem-nos de novo na rica e diferenciada esfera
dos significados, que os termos "corpo" e "espirito" tém para si. Todavia, o significado definitivo daquele
enunciado é parenético, exortatério, portanto valido para o "ethos" evangélico. Paulo, quando fala da
necessidade de fazer morrer as obras do corpo com a ajuda do Espirito, exprime exactamente aquilo de que
falou Cristo no Sermao da Montanha, apelando para o coragdo humano e exortando-o ao dominio dos
desejos, mesmo daqueles que se exprimem no "olhar" do homem dirigido para a mulher com o fim de
satisfazer a concupiscéncia da carne. Tal superagio, ou seja, como escreve Paulo, o "fazer morrer as obras
do corpo com a ajuda do Espirito", &€ condigao indispensavel da "vida segundo o Espirito", quer dizer, da
"vida" que é antitese da "morte" de que se fala no mesmo contexto. A vida "segundo a carne" frutifica, na
verdade, a "morte", isto €, comporta como efeito a "morte" do Espirito.

Portanto, o termo "morte" nao significa s6 morte corporal, mas também o pecado, que a teologia moral
chamara mortal. Nas Cartas aos Romanos e aos Galatas alarga continuamente o horizonte do "pecado-
morte", seja para o "principio da histéria do homem, seja para o seu termo. E por isso, depois de catalogar
as multiformes "obras da carne", afirma que "os que as praticarem ndo herdaréo o Reino de Deus" (Gal 5,
21). Noutra passagem escrevera com semelhante firmeza: "Sabei-o bem, nenhum imoral, impuro ou avaro
— o qual é como um iddlatra — terd heranca no Reino de Cristo e de Deus" (Ef 5, 5). Também neste caso,
as obras que excluem de ter "parte no reino de Cristo e de Deus" — isto &, as "obras da carne" — vém
catalogadas como exemplo e com valor geral, embora no primeiro lugar estejam aqui os pecados contra a
"pureza" no sentido especifico (cf. Ef 5, 3-7).

5. Para completar o quadro da contraposigao entre o "corpo" e o "fruto do Espirito" — é necessario observar
que em tudo o que é manifestacdo da vida e do comportamento segundo o Espirito, Paulo vé ao mesmo
tempo a manifestagdo daquela liberdade, para a qual Cristo "nos libertou" (Gal 5, 1). Assim precisamente
escreve: "Voés, irmaos, fostes chamados a liberdade. Nao tomeis, porém, a liberdade como pretexto para
servir a carne. Pelo contrario, fazei-vos servos uns dos outros pela caridade, pois toda a Lei se encerra num
SO preceito: 'Amaras ao teu proximo como a ti mesmo™ (Gal 5. 13-14). Como j& precedentemente fizemos
notar, a contraposi¢cdo "corpo-Espirito", vida "segundo a carne-vida "segundo o Espirito", penetra
profundamente toda a doutrina paulina sobre a justificacdo. O Apéstolo das Gentes, com excepcional forga
de convicgdo, proclama que a justificagdo do homem se completa em Cristo e por Cristo. O homem
consegue a justificagdo na fé que opera por meio da caridade" (Gal 5, 6), e ndo s6 mediante a observancia
de cada uma das prescrigbes da Lei vetero-testamentaria (em particular, da circuncisdo). A justificacdo vem
portanto "do Espirito" (de Deus) e ndo "da carne". Ele exorta, por isso, os destinatarios da sua carta a
libertarem-se da errbnea concepg¢do "carnal" da justificagdo, para seguirem a verdadeira, isto é, a
"espiritual". Neste sentido exorta-os a considerarem-se livres da Lei, e ainda mais a serem livres com a
liberdade, para a qual Cristo "nos libertou".

Assim, pois, seguindo o pensamento do Apdstolo, convém-nos considerar e sobretudo realizar a pureza
evangélica, isto é, a pureza de coragdo, segundo a medida daquela liberdade para a qual Cristo "nos
libertou".



Quarta-feira, 14 de Janeiro de 1981
A vida segundo o o Espirito fundada na verdadeira liberdade

Caros Irmaos e Irméas

1. Séo Paulo escreve na Carta aos Galatas: "Vés, irméaos, fostes chamados a liberdade. Nao tomeis, porém,
a liberdade como pretexto para servir a carne. Pelo contrario, fazei-vos ser-vos uns dos outros pela
caridade, pois toda a lei se encerra num preceito: amaras ao teu préximo como a ti mesmo" (Gal 5, 13-14).
Ha uma semana, detivemo-nos neste enunciado; todavia retomamo-lo hoje, em relacdo com o argumento
principal das nossas reflexdes.

Se bem que a passagem citada se refira primeiramente ao assunto da justificagédo, todavia o Apéstolo tende
explicitamente aqui para fazer compreender a dimensao ética da contraposigéo "corpo-espirito”, isto €, entre
a vida segundo a carne, e a vida segundo o espirito. E exatamente aqui toca ele o ponto essencial,
desvelando quase as mesmas raizes antropolédgicas do "ethos" evangélico. Se, de facto, "toda a Lei" (lei
moral do Antigo Testamento) "encontra a sua plenitude" no mandamento da caridade, a dimens&o do novo
"ethos" evangélico ndo € sendo apelo dirigido a liberdade humana, apelo a sua plena pratica e, em certo
sentido, a mais plena "utilizagao" da potencialidade do espirito humano.

2. Poderia parecer que Paulo contrapée somente a liberdade a Lei e a Lei a liberdade. Todavia, uma analise
aprofundada do texto demonstra que S&do Paulo na Carta aos Galatas sublinha, primeiro que tudo, a
subordinagéao ética da liberdade aquele elemento em que se completa toda a Lei, ou seja, ao amor, que € o
contetdo do maior mandamento do Evangelho. "Cristo libertou-nos para que ficassemos livres", exatamente
no sentido em que Ele nos manifestou a subordinagido ética (e teoldgica) da liberdade a caridade e
relacionou a liberdade com o mandamento do amor. Entender assim a vocacgéo a liberdade ("Vés, irmaos,
fostes chamados a liberdade": Gal 5, 13) significa configurar o "ethos", em que se realiza a vida "segundo o
Espirito". Existe, de facto, também o perigo de entender a liberdade de modo errbneo, e Paulo aponta-o
com clareza, escrevendo no mesmo contexto: "Nao tomeis a liberdade como pretexto para servir a carne.
Pelo contrario, fazei-vos servos uns dos outros pela caridade" (ibid.).

3. Por outras palavras: Paulo coloca-nos de sobreaviso a respeito da possibilidade de usarmos mal da
liberdade, uso em contraste com a libertagdo do espirito humano realizada por Cristo, a qual contradiga a
liberdade com que "Cristo nos libertou". De facto, Cristo realizou e manifestou a liberdade que encontra a
plenitude na caridade, a liberdade gragas a qual somos "servos uns dos outros"; por outras palavras: a
liberdade que se torna fonte de "obras" novas e de "vida" segundo o Espirito. A antitese e, em certo modo, a
negacao de tal uso da liberdade dao-se quando ela se torna para o homem "pretexto para servir a carne". A
liberdade torna-se, entado fonte de "obras" e de "vida" segundo a carne. Deixa de ser a auténtica liberdade,
para a qual "Cristo nos libertou" e torna-se "pretexto para servirmos a carne", fonte (ou instrumento) de um
especial "jugo" por parte da soberba da vida, concupiscéncia dos olhos e da concupiscéncia da carne.
Quem deste modo vive "segundo a carne", isto é, se sujeita — ainda que de modo nao de todo consciente
— a triplice concupiscéncia, e em particular a concupiscéncia da carne, deixa de ser capaz daquela
liberdade para a qual "Cristo nos libertou"; deixa também de ser idéneo para o verdadeiro dom de si, que é
fruto e é expresséo de tal liberdade. Deixa, além disso, de ser capaz daquele dom, que estd organicamente
relacionado com o significado esponsal do corpo humano, de que tratamos nas precedentes analises do
Livro do Génesis (cf. Gén 2, 23-25).

4. Deste modo, a doutrina paulina acerca da pureza, doutrina em que encontramos o fiel e auténtico eco do
Serméao da Montanha, consente-nos ver a "pureza do coragéo" evangélica e cristd, numa perspectiva mais
ampla, e sobretudo permite-nos relaciona-la com a caridade em que toda "a lei encontra a sua plenitude".
Paulo, de modo analogo ao usado por Cristo, conhece um significado duplo da "pureza" (e da "impureza"):
sentido genérico e sentido especifico. No primeiro caso, o "puro" tudo o que € moralmente bom; "impuro",
pelo contrario, o que é moralmente mau. Afirmam-no com clareza as palavras de Cristo segundo Mateus 15,
18-20, citadas precedentemente. Nos enunciados de Paulo acerca das "obras da carne", que ele contrapoe
ao "fruto do Espirito", encontramos a base para analogo modo de entender este problema. Entre as "obras
da carne" Paulo coloca o que é moralmente mau, ao passo que todo o bem moral é relacionado com a vida
"segundo o Espirito". Assim, uma das manifestagbes da vida "segundo o Espirito" o comportamento
conforme aquela virtude, que Paulo, na Carta aos Galatas, parece definir sobretudo indiretamente, mas ele
que fala de modo direto na primeira Carta aos Tessalonicenses.

5. Nos trechos da Carta aos Galatas, que ja anteriormente submetemos a analise pormenorizada, o
Apéstolo menciona, em primeiro lugar, entre as "obras da carne", "a prostituicdo, a impureza e a
desonestidade"; todavia, em seguida, quando a estas obras contrapde "o fruto do Espirito" ndo fala
diretamente da "pureza", mas nomeia sé o dominio de si", a enkcrateia. Este "dominio" pode-se reconhecer



como virtude que diz respeito a continéncia quanto a todos os desejos dos sentidos, sobretudo na esfera
sexual; contrapde-se, portanto, a "prostituicdo, a impureza e a desonestidade" e também a "embriaguez" e
as "orgias". Poder-se-ia portanto admitir que o "dominio de si" paulino contém o que é expresso no termo
"continéncia" ou "temperanga", correspondente ao termo latino temperantia. Em tal caso, encontrar-nos-
iamos diante do conhecido sistema das virtudes, que a teologia posterior, em particular a escolastica, ira
buscar, em certo sentido, a ética de Aristételes. Todavia, Paulo certamente ndo se serve, no seu texto, deste
sistema. Dado que por "pureza" se deve entender o justo modo de tratar a esfera sexual segundo o estado
pessoal (e ndo necessariamente um abster-se absoluto da vida sexual), entdo indubiamente tal "pureza” é
incluida no conceito paulino de "dominio" ou enkrateia. Por isso, no ambito do texto paulino encontramos
uma genérica e indireta mengdo da pureza, tanto quanto a tais "obras da carne", como "prostituicao,
impureza e desonestidade", o autor contrapbe "fruto do Espirito" — isto é, obras novas, em que se
manifesta "a vida segundo o Espirito". Pode deduzir-se que uma destas obras novas é precisamente a

"pureza": isto &, aquela que se contrapde a "impureza" e também a "prostituicdo” e a "desonestidade”.

6. Mas ja na primeira Carta aos Tessalonicenses, Paulo escreve sobre este assunto de modo explicito e
inequivoco. Lemos nela: "Esta é a vontade de Deus, a vossa santificagdo: que eviteis a impureza, que cada
um de vos saiba possuir o seu corpo [1] com santidade e honra, sem se deixar levar pelas paixoes
desregradas, como fazem os gentios que ndo conhecem a Deus" (1 Tess 4, 3-5). E depois: "Deus ndo nos
chamou para a impureza, mas para a santidade. Quem desprezar esses preceitos, ndo despreza a um
homem, mas a Deus que vos da o Seu Espirito Santo" (1 Tess 4, 7-8). Embora ainda neste texto tenhamos
de contar com o significado genérico da "pureza", identificada neste caso com a "santificagcdo" (pois se
nomeia a "impureza" como antitese da "santificagao"), apesar disso; todo o contexto indica claramente de
que "pureza" ou de que "impureza" se trata, isto € em que consiste o que Paulo chama aqui "impureza", e
em que modo a "pureza" contribui para a "santificacao" do homem.

E por isso, nas reflexdes sucessivas, convira retomar o texto da primeira Carta aos Tessalonicenses, agora
mesmo citado.



Quarta-feira, 21 de Janeiro de 1981
Intensifiquemos a nossa oragéao pela unidade da Igreja

Caros irméos e irmas

A semana de oragdes pela unidade dos cristdos (18-25 de Janeiro), que esta em pleno curso, convida todos
0s baptizados a uma comum reflexdo e intensa oragdo. Por isto desejo, como todos os anos, dedicar as
reflexdes do encontro de hoje a este assunto, ao qual atribuo grandissima importancia.

1. Esta semana de oragdes volta pontualmente a solicitar a consciéncia dos cristdos para um exame diante
de Deus, sobre o tema da recomposi¢céo da plena unidade. Volta também para recordar que a unidade € um
dom de Deus e que, portanto, é necessario pedi-la intensamente ao Senhor. O facto, além disso, de que os
cristdos das diversas confissbes se unam numa oragdo comum — particularmente neste tempo ou na
semana do Pentecostes, mas quero esperar que isto acontegca cada vez com mais frequéncia também
noutras circunstancias — reveste um significado absolutamente especial. Os cristdos descobrem de novo
com lucidez crescente a parcial, mas verdadeira comunh&o existente, e encaminham-se juntos, diante de
Deus e com a Sua ajuda, para a plena unidade.

Encaminham-se para esta meta comecando precisamente pela oracdo ao Senhor, Aquele que purifica e
liberta, que redime e une.

A oracgdo pela unidade difunde-se cada vez mais no mundo, tanto entre os catdlicos como entre os outros
cristdos. Esta a perder o caracter de acontecimento extraordinario e entra na vida normal das Igrejas. A
semana de oragdes € ja recordada nos calendarios e nas guias liturgico-pastorais. Neste periodo também
as paréquias mais pequenas sdo convidadas a esta oragdo que deve envolver a comunidade crista inteira.
Este é um sinal positivo. E necessario, porém, estarmos atentos para evitar que a oracdo perca aquela forga
perturbadora, que deve despertar a consciéncia de todos perante a divisdo dos cristdos, "que nao so6
contradiz abertamente a vontade de Cristo, mas escandaliza o mundo e prejudica a santissima causa da
pregacao do Evangelho a todas as criaturas” (cf. Decr. Unitatis Redintegratio, 1).

A colaboracéo instaurada no campo da oragdo com o Conselho ecuménico das Igrejas mostrou-se fecunda.
A elaboragdo de textos apropriados sobre um tema concordado e a divulgagdo dos mesmos feita em
conjunto, além de facilitar uma divulgagdo da oragdo em zonas e ambientes que de outro modo seriam
inacessiveis, oferece um testemunho de intengdo e de agcdo comum dos cristdos para a unidade. Exprime a
comum vontade de ouvir atentamente a Palavra de Deus para fazer a Sua vontade.

2. Esta semana de oragdes suscita anualmente também uma certa inquietude. Leva-nos de facto a verificar
que, se ainda devemos implorar a unidade, se devemos procura-la, a plena unidade de todos os cristaos
ainda nao foi alcangada e encontramo-nos em falta diante do Senhor. Também esta inquietude, que as
vezes é velada de amargura, me parece um sinal positivo. Deveria impelir-nos a um compromisso de fé e de
amor, e a busca da plena unidade. O Concilio Vaticano Il recordou que a preocupacgao pela recomposicao
da unidade diz respeito a todos, pastores e fiéis, cada um segundo a prépria missdao e as proprias
capacidades, também na vida de cada dia (cf. Unitatis Redintegratio, 5).

3. Temos, contudo, também motivos fundamentais para agradecer ao Senhor. Referindo-nos apenas a este
ultimo ano, podem salientar-se acontecimentos e elementos extremamente positivos, densos de
perspectivas e de esperangas. Tanto nas relagbes com as Igrejas do Oriente como com as Igrejas e
comunidades eclesiais do Ocidente, também a mim pessoalmente concedeu o Senhor que me encontrasse,
em Roma ou durante as minhas viagens, com tantos irmaos que desempenham importantes missées nas
préprias Igrejas. Juntos falamos sobre a busca da unidade e notamos as dificuldades ainda existentes, mas
também compreendemos a comum vontade de continuar todos os esforgos para este fim. O Senhor, que
preenche as lacunas humanas, fara o resto. O encontro fraterno e leal, em respeito reciproco, é essencial
para o mutuo conhecimento e para um comum acordo sobre o restante caminho a percorrer. Tivemos
encontros fecundos. Louvado seja o Senhor, por isso.

As relagcdes com as Igrejas ortodoxas também registaram, este ano, um acontecimento particularmente
importante: o inicio oficial do didlogo teolégico mediante uma vasta comissdo mista. Nela estdo
representadas todas as Igrejas ortodoxas. O dialogo teoldgico realizar-se-a assim com a Igreja ortodoxa no
seu conjunto. As subcomissdes de estudo ja programaram e iniciaram com solicitude o proprio trabalho.

A orientacdo é positiva e construtiva. Mas ndo preserva automaticamente o didlogo de momentos de
eventuais dificuldades. Se ha quase um milénio as Igrejas do Oriente e do Ocidente ja ndo concelebram a
Eucaristia,, isto quer dizer que elas julgaram graves os problemas controversos. Nao se pode reduzir tudo a



factores histdricos e culturais, embora estes tenham tido um influxo grave e deletério no progressivo
afastamento entre Oriente e Ocidente.

E necessario, portanto, que o didlogo seja amparado pela fervorosa oragdo de todos. O didlogo por si é
chamado a resolver todos os maiores problemas em aberto, que tenham relacdo com a fé; por outro lado
constitui também um instrumento precioso para esclarecer mal entendidos e preconceitos reciprocos e
também para concordar sobre aquelas legitimas variedades e diversidades compativeis na unidade da fé.
Nesta perspectiva de didlogo, no contexto de relagdes fraternas com as Igrejas do Oriente, quis declarar os
Santos orientais Cirilo e Metddio co-padroeiros da Europa, juntamente com S&o Bento. Para chegar a plena
unidade devemos todos habituar-nos a ter uma mentalidade reciprocamente aberta tanto para a tradigéo
oriental quanto para a ocidental.

No ano passado, continuaram as relagbes com as Igrejas pré-calcedodnias, e também eu pessoalmente
pude encontrar-me com dignos representantes das mesmas. De igual modo, o didlogo com as Igrejas e
comunidades eclesiais do Ocidente prossegue o seu curso. Sobre temas essenciais para a vida da Igreja —
como o batismo, a Eucaristia e o ministério —, aprofunda-se um confronto positivo, quer em dialogo
multilateral quer em conversagbes teoldgicas bilaterais, que leva a esperar um superagdo das graves
controvérsias do passado.

Sem duvida, devemos estar certos, o que ampara estes passos delicados e este lento mas verdadeiro
progresso é também e sobretudo a oracéo dos cristdos, que pela unidade se eleva em todas as partes do
mundo.

Por isso vos convido a incluir na vossa oragéo, também na quotidiana, a intengdo da unidade.

4. Este ano é proposto um tema rico de perspectivas espirituais e de implicagbes eclesiais: "um unico
Espirito, diversos dons, um s6 corpo” (cf. 1 Cor 12, 3b-13). Sdo Paulo, ao escrever aos cristdos de Corinto,
que eram exuberantes de vitalidade com expressbes semelhantes aos fendmenos estaticos das
assembleias religiosas pagas, da esclarecimentos sobre o modo de distinguir os carismas verdadeiros dos
falsos. A recta fé, a adesao a Jesus Cristo, € a primeira norma da autenticidade dos mesmos. Ele afirma que
entre os crentes pode manifestar-se grande variedade de dons, de servigos e de atividades. A um é dada a
palavra de sabedoria, a outro palavras de ciéncia, a outro o dom da profecia, a outros o poder dos milagres
e das curas, e a outros ainda a variedade das linguas ou a interpretacéo das linguas (cf. 1 Cor 12, 8-10).

"Tudo isto porém — afirma ele — o opera 0 mesmo e unico Espirito, que distribui a cada um, conforme
entende" (ibid. 11). Os carismas auténticos provém de uma Unica fonte. Para os discernir, Sdo Paulo indica
outro critério, o da unidade. Esta variedade de carismas ndo deve gerar a anarquia, como se se tratasse de
orgulhosas expressdes do instinto humano; pelo contrario, os auténticos carismas sédo orientados para
consolidar e fecundar a unidade. "A manifestagéo do Espirito € dada a cada um para proveito comum" (Ibid.
7). Para tornar mais compreensivel o seu pensamento, Sao Paulo recorda uma imagem que os gregos de
Corinto deviam compreender bem. Os filésofos estdicos ja tinham utilizado a metafora do corpo para sugerir
a relagdo que cada individuo tem com a sociedade. Usando a imagem, S&o Paulo ndo faz uma simples
comparagao, mas confere-lhe novo conteudo. Para ele a comunidade é o Corpo de Cristo. Eis o que
escreve: "Pois, assim como o corpo € um s6 e tem muitos membros, e todos os membros do corpo, embora
sejam muitos, constituem um sé corpo, assim também Cristo. Foi num sé Espirito que todos nés fomos
baptizados, a fim de formarmos um so6 corpo” (Ibid. 12-13). Na comunidade cristd a variedade dos dons
recebidos deve ser colocada ao servigo da edificagdo do unico Corpo de Cristo e do harmdnico exercicio da
sua vitalidade.

Deste modo, nao s6 os carismas nao devem gerar fracturas ou oposigdes, mas devem estar ao servigo da
unidade. E quando esta unidade é ofendida, é preciso usar todos os dons para a restabelecer. A unidade e a
harmonica articulagao fazem parte da saude do corpo mesmo e da sua normal atividade.

E assim é necessario que todos os carismas, presentes hoje em varias formas, sejam postos também ao
servico da unidade a fim de proporcionar a comunidade cristd as condigdes essenciais para anunciar e
testemunhar que Jesus Cristo é o Senhor.

5. Por estas razdes e até a plena unidade entre os cristdos nao ser alcangada, temos motivo de intensificar
também nds a nossa oragdo. Fazemo-lo brevemente agora, todos juntos: pecgo-vos respondais: "Ouvi-nos,
Senhor".

— Pedimos ao Senhor que fortifique em todos os cristdos a fé em Cristo, Salvador do inundo.



— Pedimos ao Senhor que, com os seus dons; ampare e oriente os cristdos no caminho da plena unidade.
— Pedimos ao Senhor o dom da unidade e a paz para o mundo.

— Oremos: Pedimos-Te, Senhor, os dons do Teu Espirito, faz que possamos penetrar a profundidade da
Verdade toda inteira, e concede-nos participemos também dos outros bens que Tu reservas para nos.
Ensina-nos a superar as divisbes. Envia-nos o Teu Espirito para conduzir a plena unidade todos os Teus
filhos na caridade plena, em obediéncia a Tua vontade, por Cristo nosso Senhor. Amém.



Quarta-feira, 28 de Janeiro de 1981
Santidade e respeito do corpo na doutrina de Sao Paulo

1. Sdo Paulo escreve na primeira Carta aos Tessalonicenses: "Esta é a vontade de Deus: A vossa
santificacdo; que eviteis a impureza; que cada um de vés saiba possuir 0 seu corpo em santidade e honra,
sem se deixar levar pelas paixdes desregradas, como fazem os gentios, que ndo conhecem a Deus" (1 Tess
4, 3-5). E alguns versiculos depois, continua: "Deus ndo nos chamou para a impureza, mas para a
santidade. Quem desprezar estes preceitos, ndao despreza um homem, mas Deus, que vos da o Seu
Espirito Santo" (ibid. 4, 7-8). A estas frases do Apostolo fizemos referéncia durante o nosso encontro do
passado dia 14 de Janeiro. Todavia hoje retomamo-las porque sao particularmente importantes para o tema
das nossas meditagoes.

2. A pureza, de que fala Paulo na primeira Carta aos Tessalonicenses (4, 3-5.7-8), manifesta-se no facto de
que o homem "saiba possuir 0 seu corpo em santidade e honra, sem se deixar levar pelas paixdes
desregradas". Nesta formulagdo cada palavra tem um significado particular e merece, portanto, um
comentario adequado.

Em primeiro lugar, a pureza € uma "capacidade", ou seja, na linguagem tradicional da antropologia e da
ética: um comportamento. E neste sentido, é virtude. Se esta aptidao, isto é virtude, leva a evitar "a
impureza", isto acontece porque o0 homem que a tem sabe "possuir o seu corpo em santidade e honra, sem
se deixar levar pelas paixdes desregradas". Trata-se aqui de uma capacidade pratica, que torna o homem
apto a agir de determinada maneira e ao mesmo tempo a ndo agir de modo contrario. A pureza, para ser tal
capacidade ou comportamento, deve obviamente estar radicada na vontade, no fundamento mesmo do
querer e do agir consciente do homem. Tomas de Aquino, na sua doutrina sobre as virtudes, vé de modo
ainda mais direto o objecto da pureza na faculdade do desejo sensitivo, que ele chama appetitus
concupiscibilis. Precisamente esta faculdade deve ser, em particular, "dominada", orientada e tornada capaz
de agir de modo conforme com as virtudes, a fim de que a "pureza" possa ser atribuida ao homem.
Segundo tal concepgéao, a pureza consiste antes de tudo em conter os impulsos do desejo sensitivo, que
tem por objecto aquilo que no homem é corporal e sexual. A pureza é uma variante da virtude da
temperanca.

3. O texto da primeira Carta aos Tessalonicenses (4, 3-5) demonstra que a virtude da pureza, na concepgéo
de Paulo, consiste também no dominio e na superacéo das "paixdes desregradas"; isto quer dizer que da
sua natureza faz parte necessariamente a capacidade de conter os impulsos do desejo sensitivo, isto é a
virtude da temperanca. Contemporaneamente, porém, o mesmo texto paulino dirige a nossa atengéo para
outra fungédo da virtude da pureza, para outra dimensdao sua — poder-se-ia dizer — mais positiva que
negativa. Pois bem, a fungéo da pureza, que o Autor da Carta parece colocar sobretudo em realce, € nao s6
(e ndo tanto) a abstencdo da "impureza" e daquilo que a ela conduz, portanto a abstengédo de "paixdes
desregradas”, mas, ao mesmo tempo, a posse do proprio corpo e, indiretamente, também do corpo dos
outros em "santidade e honra".

Estas duas funcbes, a "abstencao" e a "posse" estdo em estreita relacdo e sao reciprocamente
dependentes. Dado que, de facto, ndo se pode "possuir o corpo em santidade e honra", se falta aquela
abstencdo "da impureza" e daquilo a que ela conduz, em consequéncia pode-se admitir que a posse do
corpo (proprio e, indiretamente, alheio) "em santidade e honra" confere adequado significado e valor aquela
abstencdo. Esta requer, de per si, a superagdo de alguma coisa que esta no homem e que nasce
espontaneamente nele como inclinagdo, como atrativo e também como valor que atua sobretudo no ambito
dos sentidos, mas, com muita frequéncia, ndo sem repercussbes sobre as outras dimensbes da
subjetividade humana, e particularmente sobre a dimensao afetivo-emotiva.

4. Considerando tudo isto, parece que a imagem paulina da virtude da pureza — imagem que emerge do
confronto muito eloquente da fungéo da "abstengéo" (isto é da temperanga) com a da "posse do corpo em
santidade e honra" — é profundamente justa, completa e adequada. Talvez este completamento ndo se
deva sendo ao facto de que Paulo considera a pureza ndo s6 como capacidade (isto € comportamento) das
faculdades subjectivas do homem, mas, ao mesmo tempo, como concreta manifestacdo da vida "segundo o
Espirito", em que a capacidade humana é interiormente fecundada e enriquecida por aquilo que Paulo, na
Carta aos Galatas 5, 22, chama "fruto do espirito". O respeito, que nasce no homem para com tudo aquilo
que é corporeo e sexual, quer nele quer em cada outro homem, vardo e mulher, demonstra-se a forga mais
essencial para manter o corpo "em santidade". Para compreender a doutrina paulina sobre a pureza, €
necessario entrar a fundo no significado do termo "respeito”, compreendido aqui, obviamente, como forga de
ordem espiritual. E precisamente esta forca interior a conferir plena dimensao & pureza como virtude, isto é
como capacidade de agir em todo aquele campo em que o homem descobre, no préprio intimo, os
multiplices impulsos de "paixdes desregradas", a que algumas vezes, por varios motivos, cede.



5. Para compreender melhor o pensamento do Autor da primeira Carta aos Tessalonicenses sera bom ter
presente ainda outro texto, que encontramos na primeira Carta aos Corintios. Nela Paulo expde a sua
grande doutrina eclesiolégica, segundo a qual a Igreja € o Corpo de Cristo; ele aproveita a ocasiao para
formular a seguinte argumentagéo sobre o corpo humano: "Deus disp6s os membros no corpo, cada um
conforme entendeu" (1 Cor 12, 18); e, mais adiante: "pelo contrario, os membros do corpo que parecem
mais fracos é que sdo os mais necessarios; as partes do corpo que nos parecem menos honrosas é que
nos rodeamos da maior consideragao, € 0s nossos membros menos decorosos sao tratados com a maior
decéncia, ao passo que os decorosos nao precisam disto. Pois bem, Deus compés o corpo, dispensando
maior consideragao ao que dela carecia, para ndo haver divisdo no corpo, mas para os membros terem a
mesma solicitude uns com os outros” (ibid. 12, 22-25).

6. Embora o argumento préprio do texto em questao seja a teologia da Igreja como Corpo de Cristo, todavia,
paralelamente a esta passagem, pode dizer-se que Paulo, mediante a sua grande analogia eclesiologica
(que aparece noutras Cartas, e que retomaremos a seu tempo), contribui, contemporaneamente, para
aprofundar a teologia do corpo. Enquanto na primeira Carta aos Tessalonicenses ele escreve sobre a posse
do corpo "em santidade e honra", na passagem agora citada da primeira Carta aos Corintios quer mostrar
este corpo humano, precisamente como digno de respeito; poder-se-ia também dizer que deseja ensinar
aos destinatarios da sua Carta a justa concepgao do corpo humano.

Portanto esta descrigdo paulina do corpo humano na primeira Carta aos Corintios parece estar em estreita
relagdo com as recomendacgdes da primeira Carta aos Tessalonicenses: "Que cada um de vés saiba possuir
0 seu corpo em santidade e honra" (1 Tess 4, 4). Este € um argumento importante, talvez o essencial, da
doutrina paulina sobre a pureza.



Quarta-feira, 4 de Fevereiro de 1981
Descrigao paulina do corpo e doutrina sobre a pureza

1. Nas nossas consideragdes de quarta-feira passada sobre a pureza segundo o ensinamento de Sao
Paulo, chamamos a atencao sobre o texto da primeira Carta aos Corintios. O Apdstolo apresenta ali a Igreja
como Corpo de Cristo, e isto oferece-lhe a oportunidade de fazer a seguinte reflexdo a respeito do corpo
humano: "... Deus, porém, dispds os membros no corpo, cada um conforme entendeu... Pelo contrario, os
membros do corpo que parecem mais fracos € que sdo 0s mais necessarios; as partes do corpo que nos
parecem menos honrosos € que ndés rodeamos da maior consideragdo, € 0s nossos membros menos
decorosos sao tratados com a maior decéncia, ao passo que os decorosos ndo precisam disso, Pois bem,
Deus compbs o corpo, dispensando maior consideragao ao que dela carecia, para nao haver divisdo no
corpo, mas para os membros terem a mesma solicitude uns com os outros" (1 Cor 12, 18.22-25).

2. A "descrigao" paulina do corpo humano corresponde a realidade que o constitui: € portanto uma descrigao
"realista". No realismo de tal descrigdo é entretecido, ao mesmo tempo, um subtilissimo fio de apreciagéao
que lhe confere um valor profundamente evangélico, cristdo. Certamente é possivel "descrever" o corpo
humano, exprimir a sua verdade com a objectividade prépria das ciéncias naturais; mas tal descricdo —
com toda a sua precisdo — n&o pode ser adequada (isto € comparavel com o seu objecto), dado que n&o se
trata apenas do corpo (entendido como organismo, no sentido "somatico") mas sim do homem, que se
exprime a si mesmo mediante aquele corpo e em tal sentido "é", diria, aquele corpo. Assim, pois, aquele fio
de apreciagao, considerando que se trata do homem como pessoa, € indispensavel ao descrever o corpo
humano. Além disso deve dizer-se quanto esta apreciagdo é justa. Esta € uma das tarefas e dos temas
perenes de toda a cultura: da literatura, escultura, pintura e também da danga, das obras teatrais e por fim
da cultura da vida quotidiana, particular ou social. Argumento que valeria a pena tratar em separado.

3. A descrigdo paulina da primeira Carta aos Corintios 12, 18-25 ndo tem certamente um significado
"cientifico": ndo apresenta um estudo bioldgico sobre 0 organismo humano ou sobre a "somatica" humana;
deste ponto de vista € uma simples descri¢cdo "pré-cientifica", embora concisa, feita apenas com poucas
frases. Tem todas as caracteristicas do realismo comum e €&, sem duvida, suficientemente "realista".
Todavia, o que determina o seu caracter especifico, 0 que de modo particular justifica a sua presenga na
Sagrada Escritura, é precisamente aquela apreciagéo entretecida na descricdo e expressa no seu mesmo
entrecho "narrativo-realista". Pode dizer-se com certeza que tal descrigdo ndo seria possivel sem toda a
verdade da criagdo e também sem toda a verdade da "redencdo do corpo”, que Paulo professa e proclama.
Pode-se também afirmar que a descricdo paulina do corpo corresponde precisamente ao comportamento
espiritual de "respeito" para com o corpo humano, devido em consequéncia da "santidade" (cf. 1 Tess 4, 3-
5.7-8) que resulta dos mistérios da criagdo e da redencgdo. A descrigao paulina esta igualmente longe quer
do desprezo maniqueu do corpo, quer das varias manifestagdes de um "culto do corpo” naturalista.

4. O Autor da primeira Carta aos Corintios 12, 18-25 tem diante dos olhos o corpo humano em toda a sua
verdade; por conseguinte, o corpo permeado antes de mais (se assim nos podemos exprimir) de toda a
realidade da pessoa e da sua dignidade. Ele é, ao mesmo tempo, o corpo do homem "histérico", vardo e
mulher, ou seja daquele homem que, depois do pecado, foi concebido, por assim dizer, dentro e da
realidade do homem que tinha feito a experiéncia da inocéncia original. Nas expressdes de Paulo sobre os
"membros menos decorosos" do corpo humano, e também sobre os que "parecem mais fracos" ou os "que
nos parecem menos honrosos", julgamos encontrar o testemunho da mesma vergonha que os primeiros
seres humanos, vardo e mulher, experimentaram depois do pecado original. Esta vergonha imprimiu-se
neles e em todas as geragdes do homem "histérico” como fruto da triplice concupiscéncia (com particular
referéncia a concupiscéncia da carne). E contemporaneamente, nesta vergonha — como foi ja posto em
relevo nas precedentes analises — imprimiu-se um certo "eco" da mesma inocéncia original do homem:
quase um "negativo" da imagem, cujo "positivo" tinha sido precisamente a inocéncia original.

5. A "descrigdo" paulina do corpo humano parece confirmar perfeitamente as nossas analises anteriores. Ha
no corpo humano os "membros menos decorosos" ndo em consequéncia da sua natureza "somatica" (dado
que uma descri¢ao cientifica e fisiolégica trata todos os membros e os érgaos do corpo humano de modo
"neutro”, com a mesma objectividade), mas apenas, e exclusivamente, porque no homem mesmo existe
aquela vergonha que faz sentir alguns membros do corpo como "menos decorosos” e leva a considera-los
tais. A mesma vergonha parece, igualmente, estar na base do que escreve o Apdstolo na primeira Carta aos
Corintios: "As partes do corpo que nos parecem menos honrosas é que nés rodeamos da maior
consideragao, e 0os nossos membros menos decorosos sao tratados com a maior decéncia" (1 Cor 12, 23),
Assim, pois, pode dizer-se que da vergonha nasce precisamente o "respeito” pelo préprio corpo: respeito, a
cuja conservagao Paulo exorta na primeira Carta aos Tessalonicenses (4, 4). Precisamente tal conservagao
do corpo "em santidade e honra" deve ser considerada como essencial para a virtude da pureza.



6. Voltando ainda a "descrigao" paulina do corpo na primeira Carta aos Corintios 12, 18-25, queremos
chamar a atengdo para o facto que, segundo o Autor da Carta, aquele particular esforgco que tende a
respeitar o corpo humano e especialmente os seus membros mais "fracos" ou "menos decorosos",
corresponde ao designio original do Criador ou seja aquela visdo de que fala o Livro do Génesis: "Deus,
vendo toda a Sua obra, considerou-a muito boa" (Gén 1, 31). Paulo escreve: "Deus compds o corpo,
dispensando mais consideragdo ao que dela carecia, para nao haver divisdo no corpo, mas para 0s
membros terem a mesma solicitude uns com os outros" (1 Cor 12, 24-25). A "divisdo no corpo", cujo
resultado € que alguns membros sdo considerados "mais fracos", "menos honrosos", portanto "menos
decorosos", é ulterior expressdo da visdo do estado interior do homem depois do pecado original, isto &, do
homem "histérico". O homem da inocéncia original, vardo e mulher, de quem lemos em Génesis 2, 25 que
"estavam nus.., mas nao sentiam vergonha", ndo sentia nem sequer aquela "divisdo no corpo". A objectiva
harmonia, de que o Criador dotou o corpo e que Paulo precisa como reciproco cuidado dos varios membros
(cf. 1 Cor 12, 25), correspondia analoga harmonia no intimo do homem: a harmonia do "coragéo". Esta
harmonia, ou seja precisamente a "pureza de coragao", consentia ao homem e a mulher no estado de
inocéncia original experimentarem simplesmente (e num modo que originalmente os fazia felizes a ambos) a
forca unitiva dos seus corpos, que era, por assim dizer, o "insuspeitavel" substrato da sua unido pessoal ou
communio personarum.

7. Como se vé, o Apéstolo na primeira Carta aos Corintios (12, 18-25) relaciona a sua descri¢gdo do corpo
humano com o estado do homem "histérico". Nos alvores da histéria deste homem esta a experiéncia da
vergonha relacionada com a "divisao no corpo”, com o sentido de pudor por aquele corpo (e em especial por
aqueles seus membros que somaticamente determinam a masculinidade e a feminilidade). Todavia, na
mesma "descricao", Paulo indica também o caminho que (precisamente sobre a base do sentido de
vergonha) conduz a transformagéo de tal estado até a gradual vitéria sobre aquela "divisdo no corpo”, vitéria
que pode e deve ser atuada no coragdo do homem. Este é precisamente o caminho da pureza, ou seja do
"possuir o préprio corpo com santidade e honra". Ao "respeito", de que trata a primeira Carta aos
Tessalonicenses (4, 3-5), refere-se Paulo na primeira Carta aos Corintios (12, 18-25) usando algumas
locugdes equivalentes, quando fala do "respeito" ou seja da estima para com os membros "menos
honrosos", "mais fracos" do corpo, e quando recomenda maior "decéncia" no que se refere aquilo que no
homem é considerado "menos decoroso". Estas locugdes caracterizam mais de perto aquele "respeito”
sobretudo no ambito da convivéncia e dos comportamentos humanos em relagdo ao corpo; o que é
importante quer em referéncia ao "proprio" corpo, quer evidentemente as relagbes reciprocas
(especialmente entre o homem e a mulher, embora nao limitadamente a elas).

Nao temos duvida alguma que a "descrigdo" do corpo humano na primeira Carta aos Corintios tem um
significado fundamental para o conjunto da doutrina paulina sobre a pureza.



Quarta-feira, 11 de Fevereiro de 1981
A virtude da pureza realizagado da vida segundo o Espirito

1. Durante os nossos ultimos encontros das quartas-feiras analisamos duas passagens da primeira Carta
aos Tessalonicenses (4, 3-5) e da primeira Carta aos Corintios (12, 18-25), a fim de mostrar o que parece
ser essencial na doutrina de S&do Paulo sobre a pureza, compreendida em sentido moral, ou seja como
virtude. Se no texto citado da primeira Carta aos Tessalonicenses se pode constatar que a pureza consiste
na temperanga, neste texto, todavia, como ainda na primeira Carta aos Corintios, é também posto em relevo
o momento do "respeito”. Mediante tal respeito devido ao corpo humano (e acrescentamos que, segundo a
primeira Carta aos Corintios, o respeito é precisamente visto em relacdo com a sua componente de pudor),
a pureza, como virtude crista, revela-se nas Cartas paulinas caminho eficaz para afastar daquilo que no
coracdo humano é fruto da concupiscéncia da carne. A abstencgéo "da impureza", que pressupde a posse do
corpo "em santidade e honra", permite deduzir que, segundo a doutrina do Apodstolo, a pureza € uma
"capacidade" integrada na dignidade do corpo, isto & na dignidade da pessoa em relagdo ao proprio corpo,
na feminilidade ou masculinidade que neste corpo se manifesta. A pureza, entendida como "capacidade", é
precisamente expressao e fruto da vida "segundo o Espirito" no pleno significado da expressao, ou seja
como nova capacidade do ser humano, no qual frutifica o dom do Espirito Santo. Estas duas dimensdes da
pureza — a dimensao moral, ou seja a virtude, e a dimens&o carismatica, ou seja o dom do Espirito Santo
— estdo presentes e estreitamente ligadas na mensagem de Paulo. Isto é posto em particular relevo pelo
Apostolo na primeira Carta aos Corintios, em que ele chama ao corpo "tempo (por conseguinte: morada e
santuario) do Espirito Santo".

2. "Nao sabeis, porventura, que o vosso corpo € templo do Espirito Santo, que habita em vés, que
recebestes de Deus, e que nao vos pertenceis a vés mesmos?" — pergunta Paulo aos Corintios (1 Cor 6,
19), depois de os ter esclarecido com muita severidade sobre as exigéncias morais da pureza. "Fugi da
imoralidade. Qualquer pecado que o homem comete é exterior ao seu corpo; mas aquele que pratica a
imoralidade peca contra o seu proprio corpo” (ibid. 6, 18). O sinal peculiar do pecado que o Apdstolo
estigmatiza esta no facto que tal pecado, diversamente de todos os outros, é "contra o corpo” (enquanto os
outros pecados sao "exteriores ao corpo"). Assim, portanto, na terminologia paulina encontramos a
motivacdo para as expressodes: "os pecados do corpo" ou "os pecados carnais". Pecados que estdo em
contraposi¢ao precisamente com aquela virtude, em forga da qual o homem deve possuir "o proprio corpo
em santidade e honra" (cf, 1 Tess 4, 3-5).

3. Tais pecados trazem consigo a "profanagédo” do corpo: privam o corpo da mulher ou do homem do
respeito a ele devido em virtude da dignidade da pessoa. Todavia, o Apdstolo vai mais além: segundo ele o
pecado contra o corpo & também "profanagdo do templo". Da dignidade do corpo humano, segundo Paulo,
decide ndo s6 o espirito humano, gragas ao qual o homem se constitui como sujeito pessoal, mas ainda
mais a realidade sobrenatural que é a morada e a continua presenga do Espirito Santo no homem — na sua
alma e no seu corpo — como fruto da redengao realizada por Cristo. Acontece assim que o "corpo" do
homem ja ndo é apenas "seu". E ndo s6 pelo motivo de ser corpo da pessoa, merece aquele respeito, cuja
manifestagdo no comportamento reciproco dos homens, vardes e mulheres, constitui a virtude da pureza.
Quando o Apdstolo escreve: "O vosso corpo é templo do Espirito que habita em vds, que recebestes de
Deus" (1 Cor 6, 19), pretende indicar ainda uma outra fonte da dignidade do corpo, precisamente o Espirito
Santo, que é também fonte do dever moral que deriva de tal dignidade.

4. E a realidade da redencdo, que é também "redencdo do corpo”, a constituir esta fonte. Para Paulo, este
mistério da fé é uma realidade viva, orientada diretamente para cada homem. Por meio da redengéo, cada
homem recebeu de Deus quase novamente a propria existéncia e o préprio corpo. Cristo inscreveu no corpo
humano — no corpo de cada homem e de cada mulher — uma nova dignidade, dado que nele mesmo o
corpo humano foi admitido, juntamente com a alma, a unido com a Pessoa do Filho-Verbo. Com esta nova
dignidade, mediante a "redengéo do corpo" nasceu ao mesmo tempo também uma nova obrigagao, sobre a
qual Paulo escreve de modo conciso, mas muitissimo comovente: "Fostes comprados por um grande prego"
(ibid. 6, 20). O fruto da redengao é de facto o Espirito Santo, que habita no homem e no seu corpo como
num templo. Neste Dom, que santifica cada homem, o cristdo recebe novamente o préprio ser como dom de
Deus. E este novo, duplice dom, obriga. O Apéstolo faz referéncia a esta dimensdo da obrigacdo quando
escreve aos crentes, conscientes do Dom, para os convencer que nao se deve cometer a "imoralidade", néo
se deve "pecar contra o préprio corpo” (ibid. 6, 18). Ele escreve: "O corpo... ndo é para a imoralidade, mas
para o Senhor, e o Senhor para o corpo” (ibid. 6, 13). E dificil exprimir de modo mais conciso o que traz
consigo para cada crente o mistério da Encarnagao. O facto que o corpo humano se torne em Jesus Cristo
corpo de Deus-Homem obtém por tal motivo, em cada homem, uma nova elevacao sobrenatural, que todos
os cristdos devem ter em conta no seu comportamento para com o "préprio” corpo e, evidentemente, para
com o corpo alheio: o0 homem para com a mulher e a mulher para com o homem. A redengéo do corpo
comporta a instauragdo, em Cristo e por Cristo, de um novo padrao da santidade do corpo. Precisamente a



esta "santidade" exorta Paulo na primeira Carta aos Tessalonicenses (4, 3-5), quando escreve que se deve
"possuir o proprio corpo em santidade e honra".

5. No capitulo 6 da primeira Carta aos Corintios, Paulo precisa pelo contrario a verdade sobre a santidade
do corpo, condenando com palavras até drasticas a "imoralidade", isto € o pecado contra a santidade do
corpo, o pecado da impureza: "Nao sabieis que os vossos corpos sdo membros de Cristo? Iria eu, entao,
tomar os membros de Cristo para os fazer membros de uma prostituta? De modo algum! Nao sabeis que
aquele que se junta com a prostituta torna-se um mesmo corpo com ela? Porque serdo dois numa s6 carne,
como diz a Escritura. Aquele, porém, que se une ao Senhor constitui, com Ele, um so espirito" (1 Cor 6, 15-
17). Se a pureza é, segundo o ensinamento paulino, um aspecto da "vida segundo o Espirito", isto quer
dizer que o mistério da redencdo do corpo nela frutifica como parte do mistério de Cristo, iniciado na
Encarnagéo e ja através dela dirigido a cada homem. Este mistério frutifica também na pureza, entendida
como particular empenho fundado na ética. O facto de termos "sido comprados por um grande prego" (1 Cor
6, 20), isto é pelo preco da redengéo de Cristo, faz nascer precisamente um compromisso especial, ou seja
o dever de "possuir o proprio corpo em santidade e honra". A consciéncia da redengéo do corpo actua na
vontade humana em favor da abstencdo da "impureza", antes, age a fim de fazer adquirir uma adequada
habilidade ou capacidade, chamada virtude da pureza.

O que resulta das palavras da primeira Carta aos Corintios (6, 15-17) a propdsito do ensinamento de Paulo
sobre a virtude da pureza como realizagéo da vida "segundo o Espirito”, & particularmente profundo e tem a
forca do realismo sobrenatural da fé. E necessario voltarmos a refletir sobre este tema mais de uma vez.



Quarta-feira, 4 de Margo de 1981
Viagem Apostélica ao Extremo Oriente

1. A quarta-feira de Cinzas — a hodierna quarta-feira — constitui o inicio da Quaresma. N6s, impondo na
fronte as Cinzas em conformidade com tradicdo antiquissima, desejamos manifestar ndo s6 a
transitoriedade do mundo visivel e a lei da morte, a qual neste mundo esta sujeito também o homem, mas,
ao mesmo tempo, desejamos manifestar a nossa prontiddo em participar no mistério pascal de Cristo, que
leva a vitéria sobre o pecado e sobre a morte. A liturgia das Cinzas — a que preside o Bispo de Roma,
conforme a tradigdo na Igreja estacional de Santa Sabina no Aventino — é o primeiro chamamento para a
conversao dos coragdes e para a entrada no caminho da Quaresma (jejum de 40 dias), dentro do espirito da
Igreja. Escutando a sua voz, ndo tomeis duros os vossos coragdes, mas dia apds dia tomai-os mais
sensiveis a voz do Senhor Crucificado.

2. Neste dia, no limiar da Quaresma, desejo dar conta daquele particular servigo pastoral do Bispo de
Roma, que foi, na segunda metade do més passado, a viagem ao Extremo Oriente, iniciada a 16 e
terminada a 27 de Fevereiro. O motivo principal da viagem foi o pedido do Arcebispo de Manila, Cardeal
Jaime L. Sin, que me apresentou logo no principio do meu servigo na Sé Romana, de elevar pela primeira
vez aos altares um filho da Igreja nas Filipinas, em relagdo com o quarto centenario da existéncia e da
atividade da Sé Episcopal de Manila. Este primeiro Beato da terra filipina, que obteve a glorificagao, foi
Lourengo Ruiz, leigo e pai de familia. Juntamente com outro grupo de missionarios, composto por
eclesiasticos e leigos, homens e mulheres, pertencentes pela maior parte a Ordem dos Dominicanos, e
provenientes da Espanha, da Franca, da Italia e até do Japdo, Lourenco Ruiz sofreu o martirio pela fé em
Cristo, no ano de 1637.

3. Assim pois, o motivo direto da minha viagem esteve principalmente ligado com o facto do martirio, de que
um dos participantes foi um filho da Igreja nas Filipinas; mas o facto mesmo realizou-se no Japao, em datas
que se seguiram com pouca distancia, em 1633, em 1634 e em 1637.

Quis dirigir-me ao Extremo Oriente, as Filipinas e ao Japdo, para prestar homenagem aos martires da fé,
tanto aos vindos da velha Europa, como também aos indigenas. A Igreja que se desenvolveu, a partir da
Cruz de Cristo no Calvario, em todos os séculos e em diversos lugares, atinge a maturidade mediante o
testemunho da cruz, mediante o martirio pela fé, aceito — conscientemente, deliberadamente e com amor
— pelos confessores de Cristo: "Ninguém tem amor maior que este: dar a vida pelos proprios amigos" (Jo
15, 13).

A Igreja no Extremo Oriente passou, no decurso dos séculos, através do testemunho da Cruz, cresceu
sobre o fundamento do sangue do martirio, que derramaram quer os missionarios provenientes da Europa,
quer os confessores de Cristo daquelas terras, atingindo depressa a maturagdo da maior prova do amor.
Este fundamento foi ja abundantemente langado nos diversos paises da Asia e do Extremo Oriente.

4. E, por isto mesmo, se as propor¢des quantitativas nos levam a olhar para as Igrejas locais do Extremo
Oriente e do Continente Asiatico, ainda como ilhazinhas no mar das outras religides, das tradigbes e das
culturas, todavia, ao mesmo tempo, as profundidades do fundamento, langado mediante o martirio de tantos
cristdos, permite-nos ver nelas o cristianismo preparado ja desde os fundamentos e maduro por causa do
testemunho da Cruz de Cristo.

O meu pensamento e 0 meu coragdo dirigiram-se, durante os dias passados, de modo particular para este
testemunho e para este fundamento, ndo s6 para onde diretamente realizava a minha peregrinagdo, mas
também para todos os territérios do gigantesco Continente e dos vastos arquipélagos que o circundam. E se
a histéria de dois milénios parece dar talvez maior testemunho das dificuldades de um encontro reciproco
entre o cristianismo e as tradicdes religiosas da Asia e do Extremo Oriente, todavia a eloquéncia deste
fundamento n&o pode ficar sem eco.

Hoje, depois do Concilio Vaticano Il olhamos para tudo isto com esperanga ainda maior, tendo diante dos
olhos a Declaragdo sobre as relacdes da Igreja Catdlica com as Religibes ndo cristds. Julgamos
profundamente que Deus no Seu amor paternal quer "que todos os homens sejam salvos e cheguem ao
conhecimento da verdade" (1 Tim 2, 4). Olhamos com respeito para qualquer emanagao daquelas verdades,
que se manifestam também fora do cristianismo. Ao mesmo tempo, ndo cessamos de pedir e atuar nesta
direcdo, para que a todos os povos se revele a plenitude do divino mistério da salvagéo, que esta em Cristo
Jesus. Nisto se encontra precisamente a missao da Igreja, que ela realiza continuamente "em qualquer
ocasiao oportuna e inoportuna" (2 Tim 4, 2), alegrando-se também com a alegria daquele rebanhozinho,
porque ao Pai aprouve dar-lhe o Seu reino (cf. L¢c 12, 32).



5. Esta alegria foi partilhada também pelos meus Irmaos e Irmas, que encontrei no decurso da minha
viagem. Ja no primeiro dia, em Karachi — cidade de mais de trés milhdes de habitantes, situada no
Paquistdo — mais de 100 mil cristdos se apertavam em redor dos seus Bispos, com o Cardeal Joseph
Cordeiro, Arcebispo de Karachi, a frente.

6. Das Filipinas é dificil dizer quanto baste e seria necessario dizer muito, mesmo que ndo fosse senao
porque me foi concedido deter-me 14 mais longamente. Todavia dificil seria contentarmo-nos sé com o papel
de um correspondente ou de um cronista. As Filipinas sdo o pais do Extremo Oriente, em que a Igreja
Catolica langou mais profundamente raizes e, para mais dizer, identificou-se com a sociedade aborigena e
elaborou muitas formas, quer tradicionais quer modernas, do apostolado e da pastoral. Como exemplo das
formas tradicionais podem-se recordar as varias maneiras da chamada "religiosidade popular”, nas quais
parece participar também a parte culta daquela sociedade. As formas modernas — particularmente as
Universidades Catolicas e também as escolas — comegaram a trabalhar ha alguns séculos (basta recordar
a Universidade dos Padres Dominicanos) e continuam a desenvolver-se; 0 mesmo vale no que diz respeito
a obra caritativa.

Mas, precisamente relacionado com esta situagdo bem privilegiada da Igreja nas Filipinas, impde-se
também o pensamento sobre os deveres particulares, que esta Igreja deve impor-se no campo da
Evangelizacdo do Extremo Oriente; e muito € preciso pedir que ela descubra estas tarefas e se torne capaz
de enfrenta-las.

7. A breve visita na ilha Guam, no meio do arquipélago das Marianas, permite pensar com alegria nos
resultados notaveis da evangelizagdo naquela regido do Pacifico e fazer votos por que "a palavra do Senhor
seja anunciada as ilhas mais afastadas" (cf. Jer 31, 10).

8. Particular eloquéncia teve a demora no Japao. Pela primeira vez os pés do Bispo de Roma tocaram
aquele arquipélago, em que a histéria do cristianismo se escreve desde os tempos de Sdo Francisco Xavier;
primeiro, um periodo de intenso desenvolvimento; depois, longos anos de persegui¢cées sangrentas; isto
manifestou a estupenda prova de fidelidade dos Cristdos Japoneses, particularmente das regides de
Nagasaqui. Por fim, o periodo contemporaneo, em que a Igreja pode de novo atuar sem obstaculos; periodo
em que desenvolveu muitas instituicdes e instrumentos modernos — recordemos as onze Universidades
Catodlicas entre as quais a "Universidade Sophia" de Téquio — e no qual, ao mesmo tempo, o processo de
cristianizagédo prossegue muito lentamente, muito mais lentamente do que no século XVI. Contudo, também
estes poucos dias de demora me permitiram dar-me conta de como a Igreja e o cristianismo constituem
certo ponto de referéncia na vida espiritual da sociedade japonesa. Pode ser que este vagar da
cristianizagdo nos nossos tempos derive das mesmas fontes que a secularizagdo do mundo ocidental ligada
com o processo intenso (e unilateral!) da civilizagao cientifica e técnica. De facto, sob este ponto de vista, o
Japéao encontra-se entre os paises mais progressivos do mundo inteiro.

Etapa importante da visita ao Japao foi Hiroxima: a primeira cidade vitima da bomba atémica, a 6 de Agosto
de 1945 (trés dias depois também Nagasaqui).

Tanto a recordacgéo dos indémitos martires japoneses dos séculos passados, como também a eloquéncia de
Hiroxima, ofereceram a oportunidade de eu dirigir os meus passos para o Extremo Oriente, precisamente
rumo ao Japao.

9. Esta recente viagem foi sem duvida a mais longa das por mim feitas até agora, ligadas com o meu
servico na Sé de Pedro. O seu itinerario abrangeu quase todo o globo. Ainda na Ultima etapa tive a
oportunidade de parar em Anchorage, no Alaska, adorando a Deus com o Sacrificio Eucaristico, juntamente
com todos aqueles que, naqueles confins setentrionais do Continente Americano, prestam testemunho do
Seu Amor e da Sua Presenca até "aos extremos confins da terra" (Act 1, 8).

10. Falando-vos de tudo isto na audiéncia geral de hoje, primeira quarta-feira da Quaresma, comego por
agradecer as oragbes, que em tdo longo caminho me ajudaram; peco em seguida, juntamente convosco,
que os frutos da conversdo e da esperanca atinjam todos aqueles que, em todo o orbe terrestre, ndo
cessam de procurar o Rosto do Senhor (cf. SI 26/27, 8).



Quarta-feira, 18 de Margo de 1981
Doutrina paulina da pureza como "vida segundo o Espirito"

1. No nosso encontro de ha semanas, concentramos a atengédo sobre a passagem da primeira Carta aos
Corintios, em que Sao Paulo chama ao corpo humano "templo do Espirito Santo". Escreve: "Nao sabeis
porventura que o vosso corpo é templo do Espirito Santo que habita em vés, que recebestes de Deus, e que
nao vos pertenceis a vés mesmos? E que fostes comprados por alto prego” (1 Cor 6, 19-20). "Nao sabeis
gue os vossos corpos sao membros de Cristo?" (1 Cor 6, 15). O Apodstolo indica o mistério da "redengao do
corpo”, realizada por Cristo, como fonte de um particular dever moral, que obriga os cristdos a pureza,
aquela que o mesmo Paulo define noutra passagem como exigéncia de "possuir o seu corpo em santidade
e honra" (1 Tess 4, 4).

2. Todavia nao descobririamos até ao fundo a riqueza do pensamento encerrado nos textos paulinos, se nao
notassemos que o mistério da redengao frutifica no homem também de modo carismatico. O Espirito Santo
que, segundo as palavras do Apdstolo, entra no corpo humano como no préprio "templo”, nele habita e
opera unido aos seus dons espirituais. Entre estes dons, conhecidos na histéria da espiritualidade como os
sete dons do Espirito Santo (cf. Is 11, 2 segundo os Setenta e a Vulgata), o mais congenial a virtude da
pureza parece ser o dom da "piedade" (eusebeia, clonum pietatis) (1). Se a pureza dispde o homem para
"manter o préprio corpo com santidade e respeito", segundo lemos na primeira Carta aos Tessalonicenses
(4, 3-5) a piedade, que é dom do Espirito Santo, parece servir de modo particular a pureza, adaptando o
sujeito humano aquela dignidade que é prépria do corpo humano em virtude do mistério da criacdo e da
redencdo. Gragas ao dom da piedade, as palavras de Paulo — "N&o sabeis que o vosso corpo é templo do
Espirito Santo que habita em vés... e que nao pertenceis a vds mesmos?" (1 Cor 6, 19) — adquirem a
eloquéncia de uma experiéncia e tornam-se viva e vivida verdade nas ag¢des. Abrem também o acesso mais
pleno a experiéncia do significado esponsal do corpo e da liberdade do dom ligado com ele, no qual se
desvelam o rosto profundo da pureza e o seu lago organico com o amor.

3. Embora a conservacgao do préprio corpo "com santidade e honra" se consiga mediante a abstencéo da
"impureza" — e tal caminho é indispensavel —, todavia frutifica sempre na experiéncia mais profunda
daquele amor, que foi inscrito desde o "principio"”, segundo a imagem e semelhancga do préprio Deus, em
todo o ser humano e portanto também no seu corpo. Por isso S&o Paulo termina a sua argumentacdo da
primeira Carta aos Corintios no capitulo sexto com uma significativa exortagao: "Glorificai, pois, a Deus no
vosso corpo” (v. 20). A pureza, como virtude, ou seja, capacidade de "manter o proprio corpo com santidade
e respeito”, aliada com o dom da piedade, como fruto da permanéncia do Espirito Santo no "templo" do
corpo, realiza nele tal plenitude de dignidade nas relagbes interpessoais, que Deus mesmo € nisso
glorificado. A pureza é gléria do corpo humano diante de Deus. E a gléria de Deus no corpo humano,
através do qual se manifestam a masculinidade e a feminilidade. Da pureza brota aquela singular beleza,
que penetra toda a esfera da reciproca convivéncia dos homens e consente que se exprimam a
simplicidade e a profundidade, a cordialidade e a autenticidade irrepetivel da confianga pessoal. (Talvez se
apresente depois outra ocasido para tratar mais amplamente este tema. O lago da pureza com o amor, e
também o lago da mesma pureza no amor — com aquele dom do Espirito Santo que é a piedade —
constituem a trama pouco conhecida da teologia do corpo, que merece todavia aprofundamento particular.
Isto podera ser realizado no decurso das analises quanto a sacramentalidade do matrimonio).

4. Agora uma breve referéncia ao Antigo Testamento. A doutrina paulina acerca da pureza, entendida como
"vida segundo o Espirito", parece indicar certa continuidade em relagdo com os Livros "sapienciais" do
Antigo Testamento. Neles encontramos, por exemplo, a seguinte oragdo para obter a pureza nos
pensamentos, palavras e obras: "Senhor, pai e Deus da minha vida... afastai de mim a intemperancga, e nao
se apodere de mim a paixdo da impureza" (Sir 23, 4-6). A pureza &, de facto, condicdo para encontrar a
sabedoria e para segui-la, conforme lemos no mesmo Livro: "Encontrei, em mim mesmo, muita sabedoria, e
nela fiz grandes progressos" (Sir 51, 20). Além disso, poder-se-ia também de algum modo tomar em
consideragéao o texto do Livro da Sabedoria (8, 21) conhecido pela liturgia na versdo da Vulgata: "Scivi
quoniam aliter non possum esse continens, nisi Deus det; et hoc ipsum erat sapientiae, scire, cuius esset
hoc donum" (2).

Segundo este contexto, ndo tanto é a pureza condigdo da sabedoria quanto a sabedoria é condigdo da
pureza, como de um dom particular de Deus. Parece que ja nos supercitados textos sapienciais se delineia
o duplo significado da pureza: como virtude e como dom. A virtude esta ao servico da sabedoria, e a
sabedoria predispde para acolher o dom que provém de Deus. Este dom fortifica a virtude e consente que
se gozem, na sabedoria, os frutos de um proceder e de uma vida que sejam puros.

5. Como Cristo na sua bem-aventuranga do Serméo da Montanha, a qual se refere aos "puros de coragao",
pde em relevo a "visdo de Deus", fruto da pureza e em perspectiva escatolégica, assim Paulo por sua vez



realga a sua irradiacao nas dimensdes da temporalidade, quando escreve: "Tudo € puro para 0os que sao
puros; mas, para os homens sem fé nem integridade, nada é puro; até o seu espirito e a sua consciéncia
estdo contaminados. Dizem que conhecem a Deus, mas negam-n'O com as suas obras..." (Tit 1, 15 ss.).
Estas palavras podem referir-se também a pureza em sentido tanto geral quanto especifico, como a nota
caracteristica de todo o bem moral. Para a concepgao paulina da pureza, no sentido de que falam a primeira
Carta aos Tessalonicenses (4, 3-5) e a primeira Carta aos Corintios (6, 13-20), isto € no sentido da "vida
segundo o Espirito", parece ser fundamental — como resulta do conjunto destas nossas consideragdes — a
antropologia do renascimento do Espirito Santo (cf. também Jo 3, 5 ss.). Ela ergue-se das raizes langadas
na realidade da redengéo do corpo, operada por Cristo: redengéo, cuja expressao ultima é a ressurreigéo.
Ha profundas razdes para relacionar a tematica inteira da pureza com as palavras do Evangelho, nas quais
Cristo se refere a ressurreicado (e isto constituirda o tema da nova etapa das nossas consideragdes). Aqui
pusemo-la em relagdo com o "ethos" da redengéo do corpo.

6. O modo de entender e de apresentar a pureza — herdado da tradicdo do Antigo Testamento e
caracteristico dos Livros "sapienciais" — era certamente uma indireta mas, apesar disso, real preparagao
para a doutrina paulina acerca da pureza entendida como "vida segundo o Espirito". Sem duvida aquele
modo facilitava também a muitos ouvintes do Sermao da Montanha a compreensao das palavras de Cristo,
quando, explicando o mandamento "Nao cometeras adultério", se referia ao "cora¢ao" humano. O conjunto
das nossas reflexdes pode deste modo demonstrar, a0 menos em certa medida, com que riqueza e com
que profundidade se distingue a doutrina sobre a pureza nas suas mesmas fontes biblicas e evangélicas.

Notas

1) A eusebeia ou pietas no periodo helenistico-romano referia-se geralmente a veneragdo dos deuses
(como "devogao"), mas conservava ainda o sentido primitivo mais lato do respeito para com as estruturas
vitais.

A eusebeia definia o comportamento reciproco dos consanguineos, as relagées entre os cbnjuges, e
também a atitude que as legides deviam a César ou a dos escravos para com os patroes.

No Novo Testamento, s6 os escritos mais tardios aplicam a eusebeia aos cristdos; nos escritos mais antigos
esse termo caracteriza os "bons pagaos" (Act 10, 2.7; 17, 23).

E assim a eusebeia helénica, como também o "donum pietatis", referindo-se embora, sem duvida, a
veneracao divina, tém larga base para exprimir as relacdes inter-humanas (cf. W. Foerster, art. eusebeia,
em: "Theological Dictionary of the New Testament", ed. G. Kittel-G. Bromi1ey, vol. VII, Grand Rapids 1971,
Eerdmans, pp. 177-182).

2) Esta versao da Vulgata, conservada pela Neovulgata e pela liturgia, citada varias vezes por Santo
Agostinho (De S. Virg., par. 43; Confess. VI, 11; X, 29; Serm. CLX, 7), muda todavia o sentido do original
grego, que se traduz assim: "Como sabia que n&o podia obter a sabedoria, se Deus ma ndo desse...".



Quarta-feira, 1 de Abril de 1981
A fungéo positiva da pureza de coragao

1. Antes de concluir o ciclo de consideragbes sobre as palavras pronunciadas por Jesus Cristo no Serméao
da Montanha, é necessario recordar essas palavras uma vez mais e retornar sumariamente o fio das ideias,
de que estas constituiram a base. Eis o teor das palavras de Jesus: "Ouvistes que foi dito: Nao cometeras
adultério. Eu, porém, digo-vos que todo aquele que olhar para uma mulher, desejando-a, ja cometeu
adultério com ela, no seu coragao" (Mt 5, 27-28). Sao palavras sintéticas, que exigem aprofundada reflexao,
de modo analogo as palavras em que Cristo se referiu ao "principio”. Aos Fariseus, que — apoiando-se na
lei de Moisés que admitia o chamado ato de repldio — lhe tinham perguntado: "E permitido ao homem
repudiar a sua mulher por qualquer motivo?", Ele respondeu: "Nao lestes que o Criador, desde o principio,
fé-los homem e mulher? Por isso 0 homem deixara o pai e a mae, e unir-se-a a sua mulher e serdo os dois
uma so6 carne... Pois bem, o que Deus uniu, ndo o separe o homem" (Mt 19, 3-6). Também estas palavras
requereram uma reflexao aprofundada, para extrair toda a riqueza nelas encerrada. Uma reflexao deste
género consentiu-nos apresentar a auténtica teologia do corpo.

2. Seguindo a referéncia que fez Cristo ao "principio”, dedicamos uma série de reflexdes aos relativos textos
do Livro do Génesis, que tratam precisamente daquele "principio". Das analises feitas surgiu ndo s6 uma
imagem da situacdo do homem — vardo e mulher — no estado de inocéncia original, mas também a base
teolégica da verdade do homem e a sua particular vocagédo que brota do eterno mistério da pessoa: imagem
de Deus, encarnada no facto visivel e corpéreo da masculinidade ou feminilidade da pessoa humana. Esta
verdade encontra-se na base da resposta dada por Cristo em relagdo com o caracter de matriménio, e em
particular com a sua indissolubilidade. E verdade sobre o homem, verdade que faz penetrar as raizes no
estado de inocéncia original, verdade que é necessario, portanto, entender-se no contexto daquela situagcao
anterior ao pecado, tal como procuramos fazer no ciclo precedente das nossas reflexdes.

3. Ao mesmo tempo, € preciso todavia considerar, entender e interpretar a mesma verdade fundamental
sobre o homem, o seu ser de vardo e de mulher, no prisma de outra situagéo: isto €, daquela que se formou
mediante a ruptura da primeira alianga com o Criador, ou seja, mediante o pecado original. Convém ver tal
verdade sobre o homem — vardo e mulher — no contexto da sua pecaminosidade hereditaria. E é
precisamente aqui que nos encontramos com o enunciado de Cristo no Serm&o da Montanha. E ébvio que
na Sagrada Escritura da Antiga e da Nova Alianga ha muitas narragdes, frases e palavras, que vém
confirmar a mesma verdade, isto é, a de trazer o homem "histérico" em si a heranca do pecado original;
apesar disto, as palavras de Cristo, pronunciadas no Sermao da Montanha, parecem ter — com toda a sua
concisa enunciagdo — uma eloquéncia particularmente densa. Demonstram-no as analises feitas
precedentemente, que foram desvelando pouco a pouco o que esta encerrado naquelas palavras. Para
clarificar as afirmagbes relativas a concupiscéncia, & necessario tomar o significado biblico da
concupiscéncia mesma — da triplice concupiscéncia — e principalmente da concupiscéncia da carne.
Entéo, pouco a pouco, chega-se a compreender porque define Jesus aquela concupiscéncia (precisamente:
o "olhar desejando") como "adultério cometido no corac¢ado". Efetuando as analises respectivas, procuramos
ao mesmo tempo compreender que significado tinham as palavras de Cristo para os seus imediatos
ouvintes, educados na tradicdo do Antigo Testamento, isto é, na tradicdo dos textos legislativos, como
também proféticos e "sapienciais"; e, além disso, que significado podem ter as palavras de Cristo para o
homem de todas as outras épocas, e em particular para 0 homem contemporaneo, considerando os seus
varios condicionamentos culturais. Estamos persuadidos, de facto, que estas palavras, no seu conteudo
essencial, se referem ao homem de todo o lugar e de todos os tempos. Nisto esta também o seu valor
sintético: a cada um anunciam elas a verdade que € para ele valida e substancial.

4. Qual é esta verdade? Indubitavelmente, € uma verdade de caracter ético e portanto, afinal, de uma
verdade de caracter normativo, assim como normativa é a verdade contida no mandamento: "Nao
cometeras adultério”. A interpretagdo deste mandamento, dado por Cristo, indica o mal que é necessario
evitar e vencer — precisamente o mal da concupiscéncia da carne — e ao mesmo tempo indica o bem a
que a vitéria sobre os desejos abre caminho. Este bem é a "pureza de coragéo", de que fala Cristo no
mesmo contexto do Sermao da Montanha. Do ponto de vista biblico, a "pureza de coragdo" significa a
liberdade de todo o género de pecado ou de culpa e ndo s6 dos pecados que dizem respeito a
"concupiscéncia da carne". Todavia, aqui ocupamo-nos de modo particular de um dos aspectos daquela
"pureza", o qual constitui o contrario do adultério "cometido no coragdo". Se aquela "pureza de coragao”, de
que tratamos, se entende segundo o pensamento de Sdo Paulo, como "vida segundo o Espirito", entdo o
contexto paulino oferece-nos uma imagem completa do conteldo encerrado nas palavras pronunciadas por
Cristo no Sermao da Montanha. Contém uma verdade de natureza ética, pdem de sobreaviso contra o mal e
indicam o bem moral do comportamento humano, alias, levam os ouvintes a evitar o mal da concupiscéncia
e a adquirir a pureza de coragéo, Estas palavras tém portanto significado normativo e, também, indicador.
Dirigindo para o bem da "pureza de coragao", indicam ao mesmo tempo, os valores a que 0 coragao



humano pode e deve aspirar.

5. Daqui a pergunta: que verdade, valida para todo o homem, esta contida nas palavras de Cristo?
Devemos responder que esta nelas encerrada ndo sé uma verdade ética, mas também a verdade essencial
sobre 0 homem, a verdade antropoldgica. Por isso, exatamente, remontamos a estas palavras ao formular
aqui a teologia do corpo, em estreita relacdo e, por assim dizer, na perspectiva das palavras precedentes,
em que se referira Cristo ao "principio”. Pode-se afirmar que, com a sua expressiva eloquéncia evangélica,
a consciéncia do homem da concupiscéncia é, em certo modo, recordado o homem da inocéncia original.
Mas as palavras de Cristo sdo realistas. Nao procuram obrigar o coragdo humano a voltar ao estado de
inocéncia original, que o0 homem ja deixou atras de si no momento em que cometeu o pecado original; pelo
contrario, indicam-lhe o caminho para uma pureza de coragao, que lhe é possivel e acessivel também no
estado da pecaminosidade hereditaria. E, esta, a pureza do "homem da concupiscéncia”, que todavia esta
inspirado pela palavra do Evangelho e aberto a "vida segundo o Espirito" (em conformidade com as
palavras de Sao Paulo), é esta a pureza do homem da concupiscéncia, que esta envolvido inteiramente pela
"redencdo do corpo”, realizada por Cristo. Precisamente por isto encontramos nas palavras do Serméo da
Montanha a referéncia ao "coragéo", isto €, ao homem interior. O homem interior deve abrir-se a vida
segundo o Espirito, para que a pureza evangélica de coragcdo seja por ele participada: para que ele
reencontre e realize o valor do corpo, libertado dos vinculos da concupiscéncia mediante a redengao.

O significado normativo das palavras de Cristo esta profundamente radicado no seu significado
antropolégico, na dimensao da interioridade humana.

6. Segundo a doutrina evangélica, desenvolvida de modo tdo maravilhoso nas Cartas paulinas, a pureza
ndo é so abster-se da impudicicia (cf. 1 Tess 4, 3), ou seja temperanga, mas, ao mesmo tempo, abre
também o caminho para uma descoberta cada vez mais perfeita da dignidade do corpo humano; o que esta
organicamente ligado com a liberdade do dom da pessoa na autenticidade integral da sua subjetividade
pessoal, masculina ou feminina. Deste modo a pureza, no sentido de temperanga, desenvolve-se no
coracdo do homem que a cultiva e tende a descobrir e a afirmar o sentido esponsal do corpo na sua
verdade integral. Esta mesma verdade deve ser conhecida interiormente; deve, de certo modo, ser "sentida
com o coracgao", para que as relagdes reciprocas do homem e da mulher — e mesmo o simples olhar —
readquiram aquele conteido autenticamente esponsal dos seus significados. E & precisamente este
conteudo que no Evangelho é indicado pela "pureza de coracao".

7. Se na experiéncia interior do homem (isto €, do homem da concupiscéncia) a "temperanca" se desenha,
por assim dizer, como fung¢do negativa, a analise das palavras de Cristo, pronunciadas no Sermao da
Montanha e relacionadas com os textos de Sdo Paulo, consente-nos deslocar tal significado para a fungao
positiva da pureza de coragdo. Na pureza consumada o homem goza dos frutos da vitéria alcangada sobre
a concupiscéncia, vitoéria a que se refere Sdo Paulo ao exortar a que "se mantenha o préprio corpo com
santidade e respeito" (1 Tess 4, 4). Mais, exatamente numa pureza assim consumada manifesta-se em
parte a eficacia do dom do Espirito Santo, de que o corpo humano "é templo" (cf. 1 Cor 6, 19). Este dom é
sobretudo o da piedade (donum pietatis), que restitui a experiéncia do corpo — especialmente quando se
trata da esfera das relagdes reciprocas do homem e da mulher — toda a sua simplicidade, a sua limpidez e
também a sua alegria interior. Este é, como se v&, um clima espiritual, bem diverso da "paixdo e
concupiscéncia", sobre que escreve Paulo (e que, por outro lado conhecemos devido as precedentes
analises; baste recordar o Siracide 26, 13.15-18). Uma coisa €, de facto, a satisfagdo das paixdes, outra a
alegria que o0 homem encontra em possuir-se mais plenamente a si mesmo, podendo deste modo tornar-se,
ainda mais plenamente, um verdadeiro dom para outra pessoa.

As palavras pronunciadas por Cristo no Sermao da Montanha dirigem o coragdo humano precisamente para
tal alegria. A elas é necessario confiarmo-nos a nés mesmos, confiarmos os nossos pensamentos e as
préprias agdes, para encontrar a alegria e a oferecer aos outros.



Quarta-feira, 8 de Abril de 1981
Pedagogia do corpo, ordem moral e manifestagoes afetivas

1. Convém-nos agora concluir as reflexdes e as analises baseadas nas palavras ditas por Cristo no Serméao
da Montanha, com que se referiu ao coragdo humano, exortando-o a pureza: "Ouvistes que foi dito: Nao
cometeras adultério. Eu porém digo-vos que todo aquele que olhar para uma mulher, desejando-a, ja
cometeu adultério com ela no seu coragado" (Mt 5, 27-28). Dissemos repetidamente que estas palavras,
escutadas uma vez pelos ouvintes, em numero limitado, daquele Serméo, se referem ao homem de todos
os tempos e lugares, e fazem apelo ao coragdo humano, em que se inscreve a mais interior e, em certo
sentido, a mais essencial trama da histéria. E a histéria do bem e do mal (cujo inicio esta ligado, no Livro do
Génesis, com a misteriosa arvore do conhecimento do bem e do mal) e, ao mesmo tempo, & a histéria da
salvagdo, cuja palavra é o Evangelho e cuja forca € o Espirito Santo, dado Aqueles que recebem o
Evangelho com o coragé&o sincero.

2. Se o apelo de Cristo ao "coragédo" humano e, ainda antes, a sua referéncia ao "principio" nos consentem
construir ou pelo menos esbogar uma antropologia, que podemos chamar "teologia do corpo", tal teologia &,
ao mesmo tempo, pedagogia. A pedagogia tende a educar o homem, pondo diante dele as exigéncias,
motivando-as, e indicando os caminhos que levam as realizagdes delas. Os enunciados de Cristo tém
também este fim: sdo enunciados "pedagdgicos". Contém uma pedagogia do corpo, expressa de modo
conciso e, ao mesmo tempo, o mais possivel completo. Quer a resposta dada aos Fariseus quanto a
indissolubilidade do matriménio, quer a palavras do Sermdo da Montanha a respeito do dominio da
concupiscéncia, demonstram — pelo menos indiretamente — ter o Criador assinalado como caracteristica
do homem o corpo, a sua masculinidade e feminilidade; e que na masculinidade e feminilidade Ihe assinalou
em certo sentido como caracteristica a sua humanidade, a dignidade da pessoa, e também o sinal
transparente da "comunhao” interpessoal, em que 0 homem mesmo se realiza através do auténtico dom de
si. Pondo diante do homem as inteligéncias conformes as caracteristicas a ele confiadas, o Criador indica
simultaneamente ao homem, vardo e mulher, os caminhos que levam a assumi-las e a realiza-las.

3. Analisando estes textos-chaves da Biblia, até a raiz mesma dos significados que encerram, descobrimos
precisamente aquela antropologia que pode ser denominada "teologia do corpo". E é esta teologia do corpo
que funda depois o mais apropriado método da pedagogia do corpo, isto é, da educagdo (melhor, da auto-
educacgéo) do homem. O que adquire particular atualidade para o homem contemporaneo, cuja ciéncia no
campo da biofisiologia e da biomedicina muito progrediu. Todavia, esta ciéncia trata o homem sob
determinado "aspecto” e portanto € mais parcial que global. Conhecemos bem as fungdes do corpo como
organismo, as fungdes ligadas com a masculinidade e a feminilidade da pessoa humana. Mas tal ciéncia, de
per si, ndo desenvolve ainda a consciéncia do corpo como sinal da pessoa, como manifestagdo de espirito.
Todo o desenvolvimento da ciéncia contemporanea, relativo ao corpo como organismo, tem sobretudo o
caracter do conhecimento bioldgico, porque é baseado na separagéo, no interior do homem, entre aquilo
que € nele corpdreo e aquilo que é espiritual. Quem se serve de um conhecimento tdo unilateral das
fungbes do corpo como organismo, ndo € dificil que chegue a tratar o corpo, de modo mais ou menos
sistematico, como objecto de manipulagdes; em tal caso o homem cessa, por assim dizer, de identificar-se
subjetivamente com o préprio corpo, porque privado do significado e da dignidade derivantes de este corpo
ser proprio da pessoa. Encontramo-nos aqui no limite de problemas, que muitas vezes exigem solug¢des
fundamentais, impossiveis sem uma visao integral do homem.

4. Precisamente aqui vé-se claro que a teologia do corpo, como a deduzimos desses textos-chaves das
palavras de Cristo, se torna o método fundamental da pedagogia, ou seja, da educagcdo do homem do ponto
de vista do corpo, na plena consideragdo da sua masculinidade e feminilidade. Aquela pedagogia pode ser
entendida sob o aspecto de uma proépria "espiritualidade do corpo"”; o corpo, de facto, na sua masculinidade
ou feminilidade, é dado como encargo ao espirito humano (0 que de maneira estupenda foi expresso por
Sao Paulo na linguagem que lhe é prépria) e por meio de uma adequada maturidade do espirito torna-se,
também ele, sinal da pessoa, de que a pessoa esta consciente, e auténtica "matéria" na comunhao das
pessoas. Por outras palavras: o homem, através da sua maturidade espiritual, descobre o significado
esponsal, préoprio do corpo. As palavras de Cristo no Sermao da Montanha indicam que a concupiscéncia,
de per si, ndo desvela ao homem aquele significado, antes pelo contrario, o ofusca e obscurece. O
conhecimento puramente "bioldgico" das fungdes do corpo como organismo, relacionadas com a
masculinidade e feminilidade da pessoa humana, sé é capaz de ajudar a descobrir 0 auténtico significado
esponsal do corpo se caminha a par e passo com uma adequada maturidade espiritual da pessoa humana.
Sem isto, tal conhecimento pode ter efeitos absolutamente opostos; isto € confirmado por multiplas
experiéncias do nosso tempo.

5. Deste ponto de vista, € necessario considerar com perspicacia as enunciagdes da Igreja contemporanea.
Uma adequada compreensdo e interpretacdo delas, como também a sua aplicagdo pratica (isto é,



precisamente, a pedagogia), requer aquela aprofundada teologia do corpo que, afinal, deduzimos sobretudo
das palavras-chaves de Cristo. Quanto as enunciagdes contemporéneas da Igreja, € necessario tomar
conhecimento do capitulo intitulado "Dignidade do matrimbnio e da Familia e sua valorizagdo", da
Constituigdo pastoral do Concilio Vaticano Il (Gaudium et Spes, parte Il, c. I) e, em seguida da Enciclica
Humanae vitae de Paulo VI. Sem qualquer duvida, as palavras de Cristo, a cuja analise dedicamos muito
espaco, tinham como fim, apenas, a valorizagdo da dignidade do matriménio e da familia; dai a fundamental
convergéncia entre elas e o conteddo de ambas as enuncia¢gdes mencionadas, da Igreja contemporénea.
Cristo falava ao homem de todos os tempos e lugares; as enunciagbes da Igreja tendem a atualizar as
palavras de Cristo, e por isso devem ser relidas segundo os principios daquela teologia e daquela
pedagogia que nas palavras de Cristo encontram raiz e apoio.

E dificil realizar aqui uma analise global das citadas enunciacdes do magistério supremo da Igreja. Limitar-
nos-emos a referir algumas passagens. Eis de que modo o Vaticano Il — pondo entre os mais urgentes
problemas da Igreja no mundo contemporaneo "a valorizagdo da dignidade do matriménio e da familia"
caracteriza a situacdo existente neste campo: A dignidade desta instituicao (isto €, do matrimbénio e da
familia) ndo resplandece em toda a parte com igual brilho. Encontra-se obscurecida pela poligamia, pela
epidemia do divorcio, pelo chamado amor livre e por outras deformagdes. Além disso, o amor conjugal é
muitas vezes profanado pelo egoismo, pelo amor do prazer e pelas praticas ilicitas contra a geragao"
(Gaudium et Spes, 47). Paulo VI, expondo na Enciclica Humanae vitae este ultimo problema, escreve entre
outras coisas: "Pode-se ainda temer que o homem, habituando-se ao uso das praticas anticoncepcionais,
acabe por perder o respeito da mulher e (...) chegue a considera-la como simples instrumento de gozo
egoista e ndo ja como sua companheira respeitada e amada" (Humanae vitae, 17).

Nao nos encontramos porventura aqui na orbita da mesma solicitude, que uma vez ditara as palavras de
Cristo sobre a unidade e a indissolubilidade do matriménio, como também as do Serm&o da Montanha,
relativas a pureza do coragdo e ao dominio da concupiscéncia da carne, palavras desenvolvidas mais tarde
com tanta perspicacia pelo Apdstolo Paulo?

6. No mesmo espirito, o Autor da Enciclica Humanae vitae, falando das exigéncias préprias da moral crista,
apresenta, ao mesmo tempo, a possibilidade de cumpri-las, quando escreve: "O dominio do instinto,
mediante a razao e a vontade livre, impde indubitavelmente uma ascese — Paulo VI usa este termo — para
que as manifestagdes afetivas da vida conjugal sejam segundo a recta ordem e em particular para que se
observe a continéncia periddica. Mas esta disciplina, propria da pureza dos esposos, bem longe de
prejudicar o amor conjugal, confere-lhe, pelo contrario, mais alto valor humano. Exige continuo esforgo
(precisamente esse esforgo foi chamado acima "ascese"), mas gragas ao seu benéfico influxo os cdnjuges
desenvolvem integralmente a sua personalidade enriquecendo-se de valores espirituais. Ela... favorece a
atencdo para com o outro cénjuge, ajuda os esposos a banir o egoismo, inimigo do verdadeiro amor, e
aprofunda o seu sentido de responsabilidade..." (Humanae vitae, 21).

7. Contentemo-nos com estas poucas passagens. Elas — particularmente a dltima — demonstram de
maneira clara quanto é indispensavel, para uma adequada compreensdo do magistério da Igreja
contemporénea, aquela teologia do corpo, cuja base procuramos sobretudo nas palavras do proéprio Cristo.
E exatamente esta — como ja dissemos — que se torna o método fundamental de toda a pedagogia crista
do corpo. Fazendo referéncia as palavras citadas, pode-se afirmar que o fim da pedagogia do corpo esta
precisamente em fazer que "as manifestagbes afetivas" — sobretudo as "préprias da vida conjugal" —
sejam conformes a ordem moral, numa palavra, a dignidade das pessoas. Nestas palavras volta o problema
da reciproca relagéo entre o "ecos" e o "ethos", de que ja tratamos. A teologia, entendida como método da
pedagogia do corpo, prepara-nos também para as novas reflexdes sobre a sacramentalidade da vida
humana e, em particular, da vida matrimonial.

O Evangelho da pureza do coracdo, ontem e hoje: concluindo nés com esta frase o presente ciclo das
nossas consideragdes — antes de passar ao ciclo sucessivo, em que a base das analises serédo as palavras
de Cristo sobre a ressurreigdo do corpo —, desejamos ainda dedicar um pouco de atengéo a "necessidade
de criar clima favoravel para a educacgéo da castidade", de que trata a Enciclica de Paulo VI (cf. Humanae
vitae, 22), e queremos centrar estas observacdes sobre o problema do "ethos" do corpo nas obras da
cultura artistica, com particular referéncia as situagdes que encontramos na vida contemporanea.

Saudacgdes
A uma peregrinagéo de Estrasburgo (Franca)

E com particular satisfagdo que saudo, entre os varios grupos dignos de mérito, o dos peregrinos de
Estrasburgo: pais, professores e alunos vieram juntos, meditando as exigéncias da misericordia, para



venerar os tumulos dos Apodstolos Pedro e Paulo, os quais, um e outro, experimentaram a alegria do perdao
de Cristo. Desejo que encontrem nesta caminhada comum, vivida na fé, os meios exemplares de
compreensao entre jovens e adultos conforme ao espirito evangélico da misericérdia. Oxala possam partir
mais fortes para levar um espirito novo as relagdes no liceu, no colégio, ou as suas familias!

Abencoo-os de todo o coragao.
A um grupo de personalidades de Viena (Austria)

Dirijo especial saudagéo de boas-vindas aos delegados e aos conselheiros da Camara Municipal de Viena
aqui presentes. Como distintos representantes dos vossos concidadaos, sacrificais boa parte do vosso
tempo e das vossas energias em favor do bem comum. Esforgais-vos por encontrar as melhores solugdes
possiveis para cada um dos complexos problemas que a vida comunitaria, hoje, apresenta. Desejaria, por
isso que as vossas impressdes na cidade eterna, com a sua mensagem desde a forga viva do Evangelho,
vos proporcionassem luz e orientagcdo. Concedo-vos com prazer a especial béncao de Deus assim como
para o vosso trabalho.

A um grupo de estudantes da diocese de Munster (Alemanha)

Saudo também cordialmente a numerosa peregrinagéo da diocese de Minster, assim como o "Grupo de
Peregrinos de San Ludgerus, 81", provenientes da mesma diocese. Renovagéao e aprofundamento da nossa
vida religiosa significa sempre revisdo e observacao retrospectiva das fontes originarias da nossa fé. Oxala
obtenhais em abundancia esta graga no vosso encontro com os lugares sagrados € se renovem 0 VOSSO
animo e as vossas forgas na missao cristd dentro da prépria familia, da escola e da sociedade. Para isso
concedo-vos de coragdo a vos e a todos os peregrinos de lingua alema aqui presentes, a Béncao
Apostdlica.

Aos membros da Associag¢ado Cultural de Osaka (Jap&o)

Apresento as boas-vindas a todos vés,, membros da Associacao cultural de Osaka. Saudo todos de coragao
e, mediante as vossas pessoas, desejo abengoar todos os vossos irmaos e as vossas irmas que estdo no
Japao.

A 300 Religiosas do Movimento dos Focolarinos

Saudo agora com particular afecto as 300 Religiosas pertencentes ao "Movimento Internacional das
Religiosas do Movimento dos Focolarinos”, que vieram a Roma, provenientes de 50 Nagbes dos cinco
Continentes, para aprofundar, no Centro Mariapolis de Rocca di Papa, o tema geral deste ano: "A vontade
de Deus".

Como ja tive ocasido de dizer a precedentes grupos de Focolarinos, recordai-vos nestes dias de oracao e
de meditacdo que a "vontade de Deus é a nossa santificagao", segundo as palavras do Apéstolo Paulo (cf. 1
Tess 4, 3). Se fizerdes desta bela exortacdo a razdo de ser da vossa vida religiosa, o Senhor certamente
ndo deixara de vos enviar as suas luzes, as suas energias e os seus confortos para aderirdes cada vez
mais plenamente a vontade divina, onde reside a nossa paz. Acompanho estes votos com unta especial
Béncéao Apostdlica.

Aos Doentes

Carissimos doentes, a minha saudacao particularmente afetuosa chegue até vés que sois aqueles que
estais mais préximo do meu coragao pela divida de reconhecimento que tenho convosco: penso, de facto,
no enorme dom das vossas orag¢des e dos vossos sofrimentos que ofereceis ao Senhor pelo meu ministério.

A vossa presenga na Sé de Pedro é nestes dias particularmente significativa, por coincidir com o periodo
liturgico que nos introduz nas celebrag¢des da Paixado do Senhor. Ndo vos esquegais que a sexta-feira santa
€ s6 momento de passagem para chegar a alegria da Pascoa, que é plenitude de vida em Cristo crucificado
e ressuscitado.

Confiai-vos a Ele na vossa oragao quotidiana, confiai-vos a Maria, Mae Dolorosa.

E também a minha recordagdo ao Senhor, a qual uno de bom grado a confortadora. Béngéo, vos
acompanhe sempre.



Quarta-feira, 15 de Abril de 1981
O corpo humano "tema" das obras de arte

A audiéncia de hoje cai no periodo da Semana Santa, a semana 'maior" do Ano Liturgico, porque nos faz
reviver de perto o mistério pascal, em que "a revelagdo do amor misericordioso de Deus atinge o seu
veértice" (cf. Encic. Dives in Misericordia, 8).

Enquanto convido cada um a participar com fervor nas celebragdes liturgicas destes dias, formulo o voto de
que todos reconhegam com exultagdo e reconhecimento o dom irrepetivel de termos sido salvos pela paixao
e morte de Cristo. A histéria inteira da humanidade é iluminada e guiada por este acontecimento
incomparavel: Deus, bondade infinita, derramou esta com amor indizivel por meio do supremo sacrificio de
Cristo. Ao mesmo tempo, portanto, que nos preparamos para elevar a Cristo, vencedor da morte, 0 nosso
hino de gloria, devemos eliminar das nossas almas tudo o que possa opor-se ao encontro com Ele. Para O
ver através da fé é necessario, com efeito, ser purificado pelo sacramento do perdao e sustentado pelo
esforgo perseverante de um profundo renovamento do Espirito e daquela interior conversao que é comego
em nos mesmos da "nova criagao" (2 Cor 5, 17), de que Cristo ressuscitado é o prelidio e o penhor seguro.

Entao a Pascoa representara, para cada um de nés, um encontro com Cristo.
E o que de coragdo desejo a todos.

1. Nas nossas precedentes reflexdes — quer relativamente as palavras de Cristo, em que Ele faz referéncia
ao "principio", quer relativamente ao Sermao da Montanha, isto € quando Ele se refere ao "coragao"
humano — procuramos, de modo sistematico, levar a que se veja como a dimensado da subjetividade
pessoal do homem é elemento indispensavel, presente na hermenéutica teoldgica, que devemos descobrir
e pressupor nas bases do problema do corpo humano. Portanto, nao sé a realidade objectiva do corpo, mas
ainda muito mais, segundo parece, a consciéncia subjectiva e também a "experiéncia" subjectiva do corpo
entram, a cada passo, na estrutura dos textos biblicos, e por isso requerem ser tomados em consideragéo e
encontrarem reflexo na teologia. Por conseguinte, a hermenéutica teoldgica deve ter sempre em conta estes
dois aspectos. Nao podemos considerar o corpo como realidade objectiva fora da subjetividade pessoal do
homem, dos seres humanos: homens e mulheres. Quase todos os problemas do "ethos do corpo" estao
ligados ao mesmo tempo a sua identificagdo ontoldégica como corpo da pessoa, € ao conteudo e qualidade
da experiéncia, subjectiva, isto € ao mesmo tempo do "viver" quer do préprio corpo quer nas relagdes inter-
humanas, e em particular nesta perene relagdo "homem-mulher". Também as palavras da primeira Carta
aos Tessalonicenses, em que o Autor exorta a "manter o proprio corpo com santidade e respeito” (isto é,
todo o problema da "pureza de coragao") indicam, sem qualquer duvida, estas duas dimensdes.

2. Sao dimensbes que dizem respeito diretamente aos homens concretos, vivos, as suas atitudes e aos
seus comportamentos. As obras da cultura, especialmente da arte, fazem que aquelas dimensdes, de "ser
corpo" e de "experimentar o corpo”, se escondam, em certo sentido, para fora destes homens vivos. O
homem encontra-se com a "realidade do corpo” e "experimenta o corpo" também quando este se torna tema
da atividade criativa, obra de arte e conteudo da cultura. Em principio, € necessario reconhecer que este
contato se da no plano da experiéncia estética, em que se trata de contemplar a obra de arte (em grego
aisthanomai: olho, observo). E é necessario reconhecer portanto, no caso determinado, que se trata do
corpo objectivado, fora da sua identidade ontoldgica, de modo diverso e segundo os critérios proprios da
atividade artistica. Todavia, o homem, que é admitido a ter esta visdo, esta a priori demasiado
profundamente ligado ao significado do protétipo, ou modelo, que neste caso é ele préprio — o homem vivo
e o vivo corpo humano. Esta demasiado profundamente ligado para poder arrancar e separar
completamente aquele ato, substancialmente estético, da obra em si e da sua contemplagao, arrancando-a
e separando-a daqueles dinamismos ou reagdes de comportamento e das valorizagdes, que dirigem aquela
primeira experiéncia e aquele modo de viver. Este olhar, por sua natureza, "estético", ndo pode, na
consciéncia subjectiva do homem, ser totalmente isolado daquele "olhar" de que fala Cristo no Sermao da
Montanha: pondo em guarda contra a concupiscéncia.

3. Assim pois, a esfera inteira das experiéncias estéticas encontra-se, ao mesmo tempo, no admbito do
"ethos" do corpo. Justamente portanto € necessario pensar também aqui nas necessidades de criar clima
favoravel a pureza; este clima pode, de facto, ser ameagado ndo s6 no modo mesmo em que decorrem as
relagdes e convivéncia dos homens vivos, mas também no ambito das objectivagbes proprias das obras de
cultura, no ambito das comunicagdes sociais: quando se trata da palavra viva ou escrita; no ambito da
imagem, isto é, da representacdo e da visdo, quer no significado tradicional deste termo quer no
contemporaneo. Deste modo atingimos os diversos campos e produtos da cultura artistica, plastica, de
espetaculo, também a que se baseia nas técnicas audiovisuais contemporaneas. Neste campo, vasto e bem

diferenciado, é necessario que nos ponhamos uma pergunta a luz do "ethos" do corpo, delineado nas



analises até agora realizadas, sobre o corpo humano como objecto de cultura.

4. Antes de tudo, observa-se que o corpo humano é perene objecto de cultura, no mais vasto significado do
termo, pela simples razdo de o homem mesmo ser sujeito de cultura e, na sua atividade cultural e criativa,
empenhar a sua humanidade incluindo por isso nesta atividade também o seu corpo. Nas presentes
reflexdes devemos porém restringir o conceito de "objecto de cultura”, limitando-nos ao conceito entendido
como "tema" das obras de cultura e em particular das obras de arte. Trata-se, numa palavra, da
tematizagdo, ou da "objectivagao”, do corpo em tais obras. Todavia & necessario fazer aqui desde ja
algumas distin¢cdes, mesmo que seja a maneira de exemplo. Uma coisa € o corpo vivo humano: do homem
e da mulher, que de per si cria o objecto de arte e a obra de arte (como, por exemplo, no teatro, no bailado
e, até certo ponto, também durante um concerto), e outra coisa € o corpo como modelo da obra de arte,
como nas artes plasticas, escultura ou pintura. E possivel colocar ao mesmo nivel também o filme ou a arte
fotografica em sentido lato? Parece que sim, embora do ponto de vista do corpo, qual objecto-tema, se
verifique nesse caso uma diferenga bastante essencial. Na pintura ou escultura o homem-corpo continua
sempre a ser modelo, submetido a especifica elaboragéo por parte do artista. No filme, e ainda mais na arte
fotografica, ndo é o modelo que é transfigurado, mas é reproduzido o homem vivo: e em tal caso o homem,
o corpo humano, ndo € modelo da obra de arte, mas objecto de uma reprodugéo obtida mediante técnicas
apropriadas.

5. E necessario notar desde ja que a mencionada distingdo é importante do ponto de vista do "ethos" do
corpo, nas obras de cultura. E acrescenta-se imediatamente que a reproducgao artistica, quando se torna
contetdo da representacao e da transmissao (televisiva ou cinematografica), perde, em certo sentido, o seu
contato fundamental com o homem-corpo, de que é reproducéo, e muitas vezes torna-se objecto "anénimo”,
assim como &, por exemplo, um andénimo ato fotografado, publicado nas revistas ilustradas, ou uma imagem
difundida nos alvos de todo o mundo. Tal anonimato é o efeito da "propagac¢ao” da imagem-reprodugao do
corpo humano, objetivizado primeiro com a ajuda das técnicas de reprodugédo, que — como foi acima
recordado — parece diferenciar-se essencialmente da transfiguragdo do modelo tipico da obra de arte,
sobretudo nas artes plasticas. Ora, tal anonimato (que por outro lado é modo de "velar" ou "esconder" a
identidade da pessoa reproduzida), constitui também um problema especifico do ponto de vista do "ethos"
do corpo humano nas obras de cultura e particularmente nas obras contemporaneas da chamada cultura de
massa.

Limitemo-nos hoje a estas consideragdes preliminares, que tém significado fundamental para o "ethos" do
corpo humano nas obras da cultura artistica. Em seguida estas consideragdes tornar-nos-ao conscientes de
quanto elas estdo intimamente ligadas as palavras, que pronunciou Cristo no Sermao da Montanha,
comparando o "olhar desejando" com o "adultério cometido no coragao". A extensao destas palavras ao
ambito da cultura artistica € de particular importancia, pois se trata de "criar um clima favoravel a castidade"
de que fala Paulo VI na sua Enciclica Humanae Vitae. Procuremos compreender este assunto de modo
muito apropriado e essencial.



Quarta-feira, 22 de Abril de 1981
A obra de arte deve sempre observar a regularidade do dom e do reciproco dar-se

Caros Irmaos e Irméas

A alegria pascal esta viva e presente em nés durante esta solene Oitava, e a Liturgia faz-nos repetir com
fervor: "O Senhor ressuscitou, como predisse; alegremo-nos todos e exultemos, porque Ele reina
eternamente, aleluia”.

Disponhamos, portanto, os nossos coragbes para a graga e a alegria; levantemos o nosso sacrificio de
louvor para a vitima pascal, pois o Cordeiro remiu o Seu rebanho e o Inocente reconciliou-nos, a nés
pecadores, com o Pai.

Cristo, nossa Pascoa, ressuscitou e ndés ressuscitamos com Ele, por causa de quem devemos procurar as
coisas do Céu, onde Cristo esta sentado a direita de Deus, e devemos também afeicoar-nos as coisas la de
cima, segundo o convite do Apdstolo Paulo (cf. Col 3, 1-2).

Enquanto Deus nos faz passar, em Cristo, da morte para a vida, das trevas para a luz, preparando-nos para
os bens celestiais, devemos tender para metas de obras luminosas, na justica e na verdade. E caminho
longo este, que temos de percorrer, mas Deus fortifica e sustenta a nossa inabalavel esperanga de vitéria: a
meditagdo do mistério pascal acompanha-nos de modo particular nestes dias.

1. Reflitamos agora — em relagdo com as palavras de Cristo pronunciadas no Sermdo da Montanha —
sobre o problema do "ethos" do corpo humano nas obras da cultura artistica. Este problema tem raizes
muito profundas. Convém aqui recordar a série de analises operadas em relagdo com o apelo de Cristo para
o "principio", e sucessivamente para o apelo por Ele feito ao "coragdo" humano, no Sermao da Montanha. O
corpo humano — o nu corpo humano em toda a verdade da sua masculinidade e feminilidade — tem um
significado de dom da pessoa a pessoa. O "ethos" do corpo, isto é, a regularidade ética da sua nudez, esta
por motivo da dignidade do sujeito pessoal, intimamente ligado aquele sistema de referéncia, entendido
como sistema esponsal. Neste, o dar de uma parte encontra-se com a apropriada e adequada resposta da
outra ao dom. Esta resposta decide da reciprocidade do dom. A objectivacao artistica do corpo humano na
sua nudez masculina e feminina, com o fim de fazer dele, primeiro, o modelo e, depois, tema da obra de
arte, € sempre certa transferéncia para fora desta configuragao original e para ele especifica da doagéo
interpessoal. Isto constitui, em certo sentido, um desenraizar do corpo humano para fora desta configuragédo
e um ftransferi-lo para a medida da objectivacdo artistica: dimensdo especifica da obra de arte ou da
reproducao tipica das técnicas cinematograficas e fotograficas do nosso tempo.

Em cada uma destas dimensdes — e em cada uma de modo diverso — o corpo humano perde aquele
significado profundamente subjectivo do dom, e torna-se objecto destinado a um multiplo conhecimento,
mediante o qual os que olham para ele, assimilam ou mesmo, em certo sentido, se assenhoreiam do que
evidentemente existe — mais, deve existir essencialmente a nivel de dom, feito de pessoa a pessoa — nao
ja na imagem mas no homem vivo. Para dizer a verdade, aquele "assenhorear-se" realiza-se ja a outro nivel
— isto é, ao nivel do objecto da transfiguragcdo ou reprodugdo artistica. Todavia é impossivel ndo reparar em
que, do ponto de vista do "ethos" do corpo, profundamente entendido, surge aqui um problema. Problema
muito delicado, que tem os seus niveis de intensidade conforme os varios motivos e circunstancias, quer por
parte da atividade artistica, quer por parte do conhecimento da obra de arte ou da sua reprodugao. De que
se ponha este problema nao resulta, de facto, que o corpo humano, na sua nudez, ndo possa tornar-se
tema da obra de arte, mas s6 que este problema nao é puramente estético nem moralmente indiferente.

2. Nas nossas precedentes analises (sobretudo em relagao com apelar Cristo para o "principio"), dedicamos
muito espaco ao significado da vergonha, esforgando-nos por compreender a diferenga entre a situagdo —
e o estado — da inocéncia original, em que "estavam ambos nus... mas ndo sentiam vergonha" (Gén 2, 25)
e, sucessivamente, entre a situacdo — e o estado — da pecaminosidade, em que entre o homem e a
mulher nasceu, juntamente com a vergonha, a especifica necessidade da intimidade para com o préprio
corpo. No coragdo do homem sujeito a concupiscéncia, serve esta necessidade, também indiretamente,
para assegurar o dom e a possibilidade do dar-se reciproco. Tal necessidade forma também o modo de
operar do homem como "objecto da cultura”, no mais amplo significado do termo. Se a cultura mostra
tendéncia explicita para cobrir a nudez do corpo humano, certamente fa-lo ndo s6 por motivos climaticos,
mas também em relagdo com o processo de crescimento da sensibilidade pessoal do homem. A andénima
nudez do homem-objecto contrasta com o progresso da cultura autenticamente humana dos costumes.
Provavelmente é possivel confirmar isto, mesmo na vida das popula¢gdes chamadas primitivas. O processo
de aperfeigoar a pessoal sensibilidade humana é certamente fator e fruto da cultura.



Por tras da necessidade da vergonha, isto é, da intimidade do préprio corpo (sobre o qual informam com
tanta precisdo as fontes biblicas em Gén 3), esconde-se uma norma mais profunda: a do dom, orientada
para as profundidades mesmas do sujeito pessoal e para a outra pessoa — especialmente na relagdo
homem-mulher segundo a perene regularidade do dar-se reciproco. De tal modo, nos processos da cultura
humana, entendida em sentido lato, verificamos — mesmo no estado da pecaminosidade hereditaria do
homem — uma continuidade bastante explicita do significado esponsal do corpo na sua masculinidade e
feminilidade. Aquela vergonha original, conhecida ja pelos primeiros capitulos da Biblia, é elemento
permanente da cultura e dos costumes. Pertence a génese do "ethos" do corpo humano.

3. O homem de sensibilidade desenvolvida ultrapassa, com dificuldade e resisténcia interior, o limite daquela
vergonha. O que se evidencia mesmo nas situagdes, que por outro lado sao justificadas pela necessidade
de despir o corpo, como, por exemplo, no caso dos exames ou das intervengdes médicas. Em particular, é
necessario também recordar outras circunstancias, como por exemplo as dos campos de concentragdo ou
dos locais de exterminio, onde a violagdo do pudor corpéreo € método conscientemente usado para destruir
a sensibilidade pessoal e o sentimento da dignidade humana. Em toda a parte — embora de maneiras
diversas — reconfirma-se a mesma linha de regularidade. Seguindo a sensibilidade pessoal, 0 homem nao
quer tornar-se objecto para os outros por meio da propria nudez andnima, nem quer que o outro se torne
para ele objecto de maneira semelhante. Evidentemente, tanto "ndo quer" quanto se deixa guiar pelo
sentimento da dignidade do corpo humano. Vérios, de facto, sdo os motivos que podem induzir, incitar e
mesmo constranger o homem a proceder contrariamente aquilo que exige a dignidade do corpo humano,
ligada com a sensibilidade pessoal. Ndo se pode esquecer que a fundamental "situagao” interior do homem
"histérico” é o estado da ftriplice concupiscéncia (cf. 1 Jo 2, 16). Este estado — e em particular a
concupiscéncia da carne — faz-se sentir em diversos modos, quer nos impulsos interiores do coragao
humano quer em todo clima das relagdes inter-humanas e nos costumes sociais.

4. Nao podemos esquecer isto, nem sequer quando se trata da ampla esfera da cultura artistica, sobretudo
a de caracter visual e espetacular, como também quando se trata da cultura de "massa", tdo significativa
para os nossos tempos e ligada com o uso das técnicas divulgativas da comunicagcado audiovisual.
Apresenta-se uma pergunta: quando e em que caso esta esfera de atividade do homem — do ponto de vista
do "ethos" do corpo — é posta sob a acusacao de "pornovisao", assim como a atividade literaria, que era e
€ muitas vezes, acusada de "pornografia" (este segundo termo é mais antigo)? Uma e outra coisa verificam-
se quando é ultrapassado o limite da vergonha, ou seja da sensibilidade pessoal a respeito do que se liga
com o corpo humano, com a sua nudez, quando, na obra artistica ou mediante as técnicas da reprodugao
audiovisual, é violado o direito a intimidade do corpo na sua masculinidade ou feminilidade — e em ultima
analise — quando é violada aquela profunda regularidade do dom e do reciproco dar-se, que esta inscrita
nesta feminilidade e masculinidade através da inteira estrutura de ser homem. Esta profunda inscricdo
mesmo incisdo — decide do significado esponsal do corpo humano, isto &, da fundamental chamada que
ele recebe para formar a "comunhao das pessoas" e para nela participar.

Interrompendo neste ponto a nossa consideragdo, que desejamos continuar na quarta-feira préxima,
convém verificar que a observancia ou a ndo-observancia destas regularidades, tao profundamente ligadas
com a sensibilidade pessoal do homem, ndo pode ser indiferente para o problema de "criar clima favoravel a
castidade" na vida e na educagao social.



Quarta-feira, 29 de Abril de 1981
Os limites éticos nas obras de arte e na produ¢ao audiovisual

1. Ja dedicamos uma série de reflexdes ao significado das palavras pronunciadas por Cristo no Serméao da
Montanha, em que exorta a pureza de coragao, fazendo notar o "olhar concupiscente". Ndo podemos
esquecer estas palavras de Cristo, mesmo quando se trata da vasta esfera da cultura artistica, sobretudo a
de caracter visual e espetacular, como também quando se trata da esfera da cultura "de massa" — tao
significativa para os nossos tempos —ligada com o uso das técnicas divulgativas da comunicagao
audiovisual. Dissemos ultimamente que a referida esfera da atividade do homem é as vezes acusada de
"pornovisao", assim como no referente a literatura é apresentada a acusagao de "pornografia". Um e outro
facto realizam-se quando se ultrapassa o limite da vergonha, ou seja, da sensibilidade pessoal a respeito do
que se liga com o corpo humano, com a sua nudez, quando na obra artistica, mediante as técnicas de
produgao audiovisual, é violado o direito a intimidade do corpo na sua masculinidade ou feminilidade, e —
em ultima analise — quando € violado aquele intimo e constante destino para o dom e o reciproco dar-se,
que esta inscrito naquela feminilidade e masculinidade através da inteira estrutura de "ser homem". Aquela
profunda inscricdo, melhor, incisdo, decide do significado esponsal do corpo, isto é, da fundamental
chamada que ele recebe para formar uma "comunh&o de pessoas" e a participar nela.

2. E 6bvio que nas obras de arte, ou nos produtos da reproducéo artistica audiovisual, o sobredito destino
constante para o dom, isto &, aquela profunda inscrigdo do significado do corpo humano, pode ser violada
s6 na ordem intencional da reproducgéo e da representacao; trata-se, de facto, — como ja precedentemente
foi dito — do corpo humano como modelo ou tema. Todavia, se 0 sentimento da vergonha e a sensibilidade
pessoal sdo em tais casos ofendidos, isto acontece por causa da transferéncia delas para o campo da
"comunicagao social", portanto por causa de se tornar, por assim dizer, publica propriedade aquilo que, no
justo sentir do homem, pertence e deve pertencer estritamente a relagao interpessoal, aquilo que esta ligado
— como ja antes se notou — a "comunhdo mesma das pessoas”, € no seu ambito corresponde a verdade
interior do homem, portanto também a verdade integral sobre o homem.

Neste ponto ndo é possivel concordar com os representantes do chamado naturalismo, que alegam o direito
a "tudo aquilo que € humano", nas obras de arte e nos produtos da reproducgio artistica, afirmando
operarem de tal modo em nome da verdade realista acerca do homem. E mesmo esta verdade sobre o
homem — a verdade inteira sobre o homem — que exige tomar-se em consideracao quer o sentimento da
intimidade do corpo quer a coeréncia do dom conexo com a masculinidade e feminilidade do corpo mesmo,
no qual se reflete o mistério do homem, proprio da estrutura interior da pessoa. Tal verdade sobre o homem
deve ser tomada em consideragdo também na ordem artistica, se queremos falar de um pleno realismo.

3. Neste caso constata-se portanto que a regularidade, propria da "comunh&o das pessoas", concorda
profundamente com a area vasta e diferenciada da "comunicag¢ao”. O corpo humano na sua nudez — como
afirmamos nas precedentes analises (em que nos referimos a Gén 2, 25) — entendido como manifestagéao
da pessoa e como 0 seu dom, ou seja sinal de confianga e de doagéo a outra pessoa, consciente do dom,
escolhida e decidida a responder a ele de modo igualmente pessoal, torna-se fonte de particular
"comunicagao" interpessoal. Como ja foi dito, esta € uma particular comunicagcdo na humanidade mesma.
Essa comunicagao interpessoal penetra profundamente no sistema da comunhao (communio personarum),
ao mesmo tempo cresce a partir dele e desenvolve-se corretamente no seu ambito. Precisamente por causa
do grande valor do corpo em tal sistema de "comunhao" interpessoal, fazer do corpo na sua nudez — que
exprime exatamente "o elemento" do dom — o objecto-tema da obra de arte ou da reprodug¢ao audiovisual,
é problema nao s6 de natureza estética, mas, ao mesmo tempo, também de natureza ética. De facto,
aquele "elemento do dom" é, por assim dizer, suspenso na dimensado de uma recepg¢ao desconhecida e de
uma resposta imprevista, e com isto esta de algum modo intencionalmente "ameagado”, no sentido de que
pode tornar-se objecto anénimo de "apropriagdo”, objecto de abuso. Exatamente por isso a verdade integral
sobre 0 homem constitui, neste caso, a base da norma segundo a qual se modela o bem ou o0 mal das
acgbes determinadas, dos comportamentos, dos costumes e das situagdes. A verdade sobre o0 homem, sobre
aquilo que nele — precisamente por motivo do seu corpo e do seu sexo (feminilidade-masculinidade) — é
particularmente pessoal e interior, cria aqui limites precisos que nao ¢é licito ultrapassar.

4. Estes limites devem ser reconhecidos e observados pelo artista que faz do corpo humano objecto,
modelo ou tema da obra de arte ou da reprodugao audiovisual. Nem ele nem outros responsaveis neste
campo tém o direito de exigir, propor ou fazer que outros homens — convidados, exortados ou admitidos a
ver, a contemplar a imagem — violem aqueles limites juntamente com eles, ou por causa deles. Trata-se da
imagem, na qual o que em si mesmo forma o conteudo e o valor profundamente pessoal, o que pertence a
ordem do dom e do mutuo dar-se de pessoa a pessoa, €, como tema, desenraizado pelo préprio substrato
auténtico, para se tornar, por meio da "comunicagao social", objecto, e para mais, em certo sentido, objecto
andnimo.



5. Todo o problema da "pornovisao" e da "pornografia", como resulta do que esta dito acima, nao é efeito de
mentalidade puritana nem de um moralismo apertado, como também n&o é produto de um pensamento
carregado de maniqueismo. Trata-se nele de uma importantissima, fundamental, esfera de valores, diante
dos quais 0 homem nao pode ficar indiferente por motivo da dignidade da humanidade, do caracter pessoal
e da eloquéncia do corpo humano. Todos aqueles conteudos e valores, através das obras de arte e da
atividade dos meios audiovisuais, podem ser modelados e aprofundados, mas também ser deformados e
destruidos "no coragdo" do homem. Como se vé, encontramo-nos continuamente na 6rbita das palavras
pronunciadas por Cristo no Sermado da Montanha. Também os problemas, que estamos aqui a tratar, devem
examinar-se a luz daquelas palavras, que tomam o "olhar", vindo da concupiscéncia, como um "adultério
cometido no coragao".

E por isso dir-se-ia que a reflexdo sobre estes problemas, importantes para "criar um clima favoravel a
educagao da castidade", constitui um anexo indispensavel a todas as precedentes analises, como as que,
no decurso dos numerosos encontros das quartas-feiras, dedicamos a este tema.



Quarta-feira, 6 de Maio de 1981
Responsabilidade ética do artista ao tratar o tema do corpo humano

1. No Sermé&o da Montanha pronunciou Cristo as palavras, a que dedicamos uma série de reflexdes durante
quase um ano. Explicando aos Seus ouvintes o significado préprio do mandamento "N&o cometeras
adultério”, Cristo assim se exprime: "Eu porém digo-vos que todo aquele que olhar para uma mulher,
desejando-a, ja cometeu adultério com ela no seu coracdo" (Mt 5, 28). Parece que as citadas palavras se
referem também aos vastos campos da cultura humana, sobretudo aos da atividade artistica, de que se
tratou ja ultimamente, no decorrer de alguns encontros das quartas-feiras. Hoje convém-nos dedicar a parte
final destas reflexdes ao problema da relacdo entre o "ethos" da imagem — ou da descricdo — e o "ethos"
da visdo e da auscultacdo, da leitura ou de outras formas de recepg¢ado cognoscitiva, com que se encontra o
conteudo da obra de arte ou da audiovisdo entendida em sentido lato.

2. E aqui voltamos uma vez mais ao problema ja anteriormente assinalado: se e em que medida o corpo
humano, em toda a visivel verdade da sua masculinidade e feminilidade, pode ser tema da obra de arte e,
por isso mesmo, tema dessa especifica "comunicagao" social, a que esta destinada tal obra. Esta pergunta
refere-se ainda mais a cultura contemporanea de "massa", relacionada com as técnicas audiovisuais. Pode
o corpo humano ser um tal modelo-tema, dado que nés sabemos estar ligada com isto aquela objectividade
"sem opgao" que primeiro chamamos anonimato, e parece trazer consigo uma grave e potencial ameaca da
esfera inteira dos significados, prépria do corpo do homem e da mulher, por motivo do caracter pessoal do
sujeito humano e do caracter de "comunh&o" das relagdes interpessoais?

Pode-se acrescentar neste ponto que as expressdes "pornografia” ou "pornovisao" — apesar da sua antiga
etimologia — apareceram na linguagem, relativamente tarde. A tradicional terminologia latina servia-se do
vocabulo obscena, indicando de tal modo tudo o que nao deve encontrar-se diante dos olhos dos
espectadores, aquilo que ha-de ser circundado por conveniente discricdo, aquilo que nao pode ser
apresentado ao olhar humano sem alguma opg¢éo.

3. Fazendo a precedente pergunta, damo-nos conta de que, de facto, no curso de épocas inteiras da cultura
humana e da atividade artistica, o corpo humano foi e € um tal modelo-tema das obras de arte visiveis,
assim como toda a esfera do amor entre 0 homem e a mulher. Ligado com ele, também o "dar-se reciproco"
da masculinidade e da feminilidade, nas suas expressdes corpéreas, foi, € e sera, tema da narrativa
literaria. Tal narragéo encontrou o seu lugar também na Biblia, sobretudo no texto do "Cantico dos céanticos",
que nos convira retomar noutra circunstancia. Mas, € necessario reconhecer que na histéria da literatura ou
da arte, na histéria da cultura humana, este tema se mostra particularmente frequente e é particularmente
importante. De facto, refere-se a um problema que em si mesmo é grande e importante. Manifestamo-lo
desde o principio das nossas reflexdes, seguindo os vestigios dos textos biblicos, que nos revelam a justa
dimensao deste problema: isto €, a dignidade do homem na sua corporeidade masculina e feminina, e o
significado esponsal da feminilidade e masculinidade, inscrito em toda a estrutura interior — e ao mesmo
tempo visivel — da pessoa humana.

4. As nossas precedentes reflexbes nao pretendiam pdr em duvida o direito a este tema. Querem so
demonstrar que trata-lo anda ligado com uma particular responsabilidade de natureza ndo s6 artistica, mas
também ética. O artista, que se lanca a este tema em qualquer esfera da arte ou mediante as técnicas
audiovisuais, deve estar consciente da plena verdade do objecto, de toda a escala de valores ligados com
ele; deve ndo so6 ter conta deles in abstrato, mas também vivé-los ele mesmo corretamente. Isto
corresponde de igual modo aquele principio da "pureza de coragao", que em determinados casos € preciso
transferir da esfera existencial das atitudes e comportamentos para a esfera intencional da criagao ou
reproducgao artistica.

Parece que o processo de tal criagdo tende ndo s6 a objectivagdo (e em certo sentido a uma nova
"materializagdo") do modelo, mas, ao mesmo tempo, a exprimir em tal objectivagdo o que pode chamar-se a
ideia criativa do artista, na qual precisamente se manifesta 0 seu mundo interior dos valores, portanto
também o viver a verdade no seu objecto. Neste processo realiza-se uma caracteristica transfiguragdo do
modelo ou da matéria e, em particular, daquilo que € o homem, o corpo humano em toda a verdade da sua
masculinidade ou feminilidade. (Deste ponto de vista, como ja mencionamos, ha uma bem importante
diferenga, por exemplo, entre o quadro ou a escultura e a fotografia ou o filme). O espectador, convidado
pelo artista a olhar para a sua obra, comunica ndo s6 com a objectivagao, e portanto, em certo sentido, com
uma nova "materializagdo" do modelo ou da matéria, mas a0 mesmo tempo comunica com a verdade do
objecto que o autor, na sua "materializagdo" artistica, conseguiu exprimir com os meios a ele proéprios.

5. No decurso das varias épocas, comegando da antiguidade — e sobretudo no grande periodo da arte
classica grega — ha obras de arte, cujo tema é o corpo humano na sua nudez, e cuja contemplagao



consente concentrarmo-nos, em certo sentido, na verdade inteira do homem, na dignidade e na beleza —
também a "supra-sensual" — da sua masculinidade e feminilidade. Estas obras trazem em si, quase oculto,
um elemento de sublimagdo, que leva o espectador, através do corpo, ao inteiro mistério pessoal do
homem. Em contato com tais obras, em que ndo nos sentimos determinados pelo seu conteudo para "olhar
desejando”, de que fala o0 Sermao da Montanha, aprendemos em certo sentido aquele significado esponsal
do corpo, que é o correspondente e a medida da "pureza de coracao". Mas, ha também obras de arte, e
porventura ainda mais vezes reprodugdes, que provocam objeccédo na esfera da sensibilidade pessoal do
homem — ndo por motivo do seu objecto, pois o corpo humano em si mesmo tem sempre uma sua
inalienavel dignidade — mas por motivo da qualidade ou do modo da sua reprodugdo, figuragao e
representacao artistica. Sobre aquele modo e aquela qualidade podem decidir os varios coeficientes da
obra ou da reprodugao, como também multiplas circunstancias, muitas vezes de natureza mais técnica do
que artistica.

E sabido que através de todos estes elementos se torna, em certo sentido, acessivel ao espectador, como
ao ouvinte ou ao leitor, a mesma intencionalidade fundamental da obra de arte ou do produto de relativas
técnicas. Se a nossa sensibilidade pessoal reage com objecgdo e desaprovacgdo, fa-lo porque naquela
fundamental intencionalidade, juntamente com a objectivagdo do homem e do seu corpo, descobrimos
tornar-se indispensavel, para a obra de arte ou para a reproducdo dela, a sua contemporanea reducao a
categoria de objecto, de objecto de "gozo", destinado a satisfacdo da concupiscéncia mesma. Isto
apresenta-se contra a dignidade do homem também na ordem intencional da arte e da reproducéo. Por
analogia, € necessario dizer o mesmo, no que se refere aos varios campos da atividade artistica — segundo
a respectiva especificidade — como também as varias técnicas audiovisuais.

6. A Enciclica Humanae Vitae de Paulo VI (n. 22) sublinha a necessidade de "criar um clima favoravel a
educagéao da castidade"; e com isto pretende afirmar que, viver o corpo humano em toda a verdade da sua
masculinidade e feminilidade, deve corresponder a dignidade deste corpo e ao seu significado em construir
a comunhéo das pessoas. Pode dizer-se que esta é uma das dimensdes fundamentais da cultura humana,
entendida como afirmagéo que nobilita tudo o que € humano. Por isso dedicamos este breve esbogo ao
problema que, em sintese, poderia chamar-se do "ethos" da imagem. Trata-se da imagem que serve para
uma singular "visibilizagdo" do homem, e que é necessario compreender em sentido mais ou menos direto.
A imagem esculpida ou pintada "exprime visualmente" o homem; doutro modo o "exprime visualmente" a
representacao teatral ou o espetaculo de bailado, e doutro modo o filme; também a obra literaria, a sua
maneira, tende a desfrutar imagens interiores, servindo-se das riquezas da fantasia ou da memoéria humana.
Portanto o que aqui denominamos "ethos da imagem" ndo pode ser considerado abstraindo da componente
correlativa, que seria necessario chamar "ethos do ver". Entre uma e outra componente esta encerrado todo
o processo de comunicacgdo, independentemente da vastiddao dos circulos que descreve esta comunicagao,
neste caso sempre "social".

7. A criagado do clima favoravel a educagédo da castidade encerra estas duas componentes; refere-se, por
assim dizer, a um circuito reciproco que se estabelece entre a imagem e o ver, entre o "ethos" da imagem e
o "ethos" do ver. Como a criagdo da imagem, no sentido lato e diferenciado do termo, imp&e ao autor, artista
ou reprodutor, obrigacdes de natureza ndo sé estética mas também ética, de maneira que o "olhar",
entendido segundo a mesma vasta analogia, impde obrigagcbes aquele que é receptor da obra.

A auténtica e responsavel atividade artistica tende a ultrapassar o anonimato do corpo humano como
objecto "sem opgao", procurando (como ja foi dito precedentemente), através do esforgo criativo, tal
expressao artistica da verdade sobre homem na sua corporeidade feminina e masculina, que seja por assim
dizer assinalada como tarefa ao espectador e, num raio mais vasto, a cada receptor da obra. Dele, por sua
vez, depende se vai decidir-se a realizar o préprio esforgo para aproximar-se de tal verdade, ou se vai ficar
sendo apenas um "consumidor" superficial das impressdes, isto € alguém que desfruta do encontro com o
andnimo tema-corpo, s6é a nivel da sensualidade, que reage de per si ao seu objecto precisamente "sem
opgao".

Aqui terminamos este importante capitulo das nossas reflexdes sobre a teologia do corpo, cujo ponto de
partida foram as palavras pronunciadas por Cristo no Sermao da Montanha: palavras com valor para o
homem de todos os tempos, para o homem "histérico", e com valor para cada um de nos.

As reflexdes sobre a teologia do corpo ndo seriam todavia completas, se ndao considerassemos outras
palavras de Cristo, quer dizer, aquelas em que Ele apela para a futura ressurreigdo. A elas portanto, nos
propomos dedicar o préximo ciclo das nossas consideragoes.



Quarta-feira, 13 de Maio de 1981

Joao Paulo Il foi vitima de um atentado! Um atentado a sua Pessoa, a Igreja e a todos aqueles que,
cristdos ou nao, sao conscientes do valor da vida. A sua obra humanitaria, a sua disponibilidade e
vontade de reunir toda a humanidade numa sé familia, onde reine a paz e a tranquilidade, ndo podem
ser ignoradas nem sequer por aqueles que nao professam o nosso credo. A consciéncia é parte de
todos nés.

Publicamos o texto do discurso que Sua Santidade estava para pronunciar na Audiéncia Geral de 13 de
Maio, dia de Nossa Senhora de Fatima:

A importancia do ensinamento social parte integrante da concepcao crista da vida

1. Nas semanas passadas, durante os nossos encontros nas Audiéncias Gerais das quartas-feiras, expus
um ciclo de catequese baseada nas palavras de Cristo no Sermao da Montanha.

Hoje, diletos irm&os e irmas em Cristo, desejo iniciar uma série de reflexdes sobre outro tema para salientar
dignamente uma data que merece ser escrita com letras de ouro na histéria da Igreja moderna: 15 de Maio
de 1891. Completam-se, de facto, 90 anos desde que o meu Predecessor Ledo Xl publicou a fundamental
Enciclica social Rerum Novarum, que néo so6 foi vigorosa e premente condenagéo da "imerecida miséria"
em que se encontravam os trabalhadores de entédo, no fim do primeiro periodo da aplicagdo da maquina
industrial no campo da empresa, mas colocou sobretudo os fundamentos para uma justa solucao daqueles
graves problemas da convivéncia humana que se expressam com o nome de "questao social".

2. Porque recorda ainda a Igreja, depois de tantos anos, a Enciclica Rerum Novarum?

Muitas sdo as razdes. Primeiro que tudo a Rerum Novarum constitui ¢ € a "Magna Charta da atividade
social cristd", como a definiu Pio Xl (Radiomensagem para os 50 anos da Rerum Novarum, Discursos e
Radiomensagens 1942); e Paulo VI acrescentou que a sua "mensagem continua a inspirar a acgédo em favor
da justica" (Octogesima Adveniens, 1) na Igreja e no mundo contemporéneo; ela é também demonstracao
irrefutavel da ativa e esclarecida aten¢ao da Igreja pelo mundo do trabalho.

A voz de Ledo Xl levantou-se corajosa, em defesa dos oprimidos, dos pobres, dos humildes e dos
explorados, e nao foi sendo o eco da voz d'Aquele que tinha proclamado bem-aventurados os pobres e os
que tém fome de justica. O Papa, seguindo o impulso e o convite "da consciéncia do seu Apostdlico
Ministério" (cf. Rerum Novarum, 1), falou: n&o sé tinha para isso o direito, mas também e sobretudo o dever.
O que de facto justifica a intervengao da Igreja e do seu Supremo Pastor, nas questdes sociais, € sempre a
missao recebida de Cristo para salvar o homem na sua integral dignidade.

3. A Igreja é por vocacdo chamada a ser em toda a parte a tutora fiel da dignidade humana, a méae dos
oprimidos e dos marginalizados, a Igreja dos fracos e dos pobres. Quer viver toda a verdade contida nas
Bem-aventurangas evangélicas, sobretudo na primeira, "Bem-aventurados os pobres de espirito"; quis
ensinar a pratica-la, assim como fez o seu Divino Fundador que veio "praticar e ensinar" (cf. Act 1, 1).

Como observava no ano passado no meu discurso aos operarios de Sdo Paulo no Brasil, "a Igreja, quando
proclama o Evangelho, sem alias abandonar o seu encargo proprio de evangelizagao, procura obter que
todos os aspectos da vida social em que se manifesta a injustica sofram transformacdo no sentido da
justica" (Discurso aos operarios em Sao Paulo, n. 3; 3 de Julho de 1980). A Igreja esta consciente desta sua
alta misséo: por isso insere-se na histéria dos povos, nas suas instituicbes, na sua cultura, nos seus
problemas e nas suas necessidades. Quer ser solidaria com os seus filhos e com toda a humanidade,
partilhando das dificuldades e angustias, e tornando proprias as legitimas exigéncias de quem sofre ou é
vitima da injusti¢ca. Forte com as eternas palavras do Evangelho, ela denuncia tudo o que ofende o homem
na sua dignidade de "imagem de Deus" (Gén 2, 26) e nos seus direitos fundamentais, universais, inviolaveis
e inalienaveis; tudo o que lhes dificulta a maior aplicagdo segundo o plano de Deus. Faz isto parte do seu
servigo profético.

4. Com muita razéo afirmou Pio XI que a Rerum Novarum apresentou a humanidade um magnifico ideal
social, haurindo-o nas fontes sempre vivas e vitais do Evangelho (cf. Quadragesimo Anno, 16).

Segundo as orientagbes do basilar documento leonino, os meus venerados Predecessores ndo deixaram,
em numerosas circunstancias, de reafirmar esse direito e esse dever da Igreja, de dar diretrizes morais num
campo, como o soécio-econdémico, que tem relagbes diretas com o fim religioso e sobrenatural da sua
missado. O Concilio Vaticano Il retomou esse ensinamento acentuando que "é missao de toda a Igreja ajudar



0s homens para que se tornem capazes de bem construir toda a ordem temporal e de a ordenar para Deus
por meio de Cristo" (Apostolicam Actuositatem, 7).

Fica assim claro o primeiro grande ensinamento da celebracdo deste nonagésimo aniversario: o de
reafirmar o direito e a competéncia da Igreja para "exercitar sem obstaculos a sua missdo entre os homens
e dar o seu juizo moral também sobre coisas que dizem respeito a ordem politica, quando isto seja
requerido pelos direitos fundamentais da pessoa e pela salvagcédo das almas" (Gaudium et Spes, 76): o de
tornar cada vez mais consciente as Igrejas locais, os sacerdotes, os religiosos e as religiosas, e os leigos,
do seu direito-dever de se esforcarem pelo bem de cada homem, e de serem a todo o momento os
defensores e os promotores da auténtica justica no mundo.

5. Reparando com olhar sereno nos acontecimentos histérico-sociais que se seguiram no mundo do
trabalho, desde aquele longinquo Maio de 1891, devemos reconhecer com satisfagdo que grandes passos
foram dados e se realizaram grandes transformagdes com a finalidade de tornar a vida das classes
operarias mais em concordancia com a dignidade das mesmas.

A Rerum Novarum foi levedura e fermento destas fecundas transformacgbes. Por meio dela infundiu o
Romano Pontifice na alma operaria o sentimento e a consciéncia da propria dignidade humana, civil e crista;
favoreceu o nascimento de associagbes sindicais operarias nos varios paises; admoestou os governantes e
as nacgdes dos seus deveres para com os fracos e pobres, convidando os Estados a criagdo de uma politica
social, humana e inteligente, que levou ao reconhecimento, a formulagdo e ao respeito dos direitos do
trabalho e ao trabalho para todos os cidadaos.

6. A Rerum Novarum reveste em seguida, para a Igreja, particular importancia, pois constitui ponto de
referéncia dindmica da sua doutrina e da sua agéo social no mundo contemporaneo.

Durante séculos, das suas origens até hoje, a Igreja sempre se encontrou e enfrentou com o0 mundo e os
seus problemas, iluminando-os com a luz da fé e da moral de Cristo. Isto favoreceu que se originasse e
proclamasse, através da histéria, um corpo de principios de moral social cristd, conhecido hoje como
Doutrina Social da Igreja. E mérito do Papa Le&o Xl ter sido o primeiro a procurar dar-lhe um caracter
organico e sintético. Comegou assim, por parte do Magistério, a nova e delicada misséo, que é também
grande obrigacdo, de reelaborar, para um mundo em continua mudan¢a, um ensinamento capaz de
responder as modernas exigéncias e ndo menos as rapidas e continuas transformagdes da sociedade
industrial; e, ao mesmo tempo, capaz de tutelar os direitos quer da pessoa humana quer das jovens nagdes
que entram a fazer parte da Comunidade Internacional.

7. Este ensinamento social — como fiz notar em Puebla — "nasce, a luz da Palavra de Deus e do
Magistério auténtico, da presencga dos cristdos no meio das situagdes mudaveis do mundo, em contato com
as exigéncias que delas provém" (Discurso inaugural, Il, 7). O seu objecto é e continua a ser a dignidade
sagrada do homem, imagem de Deus, e a tutela dos seus direitos inalienaveis; a sua finalidade, a realizagéo
da justica, entendida como promocao e libertagédo integral da pessoa humana, na sua dimensao terrena e
transcendente; o seu fundamento, a verdade sobre a mesma natureza humana, verdade apreendida da
razdo e iluminada pela Revelagado; a sua forga propulsiva, o0 amor como preceito evangélico e norma de
acgao. Forjadora de uma concepgao sempre atual e fecunda do viver social, a Igreja, ao desenvolver neste
ultimo século, com a colaboracdo dos sacerdotes e leigos competentes, o seu ensinamento social, de
natureza religiosa e moral, ndo se limita a oferecer principios de reflexdo, orientacbes, diretrizes,
verificagbes ou apelos, mas apresenta também normas de juizo e diretrizes para a acado que todo o catdlico
€ chamado a colocar na base da sua iluminada experiéncia para traduzi-las depois, de facto, em categorias
ativas de colaboragédo e compromisso (cf. Evangelii Nuntiandi, n. 38).

Dinamica e vital, a Doutrina Social, como toda a realidade viva, compde-se de elementos duradouros e
supremos, e de elementos contingentes que lhe permitem a evolugdo e o desenvolvimento em sintonia com
as urgéncias dos problemas decisivos, sem Ihes diminuir a estabilidade e a certeza nos principios e nas
normas fundamentais.

8. Recordando o nonagésimo aniversario da Enciclica leonina, na esteira e no reflexo do Magistério dos
meus Predecessores, desejo portanto reafirmar a importancia do ensinamento social como parte integrante
da concepgao crista da vida.

Sobre este assunto ndo deixei, nos frequentes encontros com os meus Irmados no Episcopado, de
recomendar a solicitude pastoral deles a necessidade e a urgéncia de sensibilizar os proprios fiéis sobre o
pensamento social cristdo, para que todos os filhos da Igreja sejam nao s6 instruidos na doutrina, mas
também educados para exercer a agéo social.



Irmaos e Irmas. Voltaremos ainda mais longamente aos varios temas e problemas, que o aniversario da
Enciclica Rerum Novarum evoca. Para concluir esta minha reflexdo de hoje, quero responder a interrogagéo
apresentada no inicio. Sim, a Enciclica Rerum Novarum tem ainda hoje a sua vitalidade e a sua validez
estimulante e operante para o Povo de Deus, embora tenha aparecido no longinquo 1891. O tempo n&o a
esvaziou mas aprovou-a; tanto assim que os cristdos a sentem tdo fecunda que tiram dela coragem e agao,
para os novos desenvolvimentos da ordem social em que o mundo do trabalho esta interessado.
Continuemos portanto a viver-lhe o espirito com a&nimo e generosidade, aprofundando com amor ativo os
caminhos tragados pelo atual Magistério social e interpretando com genialidade criativa as experiéncias dos
novos tempos.

Aos jovens Casais

Queridos jovens Casais, Nossa Senhora "Virgem Mae" e "Filha do seu Filho" (Dante, Paraiso, 33, 1) foi
também Esposa afetuosa, meiga e fiel de José, o carpinteiro de Nazaré. E com ele compartilhou a ténue
recordagéo da antiga grandeza de descendentes de David, e também e sobretudo a humildade do presente,
e peso do destino e a dura realidade de todos os dias.

A Virgem comparticipou com José na viagem a Belém, na fuga para o Egipto e na pobreza. A mulher, que
divide com o marido as provas da vida, sera o apoio mais valido e o coeficiente mais elevado da sua
felicidade. E assim também o marido.

Sede felizes, queridos jovens Casais. E Deus vos acompanhe.



Quarta-feira, 11 de Novembro de 1981
Palavras essenciais para a teologia do corpo

1. Retomamos hoje, depois de uma pausa um tanto longa, as meditagbes feitas ha tempos, que definimos
como reflexdes sobre a teologia do corpo.

Ao continuar, convém, desta vez, referirmo-nos as palavras do Evangelho, quando Cristo fala sobre a
ressurreigdo: palavras que tém importancia fundamental para entender o matrimdnio no sentido cristdo e
também "a renuncia" a vida conjugal pelo "reino dos céus".

A complexa casuistica do Antigo Testamento no campo matrimonial ndo somente levou os Fariseus a
dirigirem-se a Cristo para Lhe expor o problema da indissolubilidade do matriménio (cf. Mt 19, 3-9 Mc 10, 2-
12) mas também, outra vez, os Saduceus para O interrogar sobre a lei do chamado levirato (1). Este
coloquio é reproduzido concordemente pelos sindpticos (cf. Mt 22, 24-30; Mc 12, 18-27; Lc¢ 20, 27-40). Ainda
que todas as trés redagdes sejam quase idénticas, notam-se todavia entre elas algumas diferengas leves,
mas, ao mesmo tempo, significativas. Porque o coldquio é referido em trés versdes — as de Mateus,
Marcos e Lucas — requer-se analise mais aprofundada, pois ele compreende conteudos que tém um
significado essencial para a teologia do corpo.

Ao lado dos dois outros importantes coléquios — isto é aquele em que faz referéncia Cristo ao "principio”
(cf. Mt 19, 3-9; Mc 10, 2-12), e o outro em que tem em vista a intimidade do homem (o "coragéo"), indicando
o desejo e a concupiscéncia da carne como fonte do pecado (cf. Mt 5, 27-32) — o coléquio que nos
propomos agora submeter a analise, constitui, diria, a terceira componente do triptico das enunciagdes do
préprio Cristo: triptico de palavras essenciais e constitutivas para a teologia do corpo. Neste coléquio Jesus
refere-se a ressurreigao, desvelando assim urna dimensao completamente nova do mistério do homem.

2. Arevelagao desta dimensao do corpo, estupenda no seu conteddo — mas ligada com o Evangelho relido
0 seu conjunto e até ao fundo — manifesta-se no coléquio com os Saduceus, "os quais afirmam que nao ha
ressurreigdo" (Mt 22, 23) (2); vieram ter com Cristo para Lhe expor um assunto que — segundo julgavam —
confirma o bom fundamento da posi¢do por eles tomada. Este argumento devia contradizer "a hipotese da
ressurreigdo". O raciocinio dos Saduceus é o seguinte: "Mestre, Moisés prescreveu-nos que, se morresse o
irméao de alguém, deixando a mulher e nado deixando filhos, seu irméo teria de casar com a vilva para
proporcionar descendéncia ao irmao" (Mc 12, 19). Os Saduceus repetem aqui a chamada lei do levirato (cf.
Dt 25, 5-10) e, atendo-se a prescricdo desta antiga lei, apresentam o seguinte "caso". "Eram sete irmaos, e
0 primeiro casou e morreu sem deixar filhos. O segundo casou com a vilva e morreu também sem deixar
filhos, e o0 mesmo aconteceu ao terceiro; e todos os sete morreram sem deixar descendéncia. Finalmente,
morreu a mulher. Na ressurreigao, de qual deles sera ela mulher? Porque os sete a tiveram por mulher" (Mc
12, 20-23) (3).

3. A resposta de Cristo € uma das respostas-chaves do Evangelho, em que é revelada — exatamente a
partir dos raciocinios puramente humanos e em contraste com eles — outra dimensao da questao, isto é a
que responde a sabedoria e a poténcia do préprio Deus. De maneira analoga, por exemplo, se tinha
apresentado o caso da moeda do tributo com a imagem de César e da relagdo correta entre o que, no
ambito do poder, é divino e o que € humano ("de César") (cf. Mt 22, 15-22). Desta vez Jesus responde
assim: "N&do andareis enganados por desconhecerdes as Escrituras e o poder de Deus? Quando
ressuscitarem dentre os mortos, nem casardo, nem se dardo em casamento, mas serdo como anjos nos
céus" (Mt 12, 24-25). Esta é a resposta basilar do "caso", isto € do problema que nele esta incluido. Cristo,
conhecendo as ideias dos Saduceus, e intuindo as suas auténticas intengdes, retoma, em seguida, o
problema da possibilidade da ressurrei¢do, negada pelos Saduceus mesmos: "E, acerca da ressurrei¢cao
dos mortos, nao lestes no livro de Moisés, no episédio da sarga, como Deus lhe falou, dizendo: Eu sou o
Deus de Abrado, o Deus de Isaac e o Deus de Jacob? N&o é Deus de mortos, mas de vivos" (Mc 12, 26-
27). Como se vé, Cristo cita o proprio Moisés a quem fizeram referéncia os Saduceus, e termina afirmando:
"Andais muito enganados" (Mc 12, 27).

4. Esta afirmacgéo conclusiva, Cristo repete-a ainda uma segunda vez. De facto, a primeira vez pronunciou-a
no principio da exposicdo. Disse nesta altura: "Estais enganados, porque desconheceis as Escrituras e o
poder de Deus": assim lemos em Mateus (22, 29). E em Marcos: "Nao andareis enganados por
desconhecerdes as Escrituras e o poder de Deus?" (Mc 12, 24). Contudo, a mesma resposta de Cristo, na
versao de Lucas (20, 27-36), é destituida de tom polémico, daquele "estais em grande erro". Por outro lado,
ele proclama a mesma coisa pois introduz na resposta alguns elementos que ndo se encontram em Mateus
nem em Marcos. Eis o texto: "Jesus respondeu-lhes: Os filhos deste mundo casam e s&do dados em
casamento, mas aqueles que foram julgados dignos de participar do outro mundo e da ressurreigdo dos
mortos, nem se casam, nem sao dados em casamento, porque ja ndo podem morrer; sdo semelhantes aos



anjos e, sendo filhos da ressurreigéo, séo filhos de Deus" (Lc 20, 34-36). Quanto a possibilidade mesma da
ressurreigdo, Lucas — como os dois outros sindpticos — refere-se a Moisés, ou seja a passagem do Livro
do Exodo 3, 2-6, em que de facto se narra que o grande legislador da Antiga Alianga tinha ouvido da sarga,
que "ardia no fogo e ndo se consumia", as seguintes palavras: "Eu sou o Deus do teu pai, o Deus de
Abrazo, de Isaac e de Jacob" (Ex 3, 6). Na mesma passagem, quando Moisés perguntou o nome de Deus,
ouviu a resposta: "Eu sou Aquele que sou" (Ex 3, 14).

Assim, pois, falando da futura ressurreicdo dos corpos, Cristo recorre ao poder mesmo do Deus vivo. Em
seguida, teremos de considerar, de modo mais particularizado, este assunto.

Notas

1) Esta lei, encerrada no Deuteronémio 25, 7-10, diz respeito aos irmaos que habitavam sob o mesmo tecto.
Se um deles morria sem deixar filhos, o irmao do defunto devia tomar como esposa a vilva do irméao
falecido. A crianga nascida deste matrimbnio era reconhecida como filha do defunto, para que nao ficasse
extinta a sua estirpe e fosse conservada na familia a heranga (cf. 3, 9-14, 12).

2) No tempo de Cristo, os Saduceus formavam, dentro do judaismo, uma seita ligada ao circulo da
aristocracia sacerdotal. A tradicdo oral e a teologia elaboradas pelos Fariseus, contrapunham eles a
interpretacdo literal do Pentateuco, que julgavam fonte principal da religido javista. Dado que nos livros
biblicos mais antigos ndo havia mengao da vida de além campa, os Saduceus rejeitavam a escatologia
proclamada pelos Fariseus, afirmando que "as almas morrem juntamente com o corpo" (cf. Joseph,
Antiquitates Judaicae, XVII 14, 16).

As concepgdes dos Saduceus nao nos sao todavia diretamente conhecidas, porque todos os seus escritos
se perderam depois da destruicdo de Jerusalém no ano de 70, quando a seita mesma desapareceu.
Escassas sdo as informagbes a respeito dos Saduceus; tomamo-las dos escritos dos seus adversarios
ideoldgicos.

3) Os Saduceus, dirigindo-se a Jesus para um "caso" puramente tedrico, atacam ao mesmo tempo a
primitiva concepgao dos Fariseus sobre a vida depois da ressurreicdo dos corpos; insinuam na verdade que
a fé na ressurreigao dos corpos leva a admitir a poliandria, contrastante com a lei de Deus.



Quarta-feira, 18 de Novembro de 1981
A alianga de Deus com os homens renova a realidade da vida

1. "Estais enganados, porque desconheceis as Escrituras e o poder de Deus" (Mt 22, 29) — assim disse
Cristo aos Saduceus, que — recusando a fé na futura ressurreicdo dos corpos — Lhe tinham exposto o caso
seguinte: "Ora, entre nés, havia sete irmaos. O primeiro casou € morreu sem descendéncia, deixando a
mulher a seu irmao" (segundo a lei mosaica do "levirato"); "sucedeu o mesmo ao segundo, depois ao
terceiro, e assim até ao sétimo. Depois de todos eles, morreu a mulher. Na ressurreigao, de qual dos sete
sera ela mulher?" (Mt 22, 25-28).

Cristo replica aos Saduceus afirmando, no principio e no fim da sua resposta, que eles estdo em grande
erro, ndo conhecendo nem as Escrituras nem o poder de Deus (cf. Mc 12, 24; Mt 22, 29). Sendo o coloéquio
com os Saduceus referido pelos Evangelhos sindpticos todos trés, confrontemos brevemente os textos que
nos interessam.

2. A versao de Mateus (22, 24-30), embora nao faga referéncia a sarga, concorda quase inteiramente com a
de Marcos (12, 13-25). Ambas as versdes contém dois elementos essenciais: 1) a enunciagao sobre a futura
ressurreigdo dos corpos, 2) a enunciagao sobre o estado dos corpos dos homens ressurgidos [1]. Estes dois
elementos encontram-se também em Lucas (20, 27-36) [2]. O primeiro elemento, relativo a futura
ressurrei¢cdo dos corpos, anda junto, especialmente em Mateus e em Marcos, com as palavras dirigidas aos
Saduceus, segundo as quais eles ndo conhecem "nem as Escrituras nem o poder de Deus". Tal afirmacgéo
merece ser considerada em particular, pois exactamente nela especifica Cristo as bases mesmas da fé na
ressurreigdo, a que fizera referéncia ao responder a questdo apresentada pelos Saduceus com o exemplo
concreto da lei mosaica do levirato.

3. Sem duvida, os Saduceus tratam o assunto da ressurreigdo como um tipo de teoria ou de hipotese,
susceptivel de ser ultrapassado [3]. Jesus demonstra-lhes primeiro um erro de método: ndo conhecem as
Escrituras; e depois um erro de mérito: ndo aceitam o que é revelado pelas Escrituras — ndo conhecem o
poder de Deus —, ndo créem n'Aquele que se revelou a Moisés na sarca ardente. E resposta muito
significativa e muito precisa. Cristo encontra-se aqui com homens, que se julgam experimentados e
competentes intérpretes das Escrituras. A estes homens — isto € aos Saduceus — Jesus responde que so o
conhecimento literal da Escritura ndo é suficiente. A Escritura, de facto, é sobretudo meio para conhecer o
poder do Deus vivo, que nela se revela, assim como se revelou a Moisés na sarga. Nesta revelagao Ele
chamou a Si mesmo "o Deus de Abrado, o Deus de Isaac e de Jacob" [4] — daqueles portanto que tinham
sido os progenitores de Moisés na fé, que brota da revelagdo do Deus vivo. Todos os quais estédo ja mortos
ha muito tempo; contudo Cristo completa a referéncia a eles com a afirmagéo de que Deus "nado é Deus dos
mortos, mas dos vivos". Esta afirmacao-chave, em que interpreta Cristo as palavras dirigidas a Moisés pela
sarga ardente, pode ser compreendida s6 admitindo a realidade de uma vida, a que a morte nao pde fim. Os
pais de Moisés na fé, Abrado, Isaac e Jacob sédo para Deus pessoas vivas (cf. Lc 20, 38: "pois para Ele,
todos estdo vivos"), embora, segundo os critérios humanos, devam ser contados entre os mortos. Reler
corretamente a Escritura, e em particular as sobreditas palavras de Deus, quer dizer conhecer e acolher
com a fé o poder do Dador da vida, que nao esta vinculado pela lei da morte, dominadora na histéria terrena
do homem.

4. Parece que se deve interpretar deste modo a resposta de Cristo sobre a possibilidade da ressurreigéo [5],
dada aos Saduceus, segundo a versdo de todos os trés Sindpticos. Vira 0 momento em que a resposta,
nesta matéria, sera dada por Cristo com a propria ressurreicdo; por ora, todavia, Ele apela para o
testemunho do Antigo Testamento, demonstrando como descobrir nele a verdade sobre a imortalidade e
sobre a ressurreigdo. E necessario fazé-lo ndo nos detendo unicamente no som das palavras, mas subindo
também ao poder de Deus, que por aquelas palavras é revelado. Citar Abrado, Isaac e Jacob naquela
teofania concedida a Moisés, da qual nos fala o livro do Exodo (3, 2-6), constitui testemunho que o Deus
vivo da aqueles que vivem "para Ele": aqueles que, gragas ao seu poder, tém a vida, ainda que, cingindo-
nos as dimensodes da historia, seria necessario ha muito tempo conta-los entre os mortos.

5. O significado pleno deste testemunho, a que Jesus se refere no seu coléquio com os Saduceus, poder-
se-ia (sempe unicamente a luz do Antigo Testamento) apreender do modo seguinte: Aquele que é — Aquele
que vive e que é a Vida — constitui a inexaurivel fonte da existéncia, e da vida, assim corno se revelou no
"principio” no Génesis (cf, Gén. 1-3). Embora, por causa do pecado, a morte corporal se tenha tornado a
sorte do homem (cf. Gén. 3, 19) [6], e embora o0 acesso a arvore da Vida (grande simbolo do Livro do
Génesis) Ihe tenha sido proibido (cf. Gén. 3, 22), todavia, o Deus vivo, contraindo a sua Alianga com os
homens (Abrado — Patriarcas, Moisés, Israel), renova continuamente, nesta alianga, a realidade mesma da
Vida, descobre-lhe de novo a perspectiva e em certo sentido abre novamente o acesso a arvore da Vida.
Juntamente com a Alianga, esta vida, cuja fonte é o préprio Deus, & participada aqueles mesmos homens



que, em consequéncia da ruptura da primeira Alianga, tinham perdido o acesso a arvore da Vida, e nas
dimensdes da sua histdria terrena tinham sido sujeitos a morte.

6. Cristo é a ultima palavra de Deus sobre este assunto; de facto, a Alianga, que com Ele e por Ele é
estabelecida entre Deus e a humanidade, abre uma infinita perspectiva de Vida: e o acesso a arvore da
Vida — segundo o plano original do Deus da Alianga — é revelado a cada homem na sua definitiva plenitude.

Sera este o significado da morte e da ressurreigdo de Cristo, sera este o testemunho do mistério pascal.
Todavia o coloquio com os Saduceus decorre na fase pré-pascal da missdo messianica de Cristo. A
narragao do coléquio segundo Mateus (22, 24-30) Marcos (12, 13-27), e Lucas (20, 27-36) manifesta que
Jesus Cristo — 0 qual varias vezes, em particular nos coléquios com os discipulos, tinha falado da futura
ressurrei¢gdo do Filho do homem. (cf. por ex. Mt 17, 9.23; 20, 19 e paral.) — no coléquio com os Saduceus,
pelo contrario, ndo usa este argumento. As razdes séo 6bvias e claras. O coléquio € com os Saduceus, "os
quais afirmam que nao ha ressurrei¢gdo” (como insiste o evangelista), isto € pédem em duvida a possibilidade
mesma dela e entretanto consideram-se experimentados na Escritura do Antigo Testamento e seus
intérpretes qualificados. E por isso que Jesus se refere ao Antigo Testamento e, com base nele, demonstra-
Ihes que "nao conhecem o poder de Deus" [7].

7. A respeito da possibilidade da ressurreigado, Cristo recorre precisamente aquele poder, que a par e passo
acompanha o testemunho do Deus vivo, que é o Deus de Abrado, de Isaac e de Jacob — e o Deus de
Moisés. O Deus, que os Saduceus "privam" deste poder, ja ndo € o Deus verdadeiro dos seus Pais, mas o
Deus das suas hipoteses e interpretagdes. Cristo, pelo contrario, veio dar testemunho ao Deus da Vida em
toda a verdade do Seu poder, que se aplica na vida do homem.

Notas

[1] Embora o Novo Testamento ndo conhega a expressao "a ressurreicdo dos corpos" (que aparecera a
primeira vez em Sao Clemente: 2 Clem 9, 1, e em Justino. Dial 80, 5) e use a expressao "ressurrei¢gdo dos
mortos", entendendo com ela o homem na sua integridade, é todavia possivel encontrar em muitos textos
do Novo Testamento a fé na imortalidade da alma e a sua existéncia também fora do corpo (ef. por ex.: Lc
23,43; Flp 1, 23-24; 2 Cor 5, 6-8).

[2] O texto de Lucas contém alguns elementos novos a respeito dos quais se trava a discussdo dos
exegetas.

[3] Como é sabido, no judaismo daquele periodo nao foi claramente formulada uma doutrina acerca da
ressurreigao; existiam s6 as diversas teorias langadas pelas varias escolas.

Os Fariseus, que se davam a especulagéo teoldgica, desenvolveram energicamente a doutrina sobre a
ressurreigdo, vendo alusdes a ela em todos os livros do Antigo Testamento. Entendiam todavia a futura
ressurreicdo de modo terrestre e primitivo, prenunciando por exemplo enorme crescimento da colheita e da
fertilidade na vida depois da ressurreicao.

Os Saduceus, pelo contrario, polemizavam com tal conceito, partindo da premissa de que o Pentateuco néo
fala da escatologia. E necessario também ter presente que, no século I, o canone dos livros do Antigo
Testamento néo tinha sido ainda estabelecido.

O caso apresentado pelos Saduceus ataca diretamente a concepcgéo farisaica da ressurreicdo. De facto, os
Saduceus julgavam que a seguia também Cristo.

A resposta de Cristo corrige igualmente quer as concepgdes dos Fariseus, quer as dos Saduceus.

[4] Esta expressao néao significa "Deus que era honrado por Abrado, Isaac e Jacob", mas "Deus que tomava
cuidado dos patriarcas e os libertava".

Esta férmula volta no livro do Exodo: 3, 6: 3, 15.16; 4, 5, sempre no contexto da promessa de libertagao de
Israel: o nome do Deus de Abrado, de Isaac e de Jacob é penhor e garantia desta libertagéo.

"Deus de X € sindnimo de socorro, de sustentaculo e de abrigo para lIsrael". Encontra-se sentido
semelhante no Génesis 49, 24: "Deus de Jacob — Pastor e Pedra de Israel, Deus dos teus Pais que te
ajudara” (ef. Gén 49, 24, 25; cf. também: Gén 24, 27; 26, 24; 23, 13; 32, 10; 46, 3).

Cf. E. Dreyfus, O.P., L'argument scripturaire de Jésus en faveur de la réssurection des morts (MC XII, 26-



27), Revue Biblique 66 (1959) 218.

A féormula "Deus de Abrado, Isaac e Jacob", em que s&o citados todos os trés nomes dos Patriarcas,
indicava na exegese judaica, contemporanea de Jesus, a relagdo de Deus com o Povo da Alianga como
comunidade.

Cf. E. Ellis Jesus, The Sadducees and Qumran, New Testament Studies 10, (1963-64) 275.

[5] No nosso modo contemporaneo para tornar compreensivel este texto evangélico, o raciocinio de Jesus
diz respeito s6 a imortalidade; se, de facto, os patriarcas vivem — depois de terem morrido — ja agora, antes
da ressurreigao, escatolégica do corpo, entao a verificacao de Jesus diz respeito a imortalidade da alma e
nao fala da ressurreicado do corpo.

Mas o raciocinio de Jesus foi dirigido nos Saduceus que ndo conheciam o dualismo do corpo e da alma,
aceitando apenas a biblica unidade psicofisica do homem que € "o corpo e a respiragao de vida". Por isso,
segundo eles, a alma morre juntamente com o corpo. A afirmagéo de Jesus, segundo a qual os patriarcas
vivem, podia significar para os Saduceus unicamente a ressurreigdo com o corpo.

[6] Nao nos detemos aqui sobre a concepgao da morte no sentido puramente veterotestamentario, mas
tomamos em consideracdo a antropologia teolégica no seu conjunto.

[7] Este é o argumento determinante que prova a autenticidade da discussdo com os Saduceus.

Se a pericope constituisse "acrescento pds-pascal da comunidade cristd" (como julgava por exemplo R.
Bultmann), a fé na ressurrei¢cdo dos corpos apoiar-se-ia no facto da ressurrei¢ao de Cristo, que se impunha
como forga irresistivel, como o faz compreender por exemplo Sao Paulo. (cf. 1 Cor 15, 12).

Cf. J. Jeremias, Neutestamentliche Theologie, | Teil, Gutersloh 1971 (Mohn); cf. além disso |. H. Marshall,
The Gospel of Luke, Exeter 1978, The Paternoster Press, p. 738.

A referéncia ao Pentateuco — havendo no Antigo Testamento textos que tratavam diretamente da
ressurreigdo (como por ex. Is 26, 19 ou Dan 12, 2 — testemunha ter decorrido a conversa realmente com os
Saduceus, que julgavam o Pentateuco Unica autoridade decisiva.

A estrutura da controvérsia demonstra que esta era uma discussao rabinica, segundo os classicos modelos
em uso nas academias de entao.

CF. J. Le Moyne, OSB, Les Sadducéeus, Paris 1972 (Gabalda), p. 124 s.; E, Lohmeyer, Das Evangelium
des Markus, Géttingen 1959, 15, p. 257; D. Daube, New Testament and Rabbinic Judaism, London 1956,
pp. 158-163; J. Rademakers, SJ, La bonne nouvelle de Jésus selon St Marc, Bruxelles 1975, Institut
d'Etudes Théologiques, p. 313.



Quarta-feira, 2 de Dezembro de 1981
A formacgao da antropologia teolégica

1. "Quando ressuscitarem dentre os mortos, nem casardo nem se darao em casamento" (Mc 12, 25). Cristo
pronuncia estas palavras, que tém significado-chave para a teologia do corpo, depois de afirmar, no
coléquio com os Saduceus, que a ressurreicdo € conforme ao poder do Deus vivo. Todos os trés
Evangelhos Sindpticos trazem o mesmo enunciado, mas a versdo de Lucas diferencia-se nalguns
particulares da de Mateus e de Marcos. Essencial é para todos a verificagdo de que, na futura ressurrei¢ao,
os homens, depois de readquirirem os corpos na plenitude da perfeicao propria da imagem e semelhancga
com Deus — depois de os readquirirem na sua masculinidade e feminilidade — "ndo tomardo mulher nem
marido". Lucas no capitulo 20, 34-35 exprime a mesma ideia com as palavras seguintes: "Os filhos deste
mundo casam e sdo dados em casamento; mas aqueles que forem julgados dignos de participar do outro
mundo e da ressurrei¢ao dos mortos, nem se casam, nem sao dados em casamento”.

2. Como resulta destas palavras, o matrimdnio, aquela unido em que, como diz o Livro do Génesis, "o
homem... se unira a sua mulher e os dois serdo uma s6 carne" (2, 25) — unido prépria, do homem desde o
"principio" — pertence exclusivamente "a este mundo". O matrimdnio e a procriagcdo nao constituem, pelo
contrario, o futuro escatolégico do homem. Na ressurreicdo perdem, por assim dizer, a sua razdo de ser.
Aquele "outro mundo", de que fala Lucas (20, 35), significa o remate definitivo do género humano, o
encerramento quantitativo daquele circulo de seres, que foram criados a imagem e semelhanga de Deus,
para que, multiplicando-se através da conjugal "unidade no corpo" de homens e mulheres, sujeitassem a si
a terra. Aquele "outro mundo" ndo é o mundo da terra, mas o mundo de Deus que, conforme sabemos pela
primeira Carta de Paulo aos Corintios, o enchera inteiramente, tornando-se, "tudo em todos" (1 Cor 15, 28).

3. Contemporaneamente aquele "outro mundo”, que segundo a revelagéo é "o reino de Deus", é também a
definitiva e eterna "patria" do homem (cf. Flp 3, 20), é a "casa do Pai" (Jo 14, 2). Aquele "outro mundo",
como nova patria do homem, surge definitivamente do mundo atual, que é temporal — submetido a morte,
ou seja a destruicdo do corpo (cf. Gén 3, 19: "em po te has-de tornar") — através da ressurreicdo. A
ressurreigdo, segundo as palavras de Cristo referidas pelos Sindpticos, significa ndo sé a recuperacéo da
corporeidade e o restabelecimento da vida humana na sua integridade, mediante a unido do corpo com a
alma, mas também um estado completamente novo da vida humana mesma. Encontramos a confirmagéao
deste novo estado do corpo na ressurreigao de Cristo (cf. Rom 6, 5-11). As palavras transmitidas pelos
Sindpticos (Mt 22, 30; Mc 12, 25; Lc 20, 34-35) de novo soardo nessa altura (isto € depois da ressurreigao
de Cristo) aqueles que as tinham ouvido, diria quase com nova forca probante, e ao mesmo tempo
adquirirdo o caracter de unia promessa convincente. Todavia por ora detemo-nos nestas palavras na sua,
fase "pré-pascal”, baseando-nos s6 na situagdo em que foram pronunciadas. Ndo ha qualquer duvida de
que ja na resposta dada aos Saduceus, Cristo desvela a nova condi¢gao do corpo humano na ressurrei¢ao, e
fa-lo propondo exatamente uma referéncia e um confronto com a condicdo de que o homem tinha sido
participante desde o "principio".

4. As palavras "Nem casarao nem se darao em casamento" parecem ao mesmo tempo afirmar que os
corpos humanos, recuperados e também renovados na ressurreicdo, manterdao a sua peculiaridade
masculina ou feminina e que o sentido de ser, no corpo, varao ou mulher sera no "outro mundo" constituido
e entendido de modo diverso daquilo que foi "desde o principio” e depois em toda a dimensdo da existéncia
terrena. As palavras do Génesis, "o homem deixara o pai e a mae para se unir a sua mulher; e os dois serao
uma so carne" (2, 24), constituiram, desde o principio, aquela condigéo relativamente a masculinidade ou
feminilidade, estendendo-se também ao corpo, que justamente é necessario definir "conjugal”" e ao mesmo
tempo "procriativa" e "generativa"; ela, de facto, esta ligada com a béngéo da fecundidade, pronunciada por
Deus (Elohim) na criagdo do homem "vardo e mulher" (Gén 1, 27). As palavras pronunciadas por Cristo
sobre a ressurreigdo consentem-nos deduzir que a dimensdo de masculinidade e feminilidade — isto é o
ser, no corpo, de vardo e de mulher — sera de novo constituida juntamente com a ressurreigdo do corpo no
"outro mundo".

5. E possivel dizer alguma coisa ainda mais pormenorizada sobre este tema? Sem duavida, as palavras de
Cristo referidas pelos Sindpticos (especialmente na versdo de Lc 20, 27-40) autorizam-nos a isto. Lemos
nelas, com efeito, que "aqueles que forem julgados dignos de participar do outro mundo e da ressurreigéo
dos mortos... ja ndo podem morrer; sdo semelhantes aos anjos e, sendo filhos da ressurreigéo, séo filhos de
Deus" (Mateus e Marcos referem s6 que "serao como anjos nos céus"). Esse enunciado consente sobretudo
deduzir uma espiritualizagdo do homem segundo uma dimenséo diversa daquela da vida terrena (e até
diversa da do mesmo "principio"). E ébvio que ndo se trata aqui de transformacdo da natureza do homem
na angélica, isto € puramente espiritual. O contexto indica claramente que o homem conservara no "outro
mundo" a propria natureza humana psicossomatica. Se fosse diversamente, ndo teria sentido falar de
ressurreicao.



Ressurreigao significa restituicdo a verdadeira vida da corporeidade humana, que foi sujeita a morte na sua
fase temporal. Na expresséo de Lucas (20, 36) por nds citada ha instantes (e na de Mt 22, 30 e de Mc 12,
25) trata-se certamente da natureza humana, isto € psicossomatica. A comparagdo com os seres celestiais,
usada no contexto, ndo constitui novidade alguma na Biblia. Além do mais, ja o Salmo, exaltando o homem
como obra do Criador, diz: "Contudo, criaste-lo pouco inferior aos anjos" (Sl 8, 6). E necessario supor que
na ressurreicdo esta semelhanca se tornara maior: ndo através de uma desencarnagao do homem, mas
mediante outro género (poder-se-ia mesmo dizer: outro grau) de espiritualizagdo da sua natureza somatica
— isto & mediante outro "sistema de forgas" no interior do homem. A ressurreigao significa nova submissao
do corpo ao espirito.

6. Antes de nos aplicarmos a desenvolver esse argumento, convém recordar que a verdade sobre a
ressurreigdo teve significado-chave para a formagdo de toda a antropologia teoldgica, que poderia ser
considerada simplesmente como "antropologia da ressurreicao”. Refletir sobre a ressurreigéo fez que Tomas
de Aquino pusesse de parte na sua antropologia metafisica (e ao mesmo tempo teoldgica) a concepgao
filosdfica platdnica sobre a relagdo entre a alma e o corpo e se aproximasse da concepgao de Aristételes
(1). A ressurreigao, de facto, assegura, pelo menos indiretamente, que o corpo, no conjunto do composto
humano, néo esta sé temporalmente unido a alma (como sua "prisdo" terrena, como julgava Platdo) (2),
mas que juntamente com a alma constitui a unidade e integridade do ser humano. Assim de modo preciso
ensinava Aristoteles (3), diversamente de Platdo. Se Sdo Tomas na sua antropologia aceitou a concepgao
de Aristoteles, fé-lo atendendo a verdade sobre a ressurreigdo. A verdade sobre a ressurreigao afirma, com
efeito, com clareza que a perfeigdo escatoldgica e a felicidade do homem nao podem entender-se com um
estado da alma sozinha, separada (segundo Platéo: liberta) do corpo, mas é preciso entendé-la como o
estado do homem definitiva e perfeitamente "integrado" através de uma unido tal da alma com o corpo, que
qualifica e assegura definitivamente a referida integridade perfeita.

Neste ponto interrompemos a nossa reflexdo a respeito das palavras pronunciadas por Cristo sobre a
ressurreigdo. A grande riqueza dos conteudos encerrados nestas palavras leva-nos e retoma-las nas futuras
consideragdes.



Quarta-feira, 9 de Dezembro de 1981
A perfeita realiza¢ao da pessoa

1. "Na ressurreicdo nem os homens terdo mulheres, nem as mulheres maridos, mas serdo como anjos de
Deus no céu" (Mt 22, 30; analogamente Mc 12, 25). "Sdo semelhantes aos anjos, e, sendo filhos da
ressurreigéo, sao filhos de Deus" (Lc 20, 36).

Procuremos compreender estas palavras de Cristo relativas a futura ressurreicdo, para delas tirarmos
conclusbes sobre a espiritualizagdo do homem, diferente da espiritualizagdo da vida terrena. Poder-se-ia
aqui falar também de um perfeito sistema de forgas nas relagdes reciprocas entre o que no homem é
espiritual e o que é corpéreo. O homem "histdrico”, em seguida ao pecado original, experimenta uma
multipla imperfeicdo deste sistema de forgas, que se manifesta nas bem conhecidas palavras de Sao Paulo:
"Outra lei vejo nos meus membros, a lutar contra a lei da minha raz&o" (Rom 7, 23).

O homem "escatolégico" estara livre dessa "oposigao". Na ressurreigdo o corpo voltara a perfeita unidade e
harmonia com o espirito: 0 homem ja ndo experimentara a oposi¢cao entre o que nele é espiritual € o que é
corporeo. A "espiritualizagao" significa ndo s6 que o espirito dominara o corpo mas, diria, que ele penetrara
inteiramente no corpo, e que as forgas do espirito penetrardo nas energias do corpo.

2. Na vida terrena, o dominio do espirito sobre o corpo — e a simultdnea subordinagao do corpo ao espirito
— pode, como fruto de um perseverante trabalho sobre ndés mesmos, exprimir uma personalidade
espiritualmente amadurecida; todavia, o facto de as energias do espirito conseguirem dominar as forgas do
corpo néo tira a possibilidade mesma da reciproca oposi¢cao entre elas. Mas a "espiritualizagao", a que
aludem os Evangelhos sindpticos (Mt 22, 30; Mc 12, 25; Lc 20, 34-35) nos textos aqui analisados, encontra-
se ja fora de tal possibilidade. E portanto uma espiritualizacdo perfeita, em que é completamente eliminada
a possibilidade de "outra lei lutar contra a lei da... razdo" (cf. Rom 7, 23). Este estado que — como é
evidente — se diferencia essencialmente (e ndo sé quanto ao grau) daquilo que experimentamos na vida
terrena, ndo significa todavia alguma "desencarnagdo" do corpo nem, por conseguinte, uma
"desumanizagdo" do homem. Antes, ao contrario, significa a sua perfeita "realizagdo". De fato, no ser
composto, psicossomatico, que € o homem, a perfeicdo ndo pode consistir numa reciproca oposicao do
espirito e do corpo, mas numa profunda harmonia entre eles, na salvaguarda do primado do espirito. No
"outro mundo", tal primado sera realizado e manifestar-se-a numa perfeita espontaneidade, privada de
qualquer oposicao por parte do corpo. Todavia isto ndo se entende como definitiva "vitéria", do espirito
sobre o corpo. A ressurreigdo consistira na perfeita participagdo de tudo o que no homem é corpéreo naquilo
que nele é espiritual. Ao mesmo tempo consistira na perfeita realizagdo do que no homem é pessoal.

3. As palavras dos Sindpticos asseguram que o estado do homem no "outro mundo" sera ndo so6 estado de
perfeita espiritualizacdo, mas também de fundamental "divinizacdo" da sua humanidade. Os "filhos da
ressurreigdo" — como lemos em Lucas 20, 36 ndo s6 "sao iguais aos anjos", mas também "s&o filhos de
Deus". Pode-se tirar dai a conclusédo de o grau da espiritualizagéo, préprio do homem "escatologico", ter a
sua fonte no grau da sua "divinizagdo"; incomparavelmente superior aquela que se pode conseguir na vida
terrena. E necessario acrescentar que se trata ndo s6 de um grau diverso, mas em certo sentido doutro
género de "divinizagao". A participacdo na natureza divina, a participagdo na vida interior de Deus mesmo,
penetracdoe permeacao daquilo que é essencialmente humano por parte do que é essencialmente divino,
atingira entdo o seu auge, pelo qual a vida do espirito humano chegara a tal plenitude que antes lhe era
absolutamente inacessivel. Esta nova espiritualizacdo sera portanto fruto da graca, isto € de Deus se
comunicar, na sua mesma divindade, ndo s6 a alma, mas a toda a subjetividade psicossomatica do homem.
Falamos aqui da "subjetividade" (e ndo s6 da "natureza"), porque aquela divinizagdo deve entender-se nao
s6 como um "estado interior" do homem (isto é: do sujeito), capaz de ver Deus "face a face", mas também
como nova formagao de toda a subjetividade pessoal do homem a medida da unido com Deus no Seu
mistério trinitario e da intimidade com Ele na perfeita comunhao das pessoas. Esta intimidade — com toda a
sua intensidade subjectiva — n&o absorvera a subjetividade pessoal do homem, antes, pelo contrario, fa-la-
a ressaltar numa medida incomparavelmente maior e mais plena.

4. A"divinizagao" no "outro mundo", indicada pelas palavras de Cristo, trara ao espirito humano tal "gama de
experiéncia" da verdade e do amor, que o homem nunca poderia atingir na vida terrena. Quando Cristo fala
da ressurreicdo, demonstra ao mesmo tempo que nesta experiéncia escatolégica da verdade e do amor,
unida a visao de Deus "face a face", participara também, a seu modo, o corpo humano. Quando Cristo diz
que os que participarem na futura ressurreicdo nao tomarao mulher nem marido (cf. Mc 12, 25), as Suas
palavras — como ja antes foi observado — afirmam n&o s6 o fim da histéria terrena ligada ao matrimonio e
a procriacdo, mas parecem também desvelar o novo significado do corpo. E porventura possivel, neste
caso, pensar — a nivel de escatologia biblica — no descobrimento do significado "esponsal" do corpo,
sobretudo como significado "virginal" de ser, quanto ao corpo, homem ou mulher? Para responder a esta



pergunta, que deriva das palavras referidas pelos Sindpticos, convém penetrar mais a fundo na esséncia
mesma do que sera a visdo beatifica do Ser Divino, visdo de Deus "face a face" na vida futura. E necessario
também deixarmo-nos guiar por aquela "gama de experiéncia" da verdade e do amor, que ultrapassa os
limites das possibilidades cognoscitivas e espirituais do homem na temporalidade, e de que ele se tornara
participante no "outro mundo".

5. Esta "experiéncia escatoldgica" do Deus Vivo concentrara em si ndo so6 todas as energias espirituais do
homem, mas, ao mesmo tempo, desvelar-lhe-a, de modo vivo e experimental, "o comunicar-se" de Deus a
tudo o que é criado e, em particular, ao homem; o que € mais pessoal "dar-se" de Deus, na sua mesma
divindade, ao homem: aquele ser, que desde o principio traz em si a imagem e semelhanga d'Ele. Assim,
portanto, no "outro mundo" o objecto da "visdo" sera aquele mistério oculto da eternidade no Pai, mistério
que no tempo foi revelado em Cristo, para completar-se incessantemente por obra do Espirito Santo; aquele
mistério tornar-se-a, se assim nos podemos exprimir, o0 conteudo da experiéncia escatoldgica e a "forma" da
inteira existéncia humana na dimensado do "outro mundo". A vida eterna deve entender-se em sentido
escatologico, isto € como plena e perfeita experiéncia daquela graca (charis) de Deus, da qual o homem se
torna participante por meio da fé durante a vida terrena, e que pelo contrario devera nao sé revelar-se
aqueles que participardo do "outro mundo" em toda a sua penetrante profundidade, mas ser também
experimentada na sua realidade beatificante.

Aqui suspendemos a nossa reflexdo centrada sobre as palavras de Cristo relativas a futura ressurreicdo dos
corpos. Nesta "espiritualizagao" e "divinizagao", em que o homem participara na ressurreigdao, descobrimos
— numa dimenséao escatoldégica — as mesmas caracteristicas que qualificavam o significado "esponsal" do
corpo; descobrimo-lo no encontro com o mistério de Deus Vivo, que se desvela mediante a visdo d'Ele "face
a face".



Quarta-feira, 16 de Dezembro de 1981
As palavras de Cristo sobre a ressurrei¢cdo completam a revelagao do corpo

1. "Na ressurrei¢do... nem os homens terdo mulheres, nem as mulheres maridos, mas serdo como anjos de
Deus" (Mt 22, 30, analogamente Mc 12, 25). "... Sdo semelhantes aos anjos e, sendo filhos da ressurreigéo,
séo filhos de Deus" (Lc 20, 36).

A comunhdo (communio) escatolégica do homem com Deus, constituida gragas ao amor de uma perfeita
unido, sera alimentada pela visdo, "face a face", da contemplagdo daquela comunhado mais perfeita, porque
puramente divina, que é a comunhao trinitaria das Pessoas divinas na unidade da mesma divindade.

2. As palavras de Cristo, referidas pelos Evangelhos sindpticos, consentem-nos deduzir que os possuidores
do "outro mundo" conservarao — nesta unido com o Deus vivo, que brota da visdo beatifica da Sua unidade
e comunh&o trinitaria — ndo s6 a sua auténtica subjetividade, mas a adquirirdo em medida muito mais
perfeita que na vida terrena. Nisto sera, além disso, confirmada a lei da ordem integral da pessoa, segundo
a qual a perfeicdo da comunh&o nao s é condicionada pela perfeicdo ou maturidade espiritual do sujeito,
mas também, por sua vez, a determina. Aqueles que participarem no "mundo futuro", isto é na perfeita
comunhdo com o Deus vivo, gozardo de uma subjetividade perfeitamente madura. Se nesta perfeita
subjetividade, conservando embora no seu corpo ressuscitado, isto é glorioso, a masculinidade e a
feminilidade, "ndo tomarao mulher nem marido", isto explica-se ndo s6 com o fim da histéria, mas também
— e sobretudo — com a "autenticidade escatoldgica" da resposta aquele "comunicar-se" do Sujeito Divino,
que formara a beatificante experiéncia do dom de Si mesmo por parte de Deus, absolutamente superior a
toda a experiéncia propria da vida terrena.

3. O reciproco dom de si mesmo a Deus — dom, em que o homem concentrara e exprimira todas as
energias da prépria subjetividade pessoal e a0 mesmo tempo psicossomatica — sera a resposta ao dom de
Si mesmo por parte de Deus ao homem (1). Neste reciproco dom de si por parte do homem, dom que se
tornara, até ao fundo e definitivamente, beatificante, como resposta digna de um sujeito pessoal ao dom de
si por parte de Deus, a "virgindade" ou melhor o estado virginal do corpo manifestar-se-a plenamente como
simples complemento escatolégico do significado "esponsal" do corpo, como o sinal especifico e a
expressao auténtica de toda a subjetividade pessoal. Assim portanto, aquela situagéo escatoldgica, em que
"ndo tomardo mulher nem marido", tem o seu sdlido fundamento no estado futuro do sujeito pessoal,
quando, em seguida a visdo de Deus "face a face", nascer nele um amor de tal profundidade e for¢a de
concentragdo sobre Deus mesmo, que absorvera completamente a sua inteira subjetividade
psicossomatica.

Esta concentragdo do conhecimento ("visdo") e do amor sobre Deus mesmo — concentragéo que sé pode
ser a plena participagdo na vida: interior de Deus, isto € na mesma Realidade Trinitaria — sera ao mesmo
tempo a descoberta, em Deus, de todo o "mundo" das relagdes, constitutivas da sua perene ordem
("cosmos"). Tal concentragdo sera sobretudo a redescoberta de si por parte do homem, ndo sé na
profundidade da prépria pessoa, mas também naquela unido que é préopria do mundo das pessoas na
constituicdo psicossomatica delas. Certamente € uma unido de comunh&o. A concentragdo da consciéncia e
do amor sobre Deus mesmo, na comunhao trinitaria das pessoas pode encontrar uma resposta beatificante
naqueles que se tornarem participantes do "outro mundo", s6 através do realizar-se da comunh&o reciproca
comensurada as pessoas criadas. E por isso professamos a fé na "comunhdo dos Santos" (communio
sanctorum) e professamo-la em relagdo organica com a fé na "ressurreicdo dos mortos". As palavras com
que afirma Cristo que no "outro mundo... ndo tomarao mulher nem marido", estdo na base destes contetidos
da nossa fé, e, ao mesmo tempo, requerem uma adequada interpretagdo precisamente a sua luz. Devemos
pensar na realidade do "outro mundo", nas categorias da redescoberta de unia nova e perfeita subjetividade
de cada um, e ao mesmo tempo da redescoberta de uma nova, perfeita intersubjetividade de todos. De tal
modo, esta realidade significa o verdadeiro e definitivo complemento da subjetividade humana, e, nesta
base, o definitivo complemento do significado "esponsal" do corpo. A total concentragdo da subjetividade
criada, remida e glorificada, sobre Deus mesmo ndo afastard o homem deste complemento, antes — pelo
contrario — vos introduzira e vos consolidara nela. Pode-se dizer, por fim, que deste modo a realidade
escatoldgica se tornara fonte da perfeita atuagdo da "ordem trinitaria" no mundo criado das pessoas.

5. As palavras com que apela Cristo para a futura ressurreicdo — palavras confirmadas de modo singular
pela Sua ressurreicdo — completam o que nas presentes reflexdes costumamos chamar "revelagdo do
corpo”. Tal revelagao penetra em certo sentido no coragdo mesmo da realidade que experimentamos, e esta
realidade é sobretudo o homem, o seu corpo, o corpo do homem "histérico". Em igual tempo, esta revelagéo
consente-nos ultrapassar a esfera desta experiéncia em duas diregées. Primeiro que tudo, na diregao
daquele "principio”, ao qual Cristo faz referéncia no Seu coléquio com os Fariseus a respeito da
indissolubilidade do matriménio (cf. Mt 19, 3-9); em segundo lugar, na diregdo do "outro mundo", para o qual



0 Mestre chama a atengdo dos seus ouvintes em presenga dos Saduceus, que "afirmam que nido ha
ressurreigao” (Mt 22, 23). Estes dois "ampliamentos da esfera" da experiéncia do corpo (se assim se pode
dizer) ndo sdo completamente inacessiveis para a nossa compreensao (obviamente teoldgica) do corpo. O
que o corpo humano é no ambito da experiéncia histérica do homem néo é de todo interrompido por aquelas
duas dimensdes da sua existéncia, reveladas mediante a palavra de Cristo.

6. E claro que se trata aqui ndo tanto do "corpo" em abstrato, mas do homem que é espiritual e corpéreo
juntamente. Prosseguindo nas duas dire¢des, indicadas pela palavra de Cristo, e ligando-nos de novo a
experiéncia do corpo na dimensao da nossa existéncia terrena (portanto na dimenséo histérica), podemos
fazer certa reconstrugdo teolégica do que poderia ser a experiéncia do corpo em base ao "principio”
revelado do homem e também daquilo que ele sera na dimenséo do "outro mundo". A possibilidade de tal
reconstrugdo, que amplia a nossa experiéncia do homem-corpo, indica, pelo menos indiretamente, a
coeréncia da imagem teoldégica do homem nestas trés dimensbes, que juntamente concorrem para a
constituicao da teologia do corpo.

Ao interromper, por hoje, as reflexdes sobre este tema, convido-vos a dirigir os vossos pensamentos para os
dias santos do Advento que estamos a viver.

Nota

1) "Na concepgéao biblica (...) trata-se de uma imortalidade "dialégica" (ressuscitagao!), quer dizer que a
imortalidade ndo deriva simplesmente da oObvia verdade de o indivisivel ndo poder morrer, mas do ato
salvador daquele que ama, que tem poder de o fazer; por isso 0 homem nao pode desaparecer totalmente,
porque é conhecido e amado por Deus. Se todo o amor postula a eternidade, o amor de Deus néo s6 a
quer, mas exercita-a e é-a.

... Dado que a imortalidade apresentada pela Biblia ndo deriva da forga propria de quanto de per si é
indestrutivel, mas de ser acolhido no dialogo com o Criador, por este facto deve-se chamar ressuscitagao..."
(J. Ratzinger, "Risurrezione della carne — aspetto teologico", em: Sacramentum Mundi, vol. 7, Bréscia 1977,
Morcelliana, pp. 160-161).



1982



Quarta-feira, 13 de Janeiro de 1982
Valor primeiro e definitivo do corpo humano

1. "Quando ressuscitarem... nem casarao, nem se dardo em casamento, mas serdo como anjos nos céus"
(Mc 12, 25, analogamente Mt 22, 30). "... Sdo semelhantes aos anjos e, sendo filhos da ressurrei¢édo, sdo
filhos de Deus" (Lc 20, 36).

As palavras, com que se refere Cristo a futura ressurreicdo — palavras confirmadas de maneira singular
pela Sua prépria ressurreicdo —, completam o que nas presentes reflexdes nos habituamos a chamar
"revelagdo do corpo". Tal revelagdo penetra, por assim dizer, no coracdo mesmo da realidade que
experimentamos, e esta realidade € sobretudo o homem, o seu corpo: o corpo do homem "histérico". Ao
mesmo tempo, tal revelagdo consente-nos ultrapassar a esfera desta experiéncia em duas diregbes.
Primeiro, na diregdo daquele "principio" ao qual faz referéncia Cristo na sua conversa com os Fariseus a
respeito da indissolubilidade do matriménio (cf. Mt 19, 3-8); depois, na dire¢do do "mundo futuro", para o
qual o Mestre dirige os espiritos e 0s seus ouvintes, em presenga dos Saduceus que "afirmam que n&o ha a
ressurreigdo" (Mt 22, 23).

2. Nem a verdade, sobre aquele "principio" de que fala Cristo, nem a verdade escatoldgica, podem ser
atingidas pelo homem s6 com os métodos empiricos e racionalistas. Todavia, ndo é acaso possivel afirmar
que o homem traz, em certo sentido, estas duas dimensdes no fundo da experiéncia do proprio ser, ou
antes que ele de algum modo esta encaminhado para elas como para dimensdes que justificam plenamente
o significado mesmo do seu ser corpo, isto €, do seu ser homem "carnal"? Enquanto, depois, a dimensao
escatologica, ndo é acaso verdade que a morte mesma e a destruicdo do corpo podem conferir ao homem
um eloquente significado a respeito da experiéncia em que se realiza o sentido pessoal da existéncia?
Quando Cristo fala da futura ressurreicdo, as Suas palavras ndo caem no vacuo. A experiéncia da
humanidade, especialmente a experiéncia do corpo, permitem ao ouvinte unir aquelas palavras a imagem
da sua nova existéncia no "mundo futuro", a que a experiéncia terrena fornece o substrato e a base? Uma
correspondente reconstrugéo teoldgica é possivel.

3. Para a construgdo desta imagem — que, quanto ao conteldo, corresponde ao artigo da nossa profissdo
de fé: "creio na ressurreicdo dos mortos" — concorre em grande medida o conhecimento de que existe uma
relacdo entre a experiéncia terrena e toda a dimensao do "principio” biblico do homem no mundo. Se no
principio Deus "os criou varao e mulher" (Gén 1, 27), se nesta dualidade relativa ao corpo previu também tal
unidade que "serdo uma so carne" (Gén 2, 24), se ligou esta unidade a béngéo da fecundidade ou seja da
procriagdo (cf. Gén 1, 29), e se agora, falando da futura ressurreigdo diante dos Saduceus, Cristo explica
que "no outro mundo "nem casardo nem se dardo em casamento" — entdo é claro que se trata aqui de um
desenvolvimento da verdade sobre o homem mesmo. Cristo indica a Sua identidade, embora esta
identidade se realize na experiéncia escatolégica de modo diverso a respeito da experiéncia do "principio”
mesmo, e de toda a histéria. Todavia, 0 homem sera sempre o0 mesmo, tal como saiu das maos do seu
Criador e Pai. Cristo diz: "Nem casardo, nem se dardo em casamento”, mas nao afirma que este homem do
"mundo futuro" ja4 ndo sera vardo e mulher como o foi "desde o principio". E portanto evidente que o
significado de ser, quanto ao corpo, vardo ou mulher no "mundo futuro" deve procurar-se fora do matriménio
e da procriagdo, mas nao ha qualquer motivo para o procurar fora daquilo que (independentemente da
béngédo da procriagdo) deriva do mistério mesmo da criagdo e que em seguida forma também a mais
profunda estrutura da histéria do homem sobre a terra, dado que esta histéria foi profundamente
compenetrada pelo mistério da redengéo.

4. Na sua situagao original, o homem portanto esta s6 e ao mesmo tempo torna-se varao e mulher: unidade
dos dois. Na sua solidao "revela-se" a si como pessoa, para "revelar", ao mesmo tempo, na unidade dos
dois a comunhdo das pessoas. Num ou noutro estado, o ser humano constitui-se como imagem e
semelhanga de Deus. Desde o principio o homem é também corpo entre os corpos e na unidade dos dois
torna-se varao e mulher, descobrindo o significado "esponsal" do seu corpo a medida de sujeito pessoal. Em
seguida, o sentido de ser corpo e, em particular, de ser no corpo vardo e mulher, esta ligado com o
matriménio e a procriacdo (quer dizer, com a paternidade e a maternidade). Todavia, o significado original e
fundamental de ser corpo, como também de ser, enquanto corpo, varao e mulher — isto é precisamente
aquele significado "esponsal" — esta unido a o homem ser criado como pessoa e chamado a vida "in
communione personarum". O matriménio e a procriacdo em si mesma ndo determinam definitivamente o
significado original e fundamental do ser corpo nem do ser, enquanto corpo, vardo e mulher. O matriménio e
a procriagao dao so6 realidade concreta aquele significado nas dimensdes da histéria. A ressurreigcdo indica o
encerramento da dimensao histérica. E eis que as palavras "quando ressuscitarem os mortos... nem
casarao nem se dardo em casamento” (Mc 12, 25) exprimem univocamente ndo s6 qual significado ndo tera
0 corpo humano no "mundo futuro”, mas consentem-nos também deduzir que o significado "esponsal" do
corpo, na ressurreicdo para a vida futura, correspondera de modo perfeito quer ao homem, como varao-



mulher, ser pessoa criada a "imagem e semelhanga de Deus", quer a esta imagem se realizar na comunhao
das pessoas. Aquele significado "esponsal" de ser corpo realizar-se-a, portanto, como significado
perfeitamente pessoal e comunitario ao mesmo tempo.

5. Falando do corpo glorificado através da ressurreigdo para a vida futura, temos no espirito o homem,
vardo-mulher, em toda a verdade da sua humanidade: o homem que, juntamente com a experiéncia
escatoldgica do Deus vivo (com a viséo "face a face"), experimentara precisamente tal significado do préprio
corpo. Sera esta uma experiéncia completamente nova, e ao mesmo tempo nido sera de nenhum modo
alheada por aquilo em que o homem "desde o principio" teve parte e também nao por aquilo que, na
dimenséo histérica da sua existéncia, constituiu nele a fonte da tensao entre o espirito e o corpo, relativa
sobretudo precisamente ao significado procriativo do corpo e do sexo. O homem do "mundo futuro”
encontrara, nessa nova experiéncia do proprio corpo, exatamente a realizacdo daquilo que trazia em si,
perene e historicamente, em certo sentido, como heranga e mais ainda como encargo e objectivo, como
conteudo do "ethos".

6. A glorificagdo do corpo, como fruto escatoloégico da sua espiritualidade divinizante, revelara o valor
definitivo daquilo que desde o principio devia ser sinal distintivo da pessoa criada no mundo visivel, como
também meio do reciproco comunicar-se entre as pessoas e uma auténtica expressdo da verdade e do
amor, pela qual se constréi a communio personarum. Aquele perene significado do corpo humano — a que
a existéncia de cada homem, gravado pela hereditariedade da concupiscéncia, trouxe necessariamente
uma série de limitagbes, lutas e sofrimentos — entdo se desvelara de novo, e se desvelara em tal
simplicidade e esplendor juntamente, de maneira que todo o participante do "outro mundo" encontrara, no
seu corpo glorificado, a fonte da liberdade do dom. A perfeita "liberdade dos filhos de Deus" (cf. Rom 8, 14)
alimentara, com aquele dom, também cada uma das comunhdes que formardo a grande comunidade da
comunhéo dos santos.

7. E demasiado evidente que — sobre a base das experiéncias e conhecimentos do homem na
temporalidade, isto € "neste mundo" — é dificil construir uma imagem plenamente adequada do "mundo
futuro". Todavia, ndo ha ao mesmo tempo duvida de que, com a ajuda das palavras de Cristo, € possivel e
alcangavel certa aproximacédo pelo menos desta imagem. Servimo-nos desta aproximagdo teoldgica,
professando a nossa fé na "ressurreicdo dos mortos" € na "vida eterna", como também a fé na "comunhao
dos santos", que pertence a realidade do "mundo futuro”.

8. Ao concluirmos esta parte das nossas reflexdes, convém verificar uma vez mais que as palavras de Cristo
referidas pelos Evangelhos sinépticos (Mt 22, 30; Mc 12, 25; Lc 20, 34-35) tém significado determinante néo
s6 pelo que respeita as palavras do Livro do Génesis (as quais Cristo se refere noutra circunstancia), mas
também naquilo que se relaciona com toda a Biblia. Estas palavras consentem-nos, em certo sentido, ler
novamente — isto é até ao fundo — todo o significado revelado do corpo, o significado de ser homem, isto é
pessoa "encarnada", de ser enquanto corpo vardo-mulher. Estas palavras permitem-nos compreender o que
pode significar, na dimensdo escatologica do "outro mundo", aquela unidade na humanidade, que foi
constituida "no principio" e que as palavras de Génesis 2, 24 ("O homem... unir-se-a a sua mulher e os dois
serdo uma so carne"), pronunciadas no ato da criagdo do homem como vardo e mulher, pareciam orientar-
se — se nao completamente, pelo menos sobretudo — para "este mundo". Dado que as palavras do Livro
do Génesis eram quase o limiar de toda a teologia do corpo — limiar sobre que se baseou Cristo no seu
ensinamento sobre o matriménio e sobre a indissolubilidade dele — entdo é necessario admitir que as Suas
palavras, referidas pelos Sinépticos, sdo como um novo limiar desta verdade integral sobre 0 homem, que
encontramos na Palavra revelada de Deus. E indispensavel que nos detenhamos neste limiar, se queremos
que a nossa teologia do corpo — e também a nossa "espiritualidade do corpo” cristd — possam servir-se
dela como de uma imagem completa.



Quarta-feira, 27 de Janeiro de 1982
A ressurrei¢ao de Cristo é resposta ao inevitavel da morte do corpo

1. Durante as precedentes Audiéncias refletimos sobre as palavras de Cristo acerca do "outro mundo", que
surgira juntamente com a ressurreigdo dos corpos.

Essas palavras tiveram ressonancia especialmente intensa no ensinamento de Sao Paulo. Entre a resposta
dada aos Saduceus, transmitida pelos Evangelhos sindpticos (cf. Mt 22, 30; Mc 12, 25; Lc 20, 35-36), e o
apostolado de Paulo, realizou-se antes de tudo o facto da ressurreicdo do mesmo Cristo e depois uma série
de encontros com o Ressuscitado, entre 0os quais se deve mencionar, como ultimo anel, o acontecimento
ocorrido perto de Damasco. Saulo ou Paulo de Tarso que, uma vez convertido, se tornou o "apostolo dos
gentios", teve também a sua experiéncia pds-pascal, analoga a dos outros Apdéstolos. Na base da sua fé na
ressurreigdo, que ele exprime sobretudo na primeira Carta aos Corintios (Capitulo 15), esta certamente
aquele encontro com o Ressuscitado, que se tornou inicio e fundamento do seu apostolado.

2. E dificil aqui resumir e comentar adequadamente a estupenda e vasta argumentagao do 15° capitulo da
primeira Carta aos Corintios em todos os seus particulares. E significativo que, respondendo Cristo — com
as palavras referidas pelos Evangelhos Sindpticos — aos Saduceus que "negam haver ressurreicao" (Lc
20,-27), Paulo, por seu lado, responde ou antes polemiza (‘em conformidade com o seu temperamento')
com aqueles que o atacam (1). Cristo, na sua resposta (pré-pascal) ndo fazia referéncia a propria
ressurreigcdo, mas apelava para a fundamental realidade da Alianga veterotestamentaria, para a realidade do
Deus vivo, que esta na base da convicgao acerca da possibilidade da ressurreigdo: o Deus vivo "ndo € um
Deus dos mortos mas dos vivos" (Mc 12, 27). Paulo na sua argumentacdo pds-pascal sobre a futura
ressurreigdo apela sobretudo para a realidade e para a verdade da ressurreigdo de Cristo. Mais, defende tal
verdade mesmo como fundamento da fé na sua integridade: "... Se Cristo ndo ressuscitou, € va a nossa
pregacao e va também a vossa fé... Mas nao! Cristo ressuscitou dos mortos" (1 Cor 15, 14.20).

3. Aqui nos encontramos na mesma linha da revelagéo: a ressurreicao de Cristo € a ultima e a mais plena
palavra da auto-revelagéo do Deus vivo como "Deus ndo dos mortos mas dos vivos" (Mc 12, 27). E a ultima
e mais plena confirmagao da verdade sobre Deus, que desde o principio se exprime por meio desta
revelagdo. A ressurreicdo, além disso, € a resposta do Deus da vida a inevitabilidade histérica da morte, a
que o homem foi submetido desde o momento da ruptura da primeira Alianga, morte que, juntamente com o
pecado, entrou na sua historia. Tal resposta acerca da vitéria ganha sobre a morte, é explicada pela primeira
Carta aos Corintios (capitulo 15) com singular perspicacia, apresentando a ressurreicdo de Cristo como o
inicio daquela realizagdo escatolégica, em que por Ele e n'Ele tudo voltara ao Pai, tudo. Lhe sera
submetido, isto é, entregue definitivamente, para que "Deus seja tudo em todos" (1 Cor 15, 28). E entdo —
nesta definitiva vitéria sobre o pecado, sobre o que contrapunha a criatura ao Criador — sera também
vencida a morte: "O ultimo inimigo a ser destruido sera a morte" (1 Cor 15, 26).

4. Em tal contexto estdo inseridas as palavras que podem ser consideradas sintese da antropologia paulina
relativa a ressurrei¢cdo. E é sobre estas palavras que sera conveniente determo-nos aqui mais longamente.
Lemos, de facto, na primeira Carta aos Corintios 15, 42-46, acerca da ressurreigdo dos mortos: "Semeia-se
na corrupgao e ressuscita-se na incorrupgdo. Semeia-se na ignominia e ressuscita-se na gléria. Semeia-se
na fraqueza, ressuscita-se na forgca. Semeia-se corpo natural e ressuscita-se corpo espiritual. Se ha corpo
natural, também o ha espiritual. Por isso, esta escrito: 'O primeiro homem, Adao, foi feito alma vivente; o
ultimo Adao é espirito vivificante. Mas n&o é o espiritual que vem primeiro, é sim o natural; o espiritual vem
depois".

5. Entre esta antropologia paulina da ressurreigéo e a que deriva do texto dos Evangelhos sinopticos (Mt 22,
30; Mc 12, 25; Lc 20, 35-36), existe coeréncia essencial, s6 que o texto da primeira Carta aos Corintios esta
mais desenvolvido. Paulo aprofunda o que tinha anunciado Cristo, penetrando, ao mesmo tempo, nos varios
aspectos daquela verdade que nas palavras escritas pelos Sindpticos tinha sido expressa de modo conciso
e substancial. E, além disso, significativo para o texto paulino que a perspectiva escatolégica do homem,
baseada sobre a fé "na ressurreicdo dos mortos", esta unida com a referéncia ao "principio" como também
com a profunda consciéncia da situagdo "histérica" do homem. O homem, a quem Paulo se dirige na
primeira Carta aos Corintios € que se opde (como os Saduceus) a possibilidade da ressurreigdo, tem ainda
a sua ("historica") experiéncia do corpo, e desta experiéncia resulta, com toda a clareza, que o corpo é
"corruptivel", "débil", "animal" e "ignobil".

6. Tal homem, destinatario do seu escrito — seja na Comunidade de Corinto seja também, diria, em todos
os tempos — Paulo confronta-o com Cristo ressuscitado, "o ultimo Adao". Fazendo assim, convida-o, em
certo sentido, a seguir os rastos da prépria experiéncia pos-pascal. Ao mesmo tempo recorda-lhe "o
primeiro Adao", isto é, leva-o a dirigir-se ao "principio", aquela primeira verdade acerca do homem e do



mundo, que esta na base da revelagdo do mistério do Deus vivo. Assim, portanto, Paulo reproduz na sua
sintese tudo o que anunciara Cristo, quando apelou, em trés momentos diversos, para o "principio" no
coloquio com os Fariseus (cf. Mt 19, 3-8; Mc 10, 2-9); para o "coragado" humano, como lugar de luta com as
concupiscéncias no interior do homem, durante o sermao da Montanha (cf. Mt 5, 27); e para a ressurreigéo
como realidade do "outro mundo", no coléquio com os Saduceus (cf. Mt 22, 30; Mc 12, 25; Lc 20, 35-36).

7. Ao estilo da sintese de Paulo pertence portanto o facto de ela langar as suas raizes no conjunto do
mistério revelado da criacdo e da redencao, do qual ela parte e, em cuja luz unicamente, ela encontra a sua
explicagdo. A criagdo do homem, segundo a narrativa biblica, € uma vivificagdo da matéria mediante o
espirito, gragas a qual "o primeiro homem Adao... foi feito alma vivente" (1 Cor 15,45). O texto paulino
repete aqui as palavras do livro do Génesis 2, 7, isto é, da segunda narrativa da criagdo do homem
(chamada: narrativa javista). E sabido pela mesma fonte que esta originaria "animagao do corpo" sofreu
uma corrupgao por causa do pecado. Embora, neste ponto da primeira Carta aos Corintios, o Autor ndo fale
diretamente do pecado original, todavia a série de definigbes que atribui ao corpo do homem histérico,
escrevendo que é "corruptivel... débil... animal... ignébil...", indica suficientemente o que, segundo a
revelagdo, é consequéncia do pecado, aquilo que o mesmo Paulo chamara noutra passagem "serviddo da
corrupgao" (Rom 8, 21). A esta "serviddo da corrupgao" esta submetida indiretamente toda a criagdo por
causa do pecado do homem, o qual foi posto pelo Criador no meio do mundo visivel para que "dominasse"
(cf. Gén 1, 28). Assim, o pecado do homem tem dimensdo ndo soO interior, mas também "césmica". E
segundo tal dimensé&o, o corpo — que Paulo (em conformidade com a sua experiéncia) caracteriza como
"corruptivel... débil... animal... igndbil...". — exprime em si o estado da criacdo depois do pecado. Esta
criagao, de facto, "tem gemido e sofrido as dores do parto até hoje" (Rom 8, 22). Todavia, como as dores do
parto estdo unidas ao desejo do nascimento, a esperanga de um homem novo, assim também toda a
criagdo espera "com impaciéncia a revelagdo dos filhos de Deus... e alimenta esperanga de ser, também
ela, libertada da escravidao da corrupgao, para entrar na liberdade da gléria dos filhos de Deus" (Rom 8, 19-
21).

8. Através de tal contexto "césmico" da afirmacédo contida na Carta aos Romanos — em certo sentido,
através do "corpo de todas as criaturas" — procuramos compreender até ao fundo a interpretacédo paulina
da ressurreigdo. Se esta imagem do corpo do homem histérico, tdo profundamente realista e adequada a
experiéncia universal dos homens, esconde em si, segundo Paulo, n&o sé a "escravidao da corrup¢ao”, mas
também a esperanga, semelhante aquela que acompanha "as dores do parto", isto acontece porque o
Apéstolo encerra nesta imagem também a presenca do mistério da redencdo. A consciéncia daquele
mistério desprende-se exatamente de todas as experiéncias do homem que se podem definir como
"escravidao da criagao"; e desprender-se, porque a redengao opera na alma do homem mediante os dons
do Espirito: "... Também nos proprios, que possuimos as premissas do Espirito, gememos igualmente em
ndés mesmos, aguardando a filiagdo adoptiva, a libertacdo do nosso corpo" (Rom 8, 23). A redengéo é o
caminho para a ressurrei¢ao. A ressurreicao constitui o termo definitivo da redeng¢ao do corpo.

Retomaremos a analise do texto paulino da primeira Carta aos Corintios nas nossas seguintes reflexdes.
Nota

1) Os Corintios eram provavelmente afligidos por correntes de pensamento derivadas do dualismo platénico
e do neopitagorismo de inspiragao religiosa, do estoicismo e do epicurismo; todas as filosofias gregas, alias,

negavam a ressurreicdo do corpo. Paulo tinha ja experimentado em Atenas a reagdo dos Gregos contra a
doutrina da ressurrei¢do, durante o seu discurso no Aredpago (cf. Act 17, 32).



Quarta-feira, 10 de Margo de 1982

Na Quaresma, “tempo propicio” a reflexdo e a “converséo”, entro hoje no tema da virgindade ou celibato
“por amor do reino dos Céus”, pela sua relagdo com a teologia do corpo.

Se bem que parega Cristo ter tratado do assunto separadamente, no coléquio com os fariseus sobre o
matriménio também se lhe refere, de modo explicito. Nao para contrapor matriménio e virgindade, mas para
realcar um especial valor, que ha-de ser descoberto e captado como vocacgédo, sé por alguns, como uma
espécie de excepcado aquilo que é a regra comum na vida presente.

Trata-se, de fato, de um conselho, mais do que de um mandamento; dom a acolher para dar uma orientagao
a vida, na perspectiva do estado escatolégico; Cristo, porém, nao o refere primariamente ao Céu, mas ao
“principio”, ao mistério da criagdo. Dom carismatico, ndo a todos destinado: “. . . mas sé aqueles aos quais
foi concedido” (Matth. 19, 11).

Hoje e sempre adoremos a Deus e rezemos pelos que receberam tal “dom”.
Quarta-feira, 17 de Marco de 1982

Neste tempo da Quaresma - tempo de conversédo, de peniténcia - refletimos sobre a virgindade ou celibato
“por amor do Reino dos Céus”, pela sua relagdo com uma teologia do corpo humano.

No Evangelho, Jesus Cristo fala de uma renuncia ao matriménio, ndo pela incapacidade, congénita ou
provocada, de procriar e de realizar os outros fins da unido conjugal, mas como ato voluntario, a exigir
esforgo espiritual, por um fim sobrenatural: “por amor do Reino dos Céus”. Isso ndo encontrava a seu favor
a pratica corrente e a tradicdo entre os ouvintes, para os quais, segundo a mentalidade do Antigo
Testamento, o matrimdnio era um estado privilegiado.

Mas Cristo foi bem claro sobre o valor e sentido de tal renuncia, que viria a constituir riqueza espiritual da
Igreja. Para que crescais no apreco de tal riqueza, dou-vos a Béngéo Apostdlica.

Quarta-feira, 24 de Margo de 1982

Sobre o tema do sentido do corpo humano, a luz da Revelagdo, meditamos no valor da continéncia “por
amor do reino dos Céus”. Jesus Cristo, com factos e palavras, rompendo com a tradicdo do Antigo
Testamento, veio manifestar e proclamar: na perspectiva desse “reino”, que é do “outro mundo” da
ressurreigdo, a pessoa - homem ou mulher - pode abragar a continéncia perfeita, para nela se exprimir a
fecundidade espiritual, elevada a ordem sobrenatural, por um dom proveniente do Espirito Santo.

Concebido e nascido da Virgem Maria, em cujo matriménio com Sao José se verifica uma continéncia
singular e uma perfeita comunhdo de pessoas, Cristo Senhor, sobretudo com o préprio exemplo, deixou a
Igreja uma imagem nova ta continéncia do homem, com o seu corpo, a amar e a servir o “reino”, em tensao
para a gléria do “Céu” e para a comunhao dos santos.

Em penhor da esperanca pascal, dou-vos a Béncgao Apostdlica.

Quarta-feira, 31 de Margo de 1982

Tratando ainda do sentido do corpo humano e da sua “redengao”, refletimos hoje no valor do celibato e da
virgindade, abragados “por amor do reino dos Céus”. Ao proclamar tal valor, Cristo, sem se ater a tradicao
do Antigo Testamento quanto ao matrimdnio, pds em realce a sua finalidade e motivagéo.

Para escolher conscientemente viver em continéncia perfeita - Cristo foi bem claro - é necessario ser-se
motivado por uma finalidade esclarecida, “entendida” s6 pelos chamados. E uma decisdao pessoal, por
motivos sobrenaturais, que tem de assentar numa fé profunda e levar a identificar-se com a verdade e a

realidade do “reino dos Céus”.

E uma vocacdo excepcional e exigente, mas valida e importante para o testemunho e servigo do “reino”; e
quem a segue tem uma participacao particular no mistério da Redencgao (do corpo).

Desejo-vos uma frutuosa Semana Santa, com a minha Béngao Apostdlica.



Quarta-feira, 7 de Abril de 1982

Refletimos sobre a continéncia perfeita, por amor do reino dos Céus. Mesmo sendo um convite a solidao por
Deus, ela respeita integralmente o ser homem ou mulher, bem como a dimensado do amor, que € a
comunhao de pessoa com outrem.

A continéncia perfeita ndo diminui nem ofusca o valor do matriménio; & abragada para realizar uma vocagao,
por uma via diversa e até de mais plena comunhao intersubjetiva com os outros, a refletir a “imagem e
semelhanga de Deus”, num aspecto ftrinitario. Ao escolher o caminho da continéncia perfeita, com a
renuncia que esta comporta, o homem ou a mulher tém consciéncia de realizar-se plenamente como dom
para os outros, numa participagdo especial e profunda no mistério da Redencao.

Ao desejar-vos os melhores frutos espirituais da Semana Santa, para tardes parte nas alegrias da Pascoa,
dou-vos a minha Béngéo Apostdlica.

Quarta-feira, 14 de Abril de 1982

Saudo-vos cordialmente, desejando que a Pascoa, a certeza e alegria da gloriosa Ressurreicdo do Senhor
perdurem em vos, com coerente vida e testemunho do amor cristdo, iluminado pela esperancga.

Continuamos a reflexdo sobre a continéncia perfeita “por amor do reino dos Céus”, com o seu valor peculiar.
Excluidas interpretagcbes maniqueias e tudo o que lhe é contrario, a continéncia frente ao matriménio,
segundo Cristo, sdo duas situagdes pessoais, que nao se contrapdéem, nem dividem as pessoas na
comunidade em “perfeitas” e “imperfeitas” ou “menos perfeitas”.

Sao opgdes vitais em que a perfeigdo é aferida pela medida da caridade, que engloba a vida toda; uma e
outra escolha - continéncia perfeita e matrimbnio - se baseiam no amor esponsal, como doagdo de si a
outrem, sempre animada pela caridade. No caso de quem abraga a continéncia esse amor ha-de expressar-
se em “paternidade” ou “maternidade” no sentido espiritual, pela fecundidade do Espirito Santo.

Na luz jubilosa de Cristo, nossa Pascoa, dou-vos a Béngao Apostdlica.
Quarta-feira, 21 de Abril de 1982

Uma sudagédo afetuosa aos peregrinos e ouvintes de lingua portuguesa!l Em especial aos Grupos
provenientes do Rio de Janeiro e Sdo Paulo, Brasil.

No clima do Mistério Pascal, para todos desejo que perdurem a alegria e a paz de Cristo ressuscitado!

Continuando a refletir sobre a continéncia por amor do reino dos Céus, sabemos que ele é para todos,
casados ou ndo: todos sdo chamados a trabalhar na vinha do Senhor. Quando Cristo fala da continéncia
perfeita por amor do reino dos Céus nao indica em que consiste este reino, nem determina como trabalhar
nele. Diz apenas que a continéncia perfeita as vezes é exigida, mas nao indispensavel para o reino dos
Céus. Deve ser escolhida ndo por calculo, como uma coisa pessoalmente vantajosa, mas pelo valor que
possui em si mesma, de acordo com o plano de Deus.

O reino dos Céus constitui a plena realizacédo das aspiragdes de todos os homens. Para aqueles que optam
pela continéncia perfeita, a descoberta de relagdo esponsal de Cristo com a Igreja adquire uma dimensao
particular. Cristo pde esta vocagao na perspectiva do “outro mundo”, situando-a, porém no tempo, numa
participagdo mais plena na sua obra redentora.

Que vossa vida seja sempre iluminada pela ideia do reino dos Céus, com a minha Béngao Apostdlica.



Quarta-feira 28 de Abril de 1982

Nestes encontros semanais estamos a considerar o significado teolégico do corpo. O coragdo humano é
capaz de aceitar exigéncias em vista de um ideal. O ideal que exige a continéncia perfeita € o amor para
com Cristo, esposo da Igreja e esposo das almas. Implica renuncia; mas renuncia feita por amor.

A mentalidade contemporanea se acostumou a falar de “instinto sexual”’, aplicando a realidade humana o
que é caracteristico dos animais. Isto ndo é correto. Sendo animal, o homem é também racional. Para
exprimir a sexualidade humana n&o basta pois o principio naturalistico. A Biblia nos revela o sentido
esponsal do corpo, em cuja base se encontra nao apenas o instinto, mas a consciéncia da liberdade do
dom.

Que possais apreciar o valor do corpo, visto como dom, na perspectiva do amor. Com a minha Béngao
Apostdlica.

Quarta-feira, 5 de Maio de 1982

Estamos a considerar a renuncia consciente e voluntaria ao matriménio, proposta por Cristo por amor do
reino dos Céus. exatamente por se tratar de uma renuncia consciente, é preciso que o homem se dé conta
daquilo que escolhe e também daquilo a que renuncia. A prépria renlncia implica a afirmagédo de um valor,
qgue no caso € o significado esponsal do corpo humano. A chave para compreender a sacramentalidade do
matriménio é o amor esponsal de Cristo para com a Igreja. A prépria continéncia perfeita por amor do reino
dos Céus, enquanto renuncia, nos leva a descoberta de um dom.

Na préxima semana, como sabeis, prezados ouvintes de lingua portuguesa, estarei de viagem em
peregrinacao a Fatima e visita pastoral a terras de Portugal. Pego-vos que me acompanheis desde ja com a
oracao. E neste més de Maria, invocando para todos a protegdo de Nossa Senhora de Fatima, dou-vos a
minha Béngao Apostdlica.

Quarta-feira, 23 de Junho de 1982

Retomando estes encontros semanais o seu caracter habitual, apés um periodo de viagens pastorais,
voltamos a refletir sobre o tema da virgindade e do matriménio. E um assunto que parece preocupava as
primeiras geragdes cristds, como transparece nas Cartas de Sao Paulo. O Apéstolo teve de tratar dele em
varios momentos, tanto sob o ponto de vista moral como pastoral. As consideragcdes de hoje incidem sobre
a primeira Epistola aos Corintios.

Fica-se com a impressao que alguém teria pedido um esclarecimento a Sao Paulo; e ele responde, de
maneira muito clara: a decisdo de abragar a continéncia - o celibato ou a virgindade - “por amor do Reino
dos céus”, situa-se num plano de liberdade pessoal. Ndo se trata de escolher entre o bem e o mal, mas
entre o que é “bem” e o que é “melhor”’. A continéncia perfeita ndao é imposta por um mandamento do
Senhor; para isso ha apenas o conselho.

Que o Senhor a todos ajude a compreender a importancia e responsabilidade de escolha livre do estado de
vida! Com a minha Béncgao Apostdlica.

Quarta-feira, 7 de Julho de 1982

Continuamos a refletir, baseando-nos na Epistola de Sao Paulo aos Corintios, sobre a continéncia perfeita,
escolhida “por amor do Reino dos céus”, no celibato ou na virgindade. Quem faz esta escolha é “para
agradar a Deus”, no fundo, por um motivo de amor, que estara na continuidade do dialogo da salvagao,
iniciado por Deus.

Trata-se de uma atitude de amor que assenta na “integracéo interior” da pessoa, liberta de “divisdes” do
coracdo e preocupada primeiro que tudo em “agradar ao Senhor”. Assim, ndo se deixara imergir nos
problemas pessoais, mas vivé-los-a de molde a inseri-los na grande corrente do amor e do sofrimento de
Cristo e do seu Corpo, que ¢ a Igreja.

Isto supde a “santidade”, com as suas componentes de “separacdo” e de “estado” habitual; isto &, de
realidade possuida, como “dom”, a ditar coeréncia moral, num comportamento marcado pela “pureza” de um
modo de estar no mundo e de usar dele, diverso do que sucede no matrimonio. Este, porém, permanece
com o seu valor proprio.



Quarta-feira, 24 de Julho de 1982

Continuamos a meditar, com S&o Paulo, sobre a dignidade do corpo humano, sujeito a pecaminosidade, por
forca da concupiscéncia. Mas em vista do Reino dos céus, tanto para os que se unem em matriménio - que
fazem “bem” - como para os que abragam a continéncia perfeita - que fazem “melhor” - ha o dom de Deus, a
gracga, que faz com que o corpo se torne “templo do Espirito Santo”, a ser sempre honrado.

Divisando além duma metafisica do transitorio - da imagem deste “mundo que passa” - o Apostolo
apresenta a teologia de uma “grande expectativa”, que existe para todos, no “outro mundo que nédo passa”
o destino final de toda a pessoa humana. Também o matrimbnio, e ndo apenas a virgindade ou o celibato
“por amor do Reino dos céus”, deve ser vivido a luz desta vocagao definitiva do homem.

Sao Paulo, sem maniqueismo, fala do corpo do homem e da mulher, conforme foi plasmado por Deus “ao
principio”, em fidelidade a palavra de Cristo no Evangelho. Com tacto de pastor e com realismo, explica as
diversas situagdes pessoais, sem contrapor, mas distinguindo o estado matrimonial do estado de
continéncia, a luz da vida futura, incutindo a esperanca, fundada na realidade da ressurreicdo com Cristo,
para “a vida que nao passa’.

Quarta-feira, 21 de Julho de 1982

Meditamos hoje, ainda com Sao Paulo, sobre a vida em matriménio e em continéncia perfeita, a luz da
redencao do corpo humano. No enquadramento da Palavra de Deus - sobre a corrupgéo, entrada no mundo
apos o pecado, e sobre a Redengéao, prometida desde o “principio” e realizada em Jesus Cristo - o Apostolo
aponta os fundamentos de esperanga, enxertada no coracdo do homem: esperanca da redencgéo
antropoldgica e césmica.

Cristo, o Redentor, veio revelar o homem ao proprio homem, com palavras e com a sua morte e
ressurreicdo; e Sao Paulo, na luz do mistério pascal, explicita esta revelagdo do homem redimido, pela
vitoria escatolégica sobre a morte, e pela vitéria, no tempo, sobre o pecado; nisto esta a fonte de inspiracéo
e de coragem para lutar contra a triplice concupiscéncia, para chegar a vitéria, com Cristo, sobre o mal.

A esperancga de Redencgao definitiva deve iluminar a dignidade do ser humano, com o corpo, sempre dotado
de sentido esponsal, pelos caminhos de uma liberdade amadurecida em doacdo pessoal - quer no
matrimonio, quer no estado de continéncia perfeita “por amor do Reino dos céus” - para realizar uma
vocacao nobre e altissima.

Ao desejar a todos que brilhe em sua vida a esperancga da Redengéao, quero saudar, em especial, o Coral da
Camara de Niterdi, do Brasil: muito grato pela vossa presenca aqui e pela beleza e vida com que
enriquecestes este encontro. Continuai a semear a alegria € a esperanga nos coragdes dos homens, a
ajuda-los a elevarem-se para o Deus-Amor e a comungarem os ideais da fraternidade, da paz e do amor.

Quarta-feira, 28 de Julho de 1982

Continuamos a refletir, a luz da Revelagdo, sobre o significado do corpo humano. Hoje entramos num
capitulo novo, analisando um trecho conhecido - usado na Liturgia da celebragcdo do matrimdnio - da Carta
aos Efésios. Nele, diretamente, trata-se da vida em casal e recomenda-se aos esposos: “Sede submissos
uns aos outros, no temor de Cristo; as mulheres, aos maridos como ao Senhor”; e os maridos, por sua vez,
amem as proprias mulheres, como Cristo ama a sua Igreja.

A doutrina desta passagem biblica deve ser entendida no conjunto e como coroamento daquilo que na
Palavra de Deus se ensina, desde o “principio”, sobre o corpo humano, criado com a masculinidade e a
feminilidade, ordenadas para o dom interpessoal € a unidao no matrimonio. Estara neste trecho - expressa ou
confirmada - a verdade de o matriménio ser um sacramento?

A resposta terd de ser devidamente enquadrada e gradual. Hoje bastara realcar que o corpo, de alguma
maneira, entra na definicdo de Sacramento: “sinal visivel de uma realidade invisivel’; ou seja, realgar, uma
vez mais, a dignidade do corpo humano segundo Deus. Que todos saibamos honrar e respeitar tal
dignidade, em nés e nos outros!

Em penhor dos favores divinos, dou-vos a Béngao Apostdlica



Quarta-feira, 4 de Agosto de 1982

Continuando o tema de reflexdo destes encontros semanais - na perspectiva de uma teologia do corpo
humano - retomamos a Epistola aos Efésios, para nela enquadrar o texto sobre os deveres da vida em
familia: “Sede submissos uns aos outros, no temor de Cristo!”.

A Carta aos Efésios apresenta o plano eterno da Salvagdo do homem, em Jesus Cristo, Cabeca da Igreja
que é o seu Corpo, na qual a humanidade é chamada por Deus a viver uma “vida nova”, animada pelo
Espirito Santo. E é para levar esta “vida nova” que servem as diretrizes dadas ao longo do escrito: um
conjunto de normas morais para todo o homem, situado na comunidade cristd e na familia.

E em Igreja e na familia, de facto, que o homem deve realizar a vocacao crista - de baptizado e de ser social
- num constante “combate” espiritual. Para vencer, ele precisa de ser “fortalecido pelo Senhor, pelo vigor do
seu poder”, alcangado mediante “toda a espécie de oragdes e de suplicas”.

Com o pensamento em prece, por todas as familias cristds, pelas vossas familias, dou-vos a Béncgéo
Apostélica.

Quarta-feira, 11 de Agosto de 1982

Continuamos a refletir sobre o sentido da norma dada para os conjuges cristdos, na Epistola aos Efésios:
“sede submissos uns aos outros, no temor de Cristo”.

Este “temor”, que deve inspirar as relagbes mutuas marido-esposa, ndo quer dizer medo; mas sim,
reveréncia ou “piedade”, dimanante da consciéncia profunda do mistério de Cristo; e, sendo uma instrugao
moral, deve tomar-se no conjunto da exposi¢ao, para se entender o que significa “ser submisso”: ambos os
cbnjuges, em pé de igualdade, olhos fixos no modelo, que é a relagdo de amor Cristo-lgreja, devem viver
com amor a doagéao pessoal reciproca, “no temor de Cristo”.

Refletindo usos e costumes e usando uma linguagem diversos da mentalidade de hoje, a mensagem do
texto, o fundo doutrinal continua atual, na luz daquele designio eterno de Deus sobre o homem - ja
considerado - mistério revelado na humanidade de Jesus Cristo, que abrange também o matriménio:

Marido e esposa devem viver e cultivar uma relagdo mutua de amor “a imagem”, analoga a relagdo de amor
entre Cristo e a sua Igreja.

Quarta-feira, 18 de Agosto de 1982

Continuamos a refletir sobre o texto da Epistola aos Efésios em que se compara a relagdo de amor homem-
mulher, no matriménio, com a relagdo de amor de Cristo para com a sua Igreja: expressao e realizagao no
tempo, do eterno amor de Deus para com o homem.

Inserido neste mistério salvifico, vislumbram-se ai as bases da sacramentalidade do matrimbénio. Mas a
primeira verdade que sobressai no texto em analise é esta:

Cristo, Cabeca do seu Corpo, que € a Igreja, ama-a incessantemente, como Salvador; e a Igreja, por sua
vez, recebe de Cristo o dom da Salvagéo, fruto de um amor levado “até a ultima prova” - com que o mesmo
Cristo se ofereceu ao Pai e se entregou por ela - e sente-se obrigada a viver esse amor redentor e
esponsal.

Trata-se de uma analogia, destinada a ilustrar a verdade essencial do matrimdnio, para inculcar uma
obrigacdo moral: o matrimbnio correspondera a vocagao cristd dos cbnjuges, na medida em que nele se
refletir o amor de Cristo para com a Igreja e, em reciprocidade, o amor da Igreja para com o mesmo Cristo.



Quarta-feira, 25 de Agosto de 1982

Continuamos a refletir sobre 0 amor humano dos esposos, a luz dos ensinamentos do capitulo quinto da
Epistola aos Efésios. Supondo a analogia principal, hoje detemo-nos noutra comparagado suplementar,
usada com o mesmo fim: realgar o amor de Cristo para com a Igreja e fazer ver as caracteristicas e
imperativos do amor conjugal.

Trata-se da analogia da relagdo existente entre a Cabega, que se personifica em Cristo, e o seu Corpo, que
€ a Igreja; e diz-se que também no matriménio o homem é cabec¢a da mulher; e a mulher, por seu turno, é
corpo do homem. A necessaria uniao mutua da cabega com o corpo, a sustentar a harmonia da pessoa
humana na sua integridade, é o termo de comparagao para a relagdo de amor daqueles que se unem para
“formar uma so carne”.

Nesta analogia néo fica obscurecida a individualidade das pessoas, com a prépria subjetividade; como no
caso de Cristo, Cabega da sua Igreja, Ele continua distinto, apds ter-se unido a ela, com amor redentor e
esponsal, para a “tornar santa”. Tal a purificagdo” ou santificacdo da Igreja comega no Batismo, inicio de
uma nova vida com Deus em amor, pelo qual cada pessoa, por Cristo, se torna participante, no tempo e
numa perspectiva escatoldgica, do eterno amor de Deus para com o homem, integrada na unica Igreja
santa.

Quarta-feira, 1° de Setembro de 1982

Continuamos a refletir, seguindo a doutrina da Epistola aos Efésios, sobre a analogia do vinculo esponsal
entre Cristo e a sua Igreja, e aquele outro vinculo que une os esposos no matrimdnio.

A comparagéao da Igreja a uma esposa, bela e sem defeitos, leva a pensar, prevalentemente, na auséncia de
defeitos morais. No quadro da metafora, de facto, salientam-se os atributos e qualidades morais que devem
guiar as relagdes de amor entre o marido e a mulher.

Trata-se de um amor solicito pelo bem integral de outrem; embora vincando mais a solicitude do marido
pelo bem da mulher, acentua-se a unidade moral, que levara a uma certa identificagdo de um com o outro,
mantendo cada qual a prépria subjetividade. E nesta solicitude e unidade até a identificagdo em plano
moral, o corpo humano é imediatamente objecto de desvelo amoroso de parte a parte, excluindo o édio, a

divisdo e o desamor, por causa da dignidade pessoal, da dignidade do mesmo corpo humano.

A comparagao usada - da Igreja como corpo de Cristo, por Ele muito amada - devera criar na consciéncia
dos ouvintes da Epistola aos Efésios um sentido profundo de algo de “sagrado” a marcar sempre o corpo
humano, em particular o corpo daqueles que se uniram para “formar uma s6 carne”, para a santidade do
matriménio.

Quarta-feira, 8 de Setembro de 1982

Refletimos hoje sobre um “grande mistério” de que S&o Paulo fala na carta aos Efésios. O Apdstolo pde a
unido do esposo e da esposa em referéncia a unido de Cristo com a Igreja. Por esta analogia diz que este
mistério é grande. Traz em si uma “boa nova” e, ao mesmo tempo, inicia a obra da salvagéo, como fruto da
graca que santifica o homem para a vida eterna, na unido com Deus. Aqui se encontra a base da
sacramentalidade do matrimdnio, enquanto manifesta e realiza no homem, por meio de um sinal, este
grande mistério da salvagao.

Dou-vos a minha béngao para que toda a vossa vida seja marcada pela unido com Deus.



Quarta-feira, 15 de Setembro de 1982
O amor do povo escolhido do Senhor, sinal do amor que une os conjuges

1. Estamos enfrentando o texto da Carta aos Efésios 5, 22-33, que, por algum tempo, estamos
considerando por causa de sua importancia para a questdo do casamento e sacramento. Em todo o seu
contetudo, comegando com o primeiro capitulo, a Carta &, acima de tudo, o "mistério escondido desde
tempos antigos em Deus", como um dom para o homem para sempre. "Bendito seja o Deus e Pai de nosso
Senhor Jesus Cristo, que nos abengoou em Cristo com toda a béngdo espiritual nos céus, porque nos
escolheu nele antes da fundagdo do mundo para sermos santos e irrepreensiveis diante dele, e
predestinou-nos caridade para a adogéao de filhos por Jesus Cristo, de acordo com o prazer da sua vontade,
para louvor da gléria de sua graca. Para isso fez-nos bem-vindos no seu bem-amado "(Ef 1, 3-6).

2. Até agora nao se fala do mistério escondido "durante séculos" (Ef 3, 9) em Deus.

As seguintes frases introduzir o leitor a fase de realizagdo do mistério da histéria humana: o dom, para que
ele "idades" em Cristo, torna-se uma parte real dos homens no mesmo Cristo ", no qual temos redengéo por
forca do seu sangue, a remissdo dos pecados, segundo as riquezas da sua graga, superabundante que
derramou sobre nds em perfeita sabedoria e prudéncia. Para eles deram-nos o mistério da sua vontade,
segundo o seu beneplacito, que foi proposto em Cristo, na plenitude do tempo, sintetizando todas as coisas,
nos céus e na terra, Ele "(Ef 1, 70-10).

3. Assim, o eterno mistério passou de um estado de "ocultagdo de Deus, a revelagdo ea fase de realizagao.
Cristo, no qual a humanidade tem sido "idades" escolhidos e abengoados "com todas as béncaos
espirituais," Pai de Cristo, destinados, de acordo com o projeto "Deus eterno, para que nEle, como o chefe"
foram recapitulou todas as coisas nos céus e na terra ", na perspectiva escatoldgica revela o mistério eterno
e é feito para os homens. Portanto, o autor da Carta aos Efésios, na continuagédo da Carta, convida aqueles
a quem esta revelagao veio, e todos aqueles que aceitaram a fé, para moldar sua vida no espirito de
verdade conhecida. De maneira especial, pediu 0 mesmo para os esposos cristdos, maridos e esposas.

4. Para a maior parte do contexto, a Carta se a instrugao, ou parénese. O autor parece falar principalmente
de dois aspectos morais da vocacgao dos cristdos, tornando, entretanto, continuaram sendo feitas para o
mistério ja esta no trabalho em si através da redencgéo de Cristo, e trabalhar eficazmente em todas pelo
batismo . Ele escreve: "Nele, vocé também, vocé ouve a palavra da verdade, o evangelho da nossa
salvacdo, que crestes, fostes selados com o selo da promessa do Espirito Santo" (Ef 1, 13). Assim, os
aspectos morais da vocacéao cristd permanecem ligados ndo s6 com o eterno mistério da revelagao divina
em Cristo e sua aceitacdo pela fé, mas também a ordem sacramental que, mesmo quando eles aparecem
em primeiro plano em toda a da Carta, no entanto, parece estar presente nele discretamente. Além disso,
nao pode ser de outra forma, como o Apdstolo escreve aos cristdos, pelo batismo, eles se tornariam
membros da comunidade da igreja. Deste ponto de vista, a passagem da Carta aos Efésios cap. 5, 22-23,
discutido até agora, parece ter uma importancia particular. Na verdade, langa uma luz especial sobre a
relagédo essencial do mistério do sacramento, e, especialmente, a natureza sacramental do matriménio.

5. No coragdo do mistério é Cristo. Nele, nele, precisamente, a humanidade tem sido eternamente
abencoada "com todas as béncgaos espirituais”. Nele, em Cristo, a humanidade tem sido escolhido "antes da
criagdo do mundo", escolhido "in love" e predestinado para a adopgdo de criangas. Quando, mais tarde,
com a "plenitude dos tempos", o eterno mistério toma lugar no tempo, também tem lugar na Ele e por Ele
em Cristo e por Cristo. Através de Cristo revela o mistério do amor divino. Por meio dele e nele é feito: n'Ele
"temos a redencédo através da virtude do seu sangue, o perdao dos pecados ..." (Ef 1, 7). Assim, os homens
que aceitam pela fé o dom que é oferecido em Cristo, tornar-se participes do mistério eterno realmente, mas
agindo sobre eles sob o véu da fé. Este dom sobrenatural dos frutos da redengdo comprada por Cristo, de
acordo com Efésios 5, 22-33, a natureza de uma fonte de noivas Cristo a Igreja, como a relagdo conjugal
entre marido e mulheres. Portanto, ndo s6 os frutos da redencdo sdo uma dadiva, mas acima de tudo, &
Cristo: Ele deu a Si mesmo a Igreja como sua noiva.

6. Devemos perguntar se tal analogia neste momento permite-nos penetrar mais profundamente e, mais
precisamente na substancia do mistério. Devemos perguntar-nos a esta questédo, especialmente desde que
a passagem "classica" Carta aos Efésios (5, 22-23) ndo aparece nas formas abstratas e isolado, mas um
continuum, em certo sentido, uma continuagdo das declaragdes de Antigo Testamento, apresentando o
amor do povo de Deus-Javé-Israel, escolhido por Ele, de acordo com a analogia. Este primeiro dos textos
dos profetas em seus discursos foram feitos a semelhanga do amor esponsal para caracterizar um modo
particular que o Senhor nutre amor por Israel, o amor que parte do povo escolhido nao é o entendimento e
correspondéncia Na verdade, é a infidelidade e traicdo. A manifestacdo da infidelidade e traigdo foi
principalmente a idolatria, a adoracdo dos deuses estrangeiros.



7. Na verdade, na maioria dos casos foi destaque dramaticamente e que, precisamente a infidelidade de
sua trai¢do, chamado de "adultério" de Israel, mas sobre a base de todas estas declaragdes dos profetas é
a crenga explicita o amor do povo escolhido do Senhor pode e deve ser comparado ao amor que une o
marido a mulher, o amor que deve unir os cbnjuges. Se citar inUmeras passagens dos textos de Isaias,
Oséias, Ezequiel (alguns deles foram mencionados acima, para analisar o conceito de "adultério” com base
nas palavras de Cristo no Sermao da Montanha). Ndo posso esquecer que a heran¢a do Antigo Testamento
também pertence o "Cantico dos Canticos", onde a imagem do amor esponsal € descrito, € verdade, sem a
analogia tipica dos textos proféticos, que mostrou que o amor a imagem do amor do Senhor a Israel, mas
sem o elemento negativo em outros textos, € o tema de "adultério”, ou infidelidade. Assim, a analogia do
marido e da esposa, 0 que permitiu o autor da Carta aos Efésios definir o relacionamento entre Cristo ea
Igreja tem uma rica tradi¢do nos livros da Antiga Alianga. Analisando esta analogia com o texto "classico" da
Carta aos Efésios, ndo podemos deixar de referir-se a essa tradigao.

8. Para iluminar esta tradigdo no momento em que nos limitamos a citar uma passagem de Isaias. Diz o
Profeta: "N&do tenha medo, vocé nao ficara confuso, ndo tem vergonha, vocé n&o vai ser insultado. Eu
esqueco a vergonha da juventude e perder a memoria do oprébrio da tua viuvez. Porque o seu marido é o
seu Criador, que é chamado de Senhor dos Exércitos, e o teu Redentor, o Santo de Israel, que é o Deus de
todo o mundo. Sim, o Senhor te chamou como a mulher desamparada e desolada. A esposa da juventude,
pode ser repudiada?, Diz o vosso Deus. Durante uma hora, por um instante eu abandonei, mas meu grande
amor chama-lo de volta. /.../. Ele ndo deve desviar mais do que a misericordia e minha alianca de paz sera
constante, diz o Senhor, que te ama "(Is 54, 4-7. 10).

No capitulo seguinte, comecara a analise do que a passagem de Isaias.



Quarta-feira, 22 de Setembro de 1982

Dirijo agora a minha saudagéo aos peregrinos e ouvintes de lingua portuguesa (de Portugal, do Brasil, de
Angola, de Mogambique e de Sdo Tomé e Principe).

Com palavras de boas vindas quero deixar-vos uma mensagem tirada da carta de S&o Paulo aos Efésios. O
Profeta Isaias mostrara como o préprio Deus-Javé, em toda a sua majestade de Criador e Senhor, é
chamado “esposo” do povo eleito. Nesta expresséo percebe-se um grande afeto, como fundamento estavel
para uma alianca de paz. Deus ndo aparece apenas como Criador, mas também como Redentor de seu
povo.

Sao Paulo mostra como este Redentor, que é o Filho muito amado do Pai, revela o amor salvifico na sua
doacéo a Igreja. E o mistério que estava escondido em Deus e que agora se manifesta em Cristo.

Desejando-vos bom proveito nesta vossa estada em Roma, dou-vos a minha Béncgao.
Quarta-feira, 29 de Setembro de 1982

Com a alegria de receber-vos nesta Praca de S&do Pedro, quero refletir convosco sobre o amor, como dom
total e irrevogavel de Deus feito ao homem, em Cristo. De acordo com a carta de Sdo Paulo aos Efésios, a
analogia do matrimdnio, no qual se encarna o amor esponsal, ajuda a entender o mistério da graca,
enquanto realidade eterna em Deus e fruto histérico de redencdo da humanidade em Cristo. Neste sentido,
o sinal visivel do matrimoénio, posto em relagdo com o sinal visivel da unido de Cristo com a Igreja, da ao
plano eterno do amor de Deus uma dimensdo historica, tornando-o fundamento de toda a ordem
sacramental. Este é o grande sinal, isto € o grande sacramento de que fala Sao Paulo.

Desejando-vos uma feliz estada em Roma, sob a protegdo dos Santos Arcanjos, dou-vos a minha Béngao
Apostdlica.

Quarta-feira, 6 de Outubro de 1982

Com as boas-vindas, desejo transmitir-vos um pensamento acerca do plano eterno de Deus para com o
homem. Sao Paulo, na carta aos Efésios, diz que este plano precede a criagdo. Nele se inclui a inocéncia
originaria do homem, criado como vardao e mulher, a semelhan¢ca de Deus, para ser santo e imaculado
diante dele. A proépria realidade da criagdo esta pois permeada pela adogao do homem em Cristo. A
redencao, realizada mediante o sangue, torna-se a fonte de gratificagdo sobrenatural do homem depois do
pecado.

O corpo humano, através do matriménio, destina-se a tornar visivel o invisivel. Traz para a realidade do
mundo o mistério escondido desde a eternidade em Deus. Neste sentido o matriménio faz parte integrante
e, até se poderia dizer, central do sacramento da criagéo.

Quarta-feira, 13 de Outubro de 1982

Com alegria de acolher-vos nesta audiéncia, quero deixar-vos um pensamento sobre o “grande mistério” de
que fala Sao Paulo na carta aos Efésios. Trata-se de um plano de Deus, escondido desde a eternidade e
realizado no tempo. Pde em continuidade o sacramento primordial da gratificagdo sobrenatural do homem
na criagdo e a nova gratificagédo feita pela Redengao de Cristo. O sacramento da criagdo representa uma
gratificagdo originaria, que constitui o homem, desde o inicio, em estado de inocéncia e justica. O
sacramento da Redengdo, ao invés, concede ao homem principalmente a “remissdo dos pecados”. Mas
mesmo assim com a superabundancia da graga.

O sacramento da Redencédo, em base ao amor esponsal de Cristo para com a Igreja, torna-se uma
permanente, fundamental e vivificante dimenséo da prépria vida da Igreja. Este é pois o grande mistério de
Cristo e da Igreja, um mistério eterno, realizado por Cristo que se deu a si mesmo a Igreja, unindo-se a ela
com um amor indissollvel, como se unem os esposos no matrimonio.



Quarta-feira, 20 de Outubro de 1982

Ao dar-vos as boas-vindas a esta audiéncia, desejo transmitir-vos também um breve pensamento sobre o
sacramento do matriménio. Cristo aponta para o matriménio como o protétipo de todos os sacramentos.
Instituido desde o inicio, pelo Criador, torna-se também parte integrante da nova economia da salvagéo, ou
seja, da nova ordem de “sinais” salvificos que tem sua origem na Redencéo.

A nova economia sacramental surge da gratificagdo esponsal da Igreja por parte de Cristo. Ndo se dirige
mais ao homem em sua justica e inocéncia originais, mais ao homem atingido pelo pecado, submetido a
concupiscéncia. Por este motivo o seu olhar ndo é mais puro. Cristo fala do adultério do coracao, para fazer-
nos compreender o matriménio como Sacramento da Nova Alianga, que implica um novo modo de agir para
o cristdo.

Com os votos de todo o bem, dou-vos, extensiva as pessoas que vos sdo queridas e que se recomendam
as vossas oragdes, a minha Béncgao.

Quarta-feira, 27 de Outubro de 1982

Ao saudar-vos neste encontro, gostaria que levasseis um pensamento de fé extraido da carta aos Efésios.
Sao Paulo ao exprimir a relagado esponsal de Cristo com a Igreja ajuda-nos a compreender que a Igreja é o
“grande sacramento”, o novo sinal da Alianga e da graca que brota do Sacramento da Redengédo, assim
como o matriménio brota do sacramento da criacdo. E neste “grande sacramento” de Cristo e da Igreja que
o casal cristdo deve plasmar sua propria vida e vocagao.

S&o Paulo nos fala também da “redencdo do corpo”, como fonte de esperanca. E fonte de esperanca para
este mundo pela nova criagdo com que Cristo estabelece o matriménio na sua unidade e indissolubilidade
queridas por Deus desde o principio; e é fonte de esperanga para a eternidade quando os filhos de Deus se
encontrarao na gloria celestial.

Quarta-feira, 24 de Novembro de 1982

Com as minhas saudagdes em Cristo, continuando a reflexao sobre a Epistola aos Efésios, enquadrando-a
hoje na perspectiva da palavra de Cristo relatada no Evangelho de S&do Mateus, desejo dar-vos um
pensamento acerca da sacramentalidade do matriménio e comportamento moral por ela ditado, a luz do
mistério da Redencgéo.

Jesus Cristo, de facto, referindo-se a instituicdo matrimonial pelo Criador, “ao principio”, e confirmando-a,
abre-a a agao salvifica de Deus e da uma norma de comportamento para os homens: a dignidade do corpo
humano, baseada na dignidade pessoal do homem e da mulher, a impor-lhes um modo de agir, em que se
deve afirmar e salvaguardar a indissolubilidade da alian¢a e da unido conjugal.

Com efeito, a Redenc¢ao, proporcionada ao homem como graga da Nova Alianga com Deus em Cristo, é ao
mesmo tempo fonte de normas éticas, que Lhe demarcam um caminho e lhe apontam uma tarefa, a realizar
em consonancia com o querer e o agir de Deus. Por isso, o matrimbnio, como Sacramento, como sinal
eficaz da acao salvifica divina, devera levar o homem a participar, e isso de modo consciente, na realidade
da “redencgao do corpo”.

Com votos dos favores divinos, para os peregrinos a Roma e para todos, dou-vos, de coragédo, a Béngao
Apostdlica.



Quarta-feira, 1° de Dezembro de 1982

A todos saudo, com afeto em Cristo. Meditamos sobre o matrimdnio, como & apresentado na Sagrada
Escritura na Carta aos Efésios, a luz do Evangelho e das Epistolas paulinas aos Corintios e aos Romanos.

Enquanto Sacramento, expressdo eficaz do poder salvifico de Deus, o matrimdnio realiza um eterno
designio divino, mesmo depois do pecado e apesar da concupiscéncia: como sacramento da Redengéo, &
proporcionado ao homem como “dom especial’, a facultar-lhe o comportamento moral adequado com as
obrigacdes éticas da vida em casal; e como sacramento da Igreja, com a caracteristica da indissolubilidade,
é também sinal da palavra do Espirito, em apelo para que o homem e a mulher modelem a sua convivéncia
de acordo com a vontade de Deus, valendo-se da forga do mistério da “redengéo do corpo”.

Isto comporta a esperanga, que ha-de iluminar o quotidiano dos cénjuges e leva-los a dominar a
concupiscéncia e a buscar uma “vida segundo o Espirito”; a buscar a dignidade e nobreza de vida em casal,
marcada sempre pela consciéncia da “santidade” das novas vidas que ai se transmitem e, precisamente,
pela esperanga: uma esperanga que estda no mundo e “ndo € do mundo”, mas sim “do Pai’; e uma
esperanga que nao se confina as dimensdes do “homem histérico”, mas |lhe da abertura para o seu fim
escatoldgico, ultraterreno, a luz da verdade da “ressurrei¢do dos corpos”.

Enquadrado nesta perspectiva, o matriménio sacramental encerra o germe do futuro extra-temporal, da vida
futura do homem, tdo lembrada neste tempo do Avento, que é tempo de esperanga. Que Cristo em todos
avive a esperanga: € o que vos desejo, ao dar a Béngao Apostdlica.



Quarta-feira 15 de dezembro de 1982
Nupcial e significado redentor do corpo em todas as esferas da vida

1. O autor da Carta aos Efésios, como vimos, fala de um "grande mistério", juntamente com o sacramento
primordial, através da continuidade do plano salvifico de Deus. Ele também se refere ao "comego", como
Cristo disse, em conversa com os fariseus (cf. Mt 19, 8), citando as mesmas palavras: "Por isso deixara o
homem pai e mée e se une a sua esposa, e os dois serdo uma sé carne "(Gen 2, 24). Esta "grande mistério"
€, acima de tudo, o mistério da uniao de Cristo com a Igreja, o Apdstolo mostra a semelhanga da unidade do
casal: "Eu aplica-la a Cristo e a Igreja" (Ef 5, 32). Estamos na zona da grande analogia, onde o casamento
como um sacramento, por um lado, o orgamento e, por outro, redescoberto. Assume-se como um
sacramento do homem comecgo, com o mistério da criagdo. Em vez disso, é redescoberto como resultado do
amor esponsal de Cristo e da Igreja, ligada ao mistério da redencgao.

2. O autor da Carta aos Efésios, abordando os conjuges sao incentivados a dar forma as suas relagbes
mutuas sobre o modelo da unido esponsal entre Cristo ea Igreja. Pode-se dizer que "assumindo o
significado do sacramento do matrimdnio primeiramente envia reaprender o sacramento fundamental da
unido esponsal entre Cristo e a Igreja:" V6s maridos, amai vossas mulheres como Cristo amou a Igreja e
deu-lhe santo ... "(Ef 5, 25-26). Este convite do Apdstolo dos esposos cristdos tém motivacdo completa em
si mesmas, através do casamento como um sacramento, participagcdo no amor salvifico de Cristo, que se
expressa, a0 mesmo tempo que o amor esponsal da Igreja. A luz da Carta aos Efésios, precisamente
através da participacdo neste amor salvifico de Cristo € confirmada ao renovar o casamento como um
sacramento do inicio, como a dizer, o sacramento no qual o homem e mulher, chamada a tornar-se "uma
carne", participar no amor criador de Deus. E participando tanto por isso, criado a imagem de Deus, tem
sido chamado no &mbito desta imagem para uma unido particular (personarum comunho) e, por essa
unido foi abengoada desde o inicio com a béncgéo da fertilidade (cf. Gen 1, 28).

3. Toda essa estrutura original e estavel do casamento como um sacramento do mistério da criagéo, de
acordo com o texto "classico" da Carta aos Efésios (Ef 5, 21-33) - € renovada no mistério da reden¢édo, uma
vez que esse mistério assumiu o aspecto da gratificagdo de noiva por parte da Igreja de Cristo. Esta forma
original e estavel do casamento é renovada quando o casal recebe o sacramento da Igreja, que beneficiam
da nova profundidade da gratificacdo do homem por Deus, que revelou e aberta ao mistério da redencao,
porque " Cristo amou a Igreja e deu-lhe para santificar ... "(Ef 5, 25-26). Ele renova a imagem original e
estavel do casamento como um sacramento, quando os cénjuges cristdos, conscientes da verdadeira
profundidade da redencao do corpo "- join" no temor de Cristo "(Ef 5, 21).

4. A imagem paulina do casamento, associado com o "grande mistério" de Cristo e da Igreja, traz a
dimensédo redentora da dimensdo do casamento de amor. Em certo sentido, liga estas duas dimensdes
numa so. Cristo tornou-se o Esposo da Igreja, a Igreja se casou e sua esposa, porque "se entregou por ela"
(Ef 5, 25). Através do casamento como um sacramento (como um dos sacramentos da Igreja), estas duas
dimensdes do amor, o casamento e a redentora, juntamente com a graga do sacramento, entrar na vida dos
cbnjuges. O significado esponsal do corpo em sua masculinidade e feminilidade, que se manifestou em
primeiro lugar no mistério da criagdo sobre o mérito da inocéncia original do homem, junta-se a imagem da
Carta aos Efésios, com o significado de redencao, e assim, confirma-se e, em certo sentido "recém-criado."

5. Isso é importante em relagdo ao casamento, a vocacédo cristd dos maridos e mulheres. O texto da Carta
aos Efésios (5, 21-33) fala diretamente com eles e conversar sobre tudo com eles. No entanto, essa ligagao
do significado esponsal do corpo com o seu significado "salvador" é igualmente essencial e valido para a
hermenéutica do homem em geral, para o problema fundamental de compreensao e de auto-compreensao
do ser no mundo. Obviamente, ndo podemos excluir esse problema questionando o significado de ser um
corpo, no sentido de ser, como um corpo, homem e mulher. Estas questdes foram levantadas no dmbito da
analise do povo inicio, no contexto do livro de Génesis. Em certo sentido, que exigiu que contexto foi criado.
Tal como exigido pela expresséo "classico" da Carta aos Efésios. E se o "grande mistério" da unido de
Cristo com a Igreja nos obriga a amarrar o significado esponsal do corpo com o seu significado redentor,
neste contexto, os cdnjuges a resposta a pergunta sobre o significado de "ser" um corpo, ndo so eles, mas
principalmente eles levam este texto da Carta do Apdstolo.

6. A imagem paulina do "grande mistério" de Cristo e da Igreja também fala indiretamente de "continéncia
para o reino dos céus", em que ambas as dimensdées do amor, casamento e redentor, junte-se uns aos
outros de uma forma diferente o casamento, com base em proporgdes variadas. Nao € o amor esponsal,
com o qual Cristo amou a Igreja, sua Esposa ", e se entregou por ela", da mesma forma que a maior
encarnagao do ideal da "continéncia para o reino dos céus" (cf. Mt 19, 12)? Nao é possivel encontrar o seu
préprio apoio em tudo que "homens e mulheres escolhem o mesmo ideal, eles querem vincular a dimensao
esponsal do amor redentor com o tamanho, dependendo do modelo do proprio Cristo? Eles querem



confirmar com sua vida que o significado esponsal do corpo "de sua masculinidade ou feminilidade,"
profundamente gravada na estrutura fundamental da pessoa humana, abriu um novo caminho, por Cristo e
seu exemplo de vida, a esperanga, juntamente com o resgate do corpo. Portanto, a graga do mistério da
redencéo de fato a dar frutos também tem uma maneira especial, com a chamada a continéncia "para o
reino dos céus."

7. O texto da Carta aos Efésios (5, 22-33) ndo menciona-los explicitamente. Este texto & dirigido ao cdnjuge
e é construido de acordo com a imagem do casamento, o que explica, por analogia, a unido de Cristo e da
unido da Igreja na redengéo e do amor conjugal, ao mesmo tempo. E este amor, e que da vida como uma
expressao viva do mistério da redencao, talvez ndo seja superior ao circulo dos destinatarios da Carta,
circunscrito pela analogia do casamento? Nao cubra todo o homem e, em certo sentido, toda a criagao,
como denota o texto paulino sobre a redengdo do corpo ", na Carta aos Romanos (cf. Rom 8, 23)? O
magnum sacrammentum "neste sentido € mesmo um novo sacramento do homem em Cristo e na Igreja
sacramento” do homem e do mundo, assim como a criagdo do homem, macho e fémea na imagem de
Deus, foi o sacramento original do homem e do mundo. Neste novo sacramento da redengéo esta incluido
organicamente casamento, como foi incluido no sacramento original da criagéo.

8. O homem, que "desde o inicio" olhar &€ masculino e feminino, para o significado de sua existéncia eo
significado da sua humanidade, atingindo o mistério da criacdo através da realidade da redengdo. Ha
também a resposta a questdo essencial sobre o significado do corpo humano, o significado de
masculinidade e feminilidade da pessoa humana. A unido de Cristo com a Igreja permite-nos compreender
como o significado esponsal do corpo é preenchido com o significado de redencgéo, e isso em varias esferas
da vida e em diferentes situagdes, nao apenas no casamento ou a "continéncia »(ou seja, a virgindade ou
celibato), mas também, por exemplo, no sofrimento multiforme humano, ainda mais: o nascimento e mesmo
morte do homem. Através do "grande mistério", que é a Carta aos Efésios, por meio da nova alianga de
Cristo com a Igreja, o casamento esta incluido novamente neste sacramento "do homem que abraga o
universo, no sacramento do homem e do mundo, gragas as forgas da redeng&o do corpo "é inspirado no
amor esponsal de Cristo e da Igreja para a medida do cumprimento final no reino do Pai.

O casamento como um sacramento ainda esta vivo e revigorante parte do processo de salvagao.



1983



Quarta-feira 05 de janeiro de 1983
O sacramento do matriménio

1. "... Eu te amo ... como a esposa", "Eu, ..., eu amo vocé, ..., como um marido": estas palavras estdo no
centro do liturgia do casamento como um sacramento da Igreja. Estas palavras sao pronunciadas,
inserindo-os na noiva e do consentimento do noivo com a seguinte formula: "... Prometo ser fiel na alegria e
na tristeza, na saude e na doenga, e para amar e honrar todos os dias da minha vida." Com estas palavras,
0 casal ao mesmo tempo em que recebé-lo como um sacramento, que ambos sdo ministros. Tanto homens
como mulheres, administrar o sacramento. Eles fazem isso diante de testemunhas. testemunha qualificada
€ 0 padre, enquanto ele abengoa o casamento e presidiu a liturgia do sacramento. Testemunhas, em um
sentido. sdo também todos os participantes no ritual das fadas, e "oficialmente" alguns (geralmente duas).
chamado explicitamente. Eles devem testemunhar que o casamento foi celebrado antes de v Deus é
confirmada pela Igreja. Na ordem normal das coisas, o casamento sacramental € um ato publico pelo qual
duas pessoas, um homem e uma mulher, se a sociedade da Igreja em marido e mulher, ou seja, o proprio
objecto vocagédo e casamento.

2. O casamento como um sacramento é contratada pela palavra, que € um sinal sacramental devido ao seu
conteudo: "Eu quero vocé como uma mulher, um marido e prometo ser fiel na alegria e na tristeza, na saude
e na doenga, e para amar e honrar todos os dias da minha vida. " No entanto, esta palavra sacramental é o
Unico sinal de casamento. E o casamento é distinto de sua consumacgao, na medida em que, sem essa
consumagéo, o casamento ainda nio esta constituido em sua plena realidade. O fato de que o casamento
tenha sido contratada, mas ndo consumado (ratum - consummatum n&o) corresponde a observacao de que
nao foi plenamente constituido como o casamento. Na verdade, as palavras "Eu quero vocé como uma
mulher - marido -" ndo se referem apenas a uma determinada realidade, mas sé pode ser feito através das
relagcdes conjugais. Esta situagéo (relagdo conjugal) é definido de outro modo, desde o inicio da instituicao
do Criador: "Por isso deixara o homem pai e mae e se unira a sua mulher, e eles se tornam uma so6 carne"
(Gn 2, 24).

3. Assim, as palavras do homem contra a mulher expressa a sua vontade de se tornar "uma s6 carne",
como a verdade eterna estabelecida no mistério da criacdo, nos voltamos para a realidade que corresponda
a essas palavras. Qualquer elemento é importante sobre a estrutura do sinal sacramental, que deve dedicar
o resto de todas estas consideragdes. Uma vez que o sacramento é o sinal pelo qual se expressa e ao
mesmo tempo servindo a realidade de poupanca de graca e de alianca, devemos agora considerar o
aspecto do sinal, enquanto as discussdes anteriores foram dedicados a realidade da gracga e da alianga.

O casamento como um sacramento da Igreja, € contratado pelas palavras dos ministros, isto €, os recém-
casados: palavras que significam e indicar, na ordem prevista, o que (ou melhor que) os dois decidiram ser,
Doravante, para si e uns com os outros. As palavras do recém-casados sao parte integrante da estrutura do
sinal sacramental, ndo s6 para o que eles significam, mas, em certo sentido, também com e determinou que
eles significam. O sinal sacramental é constituido sob a forma intencional, na medida em que &,
simultaneamente, na ordem real.

4. Portanto, o sinal do sacramento do matriménio é constituida pelas palavras do recém-casados, uma vez
que representam a "realidade" que eles proprios sdo. Os dois, como um homem e uma mulher, para ser
ministros do sacramento no momento do casamento, sao plena e real sinal visivel do sacramento em si. As
palavras nao ditas por si so, constituir o sinal sacramental do matriménio, se n&o correspondem a
subjetividade humana do noivo e da noiva, enquanto a consciéncia corporal, associada a masculinidade e
feminilidade do marido e a esposa. Aqui temos de trazer de volta a mente toda a gama de analise sobre o
Livro do Génesis (cf. Gn 1, 2) feitas anteriormente. A estrutura do sinal sacramental ainda € verdade em sua
esséncia 0 mesmo que "em principio". A determinagéo, em certo sentido, a linguagem corporal ", em que o
homem cl e uma mulher, que através do casamento deve ser uma sé carne, neste signo expressam a
doacgéo reciproca de masculinidade e feminilidade, como a base da unido conjugal de pessoas

5. O sinal do sacramento do matrimbénio é constituida pelo fato de que as palavras do recém-casados
adquirir a mesma linguagem corporal "que 0" principio "em qualquer caso, dar uma expressao concreta e
irrepetivel. Eles ddo uma expresséao intencional ao nivel do intelecto e da vontade, consciéncia e coragao.
As palavras "Eu te amo como uma mulher - como um marido", trazem com eles justamente perene e cada
vez mais unico e irrepetivel, a linguagem corporal "e também coloca-lo no contexto da comunhdo de
pessoas" Eu prometo ser fiel nos bons e nos maus momentos, na doenga e na saude, e para amar e honrar
todos os dias da minha vida. " Assim, a "linguagem corporal" perene e crescendo novamente, nao é apenas
o substrato ", mas, em certo sentido, o contetdo que institui a comunh&o das pessoas. Pessoas homem e
mulher, por si s6 tornar-se um dom reciproco. Tornam-se como um dom de sua masculinidade e
feminilidade, a descoberta do significado esponsal do corpo ea interagéo referindo-se a si proprios de forma



irreversivel para a vida.

6. Assim, o sacramento do matriménio como um sinal para compreender as palavras do recém-casados,
palavras que ddo um novo aspecto de sua vida na puramente pessoal (e interpessoais comunnio
personarum), baseado na linguagem do corpo. " A administragdo do sacramento consiste nisto: que, no
momento do casamento do legume e mulheres, com as palavras certas ea releitura da linguagem corporal
"perene", sdo um sinal, um sinal original, que também é significativa para o futuro: "cada dia da minha vida",
ou seja, até a morte. Isto é visivel e eficaz, sinal da alianga com Deus em Cristo, isto €, de graca, para que o
sinal deve tornar-se parte deles como "dom tipico" (nas palavras da Primeira Carta aos Corintios, sete , 7).

7. Ao formular a questédo das categorias sécio-juridico, podemos dizer que entre o casal recém-casado tem
proporcionado um conteudo contextos alianga de casamento. Também pode-se dizer que, como resultado
desse pacto, torna-se socialmente reconhecidas como cbnjuges, e, portanto, tornou-se o germe da familia
como fundamental o esfor¢o social. Esta maneira de pensar &, obviamente, em consondncia com a
realidade humana do casamento, alids, também é essencial no religioso e moral-religioso. No entanto, do
ponto de vista da teologia do sacramento, a chave para a compreensao do casamento ainda € a realidade
do sinal, com o qual o casamento € a base da alianga entre Deus e 0 homem em Cristo e da Igreja : é da
ordem sobrenatural do vinculo sagrado que exige caréncia. Neste casamento é sinal visivel e eficaz.
Originado no mistério da criagdo tem o seu novo lar no mistério da redencao, servindo a "unido dos filhos de
Deus na verdade e na caridade" (Gaudium et Spes, 24). A liturgia do sacramento do matriménio da lugar a
esse sinal, diretamente, durante o rito sacramental, com base em toda sua expressao eloquente e,
indiretamente, ao longo da vida. Homem e mulher, como cénjuges, este signo tem uma vida e permanecem
em que o sinal até a morte.



Quarta-feira janeiro 12, 1983
1. Analisamos agora a sacralidade do casamento sob o aspecto do sinal.

Quando dizemos que a estrutura do casamento como um sinal sacramental, se, essencialmente, também a
"linguagem corporal" referimo-nos a tradicdo biblica. Este tem suas origens no livro de Génesis
(especialmente 2, 23-25) e, finalmente, culmina com a Carta aos Efésios (cf. Ef 5, 21-23). Os profetas do
Antigo Testamento tinham um papel na formacgéo dessa tradicdo. Ao analisar os textos de Oséias, Ezequiel,
Deutero-lsaias e outros profetas, nés encontramos no caminho deste grande analogia, cuja ultima
expressdo € o anuncio da nova parceria na forma de um noivado entre Cristo e a Igreja (cf. Ef 5, 21-23).
Com base nessa tradicao, é possivel falar de uma "profecia especifica do corpo, tanto pelo fato de que nés
encontramos essa analogia particularmente nos Profetas, como olhar para o proprio conteddo do mesmo.
Aqui a profecia "do corpo” significa precisamente a linguagem do corpo. "

2. A analogia parece ter duas camadas. Na primeira camada e fundamental, os Profetas apresentada a
comparagao da alianga entre Deus e Israel como um casamento (que também nos permitem compreender o
préprio casamento como uma alianga entre marido e mulher) (cf. Pv 2, 17 , 2 Mal, 14). Neste caso, a
iniciativa da Alianga é nascido de Deus, Senhor de Israel. O fato de que, como Criador e Senhor, Ele
estabelece primeira alianga com Abrado e Moisés, atesta uma escolha particular. E para isso, os profetas,
assumindo todo o conteudo juridico e moral da Alianga. ir mais fundo, revelando a dimensdo de que
incomparavelmente mais grave do que a simples "compacta". Deus, na escolha de Israel, juntou-se com o
seu povo através do amor e da graga. Tem sido relacionada com o vinculo particular profundamente pessoal
e, portanto, Israel, embora seja um povo, é apresentado nesta visdo profética da Alianga como uma mulher
"ou" mulher "em um sentido, entdo, como uma pessoa:

"... Seu marido € o seu Criador; / SENHOR dos Exércitos € o seu nome, / e teu Redentor, o Santo de
Israel /, que € o Deus de todo o mundo ... / Ele diz o vosso Deus ... / n longe de vocé meu amor / € meu
pacto de paz seja abalado "(Is 54, 5 .. 6 10).

3. O Senhor é o Senhor de Israel, mas também se tornou sua esposa. Os livros do Antigo Testamento
testemunham a originalidade de todo o "dominio" do Senhor sobre o seu povo. Os outros aspectos do
dominio do Senhor, Senhor da Alianga, o Pai de Israel, acrescentando um novo revelada pelos Profetas, isto
€, 0 grande tamanho deste dominio ", que é a dimenséo esponsal. Assim, o absoluto € o dominio absoluto
do amor. Sob esta forma, a quebra da alianga n&o significa apenas a violagdo do "pacto” com a autoridade
suprema do Legislador, mas a infidelidade e traicdo: € um golpe que perfurou seu coragdo, mesmo pai,
marido e Senhor.

4. Se a analogia usada pelos Profetas, pode-se falar de estratos, € em certo sentido, o primeiro e mais
fundamental da camada. Desde a alianga do Senhor para Israel é na natureza da relagdo do casamento,
como o pacto conjugal, que a primeira camada da analogia revela o segundo, que é precisamente a
linguagem do corpo. " Em primeiro lugar, pensar a linguagem em sentido objetivo: comparar os profetas da
Alianga para o casamento, sdo encaminhados para o sacramento primordial fala Génesis 2, 24, onde o
homem e a mulher se tornam, por livre escolha, "a uma sé carne. " No entanto, o modo de expressao
caracteristica dos profetas, o fato de que, assumindo a "linguagem corporal", no sentido objetivo, transmitir
simultaneamente o seu significado subjetivo, isto é, por assim dizer, permite que o préprio corpo para falar.
Nos textos proféticos da Alianga, com base na analogia da unido esponsal dos coénjuges, "fala" do préprio
corpo, fala a sua masculinidade ou feminilidade, falar a linguagem misteriosa de presente pessoal,
conversar, enfim, e isso acontece mais frequentemente, tanto com a linguagem de fidelidade, amor, isto é,
como com a de infidelidade conjugal, isto € com o adultério. "

5. Sabe-se que foi a varios pecados do povo escolhido e, especialmente, as infidelidades frequentes
relacionadas com um culto a Deus, isto é, as diversas formas de idolatria que os profetas deu a
oportunidade de tais declaragdes. O Profeta de "adultério” Israel tornou-se uma maneira especial de Oséias,
que estigmatizado ndo sé em palavras mas também de alguma forma com os actos de significado
simbdlico: "Vai, toma por mulher uma prostituta e ter filhos prostituicao, as prostitutas, porque aquela terra,
longe do Senhor "(Oséias 1, 2). Oséias enfatiza o esplendor da Alianga do noivado, em que o senhor
marido-mulher parece sensivel, amar, perdoar, mas exigente e severo. O adultério "e" prostituicdo "de Israel
constitui um claro contraste com o lago nupcial, que é baseada na alianca, assim como, analogamente, o
casamento entre homem e mulher.

6. Ezequiel similarmente estigmatizados idolatria, adultério, usando o simbolo de Jerusalém (cf. Ez 16) e,
em outra passagem, de Jerusalém e Samaria (cf. Ez 23): "Eu passei com vocé e me olhou. Foi o seu
tempo ... tempo de amor, eu juro que ligado a vocé e eu alianga contigo, diz o Senhor Deus, e vocé se
tornou meu "(Ezequiel 16, 8). "Mas vocé se orgulhar de sua beleza e sua fama e se entregou ao vicio,



oferecendo sua nudez para todos os que passavam, dando-te a eles" (Ezequiel 6, 15).

7. Os textos proféticos no corpo humano, fala uma linguagem "que ndo € o autor. Seu autor € o homem
como macho ou fémea, como marido ou esposa, o0 homem ea sua vocagdo a comunhdo eterna das
pessoas. No entanto, 0 homem n&o é capaz, num certo sentido, para expressar essa linguagem sem corpo
singular de sua existéncia pessoal e sua vocacao. Foi formado a partir de "o inicio" para que as palavras
mais profundas do espirito: as palavras de amor, doacgéo, fidelidade, exige uma linguagem adequada do
corpo. " E isso ndo pode ser expresso plenamente. Sabemos que a partir do Evangelho que esta refere-se
tanto o casamento e continéncia "para o reino dos céus."

8. Os Profetas, inspirados como porta-voz para a Alianga de Yahweh com Israel, que trata justamente com
esta "linguagem corporal" para expressar a profundidade da aliangca de casamento, como algo que
contradiz. Elogio fidelidade, estigmatizar, em vez disso, a infidelidade como "falar" o adultério, porque,
segundo categorias éticas, contrastando-se bem e do mal moral. O contraste entre o bem eo mal é central
para o ethos. Os textos proféticos nesse campo tem um significado essencial, como ja vimos em nossas
reflexdes anteriores. Mas parece que a "linguagem corporal" como os profetas, ndo é apenas uma
linguagem de ethos, um elogio de lealdade e pureza, mas a condenagao de "adultério" e da prostituicdo ".
Com efeito, para cada lingua, como uma expressdo do conhecimento, as categorias da verdade e da
mentira (isto &, falso) sdo essenciais. Nos textos dos profetas que revelam a analogia da alian¢a do Senhor
para Israel no casamento, o corpo diz a verdade através da fidelidade e do amor conjugal, e quando o
adultério "cometido", ele esta, cometendo falsificagio.

9. Isto ndo é para substituir a ética com distingbes légicas. Se os textos proféticos indicam fidelidade
conjugal ea castidade como "verdade", e adultério, no entanto, a prostituigdo, e nao-verdade, como
"linguagem corporal false", isso ocorre porque no primeiro caso, o sujeito (= Israel como a esposa) &
concordante com o correspondente significado esponsal do corpo humano (por causa de sua masculinidade
ou feminilidade) na estrutura de toda a pessoa, enquanto no ultimo caso, o mesmo assunto e esta em
contradigéo colisdo com este significado.

Por conseguinte, podemos dizer que a esséncia do casamento como um sacramento, é a "linguagem do
corpo, reler, na verdade. E precisamente por, na pratica, o sinal sacramental.



Quarta-feira 26 de janeiro de 1983

1. O sinal de casamento como um sacramento da Igreja é cada vez mais, dependendo da dimensao que é
bom desde o inicio ", enquanto ele esta na base do amor esponsal de Cristo e da Igreja como expressao
Unica ¢ alianca unica entre "este homem" e "esta mulher", que sdao ministros do casamento como um
sacramento de sua vocacgéao e sua vida. Ao dizer que o sinal do casamento como um sacramento da Igreja é
baseada na "linguagem corporal", nés usamos a analogia (attributionis analogia), tentamos esclarecer e
acima. E 6ébvio que o corpo, como tal, "ndo falar", mas o homem fala, relendo o que exige ser expressa
precisamente, com base no "corpo" da masculinidade ou feminilidade do sujeito pessoal, além disso, com
base em que o homem sé pode ser expresso através do corpo.

Neste sentido, o homem-homem ou mulher, ndo s6 fala a linguagem do corpo, mas em certo sentido,
permite que o corpo fala "para ele" e "parte dele", diria eu, em seu nome e com sua autoridade pessoais.
Assim, o conceito de "profecia do corpo" parece ser infundado: o "pro" feta ", na realidade, é aquele que
fala" por "e" de "em nome e a autoridade da pessoa.

2. Os recém-casados estao cientes disso quando, ao entrar no casamento, fazer o sinal visivel. Em vista da
vida em comum e pela vocagdo matrimonial, o primeiro sinal, um sinal de casamento como sacramento
original da Igreja, sera preenchido continuamente pelo profeta "do corpo." Os corpos do casal falam "para" e
"de" cada um deles falar em nome da autoridade e da pessoa, cada pessoa, envolvendo o dialogo conjugal,
tipico de sua vocagéo baseados na linguagem do corpo, reler tempo oportuno e continuo, e deve ser relido
na verdade! Os esposos sao chamados a construir a sua vida e vivendo como "comunh&o de pessoas" com
base nesse idioma. Desde que a linguagem é um conjunto de significados, os conjuges, através da sua
conduta e comportamento, através de suas agoes e expressdes ("manifestacao de afetividade": cf. Gaudium
et Spes, 49) - sdo chamados a tornar-se o autores destes significados de "linguagem corporal”, pelo qual,
por conseguinte, sdo construidas e continuamente aprofundamento amor, lealdade, honestidade ea unido
que o casamento continua a ser uma indissoltvel até a morte.

3. O sinal de casamento como um sacramento da Igreja esta repleta desses significados, os autores sao
marido e mulher. Todos estes significados estdo comegando y. em certo sentido, sdo "programados
consentimento" de forma sintética civil, a fim de construir, em seguida, mais analitico, dia apds dia 0 mesmo
sinal, identificando-se com ele na dimensao da vida. Existe uma relacdo direta entre a reler, na verdade,
todo o significado da "linguagem corporal" ea subsequente utilizagdo dessa linguagem na vida conjugal. Na
Ultima area humanos - masculino e feminino - é o autor dos significados de "linguagem corporal”. Isto
implica que esse tipo de linguagem, ele é o autor, corresponde a verdade que foi re-rasgado. Com base na
tradigcao biblica, falamos aqui da profecia "do corpo." Se os seres humanos-homem e mulher no casamento
(e, indiretamente, em todos os sectores da mutualidade) da sentido ao seu comportamento em
conformidade com a verdade fundamental da linguagem do corpo, entdo ele também "é na verdade . Caso
contrario, mentir e fazer a linguagem do corpo falso.

4. Se olharmos para a linha de vista da autorizagdo, que, como ja dissemos, oferece ao casal uma
participacéo especial na missao profética da Igreja, enviada pelo préprio Cristo, podemos usar desta forma,
também a distingao biblica entre profetas "verdadeiros" profetas e "falso". Através do casamento como um
sacramento da Igreja, o homem ea mulher sdo chamados a dar uma forma explicita, usando corretamente a
linguagem do corpo "- o testemunho do amor conjugal e da procriagao, o testemunho digno de" profetas
genuinos ". Neste sentido € justo e grandeza de consentimento no sacramento da Igreja.

5. Questdes relativas ao sinal sacramental do matrimonio € o carater profundamente antropoldgico. Os
formados em antropologia teolégica e, em particular, o que, desde o inicio destas consideragdes, nos
definimos como "teologia do corpo”. Portanto, para continuar esta analise, devemos sempre nos olhos das
consideragdes precedentes, que dizem respeito a analise das palavras-chave de Cristo (dizer "palavras-
chave" porque em aberto, como a chave, cada uma das dimensbGes da antropologia teoldgica,
especialmente a teologia do corpo). Por estar nessa base a analise do sinal sacramental do matrimbnio, que
- mesmo apés o pecado original - sempre participam homens e mulheres como "o homem histérico,"
devemos sempre lembrar que o homem histérico, masculino e feminino, € ao mesmo tempo, o "homem da"
luxdria, como tal, todo homem e mulher cair na histéria da salvagao e estao envolvidos nela, mediante o
sacramento, que € um sinal visivel da alianca e da graca.

Portanto, no contexto destas reflexbes sobre a estrutura sacramental do sinal. casamento, devemos
considerar ndo apenas o que Cristo disse sobre a unidade ea indissolubilidade do casamento, citando o
"principio”, mas também (e mais), conforme expresso no Sermao da Montanha, quando ele apelou para "o
coragao humano.



Quarta-feira 26 de janeiro de 1983

1. O sinal de casamento como um sacramento da Igreja é cada vez mais, dependendo da dimensao que é
bom desde o inicio ", enquanto ele esta na base do amor esponsal de Cristo e da Igreja como expressao
Unica ¢ alianca unica entre "este homem" e "esta mulher", que sdao ministros do casamento como um
sacramento de sua vocacgéao e sua vida. Ao dizer que o sinal do casamento como um sacramento da Igreja é
baseada na "linguagem corporal", nés usamos a analogia (attributionis analogia), tentamos esclarecer e
acima. E 6ébvio que o corpo, como tal, "ndo falar", mas o homem fala, relendo o que exige ser expressa
precisamente, com base no "corpo" da masculinidade ou feminilidade do sujeito pessoal, além disso, com
base em que o homem sé pode ser expresso através do corpo.

Neste sentido, o homem-homem ou mulher, ndo s6 fala a linguagem do corpo, mas em certo sentido,
permite que o corpo fala "para ele" e "parte dele", diria eu, em seu nome e com sua autoridade pessoais.
Assim, o conceito de "profecia do corpo" parece ser infundado: o "pro" feta ", na realidade, é aquele que
fala" por "e" de "em nome e a autoridade da pessoa.

2. Os recém-casados estao cientes disso quando, ao entrar no casamento, fazer o sinal visivel. Em vista da
vida em comum e pela vocagdo matrimonial, o primeiro sinal, um sinal de casamento como sacramento
original da Igreja, sera preenchido continuamente pelo profeta "do corpo." Os corpos do casal falam "para" e
"de" cada um deles falar em nome da autoridade e da pessoa, cada pessoa, envolvendo o dialogo conjugal,
tipico de sua vocagéo baseados na linguagem do corpo, reler tempo oportuno e continuo, e deve ser relido
na verdade! Os esposos sao chamados a construir a sua vida e vivendo como "comunh&o de pessoas" com
base nesse idioma. Desde que a linguagem é um conjunto de significados, os conjuges, através da sua
conduta e comportamento, através de suas agoes e expressdes ("manifestacao de afetividade": cf. Gaudium
et Spes, 49) - sdo chamados a tornar-se o autores destes significados de "linguagem corporal”, pelo qual,
por conseguinte, sdo construidas e continuamente aprofundamento amor, lealdade, honestidade ea unido
que o casamento continua a ser uma indissoltvel até a morte.

3. O sinal de casamento como um sacramento da Igreja esta repleta desses significados, os autores sao
marido e mulher. Todos estes significados estdo comegando y. em certo sentido, sdo "programados
consentimento" de forma sintética civil, a fim de construir, em seguida, mais analitico, dia apds dia 0 mesmo
sinal, identificando-se com ele na dimensao da vida. Existe uma relacdo direta entre a reler, na verdade,
todo o significado da "linguagem corporal" ea subsequente utilizagdo dessa linguagem na vida conjugal. Na
Ultima area humanos - masculino e feminino - é o autor dos significados de "linguagem corporal”. Isto
implica que esse tipo de linguagem, ele é o autor, corresponde a verdade que foi re-rasgado. Com base na
tradigcao biblica, falamos aqui da profecia "do corpo." Se os seres humanos-homem e mulher no casamento
(e, indiretamente, em todos os sectores da mutualidade) da sentido ao seu comportamento em
conformidade com a verdade fundamental da linguagem do corpo, entdo ele também "é na verdade . Caso
contrario, mentir e fazer a linguagem do corpo falso.

4. Se olharmos para a linha de vista da autorizagdo, que, como ja dissemos, oferece ao casal uma
participacéo especial na missao profética da Igreja, enviada pelo préprio Cristo, podemos usar desta forma,
também a distingao biblica entre profetas "verdadeiros" profetas e "falso". Através do casamento como um
sacramento da Igreja, o homem ea mulher sdo chamados a dar uma forma explicita, usando corretamente a
linguagem do corpo "- o testemunho do amor conjugal e da procriagao, o testemunho digno de" profetas
genuinos ". Neste sentido € justo e grandeza de consentimento no sacramento da Igreja.

5. Questdes relativas ao sinal sacramental do matrimonio € o carater profundamente antropoldgico. Os
formados em antropologia teolégica e, em particular, o que, desde o inicio destas consideragdes, nos
definimos como "teologia do corpo”. Portanto, para continuar esta analise, devemos sempre nos olhos das
consideragdes precedentes, que dizem respeito a analise das palavras-chave de Cristo (dizer "palavras-
chave" porque em aberto, como a chave, cada uma das dimensbGes da antropologia teoldgica,
especialmente a teologia do corpo). Por estar nessa base a analise do sinal sacramental do matrimbnio, que
- mesmo apés o pecado original - sempre participam homens e mulheres como "o homem histérico,"
devemos sempre lembrar que o homem histérico, masculino e feminino, € ao mesmo tempo, o "homem da"
luxdria, como tal, todo homem e mulher cair na histéria da salvagao e estao envolvidos nela, mediante o
sacramento, que € um sinal visivel da alianca e da graca.

Portanto, no contexto destas reflexbes sobre a estrutura sacramental do sinal. casamento, devemos
considerar ndo apenas o que Cristo disse sobre a unidade ea indissolubilidade do casamento, citando o
"principio”, mas também (e mais), conforme expresso no Sermao da Montanha, quando ele apelou para "o
coragao humano .
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Quarta-feira 23 de maio de 1984
O Cantico dos Canticos

1. Durante o Ano Santo falhou o tépico sobre o desenvolvimento do amor humano no plano divino. Agora eu
concluo este assunto com algumas consideragdes, especialmente no tocante ao ensino da Humanae vitae,
colocando algumas reflexdes sobre o Céntico dos Canticos "e do livro de Tobias. Na verdade, penso que
tudo que eu tentar explicar nas préximas semanas é o culminar de tudo o que ja expliquei.

A questao do amor esponsal entre o homem e a mulher se, em certo sentido, esta parte da Biblia com toda
a tradicdo da analogia "grande" que, através dos escritos dos profetas, reuniram-se no Novo Testamento,
particularmente na Carta aos Efésios (cf. Ef 5, 21-23), cuja explicagéo interrompido no inicio do Ano Santo.

Esse amor tem sido objecto de numerosos estudos exegéticos, opinides e hipéteses. Quanto ao seu
conteudo, aparentemente "profano", as posigdes foram variadas: enquanto um lado é frequentemente
desencorajadas a ler o outro tem sido a fonte que tem inspirado os maiores escritores misticos, e os versos
da Cancao dos Canticos "foi inserida na liturgia da Igreja [1].

Com efeito, embora a analise do texto deste livro obriga-nos a colocar o seu conteldo fora da grande
analogia profética, no entanto, ndo pode ser dissociada da realidade do sacramento primordial. Vocé n&o
pode reler mais do que na linha do que esta escrito nos primeiros capitulos do Génesis, como prova de
principio "deste" principio "em que Cristo se referiu em conversa com o critico fariseus (cf. Mt 19, 4) [2]. O
"Cantico dos Canticos" é, certamente, em linha com o sacramento que, através da "linguagem do corpo,
constitui o sinal visivel da participagdo de homens e mulheres no pato da graca e do amor, Deus oferece ao
homem. O "Cantico dos Canticos" mostra a riqueza da linguagem, cuja primeira expressao ja esta em
Génesis 2, 23-25.

2. Desde os primeiros versos da cancéo "Ndés imediatamente na atmosfera em torno do poema", onde o
marido e a mulher parecem mover-se dentro do circulo tragado pela radiacdo do amor. As palavras dos
cbnjuges, seus movimentos, seus gestos, corresponde ao movimento dentro do coragdo. Somente através
do prisma do movimento pode-se entender a "linguagem do corpo, com o qual a descoberta é feita de que o
primeiro homem deu expresséo ao que tinha sido criado como um" ajuste auxiliar semelhante a ele "(cf. Gen
2 20 e 23), e tinham sido tomadas, como o texto biblico, um de seus "refor¢os" (costela "sugere também o
coragao).

Esta analise baseia-descoberta e de Génesis 2 - adquire no Cantico dos Canticos "a riqueza da linguagem
do amor humano. Que no capitulo 2 do Génesis (vv. 23-25) foi expresso apenas em poucas palavras,
simples e essencial, aqui € desenvolvido como um amplo dialogo, ou melhor, um duo, que se entrelagam as
palavras do marido com a esposa e se complementam. As primeiras palavras do homem em Génesis, cap.
2, 23, em vista da mulher criados por Deus, expressa o espanto e admiragdo, de fato, o sentido da
fascinagéo. E é esse fascinio, temor e admiragéo os fluxos de forma mais ampla nos versos do Céantico dos
Canticos ". os fluxos de onda Placid e homogéneo do comeco ao fim do poema.

3. Mesmo uma analise superficial do texto do Cantico dos Canticos pode perceber que esta expresso no
fascinio mutuo, a linguagem do corpo. " Tanto o ponto de partida como a chegada deste fascinio mutuo,
espanto e admiragdo, sdo na verdade a feminilidade da mulher e da masculinidade do marido na
experiéncia direta de sua visibilidade. As palavras de amor que o foco acentuado, portanto, o "corpo”, ndo
s6 porque ela prépria € a fonte de fascinio mutuo, mas também e sobretudo porque direta e imediatamente
parar a atragcao para o outro pessoa para o "eu outro", do sexo feminino ou masculino, que engendra o amor
com a inspiracgéo interior do coragao.

O amor também desencadeia uma experiéncia particular de beleza, que incide sobre o que é visivel, mas
que, simultaneamente, envolve a pessoa inteira. A experiéncia de complacéncia beleza ragas, que é
reciproco.

"Vocés sdo as mulheres mais bonitas ..." (Qty 1, 8), disse que o marido, e subscrever as palavras da
esposa: "Eu tenho uma tez escura, mas bela, filhas de Jerusalém" (Ct 1, 5) As palavras do charme
masculino repetido continuamente, retornando em as cinco cangdes do poema. E ecoaram no expressoes
similares da esposa.

4. Estas sdo as metaforas que podem nos surpreender hoje. Muitos deles s&o retirados da vida dos
pastores, e de outras regides parecem indicar o status do marido [3]. A analise dessa linguagem poética é
deixada para os especialistas. O fato demonstra como usar a metafora no nosso caso, a "linguagem
corporal" que procuram apoio e confirmagao no mundo visivel. Esta €, sem duvida, uma "linguagem" que é



reler em simultdneo com o coragéo e os olhos do marido no ato de concentragédo especial especialmente o
"eu" feminino "da esposa. Este "eu" fala através de todas as caracteristicas do sexo feminino, dando origem
a esse estado de espirito pode ser descrito como fascinio, encanto. Esta fémea "I" € expresso quase sem
palavras, mas a "linguagem corporal" é expressa sem palavras ecoam as palavras do marido rico, em seu
discurso cheio de poesia e metaforas de transporte, que testemunham a experiéncia beleza, um amor de
complacéncia. Se as metaforas da Cancgéo "olhar para esta beleza de uma analogia com as varias coisas
do mundo visivel (neste mundo, que é o mundo" em si "o marido), ao mesmo tempo, parecem indicar a
falha de cada uma delas particular "Tudo o que vocé é linda meu amor, e ndo ha nenhuma falha em vocé"
Song (4, 7): esta expressdo o marido termina sua musica, deixando todas as metaforas, para ir a uma
através da qual a linguagem " o corpo "parece expressar o que é mais caracteristico da feminilidade e do

inteiro da pessoa.
Continue a analise do Cantico dos Canticos "na proxima audiéncia geral.
Notas

[1] "A musica é para leva-lo, entdo, simplesmente porque ela é tdo clara: uma cangao de amor humano."
Esta declaragéo por J. Winandy osb, expressa a convicgdo crescente nimero de exegetas (J. Winandy, Le
Cantique des Cantique. Poeme d'amour écrit mové-lo no Sagesse, Maredsous 1960, pp. 26).

M. Dubarle acrescentou: "A exegese catdlica, que tem muitas vezes insistiu no sentido 6bvio de textos
biblicos em passagens de grande importancia dogmatica ndo deve ser abandonado de animo leve, quando
se trata de cantar." Referindo-se a sentenga de G. Gerleman, Dubarle continua: "A cancdo celebra o amor
entre homem e mulher, sem qualquer mistura de elementos mitolédgicos, mas apenas considerando o seu
nivel e seu carater especifico. E implicitamente sem insistir ensino, equivalente a fé javista ( e as forgas
sexual foram colocados sob a prote¢do de divindades estrangeiras e ndo atribuiu ao Senhor a si mesmo,
que apareceu como superar essa area). O poema, entéo, estava implicito em harmonia com as crengas da
fé de Israel.

"O mesmo espirito aberto, objetivo, € ndo especificamente religiosa em relagcdo a beleza fisica e do amor
sexual é encontrado novamente em qualquer reprodugado do documento Javista. Estes varias semelhangas
mostram que o pequeno livro ndo € tao isolada em toda a literatura Biblia, como por vezes se diz (Dubarle
AM, Le Cantique dans des Cantique récent I'Exegese "in: Aux grands Carrefours Révélation et de I'Ancien
Testament Exegese de | " Recherches Biblique "VIII, Louvain , 1967, pp. 149, 151).

[2] Isto obviamente n&o exclui a possibilidade de falar de um sentido mais completo "no Cantico dos
Canticos.

Veja, por exemplo, "Lovers em éxtase de amor que eles dao a impressdo de ocupar e preencher o livro
inteiro, como os jogadores s6 ..." E por isso que Paulo em ler as palavras do Génesis: "Por isso o homem
deixara seu pai e sua mae e se unira a sua mulher e eles se tornam uma s6 carne "(Ef 5, 31), ndo nega o
sentido re al e imediato das palavras que se referem ao casamento humano, mas acrescenta a este
primeiro sentido, mais uma profunda, com uma referéncia imediata: "Eu aplica-la a Cristo e a sua Igreja",
cantando que "é este grande mistério" (Ef 5, 32) ...

"Alguns leitores do Cantico dos Canticos foram liberados imediatamente ver os seus poemas de amor
desencarnado. Esqueceram-se de amantes, ou congelados na ficgdo, no intelectuais chave ... aumentaram
as correlagdes minusculo alegoérico de cada frase palavra ou a imagem ... Isto ndo € o caminho. Aquele que
cré no amor humano do casal, que tem que pedir perddo do corpo, nao tem o direito de voltar ... Por outro
lado, disse que o0 amor humano pode encontra-lo a revelagdo de Deus "(L. Alonso-Schdkel," Céantico das
Cantici - Introduzione "em: La Bibbia, Parola di Dio per noi Scritta. Testo ufficiale della CEl, vol. Il, Torino
1980, Marietti, pp. 425 - 427).

[3] Para explicar a inclusdo de uma cancdo de amor no canon biblico, os exegetas judeus, e desde os
primeiros séculos AD C. vimos no Cantico dos Canticos como uma alegoria do amor do Senhor para com
Israel, ou uma alegoria da histéria do povo eleito, que exprime o amor, e a alegoria medieval da Sabedoria
Divina e do homem que procura-lo.

exegese cristd dos Padres cedo se estender essa idéia a Cristo e a Igreja (cf. Hipdlito e Origenes), ou a
alma individual do cristdo (cf. S. Gregério de Nissa) e Maria (cf. Santo Ambrésio) e também sua Imaculada
Conceigéao (cf. Richard de Sé&o Victor). Sdo Bernardo foi no Cantico dos Canticos um dialogo entre a Palavra
de Deus com a alma, e isso levou ao conceito de San Juan de la Cruz no Casamento.



A Unica excegao nesta tradi¢cdo foi Theodore Mopsuestia, no século IV, que viu no Cantico dos Canticos ",
um poema que canta o amor humano de Salomé&o, para a filha de Farad.

Em vez disso, Lutero apontou alegoria de Salomao e seu reino. Nos ultimos séculos, novas hipéteses
surgiram, por exemplo, & considerado o "Céantico dos Canticos como um drama de lealdade na posse de
uma mulher para um pastor, apesar de todas as tentagdes, ou como uma colegdo de musicas executadas
durante ritos populares de casamentos ou ritual mitico, que refletia o culto de Adonis-Tammuz. Ele ja foi
visto no Cantico a descricdo de um sonho, referindo-se tanto as ideias antigas sobre o significado dos
sonhos, bem como para a psicanalise.

No século XX, tornou-se mais antigas tradi¢des alegoérico (cf. Be a), olhando de novo para o Cantico dos
Canticos na historia de Israel (cf. Jouon Ricciotti), € um midrash desenvolvidos (como Robert chamadas em
seu comentario, o que constitui uma "soma" da interpretacao da cancao).

No entanto, ao mesmo tempo, comegou a ler o livro no seu sentido mais 6bvio, como um poema exaltando
o amor natural do ser humano (cf. Rowley, jovem, Laurin). O primeiro a mostrar como este significado esta
ligado ao contexto biblico de ch. Génesis 2, foi Karl Barth. Dubarle parte da premissa de que um amor fiel e
feliz humana revela ao homem os atributos do amor divino, e Van den Oudenrijn visto no Céntico dos
Canticos "o avango do senso comum que aparece na Carta aos Efésios 5 23. Murphy, sem qualquer
explicacdo alegodrica e metaférica, enfatiza que o amor humano, criado e abengoado por Deus pode ser o
tema de um livro biblico inspirado.

D. notas Lys que o conteudo do Cantico dos Canticos "é ao mesmo tempo, sexual e sagrado. Quando nos
desconsiderar a segunda caracteristica, vocé comega a tentar cantar como uma composi¢gdo puramente
secular erdtica, e quando vocé ignorar a primeira, cai na alegoria. Sé unindo esses dois aspectos, pode-se
ler o livro de forma justa.

Ao lado das obras dos autores acima mencionados e, especialmente, no que diz respeito a um esbogo da
histéria da exegese do Céantico dos Canticos, cf. H. H. Rowley, "A interpretagdo do Cantico dos Cénticos",
em: O servo do Senhor e outros ensaios sobre o Velho Testamento, Londres / Lutterworth 1952 / pp. 191-
233; A.M. Dubarle, "Le Cantique des Cantique de I'dans I'Exegese do Antigo Testamento", em Aux grands
Carrefours Révélation et de I'Exegese de I'Ancien Testament, Recherches Biblique VIII, Louvain 1967,
Desclée de Brouwer, pp. 139-151, D. Lys Le plus be au canto da criagdo - Commentaire du Cantique des
Cantique na lectio divina 51, Paris 1968, Du Cerf, pp. 31-35; M. H. Papa. Cantico dos Canticos, The Anchor
Bible, Cidade Jardim N. Y., 1977, Doubleday, pp 113-234.

Saudacgdes

Saudo os peregrinos da Espanha e de varias nagdes latino-americanas, nomeadamente na peregrinagdo da
Guatemala, que deixou uma lembranga dentro de mim por causa da minha visita pastoral. Na minha oragao
diaria pedir ao Senhor para a reconciliacdo e a paz sdo uma realidade permanente na area das Américas.

Minhas melhores refere também aos religiosos e religiosas presentes neste encontro. Convido vocé a fazer
sua vida um dom total e generosa para com Deus e a igreja.



Quarta-feira 06 de junho de 1984
A verdade sobre o amor, expressa no Cantico dos Canticos

1. Também hoje, refletir sobre o Céantico dos Céanticos para entender melhor o sinal sacramental do
matriménio.

A verdade do amor proclamado pelo Cantico dos Canticos ndo pode ser separada da linguagem do corpo. "
A verdade do amor certamente faz a mesma linguagem do corpo "é reler em verdade. Esta é também a
verdade sobre a abordagem progressiva do casal que cresce através do amor e proximidade significa
também a iniciacdo no mistério da pessoa, mas sem envolver a violagao (cf. Can ndo 1, 13-14 16.) .

A verdade sobre a proximidade cada vez maior de que o casal através do amor se desenvolve na dimensao
subjetiva "do coragao" de afeto e sentimento, que lhe permite descobrir em si mesmo, o outro como um dom
e, em certo sentido do "gosto" sim (cf. N&o é possivel 2, 3-6).

Através dessa proximidade, o marido vive mais plenamente a experiéncia do dom que, pela fémea "I",
anexa a expressao e do significado esponsal do corpo. As palavras do homem (cf. Nao é possivel 7, 1-8)
contém n&o apenas uma descricdo poética do ser amado, a sua beleza feminina, em que os sentidos estao
parados, mas fala do dom e da pessoa doados.

A mulher sabe que ela estd caminhando para o "desejo" do marido e vai ao encontro com a presteza de si o
dom (cf. Nao é possivel 7, 9-10. 11-13), porque 0 amor que 0s une €&, por natureza espiritual e sensual ao
mesmo tempo. E, base ado neste amor, é feito releitura do significado do corpo na verdade, o homem e a
mulher devem estar em sinal comum de dom reciproco de si, 0 que coloca o selo em sua vida.

2. No Cantico dos Canticos, a "linguagem do corpo é inserido em um processo unico de atragdo mutua
entre homem e mulher, expressa em troca frequente para falar da busca cheia de nostalgia, a aplicagao
afetuoso (cf. Nao é possivel 2, 7) e a reunido reciproca dos cOnjuges (cf. Can't 5, 2). Isto da-lhes alegria e
paz, e parece induzir a uma busca continua. Um deles tem a impressao de que, para atender, para vir junto,
enfrentando o muito préximo, ainda tendendo constantemente para uma coisa: dar ao chamamento de algo
além do conteudo do momento e transcende os limites do eros, como é visto nas palavras a linguagem
comum do corpo "(cf. Can't 1, 7-8, 2, 17). Esta pesquisa tem uma dimenséo interior: "O coragéo esta
acordado", mesmo durante o sono. Este desejo nasce do amor, sobre a base da "linguagem corporal" € uma
pesquisa global da beleza, pureza livre de toda a mancha: a busca da perfeicdo que contém, por exemplo, a
sintese da beleza humana, beleza a alma e o corpo.

No Cantico dos Canticos Eros revela a face humana sempre em busca do amor e quase nunca satisfeitos.
O eco desta preocupagao permeia os versos do poema:

"Eu muito aberta a minha amada, / aberto, e o0 meu amado € ido ja. / Eu estou procurando e ndo pode
encontra-lo, / eu ligar e responder" (Song 5, 6). "Meninas, em Jerusalém, eu te conjuro / se vocé encontrar
meu amado ... diga a ele que vocé vai dizer ?..., / Eu sou doente de amor" (Ct 5, 9).

3. Entdo alguns versiculos do Cantico dos Canticos Eros apresentado como a forma do amor humano, no
qual atuam energia do desejo. E nelas esta enraizada consciéncia, isto €, a certeza subjetiva de mutuo, fiel
e exclusivo de pertencer. Mas, ao mesmo tempo, muitos outros versos do poema nos obriga a refletir sobre
a causa da pesquisa e as preocupagdes que acompanham a consciéncia de ser um dos outros. Esta
preocupagao, que é também parte da natureza de eros? Se assim for, essa preocupagao também indicam a
necessidade de auto-aperfeicoamento. A verdade do amor se expressa na consciéncia de pertencer a outro,
o resultado do desejo mutuo e de pesquisa, e a necessidade de extragado e pesquisa, o resultado da adesao
reciproca.

Neste necessidade interna nesta dindmica de amor, indiretamente revela a quase impossibilidade de roubar
e posse da pessoa por outra. A pessoa é alguém que ultrapassa todas as medidas de propriedade e
dominio, a posse e a saciedade, que brotam da mesma linguagem do corpo ". Se o marido e a esposa reler
essa linguagem, a luz da verdade integral da pessoa e do amor, sempre vém a convic¢do de que o
aprofundamento da amplitude da sua composi¢cdo é o dom reciproco que o amor é revelado "forte como a
morte", isto &, volta para os limites da "linguagem corporal" para supera-los. A verdade do amor e da
verdade dentro do dom reciproco chamado, em certo sentido, continuamente marido e mulher através dos
meios de expressdo de mutua pertenga e mesmo além destes meios para conseguir o que constitui o
nucleo o dom de pessoa para pessoa.

4. Seguindo os trilhos das palavras tragadas pelos versos do Céantico dos Canticos, parece que estamos nos



aproximando, entdo, a dimensdo em que o eros "é integrada também por uma outra verdade do amor.
Séculos mais tarde, a luz da morte e ressurrei¢ado de Cristo, proclamar essa verdade, Paulo de Tarso, nas
palavras da Epistola aos Corintios:

"O amor é paciéncia, é gentil, ndo invejoso, ndo orgulhoso, ndo se incha, ndo é rude, ndo procura seus
interesses, nao se irrita, ndo suspeita mal, ndo folga com a injustica, a verdade é o prazer , tudo desculpa,
tudo cré, tudo espera, tudo suporta. caridade nunca cai "(1 Cor 13, 4-8).

A verdade sobre o amor, expresso nos versos do Cantico dos Canticos "é confirmada a luz destas palavras
de Paulo? No Song lemos, por exemplo, sobre o amor, que a sua inveja "é" cruel como a sepultura "(Ct 8,
6), a Carta paulina, lemos que" a caridade ndo é ganancioso. " Que tipo de relacionamento sdo expressdes
de amor? O relacionamento € o amor que é forte como a morte ", o Cantico dos Canticos, o amor que"
nunca se deteriora ", segundo a Carta de Sao Paulo? Nenhum multiplicar essas perguntas, ndo abra a
analise comparativa. No entanto, parece que o amor, abre-se diante de nés em duas perspectivas: como se
isso, se o eros "humano" fecha o proprio horizonte, foi aberto ainda, através das palavras de Paulo, para um
outro horizonte de amor que fala outra lingua, 0 amor que parece vir de outra dimensédo da pessoa e,
chamadas para outra comunhdo. Esse amor eros foi chamado pelo nome de "agape" e é totalmente agape,
purificando.

Temos, assim, concluir estas breves meditagbes sobre o Cantico dos Canticos, para aprofundar o tema da
"linguagem corporal". Neste contexto, o Cantico dos Canticos "é um original inteiramente.

Saudagdes

E agora uma consagrada calorosa saudagao e encorajamento em sua vida ao Senhor para os religiosos do
Guardian Angels Santo, que permaneceu em Roma para um curso de renovagao espiritual. Com a minha
cumprimentar os peregrinos do México e os de varias cidades da Espanha. Eu oro por suas intengbes e
todos vos a minha béngéo cordial.



Quarta-feira 27 jun 1984
O Livro de Tobias

1. Comentando, nas Ultimas semanas, o Cantico dos Canticos, notei como o sinal sacramental do
matrimbénio € base ado em "linguagem corporal" que o homem e a mulher expressam a verdade que é
prépria. A partir deste ponto que quero discutir hoje algumas passagens do livro de Tobias.

Na histéria do casamento de Sara Tobias é também a expressdo "irmdos" por que parece que nho
casamento € o amor enraizado natureza fraternal, uma outra expressdo que também é semelhante a
cangao.

Como vocé se lembra, a dupla de marido e mulher, que declaram amor um ao outro, é "forte como a morte
Song" (8, 6). No Livro de Tobias encontrar a frase, dizendo que ele amava Sara "e furou seu coragao" (Tob
6, 19), uma situagéo que confirma a veracidade das palavras de amor "forte como a morte .

2. Para entender melhor, vocé deve ir a alguns detalhes que sdo explicados no contexto da natureza
especifica do livro de Tobias. Lemos ali que Sara, filha de Raguel, anteriormente tinha sido "dada a sete
maridos (Tob 6, 13), mas todos morreram antes de juntar-lo. Isso tinha acontecido nas méos do espirito do
mal e do jovem Tobias tinha razéo para temer a morte semelhante.

Assim, o amor de Tobias teve que enfrentar desde a primeira vez que o teste de vida e morte. As palavras
de amor "forte como a morte", que pronuncia o casal, no Cantico dos Canticos no transporte do coragao,
pegue aqui o carater de um ensaio re al. Se o amor é forte como mostra a morte, isto é particularmente
verdadeiro no sentido de que Tobias e junto com ele, Sara van sem hesitagdo a esse teste. Mas este teste
de vida e morte termina a vida, porque, durante os testes da noite de nupcias, o amor, sustentada pela
oragao, parece mais forte que a morte.

3. Este teste de vida e morte tem outro significado que nos faz entender o amor e a unido dos noivos. Na
verdade, eles, juntos como marido e mulher, estdo na situagdo em que as forcas do bem e do mal estao
lutando uns contra os outros e medidos. O marido e a mulher duo a partir do Cantico dos Canticos nao
parece de todo perceber esta dimensdo da realidade. Os cdnjuges dos Song viver e expressar-se em um
mundo ideal ou "abstrato", que parece nao haver controle das forgas objetivo do bem e do mal. E aforga e a
verdade interior do amor que atenuam a luta em curso no homem e em torno dele?

A plenitude da verdade e essa forga do amor em si, parece, no entanto, é diferente e da a impressao de que
ela tende vez que a experiéncia leva-nos ao livro de Tobias. A verdade e o poder do amor se manifesta na
capacidade de colocar entre as forgas do bem e do mal, lutando no homem e em torno dele, porque o amor
tem confianga na vitéria do bem e esta pronto para fazer tudo , de modo que a propriedade expira. Por
conseguinte, a verdade do amor dos cOnjuges do livro de Tobias ndo é confirmada pelas palavras ditas pela
lingua de transporte amor como no Céantico dos Canticos, mas pelas escolhas e a¢gdes que tomam todo o
peso da existéncia humana na unido de ambos. A linguagem do corpo ", aqui, parece usar a expressao das
escolhas e atos que brotam do amor, porque agora termina.

4. Oracgéao de Tobias (Tobias 8, 5-8), que €, acima de tudo, as oragdes de louvor e agradecimento, apds a
oragao, colocou a "linguagem corporal" no dominio dos termos essenciais da teologia da corpo. E uma
linguagem "objetivado" invadida, e ndo pelo poder emocional da experiéncia, como para a profundidade e
gravidade da verdade da propria existéncia.

Os cbnjuges professar esta verdade juntos, em unissono, ao Deus da alianga: "Deus de nossos pais." Pode-
se dizer que, neste aspecto, a linguagem do corpo "se torna a lingua dos ministros do sacramento, ciente de
que a alianga do casamento se manifesta e mistério que tem sua fonte no proprio Deus. Na verdade, a
alianga do casamento é a imagem, eo sacramento primordial da alianga de Deus com o homem, a raga
humana, que nasceu da alianga do amor eterno.

Tobias e Sara terminar sua frase com as seguintes palavras: "Sede misericordiosos para mim e para ela e
conceder vida longa" (Tob 8, 7).

E aceitavel (com base no contexto), que tém diante de seus olhos a perspectiva de comunho perseverar
até o fim de seus dias, uma perspectiva que se abre diante deles com prova de vida e morte, e durante os
primeiros noite de nupcias. Ao mesmo tempo, visto através dos olhos da fé, a santidade da sua vocagao, no
qual, através da uniao dos dois, construido sobre a verdade mutuo de "linguagem corporal” - deve atender a
chamada de Deus contida no mistério do Principio. E, portanto, perguntar: "Tem misericordia de mim e ela."



5. Os conjuges do Céntico dos Canticos declarar um ao outro, com palavras de fogo, o amor humano. Os
recém-casados no livro de Tobias pedir a Deus para saber a resposta de amor. Ambos encontram seu lugar
no que é o sinal sacramental do matrimdnio. Ambos participam da formagéo do sinal.

Podemos dizer que, tanto através da linguagem "do corpo, reler tanto a dimenséo subjetiva da verdade do
coragdo humano, e na dimensao da" verdade "objetiva" de viver em comunh&o, torna-se a linguagem da
liturgia.

A oragao do livro recém-casados Tobias certamente parece confirmar isso de uma maneira diferente do que
ele faz do Cantico dos Canticos, e também para que, sem duvida, profundamente comovido.

Saudagdes

Queridos irmaos e irmas

E agora uma saudacao especial aos Irmas Agostinianas Missionarias de Gava, que agradego a visita. Eu
também grupos de boas-vindas de varias paréquias de Espanha, bem como grupos de estudantes de Vic,

Barcelona, Burriana, Fuente de Cantos e Molins de Rei. Com a minha lembranga cordial peregrinos
franciscano que vieram da Col6mbia ao falar de tudo o que a minha sincera béncéo.



Quarta-feira 04 de julho de 1984
O amor conjugal, a luz da Carta aos Efésios

1. Hoje vamos nos referir ao texto classico do capitulo 5 da Carta aos Efésios, que revela as origens da
eterna Alianga no amor do Pai, e tanto a instituicdo a sua nova e definitiva em Jesus Cristo.

Este texto nos leva a uma dimensdo de "linguagem corporal" poderia ser chamado de "mistica". Na
verdade, falar de casamento como um "grande mistério" (este € um grande mistério ", Ef 5, 32). E enquanto
este mistério ocorre na unido esponsal de Cristo Redentor com a sua Igreja e a Igreja como noiva com
Cristo ("Mas eu apliquei de Cristo e da Igreja", Ef 5, 32), apesar de uma verificagdo final nas dimensdes
escatologicas, porém, o autor da Carta aos Efésios ndo hesita em estender a analogia a uniao de Cristo
com a Igreja sobre o amor conjugal, delineado em uma tal absoluta "e" escatolégico ", o sinal sacramental
do pato conjugal entre homem e mulher, que sdo" sujeitos uns aos outros no temor de Cristo "(Ef 5, 21).
Nao hesite em estender essa analogia linguagem corpo mistico" jogado na verdade do amor conjugal e da
unido conjugal dos dois.

2. Temos de reconhecer a légica deste belo texto, que libera o nosso pensamento radicalmente elementos
de uma conta maniqueista ou ndo pessoal do corpo e, ao mesmo tempo, aproximar a linguagem do corpo ",
contida no sinal sacramental do matriménio , o tamanho real da santidade.

Os sacramentos santidade inserido no campo da humanidade do homem, penetrar na alma e no corpo,
feminilidade e da masculinidade do sujeito pessoal, com a forca da santidade. Isso se expressa na
linguagem da liturgia: é expressa e fez real.

A liturgia, a lingua liturgica, levantando a alianga do casamento entre homem e mulher, com base na
"linguagem corporal" interpretada na verdade, as dimensdes do "mistério" e, ao mesmo tempo, permitir que
tal pato é feito nas dimensdes acima, através da linguagem do corpo. "

Esta fala o sinal do sacramento do matriménio, que, em linguagem liturgica, interpessoal exprime um evento
carregado de conteudo pessoal intensa, atribuidos aos dois "até a morte." O sinal sacramental, ndo apenas
as "fieri", o nascimento de casamento, mas constréi todo o seu "esse", duragdo: um e outro, na realidade
sagrada e sacramental, com base na dimens&o da Alianga e Gracia, na dimens&o da criagao e da redengéo.
Assim, a lingua liturgica depende de ambos, homem e mulher, amor, fidelidade e honestidade conjugal por
meio da linguagem do corpo. " Los pela unidade indissoluvel do matriménio e da linguagem corporal ".
Atribuida a tarefa de todos os sacro "da pessoa e da comunhdo de pessoas, também a feminilidade e
masculinidade respectivos justamente essa linguagem.

3. Neste contexto, afirmamos que a expressao se torna lingua litirgica do corpo. " Isto destaca uma série de
eventos e tarefas que formam a "espiritualidade" do casamento, o seu ethos ". Na vida cotidiana dos
cbnjuges desses fatos tornam-se obrigagdes e responsabilidades sobre os fatos. Estes fatos, bem como os
compromissos, sao de natureza espiritual, mas sdo expressos ao mesmo tempo com a linguagem do corpo.
n

O autor da Carta aos Efésios escreve a este respeito: "... os maridos devem amar suas préprias mulheres,
como seu proprio corpo ..." (Ef 5, 33), (= "como a si mesmo" Ep 5, 33), "Mulheres e reveréncia ao marido”
(Ef 5, 33). Ambos finalmente ser "objecto de um outro no temor de Cristo" (Ef 5, 21).

A "linguagem corporal" como a continuidade ininterrupta da linguagem litirgica se expressa nao s6 o
interesse e a satisfagdo mutua do Cantico dos Canticos, mas também como uma profunda experiéncia de
"sacro" parece estar imerso na mesma masculinidade e feminilidade através da dimens&do do mysterium ":
magnum mysterium" da Carta aos Efésios, que tem suas raizes precisamente no comego ", ou seja, no
mistério da criagdo do homem, macho e fémea a imagem de Deus , conhecido como "cedo" para ser um
sinal visivel do amor criativo de Deus.

4. Desta forma, entao, que "o medo de Cristo" e "respeito”" de que o autor fala de Efésios, ndo é nada, mas
uma forma espiritualmente maduro da atragdo mutua que é, o homem por feminilidade e masculinidade
mulher atraente se manifesta no livro de Génesis (Gn 2, 23-25). Imediatamente, 0 mesmo apelo como fluxo
de tempo parece deslizar através dos versiculos do Cantico dos Canticos de encontrar, em circunstancias
muito diferentes, o seu mais conciso e focado no Livro de Tobias.

A maturidade espiritual desta atragdo n&o é apenas a fruicdo do dom do temor de um dos sete dons do
Espirito Santo, de que Sao Paulo falou-nos na Primeira Carta aos Tessalonicenses (1 Tessalonicenses 4, 4-
7).



Além disso, a doutrina de S. Paulo sobre a castidade como "vida no Espirito" (cf. Rom 8, 5), permite-nos
(em especial com base na Primeira Carta aos Corintios, cap. 6) interpretar esse respeito " "no sentido
carismatico, ou como um dom do Espirito Santo.

5. A Carta aos Efésios, para incentivar os cOnjuges para que eles estdo sujeitos uns aos outros "no temor de
Cristo" (Ef 5, 21) e, em seguida, induzir ao "respeito" no relacionamento conjugal aparece destaque, de
acordo com a tradigao paulina castidade, como virtude e como um dom.

Assim, por forca e ainda mais com o dom ("Vida no Espirito") espiritualmente maduro atracdo mutua de
masculinidade e feminilidade. Tanto os homens e mulheres longe do desejo sdo a verdadeira dimensao da
liberdade de entrega, combinado com a feminilidade e da masculinidade no verdadeiro significado esponsal
do corpo.

Assim, a lingua liturgica, isto é, a linguagem do sacramento e do mysterium "fez em sua vida e de viver"
linguagem corporal "em qualquer profundidade, simplicidade e beleza até entdo desconhecida.

6. Este parece ser o significado integral do sinal sacramental do matriménio. Na linguagem gestual do corpo
através da "- os homens e mulheres vém ao encontro do mysterium" grande ", transfira a luz do mistério que
a luz da verdade e da beleza, expressa na linguagem liturgica em" Language corpo ", ou seja, linguagem da
pratica do amor, fidelidade e honestidade conjugal, ou seja, no ethos que tem suas raizes na redengao do
corpo” (cf. Rom 8, 23). Nesta linha, a vida conjugal se torna, em certo sentido, a liturgia.

Saudagdes
Queridos irmaos e irmas

Agora saudo os religiosos agostinianos Missionario do Sagrado Coracdo Mercedarias e presentes nesta
audiéncia, bem como os diversos grupos de peregrinos vindos de paréquias em varias partes da Espanha,
especialmente os jovens estudantes da cidade de Almeria, Torrente, Burriana, Denia, Madrid e esgrima.
Com uma calorosa palavra de encorajamento em sua vida cristd e da actividade apostélica de membro do
grupo "Tempo 3 'do Barcelona.

Saudo com afecto os peregrinos colombiana das pardquias de San Luis Beltran, San Silvestre, Felipe e San
San Gabriel de Bogota. Que a vossa vinda a Roma renovar sua fé e sua fidelidade a Cristo e a Igreja. Para
todos vés a minha béngéo cordial”.



Quarta-feira 01 de agosto de 1984
A paternidade e a maternidade responsaveis a luz da Gaudium et Spes e Humanae Vitae

1. N6s escolhemos para o tema de hoje da "paternidade responsavel", a luz da Constituigdo Gaudium et
Spes e da enciclica Humanae vitae.

A Constituigao conciliar, resolver o problema, se limita a reiterar as premissas fundamentais, o documento
papal, no entanto, vai mais longe, dando a essas instalagdes e que contenham mais especifico.

O texto do Conselho diz: "... Quando se trata, entdo, do amor conjugal com a transmissao responsavel da
vida, o comportamento moral nédo depende apenas da intengdo sincera e avaliagdo das motivagcdes, mas
ser determinado por critérios objetivos, tomados da natureza da pessoa e seus atos, preservar o sentido da
mutua doacgéo e da procriagdo humana no amor verdadeiro € impossivel sem cultivar sinceramente a virtude
da castidade conjugal "(Gaudium et Spes, 51).

E o Conselho acrescenta: "Fundado nestes principios, nao é licito aos filhos da Igreja para ir por caminhos
que o magistério, para explicar a lei divina, falha em controle de natalidade" (Gaudium et Spes, 51).

2. Antes dessa passagem (cf. Gaudium et Spes, 50), o Conselho ensina que o casal humano e cristdo
responsavelmente exercer as suas fungdes e, com reveréncia doécil a Deus "(Gaudium et Spes, 50). O que
significa que: "Por acordo mutuo e do esforgo comum, ira formar uma opinido em linha reta, olhando tanto
no seu proéprio bem pessoal e o0 bem dos filhos, ja nascidos ou ainda por vir, discernir as circunstancias de
tempo e do estado de vida, tanto material como espiritual e, finalmente, tendo em conta o bem da familia, da
sociedade temporal e da propria Igreja "(Gaudium et Spes, 50).

Neste ponto palavras sao particularmente importantes para determinar, mais precisamente, o carater moral
de uma "paternidade responsavel". Nés lemos: "Este julgamento, em ultima analise, devem formar os
cbnjuges pessoalmente diante de Deus" (Gaudium et Spes, 50).

E continua: "Em suas agoes, os esposos cristdos estdo conscientes de que nao pode proceder como achar
melhor, mas deve sempre pautar-se pela consciéncia, que deve obedecer a lei divina em si, obediente ao
Magistério da Igreja , que autenticamente interpreta que a legislacdo a luz do Evangelho. Essa lei divina
revela o significado pleno do amor conjugal, protege e promove o verdadeiro lado humano "(Gaudium et
Spes, 50).

3. A Constituicdo conciliar, mas apenas lembrando as premissas essenciais para a "paternidade
responsavel”, os destaques em um inequivoco totalmente, especificando os elementos constitutivos da
parentalidade tal, ou seja, o julgamento maduro em sua consciéncia pessoal relagdo com a lei divina,
autenticamente interpretada pelo Magistério da Igreja.

4. A Enciclica Humanae vitae, com base nas mesmas instalagdes, mais avangado, oferecendo orientacdes
especificas. Isto é principalmente sobre como definir "paternidade responsavel" (Humanae vitae, 10). Paulo
VI é clarificar este conceito, caro e excluindo os varios aspectos de antecedéncia, reduzindo-as a um dos
"parcial”, como fazem aqueles que falam exclusivamente do controle de nascimento. Na verdade, desde o
inicio, Paul VI é guiado em sua argumentagéo para um conceito holistico (cf. do homem Humanae Vitae, 7)
e de amor (cf. conjugal Humanae Vitae, 8, 9).

5. Vocé pode falar sobre a responsabilidade no exercicio do paternos e maternos, sob diferentes aspectos.
Assim, ele escreve: "Em relagcao aos processos bioldgicos, paternidade responsavel significa conhecimento
e respeito das suas fungbes, a inteligéncia descobre, no poder de dar a vida, leis biolégicas que fazem parte
da pessoa humana" (Humanae vitae, 10 .) Quando se trata, obviamente, a dimensao psicolégica do
"impulso do instinto e da paixao, paternidade responsavel significa o necessario dominio que devem exercer
sobre aqueles a razéo e a vontade" (Humanae vitae, 10).

As premissas acima aspectos intra-pessoais e acrescentando-lhes "as condigdes econdmicas e sociais,
devemos reconhecer que a paternidade responsavel" é implementado, quer com a deliberagao ponderada e
generosa de ter uma familia grande, com ou decisdo, tomada por motivos graves e respeito pela lei moral,
para evitar um novo nascimento para algum tempo ou indefinidamente "(HV 10).

Daqui resulta que a concepgado de uma "paternidade responsavel" esta contida a disposi¢ao ndo sé para
evitar um "novo nascimento”, mas também a crescer a familia de acordo com critérios de prudéncia.

A esta luz a partir do qual é necessario examinar e decidir a questao da "paternidade responsavel" é sempre



central "objectivo ordem moral estabelecida por Deus, que é a consciéncia de verdadeiro direito intérprete”
(Humanae vitae, 10).

6. Os cbOnjuges, nesta area, cumprem "integralmente com seus deveres para com Deus, para si, seus
familiares e a sociedade em uma justa hierarquia de valores" (Humanae vitae, 10). Vocé nao pode, portanto,
falar de "agir de acordo com sua prépria vontade." Em contraste, os cdnjuges devem "conformar sua
conduta com a intencdo criadora de Deus" (Humanae vitae, 10).

Nesta base, a Enciclica baseia a sua argumentacéo sobre a "estrutura intima do ato conjugal" e sobre "a
ligacdo inseparavel entre os dois significados do ato conjugal” (cf. HV 12), que ja foi discutido
anteriormente . O principio da moralidade relagdo conjugal torna-se, portanto, a fidelidade ao plano divino
manifestado na "estrutura intima do ato conjugal" e "a ligagéo inseparavel entre os dois significados do ato
conjugal”.

Saudacdes
Agora, a minha cordial saudacado a todos os presentes a lingua espanhola. Especialmente o religioso,

grupos paroquiais e os jovens de Espanha, México e outros paises latino-americanos. Para todos eu dou
minhas boas-vindas a este encontro e abengoo.



Quarta-feira 08 de agosto de 1984
Moralmente licitas e ilicitas de acordo com a doutrina da Igreja, o controle da natalidade

1. Dissemos anteriormente que o principio da moralidade conjugal, a Igreja ensina (Concilio Vaticano II,
Paulo V1) é o critério de fidelidade ao plano divino.

Segundo este principio, a enciclica Humanae vitae cuidadosamente distingue entre o que é moralmente
ilicito modo de controle de natalidade ou, mais precisamente, a regulagéo da fertilidade, e moralmente reta.

Primeiro, € moralmente "interrupgao ilicita direta do processo generativo ja iniciado" ("aborto") (HV 14), a
"esterilizagcao" diretos "e" qualquer agdo, ou em previsdo do ato conjugal, ou na realizagdo, ou o
desenvolvimento das suas consequéncias naturais, se proponha, como fim ou como meio, tornar impossivel
a procriagao "(Humanae vitae, 14), por isso todos os meios de contracepgao. Pelo contrario, € moralmente
admissivel "o recurso aos periodos infecundos" (Humanae vitae, 16): "Portanto, se para espagar os
nascimentos existem motivos sérios, decorrentes de condig¢des fisicas ou psicoldgicas dos cdnjuges, ou de
circunstancias externas, a Igreja ensina que entao é licito ter em conta os ritmos naturais imanentes as
fungbes geradoras para usar do matrimdnio sé nos periodos infecundos e regular a natalidade sem ofender
0s principios morais ... " (Humanae vitae, 16).

2. A enciclica sublinha maneira especial "entre os dois casos ha uma diferenga essencial" (Humanae vitae,
16), ou seja, uma diferenga de natureza ética: "No primeiro, os conjuges usufruem legitimamente de uma
disposigéo natural na segunda , impedem o desenvolvimento dos processos naturais "(Humanae vitae, 16).

Isto leva a dois tipos de acdes avaliagdo ética, por outro lado, mesmo o oposto: a regulagdo natural da
fertilidade € moralmente correto, a contracepgdo ndo € moralmente reta. Esta diferenga essencial entre as
duas agdes (maneiras de agir), diz respeito a sua classificagao ético intrinseco, enquanto que o meu
predecessor Paulo VI diz que "tanto em um e outro caso, os cdnjuges concordam com a vontade positiva de
evitar filhos para razdes plausiveis ", e ainda escreve:" olhando para a garantia de que continuara
"(Humanae vitae, 16). Com estas palavras, o relatério reconhece que, embora fazendo uso da contracepgao
pode ser inspirado por "razbes plausiveis", mas isso ndao muda o status moral é base ado na estrutura do
ato conjugal como tal.

3. Pode-se observar, neste ponto, que os cdnjuges que dependem de regulagéo natural da fertilidade pode
nao ter razdes validas que foi discutido anteriormente, mas esta € uma questdo ética de lado, pois é o
sentido moral de "paternidade responsavel".

Assumindo que as razdes de decidir ndo procriar sdo moralmente corretas, € o problema moral de como
agir no caso, e isso se expressa em um ato que, de acordo com a doutrina da Igreja, transmitidas na
enciclica ", tem seu estatuto intrinseco positivo moral ou negativamente. A primeira, positiva, corresponde a
regulacdo da fecundidade "natural", a segunda é negativa a contracepgéao "artificial".

4. Todos os argumentos anteriores sdo resumidos na declaragdo da doutrina contida na Humanae vitae,
advertindo que o normativo e pastoral, ao mesmo tempo. Na dimensao normativa tentativas para especificar
e clarificar os principios morais da acao, na dimensao pastoral é essencialmente para ilustrar a possibilidade
de agir de acordo com estes principios ("O potencial da observancia da lei divina", Humanae vitae, 20) .

Noés vivemos sobre a interpretacdo do contelido da enciclica. Para esse efeito vocé precisa ver este
conteudo, esse conjunto de normas-pastoral, a luz da teologia do corpo que emerge da analise de textos
biblicos.

5. A teologia do corpo € menos uma teoria, mais uma pedagogia evangélica crista especifica do corpo. Isso
decorre da natureza da Biblia, e especialmente do Evangelho como uma mensagem de salvagao, revela
que o verdadeiro bem do homem, a modelo bem-vida esta na terra, tendo em vista a esperanga do mundo
futuro.

A Enciclica Humanae vitae, ao longo desta linha, responde a pergunta do verdadeiro bem do homem como
pessoa do sexo masculino e feminino, sobre o que convém a dignidade do homem e da mulher quando se
trata do importante problema de transmisséo da vida na vida de casado.

Nesta edi¢cdo, vamos dedicar uma maior reflexao.

Saudagdes



Saudo com afeto a todas as pessoas e grupos de espanhol, de Espanha e de varios paises e da América
Latina. Que a sua visita ao tumulo do Apdstolo Pedro, em que reafirmam a sua fé e fazer vocé viver mais
intensamente em comunh&o com a Igreja.

Todos os de coragédo concedo a minha Béngao Apostdlica.



Quarta-feira 29 de agosto de 1984
O controle da natalidade na tradigdo da doutrina e pratica crista

1. A Enciclica Humanae vitae, demonstrando a maldade moral da contracep¢do, enquanto apoia
plenamente o controle de natalidade natural, e, neste sentido, a adogcdo de paternidade e maternidade
responsaveis. Devem ser excluidos aqui que pode ser descrito como "responsaveis" do ponto de vista ético,
a procriacdo em que a contracepgdo € usado para a regulacdo da fecundidade. O verdadeiro conceito de
"paternidade responsavel", pelo contrario, esta ligada ao controle de natalidade honesto do ponto de vista
ético.

2. Lemos a esse respeito: "Uma pratica honesta da regulagcado da fecundidade exige, acima de todos os
cbnjuges adquirir e manter fortes convicgdes sobre os verdadeiros valores da vida e da familia, e também
uma tendéncia para procurar um perfeito autocontrole . O dominio do instinto pela razéo e livre arbitrio,
imposta sem qualquer duvida, um asceta, de modo que as manifestagbes afetivas da vida conjugal sejam
conformes com a ordem certa e especialmente para observar a continéncia periédica. Esta disciplina,
prépria da pureza dos esposos, longe de prejudicar o amor conjugal, confere-lhe um maior valor humano.
Exige esforgo continuo, mas sob a sua influéncia benéfica, marido e mulher desenvolver plenamente suas
personalidades, sendo enriquecido com os valores espirituais ... " (HV 21).

3. A enciclica, em seguida, ilustra as consequéncias deste comportamento ndo sé para os préprios esposos,
mas também para toda a familia como comunidade de pessoas. Ser reestudar esta questdo. A enciclica
sublinha que o controlo da natalidade honesto exigéncias éticas das partes, acima de tudo uma familia
particular e comportamento pro-criativo, ou seja, exige maridos "adquirir e manter fortes convicgdes sobre
os verdadeiros valores da vida e da familia" ( Humanae vitae, 21). Nesta base, foi necessario a uma analise
global da questéo, assim como o Sinodo dos Bispos de 1980 ("De christianae muneribus familiae). Entao, a
doutrina do problema particular de moralidade conjugal e familiar, que é a enciclica Humanae vitae,
encontrou seu lugar e 6tica adequada no contexto total da Exortagdo Apostélica Familiaris Consortio. A
teologia do corpo, especialmente como uma pedagogia do corpo, esta enraizada em um sentido na teologia
da familia e, por sua vez, conduz a ela. Esta pedagogia do corpo, cuja chave é a enciclica Humanae vitae é
apenas explicado no contexto de uma visado integral adequada dos valores da vida e da familia.

4. No texto acima, o Papa Paulo VI se refere a castidade conjugal, por escrito, que a observancia da
continéncia periédica é a forma de auto-controle, que expressa "a pureza dos esposos" (Humanae vitae,
21).

Na empresa agora uma analise mais profunda do problema, devemos ter toda a doutrina da pureza,
entendida como vida espiritual (cf. Gal 5, 25), ja discutido anteriormente, a fim de compreender bem as
respectivas indicagdes da enciclica sobre o tema da "continéncia periddica". Na verdade, esta doutrina
ainda € o motivo real, a partir do qual o ensinamento de Paulo VI define o controle da natalidade e da
paternidade responsavel e eticamente honesto.

Embora a "regularidade" de continéncia é aplicado neste caso o chamado "ritmo natural" (Humanae vitae,
16), no entanto, a continéncia em si é uma postura permanente e moral, a virtude e, portanto, todos os
maneira de se comportar, guiado por ela, tem carater virtuoso. Os pontos enciclica de forma bastante clara
que esta ndo é apenas sobre uma certa "arte", mas de ética no sentido estrito da palavra como a
moralidade de um comportamento.

Portanto, oportuna enciclica sublinha, em primeiro lugar, a necessidade de observar esse comportamento
na ordem estabelecida pelo Criador e, por outro, a necessidade de imediata razbes éticas.

5. Quanto ao primeiro ponto dizia: "usufruto (...) o dom do amor conjugal, respeitando as leis do processo
generativo, significa reconhecer, ndo arbitros das fontes da vida humana, mas sim os administradores do
plano estabelecido pelo Criador" (Humanae vitae, 13). "A vida humana é sagrada", como lembrou 0 nosso
predecessor de s. m. Jodo XXIIl na Enciclica Mater et Magistra "," Desde a sua criacdo revela a agéo
criadora de Deus "(AAS 53, 1961, cf. Humanae vitae, 13). Quanto a motivacdo imediata, a Enciclica
"Humanae vitae" exige "aos nascimentos espago ha razdes graves, decorrentes de condigdes fisicas ou
psicolégicas dos conjuges ou de circunstancias externas ..." (Humanae vitae, 16).

6. No caso de um regulamento moralmente correto da fertilidade que é implementado pela continéncia
periddica é claramente a pratica da castidade conjugal, ou seja, uma determinada atitude ética. Na
linguagem biblica, diriamos que é sobre a vida do Espirito (cf. Gal 5, 25).

O regulamento moralmente correta € também chamada de "controle de natalidade natural", que pode ser



explicado como cumprir a lei "natural". Por "lei natural" que significa "ordem da natureza" no campo da
procriagdo, como é entendido pela razdo certa: esta ordem é a expressao do plano do Criador para o
homem. E é precisamente isso que a enciclica, juntamente com toda a tradicdo da doutrina e pratica crista
enfatiza maneira especial: o carater virtuoso da atitude que se manifesta com a regulamentagao
"nascimento" natural, ndo é determinado tanto a fidelidade a uma "lei natural impessoal" como fonte de
aplicagao da lei Criador pessoa e o Senhor se manifesta neste ato.

Deste ponto de vista, reduzida a mera regularidade biolégica, separado da "ordem natural”, ou seja, o "plano
do Criador," distorce o pensamento real da Humanae vitae (cf. enciclica Humanae Vitae, 14) .

O documento assume que a regularidade biolégica, certamente, de fato, encoraja os individuos
competentes para estudar e aplicar uma ainda mais profunda, mas sempre entendeu esta regularidade
como a expressao da "ordem da natureza", isto €, o plano providencial do Criador , cuja fiel execugéo € o
verdadeiro bem do individuo.

Saudacdes

Queridos irmaos e irmas

Agora, quero saudar todos os peregrinos de lingua espanhola, provenientes de Espanha e alguns paises da
Ameérica Latina. Em primeiro lugar, as freguesias de Banyoles e Cafiada Pozo, e em especial ao Cristo Rey
de Zamora, que queria comemorar aqui o 25 ° aniversario da sua criagdo, em vocé eu agradecer a todos os
paroquianos este gesto de comunhao com o Sucessor de Pedro.

Uma saudacao especial aos representantes da Federagdo Nacional de Charros e a companhia aérea, que
celebra o 50° aniversario de sua fundacao. Sua presenga faz-me reviver os momentos inesqueciveis passou

no México, que em sua caminhada no mundo que podem ser portadores da paz e da felicidade.

Para todos vOs e as vossas familias de dar a minha Béngao Apostdlica.



Quarta-feira 10 de outubro de 1984
A espiritualidade do matriménio a luz da Humanae Vitae

1. Continue dando forma a espiritualidade do matrimdnio a luz da enciclica Humanae vitae.

De acordo com a doutrina contida em conformidade com as fontes biblicas e toda a tradigcdo, o amor é "a
partir do ponto de vista subjetivo" forca ", ou seja, a capacidade do espirito humano, que &" teoldgico "(ou
melhor, "teolégica"). Este, entdo, a forgca € dada ao homem para participar do amor com que Deus ama o
mistério da criagdo e da redengdo. E o amor que "se delicia com a verdade" (1 Cor 13, 6), ou seja, que
expressa a alegria espiritual (o "frui" Agostinho) de qualquer valor re al: a alegria como a alegria do Criador,
que inicialmente era de que era "muito bom" (Gn 1, 31).

Se as forcas da luxuria tentar separar a linguagem do corpo "da verdade, isto é, tentar falsifica-lo, no
entanto, o poder do amor é confirmada mais uma vez que a verdade, para que o mistério da redengao o
corpo pode dar frutos nela.

2. O mesmo amor que torna possivel e, certamente, torna o dialogo conjugal é feita de acordo com a
verdade integral da vida dos cdnjuges, €, por sua vez, a for¢ca, ou a capacidade moral, ativamente orientada
para a plenitude do bem e, por isso mesmo, a cada boa verdade. Portanto, sua missdo é salvaguardar a
unidade indivisivel do "dois significados do ato conjugal”, de que é a enciclica (Humanae vitae, 12), ou seja,
protegendo tanto o valor da verdadeira unido dos codnjuges (isto €, a comunhdo pessoal) como a da
paternidade responsavel (em sua maturidade e digna do homem).

3. De acordo com a linguagem tradicional, o amor e a "forga superior”, coordena as ac¢des da pessoa,
marido e mulher, no dmbito das finalidades do casamento. Embora nem a Constituicdo Conciliar, nem a
enciclica abordar a questdo, empregando a linguagem utilizada no passado, no entanto, que para tentar
relacionar as expressoes tradicionais.

Amor, poder, maior que os homens e as mulheres recebem de Deus, junto com a consagragéo "particular"
do sacramento do matrimbnio, comporta efeitos de coordenacdo adequada, segundo a qual "o ensinamento
tradicional da Igreja é constituida a moral (ou melhor, "teoldgica e moral) a vida dos cénjuges.

A doutrina da Constituicdo Gaudium et Spes, como a da enciclica Humanae vitae, a mesma moral
esclarecido com referéncia ao amor, entendido como um poder superior que lhe da contetido adequado e
valor de atos conjugal como a verdade dos dois significados, unitivo e procriador, respeitando a sua
indivisibilidade.

Com esta nova abordagem, a doutrina tradicional sobre a finalidade do casamento (e sua hierarquia) &
confirmada e aprofundada, tanto do ponto de vista da vida interior dos cbnjuges, ou a espiritualidade do
matriménio e da familia.

4. A fungdo do amor, que é "derramado em nossos coragbes" (Rm 5, 5) do casal como a forga espiritual
fundamental de sua alianga de casamento, é, como ja foi dito, para proteger tanto o valor da verdadeira
comunhao de cbnjuges, como a paternidade verdadeiramente responsavel. O poder do amor verdadeiro, no
sentido teoldgico e ético € manifesto que o amor se liga corretamente "os dois significados do ato conjugal,
excluindo-se ndo sé na teoria, mas sobretudo na pratica, a" contradigdo "que poderia ocorrem neste
dominio. Esta "contradicdo" é a causa mais comum de oposicdo a Enciclica Humanae Vitae e do
ensinamento da Igreja. Precisamos de uma boa analise aprofundada, ndo s6 teolégico mas também
antropolégica (que tentamos fazer em todo este debate) para demonstrar que n&o neste caso para falar de
"contradi¢cao”, mas apenas a dificuldade ". No entanto, a enciclica sublinha-se essa dificuldade passim.

E isso decorre do fato de que o poder do amor no homem é enxertado luxuria insidioso: em seres humanos
de amor atinge a tripla concupiscéncia (cf. 1 Jo 2, 16), em particular com o desejo do carne, o que distorce a
verdade de "linguagem corporal". E, portanto, o amor ndo esta pronto para ser na verdade da "linguagem
corporal”, se ndo através da dominagao da concupiscéncia.

5. Se o elemento essencial da espiritualidade dos codnjuges e dos pais que "forga" essencial que os
cénjuges devem ser removidas permanentemente da "consagragao" sacramental "é o amor, esse amor, tal
como resulta do texto da enciclica (cf . Humanae vitae, 20), &, por natureza ligada a castidade, que
manifesta-se como auto-controle, ou seja, como um continente: em particular, como a continéncia periédica.
Na linguagem biblica, parece aludir a isso, o autor da Carta aos Efésios, quando em suas palavras
"classico" encoraja os conjuges para ser "objecto de um outro no temor de Cristo" (Ef 5, 21) .



Provavelmente a enciclica Humanae vitae é precisamente o desenvolvimento desta verdade biblica sobre o
casamento cristdo e espiritualidade da familia. No entanto, para tornar ainda mais claro, precisamos de uma
analise mais profunda da virtude da continéncia e seu especial significado para a verdade da linguagem
comum do corpo na vida conjugal e (indiretamente) na grande area de relagdes reciprocas entre homens e
mulheres.

N&s vamos realizar esta analise reflexées sucessivas na quarta-feira.

Saudagdes

Queridos irmaos e irmas

Agora eu quero a minha cordial saudagédo a todos os peregrinos de lingua espanhola. Uma das irmas
Servas de Maria do grupo "Renovagao no Espirito do México e da Coldbmbia Cursilho. Ser sempre fiel ao
seu apostolado vocacional. Saudo também os grupos de varias paroquias e organizagdes catdlicas da

Espanha, México e Guatemala.

Falando a todos os peregrinos de diferentes paises, dar a minha Béng¢ao Apostdlica, com carinho.



Quarta-feira 24 de outubro de 1984
Virtude da continéncia

1. Falando como anunciou, hoje nés comegamos a analise da for¢a de continéncia.

O "continente", que faz parte do mais geral virtude da temperanca, é a capacidade de dominar, controlar e
dirigir os impulsos de natureza sexual (concupiscéncia da carne) e suas consequéncias na subjetividade
psicossomatica do homem. Esta capacidade, como um fornecimento continuo da vontade, merece ser
chamado de virtude.

Sabemos que a partir da analise anterior que a concupiscéncia da carne, e o desejo "parente" de natureza
sexual que levanta, aparece com um impulso especifico no campo de reativagdo somaticas e, além disso,
com um psico-emotiva pulso de excitagdo sensual.

O assunto pessoal, para comegar a aproveitar esta dindmica e entusiasmo, deve trabalhar com uma
progressiva auto-educacgdo da vontade, sentimentos, emocgdes, que se desenvolveu a partir de gestos
simples, em que é relativamente facil de conduzir decisdo interna. Isso pressupde, naturalmente, a
percepcao clara dos valores expressos na norma € a maturacdo posterior de fortes convicgoes, se
acompanhada da respectiva prestacao de vontade, dar lugar a forga correspondente. Esta é precisamente a
virtude da continéncia (auto-controlo), que se manifesta como condigdo basica tanto para a linguagem
comum do corpo permanece na verdade, como para os cénjuges "estdo sujeitos uns aos outros no temor
Cristo ", de acordo com as palavras biblicas (Ef 5, 21). Esta "submissdo mutua" significa a aplicagdo comum
para a verdade da "linguagem corporal”, no entanto, a submissao "no temor de Cristo" da o dom do temor
de Deus (o dom do Espirito Santo) que veio com menos de continéncia.

2. Isto € muito importante para uma compreensdo adequada da virtude da continéncia e, em especial a
chamada "continéncia periddica”, que € a enciclica Humanae vitae. A crenga de que a virtude da continéncia
"se opde" a concupiscéncia da carne é justo, mas nao esta totalmente concluida. Ela ndo estd completa,
principalmente se considerarmos que esta forga ndo aparece e agir no abstrato e, portanto, de forma
isolada, mas sempre em conexao com o virtutum nexo outro () em conjunto e, em seguida, com prudéncia,
justica, coragem e acima de tudo com a caridade.

A luz destas consideracdes, é facil entender que a continéncia ndo se limita a resistir & concupiscéncia da
carne, mas por essa resisténcia, também se abre para os valores mais profundos e mais maduras, que sédo
inerentes ao significado esponsal o organismo na sua feminilidade e da masculinidade, bem como para a
verdadeira liberdade do dom na inter-relagéo das pessoas. O mesmo desejo da carne, que visa acima de
tudo, prazer carnal e sensual, faz 0 homem, em certo sentido, cego e insensivel aos valores mais profundos
que nascem do amor e ao mesmo tempo, constituem o amor na verdade interior que é bom.

3. Desta forma também revela o carater essencial da castidade conjugal na sua ligagdo organica com o
"poder" de amor que é derramado no coragédo dos cdnjuges junto com a consagracao "do sacramento do
matriménio. Além disso, torna-se claro que o convite para cdnjuges de modo que eles sao "sujeitas a um
outro no temor de Cristo" (Ef 5, 21), aparece para abrir o espaco interior em que ambos estdo se tornando
mais sensivel a valores mais profundos e mais maduras, que estao relacionadas com o significado esponsal
do corpo e da verdadeira liberdade do dom.

Se a castidade conjugal (e castidade em geral) se manifesta, em primeiro lugar, como a capacidade de
resistir a concupiscéncia da carne, entédo lentamente se revela como a capacidade Unica de perceber, amar
e compreender os sentidos de "linguagem corporal" , permanecem completamente desconhecidas para a
cobica em si, e que, progressivamente, enriquecer o dialogo cénjuges noivas, purificando-la, aprofunda-la e,
ao mesmo tempo, simplificando-o.

Portanto, o ascetismo da continéncia, que fala a enciclica (Humanae vitae, 21), ndo levara ao
empobrecimento das manifestagdes de afeto, mas fa-los espiritualmente mais intensa e, portanto, envolve
enriquecimento.

4. Na anadlise desta forma continéncia na dindmica dessa virtude (antropoldgicos, éticos e teoldgicos),
notamos o desaparecimento da contradigdo aparente "é muitas vezes opds-se a Enciclica Humanae vitae e
da doutrina da Igreja sobre moralidade conjugal. Ou seja, haveria "contradicdo" (como aqueles criados tal
objecgao) entre os dois significados do ato conjugal, unitivo e procriador significado (cf. HV 12), de modo que
se nao fosse legal dissociar, os conjuges seriam privados do direito a unido conjugal, quando eles nao
estavam autorizados a procriar com responsabilidade.



A Enciclica Humanae vitae é uma resposta a esta contradigdo aparente "se é estudado profundamente. O
Papa Paulo VI, com efeito, confirma que ndo ha nenhuma contradi¢gdo ", mas apenas" um problema "ligado
a todos, a situagao interna do" homem de desejo ". No entanto, precisamente por causa dessa dificuldade ",
€ atribuido ao compromisso interior e ascética dos cbnjuges, a verdadeira ordem da vida de casado,
olhando para o que sao" apoiadas e consagrados "(HV 25) pelo sacramento da casamento.

5. A ordem da vida de casado também significa harmonia subjetiva entre paternidade (responsavel) e de
comunhao pessoal, harmonia criada pela castidade conjugal. Na verdade, os frutos amadurecem dentro
dela continéncia. Através desse amadurecimento dentro do ato conjugal se torna a importancia e dignidade
que é peculiar em seu significado potencial procriador, simultaneamente, adquirir um significado préprio
todas as manifestagdes de afeto "(HV 21), que servem para expressar a comunhdo pessoal dos conjuges
na proporgao da riqueza subjetiva da feminilidade e da masculinidade.

6. Com base na experiéncia e tradigdo, a enciclica demonstra que o ato conjugal é também uma
"manifestacao de afetividade" (HV 16), mas uma "manifestagéo de carinho" especial, pois ao mesmo tempo,
tem um significado potencial procriador. Por conseguinte, € destinada a expressar a unido pessoal, mas nao
s6 isso. A enciclica, por sua vez, embora indiretamente, indica varias "manifestacbes de afetividade",
eficazes apenas para expressar a unidao pessoal dos cénjuges.

O objetivo da castidade conjugal e, mais precisamente ainda, continéncia, ndo s6 em proteger a importancia
e a dignidade do ato conjugal, em conjugagdo com o significado potencial de procriagdo, mas também
proteger a importancia e a dignidade da caracteristica ato conjugal, na medida em que é expressivo da
unido interpessoal, descobrindo na consciéncia e experiéncia de todos os maridos outras expressdes
possiveis "de carinho", expressando a sua profunda comunh&o.

Na verdade, ndo é mal para a comunh&o dos cbnjuges, no caso de, por razdes justas, devem abster-se do
ato conjugal. E, ainda, que esta comunh&o, construido continuamente, dia apés dia, de acordo com as
manifestagdes de carinho ", constitui, por assim dizer, um campo amplo, que, com condi¢gées adequadas, a
decisdo madura de um ato conjugal moralmente reta.

Saudagdes

Agora eu saudo a todos e os grupos de lingua espanhola. Em particular, os membros das diversas
instituicbes e movimentos que formam a Familia Claretiana, reunidos em Roma para o carisma préprio do
estudo. Que este encontro mais estreitos lagos espirituais e ajuda-lo a colaborar melhor no ministério,
seguindo a inspiragdo do Santo Anténio Maria Claret, cuja festa é celebrada hoje.

Além disso, saudo e encorajo-vos a sua vida cristd, os participantes na peregrinagdo organizada pela
Congregacao das Irmas Missionarias dos Pobres Enfermos em Barcelona. grande incentivo para entrega
Igreja aos sacerdotes da Coldmbia que sdo acompanhadas por alguns dos seus bispos e alguns leigos,
participaram da recente aposentadoria de padres. Para vocé e todos falando que eu dou a minha béncéao
cordial.



Quarta-feira 31 de outubro de 1984
A virtude da continéncia a luz da Humanae Vitae

1. Continuamos a analise da continéncia, a luz dos ensinamentos contidos na enciclica Humanae vitae.

Muitas vezes pensava que a continéncia causa tensées internas do homem ser libertado. A luz da analise, a
continéncia, totalmente compreendida, mas que ele é a Unica maneira de libertar o homem de tais tensoes.
Continéncia nao significa mais do que o esforgo espiritual que tende a expressar a "linguagem corporal",
nao s6 com a verdade, mas a verdadeira riqueza das manifestacoes "de afeto.”

2. E esse esforco é possivel? Em outras palavras (e, sob outro aspecto) de volta aqui a questdo sobre a
oportunidade "para a pratica da norma moral", lembrou e confirmada pela Humanae vitae. Esta € uma das
questdes mais basicas (e agora também um dos mais urgentes) no campo da espiritualidade conjugal.

A Igreja esta plenamente convencido da verdade do que afirma o principio da paternidade e da maternidade
responsaveis, no sentido explicado catequese anterior ", e isso ndo sé para demografico", mas por razdes
essenciais. Apelamos a paternidade e maternidade responsavel, que correspondem a dignidade dos
cbnjuges, como pais, a verdade da sua pessoa e do ato conjugal. De 14 vem a relagéo intima e direta que
liga esta dimensao, com toda a espiritualidade do matriménio.

O Papa Paulo VI na Humanae vitae, que manifestou, por outro lado, alegou muitos moralistas e cientistas
permitiu que mesmo os ndo-catdlicos, é precisamente neste campo, tao profundo e essencialmente humano
e pessoal, a referéncia deve ser feita principalmente homem como pessoa, o sujeito que decide sobre si
mesmo, e ndo os "meios" para fazer "objeto" (manipulacédo) e "despersonalizado”. E, portanto, aqui significa
verdadeiramente "humanista" do desenvolvimento e do progresso da civilizagdo humana.

3. E esse esforco é possivel? Todos os problemas da enciclica Humanae vitae ndo se limita apenas
dimenséo bioldgica da fertilidade humana (a questdo dos "ritmos naturais de fertilidade"), mas remonta
subjetividade do préprio homem, que "eu" pessoal, qual € o macho ou fémea.

Q- Q-

Ja durante os debates do Concilio Vaticano Il, em relagdo ao capitulo da Gaudium et Spes sobre a
"dignidade do matriménio e da familia e sua avaliagado", falou sobre a necessidade de uma analise
aprofundada das reagdes (e também emocgdes) associados com a interagdo de masculinidade e
feminilidade do ser humano. Esse problema n&o pertence a biologia tanto para a psicologia: da biologia e da
psicologia vai para o campo da espiritualidade conjugal e familiar. Na verdade, aqui o problema esta em
estreita ligagdo com o modo de compreender a virtude da continéncia, isto &€, o auto-controle e, em
particular a continéncia, periodica.

4. Uma analise cuidadosa da psicologia humana (isto €&, tanto subjetivo e auto-analise, apds a analise torna-
se um "objeto" acessivel a ciéncia humana), leva a algumas afirmacdes. Na verdade, nas relagbes
interpessoais que expressa a influéncia mutua entre a masculinidade e a feminilidade sao liberados no tema
psico-emocional no ser humano "I", com uma reacao que pode qualificar como "emogao", uma outra reagao
que pode e deve ser chamado de "emocdo". Embora esses dois tipos de reacdes aparecem juntos, €
possivel distinguir experimentalmente e "diferenciar” pelo contetdo ou o seu objeto ".

A diferenca objetiva entre os dois tipos de reagdes é o fato de que a excitagdo é acima de tudo corporal "e,
nesse sentido, "sexual", enquanto a emog¢do, mesmo quando levantada pela reagdo mutua de
masculinidade e feminilidade, refere-se principalmente para a outra pessoa entendida na sua totalidade.
Pode-se dizer que esta € uma emogao "provocada pela pessoa" em relagdo a sua masculinidade ou
feminilidade.

5. O que dizemos aqui sobre a psicologia das rea¢des mutuas de masculinidade e feminilidade, que ajuda a
compreender o papel da virtude da continéncia, da qual temos falado. Este ndo € apenas ou mesmo
principalmente, a capacidade de "abster-se", isto €, dominar as reagdes muiltiplas que se entrelagam na
influéncia mutua entre a masculinidade e a feminilidade, esta funcéo poderia ser definida como "negativa".
Mas ha uma outra fungéo (que chamamos de "positivo") em auto-dominio, e é a capacidade para dirigir as
reagoes respectivos, tanto no conteudo e no carater.

Foi dito que, no dominio das reagbes mutuas de masculinidade e feminilidade, a excitagdo "e" emocéao
"surgem nado s6 como duas experiéncias diferentes e diferente do "eu” humano, mas muitas vezes
aparecem juntos na dominio da mesma experiéncia que dois elementos diferentes do mesmo. Dependendo
das circunstancias diferentes da natureza dentro e fora da proporgdo mutuo em que estes dois elementos
aparecem em uma certa experiéncia. As vezes, uma delas prevalece claramente, outros, em vez ha



equilibrio entre eles.

6. Continéncia, e habilidade para liderar a emogao "e" emogédo "no campo de influéncia mutua entre a
masculinidade e a feminilidade, tem a fungédo essencial de manter o equilibrio entre a comunhao com o qual
os cOnjuges mutuamente desejam exprimir a sua unido so intimo e com a qual (pelo menos implicitamente)
host paternidade responsavel. Na verdade, a "excitagado" e "emocao" que pode prejudicar, pelo sujeito, a
orientagdo e o carater da linguagem comum do corpo. "

A emocao é expressa principalmente sob a forma de prazer sensual e corporal, ou que tende para o ato
conjugal (dependendo do ritmo natural da fertilidade ") inclui a possibilidade de procriacdo. Contudo, a
excitagdo causada por outro ser humano como pessoa, apesar de, em seu conteudo emocional é
determinada pela feminilidade ou masculinidade do "outro" ndo tende-se ao ato conjugal, mas apenas para
outras "manifestagdes de carinho ", que se expressa no significado esponsal do corpo, e que, no entanto,
nao implica o seu significado (potencialmente) de procriagéo.

E facil entender as implicacdes desse resultado para o problema da paternidade responsavel. Szo
consequéncias de natureza moral.

Saudagdes

E agora eu quero a minha cordial saudacdo a todos os peregrinos de lingua espanhola a partir de varios
paises da América Latina e Espanha. E em particular muitos membros do grupo vieram a Roma para
agradecer a minha recente visita a Espanha. Ir para todos falando, juntamente com a minha recordagao na
oragao, a minha afetuosa Béngao apostdlica.



Quarta-feira 14 de novembro de 1984
Castidade conjugal

1. A luz da Enciclica Humanae vitae, a pedra fundamental da espiritualidade do casamento é o amor
derramado nos coragdes dos cdnjuges como um dom do Espirito Santo (cf. Rom 5, 5). Esposos recebem o
sacramento esse dom, juntamente com uma consagragao "particular". O amor esta vinculado a castidade
conjugal, manifestando-se como a continéncia, faz com que a ordem interior da vida conjugal.

A castidade é a vida no fim do coragido. Esta ordem permite o desenvolvimento das manifestacbes de
carinho "na proporgéo e no préprio significado deles. Assim, confirma-se também a castidade conjugal como
"a vida do Espirito" (cf. Gal 5, 25), nas palavras de Sao Paulo. O Apéstolo tinha em mente ndo s6 as
energias inerente do espirito humano, mas acima de tudo, a influéncia santificadora do Espirito Santo e
seus dons especiais.

2. No centro da espiritualidade do matriménio é, portanto, a castidade, ndo apenas como uma virtude moral
(formada pelo amor), mas ao mesmo tempo, como relacionados com os presentes sob o Espirito Santo,
acima de tudo com o dom de respeito o que vem de Deus (pietatis "Don) -. Este dom esta na mente do
autor da Carta aos Efésios, quando ele exorta os esposos a ser "objecto de um outro no temor de Cristo" (Ef
5, 21). Assim, a ordem interior da vida conjugal, que permite que as manifestacées "de carinho" para
desenvolver de acordo com sua proporgao correta e significado, € o resultado ndo s6 da forga em que a
pratica de casal, mas também os dons do Espirito Santo com quem eles trabalham.

A Enciclica Humanae vitae, em algumas passagens do texto (especialmente 21, 26), quando se lida com o
ascetismo determinado estado civil, ou seja, o esforgo para alcangar a virtude do amor, a castidade e a
continéncia, fala indiretamente dos dons do Espirito Santo, para que os cdnjuges tornam-se sensiveis a
extensado de seu amadurecimento na virtude.

3. Isso corresponde a vocagdo humana para o casamento. Estes "dois", que, nas palavras das mais antigas
da Biblia "uma s6 carne" (Gen 2, 24), tal unido ndo pode fazer o seu proprio nivel de pessoas (communio
personarum), se ndo pelas for¢as do espirito e precisamente o Espirito Santo que purifica, da a vida, apdia
e reforga a forga do espirito humano. "E o Espirito que vivifica, a carne para nada aproveita" (Jo 6, 63).

Daqui resulta que as linhas essenciais da espiritualidade do casamento sdo registrados "precoce" na
verdade biblica sobre o casamento. Esta espiritualidade também € "cedo" para abrir os dons do Espirito
Santo. Se a Enciclica "Humanae vitae" encoraja os cdnjuges para uma oracdo "persistente" e na vida
sacramental (dizendo "vamos todos para a fonte da graca e da caridade na Eucaristia; recorram com
humilde perseveranga a misericérdia de Deus, que € dado no sacramento da peniténcia, "Humanae vitae,
25), que faz lembrar o Espirito Santo que" da vida "(2 Cor 3 6 °).

4. Os dons do Espirito Santo, e especialmente o dom do respeito por aquilo que é sagrado, parece ter aqui
uma importancia fundamental. Na verdade, um dom sustenta e desenvolve os cénjuges uma sensibilidade
Unica para todos os que, na sua vocagao e vivendo juntos é o sinal do mistério da criagdo e da redengédo:
por tudo o que € um reflexo de criado a sabedoria e 0 amor de Deus. Entdo, esse dom parece comecar a
homens e mulheres, em particular tdo profunda, em relagdo aos dois significados inseparaveis do ato
conjugal de falar da enciclica (Humanae vitae, 12) em relagdo ao sacramento do matriménio. Respeito os
dois significados do ato conjugal sé pode ser plenamente desenvolvido com base em uma referéncia
completa para a dignidade pessoal da pessoa humana que é inerente a masculinidade e feminilidade, e
inseparavelmente com referéncia a dignidade pessoal da nova vida que podem surgir a partir da unido
conjugal entre homem e mulher. O dom do respeito por aquilo que é criado por Deus se expressa
justamente nessa referéncia.

5. Respeito o duplo significado do ato conjugal no casamento, nasce do respeito pelo dom da criagdo de
Deus, manifesta-se como salvadora medo: medo de quebrar ou degradar o que é nela o sinal do mistério
divino da criacdo e redencao. A partir desse medo fala com o autor da Carta aos Efésios: "Sujeitai um ao
outro no temor de Cristo" (Ef 5, 21).

Se esse medo esta associado imediatamente salvando o "negativo" da continéncia (ou seja, a resisténcia
em relagdo a concupiscéncia da carne), também é mostrado, e cada vez mais, como este sub-maduros
como sensibilidade cheio de reveréncia para com os valores essenciais da unido conjugal: a "dois
significados do ato conjugal" (ou falando na linguagem da analise anterior, a verdade interior da linguagem
comum do corpo).

Com base em uma referéncia exaustiva a esses dois valores fundamentais, o que significa a unido do casal



€ o tema se encaixa o que significa a paternidade responsavel. O dom do respeito por aquilo que Deus tem
certamente criou a "contradigdo aparente" nesta area esta desaparecido e que a dificuldade vem do desejo
gradualmente ser superada gracas a maturidade da virtude e o poder do dom do Espirito Santo .

6. Se este é o problema dos chamados abstinéncia periédica (por exemplo, o uso de "métodos naturais"), o
dom do respeito pelo trabalho de ajuda a Deus, por si s6, para conciliar a dignidade humana com o ritmo
"natural fertilidade ", ou seja, a dimensao biolégica da feminilidade e da masculinidade dos cénjuges;
dimensédo que também tem seu préprio significado da verdade da linguagem comum do corpo na vida
conjugal.

Desta forma, de modo que nao no sentido biblico, mas sobretudo no "organico" - refere-se a "uniao conjugal
no corpo” encontra o seu caminho através da vida humana madura "pelo Espirito" .

Toda a pratica honesta da regulagdo da fecundidade, tdo intimamente ligada a paternidade responsavel é
parte da espiritualidade cristd do matriménio e da familia, e apenas viver "em espirito" & real e auténtico
interior.

Saudacgdes

E agora quero apresentar as minhas cordiais saudagcées a todos os peregrinos de lingua espanhola.
Particularmente, o grupo de religiosos do Hospital Sagrado Coragao de Jesus em Roma para participar de
um curso de formacdo. Pego ao Senhor que faga cada vez mais generosa sua dedicacdo a vida religiosa e
servigo fecundo para seus irmaos.

Saudo também o grupo de Administragdo da Companhia Aére a da Venezuela, da América Latina e os
jovens que participam de um seminario internacional sobre "Cooperagao cristd". Ir para todos os peregrinos
aqui a partir de varios paises da América Latina e Espanha, junto com as minhas orag¢des, minha afetuosa
béncao apostolica.



Quarta-feira 21 de novembro de 1984
Os dons do Espirito Santo na vida dos conjuges

1. Contra o pano de fundo a doutrina contida na enciclica Humanae vitae, tentamos desenhar um esboco da
espiritualidade conjugal. Na vida espiritual dos conjuges agem os dons do Espirito Santo, e em particular a
pietatis donum, isto €, o dom de respeitar o que & obra de Deus.

2. Este presente, juntamente com o amor e a castidade ajuda a identificar, no conjunto da vida conjugal, o
ato, que, pelo menos potencialmente, o significado esponsal do corpo se une com o significado de
procriagdo. Metas incluem, entre os possiveis "manifestagbes de carinho", significando singular, de fato,
excepcionais, de que o ato: a sua dignidade e a responsabilidade consequente graves relacionados com
ela. Portanto, a antitese da espiritualidade conjugal é constituida, em certo sentido, a falta dessa
compreensao subjetiva, ligada a pratica e a mentalidade contraceptiva. Além disso, este € um prejuizo
enorme do ponto de vista da cultura interna do homem. A virtude da castidade conjugal e, mais ainda, o dom
de respeito que vem de Deus, forma a espiritualidade dos conjuges, a fim de proteger a dignidade deste ato
particular desta "manifestacdo de carinho", onde a verdade a "linguagem corporal" pode ser expresso
apenas pela salvaguarda do potencial reprodutivo.

A paternidade responsavel, a avaliagao espiritual, de acordo com a verdade do ato conjugal na consciéncia
e vontade de ambos os cdnjuges, que nessa manifestacdo "de carinho", depois de considerar as
circunstancias internas e externas, em especial biolégica, expressando a sua vontade de amadurecer
paternidade e da maternidade.

3. Respeito o trabalho de Deus, certamente contribui para tornar o ato do casamento nao é diminuida ou
privadas de interioridade no conjunto da vida conjugal, que ndo se torne "custom" - e de expressa-lo
plenamente adequada conteudo pessoais e éticos, mesmo conteudo religioso, ou seja, a reveréncia a
majestade do Criador, o Unico repositério e final da fonte da vida e do amor esponsal do Redentor. Tudo isto
cria e se expande, por assim dizer, o espago interior da liberdade do dom reciproco, o que revela
plenamente o significado esponsal de masculinidade e feminilidade.

O obstaculo a essa liberdade vem a compulsao interior da luxuria, voltado para o eu "outro" como objeto de
prazer. Respeito por aquilo que Deus criou livres desta restri¢cao, livre de tudo o que reduz o outro "eu"
objeto simples: suporta a liberdade interior do dom.

4. Isso s6 pode ser conseguido através de uma compreensdo profunda da dignidade pessoal de ambos o
"eu" feminino e masculino, sobre a coexisténcia mutua. Esta compreensdo espiritual € o resultado
fundamental do dom do Espirito que leva a pessoa a respeitar o trabalho de Deus. A partir deste
entendimento e, portanto, indiretamente desse dom, que recebem o verdadeiro significado da unido de
todas as manifestagbes de afeto ", que s&do as coisas do passado da unido conjugal. Esta unido se
manifesta através do ato conjugal somente em determinadas circunstancias, mas pode e deve demonstrar
continuamente a cada dia através de varias manifestacbes de afeto ", que sao determinados pela
capacidade de" emocao "desinteressada do" eu " relacdo a feminilidade e, inversamente, em relacédo a
masculinidade.

A atitude de respeito pela obra de Deus, o Espirito Santo inspira na conjuges, tem um significado enorme
para essas manifestacdes de afeto ", como ela vai em simultdneo com a capacidade de profunda satisfagao,
a admiragéo dos desinteressados atengao para o "visivel", enquanto a "beleza" invisivel "da feminilidade e
da masculinidade e, finalmente, um profundo agradecimento pelo dom desinteressado do" outro ".

5. Tudo isso decide sobre a identidade espiritual do que € masculino ou feminino, o que é "corporal" e ainda
pessoal. Esta identidade espiritual torna-se consciente da "unido através do corpo" com a protegdo da
liberdade interior do dom. Até as manifestagbes "de carinho" cénjuges ajudar uns aos outros a permanecer
na unido, e ao mesmo tempo, estas manifestagdes "em cada proteger a paz" das profundezas ", em certo
sentido, a ressonancia interna de castidade Guiado pelo dom do respeito por aquilo que Deus criou.

Este dom, uma profunda e universal de atengc&o a pessoa em sua masculinidade e feminilidade, criando o
clima ideal para a comunhdo pessoal indoor. Sé neste clima de comunhdo da procriagdo casal maduro
adequadamente descrever como "responsavel".

6. A Enciclica "Humanae vitae" nos permite desenhar um contorno de espiritualidade conjugal. E a
atmosfera humana e sobrenatural que, dada a ordem "biolégica" e, por sua vez, com base na castidade
sustentada pelo pietatis "donum - harmonia se reflete no casamento, no que diz respeito ao que a enciclica
chamada significa "dupla do ato conjugal" (Humanae vitae, 12). Essa harmonia significa que os cdnjuges



vivem juntos na verdade interior da "linguagem corporal". A Enciclica Humanae vitae proclama esta conexao
indivisivel entre verdade "e do amor.

Saudacgdes

E agora quero apresentar as minhas cordiais saudagdes a todos os peregrinos de lingua espanhola. Em
particular, a Irmas Franciscanas Missionarias da Mae do Divino Pastor, que fez um curso de espiritualidade
para o 25° aniversario da profissao religiosa. Convido-vos, queridos irmaos, para sempre manter a sua
lealdade e generosa dedicagdo ao Senhor e a sua vocagao missionaria.

Saudo também o incentivo e na vida cristd sui componentes da peregrinagdo de Canet de Mar (Barcelona).

Todos os peregrinos da Espanha e varios paises latino-americanos, va a minha afetuosa béngao apostdlica.



Quarta-feira 28 de novembro de 1984
A redencido do corpo e da sacralidade do casamento

1. Todos os catequese que comegou ha mais de quatro anos e concluido hoje, pode aparecer sob o titulo "O
amor humano no plano divino" ou, mais precisamente, "O resgate do corpo e da sacralidade do casamento".
Todos eles s&o divididos em duas partes.

A primeira parte é dedicada a andlise das palavras de Cristo que sejam adequadas para abrir este item.
Estas palavras foram amplamente discutidos na totalidade do texto do Evangelho, e, ap6s varios anos de
reflexao, decidiu-se destacar os trés textos que sdo estudados na primeira parte da catequese.

Ocupa o primeiro lugar no texto em que Cristo se refere ao "comego" em conversa com os fariseus sobre a
unidade e indissolubilidade do matriménio (cf. Mt 19, 8, Mc 10, 6-9). Depois, ha as palavras de Cristo no
Sermé&o da Montanha sobre a "luxudria" como "adultério cometido no coragao" (cf. Mt 5, 28). E, finalmente,
vém as palavras transmitidas por todos os Evangelhos sinopticos em que Cristo se refere a ressurreigéo do
corpo no "outro mundo" (cf. Mt 22, 30, Mc 12, 25, Lucas 20, 35).

A segunda parte da catequese dedicada a andlise do sacramento da Carta aos Efésios (Ef 22-23) que
conduz ao principio "biblico" da unido expressa nestas palavras do Livro do Génesis: "... um homem deixa
seu pai e mae e se unira a sua mulher e os dois se tornam uma s6 carne "(Gen 2, 24).

A catequese da primeira e segunda partes repetidamente utilizado o termo "teologia do corpo". Em certo
sentido, esta € uma palavra "trabalho". A introdugdo do termo e do conceito da "teologia do corpo era
necessaria para apoiar o tema da" redenc¢ado do corpo e da natureza sacramental do matriménio "em uma
base mais alargada. Com efeito, é necessario notar, uma vez que o termo "teologia do corpo" vai além do
conteudo das reflexdes que foram feitas. Estas reflexdes ndo abrangem muitos aspectos de seu objeto
pertencente a teologia do corpo (por exemplo, o problema do sofrimento e da morte, tal como cobrada na
mensagem biblica.) Deve ser dito claramente. Também é necessério reconhecer explicitamente, que as
reflexdes sobre o tema da "redengao do corpo e da natureza sacramental do casamento" pode ser bem feito
a partir do momento que a luz da revelagédo realmente afeta o corpo humano (ou seja, sobre a base da
"teologia do corpo). Esta é, alids, confirmado nas palavras do Livro do Génesis vir a ser os dois se tornam
uma so carne ", palavras que sdo semanticamente original e na base do nosso assunto.

2. Reflexdes sobre o sacramento do matriménio foram desenvolvidos tendo em conta as duas dimensoes
essenciais deste sacramento (como em todos os outros), ou seja, a dimenséo da alianga e de gracga, e do
tamanho do sinal.

Através destas duas dimensdes que nos propusemos continuamente nas reflexdes sobre a teologia do
corpo, juntamente com as palavras-chave de Cristo. Para as reflexdes que temos realizado também no final
deste ciclo de catequese, estudo da enciclica Humanae vitae.

A doutrina contida neste documento ensino contemporéneo da Igreja em relagdo com a sacralidade do
matriménio e também com todos os problemas da teologia biblica do corpo, concentrando-se em "palavras-
chave" de Cristo. Em certo sentido, podemos dizer que todas as discussdes sobre o resgate do corpo e da
santidade do casamento "é um extenso comentario sobre a doutrina contida na mesma enciclica Humanae
vitae.

Este comentario parece bastante necessaria. Na verdade, ao responder a algumas perguntas de hoje, no
campo da moral conjugal e familiar, a enciclica tem surgido, enquanto outras questbes, como sabemos, a
natureza, bio-médicas. Mas também (ou melhor, especialmente) sdo questbes de natureza teoldgica,
pertencem ao campo da antropologia e da teologia que temos chamado de "teologia do corpo”.

Reflexbes foram feitas para enfrentar as questbes suscitadas no ambito da enciclica Humanae vitae. A
reagdo produzida a enciclica reafirma a importancia e a dificuldade das perguntas. Eles também destacaram
clarificacéo do Paulo VI, que indicou a possibilidade de exposi¢ao, a verdade crista neste sector.

Reafirmou também a Exortagdo Apostélica Familiaris consortio, fruto do Sinodo dos Bispos, em 1980, "De
christianae muneribus familiae". Este documento contém um apelo em especial aos tedlogos, para
desenvolver mais plenamente os aspectos biblicos e personalista da doutrina contida na Humanae vitae.

Tomando as questbes levantadas pelos meios enciclica formular e procurar respostas em conjunto. A
doutrina contida na Familiaris Consortio chamadas tanto para a formulagao das questdes como a busca de
uma resposta adequada, o foco sobre os aspectos biblicos e personalista. Esta doutrina também indica a



direcdo do desenvolvimento da teologia do corpo, a direcdo do desenvolvimento e, portanto, também a
direcao de sua realizagao e aprofundamento progressivo.

3. A analise da Biblia fala do modo de raiz na revelagdo da doutrina proclamada pela Igreja contemporanea.
Isso é importante para o desenvolvimento da teologia. O desenvolvimento, ou curso de teologia, de fato
ocorre continuamente indo estudo revelou depdsito.

O enraizamento da doutrina proclamada pela Igreja ao longo da tradigcdo e da revelagdo divina mesmo esta
sempre aberta para as questdes levantadas pelo homem e mesmo dos mais coerentes com a ciéncia
moderna e da cultura hoje. Parece que neste setor o desenvolvimento marcante da antropologia filosofica
(especialmente da antropologia que esta na base da ética) € muito préximo as questdes levantadas pela
enciclica Humanae vitae sobre a teologia e, especialmente, ética teoldgica.

A andlise dos aspectos pessoais da doutrina contida neste documento é um sentido existencial para
determinar qual o progresso real, ou seja, o desenvolvimento do homem. Na verdade, toda a civilizagao
moderna, especialmente na civilizagdo ocidental, ha uma tendéncia, mas também bastante explicita, para
medir essa evolugdo com a escala de "coisas", ou seja, 0s bens materiais.

A analise dos aspectos pessoais da doutrina da Igreja, contida na enciclica de Paulo VI, revela um forte
apelo para medir o progresso do homem com a dimensao da pessoa ", ou seja, o que é um bem do homem
enquanto homem, o que corresponde a sua dignidade essencial.

O exame dos aspectos pessoais leva a convicgdo de que a enciclica apresenta um problema principal em
termos de desenvolvimento auténtico do homem, na verdade, em geral, tal desenvolvimento € medido pela
escala de ética e ndo apenas a "arte".

4. A catequese dedicada a enciclica Humanae vitae sdo apenas uma fragdo, o final dos quais tém lidado
com a redengdo do corpo e a sacramentalidade do matriménio.

Se eu chamar a atencado mais especificamente na ultima catequese, fago-o ndo sé porque o assunto em si
esta vinculado mais estreitamente com os nossos contemporaneos, mas sobretudo porque nele as questdes
que surgem no sentido permear todos os nossos pensamentos. Portanto, esta parte final ndo tenha sido
artificialmente adicionados ao conjunto, mas € organico e uniformemente combinados. Em certo sentido, o
partido colocou por ultimo no regime geral, € de uma sé vez no inicio deste conjunto. Isso € importante do
ponto de vista da estrutura e método.

Da mesma forma, o momento histérico, parece ter o seu significado, na verdade, esses catequese comegou
no tempo de preparagéo para o Sinodo dos Bispos em 1980 sobre o tema do casamento e da familia ("De
muneribus christianae familiae"), e concluido apoés publicagcdo da Exortacdo Apostélica "Familiaris
Consortio", que é o trabalho deste Sinodo. E sabido que o Sinodo de 1980, também se referiu & Enciclica
"Humanae vitae" e reafirmou o seu ensino integral.

Enfim, o destaque parece ser essencial em todas essas reflexdes, pode ser especificado da seguinte forma:
para resolver as questdes levantadas pela Enciclica "Humanae vitae", especialmente na teologia, para
formular tais perguntas e procurar responder, € necessario encontrar o contexto biblico-teolégico que
queremos dizer quando falamos de "redengéo do corpo e da natureza sacramental do matriménio". Neste
espacgo vocé vai encontrar as respostas para as questdes perenes da consciéncia de homens e mulheres, e
também as perguntas dificeis do nosso mundo contemporaneo no que diz respeito ao casamento e a
procriagao.

Saudacdes

Agora, saudo cordialmente todos os povos e grupos de lingua espanhola aqui presentes. Especialmente os
peregrinos da diocese de San Francisco (Argentina), acompanhado pelo bispo Agostinho Herrera.

Uma palavra de encorajamento para vocé Irmas da Companhia de Terminais de Santa Teresa durante o
terceiro estagio. Vivei com alegria e generosidade a sua vocacéo.

Todos os peregrinos da Espanha, Argentina e outras nagdes latino-americanas sera a minha Béncéao
Apostdlica.



