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RESUMO

O Pecado Original de Addo e Eva fomentou para toda a Histéria da Salvacdo mudancgas
permanentes e significativas na natureza humana (Génesis: 3-14,24). Agostinho de Hipona em
sua obra De Civitate Dei (426), nos Livros XIII e XIV, ao abordar tal temética, elucida que a
morte foi uma das consequéncias do ato originario, uma vez que Deus ndo foi o criador de nada
que fosse prejudicial a0 homem. Do mesmo modo sdo consequéncias do Pecado Original as
dores do parto para as mulheres e a concupiscéncia da carne, o que fard o corpo, no Medievo,
ser visto pelo viés da negatividade. Nessa moldura, os discursos que chegaram e perpetuaram-
se no imagindrio do periodo centro-medieval (séculos XI-XIII), carregaram consigo
representacOes negativas em relagdo ao Pecado de Addo e Eva, visto que, por meio desse
pecado, o homem traz consigo a mancha do prazer sexual, a vergonha da carne e o desejo
desenfreado. Posteriormente ao Pecado Original, o desejo sexual fugiu aos dominios da razdo
humana, acarretou para o homem a ndo submissao de suas vontades carnais ao controle racional,
sendo que esse individuo se torna um sujeito de desejo e portador de pulsdes desenfreadas.
Nesse sentido, Tomdas de Aquino, em sua obra Summa Theologiae (1273), trabalhou acerca do
Pecado Original também por intermédio da vergonha sexual, no Tratado dos vicios e pecados,
(ST, I-II, q. 72-89), da Pars Prima Secundae. O frade dominicano considera o ato primario
como um pecado de concupiscéncia. Ademais, compreendemos o periodo em questdo como
uma temporalidade pautada sobre o pilar da carne, em que o imagindrio cristdo proferiu em
seus discursos religiosos um ethos comportamental a ser seguido e aqueles contrarios as praticas

estabelecidas eram relegados a margem da sociedade.

Palavras-chave: Pecado Original; Summa Theologiae; 1dade Média Central; Imaginério;

Discurso.



ABSTRACT

The Original Sin of Adam and Eve has fostered for all Salvation History radical changes in
human nature (Genesis: 3-14, 24). Augustine of Hippo in his De civitate Dei (426), Books XIII
and XIV, visiting this thematic, elucidates that death was one of the consequences of the primal
act, since God was not the creator of anything harmful to men. In the same way, as a result of
tnhe Original Sin, there are labor pains for women and concupiscence of the flesh, which shall
cause the body to be presented by the bias of negativity in the Middle Ages. In this framework,
the discourses that came to and were perpetuated in the imaginary of the central-medieval
period carried with them the negative representations of the Sin of Adam and Eve,
corresponding to the fear of sexual pleasure, the shame of the flesh, and unbridled desire.
Subsequently to the Original Sin, sexual desire has fled the realms of human reason, featuring
man as a being with no submission of carnality to rational control, which prompts na individual
totally subject to desire and bearer of unbridled drives. In this sense, Thomas Aquinas, in his
work Summa Theologiae (1273), on the Original Sin, through sexual shame, in the Treaty of
vices and sins (ST, I-1I, q 72-89), of the Pars Prima Secundae, considers the primal act as a sin
of concupiscence. In addition, we consider the period as a temporality based on the pillar of the
flesh, in which the Christian imaginary and speeches engendered a specific ethos to be followed

and relegated dissidences to the margins of Society.

Keywords: Original Sin; Summa Theologiae; Central Middle Ages; Imaginary; Speech.
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INTRODUCAO

Uma vez que “no principio tudo era desobediéncia” (COCCIA, 2015: 1), o Pecado
Original de Adao e Eva ocasionou para a posterioridade mudancas significativas na natureza
humana. O ato pecaminoso de ambos foi o responsdvel por consequéncias nao previstas pelo
homem no momento da criagdo, como o advento da morte para as geracOes futuras, a
impossibilidade do deleite eterno no Paraiso e as dores do parto para as mulheres'. Nesse
sentido, o Pecado Original fomentou para a natureza do género humano, segundo Agostinho de
Hipona (CD, XIV, XX), uma mudanca para pior, visto que, por intermédio da simbologia do
Pecado Original, o Cristianismo sacraliza o Medievo como um periodo de cunho téofanico?.
Sao as consequéncias negativas do pecado de Adado e Eva que definem teologicamente o homem

como um pecador por natureza, sujeito as provacdes do mundo e ao julgamento divino.

Essas designacdes negativas quando aplicadas a contextos histéricos, modos de vida ou
acontecimentos sa0 mecanismos que agem no intuito de ordenacao dos comportamentos, posto
que sdo utilizadas pelas instituicdes dominantes ao quais pretendem ser univocas e calar
qualquer voz que destoe de seu coro. No que concerne a Idade Média®, os rétulos de obscuro,
pecado, pecaminoso ou maligno, predominantes e atribuidos ao Medievo e aos homens* do
periodo, entre muitos outros adjetivos, serviram para a manutencdo do poder do discurso

religioso, uma vez que o rétulo € tido como regra e a verdade por sua vez nao agrada.

Baseados na ideia de que o homem nao pode se conhecer sendo em uma relacdo intima
com Deus, o homem medieval € um sujeito cristdo, enquadrado em um discurso regulador e

dotado de uma identidade culpada, justamente, fundada pelo pecado, visto que o mesmo € uma

! As consequéncias negativas do Pecado Original de Addo e Eva sdo descritas no Livro de Génesis 3, 14-24, logo
ap6s ambos comerem do fruto da drvore do conhecimento do bem e do mal. “A mulher, Ele declarou: multiplicarei
grandemente o seu sofrimento na gravidez; com sofrimento vocé dard a luz filhos. Seu desejo serd para o seu
marido, e ele a dominara.” (Génesis 3, 16).

2 Teofania é um conceito que deveria da linguagem grega, theophaneia, na qual versa o cunho teoldgico e refere-
se a manifestacdo de Deus em qualquer lugar, coisa ou pessoa. Nessa perspectiva metodoldgica, estamos
trabalhando com uma realidade que ndo acaba, pois, 0 processo de sacraliza¢do ndo € estético, tampouco finda-se.
3 O periodo que conhecemos como Idade Média foi o tempo do advento do Cristianismo. O termo Idade Média é
uma rotulaciio a posteriori ao proprio periodo. O conceito carrega em si um teor preconceituoso e de desprezo,
fora criado no século X VI, como negacao ao periodo e refor¢ado no século XVII pelo francés Charles Frisne e Du
Cange e pelo alemdo Christoph Keller. Usamos neste trabalho como temporalidade a duracdo de cerca de um
milénio (séc. IV-XVI) para toda vez que aparecer a expressdo Idade Média ou periodo medieval, entretanto,
qualquer que fosse o fim do periodo, aconteceria devido a Parusia do ponto de vista das representagdes cristaos.
Para mais informacdes consultar a obra de Hilario Franco Junior, Idade Média: Nascimento do Ocidente (2001).
4 Para fins desse trabalho, referimo-nos aqui, sempre que citada a palavra homem e afins, como a criatura de Deus,
segundo a antropologia cristd medieval e de acordo com Jacques Le Goff em sua obra O homem medieval, de
1989. A palavra individuo usada para representar o homem da Idade Média, neste trabalho, refere-se ao Homo
Viator, seguindo a “antropologia teolégica” medieval. E um homem que, através das representacdes cristds, dd
sentido e ordem ao mundo, simbolizado como o sujeito cristo.
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entidade dividida entre uma prética discursiva homogénea da ortodoxia e os lances esparsos do
ser heterodoxo. Ademais, podemos considerar que cada padrdo comportamental é uma
construgdo social, cultural e histérica, dotada das caracteristicas proprias de cada periodo.
Construido historicamente e envolvido pelas normas discursivas de seu tempo, o homem da
Idade Média, bem como o homem de todas as épocas historicas, esteve dividido entre a pratica

da ortodoxia e da heterodoxia.

Temas que versam o corpo, a sexualidade e a diversidade religiosa, quando fogem ao
padrdao ou ao tradicional, ainda sdo taxados como erroneos, recebendo rétulos negativos e
classificados como necessitados de correcdo. Esse corpo, quando analisado no contexto do
século XIII, € tido como matéria fisica e é objeto dos discursos sociais, sofrendo por suas
expressoes exteriores (RODRIGUES, 2008: 44).

[...] como qualquer outra realidade do mundo, o corpo humano € socialmente
concebido, e a andlise da representacdo social do corpo oferece uma das
numerosas vias de acesso a estrutura de uma sociedade particular [...] sabe-se
que cada sociedade elege certo niimero de atributos que configuram o que o

homem deve ser, tanto do ponto de vista intelectual ou moral, quanto do ponto
de vista fisico. (RODRIGUES, 2008: 44)

Presentes como aspectos histéricos e culturais em nossa sociedade, os indmeros
comportamentos sexuais e as diferencas religiosas ainda sdo vistas como tabus e estigmatizados
pelas instituicdes dominantes. Desse ponto de vista, emerge uma necessidade de se tratar em
temas tdo antigos que ainda vigoram e se fazem presentes em nosso meio, em razdo de que
muitos desses enunciados encontram-se sob uma pelicula de obscuridade, marginalizados pelos
grandes veiculos de comunicagdo.

A sexualidade € a forma de energia vital que acompanha toda a existéncia
humana, sendo composta por “uma série de excitagdes e atividades, presentes
desde a infancia, que proporcionam prazer irredutivel a alguma necessidade
fisiol6gica fundamental (respiracdo, fome, excrecdo), e presente como
componente na forma normal do amor sexual”. Deste modo, a sexualidade
inclui energia manifestada ndo apenas de acordo com as necessidades
fisiolégicas do homem, mas também tendo vinculagdo com o simbdlico e, por

conseguinte, com o aspecto histérico e cultural de cada sociedade. (CHAUI,
1984: 15)

As diversidades culturais, sociais e religiosas que existem no ambito social sdo abaladas
constantemente por tentativas de grupos hegemdnicos e conservadores, que buscam estabelecer
as suas concepcoes de correto e impo-las aos demais. Exemplo disso, na 35° edi¢dao do evento

Panorama de Arte Brasileira, que aconteceu em setembro de 2017, no Museu de Arte Moderna
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de Sao Paulo, ocorreu uma exposi¢ao acerca dos enigmas do corpo inspirada na obra Bicho, da
pintora e escultora brasileira Lygia Clark. Reinterpretada no momento pelo artista carioca
Wagner Schwartz, em sua performance intitulada de La Béte, a apresentac@o que tinha o intuito
de decifrar os enigmas do corpo e de promover a intera¢do natural entre o homem e a sua forma
fisica recebera indmeras criticas ao contar com a participagdo de uma crianga € o seu toque no

tornozelo do artista nu.

Outro acontecimento de importancia ressalva foi a repressao religiosa promovida por
moradores de comunidades carentes do Rio de Janeiro as religides ndo cristds. Na segunda
metade do ano de 2017, videos que mostravam claramente Pais/Maes de Santos sendo
obrigados(as) a quebrarem e destruirem seus respectivos locais de adoracdo viralizaram na
Internet. Ao fundo os responsdveis pelos mandos, que carregavam armas de fogo, afirmavam
que tais atos se davam em nome do Deus Cristdo, posto que declaravam constantemente que
apenas poderia haver glorificacdes a um unico Deus existente. Todas essas acdes estavam
embasadas por afirmacdes de que esses locais de adoragdo nao eram compativeis com as normas

da sociedade, pois estavam vinculados ao maligno.

O ponto em questdo € que as parcelas que defenderam a exposicao ou criticaram os atos
de destruicdes a certas entidades classificaram tais atitudes negativas € como uma “volta a Idade
Média”, rotulando o periodo com uma imagem ingénua e homogénea, como forma de retorno
a uma época em que apenas houvesse repressdes. Ao contrdrio do senso comum, responsavel
por incubar tal ideia negativa, o Medievo nao fora uma época de estagnacgao cultural, intelectual,
econdmica ou apenas repressiva no que concerne o ato sexual, posto que “o senso comum ¢é,
assim, marcado pela falta de profundidade, de rigor 16gico, de espirito critico, mas ndo possui
apenas o lado negativo, o de comecar por ser o saber comum que organiza o cotidiano da
maioria.” (DEMO, 1995: 18). A prépria denominagdo ao periodo em questdo fora cunhada
posteriormente pelo pedagogo alemdo Christoph Keller, ao remeter-se a um tempo em que a
Europa teria adormecido (GILBERT, 1999: 12). Inclusive, os discursos morais que tangem a
repressao sexual ja existiam anteriormente ao apogeu do Cristianismo, provindos da moral

estoica. Sendo assim, o Cristianismo € responsavel por desenvolver mecanismos para que esses
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5

interdiscursos” morais nao fossem reduzidos, mas penetrassem na carne € no imaginciri06 dos

individuos.
Uma religido é (1) um sistema de simbolos que atua para (2) estabelecer
poderosas, penetrantes e duradouras disposi¢des e motivagdes nos homens
através da (3) formulacdo de conceitos de uma ordem de existéncia geral e (4)

vestindo essas concepgdes com tal aura de factualidade que (5) as disposi¢cdes
e motivagdes parecem singularmente realistas. (ASAD, 2010: 264-265)

A necessidade de trabalhar temas que envolvem sexualidade, discurso e a contrariedade
€ urgente, posto que o medo, ou melhor dizendo, o desconhecimento a diferenca, a alteridade
ou perante aos modos de vida opostos a norma esperada capacitam no homem discursos e atos
dignos de repulsa. Infelizmente, esse discurso de 6dio, contrério a diversidade e ao pluralismo,
elegera um individuo completamente despreparado para assumir um dos maiores cargos em
nosso pais. Foi o discurso de aversdo supostamente baseado na moral, nos costumes e na
tradicdo que, durante 27 anos, manteve por sete mandatos no cargo de deputado federal do
Estado do Rio de Janeiro, o atual Presidente da Republica, Jair Messias Bolsonaro. Vossa
Exceléncia, ativo em suas redes sociais, veiculos de informag¢des online, propaga por meio do
discurso escrito o 6dio a diferencga, aos comportamentos diversos, assim como dissemina uma
repulsa e estigmatiza aqueles opostos ao seu pensamento. Como exemplos dos efeitos imediatos
desse discurso, o ex-deputado federal, também pelo Estado do Rio de Janeiro, Jean Wyllys,
assim como a filosofia e professora Marcia Tiburi, pediram exilio em menos de trés meses de
mandato do Presidente, alegando constante ameagas de morte. Com infelicidade, a pratica de
contrariedade ao discurso e aos mandamentos das Instituicdes que se encontram no poder
também causou a morte da ex-vereadora Marielle Franco. Negra, homossexual e simbolo de
luta feminista, movimento tdo combatido pelo Presidente, e disposta de um discurso de embate
ao poder e as vivéncias esperadas por ele, Marielle pagou com a vida por uma luta justa e por
pensamento contrario e honesto. Nessa visdo, o discurso dominante, uma vez que envolto pela
pratica do poder, tem por fun¢cdo marginalizar a alteridade, adestrar os corpos e realizar a
manutencdo da sociedade, visto a disparidade existente na diferenca entre a norma discursiva e

o praticado socialmente. Estamos regressando ao que supostamente, pelo senso comum,

> O Interdiscurso é um conceito teérico metodoldgico cunhado pela Andlise do Discurso (CHARAUDEAU;
MAINGUENEAU, 2016: 286), caracterizado pela interdiscursividade. E um conjunto de discursos que mantém
uma relacdo de atravessamento multiforme com outros discursos.

® O conceito de imagindrio é produtor de realidades e de hierarquiza¢des de valores (BACCEGA, 2015: 284).
Nessa acepgdo, o imagindrio é um sistema que concede ordem a natureza, a sociedade e a0 homem. (SCHMITT,
2014: 36)
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chamam de Idade Média, como uma época de repressdes, ou dando inicio a nossa propria “Idade

das Trevas™?

Como forma de desmitificacdo do senso comum encontramos no periodo em questao
(séculos XI-XIII), uma intensa e brilhante produc¢ao intelectual, assim como uma vivéncia que
concerne o social e o espiritual, dado que nos deparamos com uma hegemonia religiosa ao se
estudar o medievo. Ademais, o poder clerical chegou a locais que os poderes laicos ndo
conseguiram penetrar, produzindo, nos discursos, representacdes com efeitos de verdade, posto
que “desde o triunfo do Cristianismo nos séculos IV e V, provocou quase uma revolucido nos
conceitos € nas praticas corporais.” (LE GOFF; TRUONG, 2014: 29). Nessa logica, as
paroquias religiosas funcionavam como uma célula local da Institui¢io Igreja’, responsdveis
pelo guiar comportamental dos sujeitos cristaos, operando como verdadeiros centros religiosos

de condicionamento de boa parte da vida cotidiana.

Ao trazerem-se questdes localizadas no campo filos6fico, escassas e omissas no
ambiente académico historiografico, processo agora através da interdisciplinaridade promovida
pelos Annales, acreditamos que podemos colaborar para o alargamento e melhoramento da
pesquisa histérica, em virtude de que a maioria das investigacdes acerca de Tomds de Aquino
e de sua obra Summa Theologiae (1273), encontram-se no campo da pesquisa filosofica.
Compartilhando da ideia defendida pelo filosofo e linguista italiano Umberto Eco de que, “fazer
uma tese significa, pois, aprender a por ordem nas proprias ideias e a ordenar dados: € uma
experiéncia de trabalho metddico; quer dizer, construir um «objecto» que, em principio, sirva
também para outros.” (ECO, 1980: 32), objetivamos desmitificar o senso comum que
pejorativamente se atribui ao periodo medieval e colaborar para reverter da marginalidade a
pesquisa histérica voltada ao corpo, aumentando a soma dos saberes disponiveis por meio de
uma pesquisa fundamental, uma vez “historicizar o corpo, tird-lo do confinamento, das margens
e das sombras, s6 se tornou possivel devido a dindmica da Nova Histéria (MAZIOLI, 2018:

17).

A virada corporal, movimento encabecado por soci6logos, antropdlogos e historiadores,

ascendeu o corpo a andlise historica. Autores como Georges Duby, Jacques Le Goff, Marc

7 Embora compreendemos pluralidade dos discursos religiosos da Igreja cristd, uma vez que miltiplos em seu
processo de estruturagéio nos primeiros séculos, nos referimos a Institui¢do religiosa como “um bloco de poder
regido por regras burocratizadas, distribuido como uma hierarquia clerical que se apresentaria como um “corpo
piramidal de funcionarios”, nicho de uma relagdo formalista entre norma e sociedade, vértice de relacdes de
poderes monopolizadas por uma autoridade que serviria a uma vontade centralizadora.” (RUST; CASTANHO,
2017: 17).
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Bloch, Paul Veyne e Peter Brow, muitos deles membros da Escola dos Annales, entre outros
que serdo citados ao longo deste trabalho, além de contribuirem para reverter a tematica

corporal da obscuridade da pesquisa histdrica, sdo primordiais para a realizacao dessa pesquisa.

A centralidade que o corpo ocupou na sociedade centro-medieval, seja o corpo voltado
para a salvacdo ou para a perdicdo, e a universalidade da religido cristd, que nao se limitou por
pardmetros etno-culturais, regionais ou camada social, sdo pilares principais para a realiza¢ao
do nosso trabalho; dessa forma, a ideologia tendenciosa propagada pelo Cristianismo no
Medievo fora hegemonica e legitimadora (LE GOFF, 2005: 35), pois, na medida em que essa
ideologia estd a servi¢o da Instituicdo e do poder dominante, também serve um sistema de
crengas. Nesse sentido, a Igreja foi dotada de uma economia simbdlica do sagrado.

A religido € ideologia, 2 medida que serve a postura dominantes. [...] A prépria
realidade social € ideoldgica, porque € produto histérico no contexto da
unidade de contrarios, em parte feita por atores politicos, que ndo poderiam —
mesmo que quisessem — ser neutros. N@o existe histria neutra como nao

existe ator social neutro. E possivel controlar a ideologia, mas ndo suprimi-la.
(DEMO, 1995: 19).

Uma vez que todo o nosso trabalho esta direcionado para a uma anélise de vertente tanto
religiosa quanto cultural, discutimos as teses do antropélogo Clifford Geertz, em A
interpretacdo das culturas (1973: 66), que defende o conceito de cultura como um padrao
transmitido historicamente, constituido por signos que atuam como meios pelos quais 0s

homens se comunicam, desenvolvem o seu conhecimento e agem perante a sociedade.

Em nosso primeiro capitulo, intitulado A Heranga Original, da mesma maneira que
para Geertz os simbolos constituem a cultura de uma sociedade, examinaremos na trajetoria da
Cristandade, a simbologia do Pecado Original, especificamente o imagindrio social a respeito
das consequéncias do Pecado Original, sobretudo o estigma corpdreo. Pensamos que “seria
preciso, portanto, dar corpo a histdria. E dar uma histéria ao corpo” (LE GOFF, 2014: 10), visto
que uma das principais tensdes da sociedade medieval se encontra entre o corpo e a alma, no
interior do homem.

Enfim, durante a cristandade medieval, o corpo sobre a terra foi uma grande
metéafora que descrevia a sociedade e as institui¢cdes, simbolos de coesdo ou

de conflito, de ordem ou de desordem, mas sobretudo de vida orgénica e de
harmonia. (LE GOFF, 2014: 13).
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Com excecao do historiador Jules Michelet em suas obras O povo (1837) e A feiticeira
(1862), a historiografia do século XIX fora marcada por uma negligéncia para com os estudos
da histéria do corpo, devido ao fato de que o corpo € estudado pelas ci€ncias naturais e nao por
intermédio do viés cultural. Nesse sentido, os historiadores interessavam-se mais pelos grandes
personagens, pelos homens despossuidos de sua carne; era uma histéria realmente
desencarnada, sem corpo. Em parceria com as ciéncias sociais fora que a historiografia cedeu
espaco para o estudo do corpo no século XX. Para o antropdlogo Marcel Mauss (2003: 407), o
corpo € o instrumento mais natural do homem, e € a partir de Mauss que os estudos sobre o
corpo se iniciam, posto que “Marcel Mauss mostra que o corpo ¢ e tem uma histéria.” (LE
GOFF, 2014: 19). Posteriormente a Mauss, as pesquisas do sociélogo Norbert Elias, como A
civilizacdo dos costumes (1939), e A dindmica do Ocidente (1939), revela-nos importantes
contribuigdes a respeito dos estudos sobre o corpo, visto que “Reduzidos a sua parte colocada
a mostra, esses seres estavam despossuidos de sua carne. Seus corpos ndo passavam de

simbolos, representacdes e figuras.” (LE GOFF, 2014: 9).

Embora, na historiografia, de Johan Huizinga em O outono da Idade Média (1919),
exista uma atencao em especial ao corpo e aos costumes, € apenas com Marc Bloch, em Os reis
taumaturgos (1924) e em A apologia da historia (1939), que ocorreu a recusa em truncar o
corpo do homem: de fato, com Bloch, a histéria do corpo ascende ao seu apogeu.
Posteriormente a esses estudos, contamos com avancos cada vez mais significativos na
historiografia a respeito das praticas corpdreas, com contribuicdes de Georges Duby, Michel
Foucault, Paul Veyne e Peter Brown. Na historiografia brasileira as pesquisas da historiadora
Mary Del Priore sdo primordiais e nos ajudam mais uma vez nessa batalha de retirada da historia
do corpo da obscuridade, assim como o trabalho de Margareth Rago e Pedro Paulo Funari,

intitulado de Subjetividades antigas e modernas, de 2008.

Para os representantes da Escola de Frankfurt (1924-1950), Max Horkheimer e Theodor
Adorno, a Europa tem duas histdrias, uma escrita e uma subterrinea, sendo a segunda essa
histéria das paixdes dos homens. E para essa histéria escondida, mascarada e subjugada que
nosso interesse aflora, dado que nao encontramos anterior e posteriormente ao inicio da Era
Cristd uma visdo homogénea acerca do corpo; de fato, o corpo esteve sempre permeado por um
paradoxo. E por meio dessa contradicio que nossa pesquisa se direciona, discutindo “o lugar
central que o corpo ocupa no imaginério e na realidade da Idade Média.” (LE GOFF; TRUONG,
2014: 35).
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Anteriormente ao periodo de oficializacdo do Cristianismo como religido oficial do
Império Romano, algumas culturas j4 mantinham uma relacdo denegatéria com o corpo.
Pensadores do Mundo Cléssico, médicos gregos, filésofos da Antiguidade Tardia e até mesmo
os Apologistas representantes do Cristianismo dos primeiros séculos, conservavam essa
postura, seja em virtude da simbologia do Pecado Original ou por questdes ligadas a 16gica
social. Na Idade Média, também contrariado, o corpo esteve diretamente ligado ao pecado de
Adao e Eva, mas era também instrumento de salva¢cdo do homem, uma vez que, condicionado
pelo discurso religioso ou moral, transportava para o individuo normas e condutas sociais a
serem seguidas. “Em toda sociedade hd uma estrutura de normas, valores, codificados na
cultura, bem como de sangdes, voltadas a garantir o seguimento deles.” (DEMO, 1995: 62). Foi
o0 corpo, principalmente o feminino, o maior perdedor devido ao Pecado Original, apesar de que
para Tomas de Aquino (ST, I-II, q. 34, a.1), o desejo sexual € natural ao homem e necessita ser

guiado pela razdo.

Alguns estudiosos medievalistas, como Le Goff, Duby, Hilario Franco Junior e Schmitt,
veem o Cristianismo como um traco de mentalidade, como um conjunto de representacdes
mentais que, no intuito da modelacdo dos individuos para o ordenamento regulado dos espacos,
ordenavam condutas de vida, pois 0 homem europeu medieval fora um produto do Cristianismo
(LEME, 2012: 30). Sendo assim, o corpo € o resultado de arranjos de poder que vigoravam no
interior das instituicdes dominantes (SANTAELLA, 2004: 27). Sao essas apropriacdes ligadas
as representacdes que constituem o dominio do imagindrio de uma sociedade (PATLAGEAN,
1978: 292). Nessa perspectiva, por meio da articulagdo e construcdo de significados entre
representagoes € apropriacoes, podemos compreender como o inferdiscurso religioso deu
continuidade a marginalizacdo do corpo, principalmente ao corpo feminino, no imagindrio
medieval impelindo “os individuos a produzirem comportamentos € ‘bens’ segundo as receitas

monopolizadas.” (ALVES, 1982: 41).

Portanto, tudo no periodo medieval perpassa o Cristianismo enquanto traco de
mentalidade e o individuo daquele momento é um homem cristao (SCHMITT, 2014: 228), em
que o “eu” ¢ dominado pelo problema da carne e do pecado. Sao essas estruturas sociais € 0s
quadros mentais que nos permitem entender como certas realidades sobrevivem por muito
tempo e sdo obstaculos aos quais os homens ndo podem se libertar.

A cada vez, o corpo entra em cena, como imagem organicista de unidade e de
coesdo social, e como instrumento e objeto de rituais, desde a investidura

cavalheiresca até a admissao solene dos novos membros das confrarias. Em
todos os casos, a tomada do corpo, a Encarnacdo, a dos homens como a de



21

Deus, é realmente o paradigma eficaz que da sentido e coesdo a toda uma
sociedade, a toda uma cultura. (SCHMITT, 2014: 318)

Em termos de uma Histéria Comparada inimeras formacdes culturais foram avessas as
mulheres (BLOCH, 1991: 10). A datacdo dessa inferiorizacdo em relacdo a figura feminina é
impossivel de se realizar, porém encontramos indicios primarios dessa repulsa anteriormente
aos Padres da Igreja dos primeiros séculos, sujei¢do que se perpetuou por mais de dois mil anos.
Na Idade Média, a figura feminina ndo fora representada simbolicamente de forma diferente,
estando ligada a salvacdo ou perdicao direta do homem e sendo relacionada a0 mesmo tempo
como a “Esposa de Cristo”, “Porta do Diabo” e “Mae de Deus”. Nesse sentido, a culpa do
Pecado Original e o desejo sexual estavam diretamente ligados a imagem da mulher que, (ST,
II-11, g. 162, a.4), juntamente com a Serpente fizera o homem cair (ST, II-II, q.165, a.3), e em
virtude disso passaram a ser mais vigiadas que os homens. Para o discurso religioso, a figura
feminina constitui-se de um desejo sexual desenfreado, e € essa pratica de aversao a responsavel
por propiciar uma desfiguracdo da representagdo feminina, sempre envolta por imagens

pérfidas.

Compreendemos, em nossas discussdes, que o objetivo da Nova Historia Cultural é
entender como uma realidade social foi construida, pensada e lida em diferentes lugares e
momentos, sendo assim, o nosso principal desafio e da Nova Histéria Cultural € “como pensar
a articulagdo entre os discursos e as praticas.” (CHARTIER, 1994: 47). Em nosso segundo
capitulo, intitulado Controle e Discurso, discutiremos como se perpetuou a estigmatizacao ao
corpo e a representacdo do mesmo como prisdo da alma, compreendendo as restri¢des a pratica
do ato sexual se atuado livremente, devido a carne pecadora e, principalmente, perceber como
as representacoes dos homens centro-medievais foram condicionadas e mascaradas pelo
discurso religioso, considerando o cardter descontinuo do discurso e a sua nio neutralidade

(FOUCAULT, 1969: 37).

Por sua vez, o discurso é uma rede de signos, ou seja, sdo ideias transmitidas por
discursos anteriores que se conectam com outros discursos (FOUCAULT, 1970: 50). Esse
discurso, como justificado em A verdade e as formas juridicas (1974: 09) e em A historia da
sexualidade: a vontade do saber (2014: 109), opera como um conjunto de fatos linguisticos
ligados entre si por regras semanticas, sintdticas e pragmaticas de constru¢ao. Sendo assim,

tanto o discurso, a prépria palavra ou a enunciacao sao jogos ou relagéoes de poder, que visam,
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nas representacoes dos enunciadores e receptores a consolidacdo de regras, normas e valores,

tornando-se perigoso a medida que serve a restritos interesses.

Realizando um didlogo com a Psicandlise freudiana, ao trabalhar com a sexualidade

como um saber de verdade e com as teorias desenvolvidas por Paul Veyne, no que tange a

superacdo do Cristianismo como responsdvel pela negacdo do prazer sexual no periodo

medieval, Michel Foucault (1996), buscou o que impulsionou essa histéria moral sexual através

dos desejos internos dos individuos, interrogando-se acerca da funcio do corpo e do ato sexual

no quadro do biopoder, assim como formacdes discursivas associadas as prdticas sociais.

Todavia, na Alta Idade Média, nao encontramos um sistema de valores cristdo elaborado ou

exposto, juntamente com a escassez de fontes que revelariam psicologias coletivas (LE GOFF,
1977: 87).

E porque a encarnagio estd no centro da religido cristd e que o corpo de Cristo

estd no centro de seus ritos que todas as representacdes e todos os atos dos

cristdos sdo permanentemente colocados sob o signo do corpo, de seus

humores (em primeiro lugar o sangue), de suas metaforas e de seus valores
simbdlicos. (SCHMITT, 2014: 313)

A Institui¢do clerical do periodo Medieval detinha uma hegemonia acerca da pratica
discursiva, em que procurou disciplinar® os desejos do corpo perante os anseios e a vontade
alma. Nesses discursos encontramos relatos de restricdes a pratica livre do ato sexual, uma vez
que quando praticado para satisfacdo do desejo, desencadearia a imperfeicdo do cosmos. Para
que esse acontecimento como esses fosse evitado, mecanismos como a restri¢cao do ato sexual
a determinadas posicdes sexuais ou a permissdo do ato em poucas datas do calendario foram
estipuladas pelo Alto Clero Catdlico. Ademais, esses discursos sdao forjados e ndo sdo neutros,
e sim tendenciosos, pois produzirem estratégias e praticas que tendem a impor uma autoridade
acima dos demais grupos, como foi a pregacdo da chegada do fim proximo, “porque nem o

sujeito € neutro, nem a realidade social € neutra.” (DEMO, 1995: 79).

Toda sociedade tem uma hierarquia e € a partir dessa hierarquia, colocada aqui como
reveladora (LE GOFF, 1977: 85), que podemos observar as estruturas sociais € mentais. No que
diz respeito a Idade Média, por detrds de toda a vida em ambito social houve um fundo de

“primitivismo” e submissao aos elementos considerados indisciplindveis (BLOCH, 1939: 97),

8 O conceito de disciplinariza¢do, defendido por Michel Foucault em sua obra Vigiar e Punir (1987: 133), refere-
se a uma corre¢do quase que ininterrupta. Método que permite minuciosamente o controle das a¢des do corpo,
codificando ao mdximo o tempo, espago € movimentos.
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sendo que na vida terrena penetrava-se o sobrenatural constantemente. E esse medo em relacio
ao pecado, ao desconhecido ou até mesmo ao futuro que nos interessa, visto que tratamos de
uma sociedade de amplo cunho religioso, pautada em valores espirituais, em que a vida desses
homens, a salvacdo e o fim dltimo estavam inscritas e esclarecidas pelo discurso religioso e

tracadas pelo plano de histdria da salvagao.

Nesse sentido, cada cultura € possuidora de seu préprio imagindrio e de um sistema de
imagens articuladas, posto que a religido medieval foi coletiva, vivida e sentida por todos,
englobando por completo a vida, sentimentos, pensamentos e condutas morais dos homens
medievais. Portanto, ndo ha barreiras ou delimitagcdes para esse modo de ver e pensar. Ademais,
o imagindrio que se perpetuou na Idade Média Central foi o responsavel pela exclusdo de certos
individuos, como as bruxas ao serem ligadas com a venda de suas almas ao Diabo, pela aversao
a determinadas praticas sociais e pela repulsa as atividades de ambitos pessoais contrdrias ao
discurso religioso. Estamos diante de uma sociedade pautada e fundada sobre o pilar do
Cristianismo, em que ndo houve espaco para o fator da descrencga, diferentemente do mundo ao

qual vivemos hoje.
Toda sociedade humana tenta controlar a conduta sexual, j4 que o sexo
representa uma rica fonte de conflitos que pode perturbar os processos sociais
ordenados. A sexualidade humana constitui uma for¢a demasiada poderosa e
explosiva para que alguma sociedade possa permitir a seus membros uma
absoluta liberdade sexual. H4 que impor alguns limites, ha que convir em

algumas regras e ha que inventar alguns mecanismos para impor a observancia
dessas regras. (BRUNDAGE, 1987: 1). (tradug¢io nossa.)’

Possibilitada a circularidade das ideias'® e havendo a constru¢do de significados e
valores através do social, o imagindrio € produtor de realidades e de hierarquizacdes de valores
(BACCEGA, 2015: 284). Nessa acep¢ao, o imagindrio é um “sistema que concede ordem a
natureza, a sociedade e ao homem.” (SCHMITT, 2014: 36), decodificador do transito entre
elementos de determinadas parcelas culturais, que disputam entre si o controle do campo
simbodlico. Ademais, o imagindrio atrelado ao homem da sociedade centro-medieval, em

especial do século XIII, € atravessado pelas relagdes entre a cultura “popular”, o praticado em

% No original: “Every human society attempts to control sexual behavior, since sex represents a rich source of
conflicts that can disrupt orderly social processes. Human sexuality is too powerful and explosive a force for any
society to allow its members complete sexual freedom. Some limits must be imposed, some rules agreed upon,
and some enforcement mechanisms devised to implement the observance of the rules.” Ver em: BRUNDAGE, A.
James. Law, sex, and Christian society in medieval Europe. Chicago: The University of Chicago, 1987.

10 Conceito defendido por Carlo Ginzburg em O Queijo e os Vermes (1976), de circularidade cultural existente no
seio de um estrato subalterna tdo bem representada na figura de Menocchio. Circularidade de elementos culturais
comuns presentes no imagindrio dos diferentes estratos sociais que fazem parte de qualquer sociedade.
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maior escala, e a cultura letrada, visto que os modelos culturais hegemdnicos ndo anulam os
espacos de recep¢do cultural, portanto, hd a possibilidade de préticas contrarias ao discurso
propagado.
Nao esquecamos, nesta completa histéria de aculturacdo a época medieval,
que a realidade cultural raramente foi a de uma oposicao nitida entre o popular
e o erudito, o oral e o escrito (o que, de resto, ndo € a mesma coisa) mas a de

uma interacao entre os atores e atos culturais mais ou menos eruditos ou mais
ou menos populares. (LE GOFF, 1994: 137)

Logo, estabelece-se a diferenca entre a norma discursiva e o vivido, garantindo a
existéncia da heresia!! como contrariedade ao dogma, pois onde h4 poder ha possibilidades de
resisténcias, uma vez que as diferencas culturais sdo inegdveis e “é apenas por tais contrastes

que se pode iluminar a especificidade de uma cultura.” (SCHMITT, 2014: 12).

Pelo fato de o discurso ser considerado uma pratica social, 0 mesmo consolida dominios
de saber. Nesse sentido, pensar corpo e sexualidade, segundo a teoria e metodologia da Andlise
do Discurso, € seguir por uma andlise que busque, por meio das préticas esperadas pelo discurso
institucional, discutir o embate a natureza humana e seus impulsos, dado que segundo o discurso
religioso € através do controle dos impulsos corporais que se chega a um ideal social. Sendo a
pratica discursiva ndo universal, devemos nos aproximar das relacdes de luta e de poder, pois
s6 assim compreenderemos em que consiste o conhecimento advindo dos discursos, uma vez
que s6 ha conhecimento contando que entre o individuo e o que ele conhece se conceba uma
luta singular. Contrariando o esquematismo ‘“marxista” vulgar, Foucault, ao ndo enxergar
apenas como as condi¢des de existéncias econdmicas agem na consciéncia dos homens, advoga
que indo por essa visdo tudo parece ja pré-estabelecido, sua anélise metodoldgica guia-se ao

intuito de discutir que das demais condi¢des sociais emergem-se novos sujeitos.

Legitimadores de determinadas condutas morais, os discursos religiosos revelam os
sentimentos de um ou mais grupo mediante a percepcao do social. Juntamente com os discursos,
as representacoes, que aspiram a universalidade embora ndo a alcancem, sdo determinadas pelos
interesses dos grupos que as forjam, posto que “enunciadora de identidades globais, de sentidos
globalizantes para as relacdes sociais, a Igreja nunca conseguiu, por exemplo, controlar ou

mesmo plasmar-se a totalidade das comunidades que com as quais se relacionava.” (RUST;

! Nos referimos nesse estudo ao conceito de heresia como uma indicagio dos limites de integra¢do social por
parte da propria Igreja. E uma prética contraria aos dogmas instituidos pela Igreja por parte dos membros de uma
comunidade. Ver mais em: RUST, Leandro; Castanho, Gabriel. A Igreja como passado: um prologo
historiografico. Veredas da Histéria. Rio de Janeiro: v. 10, n. 2, p. 9-21, 2017.



25

CASTANHO, 2017: 18). Mediante essa constatacdo, temos nas lutas entre as representagoes a
base para entendermos os valores impostos por grupos sociais e € nessas representagcoes que
encontramos os jogos de hierarquizagio, a propria estrutura social e os mecanismos discursivos
que tém por fun¢do o adestramento dos corpos, dos pensamentos e das praticas sociais. Nosso
objetivo como para Roger Chartier, é “a tarefa primeira do historiador, reencontrar essas

representacdes antigas, na sua irredutivel especificidade.” (CHARTIER, 1988: 37).

O discurso cristao esteve repleto de rituais que estabeleceram normas e condutas, pois
o poder € uma prética social, um campo do saber, uma rede construida historicamente que
funciona como instrumento de explicacdo da produgdo dos saberes sociais (FOUCAULT, 1979:
183). Além disso, o poder que penetra no social, na realidade concreta dos individuos e em seu
cotidiano, realizando um adestramento no que tange ao corpo ao abranger o controle dos
discursos e atitudes dos homens. E um poder de caréter disciplinar, que cria saberes, rétulos e
estigmas perante a sociedade, como o rétulo de pecador na Idade Média, e que tem na vigilancia
um de seus principais instrumentos de controle. Em nosso caso, temos as confissdes como
principal meio de vigilancia e de verificacdo do exercicio de poder. As confissoes, além de
serem caracterizadas como ritualizadas e reguladas, difundiram-se sobre o dominio do saber e
do conhecimento, foram de fato as formas gerais de saber, as formas do poder-saber. Uma vez
que esse discurso carrega em si um cardter de verdade, o mesmo, propagado pela Igreja crista,
objetivou a aceitacio de verdades em relacdo ao corpo, ao sexo e ao pecado, justificando-se no

mito do Pecado Original de Adao e Eva, ao buscar o controle social dos corpos dos cristaos.

Contudo, o discurso nao pertence por completo a nenhuma parcela social, o carater
discursivo e do poder sdo multifacetados, relacionando-se com os elementos extra-discursivos.
Eventualmente, os discursos como explicacdes do mundo ou verbaliza¢des de realidades nao
atingiram categorias universais, mas passaram por uma apropriacdo cultural e foram
perpetuados por membros de grupos dominantes. Acreditando-se em Foucault, ainda estamos

longe de constituir um discurso unitdrio e uma regulamentacao social homogénea.

Por fim e ndo menos importante, em nosso terceiro e tltimo capitulo, intitulado de O
Desejo Desenfreado, assim como Carlo Ginzburg em Os andarilhos do bem: feiticarias e cultos
agrarios nos séculos XIV e XVII (1966: 20) e Tomaz Tadeu da Silva (2000: 09), em Identidade
e diferenca: A perspectiva dos estudos culturais, concordamos que as construgdes de
identidades se dao em meio a uma antitese entre representacoes, uma vez que o social €
marcado pela pluralidade das culturas. Explicitamente, como se retrata no titulo da segunda

obra, identidade € a diferenca, ela é relacional, diferenca seja quanto ao outro ou aos outros, em
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que a construc¢do identitaria depende da relagdo ou da interag@o continua com o entorno social.
Analisaremos, entdo, a constru¢do da identidade do sujeito desejante como pecador, comparada
a ordem e ao esperado pelo poder hegemdnico cristio, pois sdo 0s proprios grupos sociais em

interacao e conflito que estabelecem os padrdes de aceitacao.

Essas identidades, assim como os discursos, sdo representadas por sistemas simbodlicos
ndo fixados, variantes por grupos ao adquirem sentidos por meio da linguagem e por intermédio
desses simbolos temos conhecimento acerca daqueles grupos que estdo incluidos ou excluidos
quanto ao meio social. Essas identidades ndo sdo fixas e ndo existem por si mesmas, sao
multiplas e mutdveis, uma vez que a exclusdo resulta em uma forma de categorizacdo, na
separacao do corpo social.

Suporte dos gozos, prisdo da pessoa, o invélucro carnal é também uma
entidade cultural, um elemento da coletividade que o cerca, uma parte do todo
politico, uma parcela de um vaso territério de simbolos. O ser assim definido
€ moldado por prescricdes imperativas, quer consista nelas quer, ao contrério,

tente exercer o melhor possivel seu livre-arbitrio. (MUCHEMBLED, 2007:
13)

A partir do fato de que a cultura adotada pelos grupos sociais que se encontram no poder
molda-se a prética do correto ou esperado, a identidade € configurada através de mecanismos
do intradiscursivo atravessados pelas relacdes de poder. “Além de serem interdependentes,
identidade e diferenca partilham uma importante caracteristica: elas sdo o resultado de atos de
criacdo linguistica.” (SILVA, 2000: 76). Marcadas pelos simbolos, as identidades sdo sociais,
em que cada individuo ou grupo social dispdem de suas construcdes identitdria. Insepardveis e
reciprocamente impostas, identidade e diferenca s6 fazem sentido quando analisadas juntas,
sendo a diferenca o contrario a norma estabelecida e necessdria a manutencao social quando
produzida ativamente. E pela alferidade que conseguimos perceber as divergéncias, as
contradigdes e as diferenciagdes culturais, uma vez que garantida pela clivagem entre prdticas

e discursos ao gerirem sentidos proprios.

Ao analisar uma pequena comunidade em Winston Parva'?, na Inglaterra, Norbert Elias
(1965: 22), elaborou uma concep¢ao de poder que permeava toda a esfera social. Para o

soci6logo alemdo de familia judaica, o mecanismo de poder provindo dos grupos

12 Nome ficticio dado a comunidade de Leicester na Inglaterra.
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Estabelecidos"® se consolida por meio de préticas discursivas, embora nio fixadas, e objetiva,
quanto aos demais grupos, o cumprimento de condutas morais de vida estabelecidas. Por meio
da Instituicdo ao qual a sociedade estd organizada, afloram mecanismos comportamentais
difundidos pela cultura dominante (ALVES, 1982: 35), e tendem a impor um padrdo a ser
seguido e aceito pelo grupo majoritdrio. Contudo, como em toda regra ha uma brecha,
encontramos na Idade Média o grupo dos Qutsiders'*, considerados contrarios 2 moral religiosa
vigente. Mesmo que contrérios, tais individuos pertencentes ao grupo marginalizado nao estdo
excluidos totalmente da sociedade, mas sim relegados a margem social, pois ameacam o0s

codigos de condutas dominantes e a posi¢cao de lideranga social.

A obtengdo da superioridade quanto aos simbolos ou a uma identidade garante os
privilégios da exclusdo do outro (Silva, 2000: 81). Se algo € tido como certo €, pois, devido ao
fato de ser representado como adequado. Essas representacdes garantem o poder e demandam
exclusdes. A diferenca tem como fungdo separar uma identidade da outra e, portanto, excluir
os marginalizados, consequentemente, os QOutsiders. Essas relacOes sociais também delimitam
aqueles que sdo pertencentes aos grupos de Estabelecidos ou Outsiders e formam-se através da
identidade e da diferenca, constituindo as relagdes de poder. Nesta mesma linha de anélise,
Norbert Elias (1965) e Hilario Franco Junior (1996) corroboram que os mitos sdo justificiveis
através do discurso e orientam comportamentos, como fora o caso da submissdo das mulheres

na Idade Média, justificada pelo cardter inferior da mulher, herdeira de Eva.

Por essas identidades e pela diferenca caminhamos para o final da nossa pesquisa, para
o estigma do pecador, que € contrario a identidade esperada e estabelecida pelo discurso
religioso metodicamente construido. Discutiremos, entdo, as particularidades do ato
pecaminoso original e para isso, precisaremos entender quem foi Tomdas de Aquino e o que

representou a sua escrita.

Em 1245, Tomas de Aquino fixa-se em Paris e descobre o seu interesse diante da
filosofia aristotélica, tendo como mestre Alberto Magno, para guid-lo em seus estudos. Durante

os trés anos em que ficou em Paris, Aquino estudou filosofia e teologia, tendo

13 Defendido por Norbert Elias em sua obra Estabelecidos e Outsiders (1965), tal conceito refere-se aqueles grupos
de individuos que se encontram no poder anteriormente a chegada de novos membros a comunidade da qual fazem
parte.

14 Ainda em Norbert Elias (1965), tal conceito refere-se ao grupo de individuos excluidos do poder e colocados a
margem do tecido social por uma parcela dominante. Referente a Idade Média, os Outsiders serdo aqueles
individuos considerados contrrios a moral catdlica e praticantes de atos pecaminosos, apesar de que serd um grupo
necessdrio para a manutencdo da ordem social medieval pois, se estigmatizados como culpados, sdo alteridade da
conduta correta de vida.
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consequentemente aprendido mais sobre a filosofia de Aristoteles. A producdo de sua obra
Summa Theologiae tem a sua data de inicio debatida até hoje, estima-se que fora iniciada em
1265 em Roma e ndo fora finalizada, pois, no ano de 1274, em Fossanova, veio a 6bito. Tomas
de Aquino, ao escrever a Summa Theologiae, fé-lo de acordo com os cadernos universitarios
que circulavam na Franga dos anos 1250, em que a cada questdo principal logo abaixo havia
uma sequéncia de trés ou quatro respostas erroneas; apds sua exposicdo, cada uma dessas
respostas era debatida separadamente. Essa pratica era conhecida sob a forma de “Lectio”

escolastica.

Dividida em trés partes e tendo um total de 512 questdes, os assuntos contidos na obra
sdo variados e giram em torno da natureza de Deus, das questdes morais e da natureza de Jesus.
A primeira parte da obra trata basicamente da esséncia divina e contém 119 questdes. Ja na
Paris de 1271, Aquino termina de escrever a segunda parte, contendo um montante de 303
questdes e duas subdivisdes, tendo a felicidade como ponto de partida. Do ano de 1271 até o
ano de 1273, em que parou de escrever, o dominicano dedicou-se a producao da terceira parte.
Aqui, o Aquinate fala sobre a finalidade para a qual somos chamados e os estudos dos
sacramentos, contando apenas com um total de 90 questdes, pois enquanto viajava para Lyon a
pedido do Papa, para participar de um concilio, veio a adoecer e falecer, mais precisamente na

Abadia de Fossanova, Italia.

Por intermédio dos conceitos formulados pela Nova Histéria Cultural proposto até aqui,
ou seja, por meio também das representacdes, importante nocdo tedrica desenvolvida por
Chartier ao pensar o mundo como representacao (1991: 23), e essencial para essa perspectiva
historiogréfica, propomos uma discussao voltada ao interdiscurso clerical que, legitimado pelo
Pecado Original e atravessado pela pratica de poder, objetivou a domesticacao dos corpos nas
praticas sociais, na medida em que “algumas tradicdes que tentarem uniformizar préticas e
pensamentos sO confirmaram a multiplicidade e a variedade das experi€éncias e das
interpretacdes.” (ARAUJO, 2015: 108). Privilegiaremos uma pesquisa voltada para a nao
bipolariza¢do do poder, posto que os discursos religiosos ndao foram totalmente eficazes, posta
a existéncia de praticas heréticas que permearam o periodo. No que corresponde o pensamento
anal6gico medieval pleitearemos as rela¢des entre 0 mundo do divino e 0 mundo humano, dado
que o Cristianismo ndo existe sem mitologia, assim como qualquer outra religido (FRANCO
JUNIOR, 2010: 22). De fato, nos deparamos durante o periodo analisado com o mitema do
Pecado Original e posteriormente ao século XII, com a intensificacdo do mitema mariano, tendo

como principal material de estudo para as mesmas os textos biblicos e os apdcrifos.
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Ou, inversamente, nio é porque o Eden ou a Cocanha ndo existiram no plano
concreto que deixaram de ser sonhados, buscados, transformando-se assim em
dados histéricos. Para uma andlise histérica interessa bem menos o que era
considerado mito ou realidade, e sim como e por que era visto de uma ou de
outra forma na sociedade estudada. (FRANCO JUNIOR, 2010: 31).

Presentes no imagindrio desses homens os males do orgulho carnal e o corpo negado
pela sua sexualidade, entretanto valorizado como instrumento de salvacdo, sdo marcas da
cultura cristd medieval, dado que o desejo sexual e o Pecado Original estiveram conectados no
imagindrio do periodo. Essa sexualidade ndo € nada mais do que uma forma de expressdao

cultural, que se revela de forma tnica em cada cultura (GHERPELLI, 1995: 39).

Com o estudo histérico de textos (escriturdrios, narrativos e teoldgicos) e de
imagens podem ser colocadas algumas questdes relativas ao corpo na
Cristandade medieval, entendida aqui principalmente como o sistema das
crengas, das doutrinas e das préticas rituais caracteristicas de uma sociedade
profundamente marcada pela ideologia cristd durante quase quinze séculos.
(SCHMITT, 2014: 305)

Nossa problematica, sujeita a resposta mediante a andlise da fonte, destina-se a
compreensdo de como a simbologia do Pecado Original de Addo e Eva passou de um pecado
causado pela desobediéncia e orgulho para um pecado sexual pautado na concupiscéncia da
carne. Relativiza-se entdo, o eixo corpo, pecado e sexualidade e como essas temadticas se
desdobram na Summa Theologiae (1273), obra escrita pelo frade italiano da ordem dos

Dominicanos do século XIII, Tomds de Aquino.

Nosso objeto de estudo € o interdiscurso em torno do Pecado Original de Addo e Eva,
uma vez que esses discursos religiosos, envoltos pelas préticas de poder, tendem a um
assujeitamento dos corpos. Partindo dos pressupostos tedricos de disciplinarizagdao do corpo
pela cultura, nosso objetivo geral é compreender como a Instituicdo religiosa por meio do

interdiscurso teolégico hegemonico procurou regulamentar as atividades corporais.

Hipoétese primeira: No Tratado dos Vicios e Pecados presente na Pars Prima Secundae
da Summa Theologiae (1273), Tomdas de Aquino considera o Pecado Original como a falta da
justica original e causador da desordem das poténcias da alma, por meio do afastamento de
Deus. Nesse sentido, essa desordem recebe a denominacdo comum de concupiscéncia, apetite
sexual existente na carne do sujeito cristdo que, consequéncia do Pecado Original, foi o

responsavel pelo estigma corporal propagado no interdiscurso religioso da época.
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Hipétese segunda: Procedendo do conceito de circularidade das ideias e de
interdiscurso, o Pecado Original tronou-se um artificio utilizado pela Igreja Catdlica como
forma de manuten¢do das identidades cristds e das praticas de controle corporal no mundo
Ocidental do século XIII. E na afirmacio de uma préxis social de alteridade ao Pecado de Adido
e Eva que, responsdvel por toda tormenta na vida do homem, ocorre a valorizagdo cada vez
mais da abstinéncia e da continéncia como as virtudes mais fortes, na vigilancia constante do

corpo e dos desejos da carne.

Concomitantemente, para alcancar o objetivo geral, nossa pesquisa tem como objetivos
especificos: a) investigar no imagindrio da Antiguidade Classica e medieval as representacdes
negativas cunhadas acerca do corpo, principalmente do corpo feminino, visto que foram
influenciadas pelo Pecado Original; b) examinar o discurso clerical da figura e do papel do
Diabo, como o tentador da humanidade e provocador dos desejos nos homens, posto que esteve
presente no momento da queda original; c) discutir a relacdo desse discurso de disciplinarizagao
corporal com a pregacdo da salvacdo e com o fim proximo; d) examinar o discurso clerical
como legitimador de uma verdade corporal imposta pela necessidade da confissao, e) refletir
no imagindrio o oficio da alma na trajetdria e finalidade para com o corpo, principalmente no

que concerne a Summa Theologiae (1273).

Nessa logica, possibilitados pelos métodos tedricos e metodolégicos de andlise do
discurso, abordados até entdo, valemo-nos das articulacdes entre as nocdes de identidade e
alteridade com as nogdes de prdticas e representacoes e a circularidade das ideias e do
discurso em relacdo a simbologia do Pecado Original, pois € a partir desses pressupostos que
entendemos a constru¢do do mundo social no qual interesses sociais estdo em disputas

(CHARTIER, 1994: 07).

Claro, de um lado o corpo, na tradicdo mondstica e ascética oriunda da Alta
Idade Média, era verdadeiramente a “prisdo da alma”, o lugar por exceléncia
do pecado (o “pecado da carne”) e do vicio (a luxdria), o vetor do pecado
original, a presa favorita do diabo (nos sonhos, quando a vontade estd
adormecida; ou na possessdo demoniaca, paradigma de todo ataque da
doenga). (SCHMITT, 2014: 310)

E a inser¢do dos homens no sistema simbdlico cristdo que, extremamente regrado e
ditado, reforca o ethos da teologia moral e os caminhos para a salvacdo, consentindo em
férmulas de vida sexual conforme aos ditames cristdaos. Foi o Ocidente europeu que transformou

a pratica da atividade sexual em inferdiscurso, mesmo que temas como monogamia,
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desqualificacdo do ato sexual e o sexo apenas para a reproducdo ji existissem na moral paga
greco-romana atravessados pela moral tardo-estoica. Nesse sentido, pelo advento da simbologia
Pecado Original de Adao e Eva, o Cristianismo € o responsavel por implementar novas técnicas
para que essa moral fosse efetiva para todo o corpo social por meio dos mecanismos de poder

e de simbolos.
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1. A HERANCA ORIGINAL
1.1 0 PECADO ORIGINAL COMO INSTRUMENTO SIMBOLICO DO DISCURSO
RELIGIOSO E AS CONSEQUENCIAS DO ATO PARA A CONDICAO HUMANA

As relagdes sociais em torno do sagrado atravessam um vasto conjunto simbélico' que,
quando manipulado, legitima identidades e estabelece uma estrutura hierdrquica ao refletir os
interesses de um grupo social. Nesse sentido, em uma andlise voltada ao imagindrio da

sociedade centro-medieval, transpassado pelo interdiscurso religioso!®

, compreendemos que 0s
simbolos, ao estabelecerem os meios pelos quais os homens se comunicam, também
representam os valores e costumes do grupo que se encontra no poder, dado que o homem € um

animal entrelagado pelas teias de significados que ele mesmo teceu (GEERTZ, 2008: 04)

Por meio dos significados simbdlicos a religido oferece uma cultura de compreensao do
mundo e uma demanda de um ethos a ser seguido (GEERTZ, 2008: 66), visto que no processo
de estruturacdo da Igreja Cristd, nos dois primeiros séculos da nossa era, os que a ela haviam
aderido “sem um grande conhecimento de suas linguas orientavam-se preferencialmente para
os simbolos da religido. Quando a lingua ndo € instrumento de comunicacdo, nasce a
necessidade de comunicar mediante simbolos e formulas.” (PADOVESE, 1999: 175). Nessa
perspectiva, a Igreja Crista foi na [dade Média a tnica Institui¢do centralizada, responsavel por

sintetizar e estabelecer condutas morais a todos os individuos, posto que a Instituicdo religiosa

foi a cabeca da sociedade medieval.

Em cada comunidade encontramos depositadas, em suas raizes, expressdes culturais e
religiosas; na Idade Média temos uma histéria hegemonizada pela figura de Deus, por meio da

Igreja para o homem, contra o homem, por intermédio do homem, mas jamais sem o homem.

A religido, além de induzir motivagdes e disposi¢des, formula ideias gerais de
ordem, caso contrdrio, ela seria apenas um conjunto de normas morais. Nesse
sentido, a religido tem sempre a necessidade de explicar a ordem geral das
coisas, independentemente de como esta explicacdo se desenvolva.
(ARAUJO, 2015: 101)

15 Os simbolos sfo acontecimentos, gestos ou atos que transmitem um significado. Influenciam no comportamento
dos homens ao classificarem o mundo e introduzirem valores. Quando disputados, os simbolos sdo objetos que
detém o monopodlio sobre algo, uma vez que justificam uma ordem social. (GEERTZ, 2008: 179). Interessante
notar que para Michel Pastoureau (2004: 12), os simbolos, ou melhor, o Symbolon, na cultura grega ¢ “sempre
ambiguo, polivalente, proteiforme (que muda frequentemente de forma); ele ndo pode ser resumido em qualquer
formula.”

16 O conceito de religido utilizado para a elaboragdo deste capitulo € referente a uma estratégia analitica
historiografica, uma vez que as “religiones” medievais (SCHMITT, 2014: 11), referiam-se apenas aos votos
mondsticos, ndo a um sistema teologal coerente.
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Essa centralizacdo faz do Cristianismo uma religido universal e coletiva, abrangendo o
interior e exterior do homem, uma vez que nao se limitou a uma regido, estrato social o ou raca,

como um “produto histérico de processos discursivos.” (ASAD, 2010: 264).
A histéria da “religido” e da “crenga” € necessariamente um estudo
arqueologico das mudancas nas configuragdes de seus conteddos
significativos em modos de discurso situados historicamente. Em outras
palavras, Asad foca na diferenca implicita nos esfor¢os antropoldgicos de
traducdo cultural e questiona os termos em que o “outro” € autorizado.
Subentende-se também nessa afirmacgao a ideia de que podemos encontrar a

religido sempre jd entrelacada a outros discursos, através dos quais outras
forgas e correntes de poder/conhecimento fluem. (YARROW, 2015: 15)

No contexto histérico essa centraliza¢do iniciou-se por intermédio do processo de
desestruturacio ao qual passava o Império Romano desde o século III, marcado pelo paganismo
em que paulatinamente o Cristianismo fora sendo institucionalizado pela Igreja-Império no seio
social, sendo que temas direcionados a salvagdo e ao Pecado Original encabecavam os discursos
dos lideres desse movimento, os Pais da Igreja. De fato, o Cristianismo foi o propiciador de
uma época, futuramente a Idade Média, em que ndo houve espaco para o fator da descrenga,
dado que ndo podemos atribuir a prética do ateismo ao periodo em questdo, pois esses homens
se percebiam e percebiam os demais a sua volta como sujeitos cristdos. “Por certo, o
Cristianismo foi muito mais uma elaboracao que objetivava a salvacdo humana e a redencao
dos oprimidos do que propriamente uma filosofia politica.” (WOLKMER, 2001: 17).
Evidencia-se, entdo, a Instituicdo da Igreja Crista como o principal ator social na Idade Média,
dispondo da hegemonia sobre o cultural e do monopdlio da mediacdo legitimada entre Deus e
os homens, pois € “impossivel ter uma visdo justa da €poca se ndao se possui algum

conhecimento da Igreja”. (PERNOUD, 1997: 81).

Os interdiscursos propagados pelos representantes do poder religioso na Idade Média
Central justificaram as tentativas de instituicdo de uma ordem moral e de um imagindrio
homogéneo por meio da simbologia da desobediéncia primaria de Adao e Eva, uma vez que o
ato primordial corrompeu a natureza humana. Entretanto, como o discurso € uma rede de signos
que se conecta com outros discursos ja existentes (FOUCAULT, 1970: 50), encontramos nessas
conexdes, anteriormente a centralizacdo da religido crista no periodo, visdes ja estabelecidas
sobre o Pecado de Adao e Eva, posto que hd um nexo de causalidade entre o primeiro pecado e

a pena. Embora o termo Pecado Original tenha se formalizado em Teologia por intermédio dos
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escritos de Agostinho de Hipona, ao nos referirmos aos escritos anteriores aos do bispo de

Hipona adotaremos também a terminologia de Pecado Original.!”

Pensar o pecado enquanto mal moral a que o homem estd sujeito coloca
necessariamente a questdo ontoldgica. Esta reflexdo parece ter-se feito por via
de uma outra, mais crucial e determinante, a da sua génese num possivel
pecado original cuja conceptualizacdo atingiu a primeira fase com Santo
Agostinho, pelo menos ao nivel da nomenclatura, embora a relagdo entre o
pecado de Addo no Génesis e a redencdo de Cristo ja tivesse sido abordada
por Sdo Paulo, precedendo, portanto, os quatro Evangelhos. (MACHADO,
2006: 21)

Na mistica e na simbologia judaicas o Pecado de Adao € interpretado unicamente pelo
viés da desobediéncia a Deus, em que ndo ha uma condenacao do carater sexual. Entretanto, o
Judaismo dos primeiros séculos se divide em dois movimentos opostos, por meio do Judaismo
rabinico na exaltacdo da figura feminina quanto a reprodugdo e ao controle da carne, € em
contrapartida pelo Judaismo helenistico, enquanto vertente que se configura por intermédio da

repulsa a mulher e da aversdo a carne pecadora.

No Judaismo de tradigdo rabinica encontramos passagens que, nos textos midrashicos'®,

embora ndo se refiram diretamente ao Pecado Original, trazem uma visdo completamente
diferente daquela do Cristianismo dos primeiros séculos e do Judaismo helenistico. Nesses
textos a mulher é uma vitima sexual da serpente que, ao realizar o ato sexual, “a torna,
Jjuntamente com todos os seus descendentes, temporariamente impura.” (BOYARIN, 1994: 94),
dado que essa impureza € devido ao desejo pelo sexo de forma ilicita e ndo por sua
sexualidade'®. Ao passo que a Eva dos Rabis é isenta de culpa, o Judaismo de vertente helenista
culpabilizard a primeira figura feminina no mito do Pecado Original e assim todos os seus

descendentes, sem distin¢ao entre homens e mulheres.

17" A primeira denominacdo do Pecado de Addo como Pecado Original aparece na obra Ad Simplicianum (396
d.C.), no livro I, questdo primeira, em que Agostinho de Hipona responde as perguntas de seu mentor e amigo
Simpliciano (400 d.C.). Ver em: AGOSTINHO DE HIPONA: Los libros dobre diversas questiones a Simpliciano.
Madrid: BAC, 1952, p. 71. O estudo do Pecado Original por Agostinho € uma forma de resposta as questdes
maniqueistas do surgimento do mal no mundo. Tal nomenclatura se cristaliza por meio das leituras dos trés
primeiros capitulos do livro de Génesis por Agostinho e aparece também na obra Confissdes (398 d.C.).

'8 A palavra na tradugdo da Septuaginta significa “livro” ou “escrito”. E um género alegérico rabinico que contém
as primeiras interpretacdes da Tord escrita, tanto como da Tord Oral (Mishnah), uma das principais obras do
Judaismo rabinico.

190 sexo, quando desejado de forma ilicita, é mesmo o sexo ao qual praticado pelos animais, pelo uso do orificio
anal, uma vez que ndo carrega o consentimento da reprodug¢ao, realizado por meio da satisfagdo do puro prazer.
(BOYARIN, 1994: 98)
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Na tradicdo do Judaismo rabinico, “se houve um pecado original, ele foi remido pelo
recebimento da Tora no monte Sinai.” (BOYARIN, 1994: 94), pois a atividade sexual se fazia
presente de forma licita no Jardim do Eden. Sdo raros os textos rabinicos que culpam Eva pelo
Pecado Original, pois as interpretacdes dos Rabis agem como resisténcia ao discurso de conduta
helenista, sendo a mulher uma dadiva e elemento essencial para a reprodu¢do. Mesmo que raros,
textos advindos de leituras de passagens da mishnaica do Talmude?® da Palestina exaltam a
negatividade da figura feminina, igualando-a a origem da morte. O Rabi Yehoshua ou Joshua
Ben Hananiah (f. 131 d.C.), nascido em Israel, fora um representante dos Rabis e compreendeu
que “o ato de Eva de fato foi um pecado e criou a necessidade de que suas filhas fossem um

meio de compensa¢do.” (BOYARIN, 1994: 103).

A importancia do Cristianismo dos primeiros séculos para a formulacdo da doutrina
crista posterior e para a formalizacdo da simbologia do Pecado de Adao € inegédvel. O Apdstolo
Paulo, judeu helenizado?', fora um dos mais importantes escritores desse movimento € em seus
discursos fez apontamentos acerca das consequéncias negativas do Pecado Original. O retdrico
considera que “por meio da desobediéncia de um s6 homem muitos foram feitos pecadores.”
(Romanos: 5-19). Nesse sentido, devido ao ato primeiro de Adao e Eva todos os homens ja

nascem em pecado segundo a fé nicena.

No contexto anterior aos discursos que foram difundidos pela Igreja medieval e que
penetraram na consciéncia dos individuos, temos no movimento dos Pais da Igreja Latinos** a
intensificacdo da visdao de Paulo com o apologista crista Tertuliano (160-220 d.C.), pois para o
autor a mulher € artificial e “a raca humana inteira, contaminada em descendéncia foi feita como

).23

canal para transmitir sua condenagdo.” (traducdo nossa).”” O discurso do Apologeta ainda

200 Talmude sdo os comentarios a Torah, que se bifurca em Talmude da Babildnia e no Talmude da Palestina,
resumindo mais de sete séculos de tradi¢des judaicas. O Talmude da Babilonia auxilia no suplemente para o estudo
dos textos biblicos. O Talmude da Palestina faz a exegese das principais obras da Tord Oral também chamada de
Mishnah.

21 O Judaismo Helenizado é uma vertente do Judaismo que colaborou para a formagido do Cristianismo dos
primeiros séculos. Paulo de Tarso, como um dos principais representantes desse movimento, além de falar o grego
detinha o dom da oratdria, fato que contribuiu para a ascensio do Cristianismo em meio a cultura helenistica.

22 Do latim pater, os Pais ou Padres da Igreja foram importante te6logos da Igreja dos primeiros séculos que, a
partir da segunda metade do século IV, exerceram enorme influéncia na formulacdo da doutrina cristd. Sdo os
homens que “cunharam a vida da comunidade catolica” (PADOVESE, 1999, p. 19), que ensinaram e
permaneceram na fé. A partir do século 1V, pelo decreto De libris recipiendis et non recipiendis, o termo se
concentra em todos representantes da tradi¢do eclesidstica, logo em seguida aplicado aos que levaram uma vida
mondstica ou asceta. Por fim, a ortodoxia ou heresia de uma doutrina serd avaliada por meio dos ensinamentos
deixados por eles, pois inauguraram a “ciéncia” da teolégica e foram a centralidade da palavra de Deus. Ver mais
em: PADOVESE, Luigi. Introdugdo a teologia patristica. Edi¢des Loyola: Sao Paulo, 1999.

23 No original: “the entire human race, tainted in their descent from him, were made a channel for transmitting his
condemnation.” TERTULIANO. The Soul’s Testimony. Vol. 03. Translated by S. Thelwall. NY: Christian
Literature Publishing, 1885.
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conota uma posi¢do contraria aos adornos que favorecam a mulher, diferentemente da cultura
rabinica em que “o habito de usar roupas atraentes, efeitos e cosméticos era considerado
perfeitamente adequado ao papel da mulher enquanto parceira sexual.” (BOYARIN, 1994:
112).

A palavra Pai, referenciando-se aos Pais da Igreja, foi usada pela primeira vez pelo
protestante alemao J. Gerhard (1637). A Patrologia refere-se ao estudo da vida e dos escritos
dos Padres da Igreja pela pesquisa historiogréfica, teoldgica e filosdfica, através de obras
biogréficas deixadas por Eusébio de Cesédrea ou Jeronimo. Sao estudos acerca da Igreja antiga,
sobre os primeiros exegetas, sobre aqueles que escreveram acerca das Sagradas Escrituras.

(PADOVESE, 1999: 21).

Pelo termo Pai ou Padre, em latim Pater, a doutrina do Cristianismo dos primeiros
séculos comecou a ser propagada aos povos. Embora seja um titulo de carater histdrico e nio
teoldgico, atribuido por alguém a eles, os Apologetas Aristides de Atenas (f. 134 d.C.), Justino
(f. 165 d.C.), Tertuliano (f. 220 d.C.), o representante da Patristica grega Clemente de
Alexandria (f. 215 d.C.), e os representantes da Patristica latina Agostinho (f. 430 d.C.) e
Jeronimo (420 d.C.), receberam a designacao de Padres da Igreja ao se destacarem pelo caréter
missiondrio que, ao procurarem levar uma vida igual a que Jesus levou, pregavam as maravilhas
da religido cristd. No Judaismo, o Pai € aquele beneficiado pela palavra de Deus, ou seja,
Abrado. No Novo Testamento, Paulo é representado como o Pai de todos, pois deu inicio a
pregacdo do Evangelho (/ Cor, 4, 14-15). Jano século IV, o termo Pai ou Padre fora designado
a todos aqueles representantes da tradi¢do eclesidstica (PADOVESE, 1999: 18). Ainda houve

fora do mundo greco-latino Padres sirios e persas.

Os Padres da Igreja adotaram uma teologia de simbolos, pois o cardter simbdlico é
objetivo e esclarece um contetido espiritual, uma vez que o Pecado Original € visto como um
simbolo religioso, pois a religido “cria e insere simbolos para dar significado a sua prépria
constitui¢do e legitimacao do seu repertério sagrado.” (SIQUEIRA, 2013: 73), visto que o ato
original legitima e significa o discurso religioso de ordenamento dos corpos. Essa teologia fora
uma teologia biblica, de leitura das Escrituras na aproxima¢do da mensagem cristd ao homem,

de carater pastoral. (PADOVESE, 1999: 37).

No movimento dos Pais da Igreja, dividido em duas vertentes em funcdo dos
representantes do Ocidente e do Oriente, inimeros foram os comentdrios negativos quanto ao

Pecado Original. Nao obstante, como proposto por Tertuliano, do mesmo modo foi realcado
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por membros do Oriente, visto que o filosofo e tedlogo Origenes (185-254 d.C.), em sua obra
Homilias sobre o Evangelho de Lucas (Il d.C.), defende que “ndo hd homem isento de
pecado”?*. Novamente se afirma que a desobediéncia original foi responsavel por corromper 0s

principios da natureza humana.

As conotacdes negativas sobre o Pecado de Adao adquirem primazia no século IV e se
destacam no pensamento da filosofia Patristica. O doutor da Igreja cristd, Ambrésio de Mildao
(337-397 d.C.), em sua obra De Sacramentis (1I, VI, XVII)*, corrobora que esse pecado causou
em Adado a perda da humildade e da justica original, uma vez, que caido pela soberba, o ser
humano perde a sua liberdade e no seu corpo efetivam-se as consequéncias do primeiro pecado
ao afastar-se da presenca do bem. Em sua outra obra, De Mysterius (post-mortem, IV d.C.),
Ambrosio, que também foi professor de Agostinho de Hipona, salienta que a desobediéncia

original como consequéncia desse pecado foi transmitida para toda a humanidade?®.

Pedro estava puro, mas devia lavar os pés, pois tinha o pecado que vem pela
sucessdo do primeiro homem, quando a serpente o subjugou e o induziu ao
erro. E por isso que se lavam os pés dele, a fim de tirar os pecados hereditarios.
Portanto, nossos proprios pecados foram perdoados pelo batismo.?’

Contrariando o pensamento maniqueista e a defesa da dualidade entre bem e mal,
Agostinho de Hipona considera que, no momento da criagdo, Deus ao fazer o homem, o
presentou com o livre-arbitrio?®. Com Agostinho se formaliza a teologia do Pecado Original e
. ~ 29 ;
indo na contramdo do pensamento maniqueista~, o Padre da Igreja aponta que fora essa
liberdade a responsavel pela criacio do mal no mundo, concretizando-se a visdo de que o mal
nao € emanado por um ser maligno. Nesse sentido, para Agostinho o mal ndo existe enquanto

ser, ele existe no ser como pratica contraria ao Sumo Bem, configurando-se pelo afastamento

2 ORIGENES. Homilias sobre o Evangelho de Lucas. So Paulo: Paulus, 2016: 20.

25 AMBROSIO DE MILAO. Sobre os Sacramentos. Tradu¢do Célia Mariana Franchi Fernandes. Sdo Paulo:
Paulus, 1996: 26.

% A premissa de que o Pecado Original foi o responsével por corromper os principios da natureza humana
corrobora com a ideia de perseguicdo a heresia propagada por Peldgio da Britinica (c. 360-423). Tal heresia negava
a transmissdo do Pecado Original para os descendentes de Addo e Eva e foi condenada pelo Concilio de Niceia de
325.

27 AMBROSIO DE MILAO. Sobre os mistérios. Tradug¢io Célia Mariana Franchi Fernandes. Sdo Paulo: Paulus,
1996: 52.

28 Anteriormente ao Pecado Original Addo e Eva dispunham da “Libertas”, na condigdo paradisiaca ao qual
encontravam-se. O “Liberum Arbitrium”, foi a condi¢do dada por Deus & ambos ap6s a Queda Primordial. (De
Liberto Arbitrio, 1, 388-395). O livre-arbitrio é um residuo de liberdade apés a perda da liberdade natural,
“Libertas”, ao serem expulsos do Eden.

2 O Maniqueismo é uma doutrina religiosa fundada por Mani, no ano de 61 d.C. Unificando as mensagens de
Buda, Jesus Cristo e Zoroastro em uma unica ideia, a principal caracteristica da doutrina maniqueista € a divisdo
do mundo através de uma concepg¢do dualista, em que existe um rei de luz e em contrapartida um rei das trevas.
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do bem comum em prol de um bem préprio. O pecado para o bispo de Hipona é um embate

entre o querer € o poder.

A doutrina agostiniana também se dirige ao combate ao pelagianismo, pois para Peldgio

(c. 360-423 d.C.), a natureza humana € autossuficiente no caminhar em direcdo ao bem, ao

passo que, para Agostinho, apds a desobediéncia original, o pecado gerou castigos e defeitos a

natureza humana, sendo um ato que passa a defini-la e apenas Cristo é capaz de guid-la
novamente ao caminho correto.

Defendiam os Pelagianos a doutrina da total capacidade moral do livre

arbitrio. Para querer e praticar o bem, o homem nao precisa de qualquer ajuda

da graga. Pode queré-lo e pratica-lo s, por si mesmo e sempre. Admitem que

a graga atua sim, mas apenas como instru¢do, como exemplo, como

iluminacdo, exteriormente, sem qualquer influxo interno na vontade.

Defendiam ainda a doutrina de que o pecado original, o pecado de Adao, é

meramente pessoal, ndo se transmite. Para os seus descendentes ele constitui

apenas um mau exemplo. Sendo assim, o baptismo ndo é, portanto, necessario

para a vida eterna. Deve ser recebido, € certo, mas apenas para, como sinal de

opcdo divina, se entrar no Reino de Deus, integrar-se na Igreja, comungar com
Cristo e para cancelar os pecados atuais.*

Para o bispo de Hipona, o desejo sexual desenfreado fora uma das consequéncias do ato
original, denominando-o de cupiditas, que pode significar tanto cupidez, luxiria ou ambigdo.
Essa cupiditas, que agora afronta a Graca, torna a espécie humana imperfeita, posto que,
decaida do Paraiso, a amizade entre Deus e o homem se desfaz. Nesse sentido, limitados em
sua determinagdo pela méacula do Pecado Original, os homens ndo podem direcionar o seu
desejo para o Sumo Bem ao qual sd@o vocacionados, ou seja: Deus. Sozinha, j4 que ndo possuem
mais a Libertas, restando-lhes apenas o Liberum Arbitrium, a natureza humana nio consegue
evitar o pecado, pois nao dispde da virtude que andava juntamente ao seu lado antes da Queda.
Ademais, o desejo sexual ndo pode ser controlado, contradiz a Graca e Sumo Bem, estando
para além do controle da razdo sobre os vicios da carne. Pelo Pecado Original ocorre a
corrupg¢do da afeicdo do homem por Deus, resultando na perda da semelhanga que tinham com

0 Criador.

Na Cidade de Deus (426 d.C.), Agostinho considera que o homem nao fora designado

a morte em seu estado primeiro, entretanto o foi por meio do Pecado Original. A condi¢do

30 Citagdo retirada do Vol. 01 da obra Cidade de Deus, em que o tradutor Jodo Dias Pereira comenta sobre a vida
e obra de Agostinho de Hipona. AGOSTINHO DE HIPONA. Cidade de Deus. Tradug¢do B. Dombart e A. Kalb.
Lisboa: Edi¢do da Fundacdo Calouste Gulbenkian, vol. 1, 2000, p.70.
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humana perde a coeternidade divinamente outorgada no Paraiso, uma vez que a justica original

agora se esvai com o Pecado, como esclarece no Livro XIV, capitulo I:
Tao grande foi o pecado por eles cometido que a natureza humana ficou
deteriorada e com ela se transmitiu aos descendentes a sujei¢do do pecado e a
necessidade da morte. Todavia, o reino da morte dominou de tal forma os
homens que um merecido castigo a todos precipitaria na segunda morte, que
ndo tem fim, se uma graca de Deus, ndo merecida, disso nao libertasse um
certo nimero. E por isso aconteceu que, entre tantos e tdo grandes povos
espalhados por toda a Terra, apesar da diversidade dos usos e costumes, da
imensa variedade de linguas, armas e vestudrio, ndo se encontram senao dois
tipos de sociedades humanas que ndés podemos a vontade, segundo as nossas
Escrituras, chamar as duas Cidades — uma, a dos homens que querem viver
segundo a carne, e a outra, a dos que pretendem seguir o espirito, conseguindo

cada uma viver na paz do seu género quando eles conseguem o que pretendem.
(CD, X1V, 1).!

O pensamento agostiniano € interessante pois a0 mesmo tempo marca o final da
Antiguidade Cléssica e da inicio ao pensamento teoldgico medieval, assim como consagra a
filosofia da Patristica ao trabalhar em conjunto com a doutrina neoplatonica. Os discursos
argumentativos sobre o Pecado Original dos Padres da Igreja, tanto do Ocidente como do
Oriente, em sua maioria carregam um teor pejorativo quanto a desobediéncia de ambos e
principalmente no que tange as consequéncias do ato expandiram os comentdrios do Apdstolo
Paulo ao formalizaram a doutrina cristd, dado que “os autores cristdos dos primeiros séculos
nos fornecem exemplos de escuta e de reproposicao atualizada da palavra de Deus; oferecem-

nos modelos de traducao cultural de sua experiéncia de fé.” (PADOVESE, 1999: 12).

Foi pela teologia agostiniana que prevaleceu como modelo doutrinal acerca da visao do
Pecado Original. Agostinho considera que nao s6 devido ao pecado de Addo a morte se instalou
no mundo, como a natureza humana, em sua universalidade, foi corrompida e todos agora sdao
filhos do primeiro homem, nascidos em pecado. A visdo do bispo de Hipona serd reforcada
assim como formalizada ainda em vida pelo Concilio de Cartago em 418, e apds sua morte pelo
Concilio de Efeso em 431, também no Segundo Sinodo de Orange em 529, e principalmente na

5° sessao do Concilio de Trento em 1546, assim como veremos no terceiro capitulo.

31 AGOSTINHO DE HIPONA. Cidade de Deus. Tradugdo B. Dombart e A. Kalb. Lisboa: Edi¢do da Fundago
Calouste Gulbenkian, vol. 2, 2000, p.1233. Ver no original: “Mortis autem regnum in homines usque adeo
dominatum est, ut omnes in secundam quoque mortem, cuius nullus est finis, poena debita praecipites ageret, nisi
inde quosdam indebita Dei gratia liberaret. Ac per hoc factum est, ut, cum tot tantaeque gentes per tenarum orbem
diversis ritibus moribusque viventes multiplici linguarum armorum uestium sint varietate distinctae, non tamen
amplius quam duo quaedam genera humanae societatis existerent, quas civitates duas secundum scripturas nostras
merito appellare possemus. Una quippe est hominum secundum carnem, altera secundum spiritum vivere in sui
cuiusqe generis pace volentium et, cum id quod expetunt adsequuntur, in sui cuiusque generis pace viventium.”
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Posteriormente ao movimento dos Padres da Igreja, em cujos discursos percebemos uma
forte aversdo ao ato sexual original e as suas consequéncias, no periodo centro-medieval com,
Tomés de Aquino, que interpretou o Pecado Original com base nas obras agostinianas, o debate
acerca do assunto adquirird novas propor¢des e concepg¢des. Com Aquino ampliamos a
argumentacao acerca da desobediéncia original, e mediante a doutrina do Aquinate, o pecado
se faz como uma acao simbdlica que, propagada no imagindrio dos homens centro-medievais,
¢ usada como justificativa de exclusdo e contrariedade, presente nos discursos religiosos e
representacoes que sustem efeitos de verdade.

Mas Addo, instigado por Eva, que por sua vez, tinha sido corrompida pela
serpente, isto €, pelo mal, pecou. A partir dai dois seres habitam nele: o que
foi feito a imagem e semelhanca de Deus e o que, tendo cometido o pecado
original, foi expulso do paraiso terrestre e condenado ao sofrimento — que,
para os homens, se concretiza no trabalho manual e, para as mulheres, nas

dores do parto — a vergonha, simbolizada pelo tabu da nudez dos 6rgios
sexuais, e a morte. (LE GOFF, 1989: 11)

Na Summa Theologiae, o Doctor Angelicus, ao interpretar o Pecado de Adao tece
comentdrios sobre todas as partes do ato pecaminoso, desde a entrega do fruto pela serpente
para Eva até o chamado de Deus por ambos. Aquino, ao solucionar a temética da desobediéncia
original (ST, II-1I, q. 153, a. 2; ST, I-II, q. 83, a.1), diferencia-se da visdo do bispo de Hipona,
como veremos no terceiro capitulo, pois para Agostinho o Pecado Original € a concupiscéncia
da carne, que tem como consequéncias para a humanidade a morte e a prépria transmissao do

ato original, como relata do Livro XIII, Cap. I1I, da Cidade de Deus:

Mas a natureza humana ficou nele de tal forma viciada e mudada que
sofre nos seus membros a desobediéncia e a revolta da concupiscéncia
e se sente necessariamente ligada a morte — e assim, aquilo que se tem
ou pelo crime e pelo castigo, € isso mesmo que gera, isto €: seres
sujeitos ao pecado e a morte. As criangas, se do laco do pecado sdo
libertadas pela graca de Cristo mediador, ndo podem sofrer sendo essa
morte para a alma do corpo; mas, libertados da divida do pecado, ndo

passam pela segunda morte que é castigo sem fim. (CD, XIII, III).3?

32 AGOSTINHO DE HIPONA. Cidade de Deus. Tradugdo B. Dombart e A. Kalb. Lisboa: Edi¢do da Fundacéo
Calouste Gulbenkian, vol. 2, 2000, p.1162-1163. Ver no original: “Sed hactenus in eo natura humana vitiata atque
mutata est, ut repugnantem pateretur in membris inoboedientiam concupiscendi et obstringeretur necessitate
moriendi, atque ita id, quod vitio poenaque factus est, id est obnoxios peccato mortique generaret. A quo peccati
vinculo si per Mediatoris Christi gratiam solvuntur infantes, hanc solam mortem perpeti possunt, quae animam
seiungit a corpore; in secundam vero illam sine fine poenalem liberati a peccati obligatione non transeunt.”
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Assim como Agostinho, Tomds disserta que Adao fora o responsavel pelo surgimento
da morte na natureza humana (ST, I-II, q. 164, a. I), pois Deus ndo seria capaz de crid-la, ja que
todo o criado pelo divino é bom?*. Posto que o Paraiso se caracterizava pela abundancia e pelo
deleite, apés a queda o homem passou a estar sujeito 2 morte, ao trabalho e ao sofrimento’.
Agora, em vista do pecado, ha necessidade de uma instituicao reguladora, pois “a lei ndo é mais
do que um ditame da razdo pratica” (ST, I-1I, q. 91, a.1), visto que para Tomds de Aquino a
dominagdo ja existia no paraiso, entretanto houve a corruptibilidade da justica original e o
desvio da razdo prética (ST, I, q. 94, a.3; ST, I, q. 96, a.4). Inscrita na ordem do irreparével, a
desobediéncia original tem na queda de Addo e Eva do Jardim do Eden o seu efeito. Em seguida
ao primeiro pecado o ser humano torna-se massa de perdicdo e a sua alma se distancia daquilo

que era o natural. Adado perde a beleza original, a imortalidade, o brilho e sabedoria.

Em decorréncia da Queda, toda a desgraca que se estabeleceu no mundo se deu por
causa do mau uso da liberdade que ambos dispunham e também em decorréncia da queda e
expulsdo, dado que anteriormente a desobediéncia original o homem fora criado para reinar
sobre todos os seres da terra®, visto que Addo é considerado pela teologia medieval superior a

todos os seres no momento da criagdo (FRANCO JUNIOR, 2010: 45), submisso apenas a Deus.

Posto que para Coccia (2015: 313), “tudo ¢ fruto da desobediéncia”, ap6s o Pecado
Original a natureza humana mudou para pior, fazendo-se necessdrio o uso de instrumentos
coercitivos e de leis aos individuos. Ou seja, 0 mito*® do Pecado Original, argumento simbélico
do discurso religioso, que influenciou os individuos em suas a¢des e interpretacdes de mundo,
foi construido justamente com o intuito de dar sentido ao imagindrio medieval, pois cerca o

homem e o priva de certas agoes.

No seio de uma cultura extremamente misdgina, evidencia-se por meio dessa breve
explanacdo que a simbologia da desobediéncia de Addo e Eva teve consequéncias
antropoldgicas, configurando-se em uma visao androcéntrica, em que “o masculino representa

uma universalidade sem corpo, enquanto o feminino é encarado como uma corporalidade

rejeitada.” (BUTLER, 1990: 12). A ideia de Queda definida pelo Judaismo rabinico seria

3 Genesis 1, 31.

34 Genesis 3, 16-18.

35 SANTO AGOSTINHO. A graca de Cristo e o Pecado Original. Parte 1, vol. 12, 5. Ed. Sdo Paulo: Paulus, 2017,
p-188.

3 0O mito quando associado a politica € o reflexo de uma sociedade, atuante na organizagio do mundo social.
Sendo plural, o mito é polimorfo, podendo abranger mais de um significado de acordo com o interesse do grupo
que o usa.
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invalidada pelo Cristianismo dos séculos seguintes, prevalecendo a visdo do Pecado de Adao e

Eva como provocador da cobica no homem e responsédvel pela corrup¢ao da natureza humana.

Sendo o homem passivel e necessitado de coercdo, essa repressdo estabelecida
anteriormente e propagada no Medievo fora tdo forte que nos discursos religiosos reproduziu-
se que todas as doencgas eram castigos justos ou signos de pecado, possibilitadas gracas a
fragilidade do homem devido ao mito do Pecado Original. Essa preocupa¢do em relacdo ao
bem-estar do corpo e da alma encontra-se justificada no fato de que a desobediéncia original
nunca foi apagada ou removida da natureza humana, € um mal que estd presente na vida do
homem desde o seu nascimento, como marca do desejo desenfreado no corpo através da

concupiscéncia da carne, que s6 pode ser apagada por meio do batismo.

Foi por esse viés que se se desenvolveu o estigma corpéreo na Idade Média e que,
pautado no simbolo do Pecado Original e limitado a uma categoria pejorativa, o corpo foi
privado de a determinadas préticas e reprimido religiosamente. Pela desobediéncia de Adao e
Eva originou-se a vergonha sexual e a imperfeicdo humana, visto que “a Idade Média tinha
organizado, sobre o tema da carne e da prética da confissdo, um discurso extremante unitério. ”

(FOUCAULT, 2014b: 37).

1.2 AS REPRESENTACOES ACERCA DO CORPO NO IMAGINARIO CLASSICO E
NOS DISCURSOS RELIGIOSOS MEDIEVAIS

Cada cultura € unica pois atribui diferentes representagcdes aos elementos que a
constituem e também pelas influéncias que sofre em seu processo de estruturacio. Diferente
ndo poderia ter sido a cultura medieval que, atravessada pela questido simbdlica do corpo, tem
“as palavras corpus e anima citadas sem cessar nos textos em relacdo e, em geral, em oposicao

uma a outra.” (LE GOFF; SCHMITT, 2006: 253)

Os estudos acerca do corpo ou da intimidade foram negados até o século passado pela
historiografia. O século XVIII foi marcado por um repidio aos estudos sobre a cultura,
principalmente no que concerne o medievo, na medida em que pesquisas voltadas aos grandes
personagens historicos ou os acontecimentos considerados importantes para o mundo
ganhavam cada vez mais destaques. E apenas com a “revolugdo cultural” ou com a Nova
Historia, promovida recentemente por Lucien Febvre e Marc Bloch que, com a fundagao da

revista dos Annales em 1929, recolocaram a Idade Média no cerco das pesquisas académicas.
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Nesse sentido, um novo modo de se fazer a histéria ganha forcas, visto que os sistemas de
representagoes cunhados por Chartier, atravessados pelas praticas de poder, promovem uma
revisdo do contexto medieval. Nomes como os da primeira gera¢do dos Annales, Marc Bloch e
Lucien Febvre, da segunda geracdo, Fernand Braudel e Georges Duby e da terceira geracao,
Jacques Le Goff e Pierre Nora, além dos ja citados, sdo os responsdveis pelas primeiras
pesquisas atualizadas que, voltadas para a Idade Média, fogem ao padrao do Positivismo e do
antigo modo de se fazer histéria. E de acordo com essa revisdo historiografica que podemos
investigar temas que foram marginalizados durante um bom tempo pela historiografia, tais
como o corpo, uma das grandes lacunas da Histéria que, esquecido pelo historiador, agora pode

ser compreendido por meio do imagindrio e em sua realidade concreta.
Em uma sociedade na qual os signos visuais e seus diversos registros de
interpretacdo ret€ém constantemente atencdo, a aparéncia do individuo, mais
do que a sua casa, deve refletir o que ele é: homem ou mulher, rico ou pobre,

novo ou velho, solteiro ou casado, religioso ou leigo. (LE GOFF; SCHMITT,
2016: 297)

A partir do impulso tedrico-metodoldgico promovido pela Nova Historia Cultural,
podemos analisar como foi a vida intima dos homens do periodo, adentrar os modos de pensar,
os discursos que vigoraram e o imagindrio que constituiu o homem enquanto sujeito cristao,
dado que “no século XIX, passagens que lidessem com questdes sexuais em textos antigos eram

deixadas na obscuridade decente de uma linguagem classica.” (RICHARDS, 1993: 33).

Uma vez que devemos considerar a multiplicidade dos individuos, entendemos a
multiplicidade dos corpos, visto que os mesmos sdo constituidos como sujeitos pelas
representagoes que sustem efeitos discursivos de verdade. Sendo o corpo um dos pilares da
cultura crista, sujeitado a categorias negativas ja anteriormente ao inicio do Cristianismo, na
Idade Média tudo perpassa o viés corporal, desde a morte de Jesus na Cruz, a figura feminina
como herdeira direta de Eva, a salvacio e o fim préximo. E um sistema dominado pelo cardter
simbdlico do corpo que faz das representagées dos homens do periodo quanto aos desejos e

necessidades corpdreos.

Pois ndo apenas Deus tomou corpo, mas ensinou aos homens como, todos os
dias e em toda parte, refazer Deus, ritualmente, na Eucaristia. Quando o padre
diz: “este € 0 meu corpo, este ¢ meu sangue”, os cristdos veem a Presenga real
sobre o altar, que acaba de ser moldada pelo padre. A partir de entdo, o
paradigma do corpo comanda todas as representagdes, comecando por aquelas
do corpo fisico do homem. Sem divida a tradi¢do ascética representa o corpo
como “prisdo da alma”, porém cada vez mais o corpo ¢ valorizado como
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instrumento da salvagdo, até nas maceragdes, no jejum e nos gestos da prece.
(SCHMITT, 2014: 23-24)

Quando falamos de sociedades localizadas no milénio passado, e até anteriormente as
mesmas, raramente encontramos pesquisas que desenvolvem sua problemdtica acerca da
individualidade corporal, uma vez que sdo valores poucos difundidos na Antiguidade e na Idade
Média (RODRIGUES, 2008: 69). Nessa acep¢do, € recorrendo a questdo simbdlica que,
constituidora do elemento social, podemos entender como a esfera do sagrado determinou o
que fora considerado como correto. E por meio do sistema medieval, dominado pelo
pensamento simbdlico, que compreendemos como o corpo, os desejos e as pulsdes foram
reprimidos pelas representacoes e oscilaram entre os pontos positivos € pontos
majoritariamente negativos, uma vez que “o corpo ¢ o grande perdedor do pecado de Addo e

Eva e assim revisitado.” (LE GOFF; TRUONG, 2014: 11).

Assim sendo, certos objetos, agcdes, palavras ou lugares pertencentes as esferas
ordindrias da vida que podem transmitir-nos uma iluminacao tnica de todo o
mistério da nossa existéncia, neles reside um elemento luminoso, algo que
participa do sagrado, ou que separa espacos sagrados dos profanos, palco e
cena das nossas experiéncias humanas, esfera da nossa atividade e das nossas
relacdes com o ambiente que nos circunda. (ARAUJO, 2015: 102)

Essas representagéoes culturais e simbdlicas que atribuem sentidos aos corpos e a alma
sdo multiplas, portanto, cada uma delas funciona para objetivos variados no tempo e espago.
Para a filosofia e tradi¢c@o platonica a alma sempre existiu, encontrando no corpo uma habitacao
de curto prazo, sendo que ha uma desvalorizacdo do corpo perante a alma. Na filosofia de
Aristételes, diferentemente, o corpo se encontra envolvido por uma concep¢ao mais paritdria,

dado que a alma € a forma do corpo, como parte racional e responsdvel como guia da matéria.

Cada homem se compde tanto de um corpo, material, criado e mortal, quanto
de uma alma, imaterial, criada e imortal. S6 os humanos tém alma: os animais
tém somente um corpo. Em todos os seres animados, a unido sexual de dos
corpos permite engendrar um terceiro corpo. A alma, privilégio do homem, €,
pelo contrério, a cada vez uma criacdo singular de Deus, que a insufla no feto
logo apds a concepcdo. Embora se diga que cada homem ¢ criado “a imagem
e semelhanga de Deus”, o entendimento mais corrente ¢ que ele ndo é esta
“imagem” nem em seu corpo visivel nem na totalidade de sua alma, mas
somente na parte superior da alma (a razdo: noils ou mens). E nesse sentido
que o homem, embora pecador, ndo deixa de levar a marca do divino, mesmo
que o corpo, pelo sofrimento e pela morte, e que a alma, por sua fraqueza
tempordria, sofra tais limites como consequéncias do Pecado Original. Assim,
o homem nio pode mais, sobre a terra, ter a visdo imediata do Criador, da qual
se beneficiaram seus primeiros pais no Paraiso terrestre antes da Queda. (LE
GOFF; SCHMITT, 2006: 255)
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No movimento do Gnosticismo, nos primeiros séculos da era cristd, ocorre a rejei¢ao da

“carne do homem por ser incapaz de salva¢do.” (PADOVESE, 1999: 49). No contato do

Cristianismo dos primeiros séculos com os discursos promovidos pelas correntes ascetas,

acarreta-se para a cultura cristd uma influéncia negativa cada vez maior em relacdo ao corpo,
conduzindo o mesmo pensamento a expressoes mais radicais.

O matriménio ndo é proscrito (cf. 1Cor 9,5), contudo — justamente a partir da

pregacdo de Jesus — apresenta-se um elemento novo: a emergente e agora

predominante realidade do Reino relativiza todas as coisas, até o sexo e o

matrimonio. Todavia, uma observa¢do cuidadosa dos textos do periodo

apostdlico supracitados revela o aumento de uma sensagcdo de mal-estar em

relacdo ao matrimdnio e isso justamente a partir da escatologia: se se deve

apressar o advento do Reino mediante a castidade, o matrimonio perde seu

valor ou até acaba sendo desprezado. Nao ¢ dificil perceber que diversos

elementos contribuiram para essa mudanca: o primeiro de todos foi o

rigorismo judeu-cristdio em que a abstinéncia, pobreza e vegetarianismo
andavam de maos dadas. (PADOVESE, 1999: 89)

Também o contato com o neoplatonismo trouxe ao Cristianismo uma reavaliacio e o
tornou mais convidativo em relacdo as demais religides da Antiguidade (FELDMAN, 2015:
25), mesmo assim, a influéncia do pensamento neoplatonico ressaltou a negacdo da carne e a
vinculagdo da mesma a um principio maligno. Anteriormente a esse contato com o
neoplatonismo encontramos indicios dessa negagdo corpdrea em Paulo (I Corintios 7: 25-40),
na exaltacdo pela opcdo da castidade e do celibato. As Cartas aos Corintios estao pautadas em
um teor moralista e disciplinar, razdo pela qual nesses escritos podemos entender como sao
criadas as representagcbes para a afirmagcdo de uma identidade cristd, uma vez que a Biblia
estava “a servigo da justificacao da repressao da maior parte das praticas sexuais.” (LE GOFF,
1994: 158). Foi por meio dessas cartas que Paulo incentivou as mulheres virgens a continuarem
castas e a usarem véu durante as cerimoOnias, pois era de fundamental importancia que os
cristaos nao fossem confundidos com os pagaos, devido aos seus gostos pelos prazeres sexuais,
banquetes e sacrificios (MENDES, 2011: 08). E a alteridade em relacio ao pecado que constréi

a identidade crista.

Acreditamos que as representagdes perante o corpo ndao abrangeram um cardter
homogéneo mesmo com o advento do Cristianismo no Medievo, posto que na Roma Antiga do
século I d.C., o nao cumprimento da satisfacdo do prazer sexual de um escravo ao seu senhor

era visto como desonroso (GALAN, 1996: 29).

Nesse universo, o fato de um “homem” fazer sexo com outro “homem” ou
“mulher” ndo era suficiente para identificar a sua categoria sexual, como ainda
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é pressuposto pelo senso comum em dias atuais. Longe de fundar uma espécie,
o “homossexual”, a relacao sexual entre dois homens era considerada uma
pritica erdtica compativel com o casamento com O sexo Oposto, nao
excludente, pois, da relagdo com as mulheres. E embora a ética sexual fosse
exigente, complexa e multipla, ndo havia um tnico cédigo regendo o
comportamento sexual. (FEITOSA; RAGO, 2008: 110)

Na Antiguidade greco-romana, “nem a lei civil, nem a lei religiosa, nem uma lei
‘natural’ prescreviam o que se deveria — ou ndo se deveria — fazer.” (FOUCAULT, 1994: 317).
Ademais, o modelo de virilidade estava atrelado ao papel social do cidaddo, contudo, houve no
Medievo o desenvolvimento de um sistema de freamento a qualquer prazer atrelado ao corpo,
dado que o “eu” cristdo esteve subordinado aos interditos da carne pecadora e dos pecados

(SCHMIT, 2013: 26).

Os homens da classe alta romana, em cujas atividades as fontes literdrias se
concentram, tipicamente procuravam prazer sexual fora do casamento, ndo
dentro dele. Embora se esperasse que a mulher romana de classe alta fosse
virgem na época de seu primeiro casamento, os meninos geralmente recebiam
sua iniciag@o sexual no inicio da puberdade, geralmente de prostitutas. [...] Os
romanos, como a maioria dos outros povos antigos, aceitavam a concubinato
como institui¢do ao lado do casamento. (BRUNDAGE, 1987: 23). (tradugio
nossa.)’’

Ainda nesse contexto, no Mundo Antigo greco-romano as curvas do corpo humano eram
valorizadas através dos jogos e do teatro, em formas de exibi¢ao fisica por parte dos cavaleiros
e atores. A historiadora brasileira Dulce dos Santos considera que o corpo masculino era
rotulado no que tange ao controle de suas pulsdes, ndo no intuito de ser disciplinado por uma
moral religiosa (SANTOS, 2001: 14). Do mesmo modo, Paul Veyne acredita que embora
algumas atitudes de cunho moral tenham sido adotadas pela alta aristocracia romana, € apenas
com o Cristianismo — com base na Teologia dos textos dos Pais da Igreja — que essa moral se
efetiva para toda a sociedade, ocorrendo o abandono, paulatinamente, e dos espacos de
sociabilidade.

Como diz Paul Veyne, o Cristianismo deu uma justificativa transcendente,
baseada a0 mesmo tempo na teologia e no Livro (a interpretacdo da Gé€nese e

do Pecado Original, o ensinamento de S. Paulo e dos Padres da Igreja) — o que
€ muito importante. Mas transformou também uma tendéncia minoritaria em

37 No original: “Roman upper-class men, upon whose activities the literary sources concentrate, typically sought
sexual pleasure outside of marriage, not within it. While the upper-class Roman woman was expected to be a virgin
at the time of her first marriage, boys usually received their sexual initiation in early puberty, often from prostitutes.
[...] Romans, like most other ancient peoples, accepted concubinage as a basic institution alongside marriage.” Ver
em: BRUNDAGE, A. James. Law, sex, and Christian society in medieval Europe. Chicago: The University of
Chicago, 1987.
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comportamento moral da maioria — ou pelo menos das classes dominantes,
aristocraticas e/ou urbanas — e forneceu aos novos comportamentos um novo
enquadramento  conceptual (vocabuldrio, definicdes, classificacgdes,
oposi¢cdes) e um rigoroso dominio social e ideoldgico, exercido pela Igreja e
pelo poder laico ao seu servi¢o. (LE GOFF, 1994: 157-158)

Nesse sentido, Le Goff, ao analisar os textos de escritores romanos cristaos anuncia que
anteriormente ao medievo j4 havia uma forte defesa em prol da rentncia sexual, através da
virgindade feminina e celibato por ambos. Fora um comportamento minoritario que se expandiu
na Idade Média, pois “teria existido entre os romanos pagdos, muito antes da difusdo do

Cristianismo, um puritanismo da virilidade.” (LE GOFF, 1994: 157).

Se no Mundo Antigo o corpo ocupava um lugar de destaque em decorréncia
da importancia relacionada ao mesmo, a qual pode ser percebida em praticas
como os Jogos Olimpicos, o medievo assistiu a um acontecimento capital na
histéria do corpo, o qual também possui a sua importincia, qual seja, a
encarnac¢do de Jesus. O Filho de Deus, agora com a luta dos cristdos contra os
impuros (sobretudo mouros), havia tomado a forma do corpo de um ser
humano. Mas n@o somente isso: esse Deus encarnado que havia vencido a
morte e com sua ressurreicdo fundou o dogma da ressurreicdo dos corpos,
crenga até entdo desconhecida no mundo das religides e religiosidades. No
‘além’ esse corpo ressuscitado viveria a méaxima das tensdes: ou sofre
eternamente no Inferno, ou goza dos prazeres do Paraiso. Dai se poder afirmar
que o corpo na Idade Média se apresenta como um espago de tensido o qual
oscila entre a repressdo profunda e a exaltagdo; entre e veneracdo e a
humilhag@o. (SILVA; SANTOS; MEDEIROS. 2017: 112)**

Sao essas clivagens, mudancas, representacoes simbdlicas e circularidade das ideias
que atravessam e perpassam toda a sociedade medieval que nos interessam, pois sdo resultado
de influéncias discursivas no tempo e no espaco. Essas objetivagdes negativas em torno do
corpo, como descrevemos, tiveram inicio antes mesmo do advento do Cristianismo no medievo,
situando tal conduta ao governo do imperador Marco Aurélio, no segundo século da era crista
(161-180 d.C.).

A atitude em relacdo ao sexo que ele expressava € tipica da Igreja cristd como
um todo. Pois a cristandade foi, desde o seu primérdio, uma religido negativa
quanto ao sexo. Isso significa dizer que os pensadores cristdos encaravam o
sexo, na melhor das hipdteses, como uma espécie de mal necessario,

lamentavelmente indispensavel para a reproducdo humana, mas que
perturbava a verdadeira vocagdo de uma pessoa — a busca pela perfeicao

38 Diferente dos historiadores Luiz Silva, Maria Santos ¢ Marcia Medeiros, em seu artigo “O corpo na Idade
Média: alguns apontamentos”, publicado pela Revista Nupem, vol. 9, n. 16 de 2017, acreditamos que a Idade
Meédia nunca “assistiu” a encarnacdo de Cristo. Mobilizamos a citagdo, pois, no que concerne o periodo em
questdo, acreditamos também que o corpo oscilou entre a repressao, no que toca os desejos, e a exaltacdo, no que
diz respeito a salvacado.
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espiritual, que é, por defini¢c@o, ndo sexual e transcende a carne. (RICHARDS,
1993: 34)

Tais representacoes a respeito do corpo estdo atreladas também a simbologia do Pecado
Original, pois nos discursos de Santo Anselmo (1033-1109), aflora a visdo de que existe um
mal no mundo, tanto como se faz presente no individuo (RICHARDS, 1994: 34). Esse mal
recorrente desde a infancia € o desejo sexual, que suga no homem as virtudes e atormenta a
alma. Conformado pelos mecanismos de controle que reprimiam a sexualidade, é assim
entendemos o corpo no Medievo, pautado por uma oposicao a alma (Jo: 6,63), como lugar e
instrumento por exceléncia do Pecado Original.

Adao foi criado para a incorruptibilidade e para a vida; conduzia uma vida
santa nas delicias do paraiso a sua mente era continuamente direcionada a
contemplacdo de Deus; o seu corpo estava na serenidade e na calma, sem
desejos obscenos de gé€nero algum, visto que nio existia nele tumulto de

impulsos desordenados. Somente fazendo experiéncia da lei, Adao conheceu
a desobediéncia, o mal, a auséncia de felicidade. (COCCIA, 2015: 325)

E pela mediacio de Eva e do Diabo em forma de serpente que Addo cai em desgraga e
perde sua pureza original, o que fomenta, no imagindrio medieval, uma desvalorizagdo do corpo
da figura feminina. Nesse contexto, a vida pautada no celibato ou na castidade, discurso ja
defendido por Paulo, era considerada a forma mais elevada de vida e foi defendida
principalmente pelos discursos dos Pais da Igreja Patristicos. Como essa negatividade da carne
e do ato sexual estd vinculada ao simbolo do Pecado Original de Adao e Eva, identifica-se o
ato original com a descoberta do sexo. Entretanto, a0 mesmo tempo em que a Idade Média
testemunha a condenagao ao corpo, o periodo exalta o mesmo devido ao Corpo de Cristo morto
e ressuscitado.

Na Idade Média o corpo é, reiteremos, o lugar de um paradoxo. Por um lado,
o Cristiano ndo cessa de reprimi-lo. “O corpo ¢ a abominavel roupa da alma”,
diz o Papa Gregério o Grande. Por outro, ele é glorificado, sobretudo por meio
do corpo padecente de Cristo, sacralizado na Igreja, corpo mistico de Cristo.
“O corpo ¢ o taberndculo do Espirito Sato, diz Paulo. A humanidade cristd
repousa tanto sobre o pecado original — transformado na Idade Média em

pecado sexual — quanto sobre a encarnagdo: Cristo se faz homem para redimir
os homens de seus pecados (LE GOFF; TRUONG; 2014: 35)

E por intermédio da religido na Idade Média que, como um sistema simbdlico que
ordena o homem e ajusta as a¢cdes humanas, compreendemos o corpo através de dois conceitos

que, longe de serem excludentes, sdo complementares e sincronicamente agem sobre ele
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(SILVA, 2016: 2010). Em um primeiro momento € através das representacdes que temos as

concepgoes de corpo ideal, uma vez que por meio dessas mesmas representagcoes engendram

um conjunto de prdticas que tem como intuito moldar, adestrar e até mesmo recriar o corpo.
Depois de todas essas explanacdes, se apreende que masculinidades e
feminilidades sao discursos construidos culturalmente, pois, a0 mesmo tempo
em que temos posicionamentos que visavam delimitar os papéis sexuais, em
outros espagos, ou momentos, visualizamos como masculino e feminino sdo
categorias fluidas e inseridas historicamente por questdes politicas. Percebe-

se que as identidades sdo fluidas e fogem de imposicdes e regras fixadas.
(SILVA, 2017: 123).

Essas representacoes sdo imagens que criam uma realidade e carregam valores e
julgamentos, produzindo estratégias para impor uma autoridade e condicionar o pensamento
dos homens, visto que esses padrdes culturais ou simbdlicos funcionam mediante dois modelos
de comportamento, “de” e “para”, respectivamente o real e o mental, que “envolvidos, apontam
para ambas as dire¢des, expressam o clima do mundo e o modelam.” (ARAUJO, 2015: 101).
Novamente esses sistemas de representagoes e simbolos, que perpassam o momento da criagao
do mundo e o Pecado Original, refletem a desigualdade dos corpos e principalmente a
inferioridade do corpo feminino.

E de fato na Idade Média que se instala esse elemento fundamental de nossa
identidade coletiva que € o cristianismo, atormentado pela questdo do corpo,

ao mesmo tempo glorificado e reprimido, exaltado e rechacado. (LE GOFF;
TRUONG, 2014: 29)

Por intervencao da Igreja também se estabelece “a garantia da ordem social, e de tudo

aquilo que a ameaga ataca a0 mesmo tempo a sociedade civil.” (PERNOUD, 1997: 89).

Consequentemente, toda acdo contrdria ao discurso religioso tentou-se solucionar. Ao mesmo

tempo em que legitimadora dos meios discursivos, a Igreja permanecia como Institui¢do

responsavel por classificar o que seria permitido durante o ato sexual, buscando homogeneizar

o imagindrio do periodo, pois € a conduta dos homens em vida que guiard o destino das almas
apds a morte.

Na civilizacdo medieval, era possivel se opor a autoridade e mesmo a um

ensinamento da Igreja, mas era inconcebivel se libertar do campo religioso,

isto €, de uma concepg¢ao e de uma pratica simbdlica da medicina baseadas em

um postulado de relagdes necessdrias entre o corpo humano e 0 macrocosmo.
(SCHMITT, 2014: 304)
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Como caracteristica do periodo, quaisquer manifestacdes da natureza ou de forcas
sobrenaturais estavam atreladas ao poder do divino, dado que se perpetuou uma forte e massiva
representagdo religiosa, gragas ao papel central da Igreja. O objetivo de unificar o mundo sob
uma mesma fé, ou seja, sob a hegemonia da religido cristd, uma vez que a comunhio dos santos
prega uma Igreja Universal e catdlica, era o esperado pela Instituicao religiosa, contudo, ao
analisarmos a Idade Média Central devemos considerar as rupturas, seja no imagindrio, nos
discursos ou nas representacoes, apesar das indimeras ‘“tentativas cristds de alcancar uma
coeréncia em doutrinas e praticas, regras e regulamentos, mesmo que esta situagdo nunca tenha

sido plenamente alcangada.” (ASAD, 2010: 264).

Como ja mencionado, o contexto do qual o homem faz parte configura-se como o
imagindrio de toda uma sociedade. Essa configuracao se da por um conjunto de representagoes,
modos de ver e de pensar, juntamente com os niveis culturais que, apreendendo o total do
homem como ser social, fizeram do Cristianismo o responsavel por inaugurar na Europa uma
nova época, com um novo sistema de representa¢des morais e sociais.

O corpo € objeto de investimentos tdo imperiosos e urgentes; em qualquer
sociedade, o corpo estd preso no interior de poderes muito apertados, que lhe
impdem limitagdes, proibi¢des ou obrigacdes. Muitas coisas, entretanto, sdo
novas nessas técnicas. A escala, em primeiro lugar, do controle: ndo se trata
de cuidar do corpo, em massa, grosso modo, como se fosse uma unidade
indissociavel, mas de trabalha-lo detalhadamente; de exercer sobre ele uma
coercdo sem folga, de manté-lo ao nivel mesmo da mecénica — movimentos,

gestos, atitude, rapidez: poder infinitesimal sobre o corpo ativo (FOUCAULT,
1987: 126).

A partir desse conjunto de representacdes, que agora englobam o imagindrio do homem
medieval, € que a Igreja, como Instituicao total e forca hegemonica do periodo, sistematizou
condutas de vida e procurou regular a atividade sexual, estipulando o que seria correto,
adequado e necessdrio a pratica do ato sexual, pois “ao Cristianismo foi imputada a capacidade
de explicar o real. A religido, conceito também ele tardio, assumiu nessa longa duracdo a funcao
de uma verdadeira ideologia.” (MACHADO, 2006: 10). Essas representacdes engendraram
também uma separacao no proprio corpo do homem, dividindo-o em partes nobres e indignas.
A cabeca e o coragdo encarregam-se da nobreza humana, enquanto o ventre, as maos € 0 sexo
sdo revertidos por um cariter desonroso, pois o homem cristdo medieval viveu um conflito
permanente entre libertar-se do mal e a recorréncia ao mal por meio da satisfacdo dos desejos

da carne.
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1.3 A CULPABILIZACAO DO CORPO FEMININO COMO INSTRUMENTO DE
PECADO

Compreendido como vetor do Pecado Original de Adao e Eva, o corpo transporta em
sua materialidade os simbolos de comportamento e as zonas de conforto estipulados pelo poder
dominante. Esse corpo, principalmente o corpo feminino, esteve submetido a normas que o
transformaram, revelando uma ordem social internalizada em seus gestos, atos e até mesmo em

modelos comportamentais.

Antes de ser camponesa, casteld ou santa, a mulher foi caracterizada pelo seu
corpo, pelo seu sexo, e pelas suas relagdes com os grupos familiares. Quer se
trate de esposas, vidvas ou virgens, a personalidade juridica e a ética
quotidiana foram delineadas em funcdo de um homem ou de um grupo de
homens. (LE GOFF, 1989: 193)

Como j4 citado, nosso trabalho estd direcionado para as relagdes discursivas de poder
que permearam o social e para as construcoes de identidades que sdo moldadas socialmente e
culturalmente. Nessa linha de pensamento, temos nas representacoes da figura feminina o ideal
de subordinacdo seja em relacdo a virilidade atribuida ao homem ou na associacdo da mesma
como uma agente do Pecado Original, em que, através da figura feminina, toda sua
descendéncia caiu em tentacdo, pois “Eva come do fruto proibido e convence Adao a fazer o
mesmo. O pecado original transforma os seres puros, criados por Deus, em seres impuros.”
(LARAIA, 1997: 158). Nesse sentido, € pela ingenuidade da mulher que, enganada pela

serpente, o pecado entra no mundo.

Estudar figura feminina no tempo e no espaco é uma forma de compreender a sua
representacdo simbdlica. Embora as pesquisas acerca da Histéria das Mulheres tenham sido
impulsionadas a partir do ano de 1980, faltam-nos fontes escritas por mulheres, dado que grande
parte dos documentos histéricos de que dispomos atualmente apresentam uma figura feminina
idealizada por modelos exemplares. Encontramos durante a histdria da era cristd uma forte visao
masculina sobre as mulheres, por assim dizer ndo seria diferente no periodo medieval, com
raras excecoes provenientes dos escritos de Christine de Pisan e Hildegarda von Bingen, visto
que “na documenta¢do da Idade Média, fruto de uma sociedade dominada pelos homens, a voz

das mulheres raramente se faz ouvir.” (LE GOFF, 1989: 22).

A prética de aversdo ao feminino resultou, certamente, em expressdes negativas acerca

das mesmas, uma vez que o modo de retratar as mulheres em qualquer época retirou da figura
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feminina a sua voz e autonomia. No que se refere ao Medievo, a negatividade, além de ser
constante, atravessou os diversos discursos negativos que circundaram o imagindrio do periodo,
visto que ndo foram criados, necessariamente, pela Igreja Catdlica, mas sim passados de tempos
em tempos e relidos pelo poder religioso, dado que a regido mediterranea em que floresceu o
Cristianismo, ao qual forneceu os meios influenciadores a essa negatividade da carne. Nessa
acepc¢ao, o poder estabelecido da Igreja difunde discursos contrarios as praticas dos QOutsiders,
em que os males do orgulho carnal vinculado a figura feminina e as aversdes a mulher no
Mundo Cléssico sdo recepcionados e funcionaram como uma das marcas da sociedade crista

ocidental (CLARK, 1997: 78).

Na formacdo de modelagem das pecas que compdem modos de expressdes de
simbolismo, causalidade, espaco, tempo, imaginacao e na constru¢do do pensamento do homem
ocidental, orientou-se uma identificac@o entre a figura feminina com o negativo e o masculino
com o positivo, em que de homem parte o principio da mudanga, do movimento. A mulher, por
sua vez, era vista como enantion, adjetivo de antagonismo, oposi¢do e contrariedade, uma vez
que a mesma fora atrelada a hostilidade e as “informac¢des que se t€ém das mulheres cristas do
séc. Il e I1I, em sua grande maioria, encontram-se em documentos anti-heréticos.” (SIQUEIRA,

2017: 189).

Nesse sentido, a figura feminina necessita de um principio de movimento que a inicie,
devido ao seu elemento de passividade. Encontramos em Aristételes, em sua obra Metafisica
VIIL, 4, 1044a 34, similar ideia, uma vez que o homem € o fornecedor da forma e principio de
movimentacdo e a mulher apenas contribuiu com o corpo e a matéria, entendida aqui como
poténcia para sé-lo e ndo um ato determinado, mas sim em poténcia de gerar (LOPES, 2010:
90). Para Aristételes, no que tange a reproducdo, a figura masculina é o motor e o agente,
portador da esséncia e causa do ser a ser produzido, enquanto o feminino nesse processo € posto

apenas como causa do ser produzido, pois ndo possui o pneuma, principio de fecundidade.

Na visdo dos fil6sofos antigos a figura feminina estd incompleta, faltando a mesma o
principio da alma, visto que o homem € o agente motivador da alma e a mulher estd na alma
apenas em poténcia, a espera do esperma masculino para ativacio. E uma histéria masculina
pautada no principio metafisico de dominagdo, que conduz nas mulheres o fator da descrenca
nas condicdes de comando e capacidade natural, posto eram consideradas imperfeitas e

naturalmente mais fracas.
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Restando-nos quase apenas textos escritos por homens sobre as mulheres e para as
mesmas, temos como resultado a rara retratacdo da diversidade dos acontecimentos e dos
desejos femininos, uma vez que a exclusdo da figura feminina fora tdo forte no imagindrio
Medieval devido a reproducdo discursiva de passagens presentes na Sagrada Escritura, como
as do livro de Jo: 25-4,6.

No esquema da sociedade trifuncional, a mulher ndo tinha qualquer lugar. Se,
para os homens da Idade Média, existe uma categoria mulher, durante muito
tempo a mulher ndo € definida por distincdes profissionais, mas pelo seu

corpo, pelo seu sexo, pelas suas relacdes com determinados grupos. A mulher
define-se como esposa, vitva ou virgem. (LE GOFF, 1989: 22)

Os textos biblicos também estdo repletos de exemplos negativos a figura feminina.
Dalila é um exemplo dessa negacdo, pois ao seduzir Sansdo, traiu-o € o entregou aos iNimMigos
filisteus (Juizes 16: 1-21). Com a versao javista do Génesis (Génesis: 2), aceita pelos Pais da
Igreja e pelo clérigo centro-medieval acarretou-se para a figura feminina uma subordinagdo em
relacdo ao homem, justamente por Eva ser criada da costela de Addo e ndo a imagem e
semelhancga de Deus, além de ter feito o homem cair em tentagdo, acompanhada do Diabo em
forma de serpente. Esse argumento também foi defendido pelos principais expoentes da
Teologia cristd medieval, Agostinho de Hipona e Toméas de Aquino, fundamentando-se assim

uma visao negativa acerca da mulher (BLOCH, 1991: 32).

Nao s6 encontramos em Agostinho ou Aquino tais exemplos, mas sim durante toda a
histdria cristd e anteriormente a mesma. Médicos gregos como Galeno e Sorano testemunharam
contra o cardter positivo da mulher. Filésofos como Platdo e Aristételes negaram a boa natureza
da figura feminina tal quanto os proprios Pais da Igreja, como Ambrosio de Mildo, Jerdnimo e

Jodo Criséstomo.

De fato, temos uma persisténcia misdgina anteriormente ao inicio da era crista, visto
que a ordem da criacdo do mundo fora refletida na ordem social, em que a figura feminina
assumiu todo o fardo da criacdo, posto que houvera a estipulacdo de lugares de fala e posi¢des
sociais para as mesmas. No mundo romano, as representacoes também nos fornecem uma visao
de inferioridade feminina, pois as mulheres deveriam ser pias, castas e cuidadosas no que
tangem ao seu lar e seus filhos e ndo encontramos figuras femininas em magistraturas publicas
ou em posicoes de destaques. Entretanto, essa visdo da mulher como subordinada e incapaz nao

fora homogénea na Antiguidade, ja no periodo cristao.



54

Pela expressdo advinda do latim, muliebria pati, o homem ao realizar a prética do sexo
anal adquire uma experi€éncia feminina, averiguando-se que a desonra para o homem da
aristocracia romano € ter sua virilidade comparada a condi¢do feminina e ndo em relagdes
homoerdéticas.

Noutros grupos, como o dos valentinianos, as mulheres tinham direitos iguais
aos dos homens, algumas eram reverenciadas como profetisas, outras
exerciam as funcdes de ensino, evangelizacio e cura, agindo muitas vezes
como padres e bispos. Em contrapartida, nas igrejas ortodoxas, as mulheres

eram cada vez mais segregadas e relegadas as fungdes secunddrias. (SILVA,
2008: 130).

Perante as representacoes sobre as mulheres difundidas em discursos religiosos,
médicos e pelas caracteristicas negativas atreladas as mesmas, como a seducdo e a mentira,
tentou-se condensar a figura feminina a estar restrita a seu espago privado, a mesma, o que
oferecia um perigo menor a sociedade. Ademais, para a masculinidade era caracterizada por
adjetivos que engrandeceriam a figura do homem, como a honestidade, honra e espiritualidade,

encaixando-o perfeitamente nos lugares publicos e posicdes de poder.

Com o advento e expansdo do Cristianismo os possiveis caminhos percorridos pelas
mulheres se ampliaram. A vida religiosa e o ingresso a mesma passam a acenar aquelas que
fazem parte da aristocracia, vidvas ou virgens, um guiar-se em prol da exaltacdo de Deus. Desde
que despojadas de toda sua heranca, essas mulheres puderam caminhar durante toda a vida para
a contemplacdo do Senhor, porém ainda continuavam supervisionadas por uma figura
masculina. A educagdo nos conventos também nao escapou a essa situagcdo, as mulheres que
optavam por essa vertente eram consideradas pecadoras por natureza e suas carnes eram
sexualizadas, pois fora essa carne que trouxe o pecado ao mundo. Nesse sentido, fora por esse
vetor que foram associadas a fraqueza da carne, a contrariedade da razdo, ao material, visto que
esses argumentos foram e ainda estao sendo reforcados na histéria e no tempo desde os Padres
da Igreja pelas Sagradas Escrituras, como em Génesis: 3-16.

Em grande parte da literatura, quando se fala da proibi¢cdo das mulheres
tocarem em alguma coisa que pertenca a esfera do homem — o seu
equipamento de caca, por exemplo — isso é encarado como uma indicagao da
dominag@o masculina através da exclusdo as mulheres de atividades de maior
prestigio. Por outro lado, quando se proibe que se os homens tenham contato

com algum elemento da esfera feminina — como o sangue menstrual — esse
fato recebe a interpretacdo oposta, passando a ser considerado um sinal da
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inferioridade feminina. (BUCKLEY; GOTTLIEB, 1988: 14). (traducio
nossa)*’

No que tange as Sagradas Escrituras, o Corpus Paulinum serviu de base para o reforco
da imagem negativa da mulher e para a divisdo de tarefas a partir de um denominador sexual,
argumento utilizado pelos proprios clérigos nos primeiros séculos da era cristd. O Corpus
Paulinum é a expressao méaxima do Cristianismo. As cartas deuteropaulinas serviram como
veiculos de producao politica e manutencao das comunidades cristas (KOESTER, 2005: 37).
Exemplo maior de orientagdo encontra-se em I Timoteo 2, 8-15 ou em I Timdteo 5, 9-13, em
que encontramos indmeras consideracdes acerca do papel da mulher em sociedade, no

casamento ou em familia.

Paulo foi o “primeiro” no sentido de ser preeminente entre os tedlogos
cristdos. Ele pertenceu aquela geracdo que foi mais criativa e mais definitiva
para a formacdo e a teologia do cristianismo do que qualquer outra desde
entdo. E nessa geracdo ele mais do que qualquer outra pessoa contribuiu para
que o novo movimento origindrio de Jesus se tornasse religido realmente
internacional e intelectualmente coerente. Paulo foi efetivamente chamado o
“segundo fundador do cristianismo”, que, “em comparagdo com o primeiro,
exerceu, sem duvida alguma, a influéncia... Mais forte.” (EHRMAN, 2008:
139)

Toda a documentagio paulina, seja deuteropaulinas ou pés-paulina®®, funcionou como
formulador da moral e da identidade cristd formal (SILVA, 2015: 316), refor¢cando o papel
subalterno da mulher na sociedade. Como os escritos mais antigos do Novo Testamento, tais
cartas, datadas dos anos 50 e 60 do primeiro século da era crista, foram essenciais para a
consolida¢do da identidade do Cristianismo. Paulo, de fato, foi o organizador da Igreja e de sua
imagem institucional, sendo que essas cartas nos ajudam a entender o surgimento de um
Cristianismo em meio aos circuitos culturais greco-romano e judaico, podendo-se considerar a
utilizacdo do termo Cristianismos. De fato, o Corpus Paulinum funcionou como base para a
organizacdo eclesidstica e social.

As estratégias de Paulo e de autores que se utilizaram o nome do Paulo,
periodo posterior, nos primérdios do seu cristianismo particular, tiveram seus

%9 No original: “In much of the literature, when women have been described as being prohibited from contact with
something in the male domain — a man's hunting gear, say — it has been interpreted as an indication of male
dominance manifested by women's exclusion from prestigious activities. Conversely, however, when it is
forbidden for men to have contact with something in the female domain — such as menstrual blood — it has been
interpreted in an opposite manner, as a sign of female inferiority.”

40 As cartas deuteropaulinas sdo as cartas atribuidas a Paulo, mas que nfo foram escritas por ele, como: a Segunda
Carta aos Tessalonicenses, Colossenses, Efésios, Tito e Primeiro e Segundo Timéteo.
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aspectos inseridos dentro de um contexto de valores sobre honra e vergonha.
As estratégias de Paulo, nos primdrdios do seu cristianismo particular, foram
atitudes morais e distin¢do sexual por membros das comunidades cristas. E
que, muito embora ndo tenham sido a grande causa da submissdo e da
inferioridade da mulher cristd, implicaram em bases para isto; pois o
cristianismo pds-paulino respaldou-se no poder da figura de Paulo para
legitimar a divisao sexual dentro da Igreja; definindo, portanto, feminilidades
e masculinidades dentro destas antigas comunidades cristas. (SILVA, 2011:
11)

Do mesmo modo que o Cristianismo dos primeiros séculos nao fora homogéneo, dado
que o consideramos como um conjunto de comunidades multiformes que, ao largo do
Mediterraneo, foram envoltas por tensdes entre suas liderangas, o Corpus Paulinum também
pode ser interpretado por intermédio dessa fluidez, assim como o movimento judaico-
helenizado promovido por Paulo de Tarso. Desse modo, os textos biblicos ofereceram uma
visdo que contribuiu ao estigma negativo da mulher como fraca e necessitada da supervisio da
figura masculina, posto que os escritos paulinos se tornaram expressdes fundamentais do

Cristianismo medieval.

Poucas sdo as figuras femininas que escapam a regra das imposi¢oes do imagindrio e
do discurso religioso medieval. Encontramos em Hildegarda von Bingen (1098-1179), e na
poetisa Christine de Pisan (1363-1430), e em Teresa de Avila (1515-582), valiosos escritos de
autoria feminina, sendo que temos em Christine de Pisan os primeiros indicios de combate a

essa aversio feminina.

Sendo beligerante na luta a visdo masculina, a poetisa escreveu entre os anos de 1042-
1205 obras como O Tesouro da Cidade das Senhoras e O Livro da Cidade de Senhoras, em
que incentivou as mulheres a lutarem por autonomia e ndo se calarem perante os homens,
combatendo o ideal feminino cristdo que se esperado. Contudo, a figura feminina militante
mostrou-se pequena em meio a uma Igreja predominantemente masculina, pois os discursos

religiosos apoiavam-se em passagens biblicas como I Corintios: 11-8,9*!, ou I Timéteo: 2-11%.

4l “Porque 0 homem ndo provém da mulher, mas a mulher do homem. Porque também o homem ndo foi criado
por causa da mulher, mas a mulher por causa do homem.” I Corintios: §-9.
42 «A mulher aprenda em siléncio, com toda sujeigdo. ” I Timéteo: 2-11.
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As Cartas aos Corintios, principalmente o versiculo 07, do capitulo 11%, justificava essa

inferioridade, assim como os demais versiculos, sejam eles I Corintios: 2-16** e 14-34%.

Construidos e moldados pela sociedade, género e sexualidade sdo conceitos que ganham
sentidos apenas dentro de lutas de poder. Os ardis da fala da mulher, o seu sexo e a
caracterizacdo da mesma como imagem Unica, foram marcas do periodo que conhecemos como
Idade Média. Diferentemente do exemplo de Christine de Pisan, raramente encontramos
registros escritos por mulheres sobre os acontecimentos de suas vidas. A tradicdo erudita
medieval, seja ela patristica ou escoldstica, mostra-nos uma mulher fragil, pecadora e governada
por seu desejo, quando ndo associada ao modelo de comportamento simbdlico e santificado da

Virgem Maria, mae de Cristo e responsével pela redencao de todos os nossos pecados.

De um lado representa o mal e o pecado, através da ingestdo do fruto proibido
por Eva, que levou os medievos ao desprezo e a desconfianga com relagdo aos
seres deste sexo. As mulheres eram usualmente vistas como mentirosas,
tentadas ao adultério e inclinadas a luxiria e ao demoénio. A salvadora dessas
mulheres seria Maria, a virgem escolhida pelo Criador para gerar um homem
perfeito, Jesus, o filho de Deus, que sacrificou-se para redimir os pecados da
humanidade. (ZIERER, 2001: 117)

O século XII foi marcado por manifestacdes clericais em que as mulheres foram
caracterizadas por seus instintos € ndo pelo advento da razao (ABRANTES, 2009: 146). A
Baixa Idade Média (séc. XIV-XVI), trouxe uma visdo de descontrole do sexo feminino, pautado
na fraqueza e fragilidade, embora tenha sido o periodo de apogeu do culto mariano. Ademais,
a imagem da figura feminina nio passou por grandes modifica¢des, visto que sempre esteve

voltada para a simbologia de filha e herdeira direta de Eva ou de Maria.

Nota-se que as representacoes do feminino estiveram permeadas pelo cardter de
inferioridade, encaixando-as primordialmente ao viés doméstico, em que a principal fun¢do
feminina seria a utilizagdo de seu 6rgao apenas para a reprodu¢do, dado que “o corpo tem sua
frente, lugar da diferenca sexual, e suas costas, sexualmente indiferenciadas e potencialmente
femininas, ou seja, € algo passivo, submisso.” (BOURDIEU, 1999: 26). Nesse sentido, a parte

traseira do corpo remete a uma analogia a figura feminina, que por sua vez, representaria a

43 “Digo, porém, aos solteiros e as vitvas, que lhes é bom se ficarem como eu.” I Corintios: 7-11.

4 “Ou ndo sabeis que o que se ajunta com a meretriz, faz-se um corpo com ela? Porque serfio, disse, dois numa s6
carne.” I Corintios: 2-16.

45 “As vossas mulheres estejam caladas nas igrejas; porque néo lhes € permitido falar; mas estejam sujeitas, como
também ordena a lei.” I Corintios: 14-34.
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passividade e a justificativa das representacdoes simbdlicas da dominagdo masculina nas

relagdes de poder.

Foi a mulher o personagem mais inferiorizado no Medievo, visto que “era filha e
herdeira de Eva, fonte do Pecado Original e instrumento do Diabo” (RICHARDS, 1993: 36),
sem direito sequer a prépria voz. A figura feminina, seja como agente do Diabo ou herdeira
direta de Eva, oscilou entre essas duas categorias criadas pelo poder religioso, pois quando ndo
estava sob o controle do pai deveria estar sobre o controle do marido, chegando a representar
um verdadeiro perigo quando vidva, uma vez que ndo estaria sob a tutela de nenhum homem

para vigid-la. (LARAIA, 1997: 157).

Figura 01: Lucas Cranach, o Velho, Addo e Eva (1531). Staatliche Museen, Berlim.
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As primeiras imagens cristas apareceram, aproximadamente, no ano de 200 d.C., e como
mostrado acima, tais iluminuras funcionavam como a Palavra de Deus em forma pictdrica,
posto que que procuramos compreender o pensamento medieval por meio das representagoes,
uma vez que “as imagens comunicam aquilo que as palavras calam.” (SIQUEIRA, 2013: 72).
E através da iconografia acima que, ao retratar a simbologia do Pecado de Addo e Eva,
percebemos a assimilacdo de Eva a serpente e a harmonia que existia no paraiso anteriormente
ao pecado, visto a presenca do ledo ao lado do que seria a sua futura caga apds a desarmonizagao
da natureza provocada pela Queda Original. Nota-se também que a mulher e a serpente possuem
rosto similares, pois “a abominagao do corpo e do sexo atinge o cimulo no corpo feminino. De
Eva a feiticeira no final da Idade Média, o corpo da mulher ¢ o lugar de eleicdo do Diabo.” (LE
GOFF, 1994: 146).

A tradicdo biblica do Antigo Testamento esclarece a presenca e o significado
dos animais nas visdes, profecias e sonhos atribuindo aos mesmos um papel
que lhes € préprio dentro da mensagem divina. E importante esclarecer que o
animal ndo tem papel figurativo. Ele é também, um dos atores, podendo ser
inclusive o ator principal. Ao se estabelecer as fronteiras entre visoes,

profecias e sonhos, o animal emerge indicando a funcdo que lhe cabe.
(RIBEIRO, 2015: 51)

A iluminura do mesmo modo carrega a simbologia da inferioridade feminina,
procurando representar por meio dos simbolos o lugar que ocupou a representagdo da mulher,
como a responsavel pela entrada do mal no mundo, assim como representa o lugar da figura do

Diabo, que sempre esteve presente ao atormentar o0 homem, segundo o imagindrio medieval.

Associadas a simbologia do Pecado Original, as mulheres medievais, como um todo,
foram excluidas e marginalizadas pelo interdiscurso religioso, pois censurar a figura feminina
€ censurar a sua linguagem. As ligacdes do feminino com os ardis da fala e a sedug¢do foram
uma das caracteristicas presentes no imagindrio centro-medieval, fazendo com que a mulher
seja impedida de galgar o seu proprio caminho, sempre associada com a enganagdo ou a trapaga,
visto que “Eva ¢ a responsavel pela morte de todos os seus descendentes que poderiam ser

imortais se continuassem a viver no Paraiso.” (LARAIA, 1997: 160)

No que tange o periodo, nao pode haver uma distin¢ao entre o teolégico e o sexual, ou
seja, a mulher, mais que o homem, permaneceu presa ao desejo e ao estigma da carne pecadora.
Ela € a herdeira direta de Eva, agente do Diabo, idealizada em sua passividade, pertencente e

vigiada sempre ao pai ou ao marido, com repercussoes até para além do ethos cristao.
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1.4 O DIABO: TENTADOR E PROVOCADOR DOS DESEJOS MAIS PROFUNDO
DOS HOMENS

As pesquisas acerca da figura do Diabo eclodiram com a terceira geracdo dos Annales.
No que diz respeito a era crista, foram Jacques Le Goff, Jean Delumeau e Jeffrey Richards que
deram destaque a figura do mal por meio dos estudos das representacdes. No Brasil contamos
com as contribui¢des de Carlos Roberto Figueiredo Nogueira como o maior expoente acerca

dos estudos sobre demonologia medieval.

No que diz respeito ao Medievo, toda a guerra entre a figura de Deus e do Diabo
atravessou o campo do simbolico. A respeito do imagindrio cristdo, que se entrelagca com a
histéria do Diabo, encontramos uma variedade e riqueza de elementos e possibilidades de
investigacdo, devido a circularidade das ideias entre o mundo dos vivos e 0o mundo dos mortos.
Em seu livro, que nos dard base para a escrita desse tépico, O Diabo no imagindrio cristdo
(2000), Carlos Nogueira discorre que a crenca na figura do mal fora uma marca do Cristianismo,
um produto da histéria da época, pois o Medievo caracterizou-se pelo coletivo e fora
entrecruzado por diversos contetdos e simbolos, uma vez que a Igreja usou como artificios
ideoldgicos as imagens de cunho negativo acerca do Inferno em uma escala maior em relagao

aos beneficios do Paraiso.

Jacques Le Goff (2002) define ainda essa fase religiosa como um Cristianismo do Medo,
pois a Igreja como representante de Deus na Terra apropriou-se de supostos relatos de
acontecimentos no Inferno como meio de guiar os homens em direcdo a uma conduta moral de

vida, conduzindo-os a salvacio por meio de seus discursos.

Para o interdiscurso religioso alcangar a salvacio € evitar os pecados, € escapar de um
destino de tormentos eternos e infernais para a alma, nesse sentido, a salvacao da alma dependia
exclusivamente das atitudes comportamentais terrenas, pois de acordo com os pensadores da
filosofia escoldstica medieval existe uma mécula hereditdria transmitida a Idade Média perante

a questao da salvacao.

O discurso dos vicios, ao mesmo tempo dentincia do mal e ocasifo de inculcar
as atitudes legitimas, € um instrumento excepcional, pelo qual a Igreja difundo
seus valores no seio da sociedade e aumenta seu controle sobre ela. Se
consegue isso, com tanto sucesso, nao € apenas porque ela empreende uma
exploracdo exaustiva e minuciosa dos sentimentos e das paixdes, que se
inscrevem em uma arqueologia da psicologia ocidental; é também porque ela
faz ver, a0 mesmo tempo, o mal e o remédio que pode curd-lo. Melhor ainda,
ela reivindica o monopdlio dos meios que permitem apagar o pecado ou, ao
menos, escapar de suas consequéncias funestas. (BASCHET, 2006: 380)
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O poder discursivo que a Igreja detinha fora usado para nortear a vida homens medievais
e ao mesmo tempo em que divulgadora dos males do Inferno, a Institui¢do religiosa se auto
representou como a unica que poderia livrar o individuo desses males. De fato, é apenas
posteriormente a Reforma Protestante, principalmente com Lutero, que teremos a quebra dessa
visdo, posto que unicamente Deus € capaz de apagar e perdoar os pecados cometidos pelo

homem.

No que tange a Biblia, pouco temos referéncias acerca do mal no Antigo Testamento:
ele existe, porém nao € incorporado a nenhum ente especifico. Realmente, o préprio Tomads de
Aquino, no auge da filosofia escoldstica, ainda considera o mal como a auséncia do bem, uma
vez que esse mal ndo € dotado de substancia alguma, o mal reside no sujeito e ndo existe como
sujeito (ST, q. 1, q. 1). Deparamo-nos no Livro de J6*, ao tratar o problema do mal e do
sofrimento, com brechas quanto a existéncia de Satd, entretanto, todas as referéncias que
encontramos sobre a figura do Diabo ou assimilagdes a ele, foram realizadas ap6s a escrita dos
livros sagrados.

A histéria do diabo, nas vdrias faces da religido do Antigo Testamento, é
intrincada a estd longe de ser clara. A Biblia ndo fornece nenhum indicio
inequivoco quanto a identidade da serpente que introduziu aos nossos
progenitores a desobediéncia e que foi responsdvel por todas as misérias
subsequentes da humanidade; é simplesmente uma serpente, um animal mais
esperto que os outros, e nao ha razdes 6bvias para identificd-la como um anjo
caido ou com o Satands do Livro de J6. O termo “Satands”, embora seja
genérico (‘adversario’), aparece nesta espléndida histéria como o nome
correto de um espirito misterioso que trabalha por ordem de Deus e que
aparece como ser inimigo do homem, mais do que de Deus. Nada

sugere que € um criminoso impenitente, condenado para sempre pelos
seus pecados (ENCICLOPEDIA EINAUDI, 1984: 246)

No tocante ao Novo Testamento, agora sim, o simbolo de todo mal € representado pela
figura do Diabo, trazendo abordagens no que concerne a questdo da perdi¢do ou salvagdo apos
a morte. Satd passa a ser reconhecido no Apocalipse de Sdo Jodo: 12-3,9, como o grande
adversdrio neste momento, o inimigo da humanidade.*’

E viu-se outro sinal no céu; e eis que era um grande dragdo vermelho, que
tinha sete cabecas e dez chifres, e sobre as suas cabecas sete diademas. E a sua

46 “Entdo o Senhor disse a Satanas: De onde vens? E Satanés respondeu ao senhor, e disse: De redear a terra e
passear por ela.” Jo: 1-7.

47 No que diz respeito ao aparecimento do Diabo nas Sagradas Escrituras hd de se ter certa precaugo teoldgica.
Os escritos atribuidas a Sdo Jodo na Ilha de Patmos sdo alegoréticos, ainda tributérios do tipo de alegorese advinda
do “Midrash” e da traducdo simbdlica judaica. Apesar de apresentar a figura do Diabo, ainda o faz como
prosopopeia do mal humano. E o século IV d.C. o grande responsével pela intensificagio do Diabo.
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cauda levou apds si a terga parte das estrelas do céu, e langou-as sobre a terra;
e o dragdo parou diante da mulher que havia de dar a luz, para que, dando ela
a luz, lhe tragasse o filho. (APOCALIPSE, 12: 3-4)

Para entender o Diabo na Idade Média € necessdria a compreensao de que até a falsidade
¢ util para a realizacdo de uma crenga e a sua dita sobrevivéncia. Uma vez que o Diabo € o
mestre da falsidade e uma invencao do Cristianismo, existe a necessidade da cren¢a no mesmo
para que sua simbologia e seus poderes possam se tornar reais. Entretanto, ele € inferior a Deus,

sendo a sua funcdo a de fazer os pensamentos dos homens contrérios a natureza divina.

Figura 02: A danga macabra. Xilogravura italiana de 1486. Retirada do livro FRANCO JUNIOR,
H. A Idade Média, nascimento do Ocidente. SP: Brasiliense, 2006, p. 30.

Na iluminura acima, percebemos a simbologia da morte, como uma figura impetuosa e
que atinge a todos, independentemente do estrato social ao qual ocupem. Embora a morte ndao

tenha sido estampada nas iluminuras até o ano de 1350, quando representada, tal se deu por
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meio da mensagem divina, reforcando a simbologia da superioridade de Deus perante a figura
da Morte. Na teologia medieval da Igreja Catdlica, o Diabo s6 existe por vontade do Divino.
Foi o Cristianismo que metodizou o conceito e figura do Diabo, posto que na tradi¢do hebraica
Javeh € superior a todos os outros deuses € nao ha uma necessidade de corporificacdo do mal

em nenhuma representagao.

Apenas o Deus de Israel € legitimo para os primeiros hebreus, portador do bem e do
mal. O Diabo enquanto agente constante do mal, o homem deve estar sempre atento, dado que
o destino escatoldgico depende de sua conduta em vida e segundo a Sagrada Escritura “Quem
comete o pecado € do diabo; porque o Diabo peca desde o principio. Para isto o Filho de Deus
se manifestou: para desfazer as obras do diabo.” (I Jodo: 3,8), pois a pritica do pecado

desarranja toda a sociedade.

Sérgio Alberto Feldman, em seu artigo A presenca do Diabo no cotidiano medieval
judaico: os ritos de passagem (2007), considera que desde a Patristica grega e latina o Diabo
foi onipresente, ganhando forca no imagindrio dos séculos III e IV, por meio de uma luta
encabecada pela Igreja Catélica com o intuito de firmar-se socialmente. Com efeito,
posteriormente 4 desestruturacdo®® do Império Romano a Igreja fora a tnica Instituicio
sobrevivente e consequentemente, herdeira de todo o Império. Encarado como o mal, porém
inferior a Deus, segundo o Credo cristdo, o Diabo € ativo e possui intimeros seguidores,
entretanto, “mesmo o demonio € mau por vontade, mas nao por natureza.” (FAITANIN, 2005:

16).

Contudo, o diabo e seus demonios ainda sdo inferiores a Deus, porém, tentadores dos
desejos dos homens. Os demdnios, no plural, t€m como func¢io atormentar os homens, sendo
responsaveis pelas calamidades e doengas coletivas. De acordo com o imagindrio dos primeiros
cristdos*, os males da natureza advinham do Diabo. Uma vez que eram fracos e inferiores aos
homens, os poderes dos demodnios eram dados por Deus, porquanto as coisas s6 existiam na

medida em que Deus as mantém existindo.

Impossibilitado de anular todas as crencas da Antiguidade Cléssica, o Cristianismo as
incorporou e as ressignificou perante o seu Credo. Os deuses antes adorados para a manutengao

da pax deorum, passaram a ser associados a uma legido de seguidores do demdnio, nesse

4 O mito historiografico da “Queda de Roma” ja foi uniformemente desconfirmado, visto que a partir de
Constantino, hd uma sobreposicao de identidade entre Império Romano e Igreja Crista.

4 Atenta-se aqui ao fato de que os primerios cristdos ainda ndo haviam personficado a ideia de Diabo, apenas
atrelavam o mal & um ser diferente de Deus.
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sentido, todos os deuses foram demonizados por completo. Adotando a ideia do Anjo Caido, os
Padres da Igreja no século Il realizaram a associa¢do do mal ao Diabo, testador da humanidade,
passando lentamente a fazer parte do dogma cristdo, visto que no surgimento do Cristianismo
as heresias se diversificaram e multiplicaram. Essa ideia se torna ainda mais aceita no século
IV. No imagindrio dos primeiros cristdos, os males da natureza advinham do Diabo, ele € o

agente do caos na terra.

Entretanto, deve ainda prevalecer em nossas convicgdes que o diabo € um
servo despeitado de Deus, vencido por Jesus Cristo — como disse Sao Jodo: o
principe deste mundo serd jogado fora, pois que jd foi julgado — e que tem a
missdo divina de colaborar para a santificacdo dos homens, pelas tentacdes,
porém sempre dentro da medida permitida por Deus. (COSTA, 2006: 43)

J4 no contexto centro-medieval, na Summa Theologiae de Tomés de Aquino d4 a figura
do demdnio uma importancia maior dentro da doutrina da Igreja medieval, assim como comenta
acerca do mal no homem. Para o Doctor Angelicus o mal estd dividido em duas categorias,
primeiramente como males secundum quid, quando causados acidentalmente e, em segundo
lugar, o mal simpliciter, quando compreendido como um mal em si mesmo. Nessa l6gica, o mal
€ a auséncia do bem, uma vez que no momento da criacdo Deus viu que tudo era bom (Géneses:
1-31). Esse mal é uma transgressao e desordem a moral e aos designios divinos, um afastamento
do homem em relagdo a Deus. No Medievo, essa afirmacao valerd como uma apropriacdo da

Teologia de Agostinho de Hipona.

Entretanto, uma vez que somos bons e livres em substincia ou esséncia, todas nossas
acoes direcionam-se a um fim benéfico, e é nesse percurso que podemos cometer algum mal,
dado que devemos escolher os meios pelos quais pretendemos alcancar esse fim. “Serao salvos
apenas os capazes de suportar as tentacdes do mundo.” (ELIADE, 1998: 62); pelo pecar o
homem perde a vida eterna. Esse mal para o Aquinate ndo existe em Deus, pois o criador € o

Sumo Bem, a perfeicdo.

A raiz de todo mal estd em um defeito da vontade. Sabendo-se que somos livres, essa
liberdade implica a possibilidade do pecado. Em virtude também da impossibilidade de uma
vida livre do pecado, esse mal € posto como um desvio ao objetivo final de nossas a¢des, uma
vez que todas elas tendem ao bem. Seria o pecado entdo uma acao desordenada, contraria a lei
divina e sem o guiar da razao, uma falha ao bem moral, proporcionando a corrup¢ao da natureza
humana. E apenas ap6s o Pecado Original de Addo e Eva que nos tornamos suscetiveis ao

pecado, pois saimos do nosso estado original de Graga, posto que os piores males sdo
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classificando justamente como pecados, pois tocam a natureza da alma. “A estes males a

tradigdo cristd deu o nome de Pecado.” (FAITANIN, 2006: 113).

Os demonios também sdo responsdveis por alimentar o desejo mais profundo dos
homens, visto que no século XIII, com o Cristianismo firmado e postulado como religido
oficial, o demonio passou a ter mais poder, procurando fazer dos individuos vitimas das forcas
que nio conseguem controlar. E nesse cendrio dos séculos XIII e XIV que o medo do deménio
aumenta, devido ao advento generalizado de panico, promovido pelas crises, pestes e doencas

do século XIV.

Esses demoOnios também sao compreendidos como anjos decaidos que nada perderam
de suas caracteristicas esséncias. Sabendo-se que eram bons no inicio, decairam por meio da
soberba pelo poder, pela vontade e desejo de se igualarem a Deus, tendo como o mal a auséncia
do bem e a corrup¢io de sua natureza. Entretanto, a esfera de poder dos demodnios e do Diabo
¢ limitada, dado o caréter de inferioridade em reagao a deus. Na “crenga popular” da Idade
Meédia, aqueles que nasceram coxos também estavam ligados aos agentes do mal, assim como

os leprosos e as bruxas.

Nao s6 o Diabo ganhou representagdes no imagindrio medieval, como a imagem do
inferno e sua caracterizacdo em pinturas e nos discursos catdlicos também se propagou
fortemente.

Compartimentado por elementos rochosos, o Inferno é objeto de uma
estruturacdo interna que manifesta a constituicdo de um verdadeiro sistema
penal do Além. Doravante existe uma légica do castigo, pois cada um dos

lugares assim isolados € destinado a punicdo de um vicio em particular.
(BASCHET, 2006: 397)

Presente e fortemente firmado no meio da sociedade medieval, embora seu apogeu se
tenha dado de fato na Modernidade, o Diabo passou a ser caracterizado pelos te6logos da época
e dotado de um perfil préprio. Além de assimild-lo como provocador de um desejo sexual
desenfreado, o Diabo fora associado a animais como o javali, o bode, o cavalo, o cdo, e conhecia

todas as linguas faladas.
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Figura 03: Livro de Horas (c. 1475) de Robinet Testard (Franga, 149 x 107 mm, M. 1001, fol. 84,
detalhe). A gula (ou glutonia) é voraz e nunca se sacia.

Na iluminura acima o Diabo é representado pelo Javali, simbolo fortemente propagado
no imagindrio medieval. Além da representagdo por intermédio da figura do javali, quando
associado ao lobo o Diabo € atrelado a prética da bruxaria, pois a bruxas, como praticantes do
mal, durante a noite se transformavam em lobos para enxergarem melhor os caminhos que

conduziam aos locais de realizacdo da prética do Saba (GINZBURG, 2012: 194).

Outra forte associacdo foi a da figura do Diabo com o bode, representando os condenados
ao inferno. Em contrapartida, as aves em sua legitimidade representavam simbolicamente o
bem, como a pomba na histéria do diliivio e em inimeras iluminuras perpassou a imagem da
alma. Em alguns casos, como nos sonhos de Helmbrecht, encontramos a representacao das aves
por uma simbologia macabra, visto que ndo fora um conteudo cristdo. Ademais, pela simbologia

das aves a figura do Diabo geralmente é representada pelo corvo ou pela gralha.

E fugindo de todos os prazeres da vida terrena que a salvacio e a verdade sio alcancadas,
assim como mediante também pela fé. Para a filosofia da escoldstica e principalmente para

Toméds de Aquino, a salvacdo se dd também pelas boas obras, em que o Paraiso aparece como
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uma esperanca compensadora de uma vida terrena e sofrida. E pela pratica do pecado que o
individuo se configura contrario ao seu Criador, afastando-se da perfeicdo, uma vez que essa
perfeicdo € Deus. Esse mal para o Aquinate nao existe em Deus, pois o Criado € o Sumo Bem,

a perfeicao.
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2. CONTROLE E DISCURSO
2.1 OS DISCURSOS ACERCA DA MORAL SEXUAL

Jacques Le Goff considera que de todas as grandes revolucdes culturais que ocorrem no
Ocidente, promovidas pelo Cristianismo, a que estd ligada ao corpo fora uma das principais
(LE GOFF, 1994: 145), uma vez que no século V, a Igreja Crista se destacava no antigo Mundo
Romano como uma Institui¢do Central. O enfoque antes positivo dado a natureza humana,
evidenciando a musculatura dos corpos dos soldados, com a presenga do Cristianismo cede
lugar as questdes da vontade do ser e aos desejos corporais. A influéncia e preocupagdo
provinda da doutrina pessimista de Agostinho de Hipona em relagdo ao corpo espelha e conduz
nos discursos religiosos uma negacao a concupiscéncia da carne, em que a vontade primeira do

corpo como instrumento de pecado ascende ao primeiro plano.

Aos motivos que terdo impelido os romanos pagdos para a castidade, para a
limitacdo da vida sexual ao &mbito conjugal, para a condenagdo do abordo e
para o descrédito da bissexualidade, juntaram os cristios um motivo novo e
premente: a proximidade do fim do mundo, que exigia pureza (LE GOFF,
1994: 158).

Nesse sentido, a carne do corpo humano, no inicio da Idade Média oscila entre o Pecado
Original de Addo e Eva e a salvagdo do sujeito cristio (BROWN, 1990: 357). E uma histéria
cristd de rendncia sexual. E o inicio do trato rigoroso do Cristianismo quanto ao corpo, que,
pautado pela desobediéncia original, promoveu nas cidades e aldeias paulatinamente um

imagindrio de ressignificacdo quanto a sexualidade.

Embora no seio da Igreja dos primeiros séculos houvesse controvérsias perante os
sentidos que carregavam a carne, diferentemente se comportava e concebia a questdo do
imagindrio do homem da Roma antiga, para o qual unica preocupac¢do e negagao institucional

seria a passividade do cidadao aristocrata.
Por meio dessas palavras, estabelece aquilo que lhe parece como a “ordem
natural”: a fungdo sexual ativa do homem aristocratico e cidaddo, compativel
com o seu autodominio, integridade fisica, controle e dominio sobre os demais

membros da sociedade e povos: mulheres, libertos e escravos. A sua virilidade
estaria representada em seu ativo papel sexual e social. (FEITOSA, 2008: 132)

Do mesmo modo, no Império do Oriente e anteriormente ao apogeu do Cristianismo,
encontramos uma moral em que o dinheiro e o estrato social se sobressaem ao Evangelho no

que concerne ao casamento e o divorcio. Entretanto, a 16gica cristd gradualmente transforma o
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corpo por meio da ideia de um templo sacrossanto (BROWN, 1990: 360), na unido dos sexos
pela oposi¢cdo homem e mulher, em que ambos deveriam gerar filhos para a perpetuacdo da
palavra de Deus. O pai de familia, no século IV, perde o direito de negar o filho, assim como

sao proibidos os métodos anticonceptivos, uma vez que tais atitudes s@o atribuidas as esferas
pagas.

O papel de Deus aparece na constituicao do casal e posteriormente na formacao dos
filhos, engendrando uma sociedade de lares devotos, de sujeitos cristdos, acompanhados de
restricdes as praticas sexuais, pois para que os homens assumissem a forma de Cristo
ressuscitado, era necessdria a rentincia do corpo. Se os Padres Latinos atrelavam o mal presente
no mundo a vontade humana, os Padres do deserto defendiam o ideal da castidade como forma
de abundéncia e de paz. E, entio, no século VI que as nogdes cristis se tornam hegemonicas no
imagindrio desses homens, visto que o “da Antiguidade ao cristianismo, passa-se de uma moral
que era essencialmente uma busca de uma ética pessoal, a uma moral como obediéncia a um
sistema de regras. ” (FOUCAULT, 2006: 289-290). No medievo a representacdo do ato sexual,
quando praticado em dias proibidos pela Igreja, causava a geracdo de filhos leprosos e
epiléticos. Nesse sentido, o "desbaratamento do corpo marcou o término do mundo cléssico e
o inicio da Idade Média." (BROWN, 1990: 363), dando inicio a um periodo de uma moral em

que ha a valorizacdo da renuncia de si.

Por sexualidade entendemos um dispositivo que engloba os interdiscursos, atitudes
mentais, proposicdes filos6fica, morais e elementos heterogéneos. Empregada como
nomenclatura somente no século XIX, para descrever a historicidade dos corpos e das préticas
sexuais, na Idade Média a sexualidade fora um peccatum, um desvio da justi¢a original, um
peso carregado pela humanidade devido ao Pecado Original, pois “o cristianismo produziu uma
nova orientacdo para a sexualidade, introduzindo a ideia que hd uma relac@o entre carne e
pecado.” (JARDIM, 2006: 125). Nota-se que a sexualidade € colocada como um valor singular
constituido por cada grupo social no tempo e espago, variando de acordo com cada sociedade
analisada e seu imagindrio, artificio construido socialmente e usado nos interdiscursos

religiosos da Idade Média para o controle dos corpos.

Michel Foucault procurou realizar nos anos 1980, através de uma andlise discursiva, a
genealogia da sexualidade e a identificacdo da construcdo de um sujeito desejante, dado o
apogeu dos estudos voltados a prética do poder nos anos 1970. Em sua obra, Microfisica do
poder de 1979, Foucault acredita que o sistema de poder e as praticas corporais estdo

diretamente ligados. Nesse sentido, a prética do poder ndo impede o saber sobre determinado
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assunto, na verdade, esse poder produz o saber, constituindo uma verdade acerca do corpo, em

que por meio dos canais discursivos ocorre a producao de discursos com efeitos de verdade.

Em qualquer sociedade encontramos multiplas relagdes de poder que atravessam o
corpo social, todas ligadas a pratica do discurso, posto que esse poder estd interiorizado na
consciéncia das pessoas e nas relagdes que submetem os homens a inquéritos de verdades, assim
como foram submetidos os homens medievais as pastorais de confissdo. Esse poder que permeia
as regras e circula em cadeias funcionou como uma rede, atravessando e moldando o homem
ao impor aparelhos de punicdo, ao sujeitar seus corpos, gestos, comportamentos e atitudes. Por
isso, estudar as representacdes do homem medieval é compreender o social, a cultura, o

espiritual e as influéncias que marcaram o interdiscurso do periodo.

A analogia de que Cristo era a cabeca da Igreja, (Efésios: 5-23), fizera do Alto Clero
latino uma poderosa Institui¢ao espiritual e dominante no periodo medieval. Nessa perspectiva,
o Clero desenvolveu um sistema de representacoes ao qual o mesmo estaria ligado a alma
enquanto a maior parte da populacdo, a laicidade, estaria ligada ao corpo. Esse discurso clerical
consequentemente versaria o ideal da superioridade e uma hierarquia dos membros do Clero
perante o popular (RANHEL, 2018:16). Essa associacido do Clero com a alma fizera com que
a sociedade fosse guiada pelos mesmos em busca da salvagdo eterna, na ideia de que o corpo
sO seria salvo se seguisse as vontades da alma. Portanto, uma vez que submetidos ao poder das
pastorais da confissdo, mediante ao discurso religioso, 0 homem estaria no caminho correto da
salvacdo, em que somente a Igreja, encarnada nos valores espirituais no mundo, poderia

conduzir os homens na salvagdo das almas.

A desmistificacdo da liberdade sexual existente na Roma Antiga e a quebra do
pensamento de que foi o Cristianismo o promotor de uma moral sexual reguladora foram ideias
cunhadas pelo historiador francés Paul Veyne. Em sua obra Sexo e poder em Roma, publicada
originalmente em 2005, o historiador elucida que temas como castidade, finalidade reprodutiva
e contencao ja se faziam presente cem anos antes do advento do Cristianismo, quando na Roma
Antiga prevaleceu uma conduta sexual de ordem civica, em que no corpo do homem refletia
seus deveres como cidaddo. Michel Foucault, em O cuidado de si de 1984, compartilha de uma
visdo similar a de Veyne, ao elaborar uma andlise do corpo a partir da medicina grega, entre a
necessidade de um dominio sobre os desejos e de uma luta contra o prazer, em que serd
encontrada mais tarde na moral discursiva crista.

O sexo era visto pela igreja como um mal necessario, indispensdvel para que
a humanidade pudesse cumprir a orientag¢do biblica que propde aos homens e
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mulheres serem fecundos, de modo a multiplicar e encher a terra de sua
espécie, conforme se 1& em Génesis (Cap. 1, v. 28). Entretanto, isto
desvirtuava o ser de sua verdadeira vocagdo que requer um total controle sobre
os desejos da carne, sobretudo, a abstinéncia sexual. (JARDIM, 2006: 126)

Durante toda a histéria da era cristd ndo encontramos um modelo comportamental
homogéneo no que tange a sexualidade. Na Roma Antiga a promiscuidade estava atrelada aos
escravos, que computavam 25% da populacdo; uma vez que nao eram considerados cidadaos,
ndo tinham deveres morais para com a Civitas. Nesta 1dgica, o casamento funcionava como um
contrato de direito civil, em que ndo se fazia presente o sentimento a dois. Casar-se era um
dever civico, visto que o unico objetivo era o de procriacdo, gerando homens livres para o
Império. A instituicdo do casamento monogamico ja se fazia presente; nesse sentido, existiu
uma conduta para a ordem civica e de responsabilidade para com a sociedade. O sexo ndo era
livre, era de cardter reprodutivo. No entanto, o cidadao aristocrata poderia procurar a satisfacdao
dos prazeres com um escravo ou em lugares publicos para o flerte, uma vez que 0 mesmo jamais
poderia ser submisso.

A virilidade, significando uma soberania sobre si, é uma virtude do cidadao.
Esse homem viril era considerado um “soldado do dever civico”, um ser
moralmente responsavel. Esse homem romano tinha uma série de tarefas a
realizar: o oficio da guerra, escrever leis, a manutencdo e preservacio da gens.
Ser, portanto, viril, era tido como util para que o exercicio dessas atividades,
e por conta disso a caréncia de virilidade ndo era vista com bons olhos. Ser
efeminado, ndo ser viril, era trair o mos maiorum. Este ideal romano
expressava, além da questdo do dominio de si, o dominio exercido na vida

publica. Ser senhor de si e, mais ainda, ser viril era uma qualidade muito
desejada. (MENNETTIL 2011: 45-46)

Lembrando que estamos falando de homens livres da aristocracia, ser penetrado ou
submisso € malvisto, o cidaddo romano deve sempre ser ativo, pois o seu papel sexual se reflete
no corpo social. Em suma, em um primeiro momento da histéria romana, o corpo esteve
atrelado a um dever civico, em que a figura masculina deveria zelar pelo lar, proprietario de sua

esposa, filhos e bens, compreendendo uma sociedade de valores “estéticos”™.

No final da fase do Império, a filosofia estoica tardia abarca a vida privada desses
sujeitos. Descolando-se de uma conduta vinculada a cidade para o equilibrio pessoal, o homem
passou a transitar entre a vigilancia no que tange ao prazer e a real necessidade da matéria. O

corpo passou a se enquadrar entre a dualidade da contengdo e da educacao, entretanto, jamais

50 A palavra em questdo se encontra entre aspas, pois o préprio campo da estética apenas se constituiu na
Modernidade.
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da satisfacdo dos desejos. Nesta ocasido, fundou-se uma luta no interior do homem da
aristocracia romana frente aos excessos provocados pelo prazer. Mesmo com a virada estoica,
o sexo entre homens e mulheres ainda continuou a ser visto para a procria¢ao, visto que “quem
quer ser um homem de bem sé deve fazer amor para ter filhos. O estado de casamento nao serve

aos prazeres venéreos.” (VEYNE, 2009: 47).

O cidaddao romano com o advento do estoicismo tardio orientou-se para os conflitos
internos que necessitam ser resolvidos, mesmo que ainda responsavel pelo lar, a mulher torna-
se sua companheira e nao propriedade, dnica em sua vida. Contudo, o sexo ainda estd envolto
por uma série de observancias, dado que a necessidade de exame de si esteve voltada para o
pessoal e ndo mais ao civico, em que o ser ativo do mesmo modo poderé cair na tentacdo e nos
excessos do prazer. Aqui a pratica do ato sexual para realizacio do prazer € vista como igual ao
praticado com uma amante ou com meretrizes. Formulou-se uma conduta voltada para a
procriacdo e ndo para os afetos e caricias, em que concomitantemente o casamento passou a
abranger uma visibilidade social, ndo mais realizado apenas no interior das elites, na medida

em que agora qualquer desvio conjugal transparece na comunidade.

O estoicismo tardo-antigo, de fato, fora uma filosofia que estimulou a autonomia e o
controle de si. Nessa perspectiva, o sexo € vigiado pelo homem no que tange a seu prazer,
sempre observando a ndo exaltacdo da carne, pautada em um autocontrole. Temos entdo um
mundo cléssico dividido em dois momentos, em que questdes voltadas ao tema da moral sexual
jéa se faziam presentes. Encontramos um primeiro momento caracterizado pela conduta do dever
civico, posto que o casamento e o ato sexual refletem a estrutura da sociedade romana, em que
0 homem € obediente ao Império. Ademais, deparamo-nos, em um segundo momento, com a
contencdo do eu, em que pela filosofia estoica, o homem € praticante do autocontrole e vigilante
do prazer interno.

O que estava em jogo era uma mudanga sutil na percep¢do do préprio corpo.
Os homens e mulheres dos séculos subsequentes ndo apenas foram cercados
por um conjunto diferente e mais rigoroso de proibi¢des. Passaram também a
ver seus proprios corpos sob um prisma diferente. Vista através da lente do
cristianismo plenamente elaborado do inicio da Idade Média, a imagem do

corpo das pessoas do século II parecia estranhamente indistinta. Ela era
turvada por uma sensualidade difusa. (BROWN, 1990: 35)

Embora a comunidade cristd, durante os primeiros séculos, tenha sido diversificada no
que diz respeito a moral sexual, citamos alguns cristdos que em tratados retdricos acerca do

assunto, preconizavam o uso do corpo como mecanismo demonstrativo da fé, seja pela
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castidade, clausura ou renuncia de todos os bens materiais. Ao contrario do mundo classico, em
que a pregacao de uma conduta sexual se restringia ao estrato social do individuo, no
Cristianismo temos um cdédigo moral propagado a toda comunidade, independente da regido,

raca ou estamento.

Durante os primeiros séculos da era cristd, o Padre Grego, Clemente de Alexandria (150-
215d.C.), pregou um “ideal humano da continéncia, ou seja, o que € estabelecido pelos fil6sofos
gregos, ensina-nos a resistia a paixdo, para que nao nos tornemos subservientes a ela, e a treinar
os instintos para que busquem metas racionais.” (Clemente de Alexandria, apud BROWN,
1990: 36). Para Clemente de Alexandria o prazer sexual é errneo, entretanto a relagdo sexual,
desde que praticada para o fim reprodutivo, deveria promover a renovacao da carne fragil, em

que homem € vigilante desse prazer e seu proprio juiz.

Diferentemente em Cartago, na provincia romana da Africa Proconsular, o apologista
cristdo Tertuliano (155-220 d.C.), defendeu uma moral sexual mais rigorosa. O autor cristao
promoveu uma doutrina pautada na suspensdo da atividade sexual; uma vez que o desejo sexual
se faz presente na vida do homem e € incapaz de ser apagado seja pelo batismo ou pela rentincia,
posto que a atividade sexual instiga o pecado. Tertuliano também pregava o exame dos desejos
e a vigilancia quase que continua da carne, pois o desejo sexual representa a marca do pecado
e rompendo-se com o desejo, rompe-se com o pecado. E levar uma vida sob o exame constante

de si.

Especula-se que com o movimento filoséfico do gnosticismo, no segundo século, com
Valentim (160), ocorreu a promocao de um estigma negativo ao corpo (BROWN, 1990: 111).
Para o gnéstico, o corpo fora um acidente e estranho ao verdadeiro eu. Nessa mesma perspectiva
negativa, Cipriano de Cartago (f. 258 d.C.), no século III, que teve Ambrésio de Mildao (340-
397 d.C.), e Agostinho de Hipona (354-437 d.C.), como seus sucessores, considera a carne dos
cristdos como um sinal constante da luta contra as maldades do mundo. Ambrdsio, no século
IV, também acolhe a visdao da carne como um sinal iminente do perigo; € sexualizada. Segundo
a filosofia do maniqueismo, o ato sexual, mesmo que praticado para a reproducao, contribuia
para o alargamento das for¢as do mal, assim como fora defendido por Gregodrio de Nissa (355-
394 d.C.), e JerObnimo (347-420 d.C.), visto que a sexualidade fora a responsavel pela Queda
Original. Nesse sentido, os ide6logos da Igreja Latina repeliram o casamento para longe do

sagrado, construindo um aparato discursivo de negacdo a qualquer ato sexual.
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No final do século IV, como um dos principais representantes do Cristianismo dos
primeiros séculos, Agostinho, ird se dedicar a escrita da doutrina cristd ao optar pela vida
ascética no pequeno mosteiro de Hipona. O Padre da Igreja Latina, em suas obras, afirma que
a sexualidade estd presente nos homens, inclusive esteve presente em Adao e Eva de maneira
consciente, dado que “as ndpcias dignas da felicidade do Paraiso, se ndo tivesse havido o
pecado, teriam gerado filhos dignos de amor e ndo teriam vergonha da volipia (libido).” (CD,
XIV, XXIII, tradugio nossa)’!. Vemos em Agostinho a aceitacdo do matrimdnio desde que o
intuito final seja a reprodugdo (CD, XIV, XXIV), entretanto, a castidade e a abstinéncia ainda
sdo defendidas como os modos mais elevados de vida, pois “esta paixdo libidinosa, de que agora
estamos a tratar, excita a vergonha tanto mais quanto o espirito.” (CD, X1V, XXIII, tradu¢ao

nossa)>2.

Para Agostinho de Hipona a pratica do ato sexual € entendida em funcio de um debitum
conjugale, visto que a desobediéncia ¢ compreendida como desejo sexual ndo controlado, e
toda desobediéncia reflete a desobediéncia original perante o Criador. Temos um Agostinho
preocupado com o desejo sexual, sendo esse desejo deveria ser disciplinado e observado

constantemente.

Mas quando o comando da vontade retém os outros membros, sem os quais
os excitados contra essa vontade pela paixao libidinosa ndo podem alcangar o
que desejam, guarda-se a castidade e ndo desaparece, embora ndo permitido,
o prazer do pecado. No Paraiso as ndpcias ndo teriam esta oposi¢do, esta
repugnancia, esta luta entre a vontade e a libido ou, pelo menos, esta
deficiéncia da libido ao apelo da vontade, se a desobediéncia culpdvel nao
provocasse o castigo duma desobediéncia; esses membros obedeceriam, com
o todos os outros, a vontade (CD, XIV, XXIII). (tradug¢do nossa)™>.

A construcdo do discurso de Agostinho caracteriza-se pela contrariedade ao ato sexual
praticado pelo prazer, pois o Pecado Original de Adao e Eva acarretou para os homens a mancha
do pecado, transferindo uma negatividade para a pratica da atividade sexual, dado que “agora

na sua carne ¢ movido pela paixao libidinosa.” (CD, XIV, XXIV, tradu¢do nossa)>.

31 Ver no original: “Et ideo illae nuptiae dignae fehcitate paradisi, si peccatum non fuisset, et diligendam prolem
gignerent et pudendam libidinem non haberent.” (CD, XIV, XXIII).

52 Ver no original: “Nunc vero pudet animum resisti sibi a corpore, quod ei natura inferiore subiectum est.” (CD,
X1V, XXIII).

3 Ver no Original: “Sed cum alia membra retinentur voluntatis imperio, sine quibus illa, quae contra voluntatem
libidine concitantur id qod appetunt implere noii possunt, pudicitia custoditur, non amissa, sed non permissa
delectatione peccati. Hunc renisum, hanc repugnantiam, hanc voluntatis et libidinis rixam vel certe ad voluntatis
sufficientiam libidinis indigentiam procul dubio, nisi culpabilis inoboedientia poenali inoboedientia plecteretur, in
paradiso nuptiae non haberent, sed voluntati membra, ut cetera, ita cuncta servirent.” (CD, XIV, XXIII).

3 Ver no original: “ut in eius carne etiam illud non nisi eius voluntate moveretur, quod nunc nisi libidine non
movetur.” (CD, XIV, XXIV).
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Desde o Pecado Original, parece estar sendo construida uma estratégia de
controle das sexualidades masculina e feminina, tal como diz o texto biblico:
“o teu desejo te impelird ao teu marido e ele te dominard” (Génese, Cap. 3,
v.16). A desobediéncia dos homens 2 vontade de Deus, Ele nos puniu com a

\

desobediéncia “daquela” parte do corpo dos homens a vontade desses.
Doravante, homens e mulheres pagardo pelo pecado do orgulho, aquele que
os impeliu a desobediéncia, com a incapacidade de governar os seus proprios
corpos, a luxiria os levard a uma armadilha, da qual quase nao ha escapatéria,
o preco da salvacdo serd a eterna vigilancia e, ndo apenas sobre o corpo, mas,
sobretudo, sobre o pensamento, pois € neste campo que o pecado se insinua e
corrompe o corpo, fato que é recorrente no discurso eclesidstico. (JARDIM,
2006: 126)

Os discursos dos Apologistas cristdos e dos Padres da Igreja dos primeiros séculos
reforcaram a mancha pecaminosa que estard presente no imagindrio € representacoes dos
homens medievais, posto que Agostinho de Hipona salientou através de seus discursos a
concupiscéncia atrelada a carne. Em suma, primeiramente encontramos uma conduta de ordem
civica, em que na Roma Antiga os deveres da cidade refletem-se no comportamento e na pratica
sexual do cidadado livre. Com os estoicos, posteriormente, compreendemos a necessidade da
pratica do exame de si, em que o “eu” assume um lugar principal, ndo mais referido a uma
ordem civica. E apenas com a filosofia patristica que ocorre a elaboracio dos impulsos sexuais
como, quando fogem ao controle, resultado da consequéncia da desobediéncia original,
surgindo uma luta constante entre os desejos e as verdadeiras necessidade da alma. Nesse
sentido, os cristaos se submetem ao discurso religioso pautado no Pecado Original de Adao e

Eva, cultivando a 16gica da obediéncia.

Além desse cardter ndo bindrio do inferdiscurso, as préaticas discursivas ndo sao
continuas, uma vez que temos por exemplo a intolerdncia em relacdo 3 Homofilia®, na Roma
Antiga, assim como na Grécia dos primeiros séculos o sexo servia como suporte para as
iniciagdes ao conhecimento, estando vinculado com as formas de conhecimento a verdade.
Passa-se ao carater da descontinuidade quando na época imperial prevaleceu-se uma moral
sexual que privilegiou o casamento apenas entre conjuges de sexos opostos, valorizando ato
sexual apenas no intuito da procriacdo®. Ainda no Alto Império Romano, médicos e filésofos
atuaram no sentido de promover uma moral sexual (BROWN, 1990: 79), que, abracada pelo

Cristianismo, inaugurou uma nova época na Europa. Esse novo imagindrio constituiu-se por

35 Ato sexual praticado entre dois homes na Grécia Antiga, quando ndo pertencentes a0 mesmo estrato € 0 membro
da camada mais alta como o ativo da relagao.

3 Mesmo no direito grego relativo ao oikos, o casamento ja era um contrato para reprodugio da polis e do gens,
portanto, entre géneros diversos.
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meio de um sistema de representacées de cunho moral entre o homem e o seu corpo,

promovendo um receio ao ato sexual e ao amor entre rapazes, visto que a relagdo entre dois

5

homens passou a ser proibida e taxada como sodomia®’ na Idade Média. Analisaremos na

sociedade centro-medieval, assim como Foucault procurou ver em As palavras e as coisas

(1966), as formacdes discursivas associadas as préticas sociais.

No imagindrio medieval, esse corpo doente era, entdo, considerado o sinal
externo de algum pecado cometido pelos pais (por exemplo, relacdo sexual
em perfodos proibidos), resultado do castigo divino. Daf o fato corriqueiro de
atribuirem-se desregramentos sexuais aos leprosos. Em virtude disso, os
leprosos foram excluidos do convivio social e confinados em "gaférias"
(designacdo ibérica) e obrigados a usar uma marca da infAmia: um guizo, uma
matraca ou um sino quando circulassem pedindo esmolas (na Franga
ocorreram massacres de leprosos em 1321. Mais uma vez, estabelecia-se a
ligacdo entre corpo (doente) e pecado. (SANTOS, 2001: 16)

A prética do ato sexual, portanto, ndo € md, mas necessdria para a reproducio e para
perpetuacgdo da palavra de Deus, entretanto deve ser vigiada, pois a satisfagdo da concupiscéncia
da carne passou a ser retratada como a ndo vontade de Deus, tendo origem na Queda, posto que

Adao perdeu o controle sobre os desejos.

Para Foucault, os primeiros autores cristdos teriam tomado de empréstimo
principios de uma moral paga j4 preconizada por alguns filésofos e médicos
na Antiguidade. Outrossim, o autor afirma que a moral crista ndo passa de um
fragmento da ética paga introduzido no cristianismo, mas que prop0ds um novo
modelo de concepgdo de si.6 Seria esse o periodo no qual emergiria uma
concepgdo de familia monogamica, de comportamentos sexuais aceitiveis e
de estrita fidelidade entre as pessoas casadas. O cristianismo trouxe novas
técnicas para impor seus principios morais € um conjunto de imperativos e
proibicdes que determinariam as relacdes entre homem e mulher e o exercicio
da sexualidade. (ALEXANDRINA DA SILVA, 2015: 42)

Nessa perspectiva, inscreve-se no Cristianismo, juntamente a temas ja presentes
anteriormente ao seu advento, uma moral pautada na desobediéncia de Addo e Eva e na

vigilancia constante de si, em que a carne se fez “verbo”.

Uma dupla evolucdo tende a fazer da carne a origem de todos os pecados e a
deslocar o momento mais importante do ato em si para a inquietagdo do
desejo, tdo dificil de perceber e formular; pois que ¢ um mal que atinge todo
o homem sob as mais secretas formas. (FOUCAULT, 2014b: 22)

57 Sodomia € a prética do coito anal seja entre dois homens ou entre um homem e uma mulher.
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A vista disso, primeiramente revela-se na Antiguidade Tardia uma conduta
exteriorizada, dado que todas as acdes dos homens estavam voltadas para um dever civico, ja
que essas a¢des deveriam estar de acordo com a posicdo social a qual ocupavam. Essa moral
sexual de influéncia estoica emergird uma conduta social interiorizada no imaginério medieval,
em que surgird uma vigilincia interna e constante. Com o apogeu do Cristianismo e dos
inimeros discursos advindos de diversas comunidades cristds, a carne adquire o tom da
sexualidade, posto que “uma das primeiras novidades trazidas pelo Cristianismo foi o nexo
entre a carne e o pecado.” (LE GOFF, 1994: 158). Essa carne passa a ser negativa no que tange
a satisfac@o dos desejos e positiva no que concerne a reproducao dos homens para a perpetuagdo
da palavra de Deus

Assim, percebe-se aqui como a carne cristd estard marcada pela nogdo de
desejo interior, que o sujeito ndo pode controlar, ou obedecer, implicando uma
desobediéncia constante, fonte de toda impossibilidade de controle por si
mesmo. Nesse sentido, a vigilancia serd mais do que necessdria, serd
fundamental. Esse texto, ainda remete para o fato de que antes da queda, corpo

de Addo e cada parte de seu corpo obedecia perfeitamente a alma e a sua
vontade. Ele desconhecia a excitag¢do involuntaria. (CALCADO, 2015: 159)

O desejo presente nos homens, segundo Agostinho, apdés o pecado necessita ser
controlado e jamais saciado para que o corpo pudesse refletir a obediéncia a Deus, pois “o
homem j4 ndo vive como quer. Julgar-se-ia feliz se vivesse como quer. Mas nem isso seria, se
vivesse vergonhosamente.” (CD, XIV, XXIV, traducio nossa)*®.

No século XII, com a instituicdo do sacramento do matrimdnio (segundo o
modelo do Evangelho, monogéamico e indissoldvel), instalou-se um discurso
eclesidstico normativo de controle das pulsdes do corpo na sociedade dos
laicos. Nessa linha de pensamento, as relacdes sexuais sé tinham alguma
dignidade para a reproducdo da espécie, o resto enquadrava-se no pecado
carnal da luxtria. Assim, a Igreja imiscuia-se em questdes da esfera do privado

na Antiguidade e tornava-as da esfera publica, ou seja, da comunidade crista
por ela dirigida. (SANTOS, 2001: 15)

Toda a culpa priméria de Adao e Eva € refletida nas a¢des dos homens. Esse desejo,
segundo a doutrina do Cristianismo faz se presente inicialmente nos sujeitos por meio de um
viés negativo, necessitando ser exteriorizado pela pastoral da confissdo para que a busca pela
verdade ocorra. E por intermédio do estimulo 2 confissdo que a Igreja assegurou o controle

sobre os sujeitos cristios (MAGALHAES, 2009: 188). E perante ao desejo sexual que se trava

%8 Ver no original: “Hinc evidentior miseria, qua homo non vivit ut vult. Nam si ut vellet viveret, beatum se putaret;
sed nec sic tamen esset, si turpiter viveret.” (CD, XIV, XXIV).
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uma luta interna entre carne e espirito, apontando para um Cristianismo incumbido de
reconhecer no individuo um sujeito portador de uma sexualidade perigosa e que possa o impedir

de alcangar a salvacdo. Como se refere Adriana Zierer:

Vistos como os intérpretes da palavra sagrada e da verdade, os oratores
consideravam que sua proximidade com o mundo divino os autorizava a
controlar o resto da sociedade, procurando assim estabelecer normas que
garantissem aos vivos a futura entrada no paraiso. (ZIERER, 2001: 117)

O discurso, assim entendemos, fornece controle e vigilancia face a sociedade, na
exclusdo da permanéncia de um sujeito de conhecimento dado, nesse sentido, esse individuo
somente toma conhecimento ao escutar o discurso religioso e na pratica dos pecados. Travam-
se entdo, estratégias, perguntas, respostas de dominagdes, esquivas e lutas, como podemos
exemplificar durante a Idade Média nas confissdes como formas gerais de pesquisas sobre a
verdade. Essa confissdo que foi realizada pela Igreja cristd passou a confiscar tudo que se
encontrava relacionado ao ambito interpessoal, agindo como as formas de saber, pois 0 homem
€ pecador desde o seu nascimento segundo Tomds de Aquino e essa € uma caracteristica

advinda do Pecado Original (ST, I-1II, g. 82, a. 1), ou seja, tem muito o que dizer.

Pela pastoral da confissd@o o pecador confessa todas as suas faltas perante as leis de
Deus, tendo o confessor como fung¢ao principal a guia do pecador para o caminho correto. Na
confiss@o os homens passam a ter no¢ao de suas vidas, atos e de suas almas nas formulas da
doutrina cristdo. E uma forma de controle social e das subjetividades humanas. Nesse sentido,
o Ocidente medieval elabora sobre a pratica da sexualidade a verdade do saber por meio de uma
moral exteriorizada, em que na pastoral da confissdo o homem tem o dever de falar sobre si
para outrem, configurando-se em sujeitos subordinados pelos discursos disciplinadores de

efeito de verdade.

A Cristandade desde os seus primérdios fora negativa ao ato sexual. Foi a Igreja na
Idade Média que, como forca hegemonica na vida moral e espiritual dos homens, especificou o
que seria permitido durante a prética do ato sexual (RICHARDS, 1993: 33). Essa relacdo da
Igreja com a moral sexual seguiu uma linha homogénea durante todo o periodo, pois ja de inicio
0 sexo era visto como um mal necessario, uma vez que a perfeicao espiritual transcende a carne,
por meio da virgindade e do celibato e a “diabolizacdo da carne e do corpo — considerado como
suporte da devassiddao e centro de producdo do pecado — negou ao corpo toda e qualquer
dignidade.” (LE GOFF, 1994: 160). Nesse sentido, o casamento monogamico e indissolivel foi

uma tentativa de regulamentacdo da atividade sexual, como vinculo de combate a fornicagao,
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aceito o sexo apenas quando realizado para a procriacdo. Nesse contexto, o papel da mulher
continua subjugado, dentro e fora da institui¢do do casamento, pois o controle, antes do pai,
passa para o marido. Essa mulher necessita ser disciplinada, visto que € considerada herdeira

direta de Eva e que provoca no homem o despertar dos desejos mais profundos.

Sendo assim, por meio da centralidade cristd no periodo medieval, “a visdo da Igreja
sobre o casamento como a pedra fundamental de sociedade crista estavel era geralmente aceita.”
(RICHARDS, 1993: 44), assim como a visdo sobre a prdtica do ato e da moral sexual.
Entretanto, houve no lastro da “reagao folclorica”, da aristocracia laica e no ethos do amor
cortés, uma contestacdo desta sacramentalizacdo do casamento. Nesse sentido, a proibicao ao
ato quando praticado atingiu patamares cada vez maiores, chegando a ser proibido em dias de
festas religiosas, domingos, durante os periodos de jejuns, na gravidez e o periodo menstrual

da mulher.

Fora por meio das confissdes e dos penitenciais que a Igreja pode deter algum
conhecimento das praticas realizadas pelos leigos, sendo que as penas mais graves eram
direcionadas aos mais velhos, casados e principalmente aos clérigos, por serem representantes
da ordem moral, ocorrendo por intermédio da negacdo da carne “o deslizamento do sentido da
palavra caro — a humanidade assumida pelo Cristo na Encarna¢do — para o de carne fraca,
corruptivel, e do de carnal para o de sexual.” (LE GOFF, 1994: 160). Consideramos, entdo, a
Idade Média Central como um espaco preenchido por intimeros valores culturais, mas,

extremamente penetrado e regulado pelos valores religiosos e pela ideologia crista.

22 A PASTORAL DA CONFISSAO COMO REGULADORA DA VERDADE
DISCURSIVA

Na doutrina de Tomés de Aquino pelo Pecado Original ocorreu a privacdo da justica
original, causadora da desordem das poténcias da alma, e o afastamento do individuo perante a
ordem de Deus, uma vez que esse pecado tem como consequéncia a vontade carnal desenfreada
presente nos descendentes de Adao (ST, I-11, g. 82, a. 3), dado que homem passa a estar sujeito
aos ditames da carne pecadora, uma vez que a vontade carnal ultrapassa as faculdades da razao

(ST, I-11, g. 73, a. 3).

Impulsionado pela apropriacdo retdrica da filosofia estoica e nesse quadro de corrupcao

da natureza humana, o aparato moral do exame de si perante a carne pecadora fora a verdadeira
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novidade promovida pelo Cristianismo na passagem das visdes acerca do corpo. Promotor do
exame de si, o Cristianismo impulsionou uma codificacdo moralizada do ato sexual, posto que
na época cléssica a verdade ndo se encontrava na pratica do sexo. Nessa Otica, a carne pecadora
necessitara se tornar verbo para externar a verdade, uma vez que, verbalizada e confessada
através da pratica da confissdo, transparece o verdadeiro desejo da concupiscéncia no interior
do homem.

O mundo feudal estava profundamente marcado pela hegemonia e pelo

controle eclesidstico que influenciava as relagdes sociais, os valores culturais
e as formas de exercicio dos poderes politicos. (WOLKMER, 2001: 15)

O exercicio de vigilancia ou de validacdo de regras e condutas sociais limitou as
circunstancias, acoes e direitos perante os locais de fala e pensamentos desses sujeitos cristaos
medievais. Essas restricdes sobre assuntos ou a¢cdes foram legitimadas através do exercicio do
poder que, transmitido pelo discurso normativo provindo da Institui¢do religiosa hegemonica,
procurou garantir a consolidacdo do modelo do ethos cristdo a ser seguido. Nesse sentido, o
poder, a hierarquia e a Institui¢do reguladora que ndo estavam consolidados anteriormente ao
Pecado Original ascenderam e foram postos em pratica devido a Queda de Adao e Eva, visto
que ambos foram os responsdveis pelo surgimento da necessidade de regulamentagao dos atos
e pensamentos impuros. Ademais, os discursos religiosos medievais propagaram a
superioridade que dispunha Adao anteriormente ao Pecado Original, uma vez que perdera
posteriormente ao ato, condenado agora, junto com seus descendentes, aos pesares do cotidiano

(ST, I-11, g. 81, a. 3).

O interdiscurso religioso, além de ser uma prética social, € objeto interno de desejo
e de luta, posto que dele eclodem sistemas de dominacdes. Esses sistemas estdo presentes nas
praticas discursivas e garantem a essas falas legitimadoras o poder da exclusdo, sendo uma luta
interna pautada entre a razdo e a loucura, como, por exemplo, nos casos do louco ou o pecador
na Idade Média. Exemplificacdo dessa exclusdo ou repressao foi o moleiro da regido de Friuli,
Menocchio, ao difundir ideias contrarias as Sagradas Escrituras, tais como a forjada cria¢ao do
mundo ou a falsa virgindade de Maria. Além dessas ideias defendidas pelo moleiro, 0 mesmo
criticava os ricos que se escondiam atrds da lingua latina e eram defendidos pela Igreja.
Menocchio foi condenado a morte e queimado vivo no ano de 1599 (GINZBURG, 1988: 20).

A prépria fungdo do discurso € a exclusao daquilo que o afronta.
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Michel Foucault, em seu curso Seguranca, territorio e populagcdo, ministrado no
Colleége de France entre os anos de 1977 e 1978, procurou ver no seio da vivéncia cristd e no
modelo de governabilidade das almas medieval o que serd chamado posteriormente de governo
dos homens. Foucault argumenta que o conceito de poder pastoral tem seu surgimento no Egito
antigo, em que o rei assume a funcdo de pastor dos homens. Todavia, entre os hebreus o tnico
pastor dos homens € o seu Deus; ja para os gregos, o ato de governar estava direcionado a

cidade e nao voltado para os homens e suas almas.

Para Foucault o governo cristaio € um governo que assume a caracteristica de um
governo das almas, com o fim dltimo na salvagdo eterna. O Cristianismo definird ainda na Roma
Antiga um poder de autoridade, em que o pastor € o responsdvel por zelar pelos fiéis, ouvir e
direcionar o seu rebanho, pois, assim como Cristo, os responsdveis pelos rebanhos deverdao
morrer por eles, desenvolvendo-se, assim, um mecanismo de poder para a histéria da

sexualidade.

O pastorado cristdo, ao contrdrio € uma forma de poder que, pegando o
problema da salvagdo em sua temadtica geral, vai introduzir no interior dessa
relacdo global toda uma economia, toda uma técnica de circulacdo, de
transferéncia, de inversao dos méritos, e € isso que € seu ponto fundamental.
(FOUCAULT, 2008: 241-242)

O que Foucault procurou mostrar € que no pastorado emerge uma submissdo perante
um cumprimento de uma lei ou a um mandamento, aflorando a necessidade da confissdo e da
verbalizacdo das faltas cometidas pelo rebanho, visto que a “pastoral crista inscreveu, como
dever fundamental, a tarefa de fazer passar tudo o que se relaciona com o sexo pelo crivo

interminavel da palavra” (FOUCAULT, 2014b: 23).

O cristdo deve confessar incessantemente tudo o que se passa nele a alguém
que estard encarregado de dirigir a sua consciéncia, e essa confissdo exaustiva
vai produzir de algum modo uma verdade, que ndo era conhecida certamente
pelo pastor, mas que tampouco era conhecida pelo préprio sujeito; € essa
verdade obtida pelo exame de consciéncia, sua confissdo, essa producdo de
verdade que se desenvolve durante a dire¢do da consciéncia, a dire¢do das
almas que ird, de qualquer modo, constituir a ligacdo permanente do pastor
com o seu rebanho e com cada um dos membros de seu rebanho. A verdade,
a producdo de verdade interior, a producdo da verdade subjetiva é um
elemento fundamental no exercicio do pastor. (FOUCAULT, 2010: 56-57)>°

3 FOUCAULT, Michel. Sexualidade e poder. Conferéncia na Universidade de Téquio, 1978. In: FOUCAULT,
M. Ditos e escritos. Vol. V. Trad. Elisa Monteiro e Inés Barbosa. Rio de Janeiro: Forense Universitaria, 2010. p.
56-76.
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E uma prética continua da confissdo e da explanagio dos pecados realizados pelo
pecador para o pastor, que na Idade Média serd chamado de confessor, uma vez que s assim o
mesmo podera redireciond-lo para o caminho certo, o caminho do fim ultimo, da salvagao,
cabendo a decisao da salvacio apenas ao Criador. O pastor tem por funcao certificar que todos

cumpram os mecanismos da confissdo e da dire¢do das almas.

E aquele que é dirigido deve aceitar, deve obedecer, no interior do mesmo
dessa relacdo individual, e por ser uma relagdo individual. O Cristao se pde
nas maos do seu pastor para as coisas espirituais, mas também para as coisas
materiais e para a vida cotidiana. (FOUCAULT, 2008: 232)

Esse poder pastoral teve efeitos diretos na vida dos individuos, tendo sido uma
intervencdo no que tangeu aos bens, a moral e a as acdes do rebanho. Com a ascensao dos bispos
e de pastores juntamente ocorreu um processo de hierarquiza¢do que, por meio da divisao de

género, eleva a masculinidade e inferiorizou a figura feminina.

O governo dos homens se iniciou com o advento do Cristianismo, dado que o modelo
de governabilidade cristd insere maneiras de conduzir, governar e manipular, tendo na
obediéncia ao pastor o principio da renuncia de si, como uma submissao a outrem, favorecendo
a instauragdo de préticas e discursos com efeitos de verdade em meio ao social e de identidades
aos individuos ou grupos como alteridades contrarias, visto que nao seguem o discurso
propagado pelo poder religioso hegemonico.

Desde a Idade Média, o Cristianismo se empenhou em analisar os elementos
do desejo porque via nele o prendncio do pecado. Nesse sentido, liberar o
desejo pode evocar o ato de decifrar o inconsciente, olhar para dentro de si e

dizer, tal como a confissdo fazia, quem era o sujeito desejante. (CALCADO,
2015: 154)

Entre os anos de 1979 e 1980, Foucault, ministra o curso intitulado Du Gouvernement
des Vivants, também no Collége de France, que tinha como objetivo analisar a evolugdo das
préticas penitenciais propostas pelo Cristianismo e a historia dos regimes de verdade. No que
tange aos resultados da sua salvacdo, o objetivo final era compreender como o pecador passou
a ser submisso a um poder discursivo emanado pela Institui¢do religiosa e a um exame de si

autdbnomo.

No regime de verdade encontramos a “hermenéutica do eu”, visto que o método se

expandiu de maneiras distintas. Até os primérdios do século V, na Grécia Antiga, contamos
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com um exame de si provisorio, pautado na ordem moral estoica, em que hd um nivelamento
do saber entre mestre e discipulo. Nesse modelo, uma vez aprendidos os cédigos corretos de
condutas de vida, o aprendiz encontra-se apto a se tornar mestre. No modelo de exame de si
cristdo, que é permanente e sem nivelamentos, pautado pela discretio®, o monge ou o pecador
podem cair em tentacdo a qualquer momento, fazendo-se necessdria a vigilancia por outrem no
caminho de reinser¢do a comunidade cristd. Nesse sentido, com o advento do Cristianismo a
verdade sobre si € transferida de forma progressiva para outro, responsavel pela escuta das faltas

cometidas e por mostrar os caminhos de volta a comunidade crista.

Ainda no regime de verdade sobre si, 0 mesmo passou por trés momento distintos. Essas
trés etapas de evolugdes que ocorrem no exame de si enquadram-se primeiramente na expositio
casus (em que o pecador verbaliza a sua condi¢do de errdbneo), posteriormente na confessio (em
que o mesmo reconhece as penas atribuidas ao seu ato), e por fim na exomologese (em que o
pecador gesticula, sofre e demonstra o desejo de se reintegrar ao meio cristdo). Para Foucault,
€ no final do século IV que a expositio casus substituird todos os trés momentos pelo ato de

falar, englobando todas as outras praticas penitencias apenas pela verbalizacdo dos pecados.

Em 1981 ainda no College de France, Foucault ministrou o curso intitulado Subjectivité
et vérité, procurando olhar como o sujeito, visto como ator de uma atividade sexual, €
atravessado pelas praticas discursivas. Como ja trabalhado no capitulo anterior, na Roma Antiga
prevaleceu uma conduta sexual que se refletia no corpo social, sendo que para os estoicos essa
conduta social estd vinculada ao eu, ao controle do prazer e a real necessidade do homem. O
ponto em questdo € com o Cristianismo insere-se no homem a ideia de uma continuidade sexual,
em que o desejo sexual estd presente em cada uma de suas agdes que, consequéncia do Pecado
Original, necessita-se ser vigiado interiormente e constantemente, uma vez que nesse processo
a verdade sobre si passard pelo olhar do préprio individuo e o excedera através da confissdo a
outrem.

Mas, e talvez esteja ai a diferenca mais importante, ai onde sem divida a
elaboragcdo pelo pensamento cristdo vai tomar seu papel principal — esta
sexualidade € pensada num tipo de continuidade com a relacdo social, de sorte
que relacdo social e relagdo sexual sdo realidade do mesmo tipo, da mesma
categoria e revela uma ética absolutamente continua. O social e o sexual ndo

estao distintos. Ter uma boa sexualidade € ter uma sexualidade socialmente
reconhecida. (FOUCAULT, 2014a: 71). (tradugio nossa)®!

60 E o exame-reconhecimento realizado pelo homem caido em pecado no momento da confissio.

81 Ver no original: “Mais — et ¢ 'est peut-étre la la différence la plus importante, la ou sans doute 1’élaboration par
es pensée chrétienne va jouer le principal role — cette sexualité est pensée dans une sorte de continuité avec le
rapport social, de sorte que rapport social et rapport sexuel sont réalités de méme type, de méme catégorie,
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O Cristianismo insere a necessidade de obedi€ncia ao outro ao alegar que na prética de
exame de si autdonoma presente Grécia antiga o examinado ndo pode distinguir se esta
verbalizando as suas palavras ou as inteng¢des insufladas pelo Diabo, uma vez que a presenca

do mal € constante na vida do individuo (ST, I, q. 48, a. 2).

O Ciristianismo € o responsdvel por divulgar a necessidade no homem ocidental a
vigilincia constante perante o que ele pratica, emergindo o nexo entre morte-verdade-sexo,
organizado sob a luz da religido cristd. Uma vez que o “cristianismo propds um novo modelo
de concepgao de si como ser sexual” (FOUCAULT, 2008: 98), em que o homem, ao olhar para
o seu interior, verifica tudo o que estd escondido sob a forma de desejo por intermédio da
confissdo; € a partir dessa verificacdo que o individuo cristdo realizard um exame de si,
afastando-se dos ataques dos prazeres e da vontade pecaminosa contida na carne advinda do
Pecado Original.

A confissdo, o exame da consciéncia, foi o0 modo de colocar a sexualidade no
centro da existéncia. O sexo, nas sociedades cristis, tornou-se algo gue era
preciso examinar, vigiar, confessar e transformar em discurso. Podia-se falar
de sexualidade, mas somente para proibi-la. O esclarecimento, a "iluminagdo"
da sexualidade se deu nos discursos e na realidade das instituicdes e das

praticas. As proibicdes faziam parte de uma economia complexa. (RIBEIRO,
1999: 359)

Visto que a sexualidade € interiorizada, o homem que se examina e se confessa realiza
o exame da verdade sobre si. Foi de fato o Cristianismo o responsdvel por inserir no interior
dos homens os cddigos morais de conduta, pois € ao redor da confissdo que o discurso sobre o
verdadeiro se organiza, uma vez que o interior de si se torna o palco da sexualidade humana.

Na prética da confissdo, o corpo € objeto de exame.

O principio da obediéncia sem fim, o principio do exame incessante e o
principio da confissdo exaustivo das faltas. Um triangulo: € ouvir o outro, é
olhar para si mesmo e € falar para o outro sobre si mesmo. (FOUCAULT,
2012: 284. (tradugio nossa)®?

relevent d 'une étique absolument continue. Le social et sexual ne sont pas distingués. Avoir une bonne sexualité,
c’est avoir une sexualité socialente reconnue.” FOUCAULT, Michel. Subjectivité et vérité. Aula no College de
France (1980-1981), 2014a, p.71

2 Ver no original: “le principe de | ‘obéissance sans fin, le principe de | ‘examen incessant et le principe de [ ‘aveu
exhaustif. Un triangle: écouter l’autre, se regarder soi-méme, parler a | autre de soi-méme.” Foucault, Michel.
Du Gouvernement des Vivants. Aula de 26 de marco de 1980, p. 284.
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63 no Cristianismo, a responsavel por esse exame

Ademais, foi a priatica do monaquismo
de si direcionado a obediéncia a outrem. Proposto pela Instituicdo religiosa medieval, o exame
de si € um mecanismo que induz o homem a se manifestar e a confessar. A verdade sobre si,
presente nesse regime de verdade ndo fora imposta pelo Cristianismo aos individuos, mas
construida periodicamente, uma vez que esse homem se examina e pratica o ato de se confessar
a ourem. “Assim, uma vez que os homens sdo preocupados com a sua salvacdo em outro mundo

e também nesse, sdo mais faceis de governar quando colocados em disposi¢@o a procura de um

conhecimento de si sujeito a essa condi¢cdo.” (CALCADO, 2015: 48).

Nesse sentido, a proposta foucaultiana ao trabalhar com as rela¢des de poder foi ver na
peniténcia cristd e no modo de governar cristdo durante o Medievo o funcionamento, além do
sentido de actus contritionis, em que o penitente se sente culpado e movido a confessar-se.

Nesse sentido, falar de regime de verdade no interior do cristianismo deve
conduzir a uma reflexdo que vd além de uma economia meramente dogmaética
da salvacdo. Nao se trata apenas de verificar como um conjunto de pessoas
aderiu ou ndo a um corpo dogmatico, a um texto e a uma institui¢do. Trata-se
também de verificar os atos de verdade em relacdo a uma fé, a uma profissao

de fé a partir dos mecanismos de verificagcdo produzidos pelo regime da
peniténcia. (CALCADO, 2015: 50)

Temos nas confissdes o modelo de ritual mais importante de producdo de verdade,
embora ndo seja uma pratica obrigatoria até 1215, com o IV Concilio de Latrao. No canon XXI
do Concilio em questao fica explicito que o padre, assumindo a fun¢dao de um médico, pode
aplicar sobre o pecador o remédio, as chamadas peniténcias, que ird apagar o ato pecaminoso.
Esse confessar € o reconhecimento por alguém dos atos e pensamentos pecaminosos, tendo sido
o sexo uma das matérias mais privilegiadas das confissdes, visto que “o homem do Ocidente ¢
um animal confidente.” (FOUCAULT, 2014b: 66). Toda essa simbologia da confissdo
funcionou como reafirmacao do Pecado Original de Adao e Eva, que inseriu no mundo o mal e

as praticas pecaminosas (ST, I-1I, q.81, a.1). Foi o interdiscurso religioso responsdvel por essa
propagacio.
No curso da reforma e da restaurag@o da estrutura eclesidstica e monéstica do século XI,

Burchardo de Worms escreveu uma das mais celebres obras entre os manuais para o tratamento

dos manuais da peniténcia. A obra em questao é o Decretum (1000-1025), ao gerar 20 livros,

83 O termo refere-se, principalmente, 2 institucionaliza¢do das comunidades cenobiticas a partir da experiéncia dos
Padres do Deserto no século IV e das prédicas do monge Jodo Cassiano em “De Coenobitus™ e “Collationes”.
Pritica que procura superar o pecado na forma de um asilo de vida penitencial. E um estado de vida pautado na
prética da peniténcia, trilhando um percurso disciplinar.
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comenta os mais diversos assuntos, iniciando com a organizacao do culto e da Igreja e findando

em tematicas voltadas as questdes do fim do mundo e do Juizo Final.

Visando “o trabalho disciplinar e institucional da Igreja” (BRAGANCA JUNIOR;
BIRRO, 216: 270), o bispo de Worms enumera uma sequéncia de peniténcias a serem
cumpridas, todas aplicadas e estipuladas no momento da confissdo individual e secreta, posto
que funcionariam como uma forma de remissdo de certos pecados cometidos. Burchardo
compreende a peniténcia como meio de correcao das faltas praticadas contra a palavra ou
mandamento divino, mas também como um remédio para a alma. Essa peniténcia exerceria o
papel da reconexdo entre o cristdo e Deus, inserindo novamente o culpado na comunidade

religiosa.

O Decretum, obra entre os penitenciais de bastante difusdo e aceitacdo, foi copiado e
estudado durante os anos posteriores, sendo é um livro de corre¢do, de instrumentalizacdo do
rito no momento da confissdo, um verdadeiro compéndio acerca da cura e dos cuidados
pastorais. Nao podemos classificd-lo como uma obra original, pois nele contém inimeras
referéncias aos penitenciais passados, porém € uma obra exemplar no ensino de clérigos no

auxilio a outrem.

O Livro XIX da obra, denominado de Corrector sive Medicus, € 0 mais cabivel ao nosso
estudo, dado que Burchardo enumera uma série de correcdes aos pecados corporais como
remédio para a alma, o vicio pecaminoso € considerado para o bispo de Worms como um hébito

do género humano.

Este livro é chamado de o Corretor e Doutor, porque ele contém plenamente
correcdes para o corpo e remédios para a alma, e ele ensina a cada clérigo, até
mesmo os simples, como pode vir a ajudar outrem: ordenado ou sem ordens,
pobre, rico, garoto, jovem, senil, decrépito, sauddvel ou doente, de qualquer
idade e de ambos os sexos. (DECRETUM, LIVRO XIX)

Logo na Questdo 42, Livro XIX, Burchardo compreende o adultério como um pecado e
que para ser remediado o individuo necessitard realizar a peniténcia por 80 dias (do ano),
alimentando-se apenas a base de pao e dgua pelos proximos 14 anos, uma vez que cometido
quando casado, entretanto quando cometido em solteirice (ao apossar-se da esposa de outrem),

acarreta-se para o homem uma pena de 40 dias (durante o ano), de pao e dgua durante 7 anos.

Quanto ao que chame de fornicagdo, Burchardo na Questdo 44, prescreve que o sexo,

quando praticado sem consentimento da mulher, gera a0 homem uma pena de 10 dias de pao e
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dgua, seja essa mulher livre ou escrava. Todavia, os pecados cometidos dentro da instituicao
indissolivel e monogamica do casamento, geram uma pena maior, que pode chegar até 7 anos
de peniténcia.

45. Se tu abandonaste tua esposa, te casaste com outra e retornaste a primeira
esposa, deves peniténcia de uma carina a pao e dgua pelos sete anos seguintes,

299

pois esta escrito: “Portanto, o que Deus uniu, o homem ndo deve separar’.
Néo € permitido devolver sua esposa, exceto em razdo de fornicagdo, isto €,
se ela perpetrou adultério com outro. (DECRETUM, LIVRO XIX, QUETAO
45)

Nesse sentido, o abandono de uma esposa remete-se, em especifico, a uma atitude
contréria a Sagrada Escritura (Mateus: 19-6), posto que o divorcio apenas é concedido em caso
de adultério, entretanto, ambos devem permanecer abastados da atividade sexual. Do mesmo
modo, a Questdo 48, trabalha com os pecados contra a virgindade. Quando o ato sexual €
praticado com uma virgem, ao despossui-la da virgindade, e mesmo assim casar-se com ela, a
peniténcia é de 01 ano de pao e dgua, e para aquele que a abandona, 2 anos consumindo apenas

0s mesmos alimentos.

As questdes que circundam os nimeros 53 e 58 abordam a tematica sexual contrdria ao
discurso catdlico, como por exemplo, a atividade sexual quando praticada como fazem os
animais, o coito anal, gera uma puni¢do de 10 dias de pao e dgua. Quando realizado durante a
menstruacdao da mulher, 10 dias também. Os numeros das peniténcias aumentam quando o sexo
for realizado em datas especiais para a tradi¢c@o cristd, como na Quaresma e no Natal (40 dias

de pao e dgua).

Por certo, o Decretum de Burchardo de Worms, mais do que auxiliar os clérigos na
remissdo dos pecados e na reinser¢do dos culpados a comunidade religiosa, completa os
penitenciais existentes até o final do século XI, pois € considerado como um marco de
interpretacdo das leis candnicas. Pautado na compreensao espiritual da Sagrada Escritura, ndo
apenas na leitura literal, a obra em questdo ainda foi usada como referéncia em sinodos, como

um compéndio de facil manuseio.

Os manuais de confissdo ficaram mais famosos no século XII, porém foi no final da
Baixa Idade Média seu apogeu. Esses manuais funcionavam como suporte para a correcao do
proceder dos padres no momento da confissdo, seja na escuta ou na hora de aplicacao das
peniténcias aos pecadores. Tais manuais s@o importantes pois nos revelam quais pecados eram

os mais praticados, dado que neles contém listas dos pecados confessados, nos dando maior



88

representacdo do imagindrio do periodo. Assim como por esses manuais percebemos a

necessidade do poder pastoral em conceber e aplicar as peniténcias e sua gradagc@o punitiva.

E uma histéria pautada no poder-incitaco, poder-saber, visto que corpo e verdade estio
diretamente ligados pelos canais discursivos, visto que a sexualidade ocupou o lugar da verdade
mais profunda com a ascensdao do Cristianismo, passando a ser analisada sob a ética da
confissdo e do exame de si. Através da questdo sexual, a sociedade cristd passou a se examinar,
confessar-se e suspeitar dos desejos da carne, da concupiscéncia, e submeter-se a vigilancia e a

prética da confissao.

Nessa perspectiva, o Cristianismo introduz a necessidade de submissio, uma vez que é
preciso obedecer e confessar-se a outrem para que ocorra verificacao do exame de si e a possivel
salvacio da alma. E ver na peniténcia cristd, atributo de uma técnica de si religiosa, que
comporta o reconhecimento da pritica pecaminosa juntamente com a verbalizacao dessa falta
cometida, a consolidacdo de um regime de verdade institucionalizado pela Igreja medieval.
Percebe-se, entdo, que esses regimes de verdade fortificam a submiss@o dos individuos perante
uma doutrina ou um poder discursivo com efeitos de verdade. A carne torna-se verbo para que
o desejo interior possa ser exteriorizado em formato de confissdo. O sexo € o instaurador da
verdade ultima no individuo, uma vez que o individuo submete-se a uma préitica do
interdiscurso de efeito verdade. Para além da repulsa, a historia da sexualidade estd pautada em
olhar como o desejo foi encaixado no centro da vida do homem, como foi eleito e objetivado
como lugar de verdade sobre o individuo, tendo-se lhe imposto determinadas préticas
normativas para ato sexual.

Minha andlise permanecia ainda prisioneira da concepg¢do juridica do poder.
Era preciso que eu operasse uma inversdo; eu supus que a ideia do sexo era
interior ao dispositivo da sexualidade e que por consequéncia aquilo que

devemos encontrar na raiz, ndo € o sexo recusado, ¢ uma economia positiva
dos corpos e do prazer. (FOUCAULT, 1994: 234). (tradugio nossa)®

Contrariando o senso comum, o Cristianismo € responsdvel ndo por uma repressao
sexual. Para Michel Foucault, em Historia da sexualidade: a vontade de saber (2014: 66), a

sociedade Ocidental estava escorada em uma scientia sexualis, em que o desejo sobressai

%4 Ver no original: ““Mon analyse restait encore prisonniére de la conception juridique du pouvoir. Il a fallu que
j’opére um renversement; j’ai supposé que 1’idée de sexe était intérieure au dispositif de la sexualité et que par
conséquent ce qu’on doit retrouver a as racine, ce n’est pas le sexe refusé, c’est une économie positive des corps
et du plaisir.” FOUCAULT, M. Dits et écrits, v. I1. Paris: Gallimard: 1994: 234
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perante o prazer. Mais que fazer o sujeito desejante falar, o sexo fez toda a sociedade falar
através do mecanismo da confissdo. Embora ndo obrigatéria, até o IV Concilio de Latrdo, e
praticada por uma minoria pertencente aos estamentos mais elevados. A pratica da confissao

estava associada a intencao de fé de cada individuo.

O aparato discursivo promovido pela religido crista, principalmente no periodo do
século XIII, realizou ndo apenas uma modificacdo quanto a pritica do ato sexual em geral,
porém a “todas as insinuagdes da carne: pensamentos, desejos, imaginagdes voluptuosas,
deleites, movimentos simultaneos da alma e do corpo, tudo isso deve entrar, agora, e em detalhe,
no jogo da confissdo e da direcao espiritual.” (FOUCAULT, 2014b: 21). A concupiscéncia
proveniente da carne propiciou a criacdo de discursos com efeitos de verdade que atravessaram
o corpo social. O que Foucault procurou fazer nao foi um estudo do olhar repressivo diante ao
sexo, mas sobre como emergiu uma verdade sobre o sexo através do Cristianismo, em que corpo

e desejo estdo interligados pela moral crista.

Nessa breve explicagdo analisamos como os discursos religiosos enquadram-se no
conceito de uma cultura estabelecida em contradi¢do a cultura dos Qutsiders. Foram discursos
que, transmitidos e defendidos de tempos em tempos que, desde os Padres da Igreja até Tomads
de Aquino, adquiriram uma hegemonia e legitimidade no Credo cristdo durante toda a Idade
Média. Envoltos por mecanismos de poder e aparatos simbdlicos, tais discursos emanaram
representacoes ideias referentes a distintos temas, tais como o corpo e as praticas permitidas

quanto a ele.

2.3 O CORPO PERVERTIDO PELO PECADO ORIGINAL COMO CARCERE DA
ALMA

Assim como o corpo fora pensado por diferentes vertentes, resultantes de pesquisas
filosé6ficas, histéricas ou médicas, os estudos relativos a alma repercutiram-se em indmeros
discursos no tempo e no espago, refletidos de acordo com os aspectos sociais e culturais de cada
imagindrio. Nesse sentido, cada sociedade formulou distintamente seu pensamento sobre o
corpo e alma, criando, construindo e determinado o seu préprio padrao, visto que no decorrer

da histéria da humanidade tais indicadores reproduziram modelos corporais a serem seguidos.

A relagdo corpo e alma é fundamental ao pensamento medieval e entendida em nossas

leituras pelo aspecto dual, assim como pelo historiador Jérdme Baschet (2006: 409), em
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contrapartida ao sistema de dualismo, em que o corpo e alma estariam em planos opostos, como
defendido pelos movimentos cétaro e no maniqueismo. E uma relagdo dual da qual derivou-se
indmeras concepgdes religiosas, politicas, sociais e de modos de vida. Nessa concep¢do dual,
corpo e alma sd@o categorizados e hierarquizados, uma vez que se resulta uma forte concepgao
dialética. J4 na Alta Idade Média ocorre esse esforco por parte do Clero para a hierarquizacao
da alma e do corpo, tornando a primeira superior em relacao ao segundo, no qual representado
como prisdo carnal e imperfeita. Com as hierarquias estabelecidas, mas sem uma separacao
clara, ambos dependem um do outro dentro do esquema da salvagdo crista e essa concep¢ao de

dependéncia desencadeou algumas visdes acerca do assunto.

As indagacdes que envolveram a tematica da alma ultrapassaram as barreiras da reflexao
filos6fica, mesmo assim, fora o grego Tales de Mileto (624 — 546 a.C.), o primeiro filésofo a
defender a ideia da alma como portadora de um sentido vital, responsdvel por dar a vida e gerar
0 movimento nos seres humanos. Do grego antigo, entendemos a alma pela palavra Psykhé, ou
como a organiza¢do do corpo, o principio animador de todos os individuos, encarregada de
diferenciar os seres animados dos inanimados. E pelo pensamento grego que majoritariamente
a filosofia medieval voltada para os assuntos pertinentes a alma ird se orientar, pautada ora pelas
ideias neoplatdnicas ou pela tendéncia neoaristotélica. Ademais, toda a ci€ncia ou pensamento
moderno ocidental encontra as suas raizes na civilizagdo grega, como um marco na fundacao
da filosofia, visto que foi nessa sociedade que houveram os primeiros levantamentos de

questdes sobre o funcionamento do corpo, da mente e a ligacdo entre ambos.

Como um dos maiores movimentos da filosofia grega, a corrente platonica legitimou a
maioria das observagOes filosoficas e médicas que se indagavam sobre a alma. As ideias de
Platdo foram as responsdveis por guiar boa parte dos posicionamentos gregos € até mesmo
medievais nos quais se desdobram perante esse estudo, uma vez que para Platdo a alma ndo é
criada, mas preexiste por toda a eternidade e encontra no corpo uma habitacio provisoria. Foi
por intermédio dessa visdo que ocorrera uma forte desvalorizacdo carnal e terrestre, relegando
o corpo as categorias de margem (LE GOFF; SCHMITT, 2006: 253). O homem, nesse sentido,
deveria viver de acordo com os impulsos da alma, jamais do corpo. Em sua obra Timeu, escrita
por volta do ano de 360 a.C., Platdo trata a triparticdo da alma, considerando-a como divina e
imaterial, visto que residiria no cérebro para controle o resto do corpo. E por essa obra que as
principais ideias pré-socrdticas e hipocraticas chegaram a Idade Média, posto que o medievo
recebe a “heranca filoséfica grega (platdnica), a negacdo do corpo — o corpo como cércere,

prisao, tolhimento da alma.” (COSTA, 2012a: 162)
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Anteriormente a Platdo, os representantes da Escola Pitagorica ja consideravam a alma
como responsavel pelos movimentos, assemelhando-a como poeiras no ar, sempre em acdo. Do
mesmo modo, Her4clito (535 — 475 a.C.), Anaxdgoras (499 — 428 a.C.) e Demdcrito (460 — 370
a.C.), defendiam o postulado da alma como a responsavel pela movimentacao do corpo, porém,
diferentemente de Platdo, acreditavam na ideia da ndo substancialidade da alma, pois as mesmas
eram formadas por atomos de diferentes substancias (PIRES, 2014: 26), ndo sendo

preexistentes a natureza humana.

Embora houvessem variados comentdrios pertinentes a alma, o maior embate que se
concretizou e algou ao medievo fora entre os filésofos gregos Platdo e Aristételes, que terdo
respectivamente em Agostinho de Hipona e Tomds de Aquino a defesa de seus pensamentos na
Teologia medieval. Diferentemente de Platao, Aristoteles (384 — 322 a.C.), defendeu a unidade
do corpo e da alma, ao formalizar a ideia de complementacdo de ambas ao trabalharem juntas
para a construcdo da unidade do ser humano. A filosofia de Aristételes, o aristotelismo, também
confrontou a Escola Pitagorica e a defesa de que a alma move tudo, até si mesma, uma vez
formulava o entendimento de que a alma seria um corpo habitando outro corpo. Nessa analogia,
Aristételes compreende que ambos ndo sdo a mesma coisa, mas sim duas dimensdes, em que a
alma é a forma do corpo.

E assim que Aristételes relaciona tais no¢des em sua filosofia, e atribuindo-os
a realidade corpo e alma, vem dar sua resposta para as questdes encontradas
frente as vérias opinides dos seus predecessores. De inicio ele afirma que
sobretudo os corpos sdo substancia, dentre os quais estdo 0s corpos naturais,
desses alguns portam vida e outros nio; e assim, vem desfazer o conceito de
que alma € corpo, quando relaciona corpo a matéria, que é substrato, e alma a
substancia, que € forma e atualidade. Alma e corpo sdo, tanto quanto forma e
matéria, principios distintos, porém correlatos; tal correlagio forma uma
unidade entres estes. Em outras palavras, corpo e alma nio sao a mesma coisa;
nem corpo pode ser alma e ter seus mesmos atributos, nem alma pode ser
corpo e ter seus mesmos atributos, mas sao duas dimensdes que se completam
e que trabalham juntas. Corpo € matéria e alma é a forma do mesmo, corpo é
poténcia e a alma a sua atualidade. Aristételes vai superando tanto a tendéncia
materialista de considerar a alma um dado corpéreo, como também a

tendéncia contrdria de a considerar incorpérea e até contraditéria ao corpo,
sendo este ultimo um suposto dualismo. (ARAUJO, 2010a: 96).

Em Aristoteles podemos observar, principalmente em sua obra De anima (412, 10-20),
que “alma ¢ necessariamente entidade, enquanto forma especifica de um corpo natural que em
poténcia tem vida.”. Contribuindo para uma defesa mais igualitdria do corpo e da alma, na
inseparabilidade de ambos, em sua obra Politica, Aristételes defende que a “assimetria social

acompanha a assimetria entre corpo e alma e a que concerne as faculdades da alma: a alma
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governa o corpo, a faculdade racional governa a faculdade apetitiva.” (LOPES, 2010: 94). O
homem, segundo Aristételes, € o tinico ser humano a possuir o intelecto e as trés faculdades da

alma: a vegetativa, a sensitiva e a intelectual.

Aristételes novamente entra em divergéncia com Platdo, no momento em que precisou
ir em contrariedade com a Teoria das Ideias, uma vez que a mesma alude que a sede da alma
estaria no coracao e 14 residiria todas as faculdades da alma, como as emogdes e o intelecto. A
questao do local ao qual residiria a alma no corpo do homem foi objeto de embates. Considerada
como superior ao corpo pela filosofia Antiga, a alma na Idade Média fora entendida dentro dos
sistemas de tensdes presentes no periodo, tais como quente e frio, alto e baixo, dentro e fora,
perto e longe. Dentro do pensamento dual religioso medieval, a alma € superior, portanto, situa-
se na parte alta do homem, ou seja, na cabeca, enquanto o corpo € inferior, provindo das partes
baixas, assim como os desejos da carne, como fontes de pecado. E apenas com Tomds de
Aquino, no século XIII, que a visdo da alma presente em todo o corpo do individuo passou a

prevalecer na Teologia medieval.

Fora do embate entre Platdo e Aristételes também encontramos demais comentarios
acerca do assunto, mas ainda sim influenciados pelas ideias defendidas por ambos, como o caso
do movimento gnostico dos primeiros séculos, numa antitese das Sagradas Escrituras do médio
platonismo que defendia a alma como um espirito transcendente ao corpo. Nesse segmento de
influéncia, o médico grego Galeno (130 — 210 d.C.), defendera a triparticio da alma, assim
como Platdo. Para Clemente de Alexandria (150 — 215 d.C.), apologista cristdo dos primeiros
séculos, a melhor beleza € aquela proveniente da alma, enquanto Tertuliano (160 — 220 d.C.),
foi o primeiro Pai da Igreja a utilizar o vocabuldrio latino para poder falar da fé cristd e em sua
obra também denominada de De Anima (208-212), em que baseado na Sagrada Escritura
postulou que € gracas a alma que sonhamos, uma vez que sem a alma nao existiriam os sonhos.
Tertuliano também defendeu a ideia da imortalidade da alma, considerada uma afirmacao pilar
da doutrina crista atualmente ao afirmar que a mesma estd sempre em movimento, posto que

apenas o corpo permanece em repouso (RIBEIRO, 2015: 43).

A dicotomia do corpo e da alma fora definitivamente introduzida no Cristianismo pelos
escritores e Padres da Igreja, Gregodrio de Nissa (335 — 394 d.C.) e Agostinho de Hipona (345
— 430 d.C.), que por intermédio de seus escritos a temdtica da alma ascendeu ao apogeu da
Patristica. Para o bispo de Hipona, que fora influenciado pelos ideais platonicos, a alma é uma
substancia racional criada por Deus para reger o corpo, visto que cada homem é portador das

consequéncias do Pecado Original. Uma vez que o homem ja nasce corrompido, a alma reside
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no corpo para o seu bom funcionamento, pois o primeiro pecado fora visto anteriormente a
Agostinho como um pecado da alma, em que o desejo culpdvel € uma expressdao da alma
pecadora (LE GOFF; SCHMITT, 2006: 255). Com o bispo de Hipona tal visao cai por terra e
o Pecado Original passa a ser visto como um pecado de desejo sexual, entendido por intermédio
da expressao “cuncupiscentia carnis”, ou pela concupiscéncia da carne pecadora.
Contudo, deve-se temer e precaver que o corpo, sujeito a lascivia do
inimigo, induza a alma a consentir no pecado devido a volipia
altamente sedutora. E assim, dizem, jd ndo é por um pecado alheio, mas
por um pecado proprio que surge a obrigacio de antes se matar do que
cometé-lo. Com certeza que uma alma submissa a Deus e a sua

sabedoria e ndo ao corpo e a sua concupiscéncia, ndo consentird na
volupia da carne despertada pela volipia alheia. (CD, I, XXV).

Essa preocupagdo com o corpo e principalmente com a alma, primeiramente iniciada
pela moral estoica, encontra no Cristianismo o impulso com a inquietacdo da vida apés a morte.
Na Grécia antiga o corpo era tido como expressdo de beleza e com o advento da religido crista
0 mesmo passa a ser entendido como simbolo de pecado, como fonte para 0 mesmo, sendo
proibido e vetado em determinadas situacdes. Com a legitimidade do estigma negativo ao corpo
no imagindrio cristdo a vida cotidiana desses homens rondeou a l6gica do pecado, sendo o
corpo uma abomindvel vestimenta para a alma. Nesse sentido, prevaleceu-se no medievo a ideia
da alma como superior ao corpo € mesmo que unidos em um s6, o corpo ainda seria inferior,
pois o bem-estar da alma deveria prevalecer sobre os desejos da carne. Assim como 0 corpo
permeia além do cardter biolégico e também o cardter simbdlico, essa alegacio faz com que o
mesmo seja considerado pela maioria dos filsofos antigos uma prisao da alma, afirmacio que

mudara apenas com Tomaés de Aquino.

O estigma negativo ao corpo se fez presente tanto em Agostinho de Hipona como em
Platdo, posto que ambos elevaram a alma a um patamar superior ao corpo, pois ao submeter a
alma as paixdes do corpo o homem se distancia do bem, do sumo bem que consequentemente
€ Deus. Esse mesmo corpo € o resultado negativo do Pecado Original de Adao e Eva, ao qual
induz na alma a vontade de praticar certos atos contrdrios a vontade divina, como a
concupiscéncia da carne. O corpo € entendido como um instrumento para as virtudes da alma e
pela submissdo do mesmo a alma, o homem deve buscar incessantemente a sua condicdo

anterior ao Pecado de Addo. Esse dualismo agostiniano € tangivel ao corpo e a alma, pois:
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O dualismo maniqueista aplicava-se singularmente a dualidade agostiniana.
Agostinha sentia em si, como uma provagdo quotidiana, a luta entre o bem e
o mal, entre a luz e as trevas. Verificava em si a presenga de duas almas, uma
das quais procurava leva-lo para a sabedoria e para Deus, ao passo que a outra
o impelia para as ambicdes e fazia-o rebolcar-se na luxtria. (PAPINI, 1960:
44).

O aspecto dual Agostinho corrobora ainda com Platdo em outros assuntos, tais como a
imortalidade da alma e a sua racionalidade, assim como a governabilidade do corpo pela alma,

pois serd a supremacia da alma perante ao corpo que garantird a salvacdo do individuo.

Deve-se ainda mostrar como o poder dos que eles chamam deuses de nada
lhes serviu — e, pelo contririo, quanto os prejudicaram com 0s seus enganos
e mentiras. Por fim, responder-se-4 aos que, ja refutados e convencidos com
evidentissimas provas, procuram sustentar que convém venerar os deuses, nao
por causa dos interesses da vida presente, mas por causa dos da vida que hé-
de vir depois da morte. Se ndo me engano, ¢ um assunto muito mais
trabalhoso, muito mais subtil e digno da mais elevada discussao. Trata-se de
discutir com filésofos — ndo com quaisquer filésofos, mas com os mais
ilustres, com os que gozam entre eles d4 mais elevada fama e que conosco
estdo de acordo em muitos pontos tais como: imortalidade da alma, criacio do
mundo pelo verdadeiro Deus, Providéncia com que rege todo o universo que
criou. Mas como também devem ser refutados aqueles pontos em que de nés
discordam, ndo devemos faltar a este dever: resolveremos com as forgas que
Deus nos conceder, as objeccdes contra a religido e, em seguida,
estabeleceremos firmemente a Cidade de Deus, a verdadeira religiosidade
(pietas) e o culto de Deus unicamente no qual se encontra a verdadeira
promessa da felicidade eterna. Seja, pois, este o fim deste livro e encetemos
novo caminho conforme o planeado. (CD, I, XXXVI).

No capitulo XXXVI, do Livro I, a imortalidade da alma é defendida por Agostinho e
podemos perceber o distanciamento da corrente platonica na defesa da criacdo do mundo pelo
verdadeiro Deus, o Deus cristdo, visto que na Grécia antiga persistia um sistema religioso de
cunho politeista, baseado na adoragdo de varios deuses. O Padre da Igreja também sai em defesa
de uma alma racional que faz habitagao em um corpo terrestre, posto que a morte fisica separaria
a alma do corpo e apenas a morte moral separaria a alma de Deus, contrariando a defesa

platonica de preexisténcia da alma.

Nesse contexto de diferenciacdo da corrente neoplatonica defendida por Agostinho, o
frade italiano da ordem dos dominicanos Tomas de Aquino (1225 — 1274), € a principal fonte
para a elaboragcdo do conceito de alma no pensamento cristdo. Para o Aquinate o homem ¢é
formado por um corpo e por uma alma, como substancia unitdria, indo em contrapartida a

dualidade agostiniana.
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Na Summa Theologiae (1274), principal obra de Aquino, reserva-se na primeira parte
do livro uma sessdo apenas para o tratamento da alma, das questdes 75-81, em que o frade
dominicano disserta a sua visao e elabora um entendimento sobre o assunto, trabalhando perante

todas as particularidades da alma.

Para discutir a natureza da alma, € necessario pressupd-la como o primeiro
principio da vida dos seres vivos; assim, dizemos que os seres animados sao
vivos e as coisas inanimadas carecem de vida. Ora, esta se manifesta
maximamente pela dupla operagdo do conhecimento e do movimento, cujo
principio os antigos filésofos, ndo podendo transcender a imaginagdo,
consideravam como corpo; pois, diziam, s6 os corpos sao coisas € 0 que nao
é corpo nada é. E entdo, consideravam a alma como um certo corpo. Ora,
embora se possa mostrar, de multiplos modos, a falsidade dessa opinido,
empreguemos sO um argumento com o qual mais comum e certamente se
patenteard que a alma ndo € corpo. Assim, € manifesto, a alma ndo é um
principio qualquer da operacao vital; pois, se o fosse, entdo os olhos, principio
da visdo, seriam a alma; o mesmo devendo dizer-se dos outros instrumentos
desta. Mas, chamamos alma ao principio primeiro da vida. Pois, embora
algum corpo possa ser um certo principio da vida, como o coragdo o €, no
animal; contudo ndo pode ser o principio primeiro da vida de qualquer corpo.
Ora, é manifesto, ser principio da vida ou vivente ndo cabe ao corpo como tal;
do contrério todo corpo seria vivo ou principio da vida. Logo, s6 cabe a um
certo corpo como tal ser vivo, ou ainda, principio da vida. Ora, o que torna
esse corpo atualmente tal € algum principio, chamado o seu ato. Por onde, a
alma, principio primeiro da vida, ndo € corpo, mas o ato dele, assim como o
calor, principio da calefacdo, nao € corpo, mas um ato do corpo. (ST, I, q. 75,
a. 1)

Aquino considera a alma superior ao corpo, estando em todas as partes do corpo
humano, afirmacao que diverge da corrente platonica. A alma para o Aquinate é o principio da
vida, principio primordial, que d4 forma do corpo vivente, responsavel por cumprir as fung¢des
sensitivas e vitais do homem. Tomds defende a ideia de que a alma necessita do corpo do
homem para constituir o ser humano, com isso distancia-se do ideal platdnico e ascende ao
apogeu da Escolastica no século XIII, visto que o dominicano sai em defesa da elevacdo do
corpo e a sua unido substancialmente com a alma, quebrando a visao anteriormente defendida
do corpo como a prisdao da alma. Mesmo assim, Agostinho e Aquino defendem visdes similares
tais como “0 homem nao é s6 alma, nem s6 corpo, mas simultaneamente, alma e corpo.” (ST,

I,q.75,a. 4).

Embora Agostinho tenha formulado uma visd@o negativa perante ao corpo e em
contrapartida Aquino tenha qualificado o corpo pelo viés positivo, também existem pontos de
convergéncia ambos, posto que Aquino cita Agostinho de Hipona inimeras vezes na Summa

Theologiae ao defender algumas ideias.
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O escrito e tedlogo cristdio Hugo de Saint-Victor (1096 — 1141), compreende que a
salvacdo da alma do homem deriva da disciplinarizacdo do corpo e dos gestos perante as
virtudes exigidas pela Sagrada Escritura. Bernardo de Claraval (1090 — 1153), principal
responsdvel pela reforma da Ordem de Cister, quebra essa visdo agostiniana do corpo como
prisao da alma, pois para o abade franc€s o corpo é a casa sublime da alma. (LE GOFF,;

SCHMITT, 2006: 262).

A questdo corporal esteve tdo imbricada com a salvacdo da alma que os debates
teoldgicos impulsionaram ainda mais essa seara. A monga beneditina Hildegarda von Bingen
(1098 — 1179), associou estreitamente a salvacdao da alma com as praticas corporais em vida.
Em sua primeira obra, do século XIII, Liber Scivias, dividida em trés partes (criacdo, redengdo
e salvacdo), a tedloga alude que o Pecado Original fora o responsdvel por corromper nossos
corpos e como consequéncia desse ato pecaminoso o homem esta a espera do Julgamento Final.

Na quarta vis@o do primeiro livro do Scivias (a qual dedicamos este artigo),
em que Hildegarda pretende abordar a questdo “Corpo ¢ Alma” (assim a
religiosa denomina essa visdo), ela narra a caminhada de uma alma em um
lugar do além. A caminhada dessa alma sintetiza, nos obstdculos que enfrenta,
as etapas da histéria da salvagdo, quais sejam, criacdo, queda, redencido e
salvacdo. Trata-se de uma narrativa interessante justamente por representar,
de maneira resumida, a ideia que Hildegarda fazia da vida humana, desde a
queda engendrada pelo pecado original de Adao e Eva até a longa espera pelo
Julgamento final. E, para Hildegarda, o caminho para a salvacdo, embora
infestado de tentacdes, ndo era tdo complicado. Bastava ao ser humano

afastar-se dos vicios, seguir as virtudes, praticd-las, e a Jerusalém celeste
estaria ali, bem ao seu alcance. (OLIVEIRA, 2013: 213)

Pelas narracdes de Hildegarda percebemos que o primeiro pecado, por intermédio e
consequéncia de Addo e Eva, acarretou na carne dos homens a marca do Pecado Original e com
isso ocasionou-se o advento da morte terrestre e a separagdo da alma ao corpo, uma vez que “a
carne recebe um papel ético na historia da salvacdo, ela € o ator principal.” (LE GOFF;
SCHMITT, 2006: 256). As narrativas da monga beneditina em seu primeiro livro constam por
vinte e seis visdes, nas quais fizeram de Hildegarda reconhecida como uma autoridade religiosa
e em assuntos mais variados, como os da natureza humana, sendo consultada por representantes
dos mais altos escaldes, como bispos, reis e até papas. Tais visdes funcionavam como
antecipacdes do que estaria por vir apds a morte, sejam os castigos dados as almas pelas suas

mads condutas em vida ou o prentincio das moradas celestes aos quais repousariam.

Em seus relatos, Bingen conta que fora capaz de ouvir os gritos provindos dos castigos

dados a aqueles que tiveram uma péssima conduta em vida, ou seja, daqueles que nao



97

prosseguiram de acordo com os mandamentos divinos. Além da narracdo da caminhada do
homem no plano terrestre pela salvacdo da alma, o Liber Scivias de Hildegarda traz em suas
iluminuras dois momentos simbdlicos referentes a alma, respectivamente, a unido ou a
separa¢do da mesma com o corpo humano, consequentemente como fora retratado por toda arte
e literatura da Idade Média, visto que “a arte medieval tenha multiplicado a saciedade as figuras
do homem como ser animado, corpo e alma reunidos, certas imagens, que figuram o momento
em que a alma se une ao corpo ou, ao contrario, 0 momento em que se separa dela.” (LE GOFF;

SCHMITT, 2006: 261).

Assim como o corpo foi adestrado pelo discurso religioso na arte medieval o mesmo
também esteve imbricado por uma hierarquia de valores estéticos, demonstrado fielmente como
expressao da alma. Diferentemente da sua valoriza¢do nos corpos dos soldados da Antiguidade
greco-romana e anteriormente ao apogeu da moral estoica, o corpo no medievo esteve permeado
pela méacula do Pecado Original, cabendo ao imagindrio dos homens medievais e aos discursos

religiosos a rejeicdo do prazer carnal e a contemplagdo das praticas que elevassem a alma.

Por esse sistema de pensamento e de simbologia, a principal tensdo ao qual o homem
medieval esteve imerso fora voltada para o corpo e para a alma, entre o bem-estar da mesma e
a negacio de préticas contrdrias aos discursos provindos da Instituig¢do religiosa, posto que “no
entanto, a salvacdo do cristdo passa pela salvagdo do corpo e da alma, ao mesmo tempo” (LE

GOFF, 1994: 146).

Essas descri¢des de passagens da alma para o Além ou a briga entre o bem e o mal
podem ser muito bem encontradas nas iluminuras medievais, pois preenchem exatamente essa
funcdo de descri¢do (figura 04), como também aludem a passagem da alma apds a morte,
diretamente levada pela figura do demonio ou nao (figura 05). Muitas das vezes as almas sao
representadas nas iluminuras medievais pela simbologia de uma crianga, pois sdo puras,
podendo “tomar formas materiais ainda mais desconcertantes. No Dialogus miraculorum de
Cesario de Heisterbach, que data de principios do século XIII, vemos os demdnios a brincar

com uma alma como se fosse um balao.” (LE GOFF, 1994: 147).
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Figura 04: Miniatura de uma batalha por uma alma, com Deus no céu acima. Livro de Horas, 1500. Biblioteca

Briténica.

Na imagem acima, retirada do Livro de Horas, livro de devocao criado nos finais da
Idade Média em que podem ser encontrados os calenddrios de festas, salmos penitenciais e
ricamente ilustrado por iluminuras, vemos a retratacdo de uma batalha, em que duas forgas
duelam pela alma do defunto, em que no meio da imagem eclode uma incessante luta pela alma
do homem entre as forcas provindas do Sumo Bem contra as for¢as do mal, orquestradas pelo
Diabo. Nesse sentido, o “sistema de valores hierdrquico cristdo que se utilizava da oposi¢ao
esquerdo-direita para marcar os maus e bons enquanto também privilegiada a contradi¢ao
alto/baixo e interior/exterior.” (SOUZA, 2018: 84), assim como vemos a retratacdo imagética
do bom no alto da imagem, por possuiram valor positivo € se encontrarem mais proximos de

Deus. Nota-se que a alma do morto estd sendo representada por uma crianga, na qual carrega
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em si uma certeza pureza, embora todos nds ji nascemos em pecado (Romanos: 5-9,12).
Ademais, a primeira imagem mostre uma batalha entre o bem e o mal, visto que o periodo
medieval ndo representa um dualismo entre ambas as forcas. Deus, como o Sumo Bem, é
superior ao Diabo e pode derrota-lo a qualquer instante, ademais, as for¢as malignas sé se
fizeram presentes no cotidiano dos homens medievais por aprovacdo divina. E interessante
notar que as figuras positivas sempre se colocam na parte superior da imagem enquanto 0s
exemplos que retratam o negativo ou o mal, estdo representados visualmente na parte inferior
das iluminuras, como podemos perceber na iluminura encontrada no manual de preparacgdo para

a hora da morte Arte de Bien Morir, de 1480.

Figura 05: A tentacgdo pela vangldria. f. 13r. Arte de Bien Morir. c. 1480. Em castelhano. Impresso em Saragoga

por Pablo Hurus. Real Monastério de Sdo Lourengo Escorial, Espanha.

Na iluminura acima podemos perceber a concretizagdo do que se propagou nos
discursos religiosos, mediante a pratica do adultério. O demdnio ou os seres invisiveis, que

fazem parte do cotidiano do homem medieval e se opdem a caracteristica do sensivel e apenas
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aparecem para o enfermo em seu leito de morte, na funcdo de seduzi-lo e instiga-lo no
distanciamento do caminho tracado pela Igreja, uma vez que s6 o homem é responsavel por
suas escolhas. Os discursos, como ja mencionado, buscavam a homogeneizacao de uma conduta
moral nas praticas pessoais dos sujeitos cristaos, posto que qualquer ato contrario levaria as
consequéncias no momento da passagem da alma para o além, seja em direcdo a paz juntamente
ao Sumo Bem ou em direcdo aos castigos eternos no inferno, visto que as chamas do Inferno
“apresentam a particularidade de queimar sem iluminar, ndo tem como objetivo consumir os
corpos dos suplicados, mas, ao contrario, como o sal, elas tétm a fun¢do de conserva-los para
que sofram as penas eternas. (PASTOUREAU, 2011: 48). Nota-se também a representacdo da
alma do individuo por meio de uma crianca, simbolo de pureza.
A ideia de uma peregrinagdo necessaria tanto para o corpo quanto da alma estd
muito presente na vivéncia do cristianismo: em vida, os leigos eram
estimulados pelos clérigos a visitarem os lugares sagrados, como Roma,
Jerusalém e Compostela, e apds a morte, as almas seguiam viagem em busca
de sua morada definitiva. Uma caracteristica comum nos dois casos € que o
objetivo da viagem, seja ela fisica ou espiritual, é realizar a expia¢do dos

pecados e diminuir o tempo de espera da alma que almeja a morada
paradisiaca. (SOUZA, 2018: 88).

No século XII a iconografia referente a alma passa a estar ligada com o advento do
Juizo Final, como retratado na figura 04, em que anjos e demonios lutam pelo corpo e pela alma
do defunto. Ademais, no século XIV a iconografia do Juizo Final se modifica, visto que um
século antes se acrescenta a imagem do Purgatério, dando origem ao tema do julgamento das
almas, em que “esta Ultima pagara pelas faltas leves ou graves do corpo pecador e corruptivel
em lugares especificos do Além-cristdo, que desde o século XII, passou por uma ordenacio e

por uma melhor sistematizagdo com o nascimento do Purgatorio.” (SOUZA, 2018: 83)

A constru¢do da imagem do Purgatdério no imagindrio e no cotidiano dos individuos
cristdos fora modelada na longa duracdo, embora constituia-se como parte do imaginério dos
homens tardo-antigo do século terceiro, contudo, o nascimento e definicdo ocorrera apenas
entre os anos de 1170 e 1220, no seio da cristandade e em meio a uma profunda mudanca
intelectual e mental (LE GOFF, 1994: 113). Inicialmente no plano teolégico o Purgatério
servira para a remissdo dos pecados depois da morte, como um local intermedidrio do Além,
assim como defendeu Tertuliano, porém ndo tivera muita importancia no segmento teolégico
de Clemente de Alexandria e Origenes, pois “os cristaos dos séculos da Antiguidade Tardia e
dos primeiros séculos da Idade Média manifestaram muito pouco interesse pelo tempo

intermediario entre a morte e a ressurei¢ao, entre o julgamento individual e o geral Juizo Final”
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(LE GOFF, 1994: 110). Ademais, fora Agostinho de Hipona e Gregério Magno os fundadores
da concepg¢do de Purgatério, primeiramente formulando uma visdo geografica sobre o futuro
local do Além e em seguida conceituando o local pelo ponto de vista teoldgico, no que tange o
tempo de purgacgdo e as penas. Ena longa durag@o e numa répida aceleragdo que no século XII
o tempo de purgacio e o local do Purgatdrio serdo definidos, dado que no II Concilio de Lyon,
no século XIII, o Purgatdrio se concretiza definitivamente no dogma cristao.
Quando, entre o segundo e o quarto séculos, o cristianismo, menos fascinado
pelos horizontes escatoldgicos, se pos a reflectir na situacdo das almas entre a
morte individual e o Julgamento Final e quando os cristdos pensaram - €, com
os cambiantes que se verdo, a opinido dos grandes Padres da Igreja do século
IV, Ambroésio, Jerénimo e Agostinho - que as almas de certos pecadores
poderiam talvez ser salvas durante esse periodo, sofrendo provavelmente uma
provacdo, a crenca que assim surgia e faria aparecer o Purgatério no século

XII ndo conseguiu localizar com precisdo essa situagdo e essa provacao. (LE
GOFF, 1995: 17)

O tempo do Purgatorio € o tempo que perdura durante a primeira morte, entre a morte
corporal e individual e entre a volta de Cristo, juntamente como o advento do Juizo Final, até o
chamado pelas almas ao descanso eterno. Nesse tempo a alma sofreria as penas dos pecados
veniais cometidos, afim de que sejam atormentadas fisicamente e sofram do mesmo modo que
0s castigos corporais, relativizando o papel do corpo no esquema da danacdo ou salvagio eterna,
posto que a ressureig¢do seria o corpo glorioso ndo mais sujeito aos pecados. A visdo do corpo
obediente e da alma superior a0 mesmo resultaria na perfeicao corporal, posto que o0 homem
abandonaria as praticas mundanas, assim como o desejo sexual da carne e a concupiscéncia
consequéncia do Pecado Original.

Gracas a essa nova representacdo do pecado original, a Idade Média passou
por um momento de desvalorizagdo do corpo perante a alma, pois no corpo se
encontrariam as fontes do pecado. Porém, isso nio significa que havia uma
desconsideragdo pelo corpo, pois ele era fundamental dentro da légica da
salvacdo. No nascimento havia a unido do corpo com a alma e na morte se
observaria a separagdo desses dois, deixando o corpo a decomposicio natural
e por isso prezava-se pela salvacdo da alma. Entretanto, a salvacio das almas
se realizaria plenamente no dia da ressurrei¢ao dos corpos, onde haveria uma

nova unido entre o corpo e a alma, com o corpo agora purificado. (RANHEL,
2018: 14)

Visto por esse ponto, a imagem mais recorrente na literatura e iconografia medieval € a
da alma em chamas, pois no Purgatério o fogo surge por todos os esbogos, desde muralhas até
em rios e vales em chamas escaldantes. O tempo do Purgatério como uma peniténcia individual

e continuada se modifica no século XIII com Tomas de Aquino. O dominicano exprime a ideia
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de que ndo pode haver peniténcias apds a morte para se purgar os pecados, apenas poderia haver
penas de acordo com os pecados cometidos. Com isso, o tempo do Purgatdrio deixa de ser um
tempo penitencial e se torna um tempo penal. Mesmo com a ideia do Purgatdrio efetivada no
imagindrio dos homens medievais, ainda assim o medo da morte fora tdo grande que nos fins
da Idade Média ocorrera a proliferacdo de testamentos em prol da salvacdo das almas. Os
individuos de posse orquestravam seus obitudrios a fim de almejar o gozo apds a morte, muitos
desses homens colocavam suas fortunas em favor da salvac¢do de suas almas e de suas familias.
Os testadores deixavam enormes quantias para a constru¢do de capelas, onde fossem enterrados
e ordenavam a realizacdes de missas em seus leitos de morte para que ocorresse a harmonia da
alma. No inicio do século XIV, nota-se nos testamentos grandes doa¢des em dinheiro para a

Instituicdo religiosa, afim de intercederem pela alma do morto (CARVALHO, 2002: 22).

Outras praticas comuns foram os ordenamentos de trinitdrios pela alma do morto,
contando com realiza¢des de missas por 30 dias ininterruptos e a pratica da esmola ao pobre.
Devido ao imagindrio que se perpetuou na sociedade medieval e pelos acontecimentos do final
do periodo, como a peste negra, o homem de posse ao qual doasse uma esmola ao necessitado
estaria contribuindo de alguma forma para a salvacdo de sua alma, pois o medo do fim do
mundo e a certeza da morte eminente se fez presente na vida dos individuos nos finais da Idade
Meédia e inicio da Modernidade. Logo, a esmola era vista como instrumento de reden¢do e como

meio de afogar os pecados cometidos.

A escolha pela vida ascética dos monges também funcionou como forma de salvacao
das almas, uma vez que deixavam de ter contato com todos 0s meios que propiciassem uma
vida pecaminosa, visto que na “dindmica da salvag@o o corpo ndo poderia ser excluido, o ideal
ascético da Idade Média, ou seja, a recusa pelo que € corporal e mundano, era considerado
apenas um meio para a salvagao, ja que o corpo possuia extrema importancia” (RANHEL, 2018:
14-15). Muitos desses adeptos a vida ascética enfrentavam uma ardua batalha pela salvacdo de
suas almas contra os desejos e prazeres, afim de evitarem o terror do abismo final. As
peregrinacdes para atingir a Terra Santa (Jerusalém), praticada por esses homens, também
tinham o intuito de garantir a salvacdo das almas, passando e sofrendo no corpo o que Jesus

Cristo e os martires teriam sofrido.

Embora a preocupacdo com a salvacdo das almas tenha ultrapassado as barreiras do
Atlantico, restringimo-nos nesse topico aos finais da Idade Média. Com a fortificacdo do
Cristianismo no Império Romano, a religido cristd condenou qualquer pratica ligada a

adivinhagdo, astrologia ou magia, condenando mais tarde a bruxaria por sua associag@o a essas
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praticas. Instituida no poder, a Igreja passou a modificar essa visdo, perseguindo ainda mais

aqueles individuos contrdrios ao dogma.

Os padres chegaram a ser considerados como os médicos das almas, dado que os
contdgios ou as doengas versaram o cardter moral. Consideradas como castigos espirituais e
vinculadas a algum pecado cometido, temos como exemplo “a doenca simbdlica e ideoldgica
por exceléncia da Idade Média, a lepra (que desempenhou as mesmas fungdes que na nossa
sociedade o cancro), ¢, antes de tudo, a lepra da alma.” (LE GOFF, 1994: 146). As doengas
estariam entdo relacionadas a uma transgressdo espiritual, posto que sdo sindnimos de
peniténcia e também vistas como béngdos para a preservacdo no caminho da salvacdo. Nao
houve doenca que nao fosse simbolica, eram simbolos de pecado, castigos e da virtude em amor
a Deus, ao qual colocava o cristdo a prova ao sofrer por seus pecados assim como Cristo sofreu
ao carregar os pecados do mundo, além de favorecer obras de caridades, dado que a caridade é

uma via de salvacao.

Assim o imagindrio cristdo também fizera com que os médicos estivessem influenciados
pelos discursos religiosos e seus remédios fossem curas que funcionassem tanto para o corpo
como para a alma, pois as doencas estavam subordinadas as explicagdes religiosas, “ligada a
um poder sobrenatural, seja Deus, diabo ou santos, ou a um poder humano, como feiticeiros e
feiticeiras.” (RANHEL, 2018: 21). Nesse sentido, a Inquisi¢do, realizada por grupos da
Institui¢do religiosa da Igreja Catdlica Romana, juntamente com o Tribunal do Santo Oficio,
tinha como maior preocupacdo a salvacdo das almas dos hereges, daqueles contririos aos
dogmas e aos discursos cristdos. Somente o seguimento dos Sacramentos poderia levar a
salvacdo da alma e pela concepcdo crista de que a alma é imortal, para que possa residir
juntamente com Cristo, deveria ser salva por esses bispos e padres do Santo Oficio.

(PORTELA, 2017: 198)

Além dos hereges, as mulheres, segundo os discursos religiosos por terem uma ligacao
com o Diabo, também foram associadas a bruxaria, sendo essa prética classificada como uma
atitude demonolatrica, pois vendiam suas almas ao demonio, em que “a abominagao do corpo
e do sexo atinge o cumulo no corpo feminino. De Eva a feiticeira no final da Idade Média, o
corpo da mulher € o lugar de elei¢dao do Diabo”. (LE GOFF; 1994: 146). Mediante ao sistema
religioso de representacdo, ao imagindrio da sociedade medieval e como forma de controle e
repulsa a atividade mégica do Sabd realizada pelas bruxas, fora criado em cumprimento da bula
papal o Malleus Malleficarum de Heinrich Kraemer e James Sprenger, no ano de 1487. A obra

em questdo fomentou um repudio a bruxaria, encabecada pelos discursos de superioridade da
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fé crista frente aos demais, pois fora pensada para funcionar como suporte ao combate as
heresias, principalmente a bruxaria, pois foi traduzido com o titulo de “O Martelo das Bruxas”

ou “O Martelo as Feiticeiras™.

Nota-se que por meio desta breve explanacdo percebemos que as sociedades mais
antigas ja se preocupavam em responder questdes voltadas para a natureza humana. Foi pela
essa associacao do corpo e da alma que o Ocidente medieval formulou a concepg¢ao do que seria
o ser humano, pois ambos os temas aludem também ao debate teolgico que terd seu apogeu
no medievo. Ademais, o Cristianismo insere nesse pensamento humano a nocao de criagdo da
alma, das almas para cada ser humano, uma vez que nas Sagrada Escritura trabalha a unidade
do homem diferentemente do ideal platdonico. Na doutrina cristd a imagem e semelhancga do
homem com Deus encontra-se na parte superior de sua alma, ou seja, na razdo. Nesse sentido,
o Pecado Original de Adao e Eva versou um pecado da alma, em que o desejo culpavel é entdo
uma expressao da alma pecadora, dado que o desejo pela salvacdo no medievo deve-se mais
pela forte pregacdo negativa do Além do que pelo deleite do paraiso. Cabe a modernidade uma
andlise médico-filosofica sobre tais temas que antigamente versavam o cardter mito-religioso,
pois foram essas primeiras indagacdes acerca das faculdades do homem que permitiram a

filosofia moderna aprofundar-se no assunto.
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3. O DESEJO DESENFREADO

3.1 CONHECENDO A DOUTRINA TOMISTA PARA ENTENDER O PECADO
ORIGINAL: UMA ABORDAGEM NO QUE TANGE O COMPROMISSO COM A
FAMILIA E AS ESCOLHAS DE TOMAS DE AQUINO

As fontes a respeito da vida e obras de Tomds de Aquino encontram-se reunidas na
coletanea Fontes vitae S. Thomae Aquinatis (1912), organizada pelos dominicanos Dominique
Priimmer e Marie-Hyacinthe Laurent. E uma histéria de vida marcada por lacunas, viagens,

contradi¢des e que se pretendeu ser unicamente voltada para Deus.

O Papa Pio X, em forma de uma espécie normativa, denominada motu proprio,
concedeu a Tomds de Aquino o titulo de Doctor Angelicus, por suas virtudes e pureza em vida.
Canonizado em 8 de Julho de 1323, o frade italiano dedicou boa parte de sua vida para os
ensinamentos de Cristo, como relata seu aluno e principal bidgrafo, Guilherme Tocco, na

).%> E através dessa obra, composta por entrevistas e

Ystoria sancti Thome de Aquino (1250
relatos coletados em viagens realizadas por toda a Europa por Tocco (1317-1323), e que contém
valiosas informacdes de amigos, familiares e alunos do frade que, além de descrigdes dos
milagres realizados pelo Angélico, que podemos saber mais sobre sua vida. Considerado ainda
hoje o maior expoente da Ordem dos Dominicanos e do pensamento escoldstico, é
primordialmente para Deus que o seu discurso se dirige, sendo o foco e tema central de toda

sua teologia.

Nascido no castelo familiar de Roccasecca, Itdlia meridional, condado de Aquino,
Tomads € o filho mais novo de Teodora e do conde Landolfo de Acerra. Ambos almejavam para
o ultimogénito uma carreira direcionada ao caminho espiritual, assim como fora a de seu tio
Sinibaldo, irmao de seu pai e abade do mosteiro beneditino no Monte Cassino. Nessa 1dgica,
como de costume da €poca, no ano de 1231, entre os 05 e 06 anos de idade, Tomds de Aquino

fora encaminhado a Igreja para dar inicio a sua vida mondstica.

Devido aos conflitos existentes entre o imperador Frederico II e o Papa Gregoério IX, o
mosteiro ao qual habitava Tomads, posteriormente a um certo periodo de paz (1231-1236), fora
novamente alvo de perturbacdes, vendo-se ele, assim, obrigado a se mudar para Ndpoles. No
outono de 1239 o Aquinate inscreve-se no studium generale (designacao atribuida aos locais de

maior prestigio no referente ao ensino no Medievo), da Universidade de Napoles, onde se

8 Tal obra estd disponivel para anélise e critica desde 1996 e traduzida para o francés em 2005 pela professora da
Concordia University in Montreal, Claire le Brun-Gouanvic.
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dedicou aos estudos das artes e a filosofia, como também € o periodo que marca o inicio dos
contatos com os escritos de Aristételes (TORREL, 1999: 7). E nessa mudanga e por meio de
seu primeiro mestre, Pedro da Irlanda, que, de acordo com a biografia de Tocco, Tomds adquire

gosto por Aristételes, como também toma conhecimento da Ordem dos Dominicanos.

Os séculos XI e XII foram marcados por contestacdes aos principios da vida religiosa.

Diante desse quadro, a criacdo da Ordem dos Dominicanos foi uma resposta a essas

inquietagdes, visto que podemos “entender os homens do século XIII como produtos de um

mundo em transformacdo, em especial no que diz respeito ao cendrio eclesidstico-religioso, que

passa por ‘deslocamentos’ a partir especialmente do século XII.” (FORTES, 2013: 31). Foi uma

forma de resposta assim como foram as criacdes da outra ordem Mendicante e dos
Franciscanos.

O século XIII foi rico de fermentos. Entre 1250 e 1275, Paris alcancou uma

gléria sem par. Este quarto de século viu atuar um grupo ilustre de autores

renomados. Tem-se a impressio de que a vida intelectual de repente

encontrou, naqueles anos, uma nova maturidade. E a época de Santo Tomas e

de Sdo Boaventura. Ambos trabalharam ao mesmo tempo em Paris, contudo

com orientagdes divergentes. O primeiro aceitou Aristoteles quase

completamente, o outro dele desconfiou na mesma medida. A relagdo entre os

dois santos é emblemadtica da diversidade das investigacdes mediante as quais
a teologia proclamava sua identidade. (GILBERT, 1999: 111)

Nesse sentido, uma nova espiritualidade e um novo modo de pensar surgem no século
XIII através dessas novas ordens religiosas, reunindo também uma sistematizacdo geral dos
conhecimentos humanos. Nesse contexto de reestruturacdo encontramos uma renovacgao
também no cendrio da sociedade medieval, como evidenciado no crescimento das cidades, a

renovagao comercial e o estabelecimento das Universidades.

A Ordem dos Dominicanos, fundada sobre os pilares da erudicao, pauta-se na constante
oracdo e na abdica¢do da riqueza, em que se prevalece o ideal de obedi€éncia ao mestre. As
principais caracteristicas da Ordem sdo a produ¢do de conhecimento através da escrita e a
exegese dos textos biblicos, visto que seus membros sdo mestres do conhecimento e da
transmissdo da fé crista, preocupados com a conservagdo ao Cristianismo, dado que o cardter
de pregagdo em prol das virtudes, da humildade e da pobreza legitimou a discurso da ordem. E

levar uma vida assim como Cristo levou.

Na construcdo da identidade doutrinal dos Dominicanos encontramos um hiato no que
tange os anos de 1220 a 1234 (FORTES, 2009: 116). E apenas a partir de 1234, com a

canonizagdo do criador da ordem, Domingos de Gusmao, que temos o inicio da escrita da
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Histoéria dos Dominicanos, servindo como meio principal de formalizar a identidade, ou seja,
caracterizar a Ordem. Expoente de maior destaque da Ordem dos Dominicanos, Tomés de
Aquino formulou o seu pensamento através de uma légica racionalizada, consagrando o
conhecimento critico da Escoldstica, visto que o mestre dominicano “pertence a uma ordem
originalmente construida para pregar a ortodoxia [....] €, portanto, escoléstico por vocacao e seu
estatuto de escoldstico ndo modifica o seu ‘estado’ (habitus) de regular.” (LE GOFF;
SCHMITT, 2006: 374, grifo do autor).

Nao obstante, ocupando-se em tratar a Escritura como uma metéfora, a Summa

parece reduzi-la a essa condicdo material. Ele (Tomas), quer explicar os

principios que fazem da teologia uma ciéncia, vale dizer, que identificam sua

dindmica com a de qualquer outra ciéncia da época. A teologia parte, portanto,
dos fatos e deles produz formas inteligiveis. (GILBERT, 1999: 128)

Com o método de pensamento proveniente da Escoldstica, encontramos uma promoc¢ao
de um reconhecimento das doutrinas e dos saberes pagdos ainda existentes na ortodoxia da
doutrina crista, pois no imagindrio erudito da época ainda se perpetuava a visdo de que os
escritos de Aristételes remetiam a uma doutrina de cunho pagdo. Esse modelo de pensamento
seria responsavel por promover um inicio de processo de desencantamento do mundo, um
processo racionalizador, visto que para falarmos de uma Escoldstica no singular, no sentido de
unidade, temos que compreender a estrutura universitaria. A unidade Escoléstica € dada por
uma cultura fechada e especializada em si, confundindo-se com a prépria estrutura da
universidade, que no século XIII era composta por quatro faculdades (artes ou filosofia,
teologia, medicina e direito). Nesse sentido, € impossivel a existéncia da Escoldstica sem o
advento da universidade, pois os mestres escoldsticos deveriam ser formados pela faculdade de
artes, constituindo a base unitaria comum de todas as faculdades.

A teologia de Santo Tomds estd eminentemente a servigo da unidade, e isso
explica sua coeréncia interna. Colher um dos seus elementos formais supde,

ao mesmo tempo, todos os outros. Seu contetido é também explicitamente
unificado. Seu século fora sacudido por uma rivalidade entre Aristételes, o

pagdo de vistas tdo fecundas e tdo precisas, tdo vizinhas a experiéncia, e
Agostinho, aquele que acredita nas ideias inatas, para quem o espirito do
homem ¢é a imagem e semelhanca de Deus. Essa rivalidade termina por ser, ao
mesmo tempo, uma posicao entre a filosofia e a teologia. Em consequéncia da
distin¢do entre as Faculdade de Artes, nas quais, se ensinava Aristételes, e a
de Teologia, na qual Agostinho ainda tinha a primazia, difundia-se a ideia de
que a verdade era dupla. Santo Tomas empenhou-se vivamente em lutar contra

essa divisdo. (GILBERT, 1999: 129).
Os embates entre a filosofia e a teologia perpetuaram-se durante toda a Idade Média. De

inicio eram consideradas unidas, findando em uma brusca ruptura em prol da ciéncia moderna
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e da reivindicagdo do carater cientifico e filosofico, sendo que para Aquino a teologia € um
discurso baseado em uma forma cientifica, como o aristotelismo. O Aquinate buscou adaptar a
filosofia aristotélica da maneira mais favoravel aos ensinamentos da fé, distanciando-se em
certa medida do pensamento agostiniano em que a teologia ndo pode prescindir da razdo
humana. Tomds defende a racionalidade do homem, pois 0 mesmo € responsavel pelos seus
atos em pensamento, dado que o homem conhece a verdade assim como Deus também conhece
(ST, I, gq. 93, a. 6). Entretanto, a fé prevalece, apesar de o Doctor Angelicus defender uma
unidade entre ambas, j& que “a fé ndo comeca ali onde a razao falha. Convém, presumivelmente,
sustentar o contrdrio: ela comeca ali onde a razao consegue ter éxito.” (GILBERT, 1999: 132)
Existe, portanto, um racionalismo tomista. Mas nido devemos nos enganar, o
intelecto ndo € o padrao da verdade. Mesmo quando prova que Deus existe,
ainda € necessdrio que acreditemos. Sem a fé, o trabalho intelectual nao é
capaz de honrar a Deus de maneira conveniente; o que terd demonstrado néo
terd sido colhido segundo prépria forca. Nao € suficiente ao tedlogo provar

filosoficamente que Deus existe ou outros pontos do dogma. Mesmo o que
tiver sido demonstrado devera ser, além disso, crido. (GILBERT, 1999: 131)

O ingresso na Ordem dos Dominicanos marca o inicio de uma série de conflitos entre
Tomads de Aquino e sua familia, pois contraria o desejo de seus pais em relagdo ao seu futuro.
Sua mae, Teodora, ao tomar conhecimento do ingresso a Ordem, encaminha-se a Nipoles para
fazé-lo mudar de ideia, porém chega tarde demais, uma vez que o Aquinate ja teria dirigindo-
se a Roma. Sendo assim, Teodora envia aos irmaos de Tomds uma carta para que o trouxessem
de volta e acompanhados por uma pequena escolta, ndo tiveram dificuldades em captura-lo e
levi-lo a Roccasecca para o encontro com sua familia. Em caréter de residéncia for¢ada toda a
familia de Tomés o pressiona para que mudasse de ideia, e posteriormente a quase um ano
convivendo em meio aos seus os mesmos perceberam que nao o fariam mudar de ideia. Logo,
0 Doctor Angelicus foi reconduzido a um convento dominicano em Ndapoles. Apesar dos
acontecimentos, a relacdo entre Tomds e a sua familia continuo a ser amistosa, e ele,

complacente, visitava-os constantemente, principalmente suas irmas e sobrinhas.

James A Weisheipl, escritor e estudioso sobre o Aquinate, considera que em Napoles o
dominicano tenha ensinado sobre os livros biblicos de Jeremias e Isaias. De Napoles Tomas
dirigiu-se a Paris (1245-1248) e logo em seguida a Colonia (1248-1252), porém € na
Universidade de Paris que Tomas de Aquino conclui os seus estudos em artes e ingressa na

faculdade de teologia.
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De volta a Paris em setembro de 1252, o Angélico como, Baccalaureus Sententiarum,
ensina as Sentencas (1150), de Pedro Lombardo. Fora com a ajuda de seu novo mestre, Alberto
Magno (1200-1280), e do papa Inocéncio IV (1195-1254), através de cartas de recomendagdes
(TORREL, 1999: 44), que Tomds assumiu o cargo de bacharel biblico, sendo que é apenas em
1256 que o Aquinate recebe a licentia docendi. E por meio desse titulo, ordem estabelecida pelo
papa Alexandre III (1100-1180), que os bacharéis se tornam mestres e estdo aptos a lecionarem,
dotados do saber universal. Nessa l6gica, € entre 3 de Marco e 17 de Julho de 1256 que o Doctor

Angelicus profere sua aula inaugural na Universidade de Paris.

Os anos seguintes de Tomds de Aquino em Paris foram marcados por constantes
embates entre os mestres seculares e os mestres provindos de ordens mendicantes. Antes mesmo
de Tomas se tornar mestre, Guilherme de Santo-Amor (CALVARIO, 2011: 99), encabecava
um desses conflitos devidas as perdas de cédtedras por parte dos mestres seculares. Ao publicar
o texto Tractatus brevis de periculis novissimorum temporum ex scripturis sumptus (1256),
Guilherme criticava o estilo de vida mendicante, reduzindo o estilo das Ordens a seitas que
penetram na alma das pessoas, como uma ordem inferior. Como forma de resposta a Guilherme,
Tomas publicou o Contra impugnantes Dei cultum et religionem (1256). Tal embate findou-se
por meio de um ordenamento papal realizado por Alexandre IV (1199-1261), em que Guilherme

de Santo-Amor fora condenado e exilado.

Em 1259, Tomds deixa Paris ao completar o studium generale e encaminha-se a
Valenciannes para promover uma comissio, por meio da ordem dos dominicanos, encarregado
de promover um novo centro para os estudos intelectuais dominicanos, indo de encontro ao seu
mestre Alberto Magno e de seu futuro sucessor, Florent de Hesdin. Seguindo os anos,
retornando a Itdlia, o Aquinate finaliza a Summa contra gentiles (1265), em Orvieto (1261-
1265). A estada na comuna italiana fora marcada pelos proveitosos contatos com a corte papal,
além de ser um rico e proveitoso periodo de estudo em que compds, além da Summa contra

gentiles, escritos como O comentdrio ao livro de Jo e boa parte da Catena aurea.

Ja reconhecido por seus estudos no ano de 1265, Tomés de Aquino se estabelece em
Roma e funda, visando a formacao futura de frades dominicanos, um studium personale“, em
que dispunha de total autoridade. Nota-se que a trajetoria do Angélico, posteriormente ao ano

de 1265, € marcada por uma certa autonomia, uma vez que encontrava formado e apto a ensinar

8 Fundac@o a titulo de experiéncia para que Tomds de Aquino pudesse livremente aplicar um programa de estudos.
Ver em: TORREL, 1999: 169.
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desde que fora nomeado pregador geral em 1260. “Com isso, Tomds visava a contribuir para
a ja longa e notdvel traducao dos manualistas de sua ordem, mas desejava também preencher
uma lacuna mais visivel, fornecendo a teologia moral a base dogmdtica que carecia.”

(TORREL, 1999: 170).

Em Roma o Aquinate deu prosseguimento ao comentar das obras de Aristételes e teria
finalizado rapidamente o comentério ao De Anima (322 a.C), pois ja no ano seguinte, em Paris,
teria finalizado o comentario ao De sensu et sensato (322 a.C). Conhecido como o comentador
de Aristételes, é ao longo da sua segunda estadia em Paris que Tomads termina a Secunda Pars
(1271), da Summa Theologiae, e que se multiplicam os comentdrios acerca das obras
aristotélicas, marcando o periodo por uma extensa produc¢do intelectual, sendo certo que “o
pensamento do Aquinatense constituiu uma fase essencial na tomada de consci€ncia que a

teologia teve de si mesma.” (GILBERT, 1999: 122)

As mudancgas foram constantes na vida do Angélico. Nao podemos dizer que o frade
dominicano tenha levado uma vida erradicada em apenas um lugar, em uma unica cultura ou
em um unico meio social. De fato, as constantes viagens e as trocas culturais, por exemplo,
resultaram na influéncia de Aristételes em suas obras, sdo caracteristicas da vida que Aquino
levou. Seu retorno a Napoles (1272), com intento de finalizacdo da Summa Theologiae (1273),
revela um Tomdés de Aquino mais maduro, de poucos amigos, mas amigavel e compreensivo.
Ademais, esses ultimos anos de vida mostraram o Aquinate mudado, um pouco mais fragil e
debilitado e foi no inicio de 1274, partindo em direcao a Lido, com destino ao II Concilio de
Lyon, a pedido do Papa Gregério X, € que o frade adoece no caminho.

O nimero de cardeais, arcebispos, bispos e padres mitrados que morreram
durante o concilio teria sido de cento e sessenta e trés. Sabe-se que o mais

ilustre destes defuntos foi S. Boaventura e que Tomds de Aquino morreu no
caminho para o concilio. (LE GOFF, 1994: 106)

Aquino era tido como alguém de grande importancia nos assuntos da Cristandade, posto
que o século XIII fora um periodo de preciosos debates para os assuntos relacionados ao Credo
Cristdo. Nesse sentido, o concilio, reunido sob a organizacdo da Curia Romana, desejava a
promocdo da religido cristd, uma vez que objetivavam a reconquista da terra santa, a unido das
Igrejas latina, grega e a reforma das mesmas. Provavelmente e de acordo com seu bidgrafo
Tocco, seria nesse concilio que o Aquinate iria receber o titulo de cardeal, entretanto durante o
percurso padece por inimeros acidentes e se detém na abadia de Fossanova, falecendo em 7 de

margo de 1274.
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311 A I~NFLUI:]NCIA ARISTOTELICA NA DOUTRINA FILQSOFICA E NA
PRODUCAO DA SUMMA THEOLOGIAE (1273), DE TOMAS DE AQUINO

E por meio da filosofia cristd do Doctor Angelicus que encontramos no mundo ocidental

os maiores tragos do pensamento aristotélico. A influéncia que Aristoteles exerceu sobre o

Ocidente foi enorme, principalmente quando nos referimos ao século XIII, periodo de producao

das obras tomistas, repletas de referéncias ao filésofo grego. Averigua-se que Aquinate teria

realizado mais de duas mil citacdes de Aristételes (TORREL, 1999: 49), sendo que Agostinho
de Hipona recebeu sequer mil.

O século XIII foi caracterizado pela abundancia das traducdes. Entre os

tradutores mais célebres, citamos Guilherme de Moerbecke (1215-1286,

aproximadamente) o que, para responder uma pergunta de Santo Tomds,

traduziu a Metafisica e outros textos, revisando o que anteriormente ja fora

vertido para o latim. Nao € possivel ignorar as limitagdes que pensavam sobre

as suas traducdes. Os textos em drabe eram primeiramente traduzidos na

lingua local por um judeu ou por um mugulmano e s6 depois o tradutor cristdo
escrevia o seu texto em latim. (GILBERT, 1999: 105)

Pelas tradugdes de Guilherme de Moerbeke (1215-1286), tradutor de obras filosoéficas,
médicas e cientificas do grego para o latim € que o Tomés adquire maior contato com os escritos
aristotélicos, como por exemplo a série de tratados de Aristételes que compdem a Metafisica
do século IV, com a qual Aquino teve contanto.

Seu comentario “da mostras de bom conhecimento da exegese que os mestres
de artes de Paris haviam feito dessas tradugdes” antigas de Aristoteles. Tomas
esta tdo “profundamente impregnado” delas, que continua a reproduzir suas

errbneas interpretacdes mesmo depois de Alberto lhe ter fornecido boas
explicacdes. (TORREL, 1999: 25)

Nota-se nessa passagem que Alberto Magno, como mestre de Tomds, o teria conduzido
pelos caminhos que findariam nos estudos da doutrina aristotélica. Nesse sentido, Tomads
adquire maior contato com a filosofia de Aristételes por meio das tradugdes feitas por Alberto
Magno e pela leitura das mesmas. Uma dessas copias realizadas pelo frade fora a da Efica a
Nicomaco (349 a.C), de Aristételes, que proporcionou a Tomds de Aquino maior contato com

a filosofia aristotélica.

Embora a maioria das obras de Aristételes tenha sido traduzida pelos fildsofos
Averrdistas, movimento filos6fico combatido duramente durante todo o século XIII pelos
expoentes da Escoldstica, Tomds de Aquino empenha-se na luta para a aceitacao de tais textos,

embora tinha-se a ideia de que “os comentarios de Averrdis alteram a doutrina auténtica de
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Aristoteles, que concorda espontaneamente com o Credo dos cristdos e que fornece os meios
filoso6ficos para redemonstrar inteiramente as antigas verdades da fé.” (LE GOFF; SCHMITT,
2006: 37).

O método de estudo de Tomds de Aquino precede da compreensdo dos casos mais
simples e concretos aos mais complexos e abstratos (FAITANIN, 2007: 123), pautado na
utiliza¢do da metafisica como auxilio a autoridade da verdadeira fé.

Quase toda investigacdo do Aquinate é segundo este procedimento. De fato,
este modus operandi se faz onipresente a suas exposi¢cdes. Nao obstante,
apesar de tudo isso, para o Aquinate, 0 método nao passa de um instrumento
que serve a filosofia, que por sua vez, serve a teologia. Por isso, para o
Aquinate, o método €, por exceléncia, instrumento da razao humana para

melhor conhecer a verdade das coisas e, por analogia, aceder as de Deus, posto
que as que Deus nos revela, sao por infusdo. (FAITANIN, 2007: 123-124).

E por meio da razdo légica usada na metodologia tomista que compreendemos a
filosofia do Doctor Angelicus, sendo que sua grande contribuicdo para a pesquisa filosofica ao
estudo metafisico. E um método, por exceléncia, de compreensdo dos principios, das leis, das
acoes de Deus no mundo e principalmente em direcdo ao ente, em que ‘“visa descobrir nos

principios especificos as razdes especificas da realidade.” (LE GOFF; SCHMITT, 2006: 374).

Interessada por assuntos que constituem o homem enquanto esséncia, a filosofia de
Tomads de Aquino € ao mesmo tempo indutiva e dedutiva. Partindo do particular em direcdo ao
universal, por meio do intelecto como guia dedutivo, Tomds de Aquino “constroi sua metafisica
do ser, cujo cume efetua uma resolucdo global de tudo o que existe por participa¢do naquilo
que existe por esséncia e tudo o que ¢ devir no ser.” (FAITANIN, 2007: 128).

O método filoséfico pode indicar certa conveniéncia dos fatos da fé, tentar dar
uma explicacdo limita pelo intelecto e demonstrar a conexao entre os artigos
de fé. Por via negationis o método de demonstracdo filoséfico pode
estabelecer como os argumentos contrarios aos artigos da fé sdo falsos e

inconclusivos. Em qualquer caso, o método filoséfico é fundamental para a
demonstracao teoldgica. (FAITANIN, 2007: 128)

Sendo assim, conclui-se que a filosofia de Tomds perpassa os principios da metafisica
aristotélica, ainda que até o ano de 1250 o ensino sobre a filosofia de Aristételes estivesse

proibido em Paris.

Nao obstante essas dificuldades, o ingresso de Aristételes na cultura
universitaria era irreversivel. Em 1210, o Concilio de Sens proibia a
Universidade de Paris de ler publice vel secreto a filosofia pagd, o que foi
confirmado pelas Ordinationes dos estudos, promulgadas na mesma



113

Universidade pelo legado pontificio Robert de Courcon em 1215. (GILBERT,
1999: 106)

Um dos principais motivos dessa proibi¢do originou-se do fato de que a maioria das

obras aristotélicas tere sido traduzidas pelos Averrdistas, que iam de desencontro com a

doutrina cristd, pois assimilavam os principios aristotélicos com a fé islamica e negavam os

dogmas cristdos. Junto a faculdade de artes, o Aquinate, entre os anos de 1252 e 1255 teria

conseguido a permissdo para o ensino publico de todos os livros do filésofo grego, nesse

sentido, € partir desse momento que a influéncia e os estudos a respeito de Aristételes se

diversificam, multiplicam-se e que uma nova concep¢do de ciéncia foi trazida a Europa
ocidental do século XIII.

Ap6s estudar com seu mestre Alberto Magno e tornar-se professor de teologia

em Paris, Santo Tomds procurou realizar a grande sintese entre a cultura paga

antiga (a "razdo" aristotélica) e os ensinamentos e os dogmas da Igreja

Catolica (a teologia crista da "revelac@o" e da "fé"). Assim, diante das ideias

pré-cristds de Aristételes sobre Deus, o universo e o homem, Tomads de

Aquino insistia que um bom pagao poderia mostrar que as opinides do filosofo

nao conflitavam com as da Escritura. Achava também que ele e sua geracdo
tinham muito o que aprender com Aristételes. (WOLKMER, 2001: 22)

Entre os anos de 1271-1272 Tomdas de Aquino termina de redigir os comentarios sobre
a Etica a Nicémaco (349 a.C), e é por meio dos estudos e comentdrios sobre tal obra de
Aristételes que o frade dominicano escreve a Tabula libri Ethicorum (1270), e redige a Pars
Secunda Secundae (1271). A segunda estadia de Tomas em Paris também € marcada pelo uso
constantes das traducdes da Retorica e da De anima (322 a.C.), na producdo da Pars Secunda

Secundae.

A influéncia de Aristételes nos escritos tomistas redunda na escrita de comentarios
doutrinais, sdo rapidos esclarecimentos, sententiae acerca do pensamento aristotélico. Tomas
Aquino foi o mais fiel e interessado filosofo ao comentar as obras do pensador grego, mesmo
que as diferencas entre ambos sejam claras. A filosofia de Tomads refere-se ao pensamento
cristdio enquanto Aristoteles dispdoe de uma ética pagd; nessa acepcdo, ocorre uma
transformacdo na légica aristotélica, uma vez que a filosofia de Aristételes diz respeito ao
homem e a de Aquino a esséncia divina, em que “seu esfor¢o foi o de lhe restituir certa pureza

a fim de utiliza-la como novo instrumento de sua reflexdo teoldgica.” (TORRELL, 1999: 277).

Ao se deparar com a filosofia aristotélica, Tomds coloca-se no lugar de
Aristételes e o interpreta, muitas vezes dizendo coisas que seu antecessor nem
poderia ter pensado. Tomds ndo reconstitui o momento histérico de
Aristételes, o que interessa a ele € o que o autor disse e, se nao disse, porque
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carecia de revelacdo cristd e por isso Tomds tem a tarefa de clarificar o que
Aristoteles na verdade tentou dizer. Nao podemos esperar de Tomds
interpretagdo ou método que os comentadores e historiadores modernos tém,
até porque seus comentdrios t€m uma perspectiva apostolica de um tedlogo
que pretendia manifestar aquilo que acreditava ser a verdade. (EZIDIO, 2015:
3)

O intuito de Tomds de Aquino foi o de esclarecer a filosofia pagd de Aristételes sob a
16gica da exegese crista, sintetizando “as grandes contribui¢cdes do pensamento filoséfico (de
Aristételes aos drabes), harmonizando-as, numa sintese original e profunda, com a revelagdo
cristd.” (LAUAND, 2002: 2), ainda que a filosofia ndo abarque todos os componentes da
natureza humana. Nesse sentido, o uso coreto da razdo aristotélica conduziria as verdades que
lhe sdo acessiveis.

A razdo nos abre, portanto ao dominio da graca. E ela, com efeito, que
compreende que Deus a supera, conhece suas hesitacoes, suas fraquezas e suas
tribulacdes que a fazem cair em erro, que reconhece que Deus se revela para
assisti-la em sua tarefa, que confessa suas obscuridades e adere ao socorro
divino ou o consente. Santo Tomds determina, assim, multiplos usos da razio
para o te6logo. Um uso aristotélico é capaz de ir positivamente do criado ao
Criador segundo formas naturalmente acessiveis, talvez muito pobre no
tocante a verdadeira esséncia de Deus, mas apesar de tudo, igualmente
eficazes. A razdo teoldgica acolhe as similitudes que fazem refletir sobre o
que, em si, € inacessivel, mas que ela conhece racionalmente para além de
seus limites. H4, por dltimo, entre esses dois primeiros usos da razao, um uso
mediador: a razdo sabe que naturalmente deve abrir-se a teologia e que a

conveniéncia teoldgica, mais do que a prova natural, satisfaz seu desejo de
conhecer a Deus. (GILBERT, 1999: 137)

Ao tratar sobre o bonum commune o Doctor Angelicus faz uma referéncia a auctoritas
de Agostinho de Hipona, como também as Escrituras — Epistolas de Paulo —, Isidoro de Sevilha
e principalmente de Aristételes. Consta um conjunto de 106 questdes na Summa Theologiae
nas quais se faz referéncia ao filosofo grego, sendo que 62 questdes desse conjunto fazem
referéncia direta aos escritos aristotélicos sobre o bem comum. A Efica a Nicomaco (349 a.C),
€ a obra de maior predominancia entras as referenciadas por Aquino, totalizando 30 referéncias
diretas, ao passo que também encontramos na Summa Theologiae referéncias a Politica, a

Fisica e a Metafisica de Aristételes, somando um ndmero inferior as citacdes da Etica.

Essas referéncias atribuidas a Aristoteles causaram enormes problemas para Tomds de
Aquino. O franciscano Boaventura de Bagnoregio afirma que ao realizar tais citacdes e
interpretagdes das Escrituras por meio da influéncia aristotélica, o Angélico estaria
contribuindo para a contaminacdo do Cristianismo, por meio da mistura entre o vinho do

Cristianismo e as dguas contaminadas e impuras do paganismo (NASCIMENTO, 1992: 60).
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3.1.2 0 COMPENDIO DOUTRINAL TOMISTA: A DIVISAO DA OBRA E O PECADO
ORIGINAL NO TRATADO DOS VICIOS E PECADO

Os estudos acerca da Summa Theologiae sdo recentes, pois iniciaram-se apds o ano de

1950, com a publicacdo da Introduction a l'étude de S. Thomas d'Aquin por Marie-Dominique

Chenu, uma vez que a prépria obra do dominicano nao fora muito bem recebida posteriormente
a sua producdo, prevalecendo o estudo das Sentencas (1150), de Pedro Lombardo.

Santo Tomds nem sempre recebeu o consenso unanime dos tedlogos e dos

filésofos. E o que testemunha a condenacdo de 1277, com a qual Et. Templier,

entdo chanceler da Universidade de Paris, vetou 219 proposicdes suspeitas

ensinadas na Faculdade de Artes e que, derivadas de Averréis, eram, segundo
alguns, sustentadas pelo mestre dominicano. (GILBERT, 1999: 21)

Ja Jodo de Friburgo, com sua obra Summa confessorum (1298), conseguira maior
difusdo e aceitacdo em relacdo a Summa Theologiae (1273), assim como a obra Pisanella
(1338), de Bartolomeu de Pisa. Todas essas obras, de inspira¢do na Summa, sao manuais do

género que obtiveram maior €xito no que tange a divulgacao e aceitagdo.

Falar de Tomds de Aquino € falar de sua vida e obras como tedlogo e filésofo. O
compéndio doutrinal teolégico do Doctor Angelicus esta condensado em sua obra mais famosa,
Summa Theologiae (1273), que fora publicada originalmente em 1485. Tal obra € basicamente

67

um sumdrio de teologia, um conjunto de sententiae®’, em que o frade dominicano tece

comentdrios teoldgicos baseados nos principios da doutrina cristd, juntamente com a filosofia
de Aristételes, entrelacando a fé com a razdo, sendo que no “século XIII, as Summae sdo

numerosas e de géneros diversos.” (GILBERT, 1999: 122).

Embora a ética de Aristételes contenha uma moral paga, visto que se dirige somente ao
homem, o intento de interpretacdo dos textos aristotélicos por Aquino € de uso pessoal e para
ser ministrado em suas aulas, como uma preparagao para a escrita da Summa Theologiae (1273),

em que Deus encontra-se como o foco e tema principal.

Em seu “Prologo”, ela (Summa) apresenta, de maneira concisa mais
articulada, a totalidade do saber teoldgico a fim de ajudar quem inicia seu
estudo. O cardter sucinto da exposicdo resulta da consagrada técnica da
“questdo disputada” (citacdes em contraste como hipoteses, decisdo do
mestre, solucdes das hipéteses). O que dissemos até aqui acerca dessa
“questdo” ¢ suficiente para perceber seu alcance. Ja o carater pedagogico da
obra causa alguma perplexidade. Os estudantes do século XIII deveriam ser
mais que medianamente inteligentes! Tomds quis, por outra parte, completar

67 Sdo0 comentdrios sumarios € de cardter doutrinal, € o contrério de uma expositio ou de comentdrios aprofundados.
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a sua obra com um Compendium, uma espécie de “Livro do professor”. Mas
morreu antes de termina-lo. O que € mais pedagdgico, e mais belo, nesse texto
€ a sua coeréncia extremamente sébria e a sua auséncia de ornamentos
retéricos. (GILBERT, 1999: 123)

As datas que se referem a redacdo da Summa Theologiae (1273), sdo debatidas ainda
hoje, pois existe uma lacuna quanto ao inicio da redacdo da Pars Prima Secundae. Para
Gauthier® (TORREL, 1999: 171), ndo fora iniciada antes do retorno de Tomds & Paris. Em
Roma, no ano de 1265, Tomds de Aquino inicia a elaboracdo da Prima Pars, primeira parte do
compéndio da Summa Theologiae, finalizando-a em setembro de 1269 em Paris. Posteriormente
ao més de setembro do mesmo ano até o ano de 1270, Tomés de Aquino pode ter dado
continuacao a escrita da obra, porém nesse meio tempo as ocupacoes do frade giravam em torno
da producdo de outros acervos, como a Tabula Libri Ethicorum, escrita em 1270. A Tdbua
(traducdo nossa para o portugués), sio matérias ou indices realizados por Tomds sobre a Etica
(349 a.C), de Aristételes, que contribuiram para o contexto moral de producao da Secunda Pars
da Summa Theologiae (1273), pois de fato, “Summa Theologiae convida a aprofundar o vinculo
da filosofia com a teologia, sem mais opd-las uma a outra, mas interiorizando-as

reciprocamente.” (GILBERT, 1999: 138)

Gauthier (TORREL, 1999: 266), menciona que esse hiato foi necessdrio para a
preparacao da Pars Prima Secundae, tendo sua data de inicio debatida até hoje. A mesma estd
dividida em duas partes; a Secunda Pars tem na Pars Secunda Secundae sua finalizacdo, em
1271. Por fim, a terminacdo da Tertia Pars situa-se em dois momentos distintos; em um
primeiro momento, Tomdas de Aquino escreveu as 25 primeiras questdes em Paris no ano de

1272 e as outras 65 questdes restantes foram finalizadas em Népoles no ano seguinte.

O restante da obra, conhecemos pela denominacdo de Suplemento, uma vez que fora

terminada por seus discipulos. Consta de comentarios sobre as Sentengas de Pedro Lombardo.

Poder-se-ia pensar que a Summa, que tinha um horizonte tdo simplesmente
teoldgico e contemplativo como as Sentencas, seguisse o plano de Lombardo.
Mas ela €, de fato, gerida por uma normatividade prépria. Desse modo, sua
originalidade torna-se evidente. Observa-se nela uma alterac@o da posi¢do da
encarna¢do que, no comentdrio de Lombardo, estava no centro da estrutura e

68 René Antoine Gauthier, frade da ordem dos Dominicanos, historiador e filésofo francés, ingressou na ordem no
ano de 1933, por interesse no estudo da doutrina tomista. Gauthier, ao juntar-se & Commission Léonine (1952)%,
¢é considerado o responsével pelas edicdes dos comentdrios de Tomds de Aquino acerca das obras de Aristételes,
como as Questiones de potentia Dei e Tabula libri Ethicorum, como também fora o encarregado pela tradugdo da
obra de Aristételes, Etica a Nicomaco (349 a.C).
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que aqui se encontra, ao invés, em sua conclusdo. Para Lombardo, a exposic¢do
teoldgica seguia a ordem da salvacdo, que era também, grosso modo, a do
credo. Com a Summa, tudo se torna mais especulativo. Em suas duas
primeiras partes a reflexdo baseia-se primeiramente nas estruturas essenciais
de Deus e das criaturas. (GILBERT, 1999: 125)

Rica e diversificada, a fonte primdria aborda inicialmente assuntos acerca da esséncia
divina e finda-se com comentérios a respeito da Encarnagdo, da Redencao e dos sacramentos.
A Summa Theologiae, contendo 512 questdes agrupadas em trés divisdes. Primeiramente
encontramos na Prima Pars comentdrios acerca da esséncia divina e sobre as criaturas, em que
constam de 119 questdes. A Secunda Pars da obra € dividida em duas subdivisoes, Pars Prima
Secundae e Pars Secunda Secundae, que respectivamente tratam a imagem dos homens perante
Deus, em que Tomds de Aquino utiliza-se da Retorica de Aristételes e restringe-se a 114
questdes, e sobre as virtudes, contendo um total de 189 questdes. Por fim, a Tertia Pars, que
comecgou a ser escrita em Paris e pretendia ser finalizada em Népoles, ndo fora terminada devido

a sua morte, contendo um montante de 90 questdes e abrangendo temas como os sacramentos.

Como o proposito principal dessa sacra doctrina € transmitir o conhecimento
de Deus (isso acaba de ser explicado na q.1, espécie de discurso do método),
tratamento primeiramente de Deus (Prima Pars), em seguida do movimento
da criatura racional em direcéo a Deus (Secunda Pars), e enfim de Cristo que,
segundo sua humanidade, € para nés a via que conduz a Deus (Teria Pars).
(ST, I, q.2,a.1)®

A teologia de Tomds de Aquino e consequentemente a da Summa, sdo pautadas sobre a
fé, visto que ¢ impossivel fazer teologia sem f€, “so a fé permite acolher Deus que se da e se

revela; €, pois, a Uinica que pode fornecer um objeto real a esse saber.” (TORREL, 1999: 185).

E o retorno do homem a Deus e ao seu fim tltimo, e os meios pelos quais o homem se
afasta de Deus ou o alcanca é que compreendemos na Secunda Pars. As 303 questdes que
contemplam essa divisdo estdo compreendidas em duas subdivisdes. A Pars Prima Secundae
contém 114 questdes e aborda os atos humanos, voluntdrios ou ndo, (q.6-21) e as paixdes da
alma (q.22-48). As questdes de ndmero 71 a 89 giram em torno dos vicios e pecados, € a base
para o nosso estudo, uma vez que € aqui que Tomds de Aquino comenta sobre o que venha a

ser uma pratica pecaminosa, assim como o Pecado Original de Adao e Eva. Por fim, o frade

8 Original: “Quis igtur principals intentio huius sacrae doctrinae est Dei cognitionem tradere, et nom solum
secundum quod in se est, sed etiam secundum quod est principium rerum et finis earum, et specialiter rationalis
creaturae... ad huius doctrinae expositionem intendentes, primo tractabimus de Deo; secundo de motu rationalis
creaturae in Deum; tertio de Christo qui secundum quod homo via est nobi tendendi in Deum.” Também ver em
TORREL, 1999, p. 174.
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dominicano trabalhou as influéncias no agir humano (q.90-108) e a graca (q.109-114). Ainda
na Secunda Pars, o Aquinate expde sobre a fé, esperanca e caridade (q.1-46), sobre a justica,
forca e temperanca (q.47-170), e termina com um estudo sobre os carismas (q.171-189). Todos

esses temas compreendem a Pars Secunda Secundae.

O fechamento da obra € inacabado, sendo que apenas 90 questdes compdem a Tertia

Pars. De inicio, Tomds de Aquino comenta sobre Jesus Cristo, a encarnacio e sobre a carne

sofredora (q.1-59). Os sacramentos e os meios pelos quais atingimos a salvacdo consagram

também a terceira parte, indo das questdes (q.60-65), e finda nos comentérios acerca do
bastimos, eucaristia e peniténcia (q.60-90).

Tal estrutura prépria da Summa é acentuada ainda mais pelo Compendium.

Esse texto é dividido em duas partes. A primeira, que fala de Deus, integra

todos os efeitos da criagdo, compreendidas as diversas formas da graca. A

segunda parte dedica-se a humanidade de Cristo. Nesse cato, a terceira parte

da Summa constituird um discurso sobre Cristo, ao qual teria se teria entregue

a liberdade humana. As primeiras duas partes explicariam, pois, uma teologia

por uma liberdade que ndo teria ainda cumprido o que A. Hayen, e depois M.

Blondel, denominaria de uma opc¢do fundamental. (GILBERT, 1999: 125-
126)

E reunindo os mais diversos temas e realizando comentdrios baseados e também na
contramdo de inumeros filésofos, que Tomds de Aquino veio a redigir tdo prestigiada obra.
Contendo mais de 500 questdes, nos proximos capitulos nos restringiremos a Pars Prima
Secundae, mais precisamente as questdes que abarcam o Tratado dos Vicios e Pecados, em que
o Doctor Angelicus trata o tema do Pecado Original. Analisaremos segundo o Aquinate a
concepcdo de pecado para podermos partir para a compressdo das particularidades do ato

pecaminoso de Addo e Eva, assim como suas consequencias para o género humano.
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32 0O ATO DE PECAR COMO CONTRARIO A LEI DIVINA: AS
PARTICULARIDADES DO PECADO NO TRATADO DOS VICIOS E PECADOS
DA SUMMA THEOLOGIAE (1273), DE TOMAS DE AQUINO

Tomds de Aquino reserva na Summa Theologiae (1273) um espaco somente para o
estudo dos pecados e suas particularidades. Denominado de Tratado dos Vicios e Pecados,
provavelmente escrito no ano de 1271 em Paris. A datacdo nos € significativa pois fora o
momento em que o Aquinate adquiriu maior contato com as obras aristotélicas, posto que
observamos inumeras citagdes ao filosofo grego na Pars Secunda Secundae. O Aquinate
compreende o ato pecaminoso como toda e qualquer acao contrario aos mandamentos divinos,
como “um dito, feito ou desejado contra a lei de Deus.” (ST, I-II, q. 72, a. 1), em que se
distinguem especificamente por seus objetos diversos. Na obra em questdo, o Doctor Angelicus
elabora o Tratado dos Vicios e Pecados (ST, I-1I, q. 71-89), para melhor compreensdo do ato
pecaminoso, porém a tematica se encontra espalhada por toda a obra, como podemos perceber
na Tertia Pars, em que Aquino defende a ideia de que “quanto mais € grave um pecado, tanto
mais se opde a salvacdo humana, para a qual Deus se encarnou.” (ST, IIl. q. 1, a. 4), ou na
Prima Pars ao relatar que “os maus anjos atacam os homens de dois modos. — Instigando-os
ao pecado; e entdo ndo sao mandados por Deus, para atacar, mas tal lhes permitem as vezes 0s

justos juizos de Deus.” (ST, 1, q. 74, a. 1).

Esse pecado, como um ato desordenado, implica diretamente a oposi¢do a virtude
humana, pois a mesma remete-se a “uma qualidade que torna bom quem a tem” (ST, I-11, q. 71,
a. 1), sendo oposta também ao vicio e a malicia. Por sua vez, o pecado estd em oposicdo a
virtude pois “supoe o dissidio entre as partes do corpo” (ST, I-II, q. 71, a. 1), visto que esse
pecado implica uma certa desorganizacdo e a virtude, uma certa bondade. Logo, em
conformidade com Agostinho de Hipona, todo vicio € contrdrio a natureza humana, havendo-o
toda vez que o homem estiver em disposicao ao que lhe € contrario por natureza, posto que “o

vicio vai contra ela.” (ST, I-11, g. 71, a. 2).

A ideia do pecado como contrario a natureza humana foi um dos principais argumentos
defendidos pelos discursos eclesidsticos, dado que cada religido “cria e insere simbolos para
dar significado a sua propria constituicdo e legitimagcdo do seu repertorio sagrado.”
(SIQUEIRA, 2013: 73). Nesse sentido, o material simbdlico € um privilégio do campo
religioso, em que a Instituicdo religiosa ¢ “enunciadora de identidades globais, de sentidos

globalizantes para as relagdes sociais, a Igreja nunca conseguiu, por exemplo, controlar ou
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mesmo plasmar-se a totalidade das comunidades que com as quais se relacionava.” (RUST;
CASTANHO, 2017: 18). Nesse sentido, as heresias aparecem como indicacdo dos limites de
interacdo social por parte da propria Instituicdo religiosa, sendo essenciais para a construgdo de
identidades, pois a identidade é justamente a diferenca, o contrario o que € esperado ou proposto
pela norma discursiva, o limiar das relagdes sociais. A Igreja, que foi uma instituicdo global,
mas ndo total’, fora a responsdvel por propagar, por meio de seus discursos de cunho moral,
normas e condutas que os fiéis deveriam seguir, realizando assim, a manuten¢do corporal e

social.

Essa mesma Igreja em seu cardter hegemonico buscou em seus discursos a consolidacio
do ethos cristdo, em que na utilizagdo do simbolismo do Pecado Original de Adao e Eva renegou
o corpo as categorias de margem. O corpo como instrumento para realiza¢do do pecado, uma
vez que contrdrio a0 mandamento divino, estaria no caminho oposto do projeto da Igreja de
ordenamento da sociedade.

Ora, jamais uma civilizacdo tinha atribuido tanto peso - e preco - a
culpabilidade e a vergonha como fez o Ocidente nos séculos XIII e XVIII.
Estamos aqui diante de um fato da maior importancia que ndo se pode
esclarecer completamente. Tentar fazer a histéria do pecado, portanto da
desfavoravel imagem de si, dentro de um espago e um recorte cronolégico
determinados, é colocar-se no centro de universo humano. E destacar ao
mesmo tempo um conjunto de relacdes e de atitudes constitutivas de uma
mentalidade coletiva. E encontrar a mediacdo de uma sociedade sobre a
liberdade humana, a vida e a morte, o fracasso € o mal. E descobrir sua
concepcdo das relacdes do homem com Deus e a representacdo que ele fazia

deste tltimo. E, portanto, dentro de certos limites, empreender conjuntamente
uma histéria de Deus e uma histéria do homem. (DELUMEAU, 2003: 14)

Essas clivagens entre as prdticas e o discurso fizeram das representagdes do corpo na
Idade Média o simbolo mais prejudicado no que concerne as relagdes sociais do imagindrio do
periodo. Esses corpos foram relegados a margem da sociedade quando utilizados como
instrumentos contrarios aos mandamentos divinos, pois escapavam aos limites dos discursos
religiosos. Ao mesmo tempo, serviram de objetos para a manutencdo social, pois eram
regulados para que seguissem as normas discursivas. Foi a partir do corpo que se delimitaram

as 1dentidades impostas no imagindrio dos grupos sociais presentes no Medievo, por meio de

70 Compreendemos a Igreja na Idade Média como uma Institui¢do hegemonica, que abrangeu todos os Ambitos da
sociedade, desde o particular ao social. Em seu cardter global, A Igreja estipulou normas para serem seguidas em
busca da consolidac@o do ethos cristdo, porém nao fora total devido a existéncia das praticas heréticas, contrarias
e contrastantes aos discursos religiosos.
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uma divisdo entre aqueles que seguiam o discurso e os costumes religiosos € morais, 0s

chamados de Estabelecidos e 0s contrdrios aos mesmos principios, os Qutsiders.

Sendo o homem constituido, em sua espécie, por uma alma racional, quando suas agdes
se dissociam desse principio constitutivo, inclinando-se a uma natureza sensitiva, é que se
manifestam os vicios e os pecados, posto que “a lei eterna estd para a ordem da razdo humana.”
(ST, I-11, g. 71, a. 2), ou seja, quando as acdes dos individuos se encontram distantes da razao
e da lei eterna, elas se tornam contrdrias as virtudes humanas. Ademais, o ato pecaminoso,
mesmo que em dissidéncia com a virtude, pode com a mesma coexistir em um unico sujeito,
pois “o pecado esta para a virtude como o ato mau para o habito bom.” (ST, I-II, q. 71, a. 4).
As virtudes infusas ndo sdo excluidas por um ato de pecado, exceto quando esse pecado for
mortal, contririo a caridade, raiz de todas as virtudes infusas. Nesse sentido, em um unico
sujeito apenas, podem coexistir as virtudes adquiridas juntamente com o pecado mortal, o que
ndo se dd com as virtudes infusas. As virtudes infusas sao explicadas como efeitos da lei divina
e da graca, enquanto as virtudes adquiridas estdo ligadas ao homem, consequentemente, aos
atos humanos e sao elas: caridade, fé e esperanca, em que Deus € a causa remota das duas
virtudes e ambas sdo colunas do mesmo edificio. Quanto o pecado for venial, “pode coexistir

tanto com estas como com aquelas” (ST, I-11, q. 71, a. 4), virtudes no mesmo sujeito.

Os pecados, sendo uma acdo, dita, feita ou pensada contra a lei divina, podem existir
sem nenhum ato, sendo chamados pecados de omissao e que “nao implicam nenhum ato interior
ou exterior, como quando, na hora em que devemos ir a igreja, de nenhum modo pensamos em
aelair oundo.” (ST, I-IL, g. 71, a. 5); portanto, os pecados correspondem ao que nao devemos
fazer ou a quando deixamos de fazer algo que devemos, sendo que a causa primeira do pecado
estd na vontade. Mesmo que nao feito ou nao dito, mas sim permanecido no ambito da vontade,
o ato desejado torna-se um pecado ao ir em contrariedade a lei eterna e divina, posto que
desviam o homem do ordenamento do fim ultimo. Visto que a causa primeira do pecado esta
na vontade, “todo pecado ¢ mal, por ser proibido. Pois, por isso mesmo que ¢ desordenado,

repugna ao direito natural.” (ST, I-1I, q. 71, a. 6).

Dois elementos decorrem da esséncia do pecado, sdo eles a sua desordem e o ato
voluntdrio. Em ambas as situa¢des, quanto maior o distanciamento da lei divina, maior € a
intencdo do pecador. A distin¢cdo dos pecados e atos voluntdrios provém de seus objetos e do
mesmo modo se diferenciam pelos seus fins, pois fogem do fim dltimo que é o bem comum.
Essa a¢do pecaminosa € um ato privado de uma ordem devida, contrdrio a lei divina e a razdo

humana, a medida que “todo pecado consiste no desejo de algum bem varidvel, desejado
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desordenadamente; e por consequéncia, quando ji o possuimos, nos deleitamos

desordenadamente.” (ST, I-11, q. 72, a. 2).

Na classificacdo dos pecados, “dos sete vicios capitais, cinco sdo espirituais e dois,
carnais.” (ST, I-1I, . 72, a. 2). Como dito anteriormente, o corpo fora o principal perdedor com
o Pecado Original, visto como “matéria sobre a qual varios discursos, de diferentes esferas

sociais e institucionais, imprimem suas expressoes.” (MAZIOLI, 2018: 22).

Como qualquer outra realidade do mundo, o corpo humano ¢ socialmente
concebido, e a andlise da representagdo social do corpo oferece uma das
numerosas vias de acesso a estrutura de uma sociedade particular [...] sabe-se
que cada sociedade elege certo nimero de atributos que configuram o que o
homem deve ser, tanto do ponto de vista intelectual ou moral, quanto do ponto
de vista fisico. (RODRIGUES, 2008: 44).

Esse corpo, na classificagdo dos pecados, pode gerar um pecado denominado de carnal,
resultante do deleite do contanto entre os corpos. Sdo pecados carnais a gula e a luxuria,
verdadeiras obras da carne, sendo que “toda deficiéncia da razdo humana tem o seu inicio, de
certo modo, no sentido carnal” (ST, I-11, q. 72, a. 2), afirmacdo que se remete ao Pecado Original
de Adao e Eva. Ademais, nos pecados carnais hd uma instancia ligada ao espirito, ou seja, a
razdo humana, entretanto o apetite € puramente carnal, visto que a alma, no pecado de
fornicacdo, sujeita-se aos desejos do corpo. Quando o pecado é consumido pelo deleite da alma,
chamamo-lo espiritual, como ¢ o pecado de avareza. Nessa ordenagdo “os pecados espirituais
implicam maior culpa que os carnais.” (ST, I-II, q. 73, a. 5), posto que os pecados espirituais
sdo entendidos como pecados de aversdo, fundamentados em culpa, em que seus reatos recaem
sobre Deus e 0 nosso amor por ele, em divergéncia as penas dos pecados carnais, que recaem

sobre 0 nosso proprio corpo.

Sabendo que os atos humanos se especificam por seus fins, os pecados também se
definem por essa afirmagao, uma vez que nao se distinguem por suas causas e “se assim fosse,
todos os pecados seriam da mesma espécie, como procedentes da mesma causa.” (ST, I-1I, q.
72, a. 3). Ademais, conforme a Sagrada Escritura (Eclesidstico: 10-15 e 1 Timoteo: 6-10), o
principio de todo pecado € a soberba e a raiz de todos os males € a avareza, um ato desordenado
compreendido por trés ordens. Nessa disposicdo, em um primeiro momento todo pecado é
dependente da regra da razdo, na qual todas as nossas acoes devem ser pautadas; quando nossos
atos fogem desse ordenamento, nos tornamos pecadores. Em seguida, dependem da lei divina:

quando contrérios a mesma, nossos atos atingem diretamente Deus e também se tornam atos de
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pecado, consequentemente nos tornamos pecadores. Por fim e de acordo com Aristételes em
sua obra Politica 1252a, o homem, por ndo ser um animal solitdrio, estd submetido a uma
terceira ordem, que podemos chamar de social e politica, vertentes englobadas na chamada
ordem dos homens, dado que vivem em meio aos seus. Nessa perspectiva, uma triplice ordem
se projeta sobre as acdes dos homens, assim como sobre as distin¢cdes dos pecados, quais sejam
elas: a ordem da razdo; da lei divina; e dos homens, em que o pecado contra Deus excede as

outras duas ordens, pois € um género em especial de pecado.

As diferenciagdes entre pecados resultam da diversidade da desordem causada e de seus
danos, em que a desordem € a esséncia do ato pecaminoso. Diferenciamos os pecados em
mortais e veniais quando, respectivamente, ha uma desordem da alma em aversao ao fim ultimo,
que é Deus, e quando essa aversdo ndo atinge diretamente o fim proposto, pois quem peca
venialmente ndo vai contra a lei, mas age irracionalmente fora da lei por ndo observar os atos
de modo racional e o intencionado pela lei. Os pecados mortais e veniais podem ser associados
do mesmo modo: “a desordem da morte corporea, que exclui o principio da vida, é naturalmente
irrepardvel, ao passo que € repardvel a desordem da doencga, que ndo destréi o principio vital.”
(ST, I-I1, a. 72, a. 5). O pecado venial € digno de vénia, de perddo, enquanto o pecado mortal,
por sua vez, nao € digno de perddo. Ambos os pecados se opdoem um ao outro, pois “coisas entre
si infinitamente diferentes ndo se transformam umas nas outras. Ora, o pecado mortal difere
infinitamente do venial, como do sobredito resulta. Logo, o venial ndo pode vir a ser mortal.”
(ST, I-11, g. 88, a. 4). O pecado venial € um ato transitivo, impossivel de ser repetido, sendo que

o pecado “mortal se opde o venial como o reparavel ao irreparavel.” (ST, I-11, g. 88, a. 1).

PECADOS VENIAIS PECADOS MORTAIS

Adultério Blasfémia
Avareza Perjurio
Hipocrisia Homicidio
Jactancia Suicidio

Tabela 01: Pecados Venais e Pecados Mortais (elaborada pelo autor).
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Diferente € a visdo adotada por Martin Pérez, considerado um homem da Igreja e aos
assuntos clericais, ao acrescentar a essa divisdo de pecados o cardter criminal, formando-se
assim, uma triplice reparticdo dos pecados. O autor do Livro das Confissoes de 1316, adiciona
os pecados de cunho criminal a tipologia de pecado mortal e venial de Tomds de Aquino,
visando a abranger o que chamamos hoje em dia de direito penal.

Fica de saber de quais pecados se ha de fazer a confissdao e convém saber que
ha trés maneiras de pecados. H4 pecados veniais e pecados criminais e
pecados mortais. Pecados veniais sdo aqueles que nao retiram a alma da graca
de Deus, nem a tiram da caridade. Pecados criminais (sdo mortais) sdo aqueles
em que o pecador pode ser acusado em juizo e sobre que o direito pde penas
corporais e espirituais [...]. Sobre os pecados criminais pode-se saber por meio
do direito, pois sao escritos. E convém saber que todos os pecados criminais

sdo mortais e graves. Mas nem todos os mortais sdo criminais, j4 que nem
sempre sao assim tdo graves. (MARTIN PEREZ, Livro das Confissdes, 3.43).

Os pecados criminais, no entendimento de Pérez, sdo os pecados escritos, provenientes

do ordenamento juridico, possuindo ‘“uma missdo civilizadora, pois passa do campo religioso
9

para o ambito social e juridico. Nao obstante, as funcdes religiosas e civis se confundiam no

Medievo.” (MAZIOLI, 2018: 61), também citando a ordem do direito civil e suas penas.

Ainda assim, a preocupacao com os pecados na Idade Média fora constante, tendo em
vista a enorme quantidade de manuscritos produzidos para o auxilio de padres na aplicagdo das
penas, em que podemos citar o Decretum (1000-1025), de Burchardo de Worms e o préprio
Livro das Confissoes (1316), de Martin Pérez, posto que “tais documentos, de naturezas
variadas, referem comumente o tema do pecado e as conseqiiéncias de ndo resistir a este mal.”

(FERREIRA, 2012: 115).

Essas obras, as quais podemos chamar de manuais de confissdo, foram produzidas no
intuito de salvacdo das almas, um verdadeiro “exercicio conduzido pelo paroco confessor, na
tentativa de que o fiel consiga com a sua ajuda examinar cada desvio de conduta no passado e
possa, paralelamente, memorizar as formas virtuosas de vida para se comportar dignamente nos
tempos vindouros.” (TEODORO, 2012: 207). Embora a confissdo oficialmente tenha sido
regularizada apenas no IV Concilio de Latrdao em 1215 e praticada por uma pequena parcela da
sociedade, a mesma visava a purgac¢do dos pecados e ao livramento das doencas.

As modificacdes na estrutura social e cultural que permitiram a gradual
substituicdo da confissdo publica para a confissdo privada podem ser
percebidas a partir de uma série de discussodes e disputas espelhadas nos

diversos Concilios conclamados a partir do século XII, como o Concilio de
Paris (1198), o Concilio de Londres (1200) e, por fim, o IV Concilio de Latrdo
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(1215) que obriga a confissdo individual. A exigéncia da confissdo individual
pelo canone XXI de Latrdo IV, que recomendava o ato de se confessar ao
menos uma vez por ano para todos aqueles que ja possuissem condicdes de
discernimento significou, sem divida, uma maior carga de atividade para os
clérigos, aos quais se aconselhava paciéncia com os fiéis, dado que estes
muitas vezes nao sabiam descrever seus erros (FERREIRA, 2012: 117)

As questdes dos pecados como causadores das doengas se remetem aos antigos hebreus.

A Sagrada Escritura, do mesmo modo se referéncia, ao enfermo como um pecador, a partir do

momento em que Jesus Cristo se dirige a um adoentado e diz: “Filho, tem bom animo,

perdoados te sdo os teus pecados.” (Mateus: 9-2). Nos discursos religiosos € no imagindrio

social da Idade Média Central ainda se perpetuou tal ideia, uma vez que os leprosos foram
considerados feitos em pecados, concebidos diante a macula do pecado carnal.

Assim, a concep¢do méagico-religiosa partia, e parte, do principio de que a

doenca resulta da acdo de forcas alheias ao organismo que neste se introduzem

por causa do pecado ou de maldi¢do. Para os antigos hebreus, a doenga nao

era necessariamente devida a acdo de demonios, ou de maus espiritos, mas

representava, de qualquer modo, um sinal da cdlera divina, diante dos pecados

humanos. Deus ¢ também o Grande Médico: “Eu sou o Senhor, ¢ é satde que

te trago” (Exodo 15, 26); “De Deus vem toda a cura” (Eclesiastes, 38, 1-9).
(SCLIAR, 2007: 30).

O desconhecimento para com a natureza humana e a imersdo em um sistema
hegemonico politico-religioso fizeram dos homens medievais crentes na possibilidade de seus
atos serem os causadores de doengas, assim como na hipétese da cura por meio de um médico
ou de um padre, uma vez que esse representante religioso “agindo in persona Christi, ao perdoar
os pecados, retira a origem do mal, e sua pena, podendo promover a cura do corpo.” (SANTOS;

SILVA, 2016: 144).

A figura assumida pelos reis enquanto atores taumaturgos, relatado por Marc Bloch em
Os reis taumaturgos (1924) pelo milagre de cura das escréfulas dos corpos dos enfermos
mediante o toque das maos régias, também fizera parte desse imagindrio. A pritica também
comum hoje em dia de dissecac@o de caddveres s foi assumida e permitida no século XVI,
visto que anteriormente o aparato religioso ndo permitia tal procedimento, tudo porque esse
corpo, na escoldstica médica do século XIII, ainda era visto sob a 6tica de um projeto divino de
criacdo do mundo.
Os cuidados e a cura dos corpos enfermos nao eram procedimentos exclusivos

da Fisica escolastica medieval. Pelo contrario, mesmo com todo o estatuto
intelectual da medicina e com seu acento no entendimento da Natureza e das
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relacdes entre esta e 0 homem, entre o0 micro e 0 macro cosmo, a religifo crista
teve papel fundamental no surgimento e desenvolvimento de um aparelho que
é, digamos, uma invenc¢@o do Império romano do Oriente e da Idade Média: o
hospital. Mas, antes de se tornar o local para a cura das doengas do modo como
entendemos atualmente, o hospital foi o lugar do exercicio de alguns valores
da sociedade medieval a se destacar: a assisténcia, a caridade e a misericérdia.
(SANTOS; SILVA, 2016: 139)

Os pecados veniais seriam os responsaveis pelo aparecimento das dificuldades na vida
dos homens, pois seus reatos sdo pagos durante a vida terrena, por isso a necessidade da
confissdo secreta e particular para o reconhecimento dos pecados cometidos. Mediante essa
confissdo, o padre reconheceria os atos contrarios aos mandamentos divinos, concedendo
posteriormente a escuta uma possivel peniténcia para que o pecador pudesse promover a cura
do corpo corrompido pela micula do pecado no intuito final de que ocorresse a cura da alma.
Por outro lado, os pecados mortais t€ém seus reatos apds a morte por meio da pena e danacao
eterna, assim como foi narrado pelo do poeta italiano Dante Alighieri na Divina Comédia em
c. 1320, ao adentrar os nove circulos do Inferno e descrever cada um deles em sua narrativa de

cunho teolégico.

Para Dante, quanto mais profundo o circulo infernal, maior € o pecado cometido e mais
brandas sdo as penas recebidas pelo pecador. No sonho do poeta, os noves circulos
representariam em primeiro lugar o Limbo, aonde iriam os ndo batizados; o Vale dos Ventos
como o local em que aconteceriam os julgamentos; o Lago da Lama, reservado aos que
sucumbiam ao pecado da gula; a Colina da Rocha, em que os avarentos se encontravam; o Rio
Estige, localidade dos que tivessem cometido o pecado da ira; o Cemitério de Fogo, destinado
aos hereges; o Vale do Flegelante, designado aos violentos; o Malleboge, aos quais iriam os
simoniacos, ladrdes e hipdcritas; e por fim o Lago do Cdcite, ao qual é o abismo gelado de

Lucifer, presentes ali os pecados de traicdo, contra a familia ou a patria, local de imenso ddio.

Para melhor elucidagdo dos circulos infernais ao leitor, trazemos a representacao desses
mesmos ambientes de sofrimento e de cumprimento das penas pecaminais, aos quais foram
representados pelo italiano Sandro Botticelli, em sua pintura do século XV, denominada Mapa
do Inferno de Dante, em que o artista pintou minuciosamente cada um dos noves circulos

infernais.
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Figura 06 - Sandro Botticelli — Século XV. Mapa do Inferno de Dante. Disponivel em:
<http://www.stelle.com.br/pt/inferno/botticellil.html>. Acesso em: 02 de maio de 2019.

A compreensio do espacgo e tempo foi o tema principal abordado pela obra, influenciada
pela filosofia escolédstica de Tomas de Aquino e inspirada na obra Eneida (c. 31 a.C.), de
Virgilio. O enredo é baseado em um sonho de Dante em que ele adentra um espago
transcendente, onde se situam os mortos, sendo esse local dividido em trés partes, que sdo o
Inferno, o Purgatério e o Paraiso, visando-se acima de tudo a compreensao do lugar que ocupa
0 homem no tempo, pois os discursos religiosos medievais propagaram veemente os perigos de

levar uma vida pecaminosa, em que tais atos refletiriam na vida pos-morte.

Os homens e mulheres da Idade Média aparecem dominados pelo pecado. [...]
O tempo individual situa-se no interior desse tempo histérico e comega no
erro, quando com o nascimento, 0 homem contrai o Pecado Original; continua
apdés o batismo, quando o homem, liberto da mancha original, adquire
capacidade de lutar contra os numerosos pecados que o cercam; e termina com
a morte fisica, quando, dependendo dos pecados cometidos, ele serd salvo ou
condenado para a eternidade, Um tempo pontuado pelo pecado, que se
desenrola, por sua vez, em espacos definidos e organizados pelo pecado
(CASAGRANDE; VECCHIO, 2006: 337).
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Ao chegar ao Inferno, Dante e Virgilio sdo recebidos por Hades que, deus da mitologia
grega, distribui as penas aos pecadores e € nesse momento que tomam conhecimento do circulo
ao qual permanecerao pelo resto da eternidade. As penas variam de pecado para pecado e quanto
mais grave o pecado, maior serd a peniténcia recebida e a profundidade a qual estariam
destinados; caracterizado por “nove circulos, o Inferno dantesco é cheio de abismos tenebrosos,
pantanos, lagos e rios que exalam vapores fétidos; tempestades de chuva, de neve, de granizo e
de ti¢des acesos; ventos uivantes e frio petrificador; corpos torturados, rostos contorcendo-se

em gritos e gemidos.” (LOUREIRO; SCARAMUSSA. 2002: 217).

No final de sua trajetéria, Dante, aqui a persona retdrico-poética criada por Alighieri,
consegue se libertar de todos os noves circulos, indo ao encontro de Lucifer e o descreve como
um ser de trés cabecas. A narrativa de Dante contradiz alguns principios da doutrina catdlica,
uma vez que ndo hd a possibilidade da purgacdo dos pecados no préprio Inferno, nem a
passagem do mesmo para o Purgatério ou ao Paraiso. Uma vez encaminhada ao Inferno, ali a
alma estard para sempre, pois “seguindo as instrugdes eclesidsticas, cabia aos leigos a tarefa de
se confessarem, fazerem doacOes, receberem sacramentos e outros sufrdgios cristdos para
obterem uma passagem tranquila para a vida eterna, caso contrario, as almas estariam sujeitas

as vdrias tribulagdes e sofrimentos no além-timulo.” (OLIVEIRA, 2015: 171).

A epopeia em versos corrobora a definicdo da imagem do Inferno para o mundo
ocidental, visto que o Cristianismo € herdeiro do Helenismo no que tange a uma ideia de Além,
de uma vida apés a morte, caracterizando um modelo dualista por meio do Paraiso e do Inferno.
As representagdes visuais e imagéticas de um local de danacio eterna surgem no século X,
Jjuntamente com o advento do Juizo Final, sendo que no século XIV desenvolveu-se, alcancando

maior destaque.

A obra de Dante é essencial para essa representacdo, visto que o poeta italiano
representou os noves circulos do Inferno como uma imensa cratera escavada nas profundezas
da terra. Uma das maneiras usuais de se representar a entrada do Inferno fora através da
simbologia de uma boca, alusdo a porta do Inferno, em que os pecadores adentravam e eram
destinados as penas eternas, como na imagem abaixo, em que a iconografia demonstra como os

orgulhosos eram punidos, sendo engolidos pelo monstro marinho, o Leviata.
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Figura 07 - Um anjo fecha a porta do Inferno, no saltério de Winchester, 1150. British Library (Cotton Nero, ms. 1V, fol. 39).
In: Die Kunst der Romanik. Architektur. Skulptur. Malerei. Koln - Konemann, 1996, p. 11.

A boca do Leviata foi entendida como porta do Inferno no século XII, como a entrada
para o reino das tormentas. Na iluminura, (Cotton Nero, ms. 1V, fol. 39), a representacdo do
Diabo como receptor dos pecadores ocupa um lugar central, pois 0 mesmo estd em evidéncia
no meio da boca, recebendo todos os pecadores. Sua representacdo, associada com a imagem
de um animal, também foi bastante frequente, como podemos perceber na imagem. Na
iluminura também temos a presen¢a de um anjo fechando a porta do Inferno, na qualidade de
ente superior ao demonio, como representante da for¢ca do bem. Estdo presentes na imagem reis,
prostitutas e adilteros, transmitindo-se a ideia de que cada um desses pecados tem um local
reservado no Inferno, e para que isso nao acontecesse, “cada cristdo deveria se portar como um
peregrino neste mundo. Por isso, o percurso terreno era entendido como uma passagem para a
verdadeira vida, a que viria ap6s o passamento da alma.” (SOUZA, 2018: 80). A forma de
representacao da entrada do Inferno pela boca do Leviata foi inspirada na passagem biblica do

livro de Jé: 3-8, em que é mencionado um monstro marinho.
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Outras obras também fazem referéncias ao Inferno, como a do cataldo Ramon Llull em
sua obra Doutrina para as criancas (1274-1276). O tedlogo se destinou aos escritos éticos e
obras de cunho moralizante e na Doutrina para as criangas, Llull se dedicou a evangeliza¢ao
dos pagdos, como uma pequena enciclopédia pedagdgica, ao qual narra a descida de Jesus ao
Inferno entre sua morte e ressurrei¢do nos capitulos IX e XCIX da obra. “Segundo este relato,
Cristo, quando de Sua descida aos infernos, tirou de 14 parte daqueles que se encontravam
enclausurados, isto €, os justos ndo batizados por serem anteriores a Sua vinda a terra”

(LOUREIRO; SCARAMUSSA. 2002: 217).

Amaével filho, saibas e creias que quando a alma de Nosso Senhor Deus Jesus
Cristo deixou o corpo morto na cruz, incontinenti desceu aos infernos, e vendo
Adaio, Abrado e os outros profetas e santos, arrancou-os a for¢ca dos demonios
e de sua prisdo e os colocou na gléria celestial, que nao terd fim. (DOUTRINA
PARA AS CRIANCAS, IX, II.)

Na doutrina catdlica, o personagem méaximo do Inferno é o Diabo e embora o pecado
proceda da nossa prépria vontade, remetendo-se ao Pecado Original, Tomés de Aquino defende
a ideia de que “o diabo € causa de todos os nossos pecados, pois, induziu o primeiro homem a
pecar.” (ST, I-11, q. 80, a. 4). Nesse sentido, “o principio proprio do ato pecaminoso € a vontade,
pois todo pecado ¢ voluntario.” (ST, I-II, g. 80, a. 1). A representacdo do inimigo de Deus é
bastante discutida na Idade Média, visto como ser inferior e que “por virtude propria e se nao
for refreado por Deus, pode nos induzir necessariamente a praticar atos genericamente
pecaminosos; mas ndo pode nos impor a necessidade de pecar.” (ST, I-II, g. 80, a. 3). Ademais,
o homem medieval esteve imerso e divido entre a possibilidade de uma vida eterna no paraiso
ou a dana¢do permanente no Inferno, posto que “o cristianismo ensina que a morte ¢ 0 comego
da vida eterna, e ndo o fim definitivo, e chegado o momento, as pessoas procuravam se
preparar.” (FRANCO JUNIOR, 2001: 137).

O conceito de salvacdo na Idade Média era vinculado a ideia de viagem.
Imprensado entre dois mundos, o da carne pecadora e o da alma, entre o
mundo terrestre efémero e a eternidade do mundo celeste, 0 homem medieval

se via como um viajante (homo viator), um caminhante entre dois mundos
(ZIERER, 2002: 138).

Na Summa Theologiae (1273), Tomdas de Aquino comenta que o Diabo nao pode ser a
causa de nossos pecados, mas pode nos instigar a pecar € que somente “pode ser causa direta
do pecado o que pode levar a vontade a agir.” (ST, I-IL, g. 80, a. 1), vontade essa motivada pelo

objeto desejado e pela vontade interna de querer. A atuacdo do Diabo € dirigida ao movimento,
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a fantasia local para que o apetite sensitivo possa ser induzido ao pecado, tornando-o
predisposto a paixdo, mas jamais pode ser a causa direta em nés do desejo e, “portanto, por este
lado, s6 a vontade do homem ¢é a causa direta do seu pecado.” (ST, I-1II, g. 80, a. 1). Seu poder,
na doutrina catdlica, € estabelecido e controlado pela vontade de Deus, dado que no imagindrio
do periodo medieval a representacdo do Diabo é mediada pelo cardter da tentacdo, da
provocacio e do teste, uma vez que “enquanto a imagem de Deus € fixa (o bom e sdbio Ancido),
o Capeta ndo teve limites na sua imaginacdo diabdlica, quando resolvia aparecer e tentar os
filhos de Eva”. (MOTT, 1985: 71).
Semelhantemente, o apetite sensitivo fica predisposto a certas paixdes por um
determinado movimento do corag@o e dos espiritos; e para isso também o
diabo pode cooperar. E sendo provocadas certas paixdes do apetite sensitivo,
percebemos mais acentuadamente o movimento ou intencdo sensivel,
reduzido, do modo sobredito, ao principio apreensivo. Pois, como o Fildsofo
diz no mesmo livro, os amantes sdo levados, por qualquer fraca imagem, a
apreensdo da coisa amada. E também sucede que, provocada a paixao,
julguemos dever buscar o objeto proposto a imaginagdo. Porque a quem §é

presa da paixdo parece-lhe bem aquilo a que ela o inclina. E deste modo o
diabo induz interiormente ao pecado. (ST, I-1I, q. 80, a. 2)

A provocacgdo do apetite sensitivo faz parte do poder do Diabo, assim como fizera na
simbologia do Pecado Original de Addo e Eva, visto que “a concupiscéncia da carne, contraria
ao espirito, ndo € pecado, quando a razao lhe atualmente resiste; mas ao contrario, € ocasido de
exercitarmos a virtude. Ora, ndo estd no poder do diabo privar a razdo do seu poder de resistir.
Logo, ndo pode impor a necessidade do pecado.” (ST, I-II, q. 80, a. 3). Ele é responsavel no
que tange a incitacdo do ato pecaminoso € ndo ao ato de criar a necessidade e impor nds a
vontade de pecar, emergindo assim a ideia de provocador da humanidade, o qual esteve ao lado

de Adao e Eva no momento do Pecado Original.
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3.3 A CONSTRUCAO DO DESEJO SEXUAL NO PECADO ORIGINAL DE ADAO E
EVA NA SUMMA THEOLOGIAE (1273), DE TOMAS DE AQUINO

Na doutrina da Igreja Catdlica, os homens sao “afetados desde antes de seu nascimento
por um pecado original que limita severamente toda aspiragao humana.” (TODOROV, 2012:
19). Esse pecado, que causou consequéncias gravissimas a natureza do homem é o pecado de
Adao e Eva, simbolo de concupiscéncia utilizado como artificio para o controle dos corpos e
da atividade sexual pelos discursos religiosos promovidos pelo Alto Clero Latino da Idade
Média Central. Presente no cotidiano e imaginério dos homens do periodo, o conceito de Pecado
Original, quando utilizada pela Instituicdo Religiosa, funcionou no intuito de limitar o
comportamento individual a uma conduta pautada no ethos cristdo, sendo a responsavel pelo
desejo desenfreado na carne, agora vista como pecadora e que provoca no sujeito cristdo o
desequilibrio entre os principios da razdo pura e da vontade. Nesse sentido, o pecado de Adao
e Eva fomenta na historia da humanidade modificagdes no compreender a esséncia do sujeito

humano, assim como seré explicitado brevemente.

Interpretado por diferentes visdes no tempo e no espaco, o Pecado Original tem “en el
griego clasico el termino apaptio asociado con algun fallo negativo (errar un objetivo o el
camino), en el Nuevo Testamento define el “estado de pecado”, del cual se derivan todas las
acciones pecaminosas.” (MIRANDA, 2009: 69). Nas indmeras interpretacdes sobre o Pecado
Original e anteriormente a exposi¢do do Pecado de Adao e Eva por Tomas de Aquino na Summa
Theologiae (1273), temos nos comentérios de Filon de Alexandria, em sua obra Alegorias de
las leyes 1 (Legum Allegoriae I), escrita entre a terceira ou quarta década do primeiro século da
era cristd, a afirmacdo de que o homem estd inclinado as causas mds, sendo essa inclinagcdo
uma consequéncia do Pecado de Adao e Eva. Do mesmo modo, Ambrésio de Mildo, dois
séculos depois, em De Paradiso 10, 47 (375), classifica 0 homem como um ser imperfeito € em
relacdo ao Pecado Original compreende que a figura feminina de Eva fora a culpada,
diminuindo-se sua culpa ao assimild-la a8 imagem de Maria ao dar a luz ao Salvador de forma
virginal, como a co-responsdvel pela salvacdo humana, ao qual ficou decidido no Concilio de

Efeso de 431.

As exegeses dos textos biblicos foram inimeras durante a histéria do Ocidente cristdo.
Desde a traducdo da Biblia (Septuaginta) do hebraico para o grego, durante os séculos III A.C.,
ao findar no século I d.C., e pela traducdo do grego para o latim (Vulgata), no final do século
IV d.C., observamos modificagdes na escrita biblica, seja por interesse politico ou religioso.

Nao nos interessa aqui fazer uma linha do tempo acerca das modificacdes sofridas pelas
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tradugdes, mas sim analisar o Pecado Original de Addo e Eva e compreender a transgressao que

ambos realizaram contra 0 mandamento divino, assim como as consequéncias do ato original.

De acordo com a Biblia de Jerusalém (fonte utilizada nessa pesquisa) e pela Vulgata, a
nomenclatura que se refere a companheira de Adao aparece apenas no livro Liber Genesis
(Génesis: 3-20), descrita respectivamente por Eva ou Hava “ef vocavit Adam nomen uxoris suce
Hava eo quod mater esset cunctorum viventium.” Eva, por sua vez, segundo Agostinho de
Hipona no De civitate Dei (426), Livro 14, capitulos 12-15, € a responsavel pelo Pecado
Original, em que Adao € incitado por ela a mando do Diabo, na figura da serpente, evento que

marca também o surgimento da morte e do mal no mundo.

As questdes em torno das consequéncias do Pecado Original de Adao e Eva ainda sao
discutidas no seio da Instituicdo religiosa, uma vez que a Igreja Catdlica realiza debates sobre
o tema e acolhe uma posicao sobre os inimeros efeitos do ato primério, como foi realizado pelo
Papa Joao Paulo II no Catecismo da Igreja Catélica de 1999. Somos tdo herdeiros do Pecado
Original de Adao e Eva quanto os homens medievais, nossos desejos ainda fogem ao controle
da razdo ou estamos no caminho contrério ao da realizagdo da Parusia?

A harmonia na qual estavam estabelecidas gracas a justica original, estd
destruida; o dominio das faculdades espirituais da alma sobre o corpo é
rompido; a unido entre o homem e a mulher é submetida a tensdes; suas
relacdes serdo marcadas pela cupidez e pela dominagdo. A harmonia com a
criacdo estd rompida: a criagdo visivel tornou-se para o homem estranha e
hostil. Por causa do homem, a criagdo estd submetida "a serviddo da
corrup¢do”. Finalmente, vai realizar-se a consequéncia explicitamente
anunciada para o caso de desobediéncia: o homem "voltara ao pé do qual é

formado". A morte entra na histéria da humanidade (CATECISMO DA
IGREJA CATOLICA. 1999, p. 113. N°399-400).

Tomads de Aquino, na Summa Theologiae (1273), reserva trés questdes (ST, I-II, q.
81;82;83), para o estudo do Pecado Original de Adao e Eva, em que elabora uma compreensao
acerca da origem desse pecado, sobre a esséncia do mesmo e acerca do sujeito do ato
pecaminoso. Embora seja no Tratado dos Vicios e Pecados que o Aquinate se debruce mais
atentamente sobre o ato original, encontramos durante toda a leitura da obra passagens que se
referem ao Pecado Original, como na Pars Prima, em que ao trabalhar com a imagem e funcao
do Diabo, Tomds de Aquino alude que “os homens sdo atualmente enganados pelas mesmas
blandicias com que o foram os nossos primeiros pais.” (ST, I, q. 114, a. 3), mencionando, assim,

o momento em que Adao e Eva foram enganados pelo Diabo.
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A ideia de que o Diabo esteve presente no advento do Pecado Original é recorrente para
a historiografia, mas agora nos restringiremos a uma pesquisa para além da visdo da
desobediéncia de Adao e Eva, visando a construcdo da ideia de um pecado sexual, para
entendermos a concupiscéncia da carne e os efeitos causados por esse principio sexual, uma

vez que foram propagados pelo interdiscurso religioso, ndo s6 medieval.
Outros sdo os tantos males que a natureza humana adquire pela primeira
desobediéncia ao preceito de Deus. O homem, tentado pelo Diabo, deixou
morrer em seu coracdo a confianca em seu Criador, quando desobedeceu ao
seu mandamento. Foi nisto que constituiu o primeiro pecado do homem, como
ja bem enunciado, na desobediéncia, exclusivamente. Todo pecado, dai em
diante, serd uma desobediéncia a Deus, um afastamento de Deus, por nio se

deixar orientar por Ele, e uma falta de confianca em sua bondade
(CATECISMO DA IGREJA CATOLICA. 1999, n°® 397).

Ao apurar as causas do Pecado Original quanto aos seus efeitos e consequéncias, Tomds
de Aquino afirma que “pela geragdo do primeiro homem o pecado entrou no mundo.” (ST, I-1I,
g- 81, a. 1), e recorre as Sagradas Escrituras (Romanos: 5-12), ao apoiar-se na afirmacao de
que “por um sé homem entrou o pecado no mundo, e pelo pecado a morte, assim a morte passou
a todo o género humano, porque todos pecaram.”. Nesse sentido, o Doctor Angelicus corrobora
essa ideia ao afirmar que o batismo € necessdrio para as criancgas, na medida em que elas
precisam ser lavadas da mécula do Pecado Original, pois desde “Adado até Moisés reinou a
morte, mesmo sobre aqueles que ndo pecaram a imitacdo da transgressiao de Adao.” (Romanos:
5-19).
Somente a graga de Cristo no batismo pode tirar a culpa e levar para a vida
eterna. A concupiscéncia permanece na natureza depois do batismo, mas com

a renovagdo da pessoa na vida da graga, pouco a pouco serd transformada até
a regeneracgao final da ressurrei¢do (HILL, 2014: 29).

A prética do batismo torna-se precisa por “ser o sujeito do pecado a alma racional,
concluiram que, transmitindo-se ela pelo s€émen, de uma alma maculada ha de derivar outra
maculada.” (ST, I-1I, q. 81, a. 1), uma vez que por meio da atividade sexual concebe-se uma
crianca nascida em pecado, igualmente portadora dos defeitos corpéreos paternos. Assim, “os
homens nascidos de Addao podem considerar-se como um sé homem, por terem a mesma
natureza herdada do primeiro pai.” (ST, I-II, q. 81, a. 1). Esse pecado € visto como um pecado
de natureza e ndo como um pecado de pessoa, posto que herdamos a natureza corrompida de

Adao, assim como exposto na Sagrada Escritura (Efésios: 2-1,5).
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Por nascerem com uma natureza humana decaida e manchada pelo pecado
original, as criangas também t€m necessidade do novo nascimento no Batismo
para serem libertas do poder das trevas e transferidas para o dominio da
liberdade dos filhos de Deus, a que todos os homens sd@o chamados. A pura
gratuidade da gracga da salvacdo € particularmente manifesta no Batismo das
criangas. Por isso, a Igreja e os pais privariam a crianga da graca inestimavel
de se tornar filho de Deus, se ndo lhe conferissem o Batismo pouco depois do
seu nascimento (CATECISMO DA IGREJA CATOLICA. 1999, p. 348. N°
1250).

Quanto a origem do Pecado Original, Tomds de Aquino a trabalhou na Questao 81 (ST,

I-11, q. 81, a. 1-5), em que considera que embora os homens tenham herdado o pecado de Adao
e Eva, os pecados cometidos pelas geracdes futuras ndo sdo transmitidos aos descendentes, sao
atos que prejudicam o proprio sujeito pecador. Assim, o Pecado Original € comum a toda
natureza humana, uma vez que ¢ transmitido de geracdo a geracdo, dado que “os méritos dos
progenitores proximos ndo se transmite aos descendentes. Logo, nem os pecados, com maior
razdo.” (ST, I-11, g. 81, a. 2). Esse pecado, para Toméds de Aquino, € a perda da Justica Original,
razdo pela qual os homens se tornam propensos a pecar, na pratica de faltas contrdrias aos
mandamentos divinos, pois “a justica original era um determinado dom da graca conferido por
Deus a toda a natureza humana, na pessoa do primeiro pai; e este, pelo pecado original, a
perdeu.” (ST, I-11, g. 81, a. 2). E pelo movimento da geracdo que, através da atividade sexual,
a macula original se transfere a todos descendentes de Adao (ST, I-11, g. 81, a. 3). Vale ressaltar
que os discursos contrarios a atividade sexual surgiram anteriormente ao inicio do Cristianismo,
sendo que a religido cristd é responsdvel por criar mecanismos para que esses discursos
penetrassem ao imagindrio do periodo, resultante de representacoes negativas do corpo e de
identidades subalternas atribuidas aos praticantes de atividades contrarias ao discurso religioso.
Ora, os trabalhos de Paul Veyne mostram que esses trés grandes principios de

moral sexual existiam no mundo romano antes do surgimento do cristianismo,

e que toda uma moral — em geral de origem estoica, baseada em estruturas

sociais, ideoldégicas do Império Romano — havia comecado, bem antes do

cristianismo, a inculcar esses principios nos habitantes do mundo romano, ou

seja, nos habitantes do mundo 74 existente do ponto de vista dos europeus:

nessa época, casar-se e respeitar sua mulher, fazer amor com ela para ter

filhos, libertar-se o mais possivel das tiranias do desejo sexual ja era uma coisa

aceita pelos cidaddos, pelos habitantes do Império Romano antes do

surgimento do cristianismo. O cristianismo nfo €, portanto, responsavel por

toda essa série de proibicdes, de desqualificacoes, de limita¢des da
sexualidade frequentemente atribuidas a ele (FOUCAULT, 2006: 64).

No que concerne a esséncia desse pecado, Tomdas de Aquino ird expor o tema na questao

oitenta e dois (ST, I-II, q. 82, a. 1-4), ocupando-se do Pecado Original como um hébito,
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procurando aferir se esse pecado € igual nos descendentes de Addo e ao estudar se em um

mesmo homem, ha vérios pecados originais, praticados por meio da concupiscéncia ou nao.

Tomads de Aquino, por sua vez, considera o Pecado Original como um habito nos filhos
de Adao, assim como nas criancas, embora elas ndo o exer¢am e “deste modo o pecado original
¢ um habito. Pois é uma disposi¢do desordenada proveniente da desapari¢cao daquela harmonia
em que consistia a esséncia da justica original.” (ST, I-IL, q. 82, a. 1). A falta da justica original,
que resulta na nao harmonia das partes do corpo, € compreendida por Tomds de Aquino como
a causadora das doencas nos homens, dado que o ato de adoecer é uma das consequéncias do
pecado de Adao e Eva.

O que € o pecado original? O que é a morte? Ha um nexo causal entre o pecado
e a morte? No ambito biblico, a morte tem uma gama de significados. No
entanto, o significado que se imp0s, historicamente, a partir da leitura de Rm
5,12, foi da morte fisica como fruto do pecado original. A morte teria entrado
no mundo em relacdo direta com a culpa. Esta leitura foi absorvida pela
teologia cldssica e pelo magistério da Igreja Catdlica. Trata-se de uma visao
fisicista que perpassa as no¢des do pecado original, da morte, da imortalidade
paradisiaca e da vida. O pecado original, que consiste no pecado cometido por
Adao, seria visto como uma autoafirmacio e um ato de rebeldia da liberdade
humana que teria agido prescindindo da vontade de Deus. Esse pecado, que
teria ocasionado a entrada da morte fisica no mundo, seria transmitido dos pais
para os filhos. Neste caso, se Addo, hipoteticamente, nao tivesse pecado
estaria isento da morte fisica. Assim, o pecado de Adado teria mudado a

constituicdo da vida fisica que passou de imortal a mortal. (OLIVEIRA, 2019:
123)

As consequéncias do Pecado Original sdo multiplas, sendo que entre elas estd o
surgimento da morte no mundo, pois “a perda da justi¢a original, como a da graca, constitui
uma pena. Por onde, também a morte, e todas as misérias corpdreas consequentes, sdo penas
do pecado original.” (ST, I-1II, q. 85, a. 5). Ademais, embora essas inten¢des nao estivessem na
vontade do pecador, as mesmas se constituem como justica punitiva de Deus. Tomds de Aquino
ainda completa essa afirmacgdo ao esclarecer que as demais misérias do corpo ndo sdo naturais
no homem, visto que “conforme a natureza nao pode ser considerada pena nem mal, a todo ser
¢ conveniente o que lhe é natural. Ora, a morte e as demais misérias do corpo sdo a pena do

pecado original, como ja se disse. Logo, ndo sdo naturais ao homem.” (ST, I-11, q. 85, a. 6).

O Pecado Original, portanto, € tGnico na natureza humana. Exprimem as Sagradas
Escrituras (Jo: 1-29), que “o cordeiro de Deus, eis aqui o que tira o pecado do mundo”; uma
vez que “pecado no mundo” estd escrito no singular, é representacdo de uma tnica méacula

original, de um tunico reato original na natureza humana, “porque o pecado do mundo, que é o
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original, ¢ um sd, como expde a Glosa a esse lugar.” (ST, I-II, q. 82, a. 2). Nesse sentido, em
cada homem hé apenas um Pecado Original, na medida em que em todos os homens o Pecado
Original se manifesta de uma tnica maneira, pois “a causa da disposi¢do corrupta chamada
pecado original é s6 uma, a saber, a privacdo da justica original, pela qual deixou a alma de
estar sujeita a Deus. E, portanto, pecado original é especificamente um s6, € num mesmo

homem nao h4 de existir, mais de um em ntimero.” (ST, I-11, q. 82, a. 2).

Assim como existe um s6 lastro de pecado em todos os homens, essa transgressao se
manifesta em igual na natureza humana, em que “o pecado original é o pecado da natureza,
como ja se disse. Ora, a natureza de todos € igual. Logo, também o pecado original.” (ST, I-1I,
g- 82, a. 4). Esse pecado transmitido a nés como falta da justica original revela uma origem
viciosa, que torna a natureza humana propicia a prética do ato pecaminoso, pela desordem da

alma, que se separa da separacdo da regra da razdo pura.

Foi instituido de modo que se sua razao se submetesse a Deus, nem seu corpo
podia furtar-se ao império da alma, nem as virtudes sensiveis a retiddo da
alma: daf que sua vida fosse de certo modo imortal e impassivel, porque, com
efeito, ndo podia morrer nem padecer, se nao pecasse. Mas podia pecar por
sua vontade, ainda ndo confirmada pela aquisicdo do fim ultimo, e sob este
evento podia morrer e padecer... Este tdo ordenado estado do homem se chama
justica original, pela qual ele estava submetido a seu superior, e a ele mesmo
se sujeitavam todas as coisas inferiores, segundo o que dele se disse [Gn,
1,16]: "e presida aos peixes do mar, e as aves do céu": e, entre suas partes,
também a inferior se submetia a superior sem repugnancia. Em verdade, este
estado foi concedido ao primeiro homem ndo como a determinada pessoa
singular, mas como ao primeiro principio da natureza humana, de modo que
por ele fosse transmitido junto com a natureza humana aos pdsteros.
(COMPENDIO DE TEOLOGIA, 186)

No pensamento de Tomds de Aquino, vemos Addo como um gerador universal. Nesse
sentido, como a natureza humana fora corrompida pelo pecado de Adao, sendo tnica em todos
os homens e “sendo o pecado contrario a virtude, o proprio pecar do homem diminui-lhe o bem
da natureza, que € a inclinacdo para a virtude.” (ST, I-II, q. 85, a. 1). Se nao houvesse pecado,
0 homem gozaria de todos os bens que foram concedidos primeiramente a Adao e a sua natureza
ndo estaria corrompida pela macula do Pecado Original, ainda seria dotado da imortalidade, da
impassibilidade e ainda seria portador da Justi¢a Original, em que ndo haveria a desordem das

poténcias da alma para com o corpo. Nas palavras do proprio Doctor Angelicus:

Cada ser se especifica pela sua forma. Ora, como j4 se disse, o pecado original
se especifica pela sua causa. Logo e necessariamente, a causa do pecado
original é a que lhe d4 a formalidade. E como coisas opostas tém causas
opostas, deve-se fundamentar a causa do pecado original pela da justica
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original, que se lhe opde. Ora, toda a ordem da justica original estava na
sujeicdo da vontade humana a Deus. Essa sujeicdo se dava, primdria e
principalmente, pela vontade, a qual compete mover todas as outras partes
para o fim, como j4 dissemos. Por onde, o afastamento da vontade, de Deus,
causou a desordem em todas as outras poténcias da alma. Portanto, a privagio
da justica original, pela qual a vontade estava sujeita a Deus, é o que ha de
formal no pecado original; enquanto todas as outras desordens das poténcias
da alma constituem como o elemento material desse pecado. Ora, a desordem
dessas outras poténcias consiste, principalmente, em buscarem
desordenadamente os bens mutdveis; e essa desordem pode receber a
denominacdo comum de concupiscéncia. E portanto, o pecado original é,
materialmente, concupiscéncia; formalmente, porém, consiste na falta da
justica original. (ST, I-II, q. 82, a. 3)

Quanto ao sujeito do Pecado Original, Tomds de Aquino reserva a questao oitenta e trés
(ST, I-II, g. 83 a. 1-4), na qual faz apontamentos sobre a alma e o corpo na simbologia do
pecado de Adao e Eva. Esse pecado, que nasce da liberdade finita, “de nenhum modo pode ter
a carne como sujeito, mas s6 a alma” (ST, I-1I, q. 83, a. 1). Por ser um pecado de cunho natural,
em que a alma € o sujeito e a causa motora, a mesma € por esséncia a forma e natureza do corpo,
“ela ¢ principalmente e por esséncia o sujeito do pecado original” (ST, I-1I, q. 83, a. 2), e por

1sso a necessidade do batismo.

As preocupagdes sobre a natureza, o ser humano e a verdade s@o temas recorrentes no
pensamento de Agostinho de Hipona e Tomés de Aquino, embora ambos se inspirem em
doutrinas diferentes, uma vez que o bispo de Hipona preconiza um mundo das ideias pautado
no neoplatonismo, enquanto o Aquinate embasa suas afirmacdes na defesa e ideia de um mundo
material. Superadas as divergéncias, posto que Tomds de Aquino recorre a doutrina do
naturalismo aristotélico para a escrita de sua obra Summa Theologiae (1273), o mesmo se sente
confortdvel para citar Agostinho de Hipona para fundamentar suas afirma¢des. Embora existam
divergéncias teolégicas em ambos, no que tange a questdo do batismo, os dois adotam uma
visdo similar quanto a sua necessidade para a purgacdo do Pecado Original presente na natureza
humana, assim como pudemos ver no tdpico acima e agora na afirmac¢do do bispo de Hipona:

-

E necessdrio que seja batizada a crianca estando com vida, para que nao
prejudique sua alma a companhia da carne de pecado, a qual, tendo dela
participado, faz com que a alma da crianga ndo possa ter gosto por coisa
alguma segundo o espirito. Esta mancha pesa também sobre a alma desprovida
de corpo, a ndo ser que, estando no corpo, seja purificada pelo tnico sacrifico
do verdadeiro sacerdote Mediador. (COMENTARIO AOS GENESIS, LIVRO
X, CAP XIV, XXV).
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E nitido que ndo vemos s6 em Tomds de Aquino uma preocupagdo com a préatica do
batismo no intuito de que ocorra a limpeza espiritual da crianga. A citagdo acima remete ao
bispo de Hipona na afirmacao de necessidade do batismo para a limpeza da alma, mas de uma
maneira diferente daquela de Aquino, Agostinho acredita que o Pecado Original de Addo e Eva
fora um pecado tanto de corpo como de alma.

A carne tem aspiragdes contrarias ao espirito e o espirito, contrarias a carne.
Penso que toda pessoa douta ou indouta ndao duvida que a carne a nada pode
aspirar sem a alma. E por isso, a causa da concupiscéncia carnal ndo reside
apenas na alma, e muito menos apenas na carne. Tem origem nas duas; ou
seja, na alma, porque sem ela nio se sente prazer algum, e na carne, porque
sem ela ndo se sente o prazer carnal. Visto que o Apdstolo fala da carne que
deseja contra o espirito, sem duvida se trata do prazer carnal que o espirito

recebe da carne e com a carne contra o deleite que s6 ele sente.
(COMENTARIO AO GENESIS, LIVRO X, CAP XII, XX)

Essa associacdo do Pecado Original com o corpo contribuiu para que o discurso
religioso o detrate em todas as instancias, visto que o Aquinate trabalha com o pecado de Adao
e Eva sob a légica da concupiscéncia carnal, em que “o contdgio do pecado original atingiu
sobretudo estas trés poténcias: a geratriz, a concupiscivel e o sentido do tacto. (ST, I-1I, q. 83,
a. 4). Nesse sentido, o Cristianismo introduz uma grande novidade ao Ocidente, que € a
transformagdo do Pecado Original em pecado sexual (LE GOFF; TRUONG, 2014: 49), posto
que para Tomds de Aquino, e em concordancia com Agostinho de Hipona, “a con-

cupiscéncia € o reato do pecado original.” (ST, I-11, g. 82, a. 3).

A compreensdo das relacdes sociais e culturais, que constituem uma realidade proxima
das préticas de poder e de dominagdo da época, nos permitem compreender 0 mundo por meio
das representacoes da cultura e do social (CHARTIER, 1991: 23). Ademais, em relagdo ao
coletivo, essas representacoes procuram entender a producdo do sentido das palavras, dos
simbolos e das imagens, assim como buscam também a reconstrucao das praticas culturais em
termos de recep¢do, de invencdo e disputa de representacdes. No imagindrio da sociedade
centro-medieval e de acordo com os discursos do Alto Clero Latino, permanecera essa
associagao dos prazeres do corpo a uma fonte de maldicao, visto que o pecado entrou no mundo
por meio da sexualidade de Eva no advento do Pecado Original, em que desde os “Padres da
Igreja, até a filosofia escoléstica, entre os séculos XI-XIII, iniciou-se uma luta continua por
parte da Igreja para implantar a vitéria da alma/espirito sobre o corpo/carne.” (PISSINATI,

2017: 644).
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Assim, s6 ha poder quando dispomos de objetos de disputa, como fora o caso da
Institui¢do religiosa medieval, que em seus discursos com efeitos de verdade, objetivou frear
qualquer pratica sexual voltada para a satisfacdo pessoal, influenciada pelo Pecado Original,
contraria aos mandamentos divinos. Entendemos o poder como um campo de multiplicidades
das relacdes de forcas e € nessa relagdo de poder, ndo fixa, que devemos analisar a trajetoria do
pecado, uma vez que ndo encontramos discursos dominantes ou excluidos, mas sim uma série
de segmentos descontinuos que formam a pratica discursiva. E por intermédio do discurso que
o poder € produzido e segundo Foucault (2014: 110), esse poder pode ser reforcado ou minado
através do mesmo. Sendo assim, estamos diante de relacdes de forcas e ndo de discursos
inconcilidveis, em que encontramos nas praticas heréticas ou nos atos sexuais praticados
livremente uma reposta contréria a norma esperada, ou seja, ao ethos cristdo que € contrario ao

Pecado Original.

A juncdo da sexualidade a figura de Eva fizera da mulher, no periodo medieval
juntamente a detracdo do corpo foram os principais prejudicados no que tange a manutengao
social, uma vez que o corpo passou a ser objeto de disputa do discurso clerical. E por essas
representacoes que sao construidas as identidades impostas aos grupos presentes no Medievo,
ressaltando-se a imagem do corpo, da mulher e da sexualidade. As representacdes sociais
propiciam ‘“‘subsidios para a construcdo de identidades e se ddao por intermédio de relacdes de
forca que se tornam representacdes através de estratégias de classificacdo, nomeacdo e
defini¢do, as quais € possivel aceitar ou resistir, mas elas norteiam os parametros que uma

comunidade ordena sobre si mesma.” (SILVA; MEDEIROS, 2013: 2).

Essa identidade € construida mediante aos aspectos sociais e pelas experiéncias com 0s
contextos e intercambios regidos pelos costumes, normas vigentes e relagdes sociais, resultando
em diferentes maneiras de tratar o corpo, uma vez que o enquadram em normas préprias de
cada periodo histérico. Assim, temos nos dias de hoje a possibilidade da diversidade quanto a
opc¢do sexual, identidade de género e orientacdo sexual; no entendo, todos os meios citados
acima englobavam-se em uma unica via de sexualidade normativa no periodo medieval.
Determinada pelo discurso religioso e moral, a sexualidade no periodo em questdo denotava a
inferioridade do corpo feminino e a superioridade masculina, pois 0 homem era o responsavel
pelo administracdo e sustento da familia, remetendo-se a ideia de dominus como aquele que
concede o pao, dado que o sujeito cristdo foi moldado por tais relagdes religiosas, excluindo a

ideia de diversidade e colocando em pratica a universalidade dos modos de agir e pensar.
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Esse corpo, herdeiro direto do Pecado Original, € composto por forcas em combate
constante, configurado pelas relagdes de poder e dominagdo, seja no plano social como no
campo do discurso religioso ou das representacdes. Ademais, o corpo, ao ndo seguir o padrao
vigente, € interditado, impedido de frequentar os espagos sociais, pratica atual resultante de uma
atitude preconceituosa e sexista, que na Idade Média adotou o caréter de estigmatizagcdo, quanto
ao pecador, se fosse ele adepto da sodomia, ou a propria imagem da mulher, herdeira direta de

Eva.

Na iconografia, o corpo também foi representado como subjugado. A palavra imago, do
latim medieval, é encontrada frequentemente nos escritos da Idade Média e possui vdrias
funcionalidades, sendo que no contexto que estamos pesquisando, a imagem estd
intrinsicamente ligada ao seu ambiente de producdo, em que a ideia de presentificacdo é
bastante discutida.

A complexa definicdo da imagem medieval a torna parte integrante na
constru¢do da cultura do medievo. Essa sociedade se viu como o préprio
exemplo de uma imagem: sua base desenvolveu-se sob a ldgica cristd, a qual
apresentava o homem como imagem e semelhanca de Deus (Génesis: 1-26).
O texto do Génesis, muito usado durante as discussdes acerca da imagem,
esteve presente no limite das relacdes entre homens e imagens. A partir desse
limite, a sociedade medieval percebia, em suas relacdes ndo verbais, nas
imagens, mais do que simples préticas estéticas, de arte, pintura, de beleza;

elas eram préticas culturais, que definiam os ambientes e 0 mundo em que os
medievais viveram. (GODOI, 2013: 3)

O estudo das imagens ganhou destaque apenas com o apogeu da Terceira Geragao da
Escola dos Annales, a partir dos anos sessenta, com a possibilidade de utilizacao de variados
documentos na atividade de estudo e pratica da historiografia medieval, em que “pinturas,
estdtuas, publicacdes e assim por diante permitem a nods, posteridade, compartilhar as
experiéncias ndo-verbais ou o conhecimento de culturas passadas.” (BURKE, 2004: 16-17).
Assim, a constru¢do das imagens em torno da simbologia do Pecado Original, além de funcionar
como extensdo da palavra de Deus, compreendia uma reflexdo do entorno e do meio no qual
foram construidas, como configuracao de suporte e defesa do poder simbdlico e religioso da
Igreja perante o social. Essas imagens aludem a ideia de presentificacdo, posto que para Tomés
de Aquino existe uma ligacdo entre o que estd sendo pictografado nas iluminuras e algo que se
manifesta no cerne do imagindrio social, pois o que esta desenhado € sentido e vivido no mundo

dos homens.
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No teto da Capela Sistina estdo presentes maravilhosas pinturas que se reportam aos
eventos biblicos, como o advento do Juizo Final, a criacdo de Addo, como também a de Eva e
a representacdo do Pecado Original, qual ambos sdo retratados no momento exato da entrega
do fruto proibido por parte do Diabo, momento em que se concretiza o pecado, como também

a simbologia de expulsdo de ambos do Paraiso.

Figura 08- Teto da Capela Sistina — Representacido do Pecado Original por Michelangelo em 1512.

A iluminura acima, embora tenha sido produzida posteriormente ao periodo em questao,
na chamada Alta Renascenca, versa sobre a objetificagdo dos corpos e a presenca do Diabo no
simbolismo do Pecado Original. Em um primeiro momento, podemos perceber a entrega do
fruto proibido da serpente a Eva, sendo que ambas assumem a mesma personalidade e
similitude. Por essa associa¢do do Diabo com a figura feminina, a mulher no periodo medieval
fora considerada herdeira direta de Eva, encontrando-se em seu corpo os indicios de toda a
sensualidade e dos ardis da carne, pois a “mulher entende-se a razdo inferior” (ST, I-1I, q. 74,
a. 6). Pela figura do Diabo, por sua vez, “como diz Agostinho, ndo devemos pensar que o diabo
preferiu a serpente, como o meio de tentar. Mas, nutrindo o desejo de enganar, s6 por meio

desse animal pode realizar o que lhe foi permitido.” (ST, II-1I, q. 165, a. 2).

A simbologia do Pecado Original no Medievo esteve penetrada na consciéncia desses

individuos, o que os escritos do periodo corroboram. Na Summa Theologiae, o Doctor
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Angelicus compreende que “toda a corrup¢ao do primeiro pecado atingiu a alma” (ST, I-1II, q.
83, a. 1), ato considerado como a raiz de todos os pecados e dos males existentes no mundo
(ST, I-11, g. 82, a. 1), que arrastou toda humanidade a uma condi¢cao pecaminosa da qual nao

pode se livrar (ST, I-1I, g. 82, a. 2).

Esse cariter do maravilhoso, presente no imaginério do Cristianismo medieval, no que
tange a imagem do Diabo ou a passagem de uma vida para a outra apds a morte, pode ser
compreendido “pelo uso de simbolos e pelas percepcdes espaco-temporais que servem, muitas
vezes, para definir e diferenciar uma civilizagdo. Este ndo deve ser definido em oposicao “ao
real”, mas entendido como parte integrante da sua dimensdo.” (SOUZA, 2018: 81). Ademais,
o maravilhoso se manifesta no cotidiano do homem medieval, assim como a figura do Diabo e
a simbologia do Pecado Original, que implicavam a necessidade de seguimento do ethos
cristdos para que a passagem para a vida eterna fosse tranquila. Sdo esses discursos que
comprovam que os mirabilia ndo causavam estranheza na vida dos sujeitos cristaos, mas eram

constantes.

3.3.1 OS CONCILIOS E SUAS I)EFINI(;()ES PERANTE AO PECADO ORIGINAL E
O PROBLEMA DAS TRADUCOES DAS FONTES HISTORIOGRAFICA

A ideia negativa da transmissdo do Pecado Original para a humanidade destacou-se
apenas com o movimento da Patristica a partir do século IV, em que nomes como Agostinho
de Hipona e Ambrésio de Mildo foram beligerantes no combate ao primeiro pecado.
Anteriormente a esse dpice, o pecado de Addo também esteve atrelado as explicagdes sobre o
surgimento do mal no mundo; com Agostinho de Hipona no Ad Simplicianum (396), como
vimos, inaugurou-se a nomenclatura de Pecado Original. Inimeros foram os comentarios que
se dedicaram a desobediéncia original anteriormente ao movimento da Patristica que,
atravessando mais de dez séculos até os escritos de Anselmo da Cantudria, resumem-se em
maioria aos teores negativos provindos do ato primdrio. A visdo cunhada pelo bispo de Hipona
fora aceita por todos os concilios ecuménicos e sinodos, culminando em doutrina oficial da
Igreja Catélica na quinta sessdo do Concilio de Trento, em 1545. Contudo, hd uma pequena
discordancia com os apontamentos de Agostinho perante ao ato primeiro; abordaremos os
concilios que trataram acerca da simbologia do pecado de Adao, assim como o que fora

definido.
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Antes das defini¢cdes estipuladas por concilios e sinodos, temos, por intermédio dos
pensadores da Patristica Grega e Latina, que reforcaram os escritos paulinos, o Pecado Original
como o responsavel por trazer o mal ao mundo, uma vez que esse ato retira a realidade vivida
no Parafso e instaura a corrupcio no homem e a sua volta. E uma histéria negativa que se
entrelaca com a histéria da humanidade, dado que o mal sempre esteve ao nosso redor, desde o

Pecado Original.

Essa concepcao de pecado fora recorrente no discurso dos Padres da Igreja, sendo que
o filésofo Origenes (185-254 d.C.), a reforga, asseverando, em torno do ano de 248, que “a
maldicdo de Addo é comum a todos.” (ORIGENES, 2004: 184). Ainda no segundo século da
Era Crista, o bispo Irineu de Lyon defenderd a ideia de que Cristo assumiu a luta contra os
pecados, posto que “como pela desobediéncia de um sé homem o pecado entrou no mundo e
pelo pecado a morte, assim pela obediéncia de um s6 homem foi introduzida a justi¢a que traz
como fruto a vida ao homem morto.” (IRINEU DE LYON, 2010: 198). Para Irineu, Cristo é o
responsavel por libertar todos os homens do cativeiro do pecado, por liberta-nos da morte
imposta pelo pecado de Adao, uma vez que o mesmo causou a desordem do mundo. Do mesmo
modo, tais consequéncias negativas serdo apontadas por Jodo Crisdstomo na décima homilia;
“pela queda e por causa dele, apesar de ndo terem comido do fruto da arvore, seus descendentes

todos se tornaram mortais.” (CRISOSTOMO, 2010: 101).
Este, evidentemente, o afeta em primeiro lugar pessoalmente, todavia, sendo
cabecga da humanidade e dado que dele deveriamos todos nascer, este pecado
€ de todos. Todos pecamos quando ele pecou. Isso significa, concretamente,
que nds recebemos a natureza tal como ele a teve depois do pecado, isto é,

com a privagdo da justiga original devida. (LADARIA, 2004: 93). (traducdo
nossa)’!

O Pecado Original ofendeu diretamente a Deus, razao pela qual estamos designados a
receber a natureza corrupta que Adao adquiriu apés o ato primeiro, tema que também fora
debatido no Concilio de Cartago, que teve inicio em maio do ano 418 e que reuniu 200 bispos
para deliberarem contra a heresia do pelagianismo. Tal Concilio ocorreu onze anos apds o
Sinodo de Cartago de 411, em que ja se condenava o pelagianismo como heresia. Na reunido

do ano de 418 ficou decidido pelo segundo canon que o batismo € necessario a qualquer crianca,

"' No original: “Esto, como es evidente, le afecta en primer lugar a él personalmente, pero ademds, en cuanto es
cabeza de la humanidad y dado que de él tenfamos que nacer todos, este pecado es de todos. Todos pecamos
cuando pecé él. Esto significa en concreto que nosotros recibimos la naturaleza tal como €l la ha tenido después
del pecado, es decir, con la privacién de la justicia original debida.” Ver em: LADARIA, Luis, F. Teologia del
pecado e da la gracia. Madrid: BAC, 2004: 93.



145

dado que as mesmas herdam o Pecado Original de Addo e Eva; o terceiro canon que reforca
essa ideia ao relatar que nao existe um lugar feliz para as criancas que morrem sem terem
realizado ato do batismo. Embora tenha sido um concilio regional (SILVA, 2015: 118), todas

as formulacdes foram aceitas pelo papa Inocéncio II.

O Concilio de Efeso, realizado no ano de 430, fora o primeiro concilio ecuménico a
condenar o pelagianismo como heresia e a adota a visdo de Agostinho acerca do Pecado
Original. Também no ano de 529, o Segundo Sinodo de Orange age contra os resquicios do
pelagianismo, vindo em combate ao semipelagianismo, uma vez que tal heresia tinha se
espalhado pelo Império Romano (SILVA, 2015: 119). Neste sinodo 14 bispos se reuniram,
tendo Cesario de Arles como presidente, e estipularam por meio do primeiro canon que o
Pecado Original afetou tanto alma como corpo, é um pecado hereditdrio e tem no advento da
morte a consequéncia do ato original, argumentos defendidos no segundo canon. Todos esses
concilios agiram no intuito de reforcar o ideal agostiniano de Pecado Original. Posteriormente
a essas defini¢Oes, o pensamento de Agostinho passa a ser o pensamento da Igreja Latina e

aceito universalmente.

Os cinco canones estabelecidos pelo Concilio de Trento em 1545, definem o Pecado de
Adao enquanto dogma oficial da Igreja Catélica, sendo o primeiro concilio ecuménico a tratar
detalhadamente as particularidades do ato primeiro. O primeiro cinon trata as consequéncias
do ato primeiro e como elas atingiram Adao e posteriormente toda a humanidade. Em segunda,
o segundo canon discute o advento da morte para Adao e também para os seus descendentes,
devendo o batismo funcionar como um remédio para esse pecado, como estipulam no terceiro
e quarto canon. Ainda no ultimo canon, os bispos irdo debater acerca do pessimismo presente
em Lutero e definem que o batismo cura todos os males do Pecado Original (SILVA, 2015:

140-141).

Funcionando como uma revisdao do tema, apds o Concilio de Trento, a doutrina do
Pecado Original ndo poderd ser mudada, uma vez que a visdo de Agostinho e as contribui¢des
de Tomas de Aquino foram adotadas enquanto magistério da Igreja. Fica formalizado que o
Pecado Original estd na natureza humana e atinge todos os homens, sendo possivel o livramento
unicamente pelo batismo, mérito que nos fora dado na morte de Jesus Cristo na cruz, ao redimir
todos os pecados existentes no mundo. Embora no Concilio de Trento fora acordado que novos
concilios ndo poderdo mudar o dogma do Pecado Original, os debates acerca do tema

continuardo acontecendo, até mesmo alegacdes do nio aprofundamento do Concilio de 1545.
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Oficialmente, apenas recentemente no Concilio de Vaticano II, realizado entre 1962-1965, a

temética do Pecado Original voltou aos circulos do debate do alto escaldo da Igreja Catodlica.

Se é verdade que a Igreja Catodlica ainda discute sobre o Pecado Original de Adao e Eva,
os debates promovidos no periodo medieval foram constantes e se intensificaram na medida em
que os préprios medievais acreditavam estar mais préximos da Parusia, pois apenas por meio
da manutengao da sociedade de ordines, em prol de uma normativa voltada a consolidag¢ao do

ethos cristao, poderia contribuir para a segunda vinda de Jesus.

Todas as formulagdes em torno do ato origindrio e que foram discutidas pelos concilios
e sinodos, realizados posteriormente ao periodo medieval, corroboram a ideia de que o desejo
sexual esteve presente na simbologia do Pecado Original de Addo e Eva e que as consequéncias
desse ato corromperam toda natureza humana apds a Queda Original. Ambos sdo os
responsaveis pelo estigma atribuido ao corpo no Medievo, assim como pela ndo submissao dos
desejos da carne ao fim ultimo da razdo. O Pecado Original de Addo e Eva fomentou, na histéria
da salvacdo, mudancas significativas e permanentes na natureza humana, visto que os concilios

e sinodos realizados até o século passado confirmam essa ideia.
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CONCLUSAO

Como forma de dissertar sobre a antropologia filoséfica medieval e para além dos
conceitos de que o homem era visto como um homo viator, assim como um sujeito cristao,
nossa pesquisa analisou como os discursos religiosos acerca do corpo, influenciados pela
simbologia do Pecado Original de Addo e Eva, fizeram desse individuo adepto de uma
disciplina corporal. J4 na antiguidade greco-romana, assim como no Medievo posteriormente,
esses discursos buscaram a promog¢do de uma identidade cristd como forma de combate as
condutas contrarias ao proprio discurso religioso, os chamados atos ou praticas de pecado.
Ademais, peregrino entre dois mundos, segundo a doutrina crista, esse homem era um viajante,
uma vez que o plano terreno era tido como um mundo passageiro, em que suas acoes deveriam

ser pautadas para a salvacao da alma.

Procedendo do conceito de circularidade das ideias e do interdiscurso, nossa pesquisa
investigou as prdticas € as representacoes em torno da sexualidade, sendo que as mesmas se
manifestam de forma diversa em cada imagindrio social. A constru¢do da simbologia do Pecado
Original, sob a perspectiva do desejo sexual desordenado, serviu de artificio para o discurso de
disciplinarizacdo corporal, visto que auxiliou os discursos propagados pelo Alto Clero Latino
da Igreja Catdlica dos séculos XI-XIII, como também os discursos religiosos anteriores, na
estigmatizagdo dos corpos. E por essa problemdtica em torno do corpo que comprovamos nossa
primeira hipotese, durante o nosso terceiro capitulo. De acordo com o Tratado dos Vicios e
Pecados presente na Summa Theologiae, de Tomds de Aquino, essa desordem humana recebe
a denominacdo comum de concupiscéncia, apetite sexual existente na carne do sujeito cristao
que, consequéncia do Pecado Original de Addo e Eva, foi o responsavel pelo estigma corporal

propagado no interdiscurso religioso da época (ST, I-11, q. 82, a. 3).

Ainda nesse imagindrio, a representacdo do corpo, principalmente o corpo da figura
feminina, fora trespassada pela simbologia do Pecado Original, sendo que a mulher considerada
herdeira direta de Eva, portadora dos ardis da fala e de uma sexualidade perigosa. Ademais, a
figura de Maria foi usada como contraponto a toda representa¢io negativa atrelada ao feminina
no Medievo, pois dera a luz de forma virginal ao Redentor, vindo ser considerada salvadora da
humanidade, sendo, por meio da mesma, a virgindade vista como uma forma elevada de vida.
Essa negacdo da atividade sexual, uma vez que ligada ao Pecado Original, apresenta-se em
nosso estudo como nossa segunda hipétese, comprovada também por meio do Tratado dos
Vicios e Pecados presente na Summa Theologiae, pois ocorre uma valoriza¢do da identidade

cristd como forma de diferenciagdo quanto os demais, ao relegar a margem qualquer atividade
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contrdria ao desejado pelo discurso religioso e que fosse desvinculada do comportamento
baseado no ethos cristdo normativo, de contencdo dos prazeres sexuais. Mas, como a Igreja
conseguiu, ndo de maneira total, regular a atividade corporal, visto que as préticas heréticas
circundavam todo o periodo medieval? Essa foi uma pergunta que apareceu ao longo do nosso
texto sob a forma de objetivo geral e foi solucionada a cada tépico trabalhado durante nossa

pesquisa por meio dos objetivos especificos.

Em nossa investigacdo, destacou-se a triade corpo-sexualidade-pecado, um conjunto de
preceitos que ordenou a vida do homem medieval e eixo que evidenciamos na condi¢do de
objetivos especificos, analisados no decurso de escrita do primeiro e segundo capitulo. Assim,
por essa ordenacdo compreendemos nossos objetivos especificos, pois a Igreja, por intermédio
dos discursos com efeito de verdade, nosso objeto de estudo, transportou para a vida desse
sujeito cristdo o desejo de salvacdo da alma, na pregacdo de uma vida eterna e tranquila apds a
morte, tendi sido essa a novidade trazida pelo Cristianismo na Antiguidade ao diferenciar-se
das demais religides do periodo. Ademais, a triade corpo-sexualidade-pecado foi essencial para
o desdobramento do nosso trabalho, uma vez que o evento do Pecado Original acabou

englobando cada ponto especifico trabalhado ao longo da nossa pesquisa.

Por essa triade e por intermédio dos objetivos especificos pensamos ter alcangado o
nosso objetivo geral, que era compreender como a Igreja conseguiu regulamentar as atividades
corporais. Investigamos em nosso primeiro capitulo os discursos religiosos anteriores aos
propagados pela Igreja na Idade Média, os quais jd defendiam uma visdo negativa em relagao
ao ato sexual, como também discutimos que as representagdes cunhadas sobre o corpo,
principalmente o corpo feminino, serviram para a degradacdo da imagem da mulher, pois o
COrpo passou a ser visto como instrumento de pecado, um objeto sexualizado. Examinamos do
mesmo modo a figura e o papel do Diabo na sociedade medieval, dado que ele € o responsavel
por tentar os homens as préticas de pecado, mas incapaz de impor ao sujeito cristdo o desejo de
pecado. Em seguida, em nosso segundo capitulo, refletimos acerca da pratica da confissdo para
a salvacdo da alma, pois ao confessar os pecados, o confidente recebe uma pena para a purgacao
dos pecados do corpo, no intuito de realizarem uma passagem tranquila para a vida eterna, e
analisamos a dualidade que abarcou a alma, posto que juntamente a representacdo do corpo, a
mesma era vista como superior e aprisionada, liberta apenas com a morte da matéria corporal.

3

Ademais, durante a escrita pudemos compreender a cultura medieval como “uma mistura
paradoxal de nocdes opostas — de sublime e de vil, de espiritual e de ordinariamente corporal,

de sinistro ¢ de comico, de vida ¢ de morte” (GUREVITCH, 1990: 20).
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Durante nossa pesquisa evidenciamos que tanto o corpo como o discurso estdo em
constante constru¢do, visto que o discurso pode assumir ou ndo o cardter da descontinuidade,
uma vez que ele nao € neutro e reveste da forma de objeto de poder, alvo incessante de disputas
por grupos sociais, pois “deter o poder de classificar significa deter o poder de atribuir valores
aos diferentes grupos.” (FORTES, 2013: 35). Nesse sentido, esse discurso, como uma rede de
signos, transmite ideias ja defendidas anteriormente e que, por sua vez, s€ conectam com
discursos posteriores, assim como fora propagada a mdcula da concupiscéncia do Pecado
Original de Adao e Eva por Agostinho de Hipona e quase dez séculos depois por Tomas de
Aquino. Ademais, o discurso, ao assumir a forma da prépria palavra ou enuncia¢des atua como
um jogo de relagdes de poder, que visa, nas representacdes dos receptores, a consolidacdao de
ideias, normas, condutas e valores (FOUCAULT, 2014: 109). Essa conceitualizagdo do
discurso € necessaria para podemos afirmar que, por meio do interdiscurso, a Igreja Catdlica
no Medievo fora a responsdvel por propagar valores contrdrios a pratica da atividade sexual,
quando realizada de modo livre, dado que fora influenciada pelos discursos de assujeitamento
dos corpos defendidos no inicio da era crista pelos Padres da Igreja, tais como encontramos na
afirmacao do Apostolo Paulo em I Corintios: 7-8,9, “aos solteiros e as viuvas, que lhes é bom
se ficarem como eu. Mas, se ndo podem conter-se, casem-se. Porque € melhor casar do que
abrasar-se.”. Vale ressaltar que o Apdstolo ndo foi o responsével pela criagdo desse estigma ao
corpo e ao ato sexual, uma vez que o movimento estoico ji defendia em seus discursos tais
aversoes, entretanto, ndo podemos negar a grande influéncia de Paulo de Tarso para a

concretizagdo do dogma cristdo.

O corpo € objeto de investimentos tdo imperiosos e urgentes; em qualquer
sociedade, o corpo estd preso no interior de poderes muito apertados, que lhe
impdem limitac¢des, proibi¢cdes ou obrigacdes. Muitas coisas, entretanto, sdo
novas nessas técnicas. A escala, em primeiro lugar, do controle: ndo se trata
de cuidar do corpo, em massa, grosso modo, como se fosse uma unidade
indissociavel, mas de trabalha-lo detalhadamente; de exercer sobre ele uma
coercdo sem folga, de manté-lo ao nivel mesmo da mecéinica — movimentos,
gestos, atitude, rapidez: poder infinitesimal sobre o corpo ativo (FOUCAULT,
1987: 126).

Depois da grande influéncia e construcdo da negatividade corporal pelo pensamento
estoico, o Cristianismo apropriou-se desses discursos € os fez propagar em maior escala, sendo
que nos “pensamentos ascéticos anteriores, a corrente filoséfica que mais influenciou o
nascimento da ascese crista posterior foi o estoicismo, movimento filoséfico grego que adotou

uma visao severa e restritiva do prazer sexual, taxando-o de insignificante.” (MAZIOLI, 201:
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73). Esse corpo no imagindrio da sociedade centro-medieval, quando atrelado ao caréter sexual
do Pecado Original de Adao e Eva, seria relegado a margem e marcado simbolicamente pela
condicao de identificacdo, pois a identidade pode ser expressa por meio dos simbolos. Citamos
os leprosos, concebidos em pecado sexual, ao usarem em suas vestimentas simbolos como
forma de reconhecimento, representantes de um grupo, os Outsiders, do mesmo modo que os
judeus que eram obrigados a usarem o “sambenito”, traje confeccionado com dizeres infames.
Essas identidades ndo s@o naturais, sao construidas pela linguagem discursiva e moldadas pelas
relagdes de poder, pois sdo fabricadas como forma de resposta para algo que € exterior e
diferente. Nesse sentido, o conceito de representacdo, em nosso caso a do pecador, do leproso,
do judeu e etc..., € essencial para a no¢do de identidade, visto que foi construido porque se
almeja identificar algo e remeter a um sistema de classificacdo que mantém a ordem social; ao
serem marcados, esses sujeitos podem ser controlados. A classificagdo simbdlica legitima a
ordem social.
Nesse sentido, Castells empreende uma classificagio de trés tipos de
identidade: a legitimadora, a de resisténcia e a de projeto. A identidade
legitimadora seria aquela introduzida pelas instituicdes dominantes da
sociedade no intuito de expandir e racionalizar sua dominag¢io em relagdo aos
atores sociais. A identidade de resisténcia é a criada por atores que se
encontram em posicoes desvalorizadas e/ou estigmatizadas pela ldgica da
dominagdo, construindo, assim, trincheiras de resisténcia e sobrevivéncia com
base em principios diferentes dos que permeiam as institui¢des dominantes da
sociedade. J4 a identidade de projeto € aquela relativa aos atores sociais que,
utilizando-se de qualquer tipo de material cultural ao seu alcance, constroem
uma nova identidade capaz de redefinir sua posi¢do na sociedade para, assim

procedendo, buscar a transformacgdo de toda a estrutura social. (FORTES,
2013: 32)

Mediante as relagdes de poder essas identidades s@o construidas por meio da linguagem
e pelos sistemas simbdlicos em que sdo representados, pois constatamos que o discurso
religioso medieval buscou uma disciplinarizacdo dos corpos e das condutas sociais. Ademais,
essa formalizagdo identitdria foi recorrente no imagindrio da sociedade medieval, posto que a
identidade do sujeito cristdo, no cardter de Estabelecido, deveria pautar-se pela diferenciacao
quantos aos grupos de Outsiders, uma vez que essa “identidade € uma construcao que se elabora
em uma relacdo que opde um grupo a outros grupos com os quais esta em contato.” (CUCHE,
2002: 182). A partir dessas premissas, conseguimos constatar nossa segunda hipétese através
dos conceitos de circularidade das ideias e de interdiscurso, ao analisarmos a Summa
Theologiae, em que percebemos o Pecado Original como artificio utilizado pela Igreja Catélica

para a manutencdo das identidades cristas e das praticas de controle corporal no mundo
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Ocidental do século XIII. Pela conotacdo negativa atribuida a desobediéncia original,
percebemos o desejo de afastamento para com algo, pois € na afirmagdo de uma préxis social
em alteridade ao Pecado de Adao e Eva, responsavel por toda tormenta na vida do homem, que
ocorre a valorizacdo cada vez mais da abstinéncia sexual e da continéncia como as virtudes
mais fortes, visto que a malicia ficou “privada de ordenar-se para o bem.” (ST, I-11, q. 85, a. 3).
E necessdria agora a vigilancia constante do corpo e dos desejos da carne, pois no advento do
Pecado Original “por um homem entrou o pecado no mundo, e pelo pecado a morte, assim
também a morte passou a todos os homens por isso que todos pecaram.” (Romanos: 5-12). Essa
identidade pautada na contenc¢do do corpo foi construida com base na tradi¢do cristd, como
citamos, nos escritos de Paulo, podendo ser reinventada com o passar dos tempos, em que temos
em um primeiro momento a conceitualizacdo do Pecado Original pela desobediéncia a Deus e

com Tomas de Aquino, por meio do desejo sexual.

Nessa associagdo do corpo com algo negativo, a figura feminina foi a mais prejudicada,
associada em escala muito maior a Eva pecadora do que a simbologia de Maria, co-redentora
da humanidade. O feminino, portador dos ardis da fala, além de todas as mazelas referentes ao
Pecado de Adao, também fora empregado como agente do Diabo, posto que o papel do Diabo
nesse imagindrio foi decisivo, pois esteve presente no advento do Pecado Original, instigando
0 homem a cair em pecado, uma vez que “no ato da tentagdo, o diabo foi como o agente
principal; mas, a mulher foi empregada como instrumento da tentagdo, para fazer cair o
homem.” (ST, II-II, q. 165, a. 2). Tanto o feminino como o Diabo formaram verdadeiros
instrumentos de negagdo e foram usados pelos discursos do Alto Clero Latino. Ambos foram
manuseados negativamente com o intuito de serem opostos ao ethos cristao, antipoda do corpo,
estabelecido e necessario para que a Parusia pudesse acontecer, pois Jesus so regressaria assim
que todos adotassem um tinico modelo comportamental e por isso a necessidade de se confessar
para a purgacao dos pecados e a aceitacdo de um tinico modelo proposto pelo discurso religioso,
na medida que “o sexo, na verdade, ¢ o foco predominante e uma crescente preocupagdo da
literatura confessional do século XIII, pelo menos em muitos dos manuais. (PAYER, 2009: 5).
Ademais, o discurso cristdo esteve repleto de rituais que estabeleceram normas e condutas,
sendo que “a Idade Média tinha organizado, sobre o tema da carne e da prética da confissao,
um discurso extremante unitario.” (FOUCAULT, 2014b: 37), assim como o poder foi uma
pratica social, um campo do saber, uma rede construida historicamente que funcionou como

instrumento de explicac@o e producdo dos saberes sociais.
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Nestes termos, a relevancia da nossa pesquisa situa-se no ambito dessa dualidade que
ainda persiste em nossos dias, uma vez que discursos em prol de uma figura feminina presa ao
lar se fazem ecoar slogans como “bela, recatada e do lar”, que sdo propagados por aqueles que
se encontram no poder e desejam calar qualquer voz que destoe de seu coro. O rétulo € tido
como a regra e a diferenca ndo os agrada. Assim, amarra-se a imagem da mulher uma ideia de
que o comportamento deve ser homogéneo, como também a idealiza¢do da retirada de sua voz,
em continuidade ao Medievo em que a mulher é persuasiva, enganadora e por vezes

sexualizada.

A madcula do Pecado Original também parece perpetuar-se sobre nossa sociedade, visto
o tabu que se estende sobre o corpo humano, pois a diferenga é malvista e ndo desejada. Esse
corpo, quando oposto as normas sociais, também € relegado a margem social, impedido de
frequentar determinados lugares, possuir alguns bens ou até mesmo ser o que é. As mazelas
sociais ainda ndo cessaram, posto que discursos de 6dio e de conservadorismo implicam a
afirmacdo e imposicao de uma religido hegemonica. Como dito na introduc¢do deste trabalho,
as diferentes religides presentes em nossa sociedade ainda sofrem com ataques conservadores
e sdo turbadas em suas praticas, dado que seus adeptos sdo alvos constantes desse discurso de
6dio, sem mencionar que nos dias atuais as instancias juridicas e administrativas que tratam
assuntos ligados a mulher, familia e direitos humanos foram fundidas e transformadas em uma
s0, sob a direcao, atualmente, da ministra Damares Alves, pastora e também politica. Essa fusao
de pastas completamente opostas em uma mesma reparticao gera na propria articulagio e nos
possiveis resultados finais uma regressdao e um desservico social, pois além de assimilarem a
mulher a uma imagem unica, responsavel somente pela familia, percebemos nos discursos da
ministra afirmacdes de que a mesma deve se submeter ao homem, e ndo emancipar-se de sua

voz, pois € inferior e o fez pecar no advento do Pecado Original.

E preciso discutir essa influéncia da politica na religido, na medida em que discursos
espirituais almejam maior abrangéncia e sdo esses discursos que nos fazem pensar a fungdo e
simbologia do Pecado de Adao e Eva sob um viés sexual, de concupiscéncia da carne, pois
ainda se perpetuam e influenciam os comportamentos sociais, ao excluirem individuos que
contrariam as regras as margens sociais. E por essas diferenciacdes, pela pluralidade e
multiformidade das coisas que se concretizam a identidade e a alteridade, pois coisas opostas
s30 necessdrias umas as outras para que possam existir, sendo que a identidade nao existe sem
a diferenca, assim como a diferenca nio existe sem identidade. E um processo em constante

construcdo de significagdes em conjunto com atributos culturais e baseado na inter-relacao.
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A pergunta que fica é se estamos regressando a uma Idade Média do senso comum,
estagnada, sombria e singular no que tange o esperado pelo discurso religioso? Seremos mais
uma vez calados, enquadrados e rotulados como seres tnicos e adeptos de uma Unica pratica
comportamental? A simbologia do Pecado Original ainda influéncia nossas acdes? Essas
perguntas sdo necessdrias justamente, no fundo, por nos organizarmos religiosamente e
politicamente do mesmo modo que h4 dois mil anos, como na Antiguidade e na Idade Média,
contando com representantes, em sua grande maioria, homens brancos, idosos e ricos, que
negam toda a diferenca, em defesa de um ideal tradicional, modelo ao qual se estd fadado no

convivio com os demais, a despeito das diferencas.

Todo o debate € necessario porque em nossas afirmacgdes nio pretendemos colaborar
para a degradacdo e inferiorizacdo do Medievo, como um periodo em que nio houvesse
liberdade e apenas repressoes. Entendemos a Idade Média como uma época em que o homem
esteve atravessado pelo Cristianismo, afirmacdo compreensiva pois ja no século V, toda
Historia do Ocidente estd permeada pela Histéria da Igreja, dado que o limite entre as
experiéncias de fé e de cidadania se torna complicado de encontrar. Procuramos compreender
que essas relacdes sociais formam um quadro mental no qual o homem medieval ndo consegue
pensar fora dos ditames religiosos, pois a Instituicdo religiosa resultou, justamente, da
ressignificacdo do Império Romano, fazendo com que a mesma se torne globalizante no
Medievo. Por sua vez, esse homem, dentro desse quadro religioso que abarca o social, o politico
e o cultura, é um sujeito completamente cristdo, diferentemente do homem atual o qual esta
imerso em possibilidades de posicionamentos, escolhas e de formas religiosas, culturais e
politicas diversas. Assim, o sujeito cristdo da Idade Média esteve influenciado pelo discurso
religioso pautado no Pecado Original, visto que a carne fora reduzida a sexualidade e taxada
como negativa, assim como suas condutas deveriam seguir o ethos cristdo e estar de acordo

com uma identidade ja pressuposta.

Essas narrativas do passado que atuam no presente, abarcadas por discursos com efeito
de verdade, agem em funcdo de atribui¢cdes de sentidos por meios das representagdes € sao
construidas em funcdo do real e do coletivo. Nesse sentido, essa realidade pode ser
compreendida a partir do século V, em que a Igreja pode ser enquadrada como elemento
homogeneizador e uniformizador, dado que é o século que marca o inicio do crescimento da
experiéncia cristd no Ocidente. Essa mesma Igreja, por sua vez, no periodo medieval torna-se
a Unica Instituigdo total, detentora de um discurso e poder capaz de interferir de modo profundo

na ordenacgdo social. Permanecemos em uma longa durag¢do?
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