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  Apresentação da coleção


  A nova coleção Teologia na Universidade foi concebida para atender um público muito particular: jovens universitários que estão tendo, muito provavelmente, seu primeiro contato com uma área de conhecimento que talvez nem soubessem da existência: a área de estudos teológicos. Além dos cursos regulares de teologia e de iniciativas mais pastorais assumidas em várias Igrejas ou comunidades religiosas, muitas universidades comunitárias oferecem a todos os seus estudantes uma ou mais disciplinas de caráter ético-teológico, entendendo com isso oferecer ao futuro profissional uma formação integral, adequada ao que se espera de todo cidadão: competência técnica, princípios éticos e uma saudável espiritualidade, independentemente de seu credo religioso.


  Pensando especialmente nesse público universitário, Paulinas Editora convidou um grupo de docentes com experiência no ensino introdutório de teologia — em sua maioria, oriundos do Departamento de Teologia e Ciências da Religião da Pontifícia Universidade Católica de São Paulo (PUC-SP), recentemente assumido pela nova Faculdade de Teologia dessa Universidade — e conceberam juntos a presente coleção.


  A proposta que agora vem a público visa produzir estudos que explicitem as relações entre a teologia e as áreas de conhecimento que agregam os cursos de graduação das universidades, a serem realizados pelos docentes das disciplinas teológicas — às vezes chamadas de Introdução ao Pensamento Teológico —, contando com a parceria de pesquisadores das áreas em questão (direito, saúde, ciências sociais, comunicação, artes etc.).


  Diferencial importante dos livros desta coleção é seu caráter interdisciplinar. Entendemos ser indispensável que o diálogo entre a teologia e outras ciências em torno de grandes áreas de conhecimento seja um exercício teológico que vá da teologia e… até a teologia do… Em outros termos, pretendemos ir do diálogo entre as epistemes à construção de parâmetros epistemológicos de teologias específicas.


  Por isso, foram escolhidos como objetivos da coleção os seguintes:


  a) Sistematizar conhecimentos acumulados na prática docente de teologia.


  b) Produzir subsídios para a docência inculturada nas diversas áreas.


  c) Promover o intercâmbio entre profissionais de diversas universidades e das diversas unidades dessas.


  d) Aprofundar os estudos teológicos dentro das universidades, afirmando e publicizando suas especificidades com o público universitário.


  e) Divulgar as competências teológicas específicas no diálogo interdisciplinar na universidade.


  f) Promover intercâmbios entre as várias universidades confessionais, comunitárias e congêneres.


  Para que tal fosse factível, pensamos em organizar a coleção de forma a possibilitar que cada volume fosse elaborado por um grupo de pesquisadores, a partir de temáticas delimitadas em função das áreas de conhecimento, contando com coordenadores e com escritores do âmbito. Essas temáticas podem ser multiplicadas no decorrer do tempo a fim de contemplar esferas específicas de conhecimento.


  O intuito de estabelecer o diálogo entre a teologia e outros saberes exige uma estruturação que contemple os critérios da organicidade, da coerência e da clareza para cada tema produzido. Nesse sentido, decidimos seguir, na medida do possível, a seguinte estruturação para cada volume da coleção (com exceção do volume inaugural, de introdução geral ao pensamento teológico):


  • Aspecto histórico e epistemológico, que responde pelas distinções e pelo diálogo entre as áreas.


  • Aspecto teológico, que busca expor os fundamentos teológicos do tema, relacionando teologia e… e ensaiando uma teologia da…


  • Aspecto ético, que visa expor as implicações práticas da teologia em termos de aplicação dos conhecimentos na vida social, pessoal e profissional do estudante.


  Esperamos, portanto, cobrir uma área de publicações nem sempre suficientemente subsidiada com estudos que coadunem a informação precisa com a acessibilidade didática. É claro que nenhum texto dispensará o trabalho criativo e instigador do docente em sala de aula, mas será, com certeza, um seguro apoio para o sucesso dessa tarefa.


  Enfim, queremos dedicar este trabalho a todos aqueles docentes que empenharam e aos que seguem empenhando sua vida na difícil arte do ensino teológico para o público mais amplo da academia e das instituições de ensino superior, para além dos muros da confessionalidade. De modo muito especial, temos aqui presentes alguns dos docentes do extinto Departamento de Teologia e Ciências da Religião da PUC-SP, onde essa coleção começou sua gestação.


  Afonso Maria Ligorio Soares


  Livre-docente em Teologia pela PUC-SP


  INTRODUÇÃO


  Palavras geradoras de sentido


  Assumimos a feliz tarefa de articular o diálogo da teologia com a comunicação. Este livro nasce de múltiplas experiências e diálogos fecundos com muitos profissionais da comunicação. Alunos e corpo docente nas universidades confessionais são os interlocutores primários deste livro, ao mesmo tempo didático, simples e rigoroso cientificamente. Buscamos também um público mais amplo: os profissionais das diversas áreas da comunicação social, jornalistas, publicitários, equipes de comunicação, agências de notícias, assessorias de mídia e web, além da área das relações públicas.


  A estrutura da obra segue a concepção de comunicação construída na PUC-SP: comunicação primária (corpo), secundária (mídia escrita) e terciária (eletrônica), ao que acrescentamos o debate sobre os aspectos éticos da comunicação.


  Na parte I estuda-se o corpo como lugar de transcendência e imanência. Um corpo que fala. O capítulo I é da Profa. Dra. Helena Tania Katz, onde se assume uma questão fundante: do que fala o corpo hoje? O capítulo II trata do corpo que reza, e é escrito a quatro mãos pelo Prof. Dr. Antônio Sagrado Bogaz e Prof. Dr. João Henrique Hansen, que apresentam as imagens sagradas do corpo e os rituais nas religiões. O capítulo III é escrito pelo rabino Dr. Alexandre Leone, que apresenta o corpo que se revela, em uma leitura teológica do corpo como lugar de revelação de Deus na teologia judaica.


  Na parte II, analisa-se a palavra dita e escrita. São convidados a escrever quatro autores. O capítulo IV trata da fenomenologia da palavra: os processos de comunicação, a antropologia da linguagem e suas funções, pelo Dr. Tarcisio Justino Loro. O capítulo V tem como tema: a palavra sagrada nas religiões, e é do Prof. Dr. Faustino Teixeira. O capítulo VI foi elaborado pelo biblista frei Carlos Mesters e tem como título “Palavra de Deus: mistério e silêncio”. O capítulo VII é escrito pela Dra. Vera Ivanise Bombonatto e Dr. Fernando Altemeyer Junior, e tem por título “Trindade, ministério de comunhão e comunicação”.


  Na parte III vislumbra-se a comunicação virtual e eletrônica. O capítulo VIII é da Dra. Lucia Santaella e versa sobre a comunicação a distância no mundo globalizado: mudanças paradigmáticas. O capítulo IX refere-se à comunicação virtual: ciberespaço, interculturalidade e telerreligiões, da Dra. Joana Puntel. O capítulo X pensa “O Cristianismo entre o próximo e o distante no processo comunicativo”, escrito pelo Dr. Mario de França Miranda.


  A parte IV trata dos aspectos éticos e dos desafios práticos da comunicação. O capítulo XI é sobre a verdade e as versões, do Dr. Luiz Carlos Susin. O capítulo XII trata da comunicação e compromisso social e foi escrito pelo frade dominicano Dr. Carlos Josaphat. Um breve posfácio conclui a obra, repropondo questões, assumindo novas palavras em vista de fecundar ainda mais o agir comunicacional.


  Apresentamos dois anexos como material de apoio didático-pedagógico: uma seleção de 150 títulos da literatura mundial, de intelectuais de renome das áreas da Teologia, da Filosofia e das Ciências da Comunicação, disponíveis em qualquer boa biblioteca universitária, e uma lista de 225 filmes também disponíveis em videotecas universitárias ou nas locadoras de vídeos.


  O uso deste material e os debates suscitados em sala de aula, pela leitura dos capítulos do livro conectados com estes textos clássicos e/ou a projeção dos vídeos, certamente propiciarão a descoberta de mapas conceituais que abrem novos horizontes semânticos aos alunos e profissionais e, sobretudo, o aguçar do gosto em provar da fonte que une ciência e sabedoria.


  Os textos percorrem importantes teóricos e profetas da comunicação e da cultura tais como: Romeu Dale, Tullo Goffi, Tomás de Aquino, Santo Agostinho de Hipona, Umberto Eco, Jair Ferreira dos Santos, Sigmund Freud, Pierre Lévy, Renato Ortiz, Martin Barbero, N. Garcia Canclini, Manuel Castells, Marshall McLuhan, Carlo Maria Martini, John Thompson, Muniz Sodré, André Lemos, Massimo di Felice, Michael Amaladoss, Jacques Dupuis, Claude Geffré, Michel Foucault, Gilles Lipovetsky, Maurice Merleau-Ponty, Walter Benjamin, Jean Starobinski, Edgar Morin, Charles Sanders Peirce, Emmanuel Levinas, Abraham Joshua Heschel, Nial Gillman, Jaci Maraschin, Simone Weil e Jürgen Habermas.


  O objetivo explícito do livro é discutir a partir de múltiplos olhares a questão da teologia e da comunicação. Quer tocar com suavidade o mistério das palavras e do sentido do viver. Quer contribuir para que se eduque um sujeito autônomo que pense e aja transformando o mundo e cultivando valores fundamentais de humanidade e transcendência, sem os quais ficamos diminuídos nos sonhos e nas potencialidades. Um sujeito que diga palavras vivas e substanciosas e não palavrório torpe, insolente, blasfemo e, sobretudo, maldito, porque oco e estéril. A teologia aqui desenvolvida quer sustentar valores essenciais à vida humana. Uma teologia encarnada nas palavras, nos poemas e na mídia que contribua na busca do significado profundo do ser humano na história, sem impor sua visão de fé, mas propondo uma interpretação que ofereça elementos na composição de uma visão holística do profissional da comunicação. Uma palavra que se faz carne que revela e esconde segredos e mistérios da Palavra. Uma palavra que saiba discernir o momento certo para estar calado e a hora urgente de falar, pois na vida há tempo para tudo. Especialmente, tempo de sussurrar palavras geradoras de sentido.


  Fernando Altemeyer Junior e Vera Ivanise Bombonatto


  PARTE I


  Corpo: transcendência e imanência


  CAPÍTULO I


  Do que fala o corpo hoje?


  Helena Tania Katz


  Tudo está relacionado ao corpo, como se ele tivesse sido redescoberto depois de ter sido esquecido por muito tempo; linguagem do corpo, consciência do corpo, liberação do corpo são senhas.[1]


  Quando se fala sobre o corpo, é preciso ter clareza de que corpo se fala, pois, embora a palavra seja a mesma – corpo –, ela pode ser empregada em sentidos muito distintos. Quem se interessa pelo assunto compreende ser indispensável situar o corpo em relação ao(s) ambiente(s) nos quais vive para poder investigá-lo com pertinência. Em tempos de agora, pautados pela hipertrofia midiática do assunto corpo, vale começar pelo livro escrito por Gilles Lipovetsky e Jean Serroy, A cultura-mundo; resposta a uma sociedade desorientada (2008, traduzido para o português em 2010) para compreender qual o ambiente do corpo hoje. Nele, os autores propõem que a cultura transformou-se em mundo, e lançam o conceito de cultura-mundo, explicando que se refere à “cultura-mundo do tecnocapitalismo planetário, das indústrias culturais, do consumismo total, dos media e das redes digitais”.[2] Como se trata do mundo que produzimos e habitamos, não podemos construir um discurso sobre o corpo sem levá-lo em consideração.


  Não devemos esquecer que a cultura agora não mais se separa do mercado, porque se transformou em economia política da cultura, imersa nas marcas internacionais, na superabundância de informações, imagens e divertimentos midiáticos.


  Seria simples descrever a situação em que nos encontramos como sendo a da vitória do hiperconsumo, da vida pautada pelo dinheiro, pela busca do sucesso, e gerida pelo individualismo. A realidade é mais complexa do que a denúncia impotente e alarmista destes traços que, de fato, hoje vigoram na sociedade, mas que não apagam outros igualmente importantes. Lembremo-nos, por exemplo, de que é justamente nesse contexto que a espiritualidade vem se expandindo. Nas duas últimas décadas, consolidaram-se movimentos religiosos muito populares (evangélicos, carismáticos, cientologia etc.), que hoje mobilizam muitos milhões de pessoas, espalhadas pelo mundo inteiro.


  As diferentes configurações da espiritualidade implementadas por essas religiões fortalecem-se através da prática de uma forte midiatização comercial. Vendem livros-passaportes-para-a-salvação de todos os males, e oportunidades de conquistar o bem-estar (especialmente nessa vida e não no além) em vivências com os gurus-intermediários nessa transação (em spas e workshops, cursos e palestras). As religiosidades construídas por essas novas religiões têm mais a ver com os valores do mundo do consumo (vencer aqui e agora) do que com os divulgados pelas religiões primeiras.


  A existência de religiosidades distintas produzindo éticas diversas também diz respeito aos tempos tecnomercantis em que vivemos. Vale notar, nessa mesma direção, a substituição das lutas políticas que transformam o mundo pelas atividades de proteção à vida humana. O que mobiliza a todos hoje é o exercício da caridade urgente e imediata que as imagens que vemos na tevê de desastres ecológicos ou de abusos de direitos humanos nos despertam. Nossa solidariedade é profundamente tocada pelo sofrimento do outro. Contudo, trata-se de um tipo de solidariedade que nasce do individualismo que nos caracteriza e, com ela, passamos a fazer parte de uma empatia global contemporânea.


  Não nos importamos com o fato de os nossos comportamentos solidários e nosso altruísmo universal não diminuírem a violência, a injustiça ou a fome. A transformação desse quadro só ocorre quando as causas que o produzem são modificadas, o que implica militância política. Mas, como se sabe, lutas políticas dessa ordem acontecem no longo prazo, têm efeitos menos espetaculares, e não mais seduzem. Tal observação nada tem a ver com relativismo ou niilismo. Ao contrário. Aqui se identifica estar em curso outro entendimento de luta política. O cidadão da internet que pratica ativismo digital se sente intervindo e fazendo parte de um tipo de vigilância que a sociedade civil empreende agora, sem ser conduzida exclusivamente pelas mídias ou pelas palavras de ordem dos partidos políticos:


  O indivíduo hipermoderno não se contenta com prazeres consumistas: procura também ser agente interventor, expressar-se, dar a sua opinião e participar na vida pública, mesmo que seja de forma diferente do militante político à antiga, que exigia o sacrifício da vida privada e da liberdade de opinião individual.[3]


  Esse sujeito não confia nas grandes instituições nem em seus dirigentes e vem testando outra maneira de participação na sociedade, na qual o campo de ação dos poderes públicos tradicionais (estado, religião, educação etc.) vem se transformando. Nesse assunto, não se pode ignorar o papel central que Foucault teve na transformação do corpo em um tema obrigatório. Ao desvendar a similaridade estrutural de instituições como a prisão, a escola, o hospital e a fábrica, demonstrando as relações perversas entre poder e conhecimento que as sustentam, fez soar a sirene de alarme quando tornou clara a possibilidade de identificar a produção de corpos dóceis[4] em várias instâncias sociais, especialmente nas que se dedicam a produzir imagens do corpo.


  Montado esse quadro, a pergunta que cabe é: que sujeito é esse? Do que o seu corpo fala?


  1. O sujeito do mundo do consumo


  Evidentemente, esse sujeito nasceu bem antes. Estima-se que a Terra tenha cerca de 4,6 bilhões de anos e a vida exista nela há “somente” 3,5 bilhões de anos, entendendo-se vida como qualquer sistema químico capaz de se multiplicar. Plantas multicelulares e animais apareceram muito depois, há “apenas” 750 milhões de anos. Vertebrados têm 450 milhões de anos. Dinossauros, 200 milhões, e estão extintos há 65 milhões de anos. Primatas, a ordem biológica à qual nós, humanos, pertencemos, só surgiram há 60 milhões de anos. Ou seja, em termos evolutivos, mamíferos, primatas e humanos são recentes. Humanos pertencem à espécie Homo sapiens, que pertence ao grupo Hominoidea ou Hominídeo. Somos primatas africanos com parentesco próximo com os chimpanzés, de quem nos separamos por um pequeno número de genes e muitas diferenças morfológicas.[5]


  Os paleontólogos que estudaram os 52 pedaços do fóssil descoberto em 1974 nas tórridas encostas de Hadar, na Etiópia, que recebeu o nome científico de AL 288-1, e o apelido de “Lucy”, atestaram que ele tem três milhões de anos e representa uma peça fundamental na cadeia da nossa evolução biológica (os cientistas ouviam “Lucy in the Sky with Diamonds”, dos Beatles, quando comemoraram o achado). Totalmente símio no crânio e inteiramente humano no resto do corpo, esse fóssil de hominídeo comprova, por exemplo, que a hominização começou com a posição vertical.


  Segundo Christine Berge, do Laboratório de Anatomia Comparada do Museu de História Natural da França, “Lucy” tinha parturição tão delicada quanto a nossa, em posição oblíqua e dupla rotação. “Lucy” não dava à luz como os símios. O seu joelho, todavia, se aproxima do deles. Com o menisco sobre a tíbia, acompanhando a disposição simples dos chimpanzés (em nós, ela é dupla), possui um joelho mais móvel que o nosso, mas com orientação de movimentos menos precisa. Sua bipedia, portanto, ainda era ocasional.


  A descoberta de “Lucy” mostrou que nós, humanos, não surgimos numa linha evolutiva crescente, e sim através de uma sucessão de rupturas parciais: primeiro a bacia (eixo da seleção), depois o braço, as pernas (eixos de relação), os pés e, então, a cabeça. É bastante curioso que o corpo que temos hoje tenha começado a chegar à sua forma atual por uma mudança na bacia.


  Três milhões de anos e várias experiências biomecânicas nos separam de “Lucy” e do seu “filho”, um crânio encontrado na África (Csillag, 1994), que complementa informações sobre os Australopithecus Afarensis, nossos ancestrais mais distantes. Este crânio de hominídeo confirma que a “família de Lucy” tinha mandíbula grande e cérebro pequeno, e representou o ponto de partida de linhagem do homem.


  A bipedia, que alarga o tórax, também desloca o omoplata para trás. É vantajosa para a mão, mas não para as espáduas. Para ficar de pé, o homem precisou desenvolver uma bacia grande o suficiente para prender os músculos das nádegas. O fêmur precisou assumir uma posição oblíqua e alongar o seu “pescoço”, numa geometria antimecânica que predispõe para joelhos tortos e pernas arqueadas.


  O corpo do tipo atual começou a surgir há quase 500 mil anos. Nos últimos 200 mil, nada de essencial se modificou no seu esqueleto, e com esse esqueleto o corpo foi se transformando em um locutor cada vez mais complexo. Antigamente, o corpo era entendido como um catálogo de órgãos definidos por funções individuais. Em 1655, Belon mostrou a homologia geométrica entre as partes do esqueleto de um pássaro e um homem ao estendê-los na mesma posição. Tyson, em 1699, descobriu a aproximação entre chimpanzé e homem ao dissecá-los.


  A obrigatoriedade de relacionar órgão a função foi encerrada pelo debate entre Cuvier e Saint-Hilaire. Para Cuvier, a unidade do organismo se realiza por correlações tão precisas que nenhuma modificação pode inviabilizá-la. Para Saint-Hilaire, continuador de Lamarck, a unidade resulta das transformações que o meio exterior produz.


  O evolucionismo acabou confirmando as teses de Saint-Hilaire. Mais que isso. Demonstrou que, a cada geração, o programa genético reproduz uma espécie de duplo eixo: o organismo entendido como uma sequência de estruturas encaixadas pela origem material ou pela associação a um momento evolutivo. Ou seja, já está aí a hipótese de que sempre existiu um trânsito entre o biológico e o social. E essa é a razão pela qual precisamos conhecer como o nosso corpo se formou para poder ler o corpo de hoje:


  o olho não pode ver-se


  a si mesmo


  o leão de ouro não é o ouro


  do leão de ouro


  o ouro leonado não deixa de ser ouro


  aurificar-se é o ser do leão não leão


  o olho vê-se


  no avesso do olho


  silêncio: olho do furacão


  (De um Leão Zen).[6]


  Lembrar que natureza e cultura estão juntas na nossa história evolutiva desde sempre é indispensável para estudar o corpo. Por uma questão de recorte, vamos falar dessa relação aqui apenas a partir do final do século 19, com a abertura de laboratórios experimentais (o de Wilhelm Wundt, em Leipzig, em 1879, aparece como o primeiro deles), pois ela serve para ilustrar as relações entre cultura e pensamento que começavam a se estabelecer. Diferenciando-se dos antropólogos, os psicólogos dedicavam-se a decifrar o que acontece a um indivíduo quando ele está pensando. Uma vez que tais processos não se mostravam observáveis, razão pela qual recebiam a denominação de “psicológicos”, foi necessário esperar pelo domínio da eletricidade para que se construíssem máquinas apropriadas para investigá-los. A proliferação das práticas laboratoriais que havia marcado a separação entre antropólogos e psicólogos, também havia trazido o homem para uma situação de eventos controlados.


  A ideia de um corpo controlado e/ou construído tem em Foucault uma referência forte, no século XX, porque ele descreve o corpo como um ponto nodal das relações produtivas de poder. Em vários textos, Foucault duvidou da existência material e separada de um corpo fora de sua existência social e vai estudar constelações diferentes de poder (hospital, regimes políticos, escolas, prisões etc.) como nexos fundamentais ao entendimento das configurações do corpo. Sua concepção de corpo enraíza-se em Nietzsche mas, via Merleau-Ponty, chega à proposta do corpo como carne. Para ele, carne significa uma interligação de estruturas e forças que interagem sem dominância entre elas e sem existência de um centro controlador.


  Na história da filosofia, o entendimento da nossa existência como “encarnada” passou por uma longa trajetória. Em 1913, Husserl desenvolve a noção de Leib (corpo vivo) em oposição a Körper, que seria a descrição física do corpo (publicada em 1912, Ideias II), iniciando a fenomenologia. Em 1928, Heidegger desenvolve tal fenomenologia em uma espécie de ontologia, substituindo a noção de subjetividade e de mundo por Dasein ou existência humana. É ele quem desloca a questão do corpo para a da incorporação. “Não temos um corpo, mas somos incorporados”.


  Quem fará uma síntese entre estes dois pensamentos será o próprio Merleau-Ponty, nos seus escritos de 1945, 1962 e 1964. O conceito de corpo (Leib) de Husserl, iluminado por Heidegger (especialmente a noção de ser-no-mundo), vai clarear a conexão entre corpo, ações e percepção já estudada anteriormente por Descartes. É assim que, em vez do conceito de “ser” de Heidegger, Ponty introduz a sua noção de “carne”.


  Se a perversão do dualismo cartesiano que propunha a separação entre corpo e mente já havia sido exercitada por Hegel, Marx, Kierkegaard e Nietzsche, com a fenomenologia do século XX conquista novos modos de descrição, nos quais pelo menos um aspecto permanecia sem uma explicação satisfatória: como se dava o trânsito entre as informações do mundo e as informações residentes no corpo? Alguns semioticistas da cultura (Ivanov, Lotman, Pjatigorskij, Toporov e Uspenskij) já haviam apontado o mecanismo da cultura como um sistema capaz de transformar a esfera externa em interna, a entropia em informação, e assim por diante. A cultura não seria uma oposição entre o externo e o interno, mas uma possibilidade de passagem de um âmbito a outro.


  Edmund Husserl (1989) propunha a existência do corpo vivo (Leib) e do corpo estritamente físico (Körper), mas não explicava o relacionamento entre eles. Assim, a fenomenologia seguiu sem dar atenção à neurofisiologia e ao inconsciente. Somente um bom tempo depois, quando William James propôs uma psicologia baseada na experiência, a concepção de que os processos de conhecimento se dão a partir de interações entre corpo e ambiente ganhou visibilidade.


  Mas como pensar em corpo sem ambiente se ambos são desenvolvidos em codependência? A própria palavra “ambiente” resulta de uma montagem entre amphi (que significa “em torno de”, e que passou para o latim significando “ambos”), com os sufixo ente, que vem do ant indo-europeu, língua pré-histórica há muito desaparecida (nela, queria dizer “sopro”). Ambiente, então, significa tudo o que compõe uma coisa, inclusive o sopro em torno. Curiosamente, cultura possui um sentido etimológico semelhante ao de ambiente, pois cultura vem do indo-europeu kwol, que significava uma ideia de quem anda em torno de alguma coisa, como o sentido do grego amphi.


  A nossa própria história evolutiva já exibe esse tipo de vínculo, uma vez que se processa por um sem-número de adaptações, isto é, de negociações entre corpos e ambientes. Se o sopro em torno também compõe a coisa, a cultura (entendida como o em torno) “carnifica-se” no corpo. O que está fora adentra, e as noções de dentro e fora deixam de designar espaços não conexos para identificar situações correlatas. As informações do meio se instalam no corpo; o corpo, alterado por elas, continua a se relacionar com o meio, mas agora de outra maneira, pois está transformado. Assim transformado, continua suas trocas, que agora passam a ser outras.


  O meio vai sendo modificado e o corpo também, em processos coevolutivos permanentes e inestancáveis e as noções de dentro e fora ficam desestabilizadas. Talvez a célula seja um bom exemplo para pensar esse tipo de relação:


  Muitas moléculas entram e saem da célula, em contrapartida, outras não podem fazê-lo. Mas a célula não é um recipiente contenedor. Ao contrário, ao entrar uma molécula dentro dela, passa a fazer parte da organização celular. As moléculas não recebem vida porque a vida não é uma propriedade das moléculas em si. A vida se relaciona com a organização, com a rede de relações e as propriedades emergentes da interação. No entanto, atravessar uma membrana implica uma transformação da rede de relações e gera uma transformação da identidade (que já não pode ser pensada em si e por si mesma, mas em um emaranhado relacional coevolutivo).[7]


  2. A relação corpo-ambiente e o embodiment



  Se o corpo pode ser tomado como um índice das mudanças em curso na sociedade, torna-se necessário compreender como se dá esse processo de indiciamento. Por que o corpo pode ser lido como um indiciador do seu entorno? De que modo o entorno se torna corpo?


  Um corpo nunca existe em si mesmo, nem quando está nu. Corpo é sempre um estado provisório da coleção de informações que o constitui como corpo. Esse estado vincula-se aos acordos que vão sendo estabelecidos com os ambientes onde vive. Quando se pensa o corpo a partir dessa proposta de codependência com o ambiente, pode-se entender melhor o alcance do que Walter Benjamin dizia quando observou que, quando o corpo muda, tudo já foi transformado:[8]


  Se é evidente que a representação do corpo levanta questões históricas, está longe do óbvio como essas questões podem ser resolvidas. Historiadores da arte não podem simplesmente continuar a se referir às fontes históricas como “contexto” ou “background”. A influência de teóricos como Hayden White, Joan Scott e Michel Foucault conduziu a uma revalorização de amplo alcance da prática da escrita sobre história, na qual distinções como a que se faz entre o sujeito de um trabalho (por exemplo, uma série de pinturas) e o seu contexto (informação sobre eventos contemporâneos, pertinentes ou sobre a vida do artista ou sobre a matéria-sujeito dos próprios trabalhos) só podem ser vistas como estratégias retóricas planejadas para garantir a continuação de certa forma de leitura.[9]


  A noção de contexto também varia. Sebeok[10] define contexto como o reconhecimento que um organismo faz das condições e maneiras de usar efetivamente as mensagens. Contexto inclui, portanto, sistema cognitivo (mente), mensagens que fluem paralelamente, memória de mensagens prévias que foram processadas ou experienciadas e, sem dúvida, antecipação de futuras mensagens que ainda serão trazidas à ação, mas já existem como possibilidade. Para Sebeok, o contexto onde algo acontece nunca é passivo. O ambiente no qual toda mensagem é emitida, transmitida e interpretada nunca é estático, mas sim contexto-sensitivo. Por ser contexto-sensitivo, trabalha em correlação com o corpo no tratamento do fluxo de informações permanente que os comanda.


  O que Mirzoeff imputa somente à história da arte atinge muitas outras disciplinas, sobretudo as que estudam o corpo. Propõe o imediato abandono das formas teleológicas populares na história da arte, aquelas que se organizam no estilo “O Nascimento do Modernismo” ou “O Triunfo do Oeste”, em prol de uma história descentralizada, apoiada nas interconexões que dão existência aos fatos da cultura.


  A teoria corpomídia[11] se inscreve nessa mesma direção e fornece argumentos para uma leitura correspondente à indicação de Edward Said, de que devemos estudar “o mapa de interações, o atual e frequentemente produtivo tráfico que ocorre no dia a dia, e mesmo minuto a minuto, entre estados, sociedades, grupos, identidades”.[12] O conceito de corpomídia se organiza justamente a partir desse “tráfico minuto a minuto” que, no corpo, corresponde a medidas de tempo bem menores. O trânsito de trocas é tão intenso e frequente que impede o uso do verbo “ter” e pede pelo verbo “estar”, pois o corpo é um estado, apenas um estado dessa coleção de informações que vai mudando:


  O que importa ressaltar é a implicação do corpo no ambiente, que cancela a possibilidade de entendimento do mundo como um objeto aguardando um observador. Capturadas pelo nosso processo perceptivo, que as reconstrói com as perdas habituais a qualquer processo de transmissão, tais informações passam a fazer parte do corpo de uma maneira bastante singular: são transformadas em corpo.[13]


  Passar a fazer parte do corpo significa tornar-se corpo, o que ocorre sempre que o corpo entra em contato com a informação. Trata-se do processo de embodiment.[14] O trabalho pioneiro de Esther Thelen[15] sobre o desenvolvimento de crianças (1994 [2001]) já fazia do embodiment a sua abordagem. Thelen explicava que dizer que a cognição é embodied significa o mesmo que dizer que ela emerge das interações entre corpo e mundo:


  Deste ponto de vista, a cognição depende dos tipos de experiências ligados ao fato de ter-se um corpo com capacidades perceptuais e motoras que são inseparavelmente ligadas e que juntas formam a matriz com a qual memória, emoção, linguagem e todos os outros aspectos da vida estão misturados. A noção contemporânea de cognição no corpo contrasta com a posição cognitivista que vê a mente como um dispositivo que manipula símbolos e, então, se dedica às regras formais e processos pelos quais os símbolos representam o mundo com propriedade.[16]


  Na introdução de seu livro mais recente, Supersizing the mind; embodiment, action, and cognitive extension (2008), Andy Clark[17] transcreve um diálogo entre o Prêmio Nobel de Física Richard Feynman e o historiador Charles Weiner que havia sido publicado originalmente no livro de James Gleick (1993). Eles conversam sobre as notas e gráficos que Feynman havia escrito:


  — Eu realmente fiz o trabalho nesses papéis, diz Feynman.


  — Bem, Weiner disse, o trabalho foi feito pela sua cabeça, mas o registro dele ainda está aqui.


  — Não, não é um registro, realmente não é. É o trabalho sendo feito (working). Você precisa trabalhar no papel e esse é o papel, certo?[18]


  Para Feynman, o papel não constituía um meio externo, o papel se integrava à sua atividade intelectual (era o working, o trabalho sendo feito). Andy Clark avança e propõe que o papel faz parte do pensamento que Feynman estava criando. Sugere que a ligação entre o lápis/caneta e papel faz parte da forma que o fluxo de pensamentos e ideias tomam quando se usa esse tipo de “maquinário físico”. Ou seja, lápis ou caneta e papel podem fazer parte da nossa circuitação cognitiva, o que quer dizer que podem passar a ser corpo.


  Se nossos corpos ganham forma pelos usos que fazemos do que encontramos no mundo e usamos, compreender o mundo em que vivemos constitui-se como um pré-requisito para estudar o corpo.


  No prefácio que escreveu para Andy Clark, David Chalmers conta que seus amigos, impressionados com a mudança que o iPhone havia produzido no seu dia a dia, brincavam dizendo que ele deveria implantar o iPhone no seu cérebro. E que ele pôde perceber que o implante não precisaria ser feito, pois o iPhone já fazia parte do seu corpo e já havia transformado o seu comportamento, porque já estava embodied.


  McLuhan já havia proposto que o mundo modifica nosso corpo ao chamar a atenção para o fato de que cada medium tem as suas propriedades e que são com elas que os nossos sentidos devem lidar. Se os media se diversificam, as demandas perceptivas se diversificam. O iPhone de David Chalmers criou um Chalmers diferente da pessoa que existia antes do seu uso.


  Se vamos transformando o mundo em corpo, há que atentar para o e zelar pelo que vamos colocando no mundo, pelas atitudes que tomamos e pelas que não tomamos, uma vez que ambas marcam uma diferença nas transformações que estão sempre em curso.


  O corpo adentrou cedo na história. Eles descobriram que estavam nus, registra o Gênesis (3,7). Vivendo no mundo tecnocapitalista e sabendo que cada tipo de aprendizado traz ao corpo uma rede particular de conexões, pode-se arriscar que o corpo, sendo ele mesmo uma espécie de mídia, “fala” com o seu design e com o desenho simultâneo das famílias de suas interfaces.


  Caso a vida funcione, de fato, de acordo com uma estrutura como esta aqui descrita, com o passar do tempo, as trocas permanentes de informação tenderão a borrar as suas próprias delimitações, produzindo uma plasticidade de fronteiras não controlável. Assim, o fato de as fronteiras estarem muito móveis hoje, tanto na ciência quanto na arte, não passa de um traço evolutivo. A compreensão da vida como produto e produtora de uma rede inestancável de troca de informações marca uma diferença básica. Nela, a ideia do corpo como mídia ocupa posição central.


  As informações que configuram o mundo do consumo nos contaminam e vão sendo por nós contaminadas. Esse é o nosso corpo hoje, um corpo que não respeita por muito tempo operações entre parênteses.
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  CAPÍTULO II


  As imagens sagradas do corpo e os rituais nas religiões – o corpo reza


  Antônio Sagrado Bogaz e João Henrique Hansen


  Partamos de um breve raciocínio lógico: tudo que existe foi criado por Deus. Deus é o único criador de todas as coisas. Esta é a verdade prioritária de nossa fé. Tudo que Deus criou é bom, tem sua graça (Gn 1). Deus criou o corpo. O corpo é obra de Deus; o corpo é bom. E depois o salmo de louvor continua: “Que tudo que vive e respira cante louvores ao Senhor” (Sl 150,6). Nosso espírito louva a Deus. Somos seres vivos e espirituais. Nossas mãos se elevam em preces. Nosso coração manifesta nosso amor ao Criador. Portanto, nosso corpo é manifestação da beleza divina. Tudo que tem graça e é obra de Deus, pode ser transformado em prece. Nosso corpo é lugar de louvor. Nosso corpo reza.


  Este encadeamento inicial nos coloca numa trilha de reflexão, que por si mesmo se sustenta, porém precisa de argumentação. Simplesmente, porque outras lógicas, de algum modo, bem delineadas promoveram uma reflexão que nos levou a um paradoxo secular: corpo é coisa divina, mas é sua criação menos genial e, mais ainda, se encontra em permanente estado de corrupção. Diante desta proposição paradoxal, sentimos a necessidade de compreender as razões destas ideias e entender suas motivações. Pelas motivações da visão do corpo como espaço do mal e o espírito como revelação da magnitude divina, precisamos resgatar os traços divinos na obra de sua criação e compreender que não existe redenção sem o corpo e que é no corpo que Deus manifesta seus dons mais sublimes.


  1. A reconstrução da dialética na natureza humana


  A interação entre os vários elementos da natureza humana busca equilibrar seus dotes específicos, como integradores e não excludentes. Espíritos não rezam sozinhos. Os corpos não celebram sem alma. Unidos elevam preces. O espírito reza somente porque o corpo existe.


  Se conseguirmos escapar do dualismo, compreendemos que o mundo real, denominado classicamente como “cosmo”, é o acabamento de dois princípios que se completam: a matéria e a ideia. Dentro do platonismo grego, estes princípios são colocados como opostos, portanto não complementares, mas contraditórios.[19]


  Nas proposições platônicas, um mediador, denominado por ele como Demiurgo, atua sobre a realidade, plasmando o caos da matéria dentro do modelo das ideias, que são eternas. O caos recebe alma, propiciando a ordem e o movimento. Esta visão que se tornou parâmetro do pensamento ocidental criou o antagonismo entre o corpo e o espírito, privilegiando o espírito e depreciando a realidade corpórea. Esta contraposição promoveu a negação do corpo como bem divino, rebaixando-o apenas como receptáculo da alma. Nesta concepção, que estava arraigada na espiritualidade cristã, o mundo está entre o ser, que é a ideia, e o não ser, que é o mundo material. Toda opinião verdadeira está entre o saber e o não saber, que é um conhecimento sensível adequado, melhor dizendo, o devir ordenado. A grande alma está no centro do universo e se reflete em formas inferiores nos seres existentes, desde os seres humanos aos seres inertes, passando por todas as espécies da criação. A visão platônica tem seu fundamento ontológico eficaz, não fosse a contraposição entre estes elementos.


  A grandeza da natureza humana está na consideração da vida como um bem na sua totalidade e não no seu dualismo. De fato, o dualismo dos elementos constitutivos do mundo material pode resultar somente do ser e de sua ordem, mais ainda, do bem. A contraposição destes, que é a desordem e o mal, não pode ser algo bom. O princípio é válido, desde que superemos o dualismo e vejamos uma unidade criacional no cosmo.


  Se considerarmos a ideia do ser, da verdade, da beleza e do bem como princípios divinos e percebermos que toda a criação é expressão destes dotes divinos, reconheceremos a grandeza da natureza humana e apreenderemos que o corpo é orante, pois nele se realiza a magnitude do Bem. Vale dizer, o corpo é expressão da “grande alma divina”. O desdém para com o corpo, resultante da compreensão platônica de que a matéria é indeterminada, informe e passiva, nos lança no abismo de compreender que a experiência corpórea é negativa e não nos eleva, mas nos arrasta para o abismo. Esta concepção vai sendo superada pela nova concepção de corpo como extensão da grandeza de Deus, que se revela e nele se concretiza.[20]


  Considera que a visão platônica pode ser negativa, se considerarmos o dualismo entre a matéria e o corpo, pois não coloca Deus como criador de todas as coisas. Se considerarmos, porém, que o corpo é uma criatura divina, no qual se realiza a grandeza das ideias oriundas da alma, torna-se manifestação da ação divina.


  Notamos que a visão filosófica platônica não levou a bom termo a concepção de corpo como bem positivo, que pode ter seu respaldo na cosmovisão bíblica. Dentro desta cosmovisão, a grandeza do ser humano se efetiva pelos dons espirituais que se realizam na e pela existência corpórea. Não há felicidade senão no encontro entre o corpo e o espírito, como expressões da mesma ação criadora de Deus. Este é um fator constituinte do ser humano, como de resto, de toda a criação.


  2. Unidade plena do corpo e do espírito


  Tantas vezes, travou-se na caminhada da tradição cristã um embate na compreensão da unidade ou separação destes dois elementos. Na elaboração dogmática da cristologia primitiva, houve grande dificuldade em admitir a unidade pessoal de Cristo, assumido muitas vezes como dois elementos que não se separam e não se contrapõem. A desvalorização do corpo não suportava a ideia de que o Filho de Deus, plenitude da alma divina, se unificasse na matéria. Os seguidores do “eutiquismo” não podem conceber que um espírito pleno se unificasse num corpo, para eles, limitante. Voltava-se à ideia platônica de que o corpo era um mal necessário, onde se enclausurava a alma humana. Mesmo que a alma humana fosse condenada à clausura, não se pode conceber que a “alma divina” se encerrasse num corpo humano. Para eles, o corpo humano é passível de pecado e como tal precisa ser controlado, dominado e confinado. A minimização do corpo garante, segundo esta concepção errônea, a elevação do espírito. Bem, o que notamos na espiritualidade cristã verdadeira é que a harmonia entre a corporeidade e o espírito torna-se lugar teológico, espaço orante.


  A. J. Chupungco[21] apresenta a grande resposta de nossa espiritualidade, ou seja, a encarnação do Verbo Divino. A confirmação da verdadeira presença de Deus, em plenitude, na história humana garante a opção de Deus pela realidade concreta. O corpo não é mais perigoso e nem sepulcro da alma, mas lugar de libertação e de vida. O corpo humano é a terra fértil onde se realizam as grandezas divinas. Este autor nos mostra que a presença divina se realiza em todas as culturas e tradições étnicas. A encarnação divina transcende, por isso, os limites de uma religião, mas abre-se para todo universo, pois cada partícula do universo é criação divina e lugar da salvação. O universo é prece. Rezamos no universo e pelo universo.


  Considerando, segundo nossa fé, que Deus assumiu nossa corporeidade, nos perguntamos por que tanta parcimônia em perceber que o corpo também é prece. Prece é toda louvação humana que se presta a Deus, como forma de gratidão. A alegria, o prazer e a felicidade que se realizam no corpo são versos orantes. Estes bens da natureza corpórea humana são grãos de incenso que se fazem oblação. Para além das considerações negativas referentes à corporeidade em uma dimensão da nossa espiritualidade, notamos o “uso do corpo” em todas as religiões, como forma de entrar em comunhão com sua divindade. Não se trata de incorrer ou sacralizar a depravação, dita mesmo “prostituição corpórea sagrada”, mas antes de perceber os bens do corpo, como a sexualidade, a alimentação ou o prazer lúdico como momentos sacrais. A grandeza do espírito se expressa na harmonia dos bens corpóreos.


  Por essa razão, defendemos que toda ação celebrativa expressa as dimensões corpóreas. A experiência religiosa presente nos ritos litúrgicos é explanação concreta da nossa corporeidade. Podemos seguir com a definição de J. Castellano, que afirma que “a linguagem dos símbolos está enraizada na natureza humana. De fato, nas relações mais elementares que correspondem às expressões humanas fundamentais (amor, dor, alegria etc.) o homem comunica-se com os outros por meio de sinais e símbolos. A relação de pessoa a pessoa, de espírito para espírito, passa pela corporeidade”.[22]


  O rito é a expressão simbólica de nossas experiências interiores e neles podemos concretizar nossos sentimentos místicos mais profundos. Através do rito se exterioriza o encontro entre o corpo e o espírito e seus sinais são manifestações corpóreas da vida interior. Por sua vez, pelos mesmos sinais ou símbolos o corpo é fecundado pela energia do universo espiritual. Sem a participação da corporeidade, não podemos rezar e nos elevar.


  3. Edificação da corporeidade nos séculos


  Como acenamos anteriormente, a mística cristã realiza um processo contínuo de unificação entre o corpo e o espírito. Para sua plena realização, o ser humano tem que ser assumido em sua totalidade, sem resquício de desprezo pelo corpo, como também não teria sentido a desconsideração do espírito. A relação, por vezes complementar, mas por vezes contraditória entre estes elementos do ser humano, busca incessantemente sua unitariedade. Paulo, o grande apóstolo, afirma: “O mesmo Deus da paz vos santifique em tudo; e o vosso espírito, alma e corpo sejam conservados íntegros e irrepreensíveis na vinda de nosso Senhor Jesus Cristo” (1Ts 5,23). Ele nos apresenta não uma bidimensionalidade, mas uma tridimensionalidade do corpo humano. Esta nova visão nos ajuda a romper a bipolaridade. Não, por certo, para criar uma tripolaridade, mas para perceber sua intersecção. A compreensão da existência humana plena como integração da phisis, da psiché e da “anima” nos leva a concluir que é preciso integrar estes bens criacionais para viver a plenitude existencial. A desarmonia ou o desequilíbrio destes elementos constitutivos é maléfico para o ser humano. O corpo reza e exalta seus sentimentos, que buscam a Deus. Esta é a forma simples para compreendermos as expressões clássicas de nossos pensadores cristãos, na linha tomista, por exemplo. Phisis é a materialidade da existência, que sente vibrações na energia psiché e se eleva na transcendência “anima”. Mesmo sem contemplar os seus artigos designantes, por serem dons universais, estes elementos constitutivos propiciam a plenitude da corporeidade humana. Esta se realiza em todos os momentos de nossa existência, mormente na prática dos ritos religiosos.


  Tomás de Aquino,[23] partindo da visão bíblica e da espiritualidade cristológica, nos orienta a aperfeiçoar e elevar a natureza humana. Isso somente é possível pela contemplação completa do corpo, pois neles se encontram e se vivificam todos os sentimentos e toda transcendência. A alma é o primeiro princípio da existência, nos diz este grande teólogo medieval. Por este princípio, sua epistemologia aponta para a alma não como único bem positivo, mas capaz de animar e dinamizar as realidades materiais. A alma, sendo imaterial, precisa do corpo para expressar e concretizar seus dons. Se, por um lado, a alma não pode subsistir historicamente sem o corpo, o corpo precisa da alma para sua vitalização.


  A concepção cristã nos ensina que o corpo é um valor precioso e não a depravação da divindade, como acreditavam os maniqueus. Basta recordarmos que o maniqueísmo tem “inspiração gnóstica e procura explicar o universo por uma visão dualística radical entre o bem e o mal. O mundo estaria dividido em duas forças: o Bem, que é luz, e o Mal, que é trevas. O sentido da carne ou da matéria é regido pelo princípio do mal. Para conseguir paralisar este mal, é preciso dar maior ênfase ao mundo espiritual”.[24] Não foi pequena a luta dos místicos cristãos, que engrandeciam a vida espiritual, para mostrar que é no corpo que se dá a santidade. O corpo vivificado pela vida interior é caminho de salvação. Não se separam o corpo e o espírito, mas se unificam no mesmo objetivo: a vida. A vida se concretiza pelo caminho do bem, e o bem é uma ação do espírito concretizada na materialidade da nossa existência. A “mística do corpo” é enaltecida quando, por exemplo, Irineu de Lião defende o princípio salus carnis. A. Orbe afirma porém que, embora a doutrina de Irineu, pela valorização da corporeidade, foi vitoriosa nas contendas dos primeiros séculos, prevaleceu e se perpetuou a doutrina de Orígenes, que defende o princípio salus animae. Mas foi suficiente para combater os princípios maniqueus, que defendiam que a conquista do bem se faz pelo jejum e pela negação de todas as formas de prazer. Este ascetismo rígido, tomado como caminho de santificação e propiciatório de nossas preces, não é exclusivo e garantia de santificação. A santificação está não na abstinência mas na partilha. A prece passa pelo corpo e não se louva negando o corpo, pois o corpo é orante. O resgate permanente desta proposição nos garante uma espiritualidade sadia e verdadeira.[25]


  A preocupação com a alma foi preponderante na evolução da mística cristã, por influência das escolas filosóficas ao longo dos séculos. No entanto, a inspiração cristã nunca se distanciou dos moldes bíblicos, que valorizam a pessoa humana e a tornam valiosa diante de Deus que se encarnou. Repetindo o mesmo Irineu de Lião, podemos continuar afirmando que “a glória de Deus é o ser humano vivente”. Na perspectiva teológica de seus escritos, compreende-se o ser humano vivente como um ser corpóreo, que louva e, pela sua própria vida, engrandece seu Criador.
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