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Resumo

Serrato, Andréia Cristina; Bingemer, Maria Clara Lucchetti (Orientadora).
Mistica e corporeidade: experiéncia, ética e praxis em Simone Weil. Rio
de Janeiro, 2015. 327p. Tese de Doutorado - Departamento de Teologia,
Pontificia Universidade Catdlica do Rio de Janeiro.

Mistica e corporeidade: experiéncia, etica e praxis em Simone Weil caracteriza-se
por um trabalho de pesquisa que se desenvolve a partir da experiéncia mistica corporea da
filésofa de Paris, Simone Weil, que viveu uma experiéncia praxis mistico-ética
unitaria em seu corpo e alma. Essa experiéncia se intensificou ao "sentir-se tomada por
Cristo" em sua propria carne. Demonstraremos essa experiéncia a partir de sua
linguagem mistico-erdtica, que a faz entregar-se inteiramente ao Outro. Sua espera
(en attente) pelo encontro com Deus, ou melhor, ser encontrada por Ele, permite
uma vida de configuracdo ao corpo de Cristo, a partir da proximidade com a ética
Paulina, solidarizando-se em sua propria carne com as "dores da humanidade",
assimcomo Cristo, que entregou seu corpo para todos, culminando na verdadeira
experiéncia eucaristica: dar-se em comida e bebida para os demais. De inicio, nosso
estudo fundamenta-se em diversas areas do saber como sociologia, psicologia e
filosofia para discorrermos sobre a tematica do corpo na contemporaneidade. Tera seu
portoseguro na teologia. Em seguida, nossa reflexdo serd realizada a luz da experiéncia
de Simone Weil. Identificamos essa experiéncia mistica em duas linhas de reflexao.
A primeira "O corpo que sofre, incontinente e resistente”; e a segunda, "O corpo
gue ama, como sensibilidade para amar e vibrar". No Ultimo passo apresentaremos
sinais de uma mistica erotica apostolica de configuracéo ao corpo do Cristo a partir

de Simone Weil que aponte caminhos para se viver a mistica hoje.

Palavras-chave

Simone Weil; corpo; mistica; experiéncia; ética; praxis.
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Abstract

Serrato, Andréia  Cristina;  Bingemer, Maria Clara  Lucchetti.
(Advisor).Mystique and embodiment: experience, ethics and praxis of
Simone Weil. Rio de Janeiro, 2015. 327p. Doctorial Thesis — Departamento de
Teologia, Pontificia Universidade Catdlica do Rio de Janeiro.

“Mystique and embodiment: experience, ethics and praxis of Simone Weil” is
a research whose starting point is the mystical experience of the body according to
the French philosopher Simone Weil, who had a mystical-ethical experience in
praxis, merging her body and soul. Such experience was intensified when the
philosopher felt as if “Christ was inside her body”. This experience will be
demonstrated through its mystic-erotic language, which leads her to give herself up
entirely to the Other. Her wait (en attente) for God, or in other words, her wait to be
found by God, allowed her to have a life guided by the body of Christ, beginning
with her closeness to the Pauline ethics, and showing her solidarity with the miseries
of the human race, as the same as Christ did — He gave his body to everybody, which
was in the end the real eucharistic experience: to give yourself as food and drink to
the others. Initially, this study is based on many different areas, such as sociology,
psychology and philosophy, so that we can discuss about the contemporary view of
body. Our “safe haven” will be Theology. Afterwards, this research will be carried
out in the light of Simone Weil’s experience, which we reflected upon from two
different perspectives — the first one “The body that suffers, frail and resilient”, and
the second one “The body that loves, with sensibility to love and to vibrate”.
Finally, signs of an apostolic erotic mystique to “configure” the body of Christ will
be presented regarding Simone Weil as a starting point, since she has developed

ways to live the mystique nowadays.

Keywords

Simone Weil; body; mystique; experience;ethics, praxis.
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Introducéao

Na realidade atual o ser humano encontra-se sobremaneira exaltando o
corpoespiritualizado em detrimento do corpo encarnado. Pratica-se o culto ao corpo em
umaestetica dissociada da ética e da espiritualidade. Inscritos no tempo o atual
discurso da cultura somatica nos interpela a valorizacdo do corpo em nossa cultura,
em um ambito relacional e encarnado. A cultura somatica contemporanea encontra-se
marcada por uma espécie de neodualismo: opde o ser humano ao seu corpo, fazendo
deste um lugar de posse, um "ter" e ndo propriamente a raiz identitaria que da ao ser
humano o seu rosto em detrimento de sua densidade, sua narratividade e seu
processo de encarnagdo. Em vista de sua performance, tende-se a negar sua historia e a
relacionalidade constitutiva de sua realidade. Existe um neodualismo, ndo mais
corpo-alma, mas corpo-sujeito, ou seja, 0 ser humano possui o corpo. O corpo
tornou-se um objeto exterior, plastico e manipulavel.

Nossas marcas no tempo que se apresentam principalmente no rosto por meio
das rugas nos inscrevem por nossa corporeidade no tempo, no espaco, na historia.
Afinal, o corpo é uma totalidade intrinseca a humanidade do ser humano. Somos
finitos e por mais que apaguemos ou tentemos apagar estas marcas ndo conseguimos,
ganhamos outras. Esquecemo-nosda formosura que é propria de cada idade, da
identidade que nasce da vivéncia individual e propria de cada estilo de vida que
saltam do interior para o0 exterior e deixam sinais no corpo. Muitas vezes a beleza
construida, talhada a qualquer custo pelos icones da beleza, escondem, na tentativa de
camuflar, o préprio ser humano ou o vazio em que ele se encontra.

Esse panorama inquieta-nos porque percebemos um ser humano mais
individualista e fechado em si mesmo dificultando a abertura para uma relagéo de
encontro com o outro ou mesmo para abrir-se para uma experiéncia mistica, ou ainda
experimentar e saborear o amor de Deus. Entretanto, essa sociedade é a realidade e
vivemos inseridos nela. Com vistas a encontrarmos caminhospara que o ser humano
possa realizar uma experiéncia de abertura para o amor de Deus e mesmo
encontrar-se com 0 outro tomamos como referéncia uma jovem filésofa, Simone

Weil (1909-1943), que, embora tenha vivido no inicio do seculo, tem muito para


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1011820/CA


PUC-RIo - Certificagdo Digital N° 1011820/CA

17

contribuir com a discussdo atual sobre a neodualidade existencial. Sua préxis
mistico-ética3, encarnada deixa vestigios para responder aos anseios da atual
cultura somatica sobre a experiéncia mistica corporea.

Simone Adolphine Weil4 nasceu no dia 3 de fevereiro de 1909, em Paris, no
seio de uma familia agnostica que se preocupava muito com a educacdo de seus
filhos. Seu pai eraum meédico francés de origem judia, e sua mae de origem russa.
Simone tinha um irmdo, o matematico André Weil, que julgava muito mais
inteligente que ela e quem a impulsionou na busca pela verdade. Ela tinha uma
salde fragil em contraposicdo a sua forca avassaladora de amar e de
compadecer-sepelo outro que sofria. Foi professora, escritora, filésofa, militante e
mistica.

Simone Weil faz suas primeiras experiéncias de solidariedade bastante jovems.
Em 1931, aos 21 anos, tornou-se professora, numa escola secundéria para mogas
em Le Puy. Nessa cidade recebeu o apelido exotico: "Virgem Vermelha" porque

3 Préaxis mistico-ética: a utilizacdo do termo dessa forma é proposta nossa. Utilizaremos o termo
unido entendendo e propondo como uma nova maneira de expor a unidade vital weiliana. Acreditamos
que h& uma distingdo intelectual entre os termos, como apresentaremos separadamente na Parte 111,
um termo em cada capitulo, contudo hd uma vivéncia unitaria em Simone Weil, uma existéncia
unitéria. No termo préxis entendemos que é a substancia principal, o substantivo mesmo. Mistico é a
experiéncia que fard posteriormente de maneira mais intensa, mas poderemos dizer, como ela
mesmo afirmou que ja estava dentro dela. Ela apenas rompeu a casca do ovo como o pintinho
(imagem que utiliza para falar do amor de Deus citada varias vezes). Etica ¢ a reflexdo que perpassa
toda sua vida. Entretanto ndo ha praxis sem ética e muito menos ética sem praxis. Deixamos claro
gue mesmo colocando os termos em uma ordem na maneira de escrever e apresentar, eles nao tém
rigidamente uma ordem na vida de Simone, eles se ddo em toda a sua vida. Chamamos atencéo
apenas para a experiéncia mistica que ela relatarda um tempo. Assim, esses termos tratardo mais
especificamente da relacdo intrinseca entre praxis, mistica e ética. Sendo assim, a experiéncia ética
também remete & experiéncia mistica porque a experiéncia ética € misteriosamente um encontro
com Deus. A experiéncia ética é um espago de autotranscendéncia que nos remete a abertura ao
outro, pois a vida acontece neste espaco ético: "Estive nu e me vestiste..." (Mt 25). "Somente ao
atender a dimensdo ética, social e politica da existéncia mistica se estd em condicGes de realizar uma
experiéncia mistica auténtica"(VELASCO, J. M. El fendbmeno mistico: estddio comparado, p. 465).
No caso de Simone Weil, a dimensdo ética esta diretamente relacionada a dimensdo mistica e
vice-versa. A experiéncia ética suscita a experiéncia mistica e a experiéncia mistica suscita a
experiéncia ética. Em Simone a dimensdo ética a conduz ao encontro profundo com Deus, e a
experiéncia mistica gerara energia para a vida ética. Contudo a praxis é parte de sua vida desde
sempre. A intuicdo encontra-se em destacar 0s aspectos éticos da experiéncia mistica e 0s aspectos
misticos da experiéncia ética, pois mistica e ética sdo dimensdes insepardveis da existéncia crista.
No entanto, a experiéncia mistica consiste na unido da prépria vontade com a vontade de Deus, ou
seja, no amor ao préximo, como meio e expressdo do amor de Deus e inclui a dimensdo ética, a provoca
e a desenvolve: "porém, dada a relacdo estreita e reciproca que mantém estas duas dimensoes, é
possivel mostrar que a experiéncia ética remete a experiéncia mistica” [...]. E possivel mostrar uma
experiéncia ética do crente, e inclusive uma experiéncia ética de todo ser humano (VELASCO, J. M.
El fendbmeno mistico: estddio comparado, p. 462).

4 Dados biograficos retirados de: WEIL, S. Attente de Dieu. E PETREMENT, S. La vie de Simone
Weil.

5 Algumas experiéncias serdo relatadas na Segunda Parte de nosso trabalho com maiores detalhes.
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Simone era vista como um misto de freira e anarquista. Trabalhou como operéria na
fabrica, assumiu trabalhos manuais com os camponeses e ainda foi para um fronte
de batalha. Simone Weil experimentou quase tudo 0 que escreveu.

Ela saiu da Franca e foi para Nova York e depois para Londres. Trabalhou em
demasia e recusou a alimentac&o prescrita pelos médicos, o que a debilitou cada vez
mais. Simone Weil morreu sozinha no dia 24 de agosto de 1943 aos 34 anos em
Ashford, Inglaterra, protestando contra as condi¢cBes em que eram mantidos 0s
prisioneiros de guerra na Franca ocupada.Para a jovem francesa a filosofia "é coisa
exclusivamente em ato e préatica" (CS 335). Ou ainda filosofia como conhecimento
pratico e "exercicio espiritual" (C).

O desejo de estuda-la em uma tese doutoral surgiu a partir da indicacdo do
frei Clodovis Boff, em Curitiba. A primeira leitura realizada foi o livro
L'enracinement(E). A reflexdo da filésofa sempre muito bem articulada nos
permitiu fazer as atualizacbes para o mundo contemporaneo. Em seguida o
mergulho aconteceu na obra Attente Dieu (AD). Seu diario espiritual nos permitiu
experimentar com ela seu profundo encontro espiritual. Logo o desejo da tese se
concretiza no Rio de Janeiro em contato com a maior pesquisadora do pensamento
de Simone Weil no Brasil, Maria Clara Bingemer.

Estudar a fil6sofa francesa é romper com "os dualismos" contemporaneo,
pois ela articula muito bem razéo e fé. Sua busca intelectual a abre a Deus. Estudar
Simone é recuperar Deus como fundamento, ou seja, recuperar profecia e mistica e
uma existéncia Cristé de esvaziamento e entrega a configuracéo ao corpo de Cristo.
Simone Weil é uma figura que esta na interfacedo corpo e do espirito, da praxis e da
mistica, da intelectualidade e da solidariedade®.

Nossa proposta procura desenvolver uma reflexdo sobre a "Mistica e a
corporeidade: Experiéncia, Etica e Praxis em Simone Weil" com o intuito de
encontrarvestigios para a vivéncia de um cristianismo mais encarnado mediante a
vivéncia e a aceitacdo de nossa finitude, pois somos corpo, e assim estamos
inscritos no mundo, através de nossa historia. Assim a luz de Simone Weil, buscamos

vestigios para uma ética de configuracdo ao corpo de Cristo.

6 Ao debrucar-me sobre os livros de Simone Weil fui sendo interpelada em minha corporeidade a
cada dia. Sofri na alegria e na dor. Vivi a alegria ao receber em minhas maos, na Biblioteca Nacional
de Paris, em 2013, os manuscritos de Simone Weil. Senti a emogao que me marcora para sempre ao
tocar com as minhas maos os livros da fildsofa. Vivi assim como ela, neste tempo, duros golpes de
enxaqueca que quase ndo me permitiram finalizar a tese, desde 2011. Senti o peso e a dor inscritos
em minha corporeidade inserida no centro do mundo que ndo se apagardo jamais.


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1011820/CA


PUC-RIo - Certificagdo Digital N° 1011820/CA

19

Estudar Simone Weil a partir de sua dimensdo corpérea é nossa principal
contribuicdo, pois ela ndo avangou neste ponto. Weil ndo abordou o tema sob o
ponto de vista do corpo, mas articulou temas gerais da experiéncia humana que
revelam sua perspectiva sobre 0 eu como um agente de controle e obstaculos para
uma orientacdo moral. Nossa proposta ao analisar a praxis mistico-ética de Simone
encontra-se em estudar do ponto de vista sobre o dualismo corpo e alma, ou seja,
um dualismo existencial e uma unidade ontologica.

Emmanuel Gabellieri 7, um dos maiores estudiosos de Simone Weil,
aproxima-se da reflex&o, entretanto do ponto de vista sobre a luta entre o bem e 0
mal8. Para o autor h& dualismo moral, ou seja, a luta entre 0 bem e o mal. Torna-se
importante saber que para Simone Weil ndo é o corpo bom e a alma ruim, os dois
sdo bons — ela nédo identifica o corpo como mal. Porém a idolatria do corpo é mal.

Robert Chenavier?, outro grande estudioso de Simone Weil, sinaliza também
0 tema, mas do ponto de vista da fenomenologia 0 que pode conduzir a uma
reflexdo materialista, mostrando uma filésofa quase maniqueistal©.

A estudiosa de Simone Weil que mais se aproxima de nosso tema, porém a
partir apenas da perspectiva do corpo incontinente € Rebecca Rozelle-Stone!l.

Desse modo, toda a pesquisa afluird para a experiéncia praxis mistico-ética
unitaria que Simone viveu em seu corpo e sua alma. Evidenciaremos que essa
experiéncia se intensificou ao "sentir-se tomada por Cristo" em sua prépria carne.
Demonstraremos essa experiéncia a partir de sua linguagem mistico-erotica que a
faz entregar-se inteiramente ao Outro. Sua esperal? (en attente) pelo encontro com
Deus, ou melhor, ser encontrada por Ele, permite uma vida de con-figur-acdo ao
corpo de Cristo, a partir da proximidade com a ética Paulina, solidarizando-se em
sua propria carne com as "dores da humanidade", assim como Cristo, que entregou
seu corpo para todos, culminando na verdadeira experiéncia eucaristica: dar-se em

comida e bebida para os demais.

7 professor e Diretor da Faculdade de Filosofia na Universidade Catélica de Lyon-Franga.
8 para saber mais sobre o Tema: GABELLIERI, E. Etre et don: Simone Weil et la philosophie.

9 Robert Chenavier é um estudioso de Simone Weil na linha entre pensamento e experiéncia.
Atualmente Presidente da Associacdo Simone Weil em Paris.

10 para saber mais sobre o tema: CHENAVIER, R. Simone Weil: L'attention au réel. Paris:
Michalon, 2009.

11 para conhecer mais: STONE, R. R. Reading the Incontinent Body.
12 pajavra que pode ser traduzida para o portugués como alerta. N6s traduziremos como espera.
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Este trabalho foi desenvolvido sob a Otica da teologia da praxis cristd. Na
busca de se analisar o caminho possivel de abertura a partir de Simone para uma
experiéncia préxis mistico-ética. Considerando isso, perguntamo-nos se €
possivelpensar o termo praxis mistico-ética unitariamente em Simone Weil. Neste
contexto, sentimo-nos interpelados a articular os recursos do pensamento
contemporaneo sobre o corpo na atual cultura soméatica com os fundamentos da
mistica weiliana. E, uma vez alcancada essa articulacéo, acreditamos ser possivel
apresentar sinais para uma praxis mistico-ética que contribua com respostas aos
desafios atuais no que diz respeito ao ser humano e sua experiéncia mistica
corporea.

Para o desafio proposto nos apoiamos mais especificamente nas obras de
Simone Weil que desenvolvem o tema sobre o corpo. Dentre as obras principais
destacamos Attente de Dieul3, Cahiers!4, Pensées sans ordre concernant I'amour de
Dieuls, Connnaissance Surnaturellel6, L'enracinementl?, Ecrits de Londres et
derniéres lettres!8 Lecons de philosophiel?, aléem das Oeuvres Completes20 no qual o
tema em questdo aparece. Detemo-nos nos textos que consideramos importantes
para Simone Weil no que se refere ao corpo, a unidade, a experiéncia mistica e a
eucaristia que, a nosso ver, foram o fio condutor em sua vida no que tangencia o
tema sobre o corpo.

Relacionaremos assim a partir do primeiro texto escolhido, um dos primeiros
textos escritos por ela sobre a eucaristia intitulado o “Dogma da Presenca real”,
escrito em 1926 (OC 1 92-3), delineando o0 que sera a coluna vertebral de sua
onto-cristologia. A maneira como desenvolve o tema em 1926 a acompanhara até o
final de sua vida. Em seguida, uma oragdo que escreve em Nova York em 1942:
"gue tudo isso seja arrancado de mim, devorado por Deus, transformado em
substancia do Cristo e dado a comer aos desgracados cujo corpo e alma falta qualquer
tipo de alimento” (CS 205). Depois em Londres volta a escrever sobre seu corpo

13attente de Dieu, La Colombe, 1950,Fayard, 1966, Seuil, 1977.

14caniers de Marseille, 1, 11, 111, Librairie Plon, 1951-56; réed 1970-74.
15pensées sans ordre concernant I'amour de Dieu, Gallimard, "Espoir"”, 1962.
16|_a Connaissance Surnaturelle (Cahiers d'Amérique), Gallimard, 1950.

17 'Enracinement, Gallimard, 1949; « Folio-Essais », 1990.

18 Ecrits de Londres et derniéres lettres, Gallimard, 1957.

19Le(;ons de philosophie de Simone Weil (Roanne 1933-1934), Plon, 1959; 1989.

200euvres Completes, Paris, Gallimard, en cours de parution (estdo previstos dezesseis volumes).
Sob a direcéo de A. Devaux, R. Chenavier et F. de Lussy. Paris: Gallimard.
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como alimento: "o pdo que vos dou é minha carne para a vida do mundo” (CS 315).
Citamos também o texto que tece a trama da experiéncia weiliana:o “Prologo”
encontrado em uma folha solta em um de seus ultimos escritos, Cahiers XI, em
194221, Uma verdadeira oracdo. Provavelmente a folha solta, arriscamos dizer, para
que pudesse consulta-lo, por que ndo? Citamos um trecho: "Sei bem que ele ndo me
ama. Como ele poderia me amar? E, entretanto, no meu intimo alguma coisa, um
ponto de mim mesma, ndo pode deixar de pensar, tremendo de medo,que,talvez,
apesar de tudo, que ele me ame" (CS 9-10; OC VI, 3 445-6). Essestextos balizam
nossa reflexdo no que diz respeito a entrega de seu corpo como alimento para 0s
demais, uma eucaristia.

A Eucaristia estd presente na vida de Simone Weil como verdadeiro
sacrificio. Ela ofereceu seu corpo como comida e bebida para saciar a fome dos
necessitados. Tentaremos mostrar que é pela vivéncia eucaristica, primeiro
realizada de maneira especulativa, em 1926, e depois experiencial, que partilha
totalmentede sua vida. Por isso nos arriscamos afalar aqui de vestigios de uma
mistica erética apostdlica. Dar-se para o outro € amar o outro. Simone néo participa
do rito, mas ela vive em seu préprio corpo o sacrificio eucaristico.

A metodologia empregada visa apresentar a visdo do corpo na
contemporaneidade; apoiamos nossa pesquisa na visao de autores de diversas areas
do saber, como teo6logos, antropdélogos, socidlogos e psicologos, com
predominancia da Teologia. Em seguida, nossa leitura analitica aborda os principais
textos j& citados de Simone Weil. Nosso intuito é o de demonstrar que a experiéncia
humana corpdrea deixa vestigios em sua carne e, assim, Simone entrega sua vida
até as ultimas consequéncias. Trata-se de uma experiéncia religiosa vivida pela
mistica que parte do tedrico, contudo ndo para neste ponto, e sim desvela-se na
préaxis mistico-ética. E que sem a préxis, a vida néo fazia sentido para Simone Weil.
Consideramos nesta metodologia a experiéncia carnal (eros) de Simone, ou seja,

seu proprio testemunho, o aspecto narrativo e a discussdo analitica. De sua reflexao

21 Escreveu este Cahier por volta de 15-26 de abril de 1942, cf. OC VI, 3, 321. O poema encontra-se
em OC VI, 3, 369 [ms.75; ms. 76; ms. 77] e como anexo na p. 445-47. “Tomando a decisdo de
confiar seus Cahiers a Gustave Thibon, Simone Weil sabe que esta ao ponto de virar uma pagina de
sua vida. Ela compde entdo um texto curto, que ndo tem titulo, escrito em forma de poema em prosa.
Ele tem a0 mesmo tempo um papel de concluséo e de Prologo”. Simone introduz estas duas folhas
deste curto texto no fim do K11 (ms. 75-76). Em seguida introduz o texto do poema no final do K 12
(ms. 128-9). Agora ela recopia e coloca um titulo: Prélogo (OC VI, 3, 445).
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de fato ndo sugere uma teologia sistematizada, ela nos fornece elementos que
podem vir a constituir-se numa teologia.

Nossa pesquisa decorre em trés partes, composta por trés capitulos cada parte. O
caminho pelo qual iniciamos a Primeira Parte — A Corporeidade e o Cristianismo é
imprescindivel para nossa pesquisa, pois fazemos uma exposicdo do contexto em
que se insere o corpo na atualidade. Seria um tanto complicado trazermos a ética de
séculos passados para resolver problemas atuais. Isso nos fecharia em "um céu de
principios sem o contato com o real"22, Ndo nos confrontariamos as tendéncias
profundas, complexas e multiplas da sociedade, dentro da qual ela se elabora sem
esse contato, ou seja, correriamos o risco de fecharmo-nos em discurso puramente
pessimista sobre o mundo.

Nosso primeiro capitulo parte da contextualizacdo do ser humano na sociedade
contemporanea e do pressuposto existente neodualista que separa o ser humano de
seu proprio corpo. Movimento que dificulta para o ser humano a possibilidade de
encontrar-se e doar-se ao Outro porque o leva a fechar-seemum individualismo
cuidando apenas de si e de seu proprio corpo. Constatamos esse individualismo a
partir da analise de autores de diversas areas do saber, como, por exemplo, a
psicologia, a sociologia, a antropologia e a filosofia, primordialmente com a
reflexdo de Hannah Arendt. Com Simone Weil demonstramos 0 desenraizamento
doser humano e sua inscri¢do no tempo e no espaco. Corpos que apagam as inscrigdes
do tempo e assim perdem a nogdo e a encarnacdo no mundo estdo sujeitos ao
desenraizamento e ao malheur2s.

Nessa contextualizacdo da nova cultura somatica, apresentamos uma moral
do espetaculo, em que o corpo esté inserido na "cama de Procusto”, pois ha que se
configurar aos padrdes apresentados. A busca pelo corpo perfeito proporciona uma
busca ao corpo fetiche. Encontramos muitas vezes um corpo desencarnado e
separado do ser humano. Endurecido e imune as marcas que o outro podera

provocar e afectar nele. Constatamos também que a cultura somaética, a partir das

22 ACROIX, X. Le corps de chair: les dimensions éthique, esthétique et spirituelle de I'amour, p. 6.
23 Esse conceito é central em sua obra: L'Enracinement: prélude a une déclaration des devoirs
envers I'étre humain. Malheur: Para ela a dor seria apenas fisica, 0 sofrimento seria tanto fisico
como psiquico. J& o malheur envolve todas as esferas: fisica, psiquica e social e, principalmente, a
luta por controle — base dos mecanismos de opressao social. "O principal fator da luta por controle é
uma disputa pelo poder, enraizada no medo da morte, num tipo de morte que remeteria o individuo a
morte de sua personalidade”. (WEIL, S. L'Enracinement: prélude a une déclaration des devoirs
envers I'étre humain, p. 93).Utilizaremos o termo desgraca para traduzir o malheur. Esse conceito
seré aprofundado no ponto 4.2.2.
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biotecnologias, tirou o corpo do esquecimento e nos colocou diante de novos
desafios. Podemos viver mais com maior qualidade de vida. Retirou-sedo ser
humano a carga negativa que carregava sobre o corpo. Superou tabus, entraves
religiosos, culturais e sociais e possibilitou a solidificacdo da cultura do corpo.
Antes, o corpo entregueas causalidades temporais padecia mais facilmente.
Atualmente, um corpo méaquina, supervalorizado, alvo de todos os cuidados,
torna-se centro de estudos e preocupacgdes. Temos entdo um paradoxo, um corpo
enaltecido pela técnica e também apagado pela finitude humana e o relacional do
corpo em funcdo da énfase no corpo "fetichizado".

Sendo assim, no Segundo Capitulo encaminhamos a contribuicdo do
pensamentofilosofico sobre o corpo para nossa reflexao, para balizar algumas de suas
constatacdes e consideracBes a partir do pensamento de Simone Weil. Nosso
enfoque ndo tem a pretensdo de explorar toda a histéria filoséfica do corpo. Apenas
sinalizamos algumas variaveis significativas para o objeto de nosso trabalho, que
cito aqui. O corpo como mediacdo, a partir do aporte fenomenoldgico com alguns
autores como Merleau Ponty, Emannuel Levinas e Denis Vasse, visto que a
contribuicdo dafenomenologia resgata o corpo como evento e percorre 0 caminho de
recuperacao docorpo como carne. E para retornar a densidade da carnalidade humana
apresentamos algumas consideracdes de abertura metafisica. 1sso porque a carne
tem um estatuto intermediario entre a materialidade da coisa e a espiritualidade da
pessoa: "Uma fenomenologia da carne e do sensivel, ela mesma, dara lugar para
terminar em uma dupla e breve abertura, metafisica e teoldgica"24.

Depois de lermos a realidade que nos cercae problematizarmos, no Terceiro
Capitulo, buscamos o apoio na teologia biblica cristd e nos ancoramos nela para
demonstrar que ndao ha dualismo entre corpo e alma na antropologia biblica. Por
iSso a deixamos por ultimo, ndo por ser menos importante, mas para dar-nos o
suporte de que precisamos. Perceberemos entdo que o cristianismo apresentou
desdesua origem no AT uma unidade ontolégica no que tange aos dualismos
apresentados. Entretanto, ndo negamos que os dualismos existem. Ha, por exemplo,
dualidade entre o espirito e a matéria. A dualidade afirma o materialismo, afirma a

substancia viva, a metafisica do tema. Vivemos a dualidade. Nossa inten¢do nédo é

24 LEROQY, C. Corps et Visages dans I'art aujourd'hui, p.55.
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combaté-la. Mas talvez seguir o caminho da percepcéo da dualidade existencial,
contudo na unidade ontoldgica.

Como também podemaos verificar no Evangelho da Paixdo: Mt 26, 11-41, ha o
combate existencial e a vulnerabilidade; ha liberdade. A experiéncia da linguagem
judaico-cristd apresenta-nos a visdo em que se supera a aversao a carne e ao corpo e
0 dualismo entre corpo e espirito: "a ideia hebraica da personalidade € esta de um
corpo animado e ndo de uma alma encarnada”2>. Sendo assim, a antropologia
biblica apontou-nos para uma visdo unitaria do ser humano. O corpo assume 0
carater ontoldgico, gracas ao fato que: o "Verbo se fez carne" (Jo 1,14). E na
profundidade da carne que acontece a experiéncia de nossa fé, pois o que parece
obscuridade se torna mistério e o mistério torna-se lugar de revelagdo: "o dom da
vida se revela na obra do ato criador e é o fruto de uma filiacéo"26.

Contudo, o grande desafio sera o de pensar 0 corpo como presenca e COmo
abertura, portanto, como mediacao entre o finito e um além de si mesmo que nos
conduz ao outro. E que Simone era ela mesma essa abertura em Seu corpo e nio
havia separacdo, o corpo era a mediacdo para a alma. Como a ponta do bastdo para o
cego (OC VI-4, 391), tocava 0 mundo, e assim, ao tocar o0 mundo era tocado por ele
imediatamente; é como mediacdo vivente, ativa que cria comunhdo. Assim,
entendemos que o ser humano que clama pelo desejo de fazer a experiéncia de
Deuspodera encontrar vestigios para abrir-se a um encontro profundo e
transformador com Jesus Cristo, pois nos parece que, em grande parte, 0 ser
humano da sociedade do espetaculo esta tdo extasiado por tudo o que lhe é
oferecido que ndo Ihe sobra espaco para fazer a profunda experiéncia de sentir-se
amado e amar profundamente e assim desvelar-se ontologicamente como ser de
doacéo e efetivamente doar-se.

A partir dessa reflexdo chegamos na Segunda Parte de nossa tese — Simone
Weil: corporeidade e linguagem mistica-erotica — esta igualmente divida em trés
capitulos. Apresentamos a existéncia praxis mistico-ética de Simone Weil. O
quartocapitulo traz os tragos biograficos de Simone Weil. Desde sua infancia,
mostramos que buscou incansavelmente a verdade e a compaixd a acompanhou
sempre. A vida singular de insercéo e reflexdo ja poderia resumir a existéncia da

filésofa francesa. Entretanto, ainda é pouco para descrever as especificidades de

25RONBINSON, J. A. T. Le corps: étude sur la théologie de Saint Paul, 1953, p.27.
26 _LACROIX, X. corps de chair: les dimensions éthique, esthétique et spirituelle de I'amour,p.211.
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sua vida excepcional e insacidvel, um "verdadeiro testemunho de coeréncia e
santidade [...]. Ao olhar para essa mulher encontramos profundos sinais de
esperanca'?’.

Apresentamos o caminho filosofico da autora que do inicio ao fim de sua
vida, concebeu a filosofia28como: "coisa exclusivamente em ato e pratica” (CS 335). O
primeiroparadoxo que uma leitura filosofica de Simone deve afrontar é que seu
pensamento ndo opde a definicdo politica do ser humano a esta que seria sua
dimensdo metafisica. Simone Weil abandona seu pacifismo a partir da experiéncia
em Solesmes. Passou a produzir escritos ndo somente de cunho social e politico,
mas também sobre temas religiosos e filoséficos.

Discorremos sobre suas trés grandes experiéncias com o cristianismo, ou seja,
com a fé catdlica que relatou em cartas ao Pe. Perrin29, intituladas posteriormente
"autobiografia espiritual” (15, maio,1942). A primeira, em Portugal em 1935 (AD
37). A segunda experiéncia, em Assis em 1937 (AD 37). E a terceira, em 1938 em
Solesmes (AD 37). Simone Weil fez estas experiéncias ap0s experimentar em sua
carne as dores internas da fabrica, da guerra e do campo. Ndo se contentou com o
mundo das ideias. Foi uma prética mistico-ética acontecendo na vida. Durante este
percurso vamos questionando o leitor sobre a relagdo com nossa sociedade atual,
sem a intencdo de responder a todos os questionamentos, antes disso, de poder
contribuir sabendo fazer as perguntas. Como esse processo poderia acontecer em
nossa sociedade contemporanea e somatica? Com Simone a abertura, o desapego,
ahumilhacdo foram acontecendo e deixando vestigios possiveis para que a
identificacdocom a religido dos escravos fizesse parte de uma vez para sempre de sua
existéncia.

No quinto capitulo tratamos da experiéncia mistica da filsofa francesaem duas
linhas de reflexdo. A primeira “O corpo que sofre, incontinente e resistente”. E a
segunda “O corpo que ama, como sensibilidade para amar e vibrar”, tema que
desenvolvemos nos Capitulos V e VI.

A primeira linha apresenta um corpo como sofrimento fisico, e relatamos trés

principais experiéncias corporais de Simone. Depois da experiéncia de um ano de

2T BINGEMER, M. C. Simone Weil: una mistica en los limites, p.10.

28 Para saber mais sobre S. Weil e filosofia, consultar o livro: BINGEMER, M. C.; PUENTE, F. R.
Simone Weil e a filosofia; MARIANELLI, M. La metafora ritrovata: miti e simboli nella filosofia di
Simone Weil; GABELLIERI, E. (Org.). I-Philosophie, p.15-162.

29 Ele relata em seu livro essa experiéncia de Simone Weil. PERRIN, J-M. Mon dialogue avec
Simone Weil, p.53-56.
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trabalho na fabrica como operéria, afirmou sentir a marca da escraviddo para
sempre em seu corpo e em sua alma (AD 36). A segunda experiéncia relatada séo
suas fortes dores de cabeca, que podemos associar com suas batalhas corporais e
sua fadiga, na "quebra” do corpo no campo, na greve de fome que viveu, dizendo e
entregando seu corpo: isto € meu corpo — comei e bebei. Experiéncia que
remetemos a eucaristia. Uma experiéncia contada por Simone foi a recitacdo do
poema Love, que conheceu em Solesmes (AD 43), Cristo veio e a tomou. Essa
recitacdo aconteceu no momento de suas violentas dores de cabeca e teve "a virtude
de uma oragé@o". Aqui se relacionam as dores de cabeca e a possibilidade de amar
através do malheur. Neste relato percebemos que o sofrimento, por suas intensas
dores de cabeca, Ihe permitiu sentir a encarnacéo, ou melhor, por analogia, a Paixao
de Cristo. A dor nos coloca no mundo, o malheur é a abertura que nos fara manter
no amor de Deus o sofrimento. Sendo assim, o seu ponto de vista é que o corpo
desempenha um papel em todos 0s estagios.

E a terceira é a experiéncia da dor fisica e moral que provara na Guerra.
Sentiu no fundo de seu ser os desastres dessa violéncia. Além de empunhar uma
arma sem intencdo de matar, ela presencia a dor de ouvir o0 ser humano que trai o
outro. A decepcdo foi grande. Sofre a dor fisica pela queimadura que sofrerd no pé e
a dor moral por assistir a traicdo. Sendo assim, constatamos o corpo fragil, débil,
incontinente. Contudo, mesmo nessa incontinéncia, o "ser corpo” de Simone Weil
percorre 0 caminho de uma préaxis mistico-ética apostolica.

Em nossa segunda linha de reflexdo, que diz respeito a um corpo como
sensibilidade para amar e vibrar, percebemos essa experiéncia do amor quando
descreve sua experiéncia espiritual, uma vivéncia mistica intensa. Sua primeira
experiéncia foi em Assis, colocou-se de joelhos. Agora ndo foi somente um
movimento visual e auditivo que a perpetrou. Mais, a identificacdo interior foi
exteriorizada, criou um movimento corpéreo que a colocou de joelhos.

O movimento do corpo que atingiu a alma foi tocada imediatamente como na
analogia do bastdo do cego. A segunda experiéncia a que nos reportamos aqui
aconteceu em Solesmes novamente, em 1938, a experiéncia do amor que fez em
meio a dor, pois anteriormente destacamos o proprio malheur. Foi recitando o
poema Love, entre as terriveis dores de cabeca, que faz sua grande experiéncia

mistica de ser tomada pelo Cristo. Para isso percorremos o0 caminho de en attente e
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de détachement30 que ela percorreu. A partir do momento em que fez a experiéncia
mistica de se sentir tomada pelo Cristo, nela mesmo em sua dualidade existencial,
esta presente a sua unidade ontoldgica e assim sente 0 amor e inicia um processo de
abertura de doacgéo ao outro, no caso de Simone, até as Ultimas consequéncias. Foi a
experiéncia de sentir-se profundamente amada. Inicia-se também o processo de
configuracdo ao corpo, ao rosto, a histéria de Cristo. Aqui declarou que sentiu
"fome™" da eucaristia.

Ap0s apresentarmos esses relatos de Simone, mostramos que ela experienciou
uma unidade ontoldgica porque se des-cria quando se esvaziou totalmente para se
deixar encontrar por Deus para se recriar por Ele. Neste ponto, nesta unidade,
mesmo na dualidade existencial, em seu infinito amor, espera Deus para se
des-criar e se recriar Nele, imitando a kenose divina.

No sexto capitulo apresentamos sua experiéncia amorosa de entrega a Cristo
e aos outros, desvelando uma experiéncia mistico-erdticaapostolica que a conduziu a
uma ética de configuracdo ao corpo de Cristo que chama a responsabilidade.
E quase sempre ao se dirigir ao Cristo utiliza uma linguagem mais erética: a alma
que dormiu com Deus na “camara nupcial”. Entdo, apresentamos a relacdo na
linguagem erdtica quando Simone dirige-se a Deus e fala sobre a “camara nupcial”
e a “praga publica”. Expomos sobre a linguagem do amor "vivido e sussurrado
apaixonadamente no segredo e no intimo do coracao™ que soO fez sentido para ela
porque foi levado para a “praga ptiblica”, ou seja, quando tomou as decisdes de agir
em favor dos marginalizados. Assim, a “cdmara nupcial” é a linguagem do amor
vivido e sussurrado apaixonadamente no segredo e no intimo do coracdo, "na
experiéncia da unido com o Mistério de Deus, e a da “praga publica”, a linguagem das
tomadas de posicéo e da politica31. Assim, Simone utiliza dois tipos de linguagens
nestes termos, a individual e a coletiva (AD 47). Para ela, Cristo nos fala ora por
uma linguagem ora por outra. N&o por questao de concordancia, mas por questao de
necessidade. Para que possamos nos acostumar e entender também.
Desenvolveremos aqui as trés acepc¢des de amor eros-philia-agape.

Resgatar assim a dimens&o mistico-erotica em Simone é olhar para Jesus

Cristo, que € o amor encarnado em que eros-philia-agape assumem a sua forma

30A palavra détachement traduziremos sempre por desapego, como explicada no capitulo 1V. Nos
utilizaremos no corpo do texto, na maioria das citacdes, a palavra em francés détachement.

31 BINGEMER, M. C. L. Deus inocente e a mortalidade humana: cruz e salvagio em Simone
Weil,p.113. Encontramos essas expressdes em PSO e AD 59.
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mais radical. Na morte de cruz, Jesus, entregando-se para elevar o ser humano e
salva-lo, exprime o amor na sua forma mais sublime: o amor apaixonado de Deus
pelo seu povo é a0 mesmo tempo um amor que perdoa. Nisso, o cristdo Vvé ja
esbocar-se veladamente o mistério da Cruz: Deus ama tanto o homem que,
tendo-Se feito Ele proprio ser humano, segue-o até a morte e, desse modo,
reconcilia justica e amors32,

Segundo Simone Weil o que precisamos fazer entdo? De nossa parte cabe
consentir e dar passagem a esse amor, negando a nGs mesmos para deixar que Deus
nasca em nos (OC 1V, 1, 96). Podemos relacionar esta passagem a ética Paulina. Da
unidade na maior intimidade de um encontro entre dois amantes que tém muito a
dizer um para o outro. Simone Weil viveu essa alianca entre ela e a humanidade.
Entregou-se em sacrificio para ser alimento para os demais, sinal eucaristico.

Aportamos assim na Terceira Parte de nossa tese desvelando uma mistica erética
apostolica. Verificamos as marcas profundas da profetisa e mistica contemporanea,
demonstrando a unidade de vida da jovem filésofa de Paris através davivéncia
praxis mistico-€tica, integralmente. No capitulo sete, a praxis de Simone Weil,
impossivel de ser descrita em algumas poucas palavras,descreveremos sob o tema
da mistica dos olhos abertos e das maos operantes. Destacamos 0 termo praxis vivido
por Simone por meio de seu corpo e de sua alma. Ela questionou e colocou em agédo
seus anseios e denunciou sempre a injustica, pois para ela a filosofia s6 fazia
sentido a partir da acdo. Simone experimenta o outro pelo malheur ou pela alegria,
nos dois movimentos, acontece 0 esvaziamento, a acdo nao agente, ou como ela
denomina: détachement. Na continuidade acontece a décréation33 —e a recréations#
em Deus a partir do amor que nos impulsiona ao outro.

No capitulo oito trazemos a experiéncia mistica de Simone Weil, ou melhor,
como ela entende o termo mistica e como ele se apresenta em sua corporeidade.
Assim, verificamos a dor e alegria, o sofrimento e o prazer. Este capitulo tera mais
topicos que os outros para poder responder ao tema segundo Simone Weil. No
capitulo nove, o sofrimento e a alegria sentida a flor da pele buscardo sinais na vida

da jovem parisiense para uma resposta ética. Ela conheceu a ética de Paulo,

32 BENTO XVI. Enciclica Deus Caritas Est, n.10.

33 A palavra décréation podera ser traduzida por des-criagio. No6s a utilizaremos em nosso texto ora
como décréation ora como des-criacao.

34 A palavra recréation podera ser traduzida por re-criagio. Nos a utilizaremos nas duas formas, em
portugués e francés.
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verificaremos aqui tracos da ética paulina caracterizada pela configuragéo ao corpo
de Cristo. Buscamos também o entendimento do termo para Simone Weil; mais que
iSS0, N0OSSO intuito é mostrar como acontece em sua vida e esta pode nos iluminar na
atualidade. Para pensar uma abertura ética entendemos que toda a atividade e
experiéncia concreta realizada por Simone Weil na fabrica, nas colheitas, na guerra,
nas ruas foi predispondo uma condicdo de abertura em sua existéncia. Essa
condicdo de abertura pode-se denominar nos termos de Simone Weil de
détachement. O ser humano sofre o malheur e tem, assim, um verdadeiro poder de
"desligar-se" de seu ego para se "décréer" a fim de estar pronto para receber Deus
(SG, 88), se assim o desejar. Nesse processo, entendemos que o ser humano se
des-cria — se esvazia, para que Deus nasca nele. Renuncia a sua propria condi¢éo
egoista. Em termos weilianos, este vazio deve ser des-criado a fim de que o divino
possa descer e tomar lugar nele. Esse movimento pode acontecer na dor, no amor,
Ou seja, no prazer também. E Simone assim experimentou.

A partir do exposto, restam alguns questionamentos: como proporcionar o
processo de abertura atenta no ser humano para experimentar esse amor atualmente e
contribuir para o resgate da dignidade das pessoas para seremafectados pelo outro
que sofre ou que é marginalizado?

Em relacdo a cultura somatica: serd que a tentativa de controlar o corpo néo
seria uma tentativa de autocontrole perdida? O corpo ideal apresentado pela midia é
reflexo do medo e de tudo que pode escapar do controle?

Como ler este sofrimento na atual cultura somatica? Sofre-se muito por estar
fora de uma sociedade, contudo é por si mesmo e nao pelo outro. Muito mais por se
estar fora de padrfes estéticos que cumprem antes fungdes morais que qualquer
outra coisa.

Portanto, aprofundamo-nos nas obras de Simone Weil enfatizando sua
experiéncia corpdrea mistica; Simone espera para ser encontrada por Deus. E uma
espera no amor. Para ela, pensar Deus e amar a Deus é uma forma de pensar o mundo,
assim nada podia ser pensado que ndo fosse experimentado com o proprio corpo,
por isso foi para a fabrica, para o campo, para a guerra. Foi tomada por Cristo em
seu proprio corpo, ajoelhou-se, comeu com ele, sentiu a Paixdo. A configuracéo foi tdo
intensa, profunda e real que atingiu o ponto de privar-se de comer para compartilhar
o sofrimento deseus "irméos" franceses. A autora penetrou na centralidade da dor

humana para entendé-la.
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Vamos assim iniciar nossa viagem pelos mares weilianos. Antes de ancorar
em Simone Weil, vamos conferir a ilha da cultura somatica. Sua explora¢do nos

dard subsidios para conhecer e adentrar na cultura somatica.
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Primeira Parte - Corporeidade e Cristianismo

E a sensacdo nunca mais me deixou,
de que meu corpo carrega em Si
todas as chagas do mundo.

Frida Khalo

Na contemporaneidade o ser humano aparece como o centro da humanidade,
porém isso ndo quer dizer que ndo o tenha sido em outras épocas3. Entretanto,
atualmente a centralidade esta voltada para o ser humanocomo corpo de sensacao.
O corpo efémero, fragil e finito é transformado, mais ou menos, nas diferentes
culturas, em um corpo forte, pléstico, mutavel e eterno. E isso suscitou certa
preocupacao, as vezes positiva, pois de certa maneira, levou-nos a zelar por nossa
salde, a viver mais e com qualidade, deixando os tabus que pesavam sobre ocorpo no
esquecimento. Ademais, considerando todos 0s avancos tecno-cientificos, fez
desabrochar um novo ser humano para o qual devemos entdo estar atentos.
Contudo, o corpo passou a ocupar um lugar preferencial na vida do ser humano por
onde passam as acOes e emocOes. Tal como afirma Jurandir Freire Costa,
psicanalista brasileiro, 0 corpo passou a ditar as normas morais36.

Estamos, assim, deslumbrados com todas as possibilidades possiveis
apresentadas para modificar, melhorar e cuidar do corpo e perdemos a no¢do, muito
limiar, entre o ser humano na sua totalidade, que é corpo, e vivemos a era da
fragmentacéo deste. Consequentemente, da-se uma fragmentagdo do ser humano. Esse
entendimento do ser humano como parte de seu proprio corpo o leva a crer que a
modificagdo € normal e necessaria para responder aos padrGes “exigidos"”
atualmente — sejam eles esteticos ou ndo. As propagandas comerciais, para vender
seus produtos, exploram a dualidade ao apresentar o corpo ndo como totalidade do

ser humano, mas como parcializacdo dele, representado em seus musculos, suas

35 COSTA, J. F. O vestigio e a aura: corpo e consumismo na moral do espetaculo, p.230.
361hid., p.205.
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maos, seus pés, seios, pernas etc. Tornam, dessa forma, o ser humano objeto de
consumo em um amontoado de partes.

Nesse quadro, as academias configuram, atualmente, o ideal do corpo
completamente enxuto, compacto, firme, jovem e eterno. Protegido dos sinais do
tempo, no qual os processos internos séo controlados pelos regimes, exercicios e
cirurgias, 0 corpo busca eternizar sua juventude. E evidente que os sonhos de
imortalidade ndo sdo novos, porém ndo se deseja mais uma unido eterna com a
divindade, mas uma vida eternamente jovem. Esse sonho ja ndo pertence a uma
minoria de pessoas privilegiadas, todavia é uma ideia para todos apresentada
pela midia3”. Tornou-se uma industria multimilionaria com custos cada vez
mais acessiveis.

O corpo ideal apresentado pela midia é o reflexo imediato do medo de tudo
que pode escapar ao controle. Sera que a tentativa de controlar o corpo ndo seria
uma tentativa de autocontrole perdida? Hoje o acento recai nos esforgos que os
individuos fazem para modificar seu corpo e adquirir assim, pela vontade prépria,
as caracteristicas exigidas pela sociedade, buscando ser reconhecidos e aceitos por
ela. O importante ¢ fazer parte deste mundo, sendo igual a todos, tendo as mesmas
caracteristicas. Para ser no mundo é preciso fazer parte das regras ditadas por ele.
Mas sO aceitar regras e modificar seus componentes ainda ndo basta. Para obter
sucesso, poder e "aparecer" em um mundo voltado para o exterior, é preciso corrigir e
aperfeicoar a si mesmo. Nesse processo cria-se uma sensacao de liberdade, na
busca pela perfeicdo fisica, que na verdade escraviza.

Atentos a esse novo paradigma, constatamos que a nova cultura somatica
apresenta uma neodualidade, a do ser humano com o seu préprio corpo. Entretanto,
esses dualismos apresentam-se sob varias formas. Pode ser um corpo desvinculado
do espirito ou ainda o "espirito™” desmaterializado de seu corpo.

Iniciaremos a analise da realidade contemporanea langando nosso olhar para
acultura somatica 38, ao buscar contribuigbes a partir de estudos socioldgicos,
psicoldgicos e tecno-cientificos, tentaremos ampliar o horizonte e dialogar com os
aportes das diversas areas do saber. ApoOs apresentar a realidade atual sobre a

cultura somatica, faremos uma breve exposicdo sobre o corpo a partir das

37T PARISOLI, M. M. M. Pensar o corpo, 2004.

38 para verificar principalmente o tema sobre a cultura somatica brasileira, consultar: NOVAES, J.
V. Com que corpo eu vou?; NOVAES, J. V. Intoleravel peso da feilra: sobre as mulheres e seus
COrpos.
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contribuicdes da filosofia, pois esse caminho contribuiu para o entendimento do
corpo na contemporaneidade. E finalizaremos com os aportes da teologia no que diz
respeito ao objeto de nosso estudo, a unidade da antropologia biblica no entendimento
sobre o corpo. Pretendemos com esse percurso apresentar a atual cultura somatica
sem negéa-la. Queremos, assim, conhecer a realidade para, a partir dela, encontrar
vestigios e caminhos de abertura que permitam ao ser humano fazer a experiéncia
profunda de encontro com Deus, uma experiéncia praxis mistico-ética3® e, assim, o
conduza ao Outro. Isso nos abrird caminho para a segunda e a terceira parte de

nosso estudo, que se desenha sobre a figura de Simone Weil.

39 A expressdo praxis mistico-ética, como foi explicada na introducao, sera aprofundada no decorrer
do trabalho, esté assim escrita para demonstrar que queremos tratar mais especificamente da relagao
intrinseca entre praxis, mistica e ética.
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Capitulo |
O corpo na contemporaneidade — a neodualidade

A cultura somatica“® contemporanea encontra-se marcada por uma espécie de
neodualismo uma vez que é valorizada sobremaneira a espiritualizacdo do corpo
em detrimento de sua densidade, sua narratividade e seu processo de encarnagao.
Entendemos por corpo espiritualizado o corpo que perdeu sua historicidade, seu
processo de encarnagéo e sua densidade. Em vista de sua performance, tende-se a
negar sua histéria e sua realidade. Um corpo que vai de encontro ao declinio da
experiéncia, da narratividade (presente, passado e futuro)4!, do sujeito ético e da
acao transformadora#?.

Em vista de sua performance, tende-se a negar sua historia e a relacionalidade
constitutiva de sua realidade. Neste sentido, o corpo apresenta-se espiritualizado,
pois vive "a insustentavel leveza do ser"43. Existe um neodualismo, ndo mais
corpo-alma, mas corpo-sujeito, ou seja, 0 ser humano possui 0 corpo que se tornou
um objeto exterior, plastico e manipuldvel. Cria-se, entdo, uma personalidade

somatica que transfere para o que somos e devemos ser no corpo os atributos

40 Cf. Nouveau vocabulaire biblique, a palavra soma ndo é apenas a residéncia da alma, mas um ser
humano inteiro, lugar de sua presenca no mundo, 476.A expressao "Somaético (a)": Referente ao
corpo, corporal. Psiquico, mental, referente & psiqué. (In: ARNOLD, W.; EYSENCK, H. J.; MEILI, R.
Dicionério de psicologia, p.372). Para o psicanalista Jurandir Freire Costa, a personalidade somética
tornou-se uma espécie de antipersonalidade pelos préprios mecanismos que a constituem. De um
lado, s6 dispde das aparéncias corpéreas para singulariza-la e individualiza-la como identidade
irrepetivel; de outro, pelo fato de sé dispor da aparéncia como meio de individualizagdo, procura
anula-la para escapar ao sentimento persecutorio da vulnerabilidade ao olhar do outro. (COSTA, J. F.O
vestigio e a aura: corpo e consumismo na moral do espetaculo, p.173). Consta na enciclopédia
Universalis a distingdo entre soma e psiqué: Soma e psiqué possuem conceitos opostos na cultura
ocidental. O que ndo acontece no hinduismo, por exemplo, ndo ha distingdo de palavras, quando se
trata de definiras condi¢cbes deconhecimento médico ea sua finalidade,para determinar a
relagcdoentre o psiquicoe o somatico, ou para estabeleceruma teoria ou uma psicofisiologia
psicossomética. (Disponivel em: <http://www.universalis.fr/>. Acesso em: 12 mar. 2013). Pode-se
encontrar também a definicéo de Cultura Somética em Luc Boltanski (1940), soci6logo francés, em
seu livro "As classes sociais e o corpo”, 1979.

41 Tema amplamente desenvolvido por Paul Ricoeur em Tempo e narrativa - 1. A intriga da
narrativa histérica; 2. A configuracdo do tempo na narrativa de ficcéo; 3. O tempo narrado.

42 LACROIX, X. Le corps de chair: les dimensions éthique, esthétique et spirituelle de I'amour, p.55.
(traducdo livre). Existe o livro em portugués: O corpo de carne. As dimensfes ética, estética e
espiritual do amor. Sao Paulo: Loyola, 2009.

43 Titulo do Livro de Milan Kundera — A insustentavel leveza do ser.
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fisicos, ou seja, exteriores que tendem a esvaziar o sentido do corpo-sujeito ou do
corpo proprio*4. Habituamo-nos a entender e a explicar a natureza da vida psiquica e
das condutas éticas pelo conhecimento da morfologia corporal.

Para identificarmos alguns sinais que contribuiram para o desabrochar dessa
dualidade existencial e, de certa forma, as consequéncias para a nova cultura somatica,
apresentaremos, primeiro, as anélises de Hannah Arendt*s, a partir da revolucdo
industrial, sobre a nova sociedade industrial e a nova cultura do corpo. E de Simone
Weil sobre as consequéncias que o0 "desenraizamento” do ser humano trouxe para a
sociedade. Lancaremos, em seguida, nosso olhar para a dualidade corpérea atual
com o auxilio da analise cultural, social, psicolégica, limitando-nos aos autores que
possam contribuir mais especificamente com o tema. Em um segundo momento,
citaremos os elementos que formam o desabrochar dessa nova dualidade existencial
e como se deu uma nova cultura somatica. No terceiro momento, torna-se
necessario explicitar a contribuicdo que o género feminino trouxe para essa nova
cultura, pois, nesta historia, as mulheres reivindicaram também seu lugar na
sociedade. E finalizaremos, apresentando as marcas que a revolucdo sexual deixou
sobre o corpo, na historia, provocando assim uma busca desenfreada pelo prazer. Se
antes o corpo era fonte de tabu e um pesado fardo, apds a revolucéo sexual ele algcou
um grande voo, deixando de ser fonte de pecado para ser fonte de prazer.

Sendo assim, torna-se mister olhar positivamente esses fatos, pois essa
mudancatoda ocorreu e trouxe em sua bagagem um cuidado maior para 0 corpo,
tirando-o do esquecimento. Hoje cuida-se do corpo e pode-se viver mais com maior
qualidade. Assim, a maneira de ser e atuar no mundo modificou-se e modifica-se
continuamente. N&do faremos aqui juizo de valores para apresentar uma sociedade
melhor ou pior. Apenas constataremos e apresentaremos o0s estudos e as analises
sobre o tema. A sociedade, as técnicas, a maneira de ser e de viver, ou seja, 0 proprio

ser humano se transformou, isso é fato.

44 COSTA, J. O vestigio e a aura: corpo e consumismo na moral do espetéaculo, p.203.
45Escolhemos essa autora devido a grande reflexdo por ela desenvolvida e pelo momento historico.
Epoca de descobertas e ascensdo de uma nova maneira de trabalho "corporal” que muito sera
analisado pela autora estudada, Simone Weil. Hannah Arendt é contemporanea de Simone Weil.
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1.1
Sinais do desabrochar da nova dualidade existencial

Situaremos nossa anélise primeiramente no contexto da sociedade industrial,
segundo a teoria de Hannah Arendt (1906-1975), filésofa e pensadora politica alemd,
no qual encontramos as premissas comuns a maioria das explicacdes da sociedade
dehoje consumista%6. Tais premissas também contribuiram para a nova cultura do
corpo: a prética econdmica deu origem ao habito de consumir, sustentado pela
demanda emocional do corpo por prazer e auséncia de dor, que resulta na
insatisfacdo psicoldgica permanente do consumidor. A emergéncia historica do
consumo esteve relacionada a alguns fatores, como, por exemplo, 0 aumento da
produtividade industrial, 0 avanco tecnoldgico, a producédo em grande escala e ndo
mais artesanal. Esses fatores ocasionaram uma transformacdo imaginaria do
trabalho em labor4’. O produtor ndo mais se sentia o0 autor de produtos para as
necessidades reais, mas de produtos para serem vendidos. Vender tornou-se a meta
final da producdo. Os objetos tornaram-se cada vez mais descartaveis*s. Ao lado
dessa reflexdo esté a desorientacéo pessoal pela perda dos valores tradicionais, pois nao
ha mais quem herdeo sentido moral e emocional que um dia eles materializavam.
Assim ocorre de modo similar com o corpo: "As imagens corporais se tornaram
instaveis e intercambidveis, porque nos recusamos a fazé-las pulsar em nossos ideais
éticos que estavam la antes que eles existissem e que continuariam I& depois que eles
cessassem de existir49,

A solugéo encontrada em tratar os objetos de uso como bens de consumo
contribuiria para que fossem consumidos rapidamente. Para a autora, 0 consumismo
é um efeito da transformacé&o histdrica do trabalho em labor, criando a ilusdo de que

podemos adquirir individualmente o que é produzido socialmente e, ainda, a

46 Consumir, neste contexto, quer dizer a abreviacdo do tempo de utilizago das coisas. Porém, ele
tem significados diferentes em diversas épocas histéricas; portanto, quanto mais entendermos 0s
ingredientes do consumismo moderno, melhor entenderemos o culto ao corpo. (COSTA, J. F.
O vestigio e a aura: corpo e consumismo na moral do espetaculo, p.200).

47 Hannah Arendt faz distingdo entre homo faber e animal laborans. O homo faber ou artesanalé o
ser humano que trabalha com as maos e faz seu préprio utensilio. Produz coisas duraveis. Este foi
transformado em animal laborans que vive literalmente num mundo de maquinas desde a revolugao
industrial. Foram substituidas quase todas as ferramentas manuais por maquinas, produzindo coisas
efémeras. Sendo assim, o trabalho foi substituido por labor. (ARENDT, H. A condicdo humana,
p.160).

481bid., p.111.

49 COSTA, J. F. Op. cit., p.174.
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subordinagdo do principio da utilidade ao da felicidade. Anteriormente
creditavam-se,no objeto a permanéncia e a durabilidade; com esta transformacéo, a
utilidade cedeu espaco, tornando-se serva da felicidade. Se “para o homo faber, a
exceléncia moral consistia em produzir coisas que enriqueciam a realidade e
subsistiam a sua morte; para 0 consumidor, consistia em usufruir o prazer que podia
extrair da vidas9".0 senso comum perdeu seu lugar privilegiado para o senso
individual. O principio da felicidade privou entdo o individuo do chdo firme da
utilidade, pois a precariedade do novo principio moral se agravava pela norma que
atrelava a felicidade ao consumo de objetos materiais. Hannah Arendt analisou que até
a Revolucdo Industrial, ndo se associava prazers! a compra de objetos materiais,
afirmando que era fantasioso pensar que isso traria felicidade>2. Os objetos eram
comprados porque eram Uteis e necessarios. A partir desse momento eles passaram a
ser produzidos e deveriam ser vendidos emgrande escala e foram associados ao prazer
e a felicidade. Isso os tornou supérfluos. Percebemos aqui a passagem da
durabilidade para o supérfluo, do senso comum para o senso individual; se antes a
permanéncia e a durabilidade eram importantes, agora a felicidade reinava.
Comprar e consumir traz felicidade. Essa relagdo é a mesma que acontece com o
corpo.

Enquanto Hannah Arendt analisou a sociedade industrial, Simone Weil33 fez

uma grande reflexao sobre a Condi¢do Operaria>* em 1935. Em dezembro de 1934,

50 COSTA, J. F. O vestigio e a aura: corpo e consumismo na moral do espetaculo, p.135.

51 para Victor Frankl, quando o ser humano n&o encontra uma resposta para o sentido de sua vida,
entrega-se a vontade de prazer pelo préprio prazer. A vontade de sentido pode se distorcer
neuroticamente, transformando-se em vontade de prazer ou reduzir-se, transformando-se em
vontade de poder. (FRANKL, V. Sede de sentido, p.33).

52 para Jurandir Freire Costa, tais premissas sdo aceitas, em geral, sem discussdo, porém vistas com
cuidado apresentam algumas deficiéncias. A primeira é o entendimento do termo "supérfluo”. O que
qualifica um produto como tal é a finalidade para a qual foi fabricado, quer dizer, um objeto é
comprado pelo simples fato de ter sido produzido. "No vocabulario de Arendt, consumo quer dizer
abreviacdo do tempo de utilizacdo das coisas. A rapidez com que adquirimos e nos desfazemos dos
objetos faz do ato de comprar algo imaginariamente similar ao consumo de alimentos, os Unicos
objetos que, de fato, consumimos". A segunda premissa é que nao basta haver producgdo em larga
escala para que haja producdo. O consumo acontece porque o individuo aprendeu a associar
consumo a felicidade. Porém H. Arendt da a entender que a expansdo industrial se somou ao
hedonismo utilitarista do prazer e da dor para formar o habito do consumo. Mas por que 0s
individuos associam a aquisi¢do de objetos materiais a felicidade fica na lacuna. E a terceira
premissa € a de que "ethos emocional do consumismo é o da insatisfacdo"”. N&o fica claro onde
reside a causa desta insatisfagdo. (COSTA, J. F. Op. cit., p.137).

53Simone Weil relaciona essa época a revolugdo industrial: "Muitas vezes se fala da revolucio
industrial para designar exatamente a transformagdo que se produziu na indUstria quando a ciéncia
se voltou para a producdo e apareceu a grande indudstria. Mas pode-se dizer que houve uma segunda
revolugdo industrial. A primeira se define pela utilizagdo cientifica da matéria inerte e das forgas da
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Simone inicia o trabalho em uma fabrica como manobrista de uma maquina. Essa
experiéncia a transformou de uma vez por todas®>. Foi uma experiéncia muitodura,
mas afirma que "esta feliz em té-la vivido". Relata uma parte desta experiénciaem uma
carta a sua amiga Albertine Thévenon em 1934-1935: "Saimuito diferentedoqueeu era
quandoeu entrei — esgotada fisicamente, mas moralmenteendurecida” (CO 16).
Simone afirma que a rapidez dos movimentos com que deveriam agir diante das
maquinas eram mais rapidos que o pensamento, "matando-os". Foi a marca da
escraviddo em seu proprio corpo: como 0s escravos que eram marcados pelos
romanos a ferro e fogo (AD 36)>36.

Nessa direcdo, podemos citar outra analise de Simone Weil, em seu livro
L'enracinement>’, escrito em 1943. Pois, segundo a autora, o ser humano tem suas
raizes por participar de maneira real na coletividade que conserva a historia do
passado e projeta um futuro,por participacdo natural em seu lugar de nascimento,
profissdo, ou seja, 0 meio em que vive. A necessidade de ter raizes é a "necessidade
mais importante e mais desconhecida da alma humana" (E 36). No entanto, o

enraizamento pode ser definido como "um meio vital, ndo tem uma determinacéo

natureza. A segunda se define pela utilizacdo cientifica da matéria viva, isto é, dos homens". (WEIL,
S. La condition ouvriére, p.182).

S4A condigio operaria é a soma dessas observacdes experientes. Trata-se de seu "Jornal da fibrica”.
Relata seus dias duros e pesados de trabalho na fabrica, € uma série de textos em que a autora langa
a filosofia e a moral desta experiéncia. Existem muitos escritos de Simone Weil sobre esta
importante experiéncia, além de seu livro A Condi¢do Operéria, 0 segundo volume das Oeuvres
Compleétes. (OC I).

55 Aprofundaremos este tema no segundo capitulo da Segunda Parte. Agora sera apenas sinalizado.

56 Hannah Arendt escreve sobre um tipo de escraviddo também: "Se realmente for comprovado esse
divorcio definitivo entre conhecimento (no sentido de 'Know-How') e o pensamento, entdo
passaremos, sem divida, a condicdo de escravos indefesos, ndo tanto de nossas maquinas quanto de
nosso 'Know-How', criaturas desprovidas de raciocinio, a mercé de qualquer engenhoca
tecnicamente possivel, por mais mortifera que seja". (ARENDT, H. A condi¢do humana, p.11).

57 Titulo original: L'enracinement. Prélude & une déclaration des devoirs envers I'étre humain.
Antes de descrever as necessidades da Alma, Simone escreve sobre as obriga¢6es do ser humano:
"A nogdo de obrigacdo ultrapassa a nossa de direito, que Ihe é subordinada e relativa. Um direito ndo
é eficaz por si proprio, mas somente pela obrigacdo a qual corresponde; a realizacéo efetiva de um
direito provém ndo daquele que o possui, mas dos outros homens que se reconhecem obrigados a
alguma coisa para com ele". Por exemplo, alimentar um ser humano quando estiver com fome. Essa
ideia serve como base para listar os deveres do ser humano. Em seguida, fard o estudo das
necessidades. A primeira necessidade, a ordem, estd mesmo acima das necessidades propriamente
ditas. As outras necessidades desenvolvidas por ela séo: a liberdade, a obediéncia, a responsabilidade, a
igualdade, a hierarquia, a honra, o castigo, a seguranga, 0 risco, a propriedade privada, a propriedade
coletiva e a verdade. No decorrer, define a palavra enraizamento e, em contrapartida, 0
desenraizamento. O grande estudioso francés de Simone Weil, Emmanuel Gabellieri, afirma que
neste livro ela quer unir a necessidade e 0 bem, que definem a estrutura mesma da natureza humana:
"Segundo sua declaragdo sobre as obrigagdes, permitiria definir, segundo o principio pitagorico dos
contrarios, as 'necessidades da alma’, resultando do duplo 'enraizamento’ do ser humano, no mundo
sensivel e na aspiracdo a um bem transcendente”. (GABELLIERI, E. Simone Weil, p.9 e 24).
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particular, mas a atmosfera necessaria para viver este ‘plano celeste' que é o ser

humano, cujas raizes estdo ao mesmo tempo no céu e sobre a terra"ss:

E uma das [necessidades] mais dificeis de definir. Um ser humano tem raiz por sua
participacdo real, ativa e natural na existéncia de uma coletividade que conserva
Vvivos certos tesouros do passado e certos pressentimentos de futuro. Participacédo
natural, ou seja, ocasionada automaticamente pelo lugar, nascimento, profissdo, meio.
Cada ser humano precisa ter maltiplas raizes. Precisa receber a quase totalidade de
sua vida moral, intelectual, espiritual, por intermédio dos meios dos quais faz parte
naturalmente (E 61).

Os meios sdo os da cultura sob todas essas formas. Dai a necessidade que tem
0 ser humano de sinais sensiveis de incondicionalidade se enraiza nos tesouros
herdados do passado, que devem sem cessar ser "assimilados e recriados por nés"
(E 16). Por aqui nascem as obrigacdes absolutas da coletividade>®, portanto a
pretensdo exclusiva a existéncia é a fonte da idolatria totalitaria e do desenraizamento.
Sem a possibilidade de um enraizamento, o individuo estaria exposto ao malheur. A
analise critica de Simone Weil sobre o desenraizamento abarca ndo somente o
trabalho, mas também a relacdo do ser humano com o tempo, o que ela chama de
necessidades da alma. Esse desenraizamento seria todos os caminhos que levam
o0 ser humano a uma coisificagdo. Temos, assim, um nitido desenraizamento do
ser humano como corpo, que se desvincula do todo, tornando-se um amontoado de
partes.

A questdo do desenraizamento do ser humano poderia também contribuir
para a neodualidade existencial. Isso porque, se ele se desenraiza do meio em que
vive podemos afirmar com Hannah Arendt que ha "também uma desorientacdo
pessoal pela perda dos valores tradicionais, pois ndo ha mais quem herde o sentido
moral e emocional que um dia eles materializavam”, ocorrendo de modo similar
com 0 corpo.

Podemos fazer referéncias as duas citagbes. A partir de Hannah Arendt sobre a
Revolucdo Industrial e ao desenraizamento do qual fala Simone Weil e afirmar que

com o enfraquecimento das instancias doadoras de identidade como a familia, a

581bid., p.59.

59 A familia tem grande importancia na formagéo de individuos. Nas grandes cidades torna-se parte
das grandes massas e ndo é tratado em suas individualidades. O individuo torna-se isolado e perdido.
Mas quando participa de pequenos grupos mantém sua personalidade. (CARREL, A. O homem esse
desconhecido, p.304).
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religido e a ideia do coletivo?, apareceu a terra fértil para vingar o individualismos!., A
pessoa liberada dos valores normativos que essas instancias apresentavam, ou seja,
desenraizada, transferiu sua busca para a construcéo de sua identidade a partir de si
mesma isolada do mundo. Ao voltar para sua esfera privada, de certa forma ao alcancede
sua mao, descobre que seu corpo € um meio possivel de “transcendéncia pessoal e de
contato"62, Torna-se um corpo de "onde emanam sensacao e sedugéo™es.

Outra relacdo sobre o carater eminentemente cultural da maxima realizacdo
docorpo, segundo Guy Debord (1931-1994), um pensador francés dos anos 60,
deu-sena origem de uma "sociedade do espetaculo” que se caracteriza sobretudo pela
perda da unidade do mundo, o que resulta na separa¢do do ser com seu proprio
corpo®4. Debord® define a sociedade do espetdculo como 0 momento em que 0
referencial histérico € substituido pelo referencial imagético. H4& uma separacao
consumada entre realidade e imagem; acontece ao mesmo tempo uma unidade e
uma divisdo na aparéncia; ndo ha mais tempo e nem histéria na memoria; somente

existe o que € espetaculo®. Uma sociedade com valores efémeros, pretendendo o

60 A sociedade moderna ignora o individuo e toma em consideragio os seres humanos: cré na
realidade dos Universais e trata 0s homens como abstragdes. Foi a confusdo dos conceitos do
individuo e do ser humano que a conduziu a um dos seus erros mais graves, a estandardizacéo dos
homens. (CARREL, A. O homem esse desconhecido, p.270).

61 Tal individualismo concebe a ideia de que 0 ser humano é o todo e precisa realizar-se por si mesmo. A
cultura atual faz do corpo um modelo a construir segundo seus canones e suas regras estéticas e
sociais e até morais, e a retorica médica o transforma em forma de objeto de cuidados desligando-o
do paciente e de sua experiéncia pessoal. (PARISOLI, M. M. M. Pensar o corpo). Paul Tillich
concebe o individualismo como: autoafirmacéo do eu individual, na qualidade de eu individual, sem
considerar sua participacdo em seu mundo. Como tal é oposto do coletivismo, a autoafirmagdo do eu
como uma parte de um todo maior, sem considerar seu carater como um eu individual. (TILLICH, P.
A coragem de ser, p.89).

62 Le BRETON, D. Adeus ao corpo: antropologia e sociedade, p.53.

631bid. Sera desenvlvido melhor no Capitulo I1: Consideracdes filosoficas sobre o corpo.

64 Como seres carnais o corpo nos acompanha por completo. Toda relagio néo pode passar, senéo,
pelo corpo, sendo este a0 mesmo tempo o que uma pessoa é e o que ela tem. (PARISOLI, M. M. Op. cit.,
p.13).

65 Gui Debord afirma ainda que a dominacdo da economia faz com o ser humano transfira a
importancia no ser para o ter. O que impera na "Sociedade do Espetaculo”, assim denominada pelo
autor, é ter para parecer. O mundo real é o0 mundo da imagem. A hipnose diante do espetaculo
oferecido. O tocar, antes existente, passa para o ver. O que antes dependia de um outro para receber e
interagir, agora no &mbito da visdo esta reduzido a mero espectador. Remete, ainda mais, 0 ser humano a
seu paraiso interior, consumando a cisdo do interior do ser humano. A sociedade desligou-se de si e
fundou seu império independente na sociedade do espetaculo. O "Império do efémero”. O poder
instala-se e o discurso é ininterrupto, falando sobre si mesmo. Os meios de comunicacdo sdo o
veiculo que rapidamente disseminou o espetaculo. ( DEBORD, G. A sociedade do espetaculo, p.23).
66 Debord percebe acima de tudo o seguinte: a I6gica da "mercadoria", que Marx havia analisado no
sistema de producdo, estende-se agora a todos 0s aspectos da vida cotidiana. O lazer criado pela
evolugao tecnolégica, longe de suscitar liberdades, acaba alimentando o espetaculo, fomentando
necessidades artificiais, renovadas incessantemente, submetendo nossas vidas a representacfes
manipuladas e afetadas, que acabam virando nosso liame com o mundo. (Ibid.).
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absoluto controle técnico e policial sobre o ser humano e sobre as forcas naturais. A
contradicéo essencial desta dominagéo espetacular em crise converge no fracasso de
seu ponto mais forte: certas satisfacbes materiais banais. Nesse momento da
separacdo consumada, a afirmacdo € da aparéncia sobre a realidade. A expressao da
sociedade "adormecida” € o espetaculo®’. Somente o que salta aos olhos é bom. O
que antes estava no ambito privado caminhou para o social. Nesta sociedade 0
trabalhador também se vé separado de sua producéo, ele faz apenas uma parte da
totalidade do produto final. A origem da sociedade do espetaculo esta na perda da
unidade do mundo®8, embora ela retna o separado, mas o retine como separado. O
ser que habita esta sociedade é o espectador, alienando-o a tudo. Neste momento
inicia a fragmentacdo®®. A perda da nocédo de espaco-tempo e do real-irreal.
Desvela-se outra caracteristica importante para vincular a esta reflexdo sobre o
corpo na cultura contemporanea, com a neodualidade, a perda de sua historicidade,
ou seja, de uma narrativa que o insere no tempo. Assim, afirma Antony Giddens
(1938-), socidlogo britanico, que a condicdo do ser humano como corpo na
contemporaneidade caracteriza-se por uma evapora¢do da grande narrative’0. Desse
modo, o corpo que tece o enredo pelo qual somos inseridos na historia, tende a
desaparecer. Seres com um passado e um futuro, tendemos a perder a densidade de
nossa historia devido ao enfraquecimento da relacdo entre tempo e corporeidade?.
O corpo esté inscrito na historia, ou seja, ndo ha como falar em corporeidade
sem sinalizar sua marca no tempo, pois percebemos a perda de nossa inscri¢éo
temporal como corpo. Como sinalizamos anteriormente, existimos fora de um
corpo marcado pelo tempo, ou melhor, desejamos existir assim. Faremos, entdo, a

relagcdo do tempo schabat com o tempo do nosso corpo.

67 DEBORD, G. A sociedade do espetéculo, p.16-17.

68 Primeiro dissociaram o individuo de sua realidade e em seguida recompuseram o lago, porém, em
uma realidade criada: o espetéculo. (Ibid., p.15).

69 para Hall, parece acontecer, apesar de complexo, uma crise de identidade: "as velhas identidades,
gue por tanto tempo estabilizaram o mundo social, estdo em declino, fazendo surgir novas
identidades e fragmentando o individuo moderno, até aqui visto como um sujeito unificado”.
(HALL, S. A identidade cultural na pds-modernidade, p.7).

70 GIDDENS, A. As consequéncias da modernidade, p.12.

"11bid. O ser humano se situa no mundo pela mediac&o de sua corporeidade. Assim, destacamos aqui
o alerta que o documento Gaudium et Spes faz sobre a corporeidade. Afirma que esta deve ser
avaliada em seu real significado, evitando as opinifes opostas ou op¢des de vida que desprezam
demais o corpo humano, ou o exaltam demais (GS 41).
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Abraham Joshua Heschel (1907-1972), rabino austro-americano, afirma que
"0 tempo € o coragdo da existéncia"72 e que para Israel”® "os acontecimentos
singulares do tempo histérico eram espiritualmente mais significativos do que os
processos repetitivos no ciclo da natureza, muito embora o sustento fisico
dependesse desta ultima"74. Para o autor, o significado do Schabat’ vai muito além
de apenas descansar um dia da semana: "é antes, o de celebrar o tempo, e ndo o
espaco. Seis dias da semana vivemos sob a tirania das coisas do espaco; no Schabat
tentamos nos tornar harmonicos com a santidade no tempo™. Ou seja, seis dias para
dominar as coisas do mundo, 0 espaco e, um dia, para 0 tempo, na tentativa de

dominar o eu e encontrar o espirito, por isso tdo especial:

Uma dimens&o na qual o humano esta em casa com o divino; uma dimensdo na qual o
ser humano aspira aproximar-se & semelhanga do divino. Pois onde ha de se
encontrar a semelhanca de Deus? [...] Contudo, a semelhanga de Deus pode ser
encontrada no tempo, que é a eternidade em disfarce.”®

Interessante € perceber que o autor afirma que esse dia especial ndo é
dedicado apenas as metas espirituais, € "um dia tanto da alma quanto do corpo;
conforto e prazer sdo partes integrantes da observancia do Schabat". Apesar de o ser
humano dedicar seis dias ao espaco, entrega-se integralmente, corpo e alma, para
um Unico dia.

Ainda na relacdo que faz entre o tempo e 0 espaco, constata que as coisas do
espaco podem ser possuidas, mas o tempo ndo podemos possui-lo, ndo se deve
tornar um idolo. E através do tempo que podemos explicar a existéncia, nunca
através dela mesma?”. O tempo ultrapassa 0 espaco e esta além dele mesmo.

Podemos aqui inserir 0 ser humano como corpo no tempo, ou perguntar: sera que

72 HESCHEL, A. J. O Schabat: seu significado para o ser humano moderno, p.11.

73«Q ritual de Israel pode ser caracterizado como a arte das formas significantes no tempo, como
arquitetura do tempo. A maioria das suas observancias — 0 Schabat, a lua nova, as festas, 0 ano
sabatico e o ano jubileu — depende de uma certa hora do dia ou esta¢do do ano. E, por exemplo, 0
anoitecer, 0 amanhecer ou o entardecer que trazem com eles o chamado para a prece. Os temas
principais da fé jazem no reino do tempo. Lembramos o dia do &xodo do Egito, do dia em que Israel
parou no Sinai; e nossa esperanga messianica esta na expectativa de um dia, do fim dos dias". (Ibid.,
p.18-19).

"1bid., p.17.

75 O significado ¢ discutivel, alguns autores traduzem como o nome d'O Santissimo (ref. Zohar,
88h). (Ibid., p.35).

61bid., p.29.

bid., p.135.
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esquecemos que estamos inseridos também no tempo e ndo somente no espaco? O

espaco é manipulavel, o tempo néo:

As coisas perecem com o tempo; o tempo, ele mesmo, ndo muda. Ndo devemos falar
do fluxo ou passagem do espaco, através do tempo. Néo é o tempo que morre; é 0
corpo humano que morre no tempo. A temporalidade é um atributo do mundo do
espaco, de coisas do espago. O tempo, que estd além do espago, estd além da
divisdoem passado, presente e futuro. [...] Dissemos que a civilizacdo técnica é o
triunfo doser humano sobre o0 espaco. No entanto, 0 tempo permanece impérvio. NOs
podemos vencer a distancia, mas ndo podemos nem recapturar o passado, nem
desenterrar o futuro. O ser humano transcende o espaco, e 0 tempo transcende o ser
humano.’8

Entretanto, o tempo é o maior desafio para o ser humano’. Simone Weil
afirma que o tempo "é a preocupacdo mais profunda e mais tragica dos seres
humanos; podemos até dizer a Unica preocupacao tragica. O ser humano tem uma
tendéncia invencivel a eternidades0, Entretanto, nada existe em nos que nao esteja
submetido ao tempo, mas que também ndo proteste contra ele. Acreditamos poder
nos inserir no tempo, assim ser eternamente jovens, férteis e viris. O tempo,
entretanto, estd além do nosso alcance, além de nosso poder: "O tempo, entdo, é
alteridade, um mistério que paira acima de todas as categorias. [...] No entanto, é
somente no tempo que todos os seres podem ser companheiros e estar juntos'sl,
Sendo assim, constatamos que o0 ser humano pode possuir uma coisa, pode possuir
um espago, mas 0 tempo nunca possuira.

Atualmente a busca da eterna juventude nega cada vez mais o tempo.
A técnica das cirurgias é vista como um caminho para a felicidade e ndo h4 como
ndo o percorrer. Esses corpos esteticamente perfeitos, ndo sujeitos a agdo do tempo,

sempre jovens sdo Vvistos como corpos que se cuidam da agdo do tempo e que

78 HESCHEL, A. J. O Schabat: seu significado para o ser humano moderno, p.137-138.

79 Jean Lacroix alertava em 1967 para um grande problema para ele. De um lado, rebater tudo no
plano horizontal, "néo ver que o destino do ser humano néo poderia se esgotar em seu devir histérico
ou de conceber a escatologia como um desenvolvimento de um termo natural da prépria historia".
Assim, cairiamos no historicismo e ndo se veria mais a diferenca entre tempo e eternidade. Por outro
lado, o erro de um certo escatologismo, "recusar a histopria e de se evadir, de negar em suma a
encarnagdo, de fazer do sobrenatural uma pura evasao". Para ele, progresso e escatologia, historia e
mistério se ordenam mutuamente. "Um tempo sem mistério, ainda que pudesse ser concebido, seria
um tempo vazio, estritamente linear. O mistério é que abre a temporalidade e lhe da sua
profundidade, o que nela introduz uma dimensdo vertical: dela faz o tempo da revelacdo e do
desvelamento, Assim adquire sentido”. (LACROIX, J. Histéria e mistério, p.9).

80 WEIL, S. Lecons de philosophie (Roanne 1933-1934), p.210.

81 HESCHEL, A. J. Op. cit., p.143.
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realizam apenas um rito de passagems2. A busca pela perfeicdo é impedida pela
finitude apontada inclusive pela velhice, ou seja, nossas marcas no tempo que se
apresentam principalmente no rosto pelas rugas. Outro fator importante € a negacéo
da velhice em nossa sociedade. Um jovem conectado e atento as transformacdes
tecnologicas, diante de um velho destituido deseu lugar de sabedoria e memdriag3. Ndo
temos lugar mesmo para o envelhecimento de nossos corpos. Porém, por nossa
corporeidade estamos inscritos no tempo84, no espaco, na historia. Afinal, o corpo é
uma totalidade intrinseca a humanidade do ser humano. Somos finitos e por mais
que apaguemos ou tentemos apagar essas marcas, ndo 0 conseguimos, ganhamos
outras. De velhos, passamos a "plastificados"e>.

Portanto, nesse percurso percebe-se que a vivéncia corporea sofreu influéncias
do meio de sua existéncia, pois a pessoa € estruturada por tipos diferentes de
relagbes que se mantém simultaneamente consigo mesmo e com 0s outros. "E
todarelacdo passa pelo corpo, cardter peculiar da condicdo humana, afetando a
totalidade da pessoa, tanto em sua vida intima como em sua relacdo com o0s
demais"86, Constatamos, assim, alguns sinais a partir dos quais desabrochou a nova
dualidade existencial. Muitos autores ficaram fora de nossa analise e ela est4 longe
de esgotar o0 assunto e nem temos a pretensao de fazé-lo. Sendo assim, quais seréo

as novas expressoes que a atual cultura somatica demarcou?

1.1.1
A nova cultura somatica

Parece fundamental numa reflexdo do corpo lembrar que o advento da cultura
somatica8’ abre as cortinas do espetaculo quando apresenta ao ser humano o corpo
como “objeto” imprescindivel para a construgdo de sua identidade e do
reconhecimento social. Dessa forma, esta cultura delega ao corpo um lugar de

prazer, de aparéncia, de beleza, de salde tal, que acaba por sobrevalorizar o corpo,

82 NOVAES, J. V. Intoleravel peso da feitra: sobre as mulheres e seus corpos, p.226-227.

83 Para saber mais: Ibid., p.228 ss.

84 "paradoxalmente a descoberta do tempo, que é uma descoberta da imensidade de seu passado,
inscreve-se no ser humano como a descoberta e a liberdade de seu futuro”. (LACROIX, J. Histéria e
mistério, p.13).

85 NOVAES, J. V. Op. cit., p.226.

86 PARISOLI, M. M. M. Pensar o corpo, p.13.

87 "SOMATICO(A)": Referente ao corpo, corporal. Psiquico, mental, referente & psique. (In:
ARNOLD, W.; EYSENCK, H. J.; MEILI, R. Dicionario de psicologia, p.372)
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outrora esquecido, devido a sua fragilidade e a sua precariedade. Entende-se, assim,
0 motivo de nos ultimos quarenta anos termos assistido a uma "liberacdo do
corpo” 8 e, mesmo, de um "triunfo do corpo™89. Quer dizer, um triunfo do
corpo-objeto sobre o corpo-vivido. Resta, porém, um paradoxo. Este corpo enaltecido
pela técnica, genética e estética, tende a negar o eminentemente carnal do corpo.
Escondem-se a finitude humana e o relacional do corpo em funcéo da énfase no
corpo "fetichizado™0.

Uma expressao que, de certa forma, também condiz com o corpo da cultura
somatica é a de corpo "neutralizado"91. A neutralidade suscita a ideia de um corpo
em que nada € definitivo. Entretanto, a "densidade do corpo" se caracteriza por sua
marca irrevogavel no tempo. Configuram-se certa ilusdo da reversibilidade do tempo
e, de forma andloga, certa auséncia de tracos do que costumamos denominar
experiéncia da corporeidade humana®2. De fato, o corpo neutro é o corpo passageiro
e imune as inscri¢cdes do tempo. Nao tem memoria porque ndo deixa tragos do que
foi sentido e vivido pelo sujeito do corpo prdprio. Entretanto, sabe-se que "o tempo é
irreversivel e que o corpo é a primeira testemunha de quem somos. Nele
encontramos o lugar da dimens&o indestrutivel de todo ato humano™9 e de toda a
humanidade: "o primeiro fato da existéncia humana é o corpo. Quanto mais nos
afastamos dele, mais nos distanciamos do humano™94.

Encontramo-nos em uma época que nega a finitude existencial como corpo.
Explico. Nega-se a morte. Pratica-se, muitas vezes, a distanésia, ou seja, um
prolongamento do ato de morrer. O ser humano quer esconder as marcas do tempo
em seu corpo, a todo custo, como, por exemplo, os cabelos brancos, as rugas que
marcam a idade ou as cicatrizes que marcam sua histéria. H& que apagéa-las.
Constroem-se as belezas a base de botox,photoshop e plasticas

desnecessarias.Estamos no auge de fazer campanhas para apresentar modelos plus

88 ACROIX, X. Le corps de chair: les dimensions éthique, esthétique et spirituelle de l'amour, p.48.
891bid., p. 48.

90 Esquecemos o quéo absurdo é nomear o corpo como se fosse um fetiche, isto €, omitindo o ser
humano que o encarna. (Le BRETON, David. A sociologia do corpo, p.24).

91 LACROIX, X. Op. cit., p.53.

921bid., p.54.

931bid. Maurice Blondel (apud LACROIX, X. Op. cit., p.59).

94 David Cronenberg, cineasta canadense. (PARISOLI, M. M. M. Pensar o corpo, p.6).
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size%e propagandas de "mulheres normais"%. Ha, ainda, campanhas fotograficas
para mostrar as marcas deixadas pela maternidade®’, seja no ventre, seja no seio.
Esqueceu-se da beleza que é propria de cada idade, da identidade que nasce da
vivéncia individual e prépria de cada estilo de vida que salta do interior para o
exterior e deixa sinais no corpo. Nao ha photoshop que construa a beleza do rosto de
uma mulher ou de um ser humano esculpido pela dureza da vida, delineado pelo
trabalho duro na fabrica ou ainda queimado pelo sol da vida dura no campo. A
marca dessa beleza real, uma expressdo de vida, forca e energia, fala da existéncia e
ndo da artificialidade que a beleza construida, talhada a qualquer custo pelos icones
da beleza, esconde, na tentativa de camuflar o préprio ser humano ou o vazio em
gue se encontrad®s,

Mas o corpo esta na moda. As campanhas publicitarias nos mostram
cotidianamente: emagrecer, "malhar o corpo”, bronzear-se, aplicar botox, cirurgia
plastica para tirar 0 "excesso" ou colocar silicone sdo as preocupacdes essenciais de
milhdes de individuos®. A pratica de esportes solitaria, livre de qualquer espirito de
competicdo, invade nosso lazer.

Cria-se, entdo, uma personalidade somatica que transfere para o0 que somos e
devemos ser no corpo os atributos fisicos, ou seja, exteriores que tendem a esvaziar
0 sentido do corpo-sujeito ou do corpo propriol0. Habituou-se a entender e a
explicar a natureza da vida psiquica e das condutas éticas pelo conhecimento da
morfologia corporal. Nao é pelo fato de hoje dedicar-se mais tempo ao culto ao

corpo que a cultura somaética sediferencia das culturas anteriores que também

95 O significado da palavra Plus Size é tamanho Maior. Esse nome foi dado pelos norte-americanos
para modelos de roupas fora do padrdo convencional usado nas lojas, acima do tamanho 44. Essa é
uma forma de incluir modelos maiores ao mundo da moda e aumentar o nimero das roupas vendidas.
96 Mulheres normais seriam mulheres sem nenhum retoque de photoshop e que estio fora de um
padréo apresentado pela midia.

97 Projetos fotograficos que surgiram com o intuito de fotografar as mulheres "normais” ap6s dar a
luz. (BALOGH, G. Mulheres mostram as 'marcas' da maternidade; NORDI, D. Fot6grafos
americanos celebram "corpo real" das mulheres ap6s darem a luz em projeto que pretende resgatar
autoestima feminina).

98 NOVAES, J. V. Intoleravel peso da feitira: sobre as mulheres e seus corpos. E Com que corpo eu
vou? Apresenta um interessante trabalho de pesquisa sobre o tema do corpo com entrevistas de
mulheres que fizeram plasticas e porque fizeram. E ainda a diferenga entre corpo das mulheres das
camadas altas e das camadas populares.

99 1d., Intoleravel peso da feitra: sobre as mulheres e seus corpos, p. 226-240.

100 COSTA, J. F. O vestigio e a aura: corpo e consumismo na moral do espetéaculo, p. 203.


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1011820/CA


PUC-RIo - Certificagdo Digital N° 1011820/CA

47

cuidaram do corpo. A diferenca encontra-se, sobretudo, na énfase dada a relagcdo
entre a vida psicologico-moral e a vida fisicalol,

Neste sentido, as transformacdes ocorridas na sociedade no que tange aos
valores morais contribuiram para a difusdo e solidificacdo desta cultura, principalmente,
0 conhecimento sobre o corpo fisico e os ideais de autorrealizagdo. Na cultura
somatica, insiste-se cada vez no fato de os fendbmenos psicoldgicos estarem ancorados
numa causalidade fisica. O fisico, especialmente a dimenséo cerebral, deixou de ser
0 coadjuvante para ser o grande astro das histdrias sobre a mente192, O foco foi
transferido do sujeito sentimental e racional, tipico da era moderna, para o sujeito
corporal engendrado na era contemporénea. Porém, o declinio do sujeito
sentimental, do sujeito interior do intimismo, ndo deve levar a lamentos tediosos em
busca do mundo perdido. A sociedade encontra-se em vias de destronar o império da
introspeccao pelo exercicio da acdo. Pode-se imaginar a partir de agora formas de
subjetivacdo menos atreladas ao intimismo romaéntico, que produziu moralismos
sexuais sufocantes, como, por exemplo, o culto ao sofrimento sentimental e a
subestimacado dos desejos da vontade. Positivamente, o advento desta cultura pode
ser libertador103, Ora, as ciéncias, recordam que as relacdes entre fisico e psiquico se
tornaram infinitamente mais nuancadas desde que 0s cientistas comecaram a
investigar o funcionamento do cérebro.

O progresso em alguns dominios do saber foi decisivo para a revalorizacédo do
corpo na formacdo de identidades, como, por exemplo, no campo das ciéncias,
avanco das tecnologias em geral, entre outros. Outra contribuicdo foi o pouco
investimento nos temas politicos tradicionais, como os conflitos de classe,
ideoldgicos e econémicos. A falta de atuacdo nessas areas deslocou-se para a
preocupacgdo do individuo com questdes circunscritas & esfera social como conflitos
raciais, sexuais ou geracionaisto4,

Outra ordem responsavel pela alteracdo da percepcéo cultural do corpo é de
ordem espiritual. As transformacfes da religiosidade ocidental permitiram a

inclusdo de elementos das doutrinas espirituais da india, do Tibet, da China e do

101 para o autor, a virada corporal foi condicionada por varios fatores, dentre os quais, destaca dois:
0 remapeamento cognitivo do corpo fisico e a invasédo da cultura pela moral do espetaculo. (Ibid., p.
203-204).

102COSTA, J. F. O vestigio e a aura: corpo e consumismo na moral do espetéaculo,p. 220-221.
103pjid., p.201.

1041pid., p.209-210.
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Japdo, entre outras, no que diz respeito a vivéncia e compreensdo do corpo e do
sexo. Ja o cristianismo, procura recuperar a unidade entre corpo e alma oferecida
pela antropologia biblica e teological%, buscando superar certa tendéncia de
ressacralizacdo do corpo dessas experiéncias misticas, orientais.

Na ordem intelectual, a énfase maior encontra-se na critica a divisdo entre
corpo e mente. A contribuicdo de algumas teorias como a "fenomenologia, 0
reducionismo fisicalista e o pragmatismo-linguistico”1% insiste, sem contar as
especificidades técnicas de cada uma, na recusa da diviséo cartesiana entre mente e
corpo e na defesa da concepgdo holistica ou ecoldgica da vida mental107,

Outro progresso impar em relacdo ao corpo-objeto diz respeito aos avancos
das tecnologias médicas, que aumentam a estimativa da vida dos pacientes, com a
ajuda das proteses ou mesmo com as regras de prevencdo em relacéo ao cuidado da
salde. Ter uma vida longa fez com que as pessoas percebessem o corpo de outra
maneira. O que antes era interpretado como sobrevida, agora é percebido como
outra forma de existéncia humana viabilizada pela plasticidade corporal. O corpo se
torna plastico, manuseavel, adaptavel aos avancos cientificos.

Entretanto, antes de desenvolvermos o tema do corpo enaltecido pela técnica,
torna-se mister observar a contribuicdo da mulher para um novo olhar sobre o
corpo, ajudando assim na constru¢do de uma nova cultura somatica. Somente assim,

poderemos depois falar sobre a revolucao sexual e a busca de um prazer imediato.

1.1.2
Género feminino

E incontestavel a revolugdo causada no século XX sobre o feminino. Em
nenhuma época seu destino e sua identidade foram tdo modificados. As contribuicdes,
como a descoberta do anticoncepcional e a abertura do mercado de trabalho,
proporcionaram uma luta por igualdade com o masculino. Surgira desse contexto

uma "terceira mulher"1%8 da qual fala o filésofo francés Gilles Lipovetsky (1944-).

105 Aprofundaremos o tema no Capitulo 111, da Primeira Parte, O corpo a partir da antropologia
biblica crista.

106 COSTA, J. F. O vestigio e a aura: corpo e consumismo na moral do espetaculo, p.211.

107 As concepgdes holisticas e ecoldgicas sustentam a tese de que a dualidade mente/corpo nasceu
da ignorancia sobre a natureza das relaces do organismo humano com o ambiente. Na verdade,
dizem os autores, ndo existe divisdo mente/corpo como ndo existe nenhum "lugar neutro” onde
corpo e mente venham a se conectar. (Ibid., p. 211).

108 | IPOVETSKY, G. A terceira mulher: permanéncia e revolucio do feminino, p.238.
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A "primeira mulher"”, segundo ele, corresponde a Eva da tradi¢do judaico-cristd, como
ser nefasto e agente da infelicidade do ser humano. A "segunda mulher”, a partir da
Idade Média, é a mulher passiva que esta longe de conquistar sua autonomia
individual, diante do macho dominador. Ja a "terceira mulher", que entra em cena
na segunda metade do século XX, h4 muito deixou de ser criagdo do ser humano
para se instituir como invencdo de si mesma. Aparece como 0 ser moderno por
exceléncia, é defensora da pilula anticoncepcional e desvincula o sexoda procriacao.
Marca definitivamente sua insercdo no mercado de trabalho. Irrompe definitivamente
na contemporaneidade, capaz de inventar seu proprio destino.

Nos periodos de guerra, o ser humano se afastava para 0 combate, propiciando,
automaticamente, a mulher oportunidade de mostrar seu talento na nova sociedade
tecnoldgica. Durante a Segunda Guerra Mundial, as mulheres sdo impelidas a
assumir muitos papéis que, tradicionalmente, eram assumidos somente por homens.
Nas décadas de 1950 e 1960, aumentava gradativamente o sentido de uma aceitagdo
igualitaria. Essa aceitacdo se desenvolveu como parte dos ideais proclamados
durante as guerras revolucionarias, de 1776 até meados do séc. XIX, na maioria,
tendéncias constantes no sentido politico em quase todo o ocidente10. E dificil para
uma pessoa que respeita a l6gica igualitaria, manter a mulher no plano subordinado.
Assim, o declinio dos casamentos combinados e o desenvolvimento do conceito de
amor romantico também foram fatores que fortaleceram a posicdo da mulher em
relagdo ao homem?10,

No momento em que tabus eram desvelados e, aos poucos, desabrochava nas
descobertas cientificas uma nova realidade para a mulher, o advento da pilula
anticoncepcionallll agregou ao tempo da revolucdo novos horizontes. A igualdade
na sexualidade vislumbrou-se como possivel, pois havia para a mulher a opgao pela
escolha do momento de ser mae. A gravidez podera ser escolhida e as criancas
serdo realmente desejadas. O método foi de inteira aceitacdo e, pela primeira vez na

historia, homens e mulheres dispdem de um meio garantido para separar a funcéo

109 para entender melhor o processo das conquistas da mulher: LACROIX, X. (Org). Ser humano e
mulher: a inapreensivel diferenca, p.71-80.

1101pid., p.76. Tourraine, socidlogo francés, afirma que o movimento feminista foi inicialmente
politico, para obter o direito de voto e o centro foi a Gra-Bretanha. Depois 0 objetivo se tornou a
liberdade cultural da mulher, em particular, no que concerne ao seu corpo. Alguns marcos na Franga
foram a lei Neuwirth sobre a contracepcao e Veil sobre o aborto. (TOURRAINE, A. Le monde das
femmes).

11segundo Packard, atribui-se a descoberta da pilula a dois médicos, John Rock e Gregory Pincus,
em 1954. (PACKARD, V. A revolugdo sexual, p.28-29).
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recreativa da funcéo procriativa do sexo. A igualdade na atividade sexual tornou-se
a maior conquista para as feministas. A partir da descoberta do anticonceptivo a
mulher pode equiparar-se a0 homem no que diz respeito a uma vida sexual ativa.
Neste contexto, o papel da mulher, ao exigir igualdade no sexo, a faz emergir das
sombras dos homens.

Ao longo dos anos 60, ja ndo se pensava mais a sexualidade como um lugar
fechado de um dominio privado, mas como relacdo de poder entre os géneros. O
poder do masculino sobre o feminino se realiza pela sexualidade!!2, As leis, a
psicologia, a moral, as representacdes, 0s papéis relativos a sexualidade, tudo
converge para assegurar a supremacia do ser humano e a subordinagdo da mulher.

As feministas de maio de 68 dirdo que "o poder esta na ponta do falo"13,
Desejam emancipar a sexualidade das normas morais. Principalmente, em paises
industrializados como os Estados Unidos, aumentaram as associa¢fes femininas de
protestos, as quais reivindicam os direitos das mulheres a uma plena autonomia
sexual, lutam por igualdade de salarios, organizam grandes mobilizacGes coletivas
para a legalizacdo do aborto e legislacGes do estupro. Exigem a venda de pilulas
anticoncepcionais para todas as mulheres maiores de treze anos, educacdo sexual
avancada na escola e justa divisdo, nos lares, do trabalho entre marido e mulher.
Lutam pelo reconhecimento de novos direitos relativos ao corpo, denunciando a
natureza patriarcal das leis penais, quebram o siléncio, gritando sobre o estupro e
sobre as violéncias conjugais. Politizam os problemas do sexo e oferecem uma
visibilidade publica aos dramas intimos.

Enfim, toda esta transformacao crescente que proporcionou uma guinada na
vida da mulher para o0 mercado de trabalho, apresentou novas possibilidades, além
das fungBes domeésticas atribuidas a ela. Os afazeres domésticos, a educacdo dos
filhos, séo tarefas que passaram a ser exercidas pelo casal. A obrigacdo que antes
era da mulher, passou a ser dos dois, proporcionando uma nova constitui¢éo
familiar. A revolucéo sexual abriu a fronteira do desconhecido e da subordinacéo
em que a mulher se encontrava. Os sonhos femininos, que antes eram concentrados
nas coisas sentimentais, agora se voltam para a carreira e para sua independéncia
econémica. Ao mesmo tempo em que as mulheres bradam por seus direitos e se

transformam, os homens também séo transformados.

112 GUILLEBAUD, J-C. A tirania do prazer, p.229-234.
113 | IPOVETSKY, G. A terceira mulher: permanéncia e revolugao do feminino, p.68.
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A liberdade preconizada para a mulher, ocorrida neste percurso, aparece claro
na midia, ao valorizar a personalidade e a individualidade. A partir dos anos 60, a
imprensa feminina estd empenhada em tornar a elegancia mais pratica e mais
acessivel; sdo alardeados os valores da fantasia, da liberdade, pois a nova mulher é a
que usa 0 que gosta, e a que Se que veste como quer.

O movimento feminista denuncia o carater alienante do casamento burgués,
ao mostrar-se disposto a lutar pela soberania do desejo, pela inocéncia do prazer,
exigindo o amor livrell4, Entre as militantes surgem duas estratégias: para umas a
luta deveria permitir que mulheres exploradas e inferiorizadas pudessem romper as
suas cadeias e exigir seus direitos. Para outras, a igualdade com os homens néo é
coerente nem suficiente, o que exige o direito de uma cultura feminina especifica.
Segundo essas feministas, o laco entre prazer, sentimento e pudor sdo valores
introjetados nas mulheres pelos homens por seus préprios interesses. Tais valores
fizeram emergir toda uma abordagem feminina do amor, diferente da masculina.115
Os grandes nomes do feminismo da época que assumirdo uma posicdo mais radical
e defenderdo o direito de uma cultura feminina especifica sdo Betty Friedan
(1921-2006), autora de The Feminine Mystique em 1963, e Kate Millet (1934-), que
publicou em 1969, Sexual Politcs!16.

No inicio, as feministas participam do clima permissivo e hedonista quesurgia
na época. A livre sexualidade foi vivida como conquista. Esse tempo é curto; as
criticas surgem dentro dos nucleos das proprias feministas radicais. Elas resgatam,
sem sombra de divida, inquietagdes e magoas ja manifestadas na historia. Porém,
dizem as feministas, que a simples libertacdo dos desejos "engendra ela mesma uma
anarquia, uma selva e um mercado que funcionam em beneficio dos mais fortes em
detrimento dos mais fracos"117. Sendo assim, as mulheres se veem oferecidas, ainda
mais, aos desejos masculinos. As feministas denunciam aqui, nessa pretensa
revolugéo sexual, um estratagema da cultura masculina. Uma militante denuncia a
diferenca existente na maneira de agir do ser humano e da mulher. Para ela, faz

parte do estilo masculino "a importancia dada a sexualidade genital, a objetivacéo

114 GUILLEBAUD, J-C. A tirania do prazer, p.378.

115 para obter maior esclarecimento sobre o tema: LIPOVETSKY, G. A terceira mulher:
permanéncia e revolucdo do feminino, p.238.

116 No pretendemos esgotar o assunto e nem apresentar uma reflexdo sobre as tedricas do tema,
muito menos, faremos uma leitura histérica sobre o papel da mulher na sociedade. Apenas
sinalizaremos alguns fatos relevantes para a construcdo da nova cultura somatica.

17 LIPOVETSKY, G. Op. cit., p.233.
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dos corpos, a promiscuidade, ao desligamento emocional, ao passo que as
mulheresatribuem importancia maior ao amor, a sensualidade, ao humor, a ternura,
aos compromissos™118,

Percebe-se que, nesse percurso da libertacao, surge um paradoxo entre algumas
militantes libertarias que redescobrem posi¢des muito proximas da objecdo moral
mais tradicional, mas serdo duramente criticadas por outras. Por outro lado, voltam o
olhar para a diferenca existente entre 0 masculino e o feminino, observando que a
luta somente por igualdade € reivindicar apenas uma parte da questao.

Ao atravessar a mudan¢a do mundo tradicional para o tecnoldgico, em que
nasce a cultura planetéria, ou globalizada, a "primeira" e a "segunda mulher"se
perdem no caminho. Agora é a vez desta "terceira mulher" no embate de conquistar
sua independéncia e continuar a batalha por seus direitos e seu lugar. Nesse sentido
ndo ha como manter o tipo tradicional de dominacédo do ser humano sobre a mulher.
Esta "terceira mulher" concilia o governo de si mesma, mantendo seu papel de mée,
educadora, esposa, amante, sem retornar a dominacdo masculina. Ela irrompe
definitivamente na contemporaneidade, capaz de inventar seu proprio destino.
Deixa de ter um destino comum e certo, podendo escolher agora seu proprio
futurol1®, Entretanto, ndo se pode negar que as mulheres sofrem de diferencas
salariais, violéncias, abusos sexuais e a dupla jornada, para citar apenas algumas
dificuldades ainda enfrentadas.

Sendo assim, a transformacéo sofrida e conquistada pela mulher impactou
sua maneira de ser no mundo, ou seja, sua maneira de ser corpo. O desejo das
descobertas ndo poderia deixar de atingir as representacfes coletivas na construcao
de sua identidade corpérea.

Somado ao desejo das mulheres por libertagéo de alguns tabus, reclamou-se
por outra libertacdo ou revolucdo, a sexual. Assim, a explosdo acontece em um
momento em que o desejo de desvelar o mundo da sexualidade estava, até ent&o,
fadado ao siléncio. Essa revolucdo enterrou o corpo como tabu e desvelou o corpo

do prazer.

118 GUILLEBAUD, J-C. A tirania do prazer, p.379-380.
119 | IPOVETSKY, G. A terceira mulher: permanéncia e revolucio do feminino, p.238.
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1.1.3
A revolucgéo sexual: o advento da nova moral

Uma vez que a cultura somatica resgatou o corpo "esquecido”, colocando-o
em evidéncia, ela inspirou o desejo de um cuidado maior. Impulsionou 0s avangos
cientificos e tecnoldgicos, a explosdao demogréfica, a religiosa e a socioecondmica,
contribuindo assim para uma revolugdo do ser humano. Unido a esses fatores, no
periodo do pds-guerra e nas décadas seguintes, fatos aparentemente isolados
aconteceram, tais como: a guerra do Vietn4, a revolta estudantil na Frangca em 1968
— marcada por uma critica & modernidade —, a descoberta dos contraceptivos, entre
outros; irrompeu a revolucéo sexuall20,

Tal revolucdo foi um marco historico. Nossas representacées coletivas acerca
da sexualidade foram colocadas em questdo, assim como alguns tabus. Da
sociedade paternalista irrompe uma sociedade permissivista. Em 1968, na irrup¢ao
da Revolugdo Sexual, a preocupacdo com o sexo alcancava o primeiro plano dos
interesses e das inquietacdes do ser humano moderno2:, Aos poucos, caia o véu do
siléncio excessivo, revelando um discurso licito e imperioso de conversa e analise
sobre as mudancas e 0s novos problemas. A confusdo em que se encontra a geragdo
mais jovem obviamente deriva, na maior parte, da incerteza da geracao mais velha e
da mistura de sinais com que as duas gerac¢des se comunicam, afirmavaVance Packard
(1914-1996), um socidlogo americano22, "porém, toda época adere, mesmo sem
saber, as suas proprias utopias, [...] as quais realmente se creem™"123,

A revolucédo sexual ocidental trouxe a tona um combate fervoroso contra a
homofobia, a misoginia, a inibicdo e a culpabilidade. Segundo Jean Claude
Guillebaud (1944-1972), escritor e jornalista francés, ha um pensamento que € o fio
condutor que deve ser seguido a partir de sua origem, para balizar todo o percurso.

Esse fio chama-se Wilhelm Reich (1896-1957) 124 | psicanalista austriaco.

120 A expressdo revolucdo sexual aplica-se s mudancas que ocorreram durante os Gltimos anos na
maneira de entender e viver a sexualidade. As mudancas estavam no ar e foram o estopim dos
eventos que marcaram a revolucdo entre meados dos anos 60 e inicio dos anos 70. (VIDAL, M.
Dicionario de ética teoldgica fundamental, p.565).

12IPACKARD, V. A revolugio sexual, p.25.

122|pjid., p.25.

123 GUILLEBAUD, J-C. A tirania do prazer, p.43-44.

124 Foi ap6s uma conferéncia sobre o psicanalista Reich e a sexualidade, em 1968, na Universidade
de Nanterre, que desencadeou uma luta contra o regulamento interno da Universidade. Foi essa luta
gue deu origem ao Movimento de 22 de marco. (Ibid., p.45-68).
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Apos a palestra de um professor sobre a sexualidade em Reich, os estudantes da
Universidade de Nanterre exigiram o direito de dormir juntos nos dormitérios do
campus. A partir de entdo surgiram novos c6digos comportamentais relacionados a
sexualidade em todo o mundo. A revolucgéo era aclamada com os seguintes slogans:
"o prazer sem limites'; 'é proibido proibir'; '‘quanto mais fago amor, mais tenho
vontade de fazer a revolugdo™'12s.

Com olhar distante, essas convic¢des do passado soam como certo delirio
enigmatico; porém, elas encarnavam uma esperan¢a. Mas, as teorias de Reich
revelam um terrivel contrassenso: liberar os desejos, rejeitar a ordem antiga e sua
moral, dar adeus as proibi¢des, permitir-se um gozo sem entraves e sem lei era uma
bela utopia, ndo ha davida. O erro foi crer que ela ndo teria consequéncias. Nesse
esvaziamento do proibido, o importante era: nenhuma proibicdo mais. Em resposta
a liberacdo imperante, a revelia das restricGes, calcou-se o prazer total.
O hedonismo erdtico passou a se inscrever em um mercado bem banalizado e,
apenas, lucrativo.

A revolucdo sexual propugna novos valores, problemas e paradoxos, maravilha
e descaminho, resultando em uma linguagem ostensiva do sexo. Atento a tais
transformacoes, Paul Ricoeur (1913-2005), filésofo francés, aponta, em 1960, uma
perda de sentido da sexualidade e do amor. Apresenta um fenémeno que ele nomeia
de "a queda na insignificancia": A suspensdo dos interditos sexuais produziu um
efeito curioso, que a geracao freudiana ndao havia conhecido, a perda de valor pela
facilidade: o sexual tornou-se proximo, disponivel, e reduzido a uma simples
funcdo bioldgica, tornou-se realmente sem significacdo. Assim o ponto extremo de
destruicdo do sagrado cosmo-vital torna-se também o ponto extremo da
desumanizacgédo do sexo26.

A sexualidade despertou e desperta ainda hoje, nas pessoas, uma imensa
"vontade de saber"127, que se desnuda como incitacdo aos prazeres, a valorizacdo do
desejo e das sensacOes pelo "falatorio sexual"128. Essa vontade de saber torna a
sexualidade objeto de estudos empiricos, culminando em pesquisas sobre o
comportamento sexual masculino e feminino da populacdo americana, tendo como

pioneiro Alfred Charles Kinsey (1894-1956). Esses estudos contribuiram para

125GUILLEBAUD, J-C. A tirania do prazer, p.43.

126Cf, RICOEUR, P. A maravilha, o descaminho, o enigma. Paz e Terra, v.1, n.5, p.34-35, 1967.
127 O titulo do livro de Foucault: Histdria da sexualidade: a vontade do saber.

128]_ ACROIX, X. Le corps de chair: les dimensions éthique, esthétique et spirituelle de I'amour, p.42.
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explicitar certos aspectos da sexualidadecontemporénea; porém, tendem a reduzi-la a
sua dimens&o puramente biological?®.

Da libertacdo sexual dos anos sessenta sobreviveu o hedonismo tolerante,
facilmente incorporado na nossa ideologia hegemonica. A maneira de ver o sexual, a
partir dessa revolucdo, e depois por toda a sexologia, acarretou efeitos colaterais
dos quais hoje se tem dificuldade de se liberar. O primeiro deles é encerrar o prazerem
uma logica de performance. Extraiu-se da sexualidade toda a sua significacdo
simbolica, assimilando-a a mero exercicio fisico; o importante € desempenhar bem
a funcéo corporal30,

Ao mesmo tempo em que a sexualidade perde seu significado, segundo Paul
Ricoeur, outro fenbmeno em resposta as decepcdes experimentadas, ela se torna
mais "imperativa”. A sexualidade adota um sentido de compensacdo de decepcdes
causadas pelo desequilibrio e mutaces da sociedade, tornando-se cada vez mais
exigente. Ela surge com a funcdo de compensacdo e desforra, torna-se
enlouquecida. A decep¢do em primeira instancia € com o trabalho, que vai além da
recusa do regime econémico politico, pois 0 ser humano esta desiludido com o
préprio mundo tecnoldgico. Impde-se, entdo, o erotismo como uma dimensao do
lazer. "Ele muitas vezes ndo é mais do que um lazer com despesa minima, pelo
menos aquele que se pode chamar de erotismo inculto”. A esta decepcdo do
trabalho, acrescenta-se a do politico: "o ser humano, cansado de fazer historia,
aspira a ndo historia; recusa-se a se definir por um 'papel’ social e sonha em ser um
ser humano ndo qualificado civilmente". Em todo caso, o erotismo aparece como
uma desforra formidavel ndo s6 do lazer sobre o trabalho, mas também do privado
sobre o publico em seu conjunto. O erotismo exprime aqui a decepgdo dos sentidos.
Quando nada mais tem sentido, resta o prazer instantaneo e seus artificios. O

erotismo € uma compensacao inclusive sobre a insignificancia da sexualidade. Essa

129 As contribuigbes para a queda do sentido e do valor foram a mistura dos sexos na vida
econdmica e nos estudos. A conquista de uma igualdade da mulher acerca da liberdade sexual, que
até entdo era privilégio do homem, também contribuiu. Enfim, tudo o que torna o encontro sexual
"facil". A sexualidade perde seu carater clandestino, seu carater intimo. Ela padece de
despersonalizacéo, surgindo outros sintomas como a perda do contato afetivo, a incapacidade de
amar e de odiar, ndo os permite sentir o engajamento afetivo de sua personalidade inteira no ato
sexual, fazer amor sem amar. Neste caso, as varias mudancgas reduziram o sexo a uma funcédo
bioldgica sem qualquer mistério, despersonalizando a sexualidade até reduzi-la ao anonimato
(RICOEUR, P. A maravilha, o descaminho, o enigma, p.35).

130 Essa nova maneira de viver a sexualidade, como sinal de protesto da sociedade ja no tem mais
onde manifestar sua insatisfacdo ou manifestar-se livremente, encontrou em seu corpo essa forma de
expressdo. (FUCHS, E. Deseo y ternura: fuentes e historia de una ética cristiana de la sexualidad y
del matriménio, p.20-21).
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funcdo separa o prazer de sua funcdo procriadora, mas também da propria
ternuralsl,

O segundo efeito é o de uma modernidade de slogan permissivista, com
liberdade de acdo; porém, atrelada aos modelos midiaticos. As proibi¢fes cairam
por terra, 0s cAdigos morais, 0s religiosos e 0s econdmicos que reprimiam 0s
impulsos do ser humano foram contestados. A combinagéo de protestos estudantis,
movimentos contraculturais e contraceptivos levaram a libertacdo sexual.

Outro dado importante a alavancar a revolucao sexual que apenas citamos,
pois j& apresentamos no ponto anterior, foi a descoberta da pilula anticoncepcional.

A revolucdo sexual e os programas cientificos, nos anos 60, prescreveram um
processo cultural que se propunha libertar o comportamento sexual das regras
morais que o haviam freado, a fim de restitui-los a uma mitica naturalidade que
haveria dado fim a felicidade dos seres humanos?32,

Diante das transformacdes e exposicoes, pelas quais caminhou a sexualidade, no
momento em que havia uma crise da razdo, aflorou a exigéncia da liberdade sexual,
o fim do moralismo hipdcrita, da culpa, da repressdo que, segundo Freud, era a
causa das neuroses. A nova moral sexual caracteriza-se pela imperiosa necessidade
de triunfar. Esta marcada pela exigéncia de verbalizar tudo. Nesse sentido, Michel
Foucault (1926-1984), fil6sofo francés, recorda que a superfluidadede discursos fez
da sociedade, desde o século XIX, uma sociedade confessional emmatéria de sexo.
Mas, além dessa "generalizada exaltacdo discursiva”, exarceba-se, atualmente, em
uma incrivel balburdia sexual, em um ativismo da satisfacdo absoluta. O ser humano
contemporaneo precisa atualizar-se, consultar especialistas, estar sempre preocupado
se 0 parceiro atingiu o orgasmo. Nessa nova normalidade, o éxito sexual é um valor
supremo. O gue ndo se encaixa aqui é anormal, surgindo uma nova angustia de nao
saber fazer amor conforme as novas normas das facanhas a rigor. Concretiza-se,
assim, uma nova normalidade como um valor revolucionério e libertador do ato

sexual satisfatériol3s.

131Cf, RICOEUR, P. A maravilha, o descaminho, o enigma. Paz e Terra, v.1, n.5, p.34-36.
132Esse processo de secularizagdo comegou no final do século XVIII, colocando em discusso a
moral cristd, inclusive a prépria moralidade da Igreja para falar de sexo, transferindo esse discurso
aos cientistas, sobretudo aos médicos, explica Lucetta Scaraffia, professora de Histdria
contemporanea na Universidade La Sapienza de Roma. (SCARAFFIA, L. Confian¢a de Paulo VI na
pessoa diante do desafio da 'libertacéo sexual').

133 FUCHS, E. Deseo y ternura: fuentes e historia de una ética cristiana de la sexualidad y del
matrimonio, p.18-19.
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O "descaminho™ despoja-se em um prazer que é desejo errante quando se
dissocia das preocupacBes por um laco interpessoal durdvel, interno e intimo.
A erotica perde a sua forca vital e se torna erotismo porque transforma o sexo em
lazer privativo e gozo pornogréafico. O filésofo francés Jean Guitton (1901-1999)
dizia temer muito que, sob uma capa de permissividade proclamada, tudo em que a
vida ocidental estava se tornando era uma imensa "corveéia de prazer"134, Prazer este
que se dizia finalmente emancipado das cautelas hipdcritas, das pressées morais e
de todos os tabus de outras épocas. A mudanga estd em uma iluséria
permissividade; o que antes era proibido tornou-se obrigatorio.

A "descoberta” sexual causa maravilhamento. A suposta libertacdo que
acontececoma revolucdo sexual caminhou para uma erotizacdo. Provoca entdo um
descaminho, desembocando em uma busca do prazer absoluto. O que se seguiu foi
uma perda da significancia e 0 sexo tornou-se imperativo depois de certas
decepcBes com o trabalho capitalista, com o politico e com o préprio sentido35, A
titulo de resposta as decepces experimentadas, a0 mesmo tempo em que a
sexualidade se torna sem significacdo, ela se torna mais imperativa. A perda de
sentido do amor e da sexualidade culmina, assim, em uma busca do prazer imediato
e absoluto.

Enfim, apontamos alguns caminhos que contribuiram para a neodualidade
existencial que desembocam na nova cultura somatica. Apresentamos algumas
contribuigdes significativas que o género feminino e a revolugdo sexual trouxeram
no que tange as questdes sobre o corpo. Sendo assim, neste momento, torna-se
mister expor as transformacdes significativas pelas quais caminhou o corpo em
relacdo aos avangos tecno-cientificos. Seus efeitos e desdobramentos fizeram surgir

um "novo" ser humano.

134 Corveia é o trabalho que os camponeses deviam a seus senhores ou ao Estado. Por extenséo, todo
trabalho ou obrigacédo penosa e inevitavel. (GUILLEBAUD, J-C. A tirania do prazer, p.122).

135 E o altimo fendmeno apresentado por Ricoeur leva a perceber a verdadeira natureza do erotismo.
Uma sexualidade sem significacdo, imperativa como desforra, mantém o que a torna interessante.
"O erotismo €, portanto, uma compensacao, nao s6 sobre a insignificacdo do trabalho, da politica, da
palavra, mas sobre a insignificacdo da prépria sexualidade. Decorre-se entdo a procura de um
'fabulario sexual”. (RICOEUR, P. A maravilha, o descaminho, o enigma, p.36). Essa fun¢do separa
o prazer de sua funcédo procriadora, mas, também da prépria ternura; o ser humano concentra sua luta
no prazer em si, 0 que ndo é suscetivel de aperfeicoamento. Debruca-se em um carater quase
desesperado do erotismo. Esse fabulario sexual desliza da promiscuidade a soliddo desolada. O
perigo que se corre € colocar o prazer como Unico fim, reduzindo a sexualidade "a 'unido fria de dois
narcisos' ou ainda, a conjuncdo de duas 'masturbagdes sincronicas™ (LACROIX, X. Le corps de
chair, p.43).
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1.2
O paradoxo do corpo: enaltecido pela técnica e espiritualizado

Experimentamos o mundo por meio de nosso corpo; sendo assim, toda
cultura €, necessariamente, cultura do corpo, tornando-o um referente privilegiado
para a construcdo das identidades pessoais. Ha uma série de motivos que apontam
para essa novidade. O corpo nunca esteve tdo em evidéncia, gragas a revolucao
sexual, aos avangos das ciéncias, sobretudo das biociéncias eda biotecnologia, uma
vez que ambas explicitam e aprofundam a compreensdo genética e protética do
corpo.

Tais transformacdes trouxeram um avanco muito significativo porque tiraram
0 corpo do "esquecimento”, ou seja, arrancaram do corpo o pesado fardo de tabus
incutidos ao longo da historia da humanidade, dentre eles o corpo como fonte de
pecado, ou seja, a ideia de que tudo o que passava pela dimensdo carnal era ruim.
Uma grande mudanca esta sob o prisma das religides. O corpo era visto como algo
que poderia levar ao pecado, que deveria ser objeto de um controle rigoroso. Era o
corpo das sensacOes. Mas parece que de uma maneira geral para a sociedade do
espetaculo o corpo deixou de ser a morada de Deus, deixou de ser divino. Agora,
ele pertence ao individuo, que se tornou responsavel por ele e pode dispor de seu
corpo como melhor lhe convier: meu corpo é aquilo que eu desejo. E a cultura do
individualismo, do "parecer alguma coisa”, uma reconfiguracdo de valores. A
ciéncia substituiu, no campo moral, os dogmas religiosos no que se refere ao
prolongamento da vida. Ela dita os imperativos que tentam substituir a religido.

As novas ciéncias e suas descobertas voltaram o olhar para 0 corpo como
fonte de vida e juventude, dando ao corpo um significado diferente. Assim, o cuidado
aumentou significativamente e o corpo passou a ocupar um lugar privilegiado na
sociedade. Passou a ser o centro da aten¢do. Ganhou-se maior qualidade de vida e
mais longevidade.

As novas tecnologias passaram a oferecer maior eficiéncia nas intervencgdes
cirurgicas, técnicas de gestdo de humor e até hibridacfes entre a maquina e o ser
humano, visando sempre a seu aperfeicoamento. O problema se revela quando as
ciéncias se apresentam como verdadeiras redentoras do corpo e, por meio dele, de

toda a humanidade. Essa realidade parece conduzir a uma nova moral, que passa do
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corpo sensivel para o corpo das sensa¢des. Sendo assim, "emoldura” o corpo na
nova moral do espetaculo, porém é o corpo fetiche.

Faremos, entdo, um caminho de descoberta sobre o que as biotecno-ciéncias
nos oferecem atualmente sobre o ser humano como corpo e quais suas implicacdes na

nova moral instalada.

121
A ciéncia e o corpo: umaimensa enciclopédia

Do lado da ciéncia como tal, nada é mais misterioso, sem duvida, aos olhos
do ser humano que a densidade de seu proprio corpo. Cada sociedade humana se
esforca, com seu estilo proprio, em dar uma resposta a este enigma primeiro no qual
0 ser humano enraiza sua presenca. Na modernidade, por exemplo, o corpo
encontrava-se em uma realidade fixa e natural, uma referéncia estavel, apresentado
como a morada do ser, da razdo e da consciéncia. A relativizacdo da presenca
corporal na cybercultura e a consequente perda de objetividade e estabilidade
conduziram a um novo fendmeno. Mais do que o corpo anatdmico funcionante da
medicina, mais do que o corpo imaginario da psicanalise, o corpo da atualidade é,
acima de tudo, um corpo produtor de sentidos e de identidade. Essa é uma tendénciado
mundo contemporaneo, que considera toda forma viva como uma soma organizada de
mensagens.

O que a biologia ensina sobre o corpo oculta aquilo que, por outro caminho, a
sociedade, a historia e a cultura nos ensinaram sobre a pessoa. De um ponto de vista
bioldgico, a pessoa ndo existe. Sabe-se que a pessoa € uma realidade social, e a
sociedade, um dos elementos mais importantes da vida. Porém, para a biologia, o
corpo &, apenas, um mecanismo, impessoal, resultado de interacdes entre
moléculas!3t, O sujeito torna-se, portanto, um feixe de informacdes, de modo que
aquilo ndo sdo mais sujeitos, mas genes a serem codificados3’. Como informagdo, o
corpo encontra-se eliminado de qualquer vestigio do ser. Preocupa-se em avangarnas

descobertas, tornando a vida um codigo a ser decifrado. As pesquisas avangam na

136 |_e BRETON, D. Adeus ao corpo: antropologia e sociedade, p.102.

137 A nocéo de informagdo no campo da biologia e da informatica rompe a fronteira entre o ser
humano e a maquina e autoriza a humanizagédo da inteligéncia artificial ou a mecanizagao do ser
humano e sua instituicdo médica. Rompem-se as ontologias classicas. (Ibid., p.103).
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diregdo de constituir uma imensa enciclopédial3é de referéncia para a biologia e para
a medicina do futuro, difundindo um "sentimento de que todo comportamento
éprogramado geneticamente, entregando sem remissao o individuo a seu destino"139,
O calculo do organismo a partir da sequéncia completa de DNA40 ¢ uma fantasia
de cientistas, ou uma manobra que finge esquecer que a forma humana néo é apenas
0 desenvolvimento de seu DNA, mas o resultado complexo de interagbes com o
ambiente e com condic@es internas proprias!4l. O ser humano nao é produto de seus
genes, mas do que faz com eles. O DNA transforma-se em uma nova religido
proxima da gnosel42. O corpo é imperfeito e seu DNA imortal. A salvagdo est4 nos
genes. O individuo pode ser corrigido ou eliminado. Enfim, o corpo espera o
milagre da ciéncia para ser melhorado.

Uma descoberta importante para uma verdadeira instituicdo simbdlica do
corpo, de grande valia a ressaltar para o presente estudo, é a psicanalise.Segundo o
seu fundador, Sigmund Freud (1856-1939), foi entendida como um método eficaz
para combater as neuroses!43. No inicio do século XX, a medida que se desenvolvia,
"a psicanalise acabava por romper o vinculo que mantinha o corpo sob a égide do
organicismo"144, Freud revela a maleabilidade do corpo, o jogo sutil do inconsciente
na pele do ser humano; faz do corpo uma linguagem na qual, de modo secreto,
sdo expressas as relacbes individuais e sociais, 0s protestos e 0s desejos. 145
Freudintroduz o relacional na corporeidade, 0 que a torna imediatamente estrutura

simbdlica, ligando a objetividade do corpo fisico a subjetividade do corpo proprio.

138 Este foi 0 objetivo do Projeto Genoma Humano: identificar o encadeamento dos milhares de
elementos que compdem a estrutura do DNA e em determinar a localizagdo do conjunto dos genes
do ser humano. Ao final do projeto, um banco de dados com mais de trés bilhGes de topicos sera
concebido. O Projeto Genoma Humano é um empreendimento internacional, iniciado formalmente
em 1990 e tem previsdo de duracdo de 15 anos. Em 1993 uma parte do mapa fisico deu-se por
concluido com a automatizacdo de novas técnicas, tornando o sequenciamento do DNA em larga
escala possivel.(AN OVERVIEW of the Human Genome Project. Disponivel em:
http://www.genome.gov/12011238. Acesso em: 21 out. 2010).

139 e BRETON, D. Adeus ao corpo: antropologia e sociedade, p.104.

140 stevens Hawking (1942-),cientista contemporaneo, prognosticou que 0s avangos para
decodificar completamente a sequéncia do genoma humano "permitirdo durante o préximo século
descobrir como modificar a inteligéncia ou os instintos tais como a agressividade”. O cientista
apontou que isso poderia levar a que "alguns nao sejam capazes de resistir a tentacdo de melhorar
caracteristicas humanas, como o tamanho da memoria, a resisténcia a doencas ou a duracao da vida".
(HAWKING, S. A ciéncia ndo deixa muito espaco nem para milagres nem para Deus).

141 e BRETON, D. Op. cit., p.105-106.

142|pid., p.114.

143 O objetivo aqui ndo é apresentar um estudo aprofundado sobre a psicanalise, apenas, sinalizamos
alguns vestigios que marcaram a interpretagéo do corpo.

144 | e BRETON, David. A sociologia do corpo, p.18.

1451 pid.
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Nesse sentido, o corpo humano, entre 0s outros corpos da natureza, é resistente,
opaco, pesado e limitado. Entretanto, ele ndo é um corpo como os outros, € lugar de
abertural46, Assim, o0 "eu é antes de tudo um eu corporal. N&o é apenas um ser de
superficie, mas é ele proprio a projecdo de uma superficie™147. O corpo, aparelho
psiquico, é o produto de funcbes corporais diferentes e complexas. Cada gesto
corporal como expressdo remete & minha propria intencionalidade e, a0 mesmo
tempo, a meu corpo, assim como a intencionalidade de meu interlocutor e a de seu
corpo.

Mediante os avangos e descobertas apresentadas anteriormente, observa-se o
quanto o corpo € objeto de estudos cada vez mais complexos. Ainda que sejam
muitas as contribuicdes nas possibilidades de pensar o corpo, instaura-se, porém,
como comum denominador, uma racionalidade instrumental com o esfacelamento
do humano. O corpo é pensado como matéria indiferente. Ontologicamente distinto do
sujeito, 0 corpo estd a disposicdo para ser manipulado. Com o avanco das
tecnologias tornaram-se habituais as intervenc@es cirurgicas e a hibridacdo ser

humano-maquina.

1.2.2
A tecnologia "provedora da salvagéo"” do corpo

Os avangos tecnoldgicos tomaram conta da vida contemporanea. As
biociéncias e a auséncia da consciéncia historica permitiram a falta de nocao de
espaco e tempo, o que contribui, assim, para a constante "manutencdo” do corpo. A
longevidade tdo sonhada forja uma busca desenfreada por proteses o que alimenta o
sonho de eternizar o corpo. As limitagdes humanas, ndo encaixadas no modelo de
corpo proposto, sdo apresentadas como incdmodos passiveis de mudancas. Cria-se,
assim, um mundo de perspectivas milagrosas diante das possibilidades oferecidas
pela tecnologia. H& um mundo de informacdo em que as mensagens chegam
instantaneamente, sem um destinatario especifico; aparecem de todos os lados, tdo
homogeneizadas que, diante do complexo mundo da informacéo, fica-se estatico e

distante da realidade concreta.

146 SPERBER, M. (Org.). Dicionario de ética e filosofia moral.
147 FREUD, S. O ego e 0 id, p.356.
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O corpo tornou-se um acessorio, um rascunho a ser corrigido. O corpo é
supranumerario, um alterego, um outro, um parceiro, passivel de supressaol4é,
O sucesso apresenta-se na crescente oferta de cirurgias estéticas que visam ao seu
aperfeicoamento, acreditando na transformacdo de seu aspecto para mudar sua
vida. O eixo é a busca desenfreada pelo modelo do corpo imposto pela midia
consumistal4?. Se a anatomia ndo € mais um destino, muito menos a afetividade, em
uma época em que nunca foi tao facil produzir estados afetivos.

Em um tempo em que hd uma enorme oferta das técnicas de gestdo do humor
e da vigilancial®®, certos medicamentos vém para silenciar o corpo, pois a saude,
hoje, podemos qualifica-la como "o bem aventurado siléncio dos 6rgdos"”, o
conforto poderia ser definido como "o bem aventurado siléncio do corpo"15L, E o
ajuste técnico da relagdo com o mundo. A programacdo afetiva, através dos
psicotropicos, estabelece um falso dominio de si, uma falsa liberdade, levando até
mesmo ao vicio. Arrebatador como o mito do prozac, fantasiosas esperancas
criadas pelo viagra e, ainda, os "milagres” apresentados para quem utiliza o
xenical's2, Uma trilogia que alimenta a esperanca de transformar o corpo em uma
maquina que responda aos estimulos na imediatez.

No espaco cibernético, em que o corpo supranumerario transita em um
mundo onde as fronteiras se misturam, ha intensa comunicagdo, mas o outro existe
sem rosto, sem corpo, e o0 toque é apenas na tecla do computador: "o espacgo
cibernético € a apoteose da sociedade do espetaculo, de um mundo reduzido ao
olhar, a imobilidade do imaginario, mas a inspecdo dos corpos que se tornaram
indteis e estorvantes”1%3, O mundo virtual visa ao desaparecimento do corpo,

tornando-o desnecessario, permitindo ao seu habitante criar o personagem para a

148 | e BRETON, D. Adeus ao corpo: antropologia e sociedade, p.24.

149 A psicologa Maria Cristina de Lucia, diretora da Divisdo de Psicologia do Instituto Central do
Hospital das Clinicas de Sdo Paulo, afirma que a obsessdo pela aparéncia pode ser uma doenca
coletiva. O sintoma é sustentado pela cultura ou deflagrado por ela. Na época de Freud havia
repressdo da sexualidade, hoje, vive-se a loucura da estética. (LUCIA, Maria Cristina de. A ditadura
do corpo).

150 Os psicotropicos como tranquilizantes, hipnéticos, antidepressivos e outros, retiram o ser
humano de seu estado natural. As préteses quimicas induzem o sentimento de que ha solucéo para
tudo rapidamente, ndo permitindo ao corpo reagir naturalmente.

151 e BRETON, D. Adeus ao corpo: antropologia e sociedade, p.51.

1520 prozac é farmaco antidepressivo. O viagra exerce efeito mecanico sobre a eregdo. E uma protese
quimica para restaurar a autoestima, ao prolongar infinitamente a juventude sexual. O xenical é um
farmaco para tratar a obesidade cuja principal funcdo é prevenir a absor¢do de gorduras da dieta,
desta forma reduzindo a quantidade de calorias absorvidas. Esta enzima é responsavel pela
degradacédo da gordura ingerida no intestino. (Ibid., p.63-65).

153pid., p.142.
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situagcdo em questdo. Sendo assim, facilita a fuga da verdade, ou seja, de sua real
identidade. Evita o confronto consigo mesmo e dispensa o corpo real. No espago
virtual, simulam-se situacdes que jamais seriam assumidas no mundo presente e real.
Porém, nesse entorno, a ficcdo mescla-se com o real e os programadores do mundo
virtual confundem o ser humano com a maquina. Revela-se uma "colonizacdo do
corpo pela técnica"154.As novas tecnologias vém transformando o ser humano em
androides?%s, O objetivo é humanizar a maquina e mecanizar o ser humano2s6, Na
neocultura, a cibernética, 0 espaco e o tempo ja ndo existem mais como se esta
habituado a concebé-lo. Mescla-se a linguagem do ser humano & linguagem da
informéatical>”. O corpo aparece como a protese do computador e este tem
"memoria” e 0 ser humano esta "conectado™ a uma redel58.

A reflexdo sobre o significado do corpo caminha avancadamente, além da
imaginacdo. Para um numero pequeno de cientistas, porém, com grande forca, o
corpo de carne é apenas uma carapaga finita a ser substituida. Para eles, a grande
conquista acontecera quando for descoberta uma maquina para substituir o corpo.
Essa descoberta tornara o ser humano eterno e seus descobridores 0s novos deuses.
Os fundadores da cibernética e os tedricos da inteligéncia artificial acreditam
chegar a supressao total do corpo quando conseguirem telecarregar o espirito em
um computador, desfrutando apenas das delicias do espiritol%®. Pretende-se criar

um corpo bibnico para inserir um disquete que contenha o espirito1€0.

154 e BRETON, D. Adeus ao corpo: antropologia e sociedade, p.51.

155Entende-se por androides: corpo em uma espécie de maquina ou extensdes de uma maquina no corpo.
156 Diante de tal pretensdo, Umberto Galimberti adverte que o ser humano esta se transformando
em uma maquina e o corpo esta deixando de ter expressdes de paixdo, exaltacfes e dores, para
tornar-se pura anatomia. Se a humanidade continuar nessa dire¢do, acabaremos com o ser,
desconhecidos a n6s mesmos, mas transparentes a qualquer um que queira saber tudo de nos.
(GALIMMETI, U. Corpo e técnica: uma relagio em transformacgdo. Disponivel em:
<http://www.unisinos.br/_ihu/index.php?option=com_noticias>. Acesso em: 04 dez. 2007).

157 Esse desejo de hibridagdo maquina-ser humano resolveria problemas bésicos, como, por
exemplo, ndo precisaria perder tempo para comer e dormir. Caminha-se para uma confusdo:
"Humaniza-se a méaquina e mecaniza-se o ser humano". As mudancgas acontecem tdo sutilmente
atraindo as pessoas diante das conquistas das ciéncias e deixam escapar delas mesmas, seus reais
problemas. (Le BRETON, D. Op. cit., p.155).

158 bid., p.146.

1591pid., p.183.

160 | e Breton diz que Wiener, cientista contemporaneo, foi um dos primeiros a embaralhar a
fronteira entre o que € humano e o0 que é maquina. Para ele, a cibernética é o estudo dos sistemas de
informacdes integradas, ou de suas interagdes, que englobam vivo ou maquinas apreendidos em seus
comportamentos e nas mensagens trocadas. Sendo assim, o vivo é informagdo, concede-se 0
privilégio ao espirito, Unica habilidade para tratar a informagdo, tornando o corpo supérfluo e
decreta-se o fim da diferenca entre o ser humano e a maquina. (Ibid., p.183-187).
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Neste sentido, segundo Breton, "a obsolescéncia da carne é um absurdo,
mesmo que seja palavra de ordem do extremo contemporaneo™16l. Pois eleva a
maquina e destitui o corpo, colocando-o como imperfeito, precisando de reparos.
Se o ser humano so existe por meio das formas corporais que o colocam no mundo,
alterando essa concepgdo cria-se uma nova humanidade e outra histéria. Certo
"desprezo™ pelo corpo é um "desprezo™ por si mesmo, consequéncia da fragmentacéo
de identidade. As pessoas interiormente fragmentadas passam a retalhar seu proprio
corpo, tornando-se um amontoado de partes e ndo mais um todo.

A cada instante, o "individuo interpreta seu meio por intermédio de seu corpo
e age sobre ele de acordo com as orientagdes provenientes de sua educacao ou de
seus habitos"162, A condi¢do humana é corporal. H4 uma conceituacao do corpo, da
mesma maneira que had um arraigamento carnal do pensamento. Assim, elimina-se
qualquer forma de dualismo. AssimDavid le Breton, antropdlogo e socidlogo francés
(1953-), afirma: "o corpo é projeto sobre 0 mundo, é a textura comum de todos o0s
objetos e é, pelo menos com relagdo ao mundo percebido, o instrumento geral de
minha compreensdo™163. O individuo interpreta seu mundo por meio de seu corpo,
pois ele sente. J& o computador apenas codifica informacgdes. Assim, "o mundo
sensivel é a traducdo em termos sociais, culturais e pessoais de uma realidade que
SO é acessivel por esse desvio de uma percepcado sensorial e afetiva de ser humano
inscrito em uma trama social"164, A inteligéncia humana esta em situacdo, nao esta
separada de uma existéncia singular enecessariamente carnal.

Enfim, no desabrochar desta cultura somatica, "a técnica e a ciéncia sao
apresentadas como provedoras de salvacdo"165. Como ndo poderia ser diferente,
essa fragmentacdo do ser humano, consequéncia, também, da dissociacdo de sua
historia, fruto vindouro da "sociedade espetacular”, desemboca em si, como corpo.
Na cultura contemporénea, o corpo é percebido como objeto, como coisa, do ponto
de vista reducionista e analitico. A imagem personifica-se em "um corpo-robd que
governa para um cérebro-maquina"16é no qual o intelectualismo e 0 mecanismo

participam da cultura contemporanea, conduzindo as novas formas de dualismo,

161 |bid., p.224.

162| ¢ BRETON, D. Adeus ao corpo: antropologia e sociedade, p.190.

1631hid.

1641bid., p.191.

165]bid., p.26.

166]_ACROIX, X. Le corps de chair: les dimensions éthique, esthétique et spirituelle de I'amour, p.12.
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inclusive a gnose. O corpo estd dissociado do ser humano que, encarnado, é
considerado como um em si. Ele cessa de ser a existéncia identitéria indissoltvel do
ser humano ao qual ele da vidalé7. Uma espécie de segmentacdo ontoldgica o opde:
"a versdao moderna do dualismo opde 0 ser humano a seu corpo e ndo mais como
outrora, a alma a um corpo168,

As tecnologias avangcam na busca de deter o poder, proporcionando a
"fabricacdo"” de um novo ser humano. Esta em voga em nossa cultura a corrente
busca das proteses e das cirurgias plasticas no intuito de fazer o ser humano mais
agil, mais "durdvel”, mais produtivo, e que atinge o ser humano por inteiro.
O desejo das descobertas ndo poderia deixar de atingir nossas representagoes
coletivas e criar uma nova moral do espetaculo, anunciada, de certa maneira, por
Guy Debord na década de 1960.

1.2.3
A nova moral do espetaculo: o corpo na "Cama de Procusto"

O corpo da cultura somaética faz-se exigente e centro das atenc¢des, ditando a
maneira de se viver e agir. Esta cultura foi invadida por uma "moral do
espetaculo™169, a qual fornece as normas morais do que devemos sert70. A "moral do
espetaculo™ apresenta uma maneira de viver, de ditar as regras, tendo como ideal
um corpo fetiche. Encontrar-se fora desse contexto significa estar fadado ao
fracasso. A moral aciona no ser humano a busca de todos 0s recursos possiveis para
atingir este corpo: plasticas, exercicios, técnicas de "reparos"” e manter-se na moda.

A "moral espetacular”, reflexo da "sociedade do espetaculo”, se manifesta no

ideal da felicidade das sensac¢des!’t. Nela o sujeito se torna espectador passivo de

167 e BRETON, D. Op. cit., p.28.

168 |_e BRETON, D. Anthropologie du corps et modernité, p.229.

169 Denominagdo de Jurandir Freire Costa (O vestigio e a aura: corpo e consumismo na moral do
espetéaculo, p.227).

1701pid.

171 Na felicidade sentimental, o prazer com o outro é capaz de durar na auséncia fisica de ambos,
pela rememoracdo ou pela antecipagdo. Ser feliz, neste caso, é possuir a habilidade de estruturar a
experiéncia afetiva com narrativas e imagens de lembrancas e antecipaces que sdo o estofo do
prazer que lhe é tipico. Ja na felicidade sensorial, 0 prazer das sensa¢des depende absolutamente da
presenca fisica do outro como objeto de estimulo ou excitagcdo. Nesse caso, 0 outro tem de estar
presente para que o individuo possa se satisfazer. Sendo assim, necessita-se que os objetos estejam
sempre & m&o, podendo ser rapidamente instrumentalizados. E neste ponto que os objetos entram na
moral do espetaculo. Por se concentrar no corpo fisico como fonte de gozo, o sujeito passa a
superestimar tudo que faca o prazer sensivel durar. (Ibid., p.167).
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um mundo de aparéncias que se impdemcomo evidéncia de sua superfluidade
social. O espetaculo aparece como o Ultimo estagio da separacdo do sujeito do
produto de seu trabalho. Nesse estagio, ndo apenas os objetos e o dinheiro se
transfiguram na abstracdo coisificada da mercadoria, mas também todo aparecer
social é fetichizado172. A economia capitalista e os despotismos burocraticos
comunistas dissociaram o individuo da realidade por ele produzida, e, em seguida,
recompuseram e unificaram o laco entre os dois no "espetaculo™ dos meios de
comunicacdo de massa. Quer dizer, unificaram os lacos entre o individuo e a
realidade no espetaculol’3. O mundo é reordenado pelo espetaculo sendo ditado
pela midia. O espetaculo determina o que € justo ou injusto, as formas de viver
sexualmente, de amar, de educar os filhos e de como se vestir. 'O espetaculo faz da
aparéncia ineréncia"174, o real historico é substituido pela imagem ao deflagrar certa
confusdo entre o real e o virtual. A realidade totalmente diluida em imagens leva o
sujeito a perder a confianga em seu discernimento e a crer no que dizem 0s meios
midiaticos, divulgadores de tais realidades. A valorizacdo esta no que é divulgado
pelo marketing da midia; porém, é logo esquecido quando ndo € mais noticial?.
Além de serem levados a ver o mundo com as lentes do espetaculo, os
individuos sdo convidados a participar desse mundo pela imitacdo daqueles que o
compdem. Como a imitacdo ndo pode ir longe, resta apenas contentar-se em imitar
0 que eles tém de mais acessivel a qualquer um: a aparéncia corporal. Nasce, entao,
a obsesséo pelo "corpo-espetacular"176, Um corpo idealizado, muito mais que uma
imagem do espelho. Realiza-se um corpo a ser produzido de acordo com as regras
da moral imperante. Inicia-se, entdo, uma busca desenfreada por um modelo
imaginario a que jamais se tera acesso. As particularidades fisicas tornam-se
"erros" a serem corrigidos a qualquer custo, violentando a beleza de seu préprio

corpo, apenas por ndo caber na cama de Procustol’?. Torna-se imperativo, para

172, COSTA, J. F. O vestigio e a aura: corpo e consumismo na moral do espetaculo, p.277.

173 DEBORD, G. A sociedade do espetaculo, p.18.

174 COSTA, J. F. Op. cit., p.229.

175 pid.

178]pid., p.230.

177 »procusto" é uma figura da mitologia grega que significa "o estirador", em referéncia ao castigo
que aplicava as suas vitimas. Ele era um bandido que vivia na serra de Eléusis. Possui, em sua casa,
uma cama de ferro, que tinha seu exato tamanho, para a qual convidava todos os viajantes para se
deitarem. Se os hospedes fossem demasiados altos, ele amputava o excesso de comprimento para
ajusta-los a cama, os que tinham baixa estatura, eram esticados até atingirem o comprimento
suficiente. Ninguém sobrevivia, pois nunca uma vitima se ajustava exatamente ao tamanho da cama.
(Disponivel em: <http://pt.wikipedia.org/wiki/Procusto>. Acesso em: 1.° maio 2009).
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participar de tal cultura, ajustar-se aos moldes apresentados!’é. Entretanto, a busca
do ideal fabricado dificilmente se alcancara, principalmente, pela mudanga incansével

da midia:

O individuo comum, o invisivel midiatico, esgota seus "prazeres e dias" no trabalho
obsessivo, massacrante, diariamente milimetrado e monitorado, de tomar posse do
corpo-espetacular, que nada lhe garante, exceto a fantasia de pertencer a um mundo
do qual est4, na realidade, inapelavelmente excluido.179

O dilema moral da contemporaneidade ndo é mais o da escolha entre "ser e
ter", mas da escolha entre "ser e parecer"180, O mundo real se converteu em simples
imagens. Tornam-se seres reais e motivacOes eficientes tipicas de um
comportamento hipnotico. Os meios de comunicacdo de massa contribuem para
esse tipo de comportamento, oferecendo aos seus usuarios, em uma tatica de
marketing, noticias que irdo lhes agradar, para continuarem fiéis em seu canal.
Sendo assim, 0 sujeito se posiciona diante dos negocios publicos, positiva ou
negativamente; porém, em nenhum caso se sente parte.

Enfim, a moral do espetaculo criou o sentimento de passividade e impoténcia.
O gozo com as sensacdes € prisioneiro do presente, a realidade-cenario ndo tem
memoria nem historial8l, O individuo se isenta da responsabilidade para com seu
mundo real, a fim de gozar da fantasia da realidade-espetaculo. Incapazes de mudar
a fachada ilusoria do espetaculo, compensam a impoténcia, convencidos de que sao
autores da vida fantasiosa, da qual sdo personagens passivos!s2, Construir a imagem
de um corpo ideal implica nédo viver o corpo real.

A moral do espetaculo, também, erradicou uma preocupagdo genuinamente
ética do ser humano consigo mesmo. Nao sucumbe a moral do espetacular existente,
mas é compativel com o apreco do bem comum e pelos ideais de autonomia
pessoal. Isso porque, "0 sujeito contemporaneo, ao trazer o corpo fisico para o

primeiro plano da vida cultural, 'descobriu’ outros horizontes de realizagdo

178 *As 'imposicBes' da moral espetacular convergem para um massacre corporal. Os efeitos sdo
nefastos, conduzindo a distlrbios como as anorexias, bulimias, sindromes do péanico, depressdes e
outros tantos estados que assolam a grande massa da sociedade. O prazer tornou-se punicdo de
corpos massacrados em nome de um comércio das sensacfes e da alienacdo em relacdo ao mundo™.
(COSTA, J. F. O vestigio e a aura: corpo e consumismo na moral do espetéaculo, p.230).

179pid., p.232.

180 DEBORD, G. A sociedade do espetaculo, p.18.

181 COSTA, J. F. Op. cit., p.233.

182|pid., p. 234-235.
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pessoal183, Assim, os estados fisicos antes vistos como deficitarios, pelos médicos,
passaram para casos singulares, desembocando em uma nova forma de viver. O
corpo biotecnologico, ou seja, a instrumentalizacdo técnica, multiplica as
possibilidades expressivas dos organismos humanos: "o adepto da moral do
espetaculo quer se transformar fisicamente para continuar sendo 0 mesmo do ponto
de vista moral e psicoldgico™184. As novidades dos desempenhos corpdreos alteram
a maneira como se vé e como se avaliam os ideais morais. Anteriormente, as leis
morais ditavam as regras corporais. Atualmente, o corpo dita as regras morais. As
grandes normas psicolégico-morais caem por terra e, com elas, preconceitos
seculares sobre a "esséncia da natureza humana185, A ética somatica das diferencas
busca criar pequenas normatividades adequadas a versatilidade do equipamento
bioldgico.

Na nova moral do corpo, da cultura contemporanea, encontram-se valores e
limites. Por um lado, o ser humano, no desejo de conquistar um corpo ideal, modelo
unico, desemboca em um modelo andrdgino!8é, negando suas diferencas. Por outro
lado, pensa acordar de uma situacdo burlesca de um corpo esquecido, buscando-o e
devolvendo-o a si mesmo. A sociedade do espetaculo perdeu a tradi¢do, a nocao de
espaco e tempo e a narratividade. Ndo ha mais separacdo entre o real e o irreal. A
nova identidade contemporanea estd marcada pela identidade das sensacGes, da
fragmentacdo e das imagens. Em meio a um mundo capitalista, resulta que todo
produto virou consumivel, tornando-se importante obter prazer em tudo. Em uma
sociedade do efémero e do descartavel, o corpo tornou-se produto de consumo.
Entretanto, ressaltamos que estamos inseridos neste contexto e é a partir dele que
pretendemos fazer nossa reflexdo, sem, em hipétese alguma, negéa-lo.

Neste caminho percorremos 0 corpo na contemporaneidade em situagdes e
tendéncias que proporcionam o desabrochar de um novo ser humano. Percebemos
que h& uma nova dualidade existencial — ser humano e seu prdprio corpo —, uma
nova cultura somatica em que o corpo é apresentado como fonte de eterna

juventude, negando a propria finitude. Assim a tecnologia € provedora da salvacao

183 COSTA, J. F. O vestigio e a aura: corpo e consumismo na moral do espetaculo, p.237.

184|pid., p.238.

1851pid., p.239.

186 |_acroix faz ampla explanacdo sobre o reino dos mitos, especificamente, sobre os androginos
hoje. Fala sobre eros, desejo da fusdo, da bissexualidade e, ainda, dos mitos gregos. Para a profundar
sobre o tema: LACROIX, X. Les mirages de I'amour, p.26-76.
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do corpo. E, neste contexto da modernidade liquida,8” nasceu uma nova moral: a
moral do espetaculo.

Sendo assim, a contribuicdo do pensamento filosofico sobre o corpo € de tal
monta para nossa reflexao, que é importante expor algumas de suas constatacdes e
consideragdes. Este enfoque néo trata de deter-nos em toda a historia filosofica do
corpo, visa tdo somente descobrir algumas varidveis significativas para o objeto de

nosso trabalho.

187 Se a fluidez é a qualidade dos liquidos e dos gases. A estabilidade e a resisténcia sdo
asqualidades dos sélidos. Os liquidos mudam a forma, se misturam e se movem. Essa foi a metafora
utilizada por Bauman para falar sobre a modernidade. Para saber mais: BAUMAN, Z. Tempos
liquidos. Ver também: Modernidad liquida.
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Capitulo Il
Consideracdes filosoficas sobre o corpo

Trata-se agora de recorrermos brevemente a alguns pontos do pensamento
filoséfico, importantes para nosso estudo a fim de explicitar a compreensdo do
Ccorpo, seja na visao que o segmenta, seja na visdo que o relaciona com a carnalidade
humana. Afinal, a filosofia insiste em que a questdo do corpo é da ordem da
subjetivacéo e da relacdo e ndo apenas do ambito da objetualizacdo. Entretanto, as
préprias tematizaces filoséficas do corpo apontam para certa contradi¢do, como se
Vera a seguir.

Faremos, entdo, um percurso rapido, apresentando as diversas significacdes
que o corpo ganhou ao longo da histoéria da filosofia ocidental com Platéo, Sdcrates,
Agostinho, Descartes, principalmente, no que diz respeito a divisdo corpo e alma,
marcadamente presente na cultura ocidental. N&o pretendemos explicitar
historicamente o caminho da filosofia geral, ou mesmo cristd, no que tange ao
corpo. Recorreremos a alguns autores e dados historicos que nos permitirdo, na
segunda parte desta tese, entender melhor o pensamento da autora estudada,
Simone Weil.

Recordamos rapidamente aqui que o Vaticano Il diz: o ser humano € "corpo e
alma, mas realmente uno" (GS 14). E assim uma realidade unidual, pois corpo e
alma néo séo duas coisas a parte, mas antes dois principios, constituindo, juntos, uma
realidade substancialmenteunitaria. Ndo sdo nem dois elementos justapostos e nem
mesmo apenas fisicamentecombinados 188 . Trata-se, entdo, de "duas dimensdes
heterogéneas, matéria e espirito, que, porem, se combinam ao modo determinado e
determinante"189,

Sdo Tomas de Aquino explicou essa unido, afirmando que a alma humana € a
"forma do corpo”, e ndo somente seu motor, de modo que a unido corpo e alma

formam uma realidade unitaria, o ser humanol%. Assim entendemos essa unidade

188 BOFF, C. Escatologia: breve tratado teoldgico-pastoral. p.16.
189 AUBERT, J. M. E depois... vida ou nada? Ensaio sobre o além, p.89-90.
190TOMAS DE AQUINO. Suma teoldgica,l, g. 76, a. 1, ¢. Seria uma unido substancial e nio acidental.
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no ser humano. Entdo quando falarmos sobre a dualidade entre corpo e alma
concentraremos nosso foco na exaltagcdo que se deu a alma em alguns momentos
historicos ou vice-versa. Se incorrermos no erro de exaltar demais a alma ou corpo,
resvalando para um pensamento ora monista ora dualista € apenas por questdes de
apresentacdo do tema. Nossa intencdo é pensar a unidade substancial entre alma e
corpo, embora saibamos que atualmente esta realidade unidual estd um tanto
abalada em detrimento da corporeidadel®l. Assim podemos até dizer que o ser
humano € “corpo animado™ ou "alma corporificada” ou ainda "espirito encarnado”
ou corpo “espiritualizado"192. No6s ndo utilizaremos esses termos diretamente
durante nosso trabalho porque, a partir do pensamento da autora estudada, nos é
permitido utilizar os termoscorpo e alma.

Feita essas consideracdes, entraremos no caminho filoséfico propriamente
dito, traremos alguns aportes da sociologia e da psicologia para explicitar o percursodo
corpo sensivel ao cientifico que desembocou, atualmente, no corpo de sensacdes.
Apresentaremos ainda o corpo como mediacao, a partir do aporte fenomenoldgico
dealguns autores como Merleau Ponty, Emannuel Levinas e Denis Vasse.
Entretanto, nosso foco ndo serd a fenomenologia. Mesmo que ela resgate o corpo
como evento e percorra 0 caminho de recuperacdo do corpo como carne,
buscaremos retornar adensidade da carnalidade humana, porém, ao passar pelo

corpo como carne, arriscaremos algumas consideracdes de abertura metafisica.

2.1
Do corpo sensivel ao corpo cientifico - (objetivacédo do corpo)

No mundo ocidental, hda uma tradicdo de suspeita ao corpo, desde o0s
pré-socraticos. Salta aos olhos na filosofia ocidental o enraizamento da doutrina
gnostica no imaginario sobre o corpol®. Ela estd marcada pelo dualismo corpo e
alma, na qual, de um lado, identifica-se o corpo com a materialidade e o tempo e,

portanto, com a finitude-morte e o mal. De outro, a alma como conhecimento,

191 A unidade substancial entre alma e corpo é nossa experiéncia cotidiana. Quase tudo o que
fazemos envolve esses dois elementos, nosso interior e nosso exterior, seja quando agimos, seja
guando nos relacionamos. Essa unido é tdo grande que € vivida as vezes como fuséo, em que ndo se
distingue mais o dentro e o fora. E o que acontece nas experiéncias particularmente intensas de amor
ou de 6dio, de alegria ou de dor". (BOFF, C. Escatologia: breve tratado teoldgico-pastoral, p.17).
192pjd.

193 LYON, Irineu. Contra as heresias, p.125-243.
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plenitude, infinito-eterno e bem. Nesta visdo 0 corpo torna-se apenas um simulacro,
digno de ser descartadol94.

Apesar de 0s gregos organizarem verdadeiros cultos ao corpo, eles possuiam
uma visdo dualista: o ser humano é composto de alma e corpo como descrevemos
anteriormente. O corpo era um obstaculo para a alma, causa do erro e da desordem. A
libertacdo do ser humano exprimia-se fundamentalmente pela libertagéo do corpo.

Entretanto para Simone Weil o corpo é mediacao para se chegar a alma e ndo
o contrario (OC VI-4 391). A alma esta ligada ao corpo e, pelo corpo, a todo
universo. Sé se chega a alma por meio do corpo. Utiliza o exemplo do bastdo do
cego no sentido de mediacdo vivente, ativa, que cria comunhdo. O corpo &,
portanto, este ponto para onde todo o universo tarda e ressoa em nds, de sorte que,
por seu intermedidrio, a alma esta religada ao universo. Assim, o espirito ndo pode
entrar em contato com o ser sem a mediacdo do corpo, nem pode se descobrir ele
mesmo sem a mediacdo do mundo "[...] a unido do espirito e da natureza se
encontra realizada no mais alto ponto"19. E dessa maneira que entenderemos a
relagcdo corpo e alma. Mas antes do confronto com o pensamento da nossa autora,
iremos navegar nos mares filoséficos nos quais ela também navegou.

Langaremos o olhar neste ponto a partir dos gregos sobre o entendido do
corpo até Santo Agostinho, dos quais Simone Weil foi leitora. Em seguida faremos
uma visita a modernidade com Descartes, de quem a filésofa sofreu influéncia.
Né&o temos a intengé@o de esgotar o assunto, apenas citar 0s pontos de interesse para

nossa discussao.

194s5anto Agostinho entende também o corpo como bom, dom de Deus. SANTO AGOSTINHO.
Confissdes, p.33.
195GABELLIERI, E. Etre et don: Simone Weil et la philosophie, p.92.
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2.1.1
Dos gregos a Santo Agostinho

Para os pensadores gregos como Platéo e Aristoteles, temos duas leituras. Por
um lado, o corpo prisdo de Platdo, por exemplo. Este desconsidera o corpo que
conduz a uma vida segundo a sensibilidade, quer dizer, segundo a adequacéo de um
meio de vida. A alma é entendida como fonte de verdade porque somente ela pode
conhecer as coisas. Assim, a alma é maior que o corpol%, Em Fedon, podemos
perceber muito bem o governo da alma sobre os corpos: a morte de Socrates é o
coroamento de um longo caminho de purificacdo da vida onde a sabedoria foi
procurada; nesse sentido esta morte é apologia do espirito. O importante para Platdo
é o inteligivel e o sensivel, mas separados. Nesse caso pode haver um perigo de
refutar as realidades carnais, materiais.

Por outro lado, temos Aristoteles que ndo trata do corpo como uma matéria
estendida. Sua antropologia tem trés niveis: corpo, alma e intelecto. Somente o
intelecto humano é imortal e imaterial. Pelo intelecto o ser humano pode tocar a
divindade metafisica, que é a forma pura. Ele ndo faz a separacdo entre 0 mundo
sensivel e mundo inteligivel. Aristételes distingue o0s corpos viventes dos corpos
ndo viventes, dando assim um lugar priveligiado ao corpo humano. Com efeito,
todo corpo humano possui uma alma; alma e corpo sdo inseparaveis: 0 corpo €
psiquico e a alma é carnal. Os dois nascem e perecem ao mesmo tempo. Somente o
intelecto, que sé o ser humano possui, € imortal. Portanto, Aristételes ndo trata os
corpos como pura matéria. N&o interessam, portanto, as relagdes dos seres humanos
com seu corpo proprio. Ele se destina apenas a subordinar uma psiqué mutavel para
uma ontologia permanente. O ser humano encontra sua identidade gracas ao
trabalho de seu intelecto que lhe permite tocar a forma pura, e o corpo. O
conhecimento como parte do corpo é apenas testemunha da progressdo da forma sobre
a perfeigdo, o ponto de partida que é necessario rapidamente ultrapassari®’.

No entanto, a tradigdo escolastica cristd ndo é compativel com o desprezo

pelo corpo. Entende-se, a partir de Aristoteles, que em cada ser humano ha unidadede

196 Segundo Leonardo Boff, ao lado de nossa unidade constitutiva existe a experiéncia da dualidade
corpo e alma, também ela constitutiva do ser humano. Sentimos efetivamente que "nossa alma
espiritual, embora se apoie em nosso corpo material, emerge dele e o transcende, como em
momentos de intensa reflexdo racional, de contemplagéo estética, de op¢do ética, de amor afetivo e
de éxtase religioso™" (BOFF, C. Escatologia: breve tratado teoldgico-pastoral, p.18).

197 ARISTOTELES. Etica a Nicomaco, p. 26.
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corpo e alma, ou seja, a materialidade e a forma. Inscreve-se entdo no interior deste
paradigma que forma e matéria quase se convocam uma a outra. O pensamento biblico
cristdo ndo é compativel com o dualismo, pois se dirige ao ser humano por inteiro.
Em Gn 2, 7, o ser humano é concebido e modelado a imagem de Deus. A promessa
da ressurrei¢do ndo é somente da alma, mas também do corpo (Cor 15, 42)19,
Contudo, ndo se podem esquecer as contribui¢cbes do pensamento de Santo
Agostinho para o cristianismol9. Trata-se de um ser humano que descreve toda a sua
experiéncia de vida, antes e depois da conversdo, mostrando a miséria humana
diante da grandiosidade da misericordia divina, e que teve seu grande papel na
historia, ao escrever "As Confissdes". Pode-se verificar em sua luta contra a
concuspicéncia da carne a sobrevalorizacdo da alma. Porém, por exemplo, tanto
para Agostinho como para os Padres do Deserto “ideias sobre questdes sexuais

enfraqueciam a capacidade de verdadeiro gozo dos cristaos200;

Que coisa me deleitava sendo amar e ser amado? Mas, nas relacfes de alma para
alma, ndo me continha a moderagéo, conforme o limite luminoso da amizade, visto
que, da lodosa concupiscéncia da minha carne e do borbulhar da juventude,
escalavam-se vapores que me enevoaram e ofuscaram o coragao, a ponto dendo se
distinguir o amor sereno do prazer tenebroso.201

Essa passagem refor¢ca o intento de mostrar como Santo Agostinho se
posicionou no que se refere ao prazer carnal em sua obra ConfissGes. Para ele, a
sexualidade ecoava no corpo como consequéncia inalteravel do primeiro pecado da
humanidade202, Esse foi o caminho estreito e profundo pelo qual Agostinho

vislumbrou a fragilidade humana. Interessante o dilema sobre o corpo neste caso.

198 Aprofundaremos esse tema mais adiante.

199para saber sobre o dualismo grego consultar: ABBAGNANO, N. Dicionario de filosofia. O Dualismo
grego foi exasperado pela chegada do maniqueismo ao cristianimo. O maniqueismo como o
dualismo, afirma a existéncia dos dois principios (Bem e Mal), os quais sdo anteriores a criagao do
mundo. Insiste na radical oposic¢do entre os dois, tendo em comum apenas o fato de que s&o eternos.
Assim a criacdo € ma e nao esta ligada ao principio do Bem. O corpo huano e o prazer estdo ligados
ao material e, portanto, ao principio do mal. Para saber mais sobre o maniqueismo: JESUS, A. M.
G.; OLIVEIRA, J. L. M. Teologia do prazer, p.152-165.

Assim a ideia da alma como piloto do corpo vem de Platdo, Santo Agotinho tenta suavizar esta ideia, mas
continuar a alma como piloto do corpo. SdoTomas faz objecdo, mas coloca a alma como "forma do
corpo”. E como veremos, segundo a tradi¢do biblica o ser humano é uno, isso ndo quer dizer
monista.

200 BROWN, P. Corpo e sociedade: o ser humano, a mulher e a rentncia sexual no inicio do
cristianismo, p.347.

201 SANTO AGOSTINHO. Confissdes, p.63-64.

202 BROWN, P. Op. cit., p.347.
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O corpo ndo é mau, pois foi criado por Deus, porém ha uma hierarquia entre a alma
e 0 corpo. Priorizar a alma é a maneira de recuperar a condicao que Ihe foi dada por
Deus antes do pecado original. Em seus termos, "ao dominar os apelos do corpo e
privilegiar as coisas do espirito, o ser humano retoma seu caminho para Deus'203,
Ele deixa claro entdo que o corpo, apesar de ser um bem, pois é criacdo de Deus,
ndo deve comandar as a¢fes do ser humano, e sim a alma, uma vez que esta € que
coloca o ser humano rumo a Deus. Sendo assim, deve-se fazer uso do corpo
somente no que necessita para sobreviver, pois s6 a Deus 0 ser humano deveria
amar, para que, assim, fosse plenamente feliz.

Como afirma Peter Brown, historiador irlandés, (1935-), Santo Agostinho
mostrou-se em sua obra Confissdes bastante arrependido de sua vida pregressa. Por
isso, teveo desejo de passar sua experiéncia aos outros para a construcdo de uma
nova sociedade2%4, Foi uma experiéncia marcante, de muito sofrimento, mas no
final se encontraria a paz, ndo completa neste mundo, pois esta felicidade viria
apenas quando se estabelecesse o que ele chamou, a partir de suas leituras da Biblia,
a Cidade Celeste. Seus argumentos foram ao encontro do pensamento e das
necessidades da época e responderam a muitos anseios, tornando-se base para a
exigéncia de uma vida casta e mesmo para toda uma vida cristd, principalmente
durante toda a ldade Média20s.

Outro fato, que se passa durante a Idade Média, que nada tem a ver com a
filosofia ou a teologia cristd, contudo importante para percebermos sua contribuicao na
fragmentacédo do ser humano, foram as dissecac¢Ges dos corpos, tanto na medicina
como na arte. Elas ultrapassam os tabus até entdo em voga sobre as dissecagdes
anatdmicas. Foram necessarias, porém contribuiram para separar cada vez mais o

ser humano do corpo, tornando-se “ele proprio objeto de investigacdo que revela a

203 SANTO AGOSTINHO. Confissbes, p. 266.

204 BROWN, P. Corpo e sociedade: o ser humano, a mulher e a rendncia sexual no inicio do
cristianismo, p.351.

205 Esse dualismo marcante na tradicdo judaico-cristd, na religido do Deus pessoal e trinitéario, é
consequéncia de uma teologia negativa que contradiz a simples possibilidade do Verbo Encarnado,
alimentando as representacdes do docetismo e do nestorianismo. Ja para Sdo Paulo entrava em
choque com os sabios gregos — impregnados do orfismo — anunciando a ressurrei¢do dos corpaos, isto
é, para eles, do mal e do erro. Mas esta ideia de uma alma imaterial, impessoal e estranha a toda
carne, nem por isso deixa de persistir. Os cristdos que a retomam néo se dao conta de que ela anula
sua propria nogao de redencdo, tornando vaos os sofrimentos e a morte do Cristo, cuja alma, como a
de Sdcrates, estaria ausente de qualquer ressurreicdo por ter escapado de toda encarnagdo.
(BRUAIRE, C. A filosofia do corpo, p.20).
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carne na indiferenca do ser humano cujo semblante, no entanto, ela molda™206,
A necessidade da exploragéo do corpo aparece inclusive na arte de Michelangelo.
Em funcéo disso, assiste-se a dissecacdo dos corpos na busca de encontrar o

canon perfeito para sua construcdo estética. Esses fatos deixavam transparecer uma
época em que passa a predominar a visdo do corpo humano como objeto e
consequentemente uma crescente perda da subjetividade do corpo, inclusive na arte.

Com a modernidade, em suas diferentes etapas epistemologicas, marcadas
pelos trabalhos de Nicolau Copérnico (1473-1543)207, Giordano Bruno (1546-1600),
Johannes Kepler (1571-1630) e, sobretudo, Galileu Galilei (1564-1571), altera-se a
énfase no corpo sensivel para o corpo cientifico, até entdo desconhecido. Irrompe,
portanto, uma nova concepcao de corpo e de ser humano208, A sociedade cientifica do
Ocidente, infinitamente minoritaria, mas ativa, caminha do mundo fechado da
Escoléstica ao universo infinito da filosofia mecanicista. Na verdade, com o corte
epistemoldgico introduzido por Galileu e Descartes, a imagem do mundo passa
pelo crivo da analise matematica. A maquina da, de fato, a férmula da nova
concepcao de mundo.

O corpo na modernidade torna-se, assim, centro de julgamentos contraditorios.
De um lado, é apenas concebido como cadaver, de outro como verdadeiro revelador
das paix6es humanas e fonte de todas as sensacdes, emogdes e desejos. Um corpo
material e um corpo de representacGes. O corpo material é a substancia carnal de
cada pessoa e sede das experiéncias individuais.

A influéncia de Descartes foi muito grande. E 0 pensamento cartesiano

enraizou-se fortemente e ainda se encontra presente emSimone Weil que também o

206 | ¢ BRETON, David. A sociologia do corpo, p.27.

207 A revolugdo copernicana, na compreensio do ser humano como centro do "universo”, foi um
motor propulsor para a modernidade. A época moderna foi marcada pelo foguete, radio, cinema e
indUstria. Uma era tomada por imagens de maquinas. Posteriormente, 0 pds-modernismo (se
legitimou o termo com a publicacdo do livro La Condition postmoderne de Jean-Francois Lyotard
em 1979. CONNOR, S. Cultura pdés-moderna: introdugdo as teorias do contemporaneo, p.14) ou
po6s-modernidade, é dominada por maquinas de imagens. A televisdo marca o pds-moderno, como
neutralizadora de energia psiquica. Frustradas as esperangas revoluciondrias da geracdo radical do
final dos anos 60, essa "corte" refugiou-se num cinico hedonismo na explosdo do consumo na
década de 1980. Como fruto, desabrocha a cultura pds-moderna. A explosdo da classe média e a
desilusdo politica fornecerdo o contexto para a proliferagdo do discurso pds-moderno. Anderson
constata, entdo, que a pés-modernidade surgiu quando ndo havia mais nada além do capitalismo. "O
pos-moderno foi uma sentenca contra ilusbes alternativas”. (ANDERSON, P. As origens da
pos-modernidade, p.54 e 87).

208 para aprofundar no tema: Le BRETON, D. Anthropologie du corps et modernité, p.63-72.
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estudou e sofreu suas influéncias2%®. Sendo assim, temos alguns motivos para

entrarmos no pensamento deste autor.

2.1.2
A visdo moderna de "corpo maquina"

Descartes foi o primeiro a pensar o corpo como maquina: “considerar este
COrpo como maquina que, tendo sido feito pelas maos de Deus, é incomparavelmente
mais bem organizado e tem em si movimentos mais admiraveis do que qualquer
uma daquelas que possam ser inventadas pelos homens"210, Considerava 0 corpo
como um reldgio composto por engrenagens?1l, Essa ideia permitiu uma brecha aos
médicos para transformarem os doentes em objetos a serem tratados e seus corpos
em mecanismos avariados. Ao dar ao corpo uma configuracao objetiva e neutra, a
anatomia e a medicina esvaziaram progressivamente o corpo de seus mistérios. O
corpo torna-se um objeto a ser dissecado e um amontoado de 6rgaos disponiveis
para estudos?12,

Ainda em relacdo ao corpo objetivacdo, nos escritos MeditacOes,Descartes
escreve sobre "a disting&o real entre a alma e o corpo do ser humano™?213, afirma que
se ha distincdo entre alma e corpo é porque ambos sdo duas substancias que sao
atributos principais, e estes Ultimos podem-se conceber independentemente um do

outro. Assim Descartes conclui:

Mais tarde, ao analisar com atencéo o0 que eu era, e vendo que podia presumir que
ndo possuia corpo algum e que ndo havia mundo algum, ou lugar onde eu existisse,
mas que nem por isso podia supor que ndo existia; e que, ao contrario, pelo fato

209 para aprofundar sobre as influéncias da filosofia cartesiana em Simone Weil: VETO, M. Simone
Weil e a historia da filosofia; GABELLIERI, E. ; YVONNET, F. (Org.). Simone Weil, p.16-160.
Para saber mais sobre as influéncias do cartesianismo: DEVAUX, A. Présence de Descartes dans la
vie et dans I'oeuvres de Simone Weil; CHENAVIER, R. Les méditations cartésiennes de Simone
Weil. Para aprofundar sobre a filosofia como experiéncia de vida e transformacéo: DAVID, P. La
Philosophie comme transformation de soi; VETO, M. La métaphysique religieuse de Simone Weil;
KEMPFNER, G. La philosophie mystique de Simone Weil.

210 DESCARTES, R. Discurso do método, p.60.

211 Entretanto, Descartes afirma: "Depois disso, eu havia descrito a alma racional e havia mostrado
gue ela ndo pode ser de maneira alguma tirada do poder da matéria, como as outras coisas de que
havia falado, mas que deve ter sido expresamente criada". (Ibid., p.62).

212 para os médicos, o grande e problema é que veem somente a doenga e nfo o individuo. N&o
compreendem o ser humano num todo. A divisdo do corpo foi-lhe Gtil, mas é perigosa, pois a
medicina precisa tomar em conta a natureza do ser humano, a sua unidade e a sua unicidade. Assim
ja "profetizou™ o médico Lionés, Alexis Carrel, em 1936. (CARREL, A. O homem esse
desconhecido, p.270).

213 DESCARTES, R. Méditations métaphysiques, p.55.
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mesmo de eu pensar em duvidar da verdade das outras coisas, resultava com bastante
evidéncia e certeza que eu existia; ao passo que, se somente tivesse parado de pensar,
apesar de que tudo o mais que alguma vez imaginara fosse verdadeiro, ja ndo teria
razdo alguma de acreditar que eu tivesse existido; compreendi, entdo, que eu era uma
substancia cuja esséncia ou natureza consiste apenas no pensar, € que, para ser, ndo
necessita de lugar algum, nem depende de qualquer coisa material. De maneira que
esse eu, ou seja, a alma, por causa da qual sou o que sou, € completamente distinta do
corpo e, também, que é mais facil de conhecer do que ele, e, mesmo que este nada
fosse, ela ndo deixaria de ser tudo o que é.214

Ao distinguir no ser humano o corpo e a alma, parece que Descartes interdita
legitimamente qualquer aproximacédo. Entretanto, podemos confirmar a ideia de
distingdes e talvez ndo de separacdo quando ele diz que considerar esse corpo como
uma maquina, "tendo sido feito pelas médos de Deus, estd incomparavelmente mais
bem organizado e tem em si movimentos mais admiraveis do que qualquer uma

daquelas que possam ser inventadas pelos homens™215, Descrevia ainda que

ndo é suficiente que a alma esteja alojada no corpo humano, como um piloto em seu
navio, exceto talvez para mover seus membros, mas que € necessario que esteja junto
e unida mais estreitamente com ele para ter, além disso, sentimentos e desejos
semelhantes aos nossos e assim compor um verdadeiro ser humano.216

E para explicar sobre a natureza de nossa alma afirma que "é de uma natureza
independente do corpo e, em decorréncia, que ndo estd de modo algum sujeita
amorrer com ele [...] somos naturalmente impelidos a supor por isso que ela
é imortal™217,

O que nos faria perceber a unido entre o corpo e a alma?

Os sentidos nos fazem conhecer a unido da alma e do corpo. A tensdo entre a dualidade
substancial da alma e do corpo e sua unidade corresponde, portanto a diferenca entre
0 ponto de vista do entendimento e este da vida: é usando somente da vida e das
conversas ordindrias, e abstendo-se de meditar e de estudar as coisas que exercem a
imaginacdo, que se aprende a conceber a unido da alma e do corpo.218

214 DESCARTES, R. Discurso do método, p.42.
215)hjd., p.65.

216)hjd., p.55.

217bjd., p.65.

218 |d., Ouevres et lettres, p.1158.
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Com o pensamento de Descartes, confirmamos por que ndo podemos dizer
gue temos um corpo ou que Possuimos um corpo, pois isto introduziria uma grande

distancia entre nds e nosso corpo:

A natureza me ensina também por estes sentimentos de dor, de fome, de sede etc,
gue ndo sou somente contorno do meu corpo, assim apenas um piloto de seu navio,
mas, além disso, que eu sou 0 conjunto muito estreitamente e realmente confundido
e misturado, que eu compus como um Unico todo com ele.219

Descartes afirma, ainda, que o corpo pode ser pensando sem o espirito, 0
corpo torna-se um instrumento, uma maquina e por ela mesma um cadaver.
E escreve: "eu me consideraria, primeiramente, como tendo um rosto, méos,
bracos, e tudo desta maquina composta de agua e de carne, tal que ela parece um
cadaver ao qual eu designaria por meu corpo™220,

Assim, com Descartes, encontramos as origens da representacdo moderna do
corpo, sobretudo, 0 "corpo méaquina22, E é exatamente a visdo moderna de "'corpo
maquina" que abriu um precedente para uma concepcao individualista de corpo. Na
modernidade o corpo torna-se "algo" separado do mundo e, portanto, desligado da
significacdo deste mundo. O corpo encontra-se independente do ser humano o qual
Ihe d& forma222, O dualismo de Descartes era menos sumario do que a inven¢do do
"cartesianismo™ em seguida levou a crer223,

Em decorréncia, assiste-se, também, a separacdo do ser humano do cosmo, de
modo que a carne é definida pela fisiologia e pela anatomia que s6 existem no
corpo. O ser humano separa-se ainda dos outros, pois € 0 momento de passagem da
sociedade comunitaria para a individualista. Nas sociedades ocidentais, o isolamento
do corpo, eco das primeiras dissecagOes e da filosofia mecanicista, comprova uma
ruptura do ser humano com a trama social: "o corpo da modernidade, aquele no qual
sdo aplicados os métodos da sociologia, € o resultado do recuo das tradicOes

populares e o advento do individualismo ocidental e traduz o aprisionamento do ser

219 DESCARTES, Discurso do método, p.191.

2201id., p.75.

221 | e BRETON, D. Anthropologie du corps et modernité, p.63.

222 |d., A sociologia do corpo, p.27.

2231 ACROIX, X. Le corps de chair: les dimensions éthique, esthétique et spirituelle de I'amour, p.192.
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humano sobre si mesmo™224, O corpo vai pouco a pouco se tornando algo estranho
ao ser humano. E, finalmente, separa-se de si mesmo.

Nesse sentido, o corpo ha modernidade torna-se uma realidade material e ao
mesmo tempo um corpo de representacGes. O corpo material é a substancia carnal
decada pessoa e sede das experiéncias individuais. O ser humano que era reconhecido,
anteriormente, como um ser sensivel, desejante, amante que experimenta a dor e 0
prazer, agora como corpo de representacdes, € transformado pela medicina em
simples objeto, tornando-o assim objeto manipulavel. Sendo assim, ndo é dificil
perceber certa analogia de como o corpo € tratado na atualidade. Paradoxalmente,
na sociedade contemporanea percebeu-se o0 advento de um "neodualismo™: opde-se 0
ser humano ao seu corpo, fazendo deste um lugar de posse, um "ter" e nao
propriamente a raiz identitaria que da ao ser humano o seu rosto22s,

Contudo, 0 corpo que se tornou um corpo maquina, torna-se um corpo de
sensacOes. Contaremos agora com as contribui¢cbes da fenomenologia no que se
refere ao corpo. Passaremos do corpo objetivacdo para o corpo mediacdo. Nao
pretendemos apresentar um historico completo da fenomenologia, mas mostraremos
apenas 0s pontos que contribuirdo para nosso estudo. Todavia, para compreender
melhor o corpo de sensacOes, iniciaremos com a psicologia, a partir deJurandir

Freire Costa.

2.2
Do corpo cientifico-sensivel ao corpo das sensacdes

Na sociedade contemporanea influenciada por uma economia globalizante
que enfraqueceu as instancias doadoras de identidade como a familia e a religido,
explicitado anteriormente, surge entdo o sujeito individualista e também narcisico226.
A pessoa liberada dos valores normativos que essas instancias apresentavam,
transferiu sua base para a construgdo de sua identidade no narcisismo 227 e
hedonismo. A identidade narcisica orienta toda a sua preocupagdo consigo, 0

sujeito € o ponto de partida e chegada do cuidado de si. O hedonismo é seu efeito. O

224 | ¢ BRETON, D. A sociologia do corpo, p.31.
225 e BRETON, D. Anthropologie du corps et modernité, p.7.
226 COSTA, J. F. O vestigio e a aura: corpo e consumismo na moral do espetaculo, p.137.

227hid. A nog&o de narcisismo, no contexto da presente discussdo, é entendida como uma vertente
do individualismo contemporaneo particularmente insensivel a compromissos com ideais de
conduta coletivamente orientados.


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1011820/CA


PUC-RIo - Certificagdo Digital N° 1011820/CA

81

narcisista aprendeu que a felicidade é sindbnimo de satisfacdo sensorial, por isso
cuida apenas de si. Este sujeito torna-se indiferente a compromissos com 0s outros e
a projetos pessoais duradouros?28,

O individuo totalmente voltado para si encerra-se em um narcisismo; uma
versdo contemporanea do individualismo. O narcisista busca a presenca do outro
somente para confirmar a legitimidade de sua prépria existéncia. O outro se torna
espelho, onde ele contempla sua prépria imagem. Sendo assim, o corpo deixa de ser
uma maquina e torna-se um corpo de "onde emanam sensacdo e seducdo’?229,
Segundo David Le Breton, o corpo torna-se, porém, um territorio a ser explorado,
local das sensagdes, de contato com o ambiente e lugar privilegiado do "parecer
bem™ por meio da forma fisica. Uma seducdo baseada no olhar do outro. Entéo,
guando a convivéncia social esta distante, resta apenas a consisténcia do olhar
do outro.

Sendo assim, busca-se manter o corpo como satisfacdo pessoal, tornando-o
"significante de status social230, O corpo torna-se o referencial a partir do olhar do
outro. Se em uma época o importante foi "ter para ser", agora € "ter um corpo sob o
olhar do outro para aparecer”. VVoltemos o olhar entdo para a fenomenologia, pois ela

procura recuperar uma visao do corpo-sujeito.

2.2.1
O caminho para o corpo como mediacéao

Né&o ha davida de que as experiéncias anteriormente evocadas recordam que o
corpo tornou-se um corpo-objeto, passivel de alteracbes, sejam elas quais forem.
Em contrapartida a esta viséo, destaca-se a fenomenologia, como corrente filosofica
que procura recuperar a Vvisdo do corpo-sujeito. Nesse sentido, a revolugéo
fenomenoldgica 23! transforma a concepcdo filosdfica do corpo devido a seu
"retorno as coisas", superando o neodualismo contemporaneo do corpo. A primeira

experiéncia do ser humano no mundo acontece por meio de seu corpo, segundo

228 COSTA, J. F. O vestigio e a aura: corpo e consumismo na moral do espetaculo, p.185-186.

229 | ¢ BRETON, D. Adeus ao corpo: antropologia e sociedade, p.53.

230 e BRETON, David. A sociologia do corpo, p.84.

231 O ponto de partida factual que determinou a fenomenologia francesa nos ultimos trinta anos foi:
a ruptura com a fenomenalidade imanente (Husserl e Heidegger), a abertura ao invisivel
(Merleau-Ponty), ao outro (E. Levinnas), a doagdo pura (J. L. Marion) e a uma arqui-revelacdo (M.
Henry). (GABELLIERI, E. De la métaphysique a la phénoménologie: une « reléve »?).
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Edmund Husserl232 (1859-1938), filésofo alemdo, fundador da fenomenologia.
O corpo ndo € uma res extensa, como afirmou Descartes, uma antitese do espirito,
mas, sobretudo, a expressdo concreta de cada individuo. A fenomenologia recupera o
corpo como evento. Pretende superar a correlacao entre eu-sujeito e o0 corpo-objeto:
"conforme o método de reducgdo eidética233, ou seja, "uma epoché234 de todosaber
prévio"235. A fenomenologia visa transformar o corpo em um "acontecimento”, em
algo vivido e ndo em algo objetivavel. O método da fenomenologia236 nos revela
uma maneira de ver o0 corpo como corpo vivido e experimentado.

Nessa perspectiva, Husserl foi o primeiro filésofo contemporaneo a esbocar
umerdadeiro pensamento do corpo como “carne”. Em sua "reducdo” fenomenoldgica,
distingue a carne e o corpo, analisando o problema da corporeidade, estudando a
questdo do tempo e do espaco, da intencionalidade e da estrutura da percepgéo??”.
Para Husserl, a analise eidética ndo é do corpo material, mas da dimensdo da
sensibilidade subjetiva. Esta analise busca encontrar a esséncia a partir dos dados
fenomeénicos, mediante o processo de ideag¢do, bem como busca compreender ainda a
atividade intelectual do espirito. "O que tera marcado a novidade das analises da
fenomenologia husserliana é esse movimento regressivo do objeto para a
plenitudeconcreta de sua constituicdo onde a sensibilidade desempenhara o papel

principal'23s,

232 Recorda Xavier Lacroix que na fenomenologia inaugurada por Husserl a pergunta diante do
fendmeno como manifestacdo do real se afasta tanto do empirismo como do idealismo. Dessa forma, a
pergunta desloca-se do "o que é" para o "que aparece no aparecer do corpo”. Na fenomenologia o
objeto apresenta-se no nivel proprio da "experiéncia". O fendmeno assume o carater de um evento.
Nele, a experiéncia e a linguagem permitem um discurso originario, neste caso, do corpo e da
sexualidade. Dessa forma, a pergunta desloca-se do "o que é" para 0 "que aparece no aparecer
do corpo” (LACROIX, X. Le corps de chair: les dimensions éthique, esthétique et spirituelle de
I'amour, p.80).

233 Termo introduzido na filosofia contemporanea por Husserl, para indicar tudo o que se refere as
esséncias, que sio objeto de investigagdo fenomenoldgica (EIDETICO. In: ABBAGNANO, Nicola.
Dicionario de filosofia, p.365) com um processo de ideagdo, atividade intelectual do espirito. Esta
analise reconstroi a ordem que a reducdo fenomenoldgica tinha suspenso (HENRY/, M. Incarnation:
une philosophie de la chair, p.152-156).

234 guspenséo de juizos. Ideia contraria ao dogmatismo. (EPOCHE. In: ABBAGNANO, Nicola.
Dicionario de filosofia, p.395).

235 ACROIX, X. Le corps de chair: les dimensions éthique, esthétique et spirituelle de I'amour, p.98.
236 A fenomenologia quer superar o solipsismo do bem como cogito certo empirismo que trata o real
como fenoménico. Desta forma, ao fazer uma descri¢do do fenémeno, ndo se recorre a nenhuma
nogao prévia ou "necessaria” a descrigdo. Efetua-se uma descrigdo do fenémeno do finito no préprio
finito. Desse modo, ao buscar uma transcendéncia na imanéncia, a fenomenologia abandona o
metafisico, sendo assim, ndo ficaremos na fenomenologia, mas partiremos dela. (LEVINAS, E.
Descobrindo a existéncia com Husserl e Heidegger, p.138).

23T HENRY, M. Incarnation:une philosophie de la chair, p.152-156.

238 | EVINAS, E. Descobrindo a existéncia com Husserl e Heidegger, p.139.
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Desse modo, a fenomenologia possibilita uma recuperacéo da sensibilidade. A
sensibilidade, aqui, ndo € um dado bruto facil de manipular23. Ela "marca o carater
subjetivo do sujeito, o proprio movimento de recuo em direcdo ao ponto de partida
de qualquer acolhimento, em dire¢do ao 'aqui e agora' a partir dos quais tudo se
produz pela primeira vez"240, Nesse sentido, podemos associar, de maneira pléstica,

a reducéo fenomenologica a criacdo artistica:

A criagdo artistica é, também, ruptura com o realismo sumario deste que cré ja saber
0 que é o real. Como a reducéo fenomenoldgica, a criagdo artistica comeca poruma
davida, uma epoché, coloca entre parénteses todo saber anterior. Desligamento de
toda grade de significantes, através do qual percebemos as coisas e, feita a tela, surge
0 seu sensivel, a seu modo de ser irredutivel. [...] Este retorno ao comego conduz a
descobrir dois aspectos do real que o costume no meio-saber ordinario nos fez
esquecer: sua doacéo sensivel e sua importancia desconhecida.241

A sensibilidade emerge e possibilita entrar em um contato com o outro
regime da coisa, do real e do que parece ser mais verdadeiro. A razdo é sempre
segunda. Antes, portanto, no nivel da sensibilidade acontece a individuagdo?42,
umavez que o que cada um sente é proprio do sujeito. Nesse caso cada um é
diferentemente afectado pelo mundo. Ora, isso é possivel porque, gracas a Husserl,
"a reducdo fenomenoldgica € uma revolucdo interior mais que uma busca de
certezas, uma maneira para o espirito de existir conforme a sua vocacao e, em suma,
de ser livre para se relacionar no mundo™243,

A fenomenologia husserliana inaugura uma nova noc¢ao de sensibilidade e de
subjetividade244 que se apresenta como a nova porta de entrada para o contato com
0 corpo como fendmeno. E, nesse sentido, Husserl antecipou o que sera,

posteriormente, na fenomenologia contemporanea o papel do corpo na subjetividade?4.

239 LEVINAS, E. Op. cit., p.143.

2401pid., p.144.

241 | ACROIX, X. Le chemin du créateur, p.17.

242 Individuagdo: eu posso me sentir; N0 preciso que o outro me toque para que eu seja. E um
processo de organizacdo que determina a realizacdo de forma individual completa e concluida.
Processo psicoldgico que faz com que um ser humano seja indivisivel. (DELAUNAY, A.
Individuation).

243 LACROIX, X. L'anthropologie d'Emmanuel Lévinas, p.48.

244 | EVINAS, E. Descobrindo a existéncia com Husserl e Heidegger, p. 145.

245para Claude Bruaire, é sob o horizonte da dialética Espirito-Natureza que se pensa a relagio do sujeito
com seu corpo. A subjetividade é associada ao dinamismo do espirito, compreendido como liberdade e
portanto, primeiro, como negatividade. O ponto de partida comum € a critica de uma concepcéo do
sujeito desprovida de todo estatuto ontolégico. (BRUAIRE, C. A filosofia do corpo, p.258). Para
Michel Henry subjetividade é definida primeiro como sensibilidade. O sujeito nao é sd sujeito da
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"Esse novo tipo de consciéncia a que chamaremos de corpo préprio, corpo-sujeito.
Sujeito como corpo e ndo como simples paralelo do objeto representado246,

Enfim, com a fenomenologia 247 resgata-se 0 corpo 24 como “evento".
Apresenta em primeiro lugar a racionalidade do corpo como sensibilidade e néo
como objeto teorético do saber. Recupera o lugar do fendmeno na revelacéo.
Encontramos a abertura do pensamento sobre o corpo como mediagdo, além de
Maurice Merlau-Ponty, também em Emmanuel Levinas, a cujo pensamento nos
dedicaremos mais adiante. Entretanto, Emannuel Gabellieri afirma que a busca de
uma unidade corpérea a partir da tentativa fenomenoldgica néo é possivel porque o
ser e 0 sendo sdo diferentes em esséncia. A palavra do mundo é diferente da palavra
da vida, entdo nunca se encontrardo?49,

Posteriormente, na mesma esteira da fenomenologia, Maurice Merleau-Ponty
(1908-1961), fenomendlogo francés, influenciado por Husserl,aborda o corpoa partir
de sua prépria intencionalidade e sua significacdo, tornando-se consciéncia
encarnada. Por isso, pode afirmar com propriedade que "nédo estou diante de meu

corpo, estou em meu corpo, ou antes, sou meu corpo"250, Ponty afirmou que até

intencionalidade, da consciéncia e da palavra, mas ele também é corporal. (HENRY, M.Philosophie et
phenomenologie du corps, p.248). Assim Xavier Lacroix afirma que mais originaria do que a dualidade
espirito-natureza, alma-corpo, Ou mesSmMo COrpo sujeito-corpo objeto, perfila-se uma dualidade
fundamental que se encontra em varios autores como Husserl, Marcel, Lafont: a dualidade da carne e
do corpo. O corpo é organismo, forma e sistema. A carne é substancia da vida, que se revela ser a
substancia do sujeito. Porque a subjetividade é vida, antes de ser consciencia. A vida é autoafec¢do e a
subjetividade, autorrevelacdo da vida a si mesma. (LACROIX, X. Le corps de chair: les dimensions
éthique, esthétique et spirituelle de I'amour, p.200).

246 | EVINAS, E. Op. cit., p.146.

247 Trata-se de saber se é possivel uma fenomenologia substituir por suas proprias buscas uma
metafisica e revelar melhor que ela mesma o que teria esquecido ou perdido. Responder
afirmativamente seria afirmar uma virada teoldgica da fenomenologia a partir do que fala Jenicaud
OuU um avango em suas proprias buscas como afirma ainda Jean Luc Marion e Michel Henry.
(GABELLIERI, E. De la métaphysique a la phénoménologie: une « reléve »?, p.625-645).
248|_acroix utiliza a filosofia de Michel Henry que propde distinguir trés dimensdes de nosso corpo,
segundo esta é apreendida de maneira mais ou menos interior ou exterior: "o corpo originario, 0 corpo
organico e o corpo objetiva". O corpo originario € o poder de sentir; o corpo organico é o que obedece ou
resiste ao querer; o corpo objetivo é o objeto da percepcao exterior. Essa ideia de corpo é inseparavel de
unidade. Para manter esta unidade Lacroix, afirma que é melhor manter trés termos e ndo dois, pois trés é
0 nimero da relagdo e dois € 0 nimero da separagdo. Sendo assim, no lugar de opor alma e corpo é
melhor considerar a unidade dindmica corpo-alma-espirito, ou ainda, sendo que o corpo é o lugar da
unidade, a trilogia: "corpo bioldgico, corpo psiquico e corpo espiritual”. (LACROIX, X. Le corps et
I'esprit, p.78). Essa metodologia ele utiliza apenas para desenvolver a fenomenologia dos gestos carnais.
249 GABELLIERI, E. De la métaphysique a la phénoménologie:une « reléve »?

250 Expressdo de Maurice Blondel, mas muito utilizada por MERLEAU-PONTY, M. Fenomenologia
da percepcao, p.208. Ja na reflexdo de Gabriel Marcel A identidade da pessoa e do corpo deve ser
afirmada e negada. Eu sou este corpo, mas sou também a capacidade de me distinguir tanto dele
como de sua imagem, mais ou menos bela, mais ou menos sedutora. Embora ele critique a expresséo
"ter um corpo”, ndo recusa identificar o sujeito com seu corpo: "deste corpo, ndo posso dizer que é
meu nem que ndo é meu, ou que é para mim (objeto)". A oposicdo entre sujeito e objeto é
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entdo se via comumente na filosofia o corpo, "meu corpo”, como um objeto
exterior. O ser humano era compreendido como um espirito e diante dele esta o
corpo que é um objeto. Quem veio alterar este pensamaento foi Gabriel Marcel,
sustentando que precisamente o corpo ndo era isso em absoluto e postulou que, "se
considero cuidadosamente meu corpo, ndo posso comportar-me como se se tratasse
simplesmente de um objeto. Desde certo ponto de vista, ele é eu mesmo, 'eu sou

meu corpo™, dizia ele251,

Assim a relagdo com o mundo néo é de conhecimento e sim, de convivéncia. A
experiéncia do corpo proprio se opde ao movimento reflexivo que separa o sujeito
do objeto e o objeto do sujeito, dando apenas o pensamento do corpo e nédo a
experiéncia do corpo, ou seja, 0 corpo vivido. O corpo torna-se um espaco
expressivo, projeta exteriormente as significacbes das coisas, dando-lhes um lugar
e, a0 mesmo tempo, aquilo que faz com que elas passem a existir. Ndo ha mais
limite entre o corpo e 0 mundo; eles se entrelacam em toda sensacao?2>2.

Outro passo em direcdo ao corpo que Merleau-Ponty desenvolve em seu livro
a Fenomenologia da percepcéo, € a definicdo de corpo como "o veiculo do ser no
mundo"253 e continua: "ter um corpo é para um vivente se unir a um meio definido,
se fundir com certos projetos e se engajar contratualmente™254. Quer dizer, 0 corpo
ndo € uma coisa, uma parte da extensdo da medida, isto €, o corpo ndo estd no
mundo como um objeto; ele é a projecdo do mundo. Como ele ndo é um objeto, ele
é o sinal de referéncia do que visa, ele é o sujeito da percepcao.

Assim, 0 corpo vivente e vivido, experimentando e experimentado em
Merleau Ponty tem uma dimensdo especial, ou seja, porque temos experiéncia de
gue existe uma maneira de pensar?.E para pensar, ele toma distancia dos pensadores
para os quais é incompreensivel. Ele ira descartar as evidéncias em nome dos quais
0 corpo aparece como impensavel, a evidéncia de uma dualidade da matéria e do
espirito, do sujeito e do objeto. Para Merleau-Ponty, uma fenomenologia do corpo

préprio pode ser uma ontologia da carne, o sentido verdadeiro do ser, "ao mesmo

transcendida. (MARCEL, G. Etre et avoir, p.12). Assim, dizer "eu sou meu corpo" seria proferir um
juizo negativo, pois ndo faz sentido dizer que sou outra coisa que meu corpo: "nao tem sentido dizer
que sou certa coisa ligada, de qualquer modo que seja, a essa outra coisa que €, ou que queira ser,
meu corpo” (MARCEL, G. Essai de philosophie concréte, p.34).

251 MERLEAU-PONTY, M. Parcours deux, p.254).

252 Ser corpo, ¢ estar atado a certo mundo, e Nosso corpo ndo esta primeiramente no espago; ele é no
espaco. (Id., Fenomenologia da percep¢ao, p.205).

253bid., p.97.

2541bid., p.97.
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tempo cheio de subjetividade e cheio de materialidade"255. Quanto ao corpo, ele ndo é
um objeto na superficie do mundo nem um momento de subjetividade, nem mesmo
os dois juntos. Ele esta no coracdo do mundo e porta nele o destino da
fenomenologizacéo; “entre as duas folhas de cada coisa e do mundo™256,

Sendo assim, vamos explorar a carnalidade corporal, ou seja, 0 corpo como
carne, pois parece que o0 ser humano quer esquecer o que realmente é: ser humano

carnal e finito. Essa foi uma porta que a fenomenologia abriu.

2.2.2
O corpo de carne: retorno a sua densidade

Recordadvamos ha pouco que, embora a cultura somatica contemporanea tenha
dado passos significativos no sentido de tirar o corpo do ostracismo, chamando a
atencdo para um cuidado maior e tdo importante com o corpo, ainda a preocupacao
maior é com o corpo fetichizado e idealizado da midia. Nesse sentido, o discurso
ostensivo sobre as cirurgias plasticas, sobre a moda, sobre os psicotropicos etc.,
evidencia a perda de densidade da vida e da profundidade da carne.

Percorrer o caminho de recuperagdo do "corpo" como "carne" é considera-lo
como histdria, pessoa e relacdo. E ir ao encontro de uma visdo do ser humano
"real", concreto e encarnado. Trata-se de voltar ao que se poderia denominar do
mundo do "fendmeno" com todo o rigor que o termo assume no contexto da
fenomenologia. Esse método abre caminho para superar o reducionismo de corpo
objeto. Nesse contexto, torna-se imprescindivel tracar o caminho fenomenoldgico
guando se trata de pensar 0 corpo como carne, pois insiste em que se deve deixar
que o corpo irrompa, tal como ele se manifesta, tal como ele é. Nessa direcéo, a
fenomenologia opde-se a visao do corpo fetichizado porque ele ndo corresponde ao
corpo real e cai-se na abstragdo. Antes, porém, quando o corpo se revela como se
manifesta em sua finitude, ele é tirado de seu ideal de corpo objeto, indo a

esséncia?s’ do fendmeno. Desse modo, tirar o corpo do esquecimento acaba por

255 MERLEAU-PONTY, M. Le visible et I'invisible, p.302.

2561bid., p.317.

251 Para Levinas a esséncia é, pois, agui tomada como o evento do ser, o ser distinto do
ente.(LEVINAS, E. Autremente qu'étre ou au-dela de I'essence, p.181).
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arrancé-lo da fixidez258. Aparece intrinseco ao fendmeno do corpo a gestualidade e
a expressividade. Recupera-se com isso, em primeiro lugar, a racionalidade da
sensibilidade e ndo do teorético. Esta compreensdo da sensibilidade permite
recuperar a verdade do corpo, pois a sensibilidade é esse lugar primevo da sabedoria
do corpo proprio. O corpo torna-se um espago expressivo, projeta exteriormente as
significacOes das coisas, dando-lhes um lugar e, a0 mesmo tempo, permitindo que
as coisas passem a existir tais como se manifestam em meu corpo.

Denis Vasse, médico e psicanalista francés, afirma que o "corpo humano é
abertura em si, a vida que se da a procura de seu verdadeiro rosto. Porque o corpo
humano é considerado como templo do desejo. A palavra desperta e nomeia la onde
0 sujeito se esconde desde o comeco, sob o desdobramento da palavra™2®, Para
ele,0 corpo € uma passagem que mantém o sujeito no ato em que ele se significa
como palavra vivente. Assim, "faz entender os tragos da historia que se oculta e ele
espera 0 Outro que o Ié interpretando como o que faz viver desde a origem"260,
Nesse caso, as vidas se abrem sobre uma Alteridade segunda, esta da palavra, paraa
meditacdo de uma alteridade primeira, esta do encontro carnal. Essa relagdo de uma
Alteridade, de um Outro que ndo tem imagem para uma alteridade de um outro que
pode ser imagem de mim, é bem o lugar da prova da ausénciaz6l.

Dessa forma, na perspectiva do corpo, 0 corpo préprio assume uma
significancia carnal. Ele é corpo de carne e carne referida a carne humana. Sendo
assim, a carne é chamada a assumir o carater transcendental da humanidade: alma,
anima, espirito. Torna-se, entdo, possivel pensar a encarnacdo do ser humano para

além da énfase mundana. Na carne a vida como autoafec¢do?62 gera vida para além

258 A fenomenologia interrompe, assim, a relagio dual corpo-objeto ao recuperar 0 corpo como
"evento". Ora, segundo a fenomenologia, s6 é possivel que o corpo apare¢a como evento quando se
pode destruir a representacdo do corpo como objeto teorético ou do sujeito que sabe, pensa e reflete.
(1d., Descobrindo a existéncia com Husserl e Heidegger, p.139).

259V ASSE, D. La chair envisagée: la génération symbolique, p.10-11.

2601bid., p.11.

261 para Vasse, 0 desejo é a auséncia que impulsiona a busca. O desejo do Outro indica o fato desta
palavra e que esta procura em cada um e em todos, ndo encontra como um objeto, mas se encontra no
Unico fato que ele canta, que ele deseja. A dimensdo do Outro se desvia no espago e no tempo do
encontro com os outros. (Ibid.).

262 Afecto (affect): "nome comum e erudito dos sentimentos, das paixdes, das emogdes, dos desejos — de
tudo o que nos afeta agradavelmente ou desagradavelmente. Pode-se objetar que o corpo tambémé
sensivel. Mas um afeto é como um eco, em nos, do que o corpo faz ou sofre. O corpo experimenta; a
alma sente, e é isso que se chama afeto. Por afeto (affectum), escreve Espinosa, entendo as
modificacGes do corpo (corporis affectiones), pelas quais a poténcia de agir desse corpo é aumentada ou
diminuida, secundada ou reduzida, e a0 mesmo tempo, as ideias dessas afeigdes". (SPONVILLE,
A.-C.Dicionario filoséfico, p.16). Utilizaremos sempre a palavra afectar a afetar.
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de uma criaturalidade reduzida a compreensdo de corpo na sua expressdo
meramente bioldgica.

A fenomenologia revela um modelo de ser humano que deixa emergir a
experiéncia que esta gravida de gestualidade e cuja linguagem originaria é
simbdlica. Nessa perspectiva, 0 corpo ndo se encontra reduzido a um objeto e nem
pode ser pensado como tal. O corpo é corpo-sujeito. Sendo assim, retornar a
profundidade do carnal € reconhecer, antes de qualquer passo, que "carne nédo
designa somente a materialidade [...]. Ela remete a uma experiéncia subjetiva,
afetiva mesma"263, E, contudo, é densa. Na verdade, dizer carne é, entdo, ir além da
materialidade: "sempre no contexto do desejo, da emocdo, da ternura ou do
sofrimento que 0 corpo aparece como carne'264,

Pode-se afirmar entdo que a consequéncia dessa visao é que a subjetividade
seria sentida também pela ultramaterialidade da carne265, expressdo de Emmanuel
Lévinas (1906-1995), filésofo lituano,para dizer que por meio dessa
ultramaterialidade da carne, a subjetividade seria sentida por um de seus atributos
deveras esquecido: a fraqueza. Nessa perspectiva, a subjetividade caminha para a
direcdo de um rosto, mas, também, para além do rosto, para a carne266, Na ética
levinasiana o rosto do outro chama e convoca a responsabilidade por ele. Ele "me
olha", tudo nele me diz respeito, nada me € indiferente. Esta € uma vocacao
primordial, anterior mesmo a sua prépria autoconsciéncia e, por isso, imperativa.
N&o ha dominacdo, hd uma relacdo ética. Lévinas focaliza agora a resposta que a
subjetividade se vé convocada a dar ao Outro. Em um primeiro momento, essa
resposta se faz pela sensibilidade e proximidade ao Outro, o que nada mais € do que
uma néo indiferenca para com ele, uma solicitude vigilante e atenta, isenta de e
anterior a toda ambicéo dominadora do Eu para com o Outro. O Eu se descobre eleito e
vocacionado a ser para o Outro. Eleito pelo Bem, eleito para a bondade. O ser bom,
antes de ser nossa op¢ao, ja nos escolheu. Perante 0 Bem néo tenho escolha. Se eu
optar pelo mal, mal opto e me escravizo267.

Dentro dadtica da fragilidade humana é que se mostra o estreito elo da

existéncia subjetiva e espiritual na carne. A passividade da matéria emerge como

263 LACROIX, X. Le corps et I'esprit, p.23.

264 1d., Le corps de chair: les dimensions éthique, esthétique et spirituelle de I'amour, p.23.

265 | EVINAS, E. Totalité et infini: essai sur I'extériorité, p.233.

266 ACROIX, X. Le corps de chair: les dimensions éthique, esthétique et spirituelle de I'amour, p.65.
267 LEVINAS, E. Etica e infinito: didlogos com Fhilippe Nemo, p.63-74.
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sinal oucomo ocasido da revelagdo da passividade primeira do sujeito268. Nesse
sentido, o ser humano é eminentemente carnal, ele se revela como "corpo de
carne''269,

Ao falar de carnalidade ou de retorno a sua densidade carnal, ha que se falar
em alteridade levinasiana como via de saida do ser. A alteridade, para este autor, se
traduz em termos de proximidade, de responsabilidade e de substituicdo: a
proximidade compreendida como responsabilidade e substituicdo, quer dizer, como
uma alteridade da qual eu ndo posso escapar e que eu mesmo sofri, como uma
alteridade nela mesma, como ter o outro em sua pele270 no sentido literal do termo.
Essa responsabilidade é infinita porque ela ndo se escolhe, se sofre, se da o sentido
de ser mesmo e conduz até a substituicdo do eu pelooutro, quer dizer, até a
"possibilidade de todo sacrificio pelo outro"271, O que torna o eu outro no sentido de
uma responsabilidade extrema que o assombra, que o expde a alteridade, que o
chama a arrancar "o pdo da sua boca doando sua pele™272 isto €, que o0 impeca de se
contentar e de uma responsabilidade medida, é o corpo. O corpo torna a
subjetividade irredutivel ao conhecimento. Ele estabelece com o outro uma relacao
de proximidade, "proximidade tamanha que suprime a distancia"273, necessaria a
visdo, além da visdo. Nesse sentido, o corpo é comunicacdo. Ele € palavra, ou diz
ele mesmo, quer dizer, vai além dos sinais, além das mensagens, além do que esta
dito. Ele excede o que foi dito, ele é "a significancia mesma da significacdo na qual
significa no dizer antes de se mostrar no dito. Um pelo outro quer dizer, a
significancia mesma da significagéo!" 274,

Fragil e maleavel, a afetividade é o lugar onde se dizem as verdades profundas.
Lugar ndo somente do disturbio das emocdes e das ilusGes dos sentimentos, mas de
uma passividade primeira e primordial onde o sujeito se abre a vida. Vida, alias, na
qual o sujeito mesmo € essencialmente "autoafec¢do™275. Nesses termos, insiste

Lacroix, reinterpretando o pensamento levinasiano do rosto e o associando a

268 | EVINAS, E. Totalité et infini: essai sur I'extériorité, p.236.

269 "Corps de chair", titulo do livro de Xavier Lacroix.

210 1d., Autrement qu'étre ou au-dela de I'essence, p.181.

21|pid., p.182.

212|pid., p.217.

213 1pid., Autrement qu'étre ou au-dela de I'essence, p.142.

2141pid., p.158.

275 proposta de Michel Henry: tudo o que alcanga em si esta esséncia de se autoafectar no sentido de
ser si mesmo o que é afectado, isto ou aquilo, Unico e vivante. (HENRY, M. Philosophie et
phenomenologie du corps, p.225).
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antropologia do simbolo da fé cristd, que "perceber o outro como carne é
experimentar-se a si mesmo como carnal"276, Sendo assim, "é fazer a experiéncia da
irredutivel passividade da existéncia que marca os limites da nossa liberdade, mas
que e também uma vantagem, pois ela é também nossa melhor chance de 'abertura
ao outro™277,

Essa experiéncia ocorre quando se levanta a ternura, diz Lacroix, ou, utilizando
outra expressdo de Lévinas: "a estranha fraqueza da dogura"278, A pessoa do outro
ja ndo é mais apreendida somente pelas qualidades que séo sua forca (intelectual,
psiquica, social), mas pela fraqueza, frequentemente subestimada. A ternura é
como uma insuficiéncia, uma ruptura com a dureza ou com as relacoes de forga que
caracterizam mais ou menos as relac6es sociais279.

Nessa ruptura, "o coracdo de pedra torna-se coracao de carne™280, A ternura é,
entdo, o "reconhecimento muatuo de duas fraquezas, que entram em ressonancia
com duas fragilidades"281. Um momento de fragilidade parece ser o0 momento de
abertura e entrega: amar é "temer pelo outro, socorrer sua fraqueza"282. Sendo
assim, a "maneira de ser do terno consiste em uma fragilidade extrema, uma
vulnerabilidade'283,

Dessa forma, este percurso nos recorda o corpo em sua densidade, por outro
lado insiste também na sua fragilidade, fraqueza e vulnerabilidade. Nem puro
objeto, nem puro sujeito, a carne é 0 jogo de uma irredutivel ambivaléncia. O carnal é
mais que organico ou somatico, ele "diz uma profundidade de presenca, um

mistério e, a0 mesmo tempo, uma revelacdo™284. A carne € indissociavel de termos

2I6_ACROIX, X. Le corps de chair: les dimensions éthique, esthétique et spirituelle de I'amour, p.66.
217 1d., Le corps et I'esprit, p.23.

218 | EVINAS, E. Totalité et infini: essai sur I'extériorité, p.233.

219 Faremos posteriormente algumas aproximacdes nestes pontos (fraqueza, docura, ternura,
vulnerabilidade, abertura e entrega) com Simone Weil.

280 |LEVINAS, E. Op. cit., p.236.

281pid., p.233.

282 |hid.

283 pid.

284 | ACROIX, X. Le corps de chair: les dimensions éthique, esthétique et spirituelle de I'amour,
p.64. Apresentamos aqui a afirmacdo de Jean Lacroix: "O mistério divino da assim a chave do
mistério humano: revelada a si mesma por uma intervencdo gratuita que a ultrapassa, a razao
descobre sua plena liberdade naquilo mesmo que recebe. Revelar é descobrir o que esta oculto, e
fora da revelagcdo o ser humano é importante e oculto a si mesmo. Deus ndo nos comunica,
transformando ao mesmo tempo a razao e a pessoa total, que associa ao mistério de seu ser intimo".
(1d., Historia e mistério, p.102).
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como prazer, sofrimento, calafrio, apetite, sangue, comida. Sendo assim, tem um
alcance ontoldgico: na carne do outro é seu ser mesmo que o intui e acolhe2ss,

O percurso contrario também acontece, ou seja, € possivel pensar a densidade
da carne partindo do espirito, indo a vida e da vida ao ser. A opacidade do que o
filésofo Lévinas ousa chamar de "evanescente": no limite do ser e do ndo ser
abre-se uma nova modalidade de presenca28é. A presenca pessoal se da toda e se
retira. A carne do outro ndo é exatamente o outro, como minha carne nao sou
exatamente eu. Entre o eu e o tu o carnal introduz um terceiro termo, cindido em
duas carnes. Assim, na carne ha um estatuto intermediario entre a materialidade da
coisa e a espiritualidade da pessoa: "Uma fenomenologia da carne e do sensivel, ela
mesma, dara lugar para terminar em uma dupla e breve abertura, metafisica

e teoldgica"287,

2.2.3
Metafisica do sensivel

Contatamos que o corpo estad na moda. Seja nas campanhas publicitarias que
nos sufocam com propagandas para manter o corpo magro e bronzeado, seja nas
academias para manter a massa muscular e sentir-se feliz e realizado. Essa é a
preocupacao essencial de muitos individuos atualmente. A integridade do corpo e 0
possuir seu préprio corpo séo reconhecidos como direitos fundamentais de cada ser
humano. E um corpo que reina absoluto e conquista dominios de préaticas inéditas
até entdo. Este corpo, "via de salvacdo substitui a alma em uma sociedade
laicizada288, pois parece estar dissociado do ser humano que nele encarna. "Ele
cessa de ser a origem identitaria indissoluvel do ser humano ao qual ele da a
vida"289, A modernidade fez do corpo um objeto exterior ao ser humano e 0 novo
dualismo opde o ser humano a seu proprio corpo.

Contudo, é importante lembrar que o corpo apresenta-se sempre do mesmo
lado: sua presenca ndo é o inverso de uma auséncia possivel, "ele esta comigo" e

ndo "diante de mim". Ao mesmo tempo em que 0 corpo toca ele é tocado, uma

285 1., Le corps de chair: les dimensions éthique, esthétique et spirituelle de I'amour, p.64.
286 | EVINAS, E. Totalité et infini: essai sur I'extériorité, p.234.

287 LERQY, C. Corps et Visages dans I'art aujourd'hui, p.55

288 | e BRETON, D. Anthropologie du corps et modernité, p. 230.

2891 e BRETON, D. Anthropologie du corps et modernité, p.239.
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sensibilidade nasce em sua superficie. O corpo é capaz de sensibilidade e 0s papéis
do sujeito e do objeto se invertem e se misturam constantemente nele. Mas sera que
podemos entdo perguntar se 0 corpo proprio pode ser pensado como tal, quer dizer,
como unidade verdadeira, se é compreendido como mediacdo da consciéncia e do
mundo? Parece-nos que nossa reflexdo sobre o corpo é metafisica e implica uma
escolha filosofica e teoldgica, procurando assim sublinhar sua abertura e sua fungéo de
mediacgdo, como explicitamos a partir de Merleau-Ponty e Levinas290,

Dentre as diversas representacdes do corpo e do ser humano que precedem
estas que nos caracterizam, destacamos anteriormente o corpo como prisdo da
alma, a dualidade corpo-alma, res extensa, corpo-maquina, corpo das sensacoes e
seducdo. O desafio é pensar 0 corpo como presenca € como abertura, portanto,
como mediacéo entre o finito e um além de si mesmo que me conduz ao outro.

Né&o desqualificamos o fato da uni&o ou ndo do corpo e da alma, bem como
adualidade?9! das substancias ou, também, de como compreender o vazio, na

medida do possivel, ou seja, do pensavel?®2. O corpoé "intencionalidade interior ao

290se a fenomenologia atual tem mérito de descobrir a esséncia da realidade como doago, é necessario
cedo mostrar que o dom é o coracdo do ser. E este ser pode somente, a partir da doacéo originaria,
encontrar sua verdade e tornar-se ele mesmo doagdo. Entdo, somente n6s poderemos pensar 0 ser
amando-o e verificar a palavra de Simone Weil, segundo a qual se reconhece o ser existindo, sendo,
sendo amado.Ou seja, se 0 ama (ele so existe se é amado). (GABELLIERI, E. Simone Weil: Etre et
Don chez Simone Weil et dans la phenomenologie Contemporaine, p.11).

291 Com Gabellieri afirmamos que "nos parece evidente que Simone Weil ndo é sempre 'dualista’
como se diz sumariamente, mas sob a dependéncia de esquemas dualistas que ela herdou das
filosofias que estdo mais marcadas por Platdo, Descartes, Kant. Esse dualismo entre natureza e
espirito, Deus e 0 mundo, que a conduz frequentemente préximo de cavar um abismo entre
‘criacdo-negacdo’ da plenitude divina e um Deus radicalmente 'ausente’, de outras dimensdes de seu
pensamento™ ndo faz sentido. O autor demonstra que é contestavel e cita o tema platénico da beleza
do mundo (e aqui é Descartes o dualista radical e ndo Platdo!) é para ela essencial que vai até ver
uma "prova experimental” da possibilidade da encarnacdo de Deus no mundo! Toda sua reflexdo
sobre 0 "enraizamento” ird neste mesmo sentido. Por que esta situagcdo?Dizer que se trata aqui de um
pensamento mistico, como tal, ignora os contrarios légicos da ontologia e € sem ddvida justo, mas
insuficiente”. Gabellieri afirma que as notas escritas por Simone testemunham um esforgo obstinado
de conceitualizagdo filos6fica e ndo somente de 'impulsos espirituais'. De onde vem a dificuldade,
frequentemente notada, em dar uma consistente ontolégica real ao criado? O que falta aqui, e que S.
Weil encontra, ndo de maneira sistematica, €, nos parece, o que precisamente a filosofia cartesiana e
kantiana arruinaram, é uma ontologia entre o ser finito e o ser infinito possa ser de novo pensavel. Se
lermos S. Weil com essa perspectiva, todos os textos julgados contraditorios e absurdos clareiam.
Mas, se ndo se dispde dessa perspectiva, seu pensamento sera frequentemente julgado ou incoerente ou
'niilista’. Conclusdo absurda e insustentavel para estar atento a totalidade dos textos e ainda mais ao
sentido total da vida de S. Weil, mais que testemunha de uma dificuldade real, ao nivel de sua
reflexdo ontoldgica, ao articular claramente a afirmagdo do mundo e este do Absoluto, a afirmacéao
do ser e este do amor.(GABELLIERI, E. Simone Weil: Etre et Don chez Simone Weil et dans la
phenomenologie Contemporaine, p.4-5).

292 pescartes admite uma uni&o da alma e do corpo: tanto que a alma habita no corpo, ela esté ligada
a ele por uma glandula especial, a glandula pineal "assento da alma" (Oeuvres et lettres, passions de
I'ame, 1, 32, p.711), mas a alma pode também agir independentemente do corpo! A unido do corpo e
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ser''293, Ele é o tecido que, a0 mesmo tempo, une e separa 0s fendbmenos e o Ser.
Porque por fora ele corresponde ao interior do mundo, ele esta mais intimo a ele
mesmo do que é o fenbmeno, quer dizer, 0 mundo do lado de fora. Se o corpo é do
mundo, em um sentido mais profundo que as coisas, ele é fenbmeno em um sentido
mais profundo que este que ele d& a ver. Assim, o corpo em seu sentido mais
originario é o corpo do Espirito2%4, Interessante redescobrir o que a tradigdo crista

carrega:

uma nova ideia do ser humano, uma pessoa que é mais que suas varias dimensoes,
pois o ser humano foi criado & imagem e semelhanga de Deus. Mais ainda, o Verbo
sefez carne, Deus se encarnou, tomou o corpo humano. Se olharmos o Antigo
Testamento podemos perceber que o dualismo corpo/espirito ndo existe: é o ser
humano, inteiro que é a imagem de Deus. Ser a imagem de Deus ndo significa ser o
icone de Deus mas se encontrar no seu rastro.29

Resta-nos apenas revelar essa parcela do divino que todo ser humano carrega
nele. E outros, se ndo o corpo, podem nos abrir a esta divindade, comoum mediador
por ele. Resta-nos ainda redescobrir em cada ser humano que encontramos com
tanta indiferenca, as vezes até mesmo como desprezo, este traco do divino que esta
nele. Isto supBe que nos aceitamos mudar nosso olhar, que nds escutamos este que
bate a porta de nosso coragdo, que nds ousamos nos dar a ele para que ele se dé a
n6s2%, Deus é amor, e amor é dom de si. O ser humano, criado a imagem do amor é
dom de si. O ser humano criado a imagem do amor ndo pode se realizar sendo no
dom de si. Entdo, o ser humano, pode ser responsavel por todo ser humano, sem
condiges, pois a responsabilidade, como exprime bem Levinas, ndo deixa o tempo
se opor a questdo e a seus limites. Cada ser humano torna-se sinal do Amor, cada

rosto torna-se rosto de Deus297.

da alma é, portanto, pensada com um fato, mas sem ceder em nada sobre a permanéncia de sua
separacdo.

293 MERLEAU-PONTY, M. Le visisble et I'invisible, p.298.

294 parece que para aceitar o real na sua integridade é necessario conceber como a unidade do corpo
e do espirito "pois o0 ser humano € um corpo ao mesmo tempo que € espirito, inteiro corpo e inteiro
espirito” (MOUNIER, E. Le personnalisme, p.15).

295 | EVINAS, E. Humanisme de I'autre homme, p.69.

296 |pid., p.71.

297 para falar sobre esta abertura em Simone Weil recorremos a sua raiz filos6fica e ela foi
influenciada pelo espiritualismo racionalista de Alain. O ponto de partida de S. Weil jamais
conduziu a aderir a pura filosofia cartesiana do sujeito. Desde seu trabalho em 1930, Ciéncia e
percepgdo em Descartes, 0 "'cogito” que ela apoia ndo é mais o cogito cartesiano, mas ao contrario
um cogito "encarnado” em que a realidade do mundo ¢ colocada simultaneamente com a do sujeito.
Esse cogito aberto ao mundo é aberto ao outro. Esta é a segunda continuidade fundamental que
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O estudo sobre esta abertura do ser humano para Deus e suas relagdes, sobre
natural e sobrenatural2%, sobre natureza e criagéo é longo e foi desenvolvido por
muitos filos6fos na histéria da filosofia. Pretendemos apenas apresentar algumas
conclusdes que nos dardo pistas para a continuidade das reflexdes sobre 0 nosso tema.

A afirmagéo de Blondel sobre a natureza contribui para nos fazer entender tal
relagdo, a partir de nosso ponto de vista: "toda ordem natural € entre Deus e o ser
humano como um lagco e como um obstaculo, como um meio necessario de unido e
como um meio necessario de distin¢do™299, Entdo a natureza aparece de fato como o
"terceiro” impedindo o ser humano do sonho de uma divinizacdo idealista, de uma
desencarnacdo, é o que impede uma relacdo direta e puramente espiritual a Deus,
um obstaculo. Mas ao mesmo tempo ela tem uma fungdo mediadora essencial, uma
ligacdo300. Isso porque a natureza é mediadora como que em poténcia de geracéo,
formas dindmicas a partir das quais cada ser se compreende de forma Unica. Ela €
mediadora porque a alteridade espirito-natureza é necessaria para que haja nos
seres o futuro, a realizacdo de uma historia, podemos dizer o espaco e o tempo. A

historicidade concreta do ser humano nédo supde somente a alianca entre os homens,

habitara toda a vida e o pensamento de S. Weil. Da sua doutrina inicial da atencdo ao desejo Ultimo
do ser, como o Cristo, um alimento vivente para os desgracados, emerge, de maneira constante, uma
primazia do outro e um sentido da alteridade que poderia estar proxima, sobre este ponto, do
pensamento de Emanuel Levinas. Essa é, portanto, a terceira continuidade essencial que queremos
sublinhar em S. Weil, a abertura ao outro ser humano e seu reconhecimento, se faz sobre a base do
reconhecimento, no outro, de uma aspiracdo a um Bem absoluto, a um transcendente, ausente neste
mundo, mas continuamente presente no coracdo do ser humano; transcendéncia que s6 pode ser
fonte das obrigacGes contra o ser humano. Assim, o cogito weiliano € estruturado ndo somente pela
abertura ao outro, mas também pelo que se pode chamar um "desejo natural de Deus" tal que toda
existéncia deve ser orientada por uma axiologia ética e metafisica. Para Simone Weil, existe uma
natureza humana puramente autbnoma e apta para sua agdo no mundo e desde entdo, impossivel.
Gabellieri afirma, entdo, a partir destas andlises que ndo existem condi¢fes de falar de uma
passagem de uma filosofia do sujeito a sua negagdo. Nao ha com efeito passagem de uma filosofia
dita "racionalista” ou "idealista" o que seria um realismo mistico. Mas sim a passagem de uma
filosofia implicitamente religiosa para uma filosofia explicitamente religiosa: a interpretacdo
"pré-cristd" que S. Weil faz de Platdo o manifesta com evidéncia, mas também todos os textos onde
ela testemunha que a seus olhos ela sempre foi cristd, sem ter nenhuma consciéncia" (cita¢do de sua
autobiografia espiritual. AD 70 e ss). (GABELLIERI, E. Simone Weil: Etre et Don chez Simone Weil
et dans la phenomenologie Contemporaine, p.2-4).

298 Na filosofia contemporanea foi Gabriel Marcel quem mais colocou uma relago constitutiva da
razdo no mistério e no sobrenatural (WAGNER, P. J. Henri de Lubac et la philosophie, p.220).
Os limites tém um sentido intransponivel, "[...] a condicdo que, pela atengao sobrenatural, a razdo se
abre a uma luz que ela ndo pode se dar ela mesma. E necessario aprofundar o estatuto exato de
inteligéncia, a intersecdo da natureza e do sobrenatural”. (GABELLIERI, E. Etre et don: Simone
Weil et la philosophie, p.444).

299 BLONDEL, M. L'Action (1893), p.449.

300 GABELLIERI, E. Nature et creation: opposition ou nouvelle alliance?, p.2.
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mas também a alianca entre a criatividade cosmica e humana, 0 mundo como espago
dado ao trabalho, ao espirito, a uma liberdade temporal301.

Ao olharmos para o antinaturalismo302 vemos que ele opbe, por exemplo,
natureza e histdria, ou natureza e liberdade, ndo, portanto, o lugar do ser303,
A esséncia da vida como cumprimento do ser, a sede de sentido, a luta contra o
sofrimento e a morte proprios do ser humano testemunham uma contradi¢do e uma
incompletude, fazendo com que a natureza ndo possa dar a chave do enigma que a
constitui, impedindo de se satisfazer, como de um antropocentrismo um
cosmocentrismo. Dito isso, o fato de que o cosmos seja uma mistura de vida e morte
impede de ver na natureza sua propria conclusao, afirma Gabellieri3%4, "Pensar um
cosmos em regime de criacao e [...], um cosmos chamado a uma ‘transfiguracao’ é
sem ddvida a Unica maneira de honrar a criacdo reconhecendo os limites'305,

Gabellieri afirma que ndo ha nenhuma alusdo de Simone Weil a Blondel30s,
Entretanto, existem algumas convergéncias entre eles como, por exemplo, a
metafisica da mediacdo307. Em Blondel, o tema da abertura da natureza ao
sobrenatural, o que implica uma relacdo escondida do Verbo habitado em cada
realidade e cada orientacdo do espirito, € o mais evidente. Como Simone Weil,
Blondel afirma, desde aLettre de 1896, que "ndo podemos tocar o ser em nada sem

301pid., p.18.

302 para aprofundar o assunto, apenas citar alguns autores H.Jonas, M.Serres, Levinas, Simone
Weil. E o texto de Emmanuel Gabellieri (Ibid., p.2-7).

303 "Se a modernidade, muitas vezes, opds a auséncia de sentido de uma natureza ciclica e sua fé em
um sentido da historia, o inverso também é verdadeiro; o profundo sentimento da beleza do mundo
pode ser oposto ao justo titulo dos ndo sentidos da historia™. (Les lettres de prison de R. Luxemburg
lues par S. Weil. In: &).

304 GABELLIERI, E. Op. cit., p.18. Gabellieri afirma que a redescoberta da pertenca do ser humano
a natureza é caracterizada por grande parte a passagem do século XX ao século XXI, pois parece
significar o fim de uma modernidade antropocéntrica simbolizada pela formula cartesiana segundo a
qual a ciéncia e a sabedoria deveriam visar antes de tudo a "nos tornar os mestres e possuidores da
natureza". O mesmo autor afirma que devemos nos alegrar, pois essa tendéncia de ressacralizacdo da
natureza e do cosmos parece que ndo teve tanto sucesso. (Ibid., p.1).

305pid., p.19. Para um estudo mais aprofundado, de uma perspectiva trinitaria e escatoldgica
préprias do cristianismo, para desenvolver todas as implicacdes dessa passagem da creatio originalis
a creatio continua depois a creatio nova, com dupla mediacéo do Verbo e do Espirito (LACROIX, X.
Le corps de chair: les dimensions éthique, esthétique et spirituelle de I'amour, p.223-229). Para as
perpectivas trinitarias de Blondel ou S.Weil, cf. os estudos: FOLSHEID, D. Incommensurabilité et
médiation: la triple puissance de la métaphysique; GABELLIERI, E.La Théodramatique de S.Weil.
Enfance du monde et jeu de I'amour; Id., Reconstructing Platonism: The Trinitarian Metaxology of
Simone Weil.

306GABELLIERI, E. Etre et don: Simone Weil et la philosophie.

307 Sobre os paralelos entre Simone Weil e Blondel: GABELLIERI, E. Une Convergence
inattendue. Maurice Blondel et Simone Weil.
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passar ao menos implicitamente por este que, fonte e ligacdo de todo ser, é o
Realizador universal'3s8,

Assim, como apontou Blondel, "através da Encarnacdo, o mundo foi criado
como novo; mas para que haja uma unido real, e vida imanente, vinculum
substantiale, é necessario que o Espirito de unidade e de amor penetre secretamente na
intimidade dos seres e termine a realidade, o ser"309. A ideia de vinculum
substantiale presente em cada realidade criada, como seu principio Gltimo de
origem, de unidade e de conclusao, oferece o enigma de um infinito a0 mesmo tempo
imanente e transcendente nas relacbes matematicamente exprimiveis, tendo
colocado em plena luz a presencga de um principio de harmonia na estrutura mesma
das coisas. Nessa perspectiva, toda realidade mundana carrega nela a marca de um
infinito, que Blondel identifica ao Verbo imanente e transcendente, no qual tudo foi
criado®10,

E com esse tema da encarnagdo, do vinculum substantialee espirito de

unidade e de amor, deixamos o navio da filosofia para aportar em terras teoldgicas.

308BLONDEL, M. Les premiers écrits: lettresus la exigences de la pensée contemporaine em
matiére d'apologétique (1896), p.89.

309 |d.,Carnets intimes, I, p.222.

310GABELLIERI, E. Op. cit., p.332. Segundo Gabellieri Simone interpreta de maneira semelhante a
essa relacdo da realidade e do infinito em "Intuitions pré-chrétiennes".
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Capitulo IlI
O corpo a partir da antropologia biblica

O ser humano, como corpo, exprime-se e atua no mundo, sendo que todas as
formas de linguagem sdo expressdes de seu ser corporal. E, ainda, por meio do
corpo, o ser humano experimenta e conhece 0 mundo que o rodeia. Levinas afirma
que "ser corpo é ser meu todo vivendo no outro™311,

Nessa perspectiva, a novidade do cristianismo em relacdo a experiéncia do
corpo encontra-se no ponto em que se caracteriza pela "religido da encarnacao, da
eucaristia e da ressurrei¢do e chama a ultrapassar todo dualismo, bem como ousa
afirmar a vocacdo do corpo a gldria espiritual 312, Contudo, a revelagao crista que
se exprime na antropologia biblica, bem como na antropologia teoldgica,
desvela-nos um corpo "de carne", um ser humano encarnado, feito a imagem e
semelhanca de Deus, em Cristo.

Ao referir-se a antropologia cristd, chama a atencdo para o fato de que a
revelagcdo cristd acontece no corpo, tanto do ponto de vista existencial quanto
ontoldgico: "Ela vem confirmar, assumir e fecundar o que foi previsto de seu
dinamismao espiritual313, assim como foi evocado de sua profundidade ontol6gica'314.
Ultrapassar todo dualismo corpo-espirito e entender os caminhos pelos quais foi
perpassando o entendimento do corpo e da carne serd necessario, a fim de que a
contribuicdo de uma ética teoldgica seja aplicada ao ser humano integral. Estamos a
procura de um pensamento unificado do sujeito, tentando tomar distancia, portanto,
dessas dualidades3?s.

Na perspectiva cristd, o ser humano revela-se sobremaneira “carnal” como
vulnerabilidade. A carne e o espirito sdo indissocidveis. Sendo assim, no corpo

torna-se possivel a relacdo com o outro; e na carne, expressdo da finitude, acontece a

311 L EVINAS, E. Totalité et infini: essai sur I'extériorité, p. 138.

312 ACROIX, X. Le corps de chair: les dimensions éthique, esthétique et spirituelle de I'amour, p.9.
313 "0 dinamismo espiritual ¢ dom, ele estd em coeréncia com o ser intimo do corpo, ele mesmo
dado e feito para dar". (Ibid., p.211.

314pid.

3151pid., p.191.
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encarnagdo no mundo. Essa percepcdo vem confirmada pela Sagrada Escritura,
para a qual o corpo assume o carater ontoldgico, gracas ao fato de que: o "Verbo
se fez carne" (Jo 1,14). E na profundidade da carne que acontece a experiéncia
de nossa fé, pois o que parece obscuridade se torna mistério e 0 mistério torna-se
lugar de revelacdo: "o dom da vida se revela na obra do ato criador e € o fruto de
uma filiagdo"316

Apesar de a teologia crista apresentar por muito tempo a reproducdo como
divina e o corpo apenas como meio para se chegar ao divino, esquecendo assim do
prazer, este esquecimento e dualidade do corpo ndo tem fundamento biblico.
Apresentaremos, assim, num primeiro momento, que na Biblia ndo existe nenhuma
alusdo a divisdo corpo e alma3l’. No segundo momento, demonstraremos que 0
cristianismo, apesar de seu historico de negacéo do corpo, possui uma antropologia
unitaria do ser humano. E finalizaremos com um terceiro momento vislumbrando

valores e desafios corpOreos contemporaneos para uma praxis mistico-ética.

3.1
Antropologia biblico-teolégica do corpo

Para expressar a constituicdo do sujeito e de seu corpo como unidade,
destacamos "que a vida mais intima do sujeito, sua vida pessoal, afetiva e
intelectual excede e ultrapassa a simples materialidade de seu corpo™318, Nesse
sentido, afirmamos que o ser humano é mais que matéria, porque é movido por um
dinamismo segundo a imagem de "sopro, do vento, da respiracdo™319. Assim se
originou a palavra alma320 e a palavra espirito321. Tanto em latim, como em grego e
hebraico, as palavras alma e espirito sdo tratadas por sopro. Enquanto a alma é
associada a vidanatural do sujeito, proxima da vida sensivel, imediata e intuitiva, o

espirito encontra-se mais ligado ao dinamismo de superacdo, movimento de

316 ACROIX, X. Le corps de chair: les dimensions éthique, esthétique et spirituelle de I'amour, p.211.
317 A primeira literatura crista se esforga para manter o conjunto das grandes afirmagdes da fé: o ser
humano é criado a imagem e semelhanca de Deus, Cristo, Filho encarnado e a Ressureicdo. Para isso
tirou suas categorias de pensamento e seus conceitos do judaismo contemporaneo, mas também das
filosofias que estavam ao redor, especialmente o estoicismo. 1sso explica que 0s autores dessa época se
afastem parcialmente da antiga antropologia biblica e professem que o ser humano é composto de
uma alma e de um corpo. (LACOSTE, J-Y. Dicionario critico de teologia, p.99).

318 _LACROIX, X. Le corps et I'esprit, p.62.

3191bid.

320 Anima: significa originariamente respiracao, halito (nefesh e psiqué). (Ibid.).

321gpiritus: vem de spirare, soprar, respirar (pneuma e ruah). (lbid.).
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transcendéncia do sujeito, ou seja, um movimento recebido "do alto"322. Dessa
visdo decorre que a alma passa "a ser vista como uma substancia separada do
corpo"3z3 e o espirito € marcado pelo carater eminentemente intelectualista, como
pensamento, razao e inteligéncia. "Este foi o caminho que marcou nossa civilizacao
ocidental: ha um dualismo, que significa a separacdo entre alma e corpo'324,
O corpo aparece associado ao mortal e a alma ao carater divino, transcendente.

Se entendermos o dinamismo espiritual como dom, entdo este Ultimo aparece
"em coeréncia com seu intimo corpo'325, Este corpo nos foi dado e feito para dar. A
tradicdo cristd reconheceu a presenca da vida divina na transcendéncia imanente,
porém esta presencga ndo é facil de se pensar. Sabe-se que Deus esta presente na
carne, apenas, para a mediacao da liberdade, porém para evitar uma reducédo da
liberdade a uma modalidade puramente mental, recordamos que "Deus se da,
apenas, a liberdade através da carne™326, Eis, pois, a questdo do sentido da expressao
"corpo espiritual”. No texto de 1Cor 15, 14: "e se Cristo ndo ressuscitou, a nossa
pregacdo é vazia, e vazia também a nossa fé", entendemos a vocacdo ultima do
corpo, porém "ndo significa que o corpo seja ja, de parte em parte, espiritual's27.
Lacroix completa que se assim o fosse negariamos a opacidade do corpo e a
passividade da carne, que esta longe de ser "naturalmente” espiritual328. E necessario,
portanto, criticar o dualismo ontoldgico, mas, sobretudo, urge "reconhecer que o
ponto de vista cristdo ndo pode dispensar um dualismo existencial 329 (Mt 26, 41).
Do ponto de vista ontolégico, a profundidade do carnal e a profundidade do
espiritual se alegram em uma doagdo originaria, porque o corpo é o lugar do
pensamento e das forcas que nada tém de espiritual.

Contudo, a experiéncia da linguagem judaico-crista apresenta-nos a visao em

gue se supera a aversdo a carne e ao corpo e o dualismo entre corpo e espirito:

322 | ACROIX, X. Le corps et I'esprit, p.62.

323 pid.

3241bid., p.63.

325 1d.,Le corps de chair: les dimensions éthique, esthétique et spirituelle de I'amour, p.211.

326 A libertacfo sera realizada se o ser humano desejar sinceramente. No precisa mais temer a carne
e sua concuspicéncia. Basta que ele se deixe conduzir pelo espirito que esté nele. Capaz de se deixar
conduzir, ele é, porém, capaz de seguir ainda os instintos da carne. Sua vontade permanece livre, ela
ndo é mais "necessitada”, se assim podemos dizer, pela carne, e o Espirito lhe devolve sua
autonomia, atraindo-a suavemente para o bem. (CERFAUX, L. O cristdo na teologia de Paulo,
p.459.

321LACROIX, X. Le corps de chair: les dimensions éthique, esthétique et spirituelle de I'amour, p.211.
328 pjid.

329pid., p.212.
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"a ideia hebraica da personalidade é a de um corpo animado e ndo de uma alma
encarnada'330, Sendo assim, a antropologia biblica aponta para uma visdo unitaria do
ser humano. Porém, o importante € recordar que aos termos hebraicos se associam
0s termos gregos numa espeécie de concordancia entre eles, uma vez que a propria
tradicdo judaico-cristd do corpo33! foi ja influenciada pelo helenismo. Por isso, é
importante mostrar que a visao biblica esteve perpassada pela tentativa de superar o
dualismo grego do corpo desde o contato com a tradicdo judaica a partir da
experiéncia do cristianismo nascente. Nesse sentido, a antropologia unitaria da
tradicdo judaico-crista supera a visdo dualista em que o corpo aparece ligado ao
pecado e a alma ligada a vida do espirito. Para chegarmos a unidade do ser humano, é
necessario recuperar o sentido dos termos basar(hebraico), nefesh(hebraico),
sarx(grego), ruah(hebraico), pneuma(grego) e soma(grego),nishamat (grego) para
perceber como da palavra "carne" chega-se a palavra corpo. "O corpo é, portanto,
primordial para a antropologia biblica. Mas eis que a palavra ‘corpo’ ndo é a

traducdo exata de nenhum termo biblico™s332,

3.1.1
Basar e Sarx

O termo hebraico basar333, em seu contexto no AT, designa o ser humano em
sua totalidade, quer dizer, "ndo designa uma parte da pessoa, mas toda a pessoa’334,.
Basar significa a substdncia corpérea do ser humano: finitude,

330 RONBINSON, J. A. T. Le corps: étude sur la théologie de Saint Paul, 1953, p.27.

331A criagdo coloca Deus responsavel por todo sensivel, portanto, pelo corpo. Ele que ¢ sua origen (SI
139, 13s e lhe assegura em detalhe (SI 104; 148, 8s) o alimento, a respiragéo, a propagacao. Por mais
préximo que o ser humano seja dos animais, € a Deus que ele se assemelha (Gn 1, 26s: a imagem nédo
se reduz as faculdades da alma) e somente ele tem de Deus o sopro (Gn 2, 7). (LACOSTE, J-Y.
Dicionario critico de teologia, p.97).

3320 termo soma na Septuaginta traduz, ao menos, onze palavras hebraicas. (RONBINSON, J. A. T.
Op. cit., p.23). NarracOes e poemas fazem ressoar sensacdes fortes. N&o existe palavra para dizer
"corpo”, mas Varias partes do corpo exprimem sentimentos ou gestos: pés: deslocamentos, cf. Is 52, 7;
maos, bragos,: acdo. Cf. Is. 53; nariz: cblera, cf. SI 30, 6; face: presenca; 0sso: substancia, cf. Gn 29,
14; 2Sm 5,1 etc. (DHORME, 1923; WOLFF, 1973 apud LACOSTE, J-Y. Op. cit., p.97).

333 E aplicado ao ser humano, aos animais, mas nunca a Deus. Designa o ser humano em sua
totalidade e deve ser compreendido em sua totalidade com a palavra nefesh, pois na biblia ndo ha a
dicotomia entre basar e nefesh. Esta sob o aspecto da dependéncia radical a Deus nele dizendo ruah
(sopro). E a carne e o corpo humano, animado de espirito, fragil, falivel e transitorio. (PREVOST,
J-P. Nouveau vocabulaire biblique, p. 464 e 473).

334 LACROIX, X. Le corps et I'esprit, p.70.
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fragilidade fisica e moral e contingéncia. Significa, ainda, seu carater exterior, a
terrena fragilidade e a dependéncia. Sendo assim, basar nunca se refere a Deus.
Apresentamos quatro significacdes da palavra basar, a partir da pesquisa de DanielLis,
professor de Antigo Testamento da Faculdade Protestante de Montpellier: a) o ser
humano na sua manifestacdo; b) o ser humano em sua pertenca a terra e a vida
animal; c) o ser humano na sua dependéncia de Deus, o que vivifica aruah; e d) o
ser humano na sua fragilidade e vulnerabilidade33s.

Em cada acepcao € o ser humano inteiro que esta designado. Porém, nos dois
ultimos termos ocorre uma ambiguidade existencial. Esta mesma carne animada
por Deus pode tornar-se carne animal336. O mesmo termo designa o corpo habitado
pela pessoa humana, a dignidade a qual ele é elevado, como também a situacéo de
corpo como alimento337. A fragilidade da carne relacionada a "criaturalidade™, como
designa Daniel Liz, ndo esta, principalmente, relacionada a dimensdo material da
carne: "o que faz a criaturalidade, ndo é a materialidade em si, mas a dependéncia
exprimida pelo fato de o termo basar ndo poder subsistir por ele mesmo e ter a
necessidade do sopro. O que comanda ndo é o espirito-matéria, mas a dualidade
criatura-criador™338. Sendo assim, o ser humano vive do dom de Deus e é na
"fraqueza da carne na qual se estendera o dom de Deus"339,

Em Ez 36,26, Deus diz: "Eu tirarei o coracdo de pedra de vossa basar e vos
darei um coracao de basar". O termo basar é utilizado com dois sentidos diferentes: de
uma parte como corpo e de outra parte como o material que constitui o corpo;
"é que o ser do ser humano é corpo e este corpo é carne'340, Consequentemente, ha
contradicdo na afirmacdo de que o centro deste ser, 0 coracdo34!, seja de natureza

diferente do conjunto de ser corpo342. Serd, entdo, namedidaemque o coracao de pedra

335 Cf. 0 estudo de L1Z, D. « Ruach », le souffle dans I'Ancien Testament, enquéte anthropologique
a travers I'histoire théologique d'Israél .

3361z, D. La Chair dans I'Ancien Testament, p.36.

337 Simone Weil escreve sobre o corpo como alimento: CS 315; CS 40; OC V-1, 266.

338para saber mais sobre o tema: L1Z, D. La Chair dans I'Ancien Testament, p.134-136.

339 ACROIX, X. Le corps de chair: les dimensions éthique, esthétique et spirituelle de I'amour, p.217.
340 pid.

341 O coragdo representa o centro do ser, onde a pessoa esta diante de si mesma, com seus
sentimentos, sua razao e sua consciéncia, onde asume suas responsabilidades e asume suas escolhas
decisivas, abertas ou ndo a Deus. A palavra designa a pessoa (S| 22, 27; Pr 23, 25; Cl 2,2). Para
aprofundar sobre o tema: LACOSTE, J-Y. Dicionario critico de teologia, p.96-97.

342 Um s6 Deus e Pai de todo, no qual estéa sobre todos e por todos e habita em todos nés [Eph. 4, 6];
um também por natureza, que consta igualmente em todos os homens de corpo material e alma
imortal e espiritual. (DENZINGER, H. Manual de los simbolos, definiciones y declaraciones de la
iglesia en materia de fe y costumbres, D-2280).
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se transforma em um coracdo de carne que este centro serd conforme o ser.
O coracdo de pedra, neste caso, € o coragdo inerte. O dom da ruah fard deste
coragdo morto um coracao vivo, quer dizer, um coracdo capaz de sensibilidade, de
reflexdo e de decisdo. "Sao estas capacidades que designam entdo o termo ‘carne™'343,
Eis, portanto, o ser humanoda Biblia, sujeito dos salmos, advindo com toda "carne" e
como corpo: "meu coragdo e minha carne exultam pelo Deus vivo" (Sl 83, 3b)344.
Na Septuaginta, o termo hebraico basar foi traduzido pelo termo grego
sarx345, Contudo, o termo mais importante para se dizer corpo é basar, que foi
frequentemente traduzido por sarx e também por soma;porém, sarx foi mais
usado346. Segundo Robinson, as cinco principais significagdes para o termo sarx
sdo: substancia comum aos homens e aos animais; a pessoa percebida do ponto de
vista externo, o ser humano interior; o0 ser humano exterior; 0 ser humano na sua
fraqueza e na sua mortalidade; a solidariedade dos sexos e das ragas; o ser humano
na sua mundaneidade34”. Nesse sentido do ser humano em sua mundaneidade, a
condicdo carnal parece mais ambigua, pois "o ser humano se encontra implicado
num mundo que, como criado, € ao mesmo tempo querido por Deus e esta em
antagonismo com ele"348, O mundo com o qual o ser humano ¢é solidario esta, com
efeito, em poder do pecado. O termo sarx "retomara, entdo, o essencial destas
significa¢bes, com uma acentuacdo, sobretudo em Paulo, da possivel oposicao entre
carne e espirito34%, No Novo Testamento, Paulo introduz uma distin¢do entre a
existéncia en sarxi — "na" carne: na finitude, na mundaneidade, na corporalidade e
viver kata sarxi — "segundo” a carne: viver no pecado3s0, quer dizer, viver a

onipoténcia: uma vez criado do nada, prescindir da ruah do Criador. Aqui é de onde

343 ACROIX, X. Le corps de chair: les dimensions éthique, esthétique et spirituelle de I'amour, p.217.
344 |_acroix cita, ainda, outros Salmos: 38,9; 119,131; 139,13; 143,4; 104,29; 28,7; 31,6; 16,9. (Id.,
Le corps et I'esprit, p.70).

345Sarx em oposicdo a psiqué-alma, designa, também o corpo. Para compreender o termo
corretamente é necessario partir do termo hebreu basar, que tem uma ideia mais esclarecedora da
compreensdo hebraica do humano. Os tradutores da Septuaginta quando encontram basar, eles o
traduzem por sarx, carne, e 0 outro termo que privilegiam é soma (corpo). (PREVOST, J-P.
Nouveau vocabulaire biblique, p.472-473.

346_ACROIX, X. Le corps de chair: les dimensions éthique, esthétique et spirituelle de I'amour, p.216.
347 RONBINSON, J. A. T. Le corps: étude sur la théologie de saint Paul, 1953, p.30-38. Ronbinson
foi bispo anglicano inglés, professor do Novo Testamento.

348_ACROIX, X. Le corps de chair: les dimensions éthique, esthétique et spirituelle de I'amour, p.218.
349 pid.

350 Ser desobediente a Deus, negar que sou sua criatura, viver segundo 0 pecado, mas nio sdem
referéncia ao sexo. (lbid.).
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vém as numerosas passagens em que a carness! se opde ao espirito. Porém, Paulo
mesmo utiliza as expressdes "minha carne™ e "meu espirito™ de maneira equivalente,
como, por exemplo, em 2Cor 2, 13; 7, 5352,

Nestes dois termos, basar e sarx, acentua-se a dimensao humana em cada um
de nos: a carne, nossa finitude, nossa mundaneidade, nosso espacgo e tempo. "Deus
criou o ser humano do p6 da terra" (Gn 2, 7). Somos criados do p6 da terra, somos
terrenos. A0 negarmos esse carater terreno, negamos nossa encarnacgao. Sendo assim,
"Ad&o"353 significa o "terroso", pois tem sua vida recebida diretamente de Deus: sua
alma, ou seja, 0 que faz dele um ser vivente, é suscitada pelo sopro de Deus. Sem
este sopro a ruah o complexo nefesh-basar ndo viveria, seria apenas carne3s4,
Assim, "basar que quereria existir em si ndo pode voltar a ser poeira ou pedra, ‘de

modo que o ser humano ndo pode mesmo ser basar sem Deus"'3%5,

3.1.2
Nefesh e psiqué

No Antigo Testamento, o termo nefesh356 recebe a conotacdo de “garganta”,
"sopro vital", é a respiracio do corpo que lhe da vida; pode ser ainda, halito35’. E a

351 E necessario recordar aqui que "carne" n&o tem de forma alguma, nessas passagens, o sentido
moderno e restrito a sensualidade (Gl 5, 19-21). "A carne de acordo com Paulo ndo tem somente a
atracdo sobre a sensualidade, ela pode conduzir aos defeitos de ordem intelectual”. Obediéncia a
carne pode mesmo consistir a obediéncia a lei (Gl 3,3). A carne é entdo autossuficiéncia humana.
(LACROIX, X. Le corps de chair: les dimensions éthique, esthétique et spirituelle de I'amour, p.219).
352 paulo jamais consentiu em colocar em comparagio para 0s cristdos os dois ritmos de vida, um
segundo a carne o outro segundo o Espirito. O ritmo cristdo é vida segundo o Espirito. A vida
segundo a carne é a vida sob a Lei ou no pragmanismo. O cristdo, pela realidade do seu ser passou
dum ritmo ao outro. Ele esta obrigado, pela sua nova natureza, a viver segundo seu proprio ritmo (cf.
Rm 8.5-11). (CERFAUX, L. O cristao na teologia de Paulo, p.459).

353 Addo: Adamah vem de solo um coletivo masculino de terra que deu origem ao nome do primeiro
ser humano. Coletivamente a humanidade (Gn 1, 26). (LACOSTE, J-Y. Dicionario critico de
teologia, p.97).

354 Quer dizer apenas carne animal, pois € a tradugdo da palavra viande. A palavra carne, na lingua
francesa, possui duas expressdes. Para carne animal utiliza-se a palavra viande e para carne humana
utiliza-se chair.

3%5L1Z, D. La Chair dans I'Ancien Testament, p.11.

356 |ugar de absorgdo dos alimentos, a nefesh exige ser satisfeita, saciada (Pr 6, 39), ali esta
localizado o paladar. A garganta € igualmente o 6rgdo da respiracao, assim nefesh toma, as vezes, o
sentido de sopro, cuja auséncia € sinal de morte. E nesse sentido que reflete o verbo nafash —
respirar, soprar. Da ideia de um ser que tem necessidade, que tem fome e deve respirar. Nefesh é o
desejo humano, a aspiracdo do ser pelas coisas materiais, pelas realidades humanas, pelas a¢des, por
Deus mesmo. (LACOSTE, J-Y. Op. cit., p.94-95).

357 Mais amplamente é a vida do individuo, cuja ausencia é sinal de morte, muitas vezes,
confrontada com a fragilidade, com os limites. (Ibid.).
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carne animada3®8. O conceito de alma espiritual ndo se encontra quase na Biblia3%°.
Possui um caréter objetivo de "ser vivente™ (animal/humano) e um caréater subjetivo de
um ser humano considerado como sede da vontade (consciéncia) e dos afetos. E a
pessoa responsavel que pensa, deseja eé sujeito da prépria acdo. Nefesh tem um
sentido vital, enquanto ligado a garganta: "Salva-me, 6 Deus, pois a 4gua sobe-me
até o meu nefesh360" (SI 69,2). "Nefesh designa, entdo, mais precisamente, o0 eu, 0
ser pessoal, em particular, como sujeito de seu desejo: '‘Bendize a Yahweh, 6 minha
alma™ (SI 103,1)361,

O termo grego utilizado para traduzir o termo nefesh na Septuaginta e no
Novo Testamento foi psiqué3é2. O verbo psychein significa "refrescar, esfriar, tornar
fresco"363, O sentido primeiro de psique é "o sopro frio, este que vem da boca'364,
Psiqué &, entdo, "o sopro vital, respirar, soprar"365, A nuance que mantém "alma e
espirito™ é o que chamamos de psiquismo366, No Novo Testamento, psiqué significa a
vida fisica dos seres humanos e animais, a qual se pode dar, matar, ou salvar;
"parece descrever a vida auténtica e plena que o crente vive na presenca de Deus'"3¢7.
Em 3Jo, 2 lemos: "Carissimo, desejo que em tudo prosperes e que tua saude
corporal seja tdo boa como a da tua alma", texto que "parece evocar também a
restauracdo da vida ap6s a morte"368, como aparece mais claro no Evangelho de
Jodo: "Quem ama a sua vida a perde e quem odeia sua vida neste mundo guarda-la-a
para a vida eterna” (Jo 12, 25). A psiqué parece, assim, distinta do corpo, "mesmo

se essa distingdo ndo reflete exatamente o dualismo corpo-mortal e alma-imortal.

358 para S&o Paulo (1Cor 15, 35-53, como para a tradig&o biblica, a nefesh (yvynu) é o principio da
vida que anima o corpo; ela é sua alma vivente e pode servir para designar todo ser humano. Mas ela
estd dominada pela ruah para que o home seja preenchido da vida divina. Esta possessao do ser
humano pela ruah (eite) comeca desde a vida mortal pelo dom do Espirito Santo (Rom 5, 5), mas
obtém seu efeito pleno ap6s a morte. (Disponivel em: <http://www.universalis.fr/
encyclopedie/ame/>. Acesso em: 19 fev. 2014).

359 O que se encontra é o termo nesfesh em hebraico, psykhé em grego. E o termo latim anima para
alma. (LACOSTE, J-Y. Dicionério critico de teologia, p.94).

360 pode ser entendido como garganta. "Pescogo”, hebreu: nefesh. (BIBLIA DE JERUSALEM. S&o
Paulo: Paulus, 2002).

361LACROIX, X. Le corps de chair: les dimensions éthique, esthétique et spirituelle de I'amour, p.264.
362 Considerada como imaterial e imortal, emana do conjunto das atividades intelectuais e
espirituais do ser humano. (PREVOST, J-P. Nouveau vocabulaire biblique, p.470).

363 _ACROIX, X. Op. cit., p.264.

364 1d., Le corps et I'esprit, p.62.

365 A maioria dos empregos de psukhé no NT reflete o sentido do AT. (LACOSTE, J-Y. Op. cit.,
p.95).

366_ACROIX, X. Le corps de chair: les dimensions éthique, esthétique et spirituelle de I'amour, p.265.
367 LACOSTE, J-Y. Op. cit., p.95.

368 pid.
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Essa concepcao ndo se opde a crenga na ressurrei¢do da pessoa': 369 "Vi também as
almas daqueles que foram decapitados por causa do testemunho de Jesus e da
palavra de Deus [...] eles voltaram a vida e reinaram com Cristo durante mil anos”
(Ap 20,4). Sendo assim, "Paulo praticamente a utiliza no sentido natural, de
pessoa”3’0, Com nefesh e psiqué o ser humano "torna-se uma alma vivente (nefesh
hayah)"3"1, torna-se um corpo animado (anima em latim).

Dois termos que a tradi¢cdo tende a confundir sdo nous e pneuma (intelecto
e espirito); tanto que as palavras "espirito” e "intelecto™ sdo substituiveis em
uma grande parte dos discursos e escritos ocidentais, classicos, modernos ou
contemporaneos3’2. Mas, foi em “Fedro” e a “Republica de Platdo” que, para falar
da distingdo dos lugares da alma no corpo, que se usou o0 termo nous373. A parte da
almas3"4 |ocalizada na cabeca (para a parte superior, lugar da presenca do daimon) é
olugar do "conhecimento e dos pensamentos verdadeiros”, chamado, assim,
nous37>.Nous significa, entdo, o intelecto, o ato volitivo e evoca o dever da
obediéncia.

Contudo, o ser humano torna-se nephesh e, ao mesmo tempo, o criador modela a

sarxe sopra (ruah) a vida.

3.1.3
Ruah e pneuma

O termo hebraico ruah é "um sopro oriundo de um Outro, ou sopro de
Deus"376, A ruah quer dizer vento, sopro, respiracdo. "Ruah evoca o sopro das

narinas, o sorpo quente, com uma ideia de forca, de dinamismo"377. Ele é

369 L ACOSTE, J-Y. Dicionario critico de teologia, p.95.

3701pid.

3TILACROIX, X. Le corps de chair: les dimensions éthique, esthétique et spirituelle de I'amour, p.213.
372 Enquanto a filosofia grega s6 professava a sobrevivéncia imortal da alma superior (nous), liberta
do corpo, o cristianismo concebe a imortalidade, estritamente, como restauragdo integral do ser
humano, ou seja, como ressurrei¢do dos corpos pelo Espirito, principio divino que Deus retirou do
ser humano em consequéncia do pecado (Gn 6, 3) e que lhe devolve pela unido ao Cristo
ressuscitado (Rm 1,4s; 8, 11ss), ser humano celeste e Espirito vivificante (1 Cor 15, 45-49).
(BIBLIA DE JERUSALEM, p.2014).

373 Lacroix explicita a distingdo de Platdo: as partes da alma e sua localizagdo no corpo. No
abdémen, no tdrax e na cabeca. (LACROIX, X. Op. cit., p.262).

3741bid., p.263.

3751bid., p.262.

376 DORE, J.; GOULET, R. « SAINT-ESPRIT » Disponivel em: <http://www.universalis.fr/
encyclopedie/saint-esprit/>. Acesso em: 05 mar. 2014; LACROIX, X. Le corps et I'esprit, p.69.
3771d., Le corps de chair: les dimensions éthique, esthétique et spirituelle de I'amour, p.264.


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1011820/CA


PUC-RIo - Certificagdo Digital N° 1011820/CA

106

essencialmente recebido do Criador, conforme Gn 2,7. E o espirito de Deus. Indica
o0 sopro vital como alimento do organismo humano. E a sede das disposices
intimas do animo, dos sentimentos, do conhecimento, o desejo. Indica a abertura do
ser humano a Deus: A sua dimenséo transcendente. Daniel Liz explica que a ruah
néo se trata de um parentesco entre Deus e 0 ser humano, mas de comunh&o e de
graca (ndo de natureza). A ruah ndo é Deus em si, mas Deus escolhendo agir
livremente. "A ruah significa comunicacéo; é a capacidade de comunhdo de um ser.
Relacdo, mas ndo confusdo. A ruah ndo € o sagrado no ser humano. Ruah sopra
onde quer"378, Sendo assim, seria errobneo dizer que haja no ser humano um
elemento divino: "O termo ruah, residindo no ser humano, raramente é aplicado
propriamente ao ser humano, que é uma criatura, 'a respiracdo emprestada™'379.

O termo que traduz o hebraico ruah é o grego pneumas3®o, traduzido para o
latim comospiritus, "significa vento, sopro do vento, respira¢dosst, Enquanto a
psiqué designa o sopro frio, este da boca, 0 "pneuma, por sua vez, designa o sopro
guente, odas narinas, o do adormecido?. O sopro também na sua dimenséo de forca:
forca da respiracdo, quer dizer, do peito"382, Entretanto a palavra pneuma foi, por
muito tempo, guardada no pensamento das conotagcdes materiais383. Foi sob a
influéncia biblica que a palavra pneuma se afastou de seu sentido material384, e no
livro da Sabedoria apareceu seu papel determinante nesta evolucdo. Encontra-se

aqui a passagem decisiva da ideia de forca para a ideia de inspiracao:

Nela had um espirito inteligente, santo Gnico, maltiplo, sutil, mével, penetrante,
imaculado, ltcido, invulneravel, amigo do bem, agudo, incoercivel, benfazejo, amigo
dos homens, firme, seguro, sereno, tudo podendo, tudo abrangendo, que penetra
todos os espiritos inteligentes, puros, os mais sutis (Sb 7, 22-23).

3781z, D. La Chair dans I'Ancien Testament, p.10.

379 Uma expresséo de Paul Evdokimov. (LACROIX, X. Le corps de chair: les dimensions éthique,
esthétique et spirituelle de I'amour, p.264).

380 A expressdo pneuma no Novo Testamento é derivada do verbo pned. Significa sopro, exalar uma
dor, respirar. O espirito divino. O Espirito prolonga uma de suas raizes do hebreu ruah. O ruah que
depende da aco de Deus pode agir com mais ou menos intensidade em todas as dire¢des. A Septuaginta
traduz o ordinario ruah por pneuma. (PREVOST, J-P. Nouveau vocabulaire biblique, p.464).

381 LACOSTE, J-Y. Dicionério critico de teologia, p.650.

382 | ACROIX, X. Op. cit., p.64.

383 Na época do nascimento do pensamento cristdo, era muito grande o sentido estdico de pneuma
como respiracdo quente, presente sob a forma fluida através de toda a criagdo. Para os neoplatdnicos,
0 pneuma se apresentava como um invélucro sutil da alma, mediadora entre o corpo e o que nés
chamamos de espirito. (Ver VERBEKE, G. L'Evolution de la doutrine du pneuma de stoicisme a
saint Augustin. Paris: DDB, 1945. p.352-385 apud LACROIX, X. Op. cit., p.265-266.

384 Finance apud Ibid., p.266.
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Entretanto, "esta nogdo retornara & de um sopro pessoal, portanto, a
transcendéncia divina"38. No NT, particularmente em Paulo, o termo pneuma toma o
sentido de cume e centra o mais intimo do ser humano justificado, participante do

pneuma divino, superior apsiqué, superior também ao nous3se;

Quem, pois, dentre os homens conhece o que é do ser humano, sendo o espirito do ser
humano que nele estd? Da mesma forma, o que estd em Deus, ninguém o conhece
sendo o Espirito de Deus. Quanto a nés, ndo recebemos o espirito do mundo, mas o
Espirito que vem de Deus, a fim de que conhe¢camos os dons da graca de Deus.
Desses dons ndo falamos segundo a linguagem ensinada pela sabedoria humana, mas
segundo aquela que o espirito ensina, exprimindo realidades espirituais em termos
espirituais. O ser humano psiquico ndo aceita 0 que vem do espirito de Deus. E
loucura para ele; ndo pode compreender, pois isso deve ser julgado espiritualmente.
O ser humano espiritual, ao contrario, julga a respeito de tudo e por ninguém é
julgado (1Cor 2,11-15).

Ao discorrer sobre a passagem historica do pensamento de pneuma como
sopro para espirito como imaterial e inteligivel, no sentido teol6gico, o termo
spiritus encontra sua origem pneumatica3é’. Contudo, se 0 Deus da fé crista é
"Espirito”, é a partir da acepcdo teoldgica deste termo que se da, portanto, a
experiéncia espiritual de inspiracdo. Ignace de la Potterie escreve que afirmar
"'Deus € espirito' ndo descreve o ser espiritual e incorporado de Deus, mas quer
fazer entender que Ele se revela e se comunica conosco apenas pelo dom
do Espirito™3ss,

A ruah, entdo, é uma acdo de Deus, mas ndao é Deus mesmo na carne. Deus
sopra e se retira do sopro, pois Deus é mais que seu sopro. Mas ao insuflar na carne
a ruah torna-se carne psiquica com espirito (pneuma) e anima, portanto a carne
psiquica tem um espirito. Mas 0 que € essa carne, esse COrpo que designa o

ser humano?

385 DORE, J.; GOULET, R. « SAINT-ESPRIT » Disponivel em: <http://www.universalis.fr/
encyclopedie/saint-esprit/>. Acesso em: 05 mar. 2014; LACROIX, X. Le corps de chair: les
dimensions éthique, esthétique et spirituelle de I'amour, p.266.

386S0bre a relagio entre nous e pneuma em S&o Paulo, ver na Biblia de Jerusalém as notas sobre Rm
1, 9 e 7, 25. Ver também LACOSTE, J-Y. Dicionario critico de teologia, p.651 e DORE, J.;
GOULET, R. Op. cit.

387 para saber mais sobre 0 pensamento através da historia: LACROIX, X. Op. cit., p.266-267.

388 FINANCE, J. Die et le sensible, p.50.
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3.14
Nishamat e soma

"Entdo Yahweh Deus modelou o ser humano com o pd apanhado do solo,
insuflou em suas narinas um halito de vida (nishamat hayin), o sopro frio, e 0 ser
humano tornou-se uma alma vivente389 (nefesh hayah)" (Gn 2, 7). Addo, primeiro
ser humano, "tecido da mesma matéria das plantas e dos animais, recebe seu 'halito
de vida' do sopro de Deus"39, Esse versiculo é capital para a antropologia biblica e
para Sdo Paulo. O hélito de vida (nishama) anima a vida carnal do ser humano3°L,
Mas somente o ser humano recebe o nishamat (halito) os animais ndo o recebem.
Trata-se precisamente o Nishamat hayin do halito de Deus na respiracdo do ser
humano (Is 30,33). Entéo, o "sopro de vida" citado neste versiculo é traduzido pela
Septuaginta por pnoé39z,

A palavra soma3% tem um carater eminentemente humano. E a presenca
externa do corpo que respira e a dimensdo sexual do ser humano e, sobretudo, a
pessoa capaz de relacionar-se com 0s outros, com 0 mundo e com Deus. Soma
designa o ser humano todo. Mostra-se, aqui, que 0 corpo recebe seu sentido e se
destina a relagdo com o outro. "O conceito de soma faz relacdo a doutrina de Paulo
sobre o ser humano e seu Evangelho concernente ao Cristo, a Igreja e a vida
eterna"3%,. Com a palavra soma a ideia de corpo alcanca finalmente o sentido de
carne, nas seguintes significacbes: "unidade” (1Cor 12); "dignidade” (Rm 1, 24),
"relacdo interpessoal” (1Cor 7, 4), "relacdo ao Cristo" (1Cor 6, 13), "vocacdo a

gldria™: "glorificar Deus em vosso corpo™ (1Cor 6, 20)39%.

389ALTERMATH, F. Du corps psychique au corps spirituel, p.36.

390 | ACROIX, X. Le corps et I'esprit, p.69.

391 BIBLIA TEB.

392 ALTERMATH, F. Op. cit., p.37-40.

393Soma néo € apenas a residéncia da alma, mas um ser humano inteiro, lugar de sua presenga no
mundo, é o ser humano na sua realidade sensivel e sexual, também, da vida moral e relacional.
Tomando em conta o termo soma traduzido da Septuaginta que ndo tem um equivalente exato no
hebraico, 0 NT, sem querer, abre a porta a uma futura utilizaco cristd do dualismo corpo-alma, que
alimenta tomar o lugar da concepgao unificada de ser humano e relativizar a0 mesmo tempo a
ressurreicdo. (PREVOST, J-P. Nouveau vocabulaire biblique, p.476).

394 RONBINSON, J. A. T. Le corps: étude sur la théologie de Saint Paul, 1953, p.45.

395 ACROIX, X. Le corps de chair: les dimensions éthique, esthétique et spirituelle de I'amour, p.219.
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Dessa forma, segundo Robinson, sarx e soma39% designam dois aspectos
diferentes da relacdo do ser humano a Deus: sarx designa o ser humano solidario da
criagdo, mas separado de Deus; soma designa o ser humano solidario da criacéo
como que feito por Deus. O autor afirma que nestas palavras se confirma o fato que
Paulo anuncia: nenhuma ressurreigdo da carne como tal, mas ele anuncia uma para
0 corpo3¥”. E o corpo de carne; psiquismo, pessoalidade, relacionalidade, historia,
narrativa; corporeidade que ressuscita!

Sendo assim, torna-se impensavel separar alma e corpo. A alma ndo é
vidaespiritual, mas vida do espirito. A antropologia biblica, como foi possivel
constatar nesta exposicdo, rejeitaodualismo. Ela apresenta uma visdo unitéria
porque uma alma sem corpo € impensavel ou, mesmo, um corpo sem alma:
"A alma, o nefesh, termo que, como se viu em sua origem, significava garganta e,
por metonimia, 'sopro vital', € a respiracdo do corpo que Ihe da vida"3%. Ao soprar a
ruah Deus se separa do ser humano, mas constitui uma alianga, uma relacao, pois o
Deus Santo que se retira € aquele que irrompe constantemente. Nessa separacao, abre
um espaco para o didlogo entre criador e criatura. Esse espaco deixado possibilita a
carne animada (basar) o espaco para responder a Deus ao tomar um corpo (soma)
no qual se relaciona com o Criador. De carne, o0 ser humano se torna pouco a pouco
uma pessoa, um rosto. Nosso corpo, entdo, se constitui como um rosto em resposta
aquele que sopra e se distancia.

Visto que a antropologia biblica é unitaria, trata-se de apresentar a maneira
como a Revelacdo cristd, ao referir-se ao evento Cristo, pode discursar sobre o ser
humano como corpo, de tal modo a Ié-lo teologicamente na perspectiva da criacao,

da salvacéo e da redencdo e da santificagdo em Cristo.

396 As principais nogdes evocadas por sarx sdo também por soma, mas soma tem significacdes
préprias. Em alguns textos sarx e soma sdo substituiveis, como em Rm 7, 22-25, em outros nao.
A expressao em 1Cor 2, 11 to soma tés sarkos indica a possibilidade de um soma que néo seja tés
sarkos, da carne. Sarx e soma designam dois aspectos diferentes da relacdo do ser humano a Deus.
(LACROIX, X. Le corps de chair: les dimensions éthique, esthétique et spirituelle de I'amour, p.219).
397 RONBINSON, J. A. T. Le corps: étude sur la théologie de Saint Paul, 1953, p.45.

398 |LACROIX, X. Le corps et I'esprit, p.69.
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3.2
Antropologia crista-teoldgica do corpo

A teologia cristd do corpo insiste em que a antropologia biblica e a
antropologia teolégica apontam para a realidade espiritual da carne e para a
carnalidade do Espirito gracas a Cristo. O cristdo, por isso, ndo se autocompreende
sem a entrega de seu corpo como entrega de si, de sua pessoa, de sua vida, de sua
carnalidade ao outro porque habitada pelo Espirito de Cristo que faz amar. Ele como
corpo de carne é "membro do corpo de Cristo". Uma vez incorporados aocorpo de
Cristo por meio do Batismo, todo nosso corpo — a carne em sua fragilidade, sua
identidade, relacionalidade, mas também na sua condi¢do pecadora — é chamado a
deixar-se conduzir pelo Espirito que o configura ao corpo de Cristo. Essa
configuracdo acontece no dia a dia, em nossa comunhao de vida e de destino com o
corpo do outro em Cristo. Disso decorre que a visao cristica do corpo e da carne
segundo seu Espirito e a antropologia unitaria que nasce do evento Cristo permitem
pensar um ser humano em que €é possivel uma experiéncia de abertura
ao transcendente.

Referir-se a Cristo é poder pensar, também, o corpo referido ao Mistério de
sua vida, tal como a encarnacdo, o mistério Pascal e a santificacdo. Em Cristo a
antropologia biblica unitéaria do corpo chega a plenitude; do mesmo modo, o fato
que os cristdos participam dessa condi¢do humana cristica pela criacdo, salvacéo e
santificacdo a ponto desses eventos da revelacdo repercutirem na propria experiéncia
do corpo e, consequentemente, na prépria ética da pessoa. Desse modo, é possivel
assistir ao desdobramento do evento Cristo e seu impacto sobre a humanidade a
ponto de inspirar e orientar a experiéncia ética do corpo. Nesse sentido, a
"humanidade do ser humano™ aparece como criaturalidade, messianidade e santidade
em Cristo.

Em relacdo a criaturalidade, a encarnacdo do Cristo retoma a dignidade da
carne. De fato, a criaturalidade ndo é apenas materialidade, mas a dependéncia do
Criador, uma vez que basar ndo pode subsistir por si mesmo. O corpo tem a

necessidade do sopro; "o que comanda nao &, portanto, o dualismo ‘espirito-matéria’,
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mas a dualidade 'criatura-criador™'3%9.0 evento Cristo, entdo, insiste no carater
salvifico da carne e juntamente com ela a irrupcdo do Reino é possivel mediante a
encarnacao do Filho de Deus. Tal acontecimento condensa toda a humanidade
plenamente revelada e realizada em Jesus. A humanidade e, especificamente, o
cristdo ndo se autocompreende sem a vida e a carne de Jesus, pois Nele se cumpre
escatologicamente a plenitude do humano e de toda a criagdo. A nossa humanizagdo
"ja&" se deu em Cristo. Ele é evento escatoldgico, embora a salvacao esteja por se
cumprir. O "ainda ndo" da salvacdo pressupde a tarefa de humanizagédo na carne
uma vez que vivemos na histéria de nosso corpo pelo agir moral.

Tal evento € vivido pelo cristdo como uma experiéncia criatural, redentora e
santificadora. Se Cristo realiza a plenitude da antropologia pelo Espirito, pelo
batismo nos tornamos coparticipantes da condicao teo-antropoldgica de Cristo, ou
seja, nosso corpo tem "vida nova" em Cristo (Rm 6,4). Vivemos nossa condi¢édo de
criaturas abrindo-nos a realidade do outro como corpo, de maneira ativa e
responsavel. Vivemos nossa condicdo messianica, vivendo "para™ os outros, fazendo
com que nosso corpo testemunhe a salvacdo que de Cristo recebemos e nos
comprometemos com a humanizagdo do outro ser humano. Vivemos também na
santidade gracas a inspiracéo, do sopro do espirito de Cristo em nosso corpo.

Percorreremos, assim, sem esgotar 0 assunto, 0 enorme caminho
cristdo-teoldgico, apenas nos pontos de referéncia para nosso trabalho que vai da

encarnacdo a santificacdo com os devidos aportes na criacdo, salvacao e redencao.

3.2.1
Encarnacéao e criacao

Ao falar de imagem e semelhanca (Gn 1, 27) da criatura em relacdo ao
criadora Bibliainsiste-seque é pelo corpo, modelado pelo espirito, que somos
imagem e semelhanga de Deus. "A corporeidade é constitutiva de uma semelhanga
e de uma estrutura do ser humano, a exprime e a torna praticavel40, A criacdo é

compreendida como o primeiro momento da alianca de Deus com o ser humano,

3991_|Z, D. La Chair dans I'Ancien Testament, p.36.

400 "0 ser humano é um ser que reproduz em si 0s tracos transcendentes do mistério de Deus; é
capaz de reconhecer e de autodecidir-se, de amar e de entrar em comunh&o pessoal com o outro.
(ANCILLI, E; PONTIFICIO INSTITUTO DE ESPIRITUALIDADE TERESIANUM (Orgs.).
Dicionario de espiritualidade, v.1, p.626.
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pois a "criagdo € separacdo, pois nem o mundo, nem a vida, nem 0 cOrpo sao
Deus™401, Sendo assim, a existéncia carnal é separada de Deus criador no ato da
criagdo. Mas, a mesma criacdo mantém-se ligada ao Criador pela permanéncia na
criatura do ato criador402, Para a tradi¢cdo judaica, a criacdo € compreendida como o
primeiro momento da alianca. Assim, se a criacdo € o0 momento da separacdo, a
alianca sera 0 momento do reencontro. E "é por isso que o corpo humano ndo sera
compreendido como estranho a vida divina, poisDeus ndo cessa de se relacionar
com esse ser que sucitou fora dele"493, N&o se trata somente de separacdo, mas do
dom, quer dizer, Deus estd em constante comunhdo com o ser humano, pois nosso
corpo é relacional, n6s o recebemos duas vezes de Deus: “"como criado pelo Pai e
como salvo pelo Cristo. Nesse sentido, nossa vida é nossa, é a liberdade, mas esta
prépria liberdade atinge a sua verdade, apenas se a vida € reconhecida como
recebida e salva"404,

A revelacdo crista se caracteriza pela autocomunicagdo de Deus em Cristo e
que se da plenamente na encarnacdo. Essa revelacdo "toca" a humanidade na acéao
humana do cristdo. Deus assume a carne humana em seu Filho Jesus. Sua vida, seus
gestos, palavras e, ainda, sua morte e ressurrei¢ao recriam a humanidade. Em Cristo,
onovo Adao, desvela-se a plenitude do humano. Este, por sua vez, busca configurar-se
em Cristo, sendo imagem e "semelhanca de Deus" no Cristo ressuscitado. Em Adao
aparece o protétipo de nossa humanidade e a primeira criacdo4%s, o corpo psiquico.
Em Jesus, o novo Adéo, fomos recriados ou recebemos a segunda criacdo, pelo qual
nos tornamos filhos. Carateriza o estado dos ressuscitados, "tem sua fonte no
Cristo, o ‘espirito vivificante', que torna a humanidade assim protétipo da
humanidade renovada pelo espirito™406, E em sua ressurreigdo, Cristo torna possivel
para 0s crentes o corpo espiritual, por sua morte redentora e sua ressurreigéo, ele
n&o restabelece no ser humano sua relacdo original com Deus, mas a eleva do nivel

psiquico para o nivel espiritual4o7.

401 RAD, G. Von. Théologie de L'Ancien Testament. Paris: Labor et Fides, 1957. p.34-35 apud
LACROIX, X. Le corps de chair: les dimensions éthique, esthétique et spirituelle de I'amour, p.213.

402 A separagio ndo é completa e as duas ordens ndo coincidem e uma reflexdo ética exige que ndo
sejam confundidas, seria prejudicial dissocia-las, tanto para a ética quanto para o dogma.

403 ACROIX, X. Le corps de chair: les dimensions éthique, esthétique et spirituelle de I'amour, p.213.
404 1d., Le corps et I'esprit, p.75.

405SALTERMATH, F. Du corps psychigque au corps spirituel, p.40.

4061bid., p.41-51.

407)bid., p.41, 50.
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Os Padres da Igreja adotaram uma categoria mais platonica e insistiram na
presenca da imagem e semelhanca de Deus mais na alma que no corpo. Entretanto, o
grande Padre Irineu de Lyon insistira que no corpo modelado pelo Espirito o ser
humano é a imagem e semelhanca de seu criador4%. Irineu sublinha que ha
dificuldadeemreconhecer-se no rosto humano a imagem do invisivel. Insere-se,
assim, o tema da encarnagdo. Segundo ele, na imagem tornada visivel, "entdo a
semelhanca pode ser lugar de reconhecimento409, Entretanto, 0 outro sera sempre
mistério para mim419, Com o evento da Encarnacéo, as relacdes entre Deus e 0
corpo nao sdo mais as mesmas. A partir da revelacdo de Deus em Jesus, histéria e
ontologia se articulam porque a "substancia mesma do real, corporal notadamente, é
afetada pelo acontecimento Encarnacdo-Redencao™411, Nesse sentido, Santo Irineu
afirma que a "encarnacao nao quer dizer unicamente o0 momento pontual do ato pelo
qual o Verbo se fez carne, ela é o conjunto de sua obra terrestre"412,

O Cristo assumiu nossa carne, pois "o Verbo se fez carne” (Jo 1,14). Sobre o
Verbo, pode-se dizer que ele é capaz da "quenose e da humilhagdo™413. Porém,
sobre a carne, sabemos que ela é capaz de se "tornar divina"414. A carne é portadora de
Deus porque segundo os Padres da Igreja: "o verbo é feito carne a fim de que a
carne torne-se Verbo™415, Jesus, entdo, assumiu viver na carne, assume viver na

fragilidade, na vulnerabilidade e na corporeidade. Cristo torna-se semelhante aos

408 para ele, € 0 ser humano inteiro, portanto em sua carne que foi modelado sugundo a imagem e
semelhanga de Deus: Pelas maos do Pai, isto é, pelo Filho e pelo Espirito, é o ser humano e ndo parte
do ser humano que se torna a imagem e a semelhanca de Deus. Ora, a alma e o espirito podem ser
uma parte do ser humano, mas de modo algum o ser humano: o ser humano perfeito é a mesclae a
unido da alma que recebeu o Espirito do Pai e foi misturado & carne modelada segundo a imagem de
Deus. Com efeito, se for descartada a substancia da carne, isto é, da obra modelada, para s6
considerar 0 que é propriamente o espirito, tal coisa ndo é mais o ser humano espiritual, mas o
espirito do ser humano, ou o Espirito de Deus. Ao contrario, quando esse espirito, misturando-se a
alma, se uniu a obra modelada, gracas a essa efusdo do Espirito encontra-se realizado o ser humano
espiritual e perfeito, e esse mesmo é que foi feito a imagem e a semelhanca de Deus. (LYON, Irineu
Contra as heresias, Livro V, n. 6 e 1).

4091id.

410 para Levinas, "ser a imagem de Deus néo significa ser um icone de Deus, mas encontrar-se em
seus tracos”. (LEVINAS, E. Humanisme de I'autre homme, p.58).

411 ACROIX, X. Le corps de chair: les dimensions éthique, esthétique et spirituelle de I'amour, p231.
412 SINGLES, D. Le Salut de I'nomme chez Saint Irénée. Essai d'interprétation symbolique. Thése
de doctorat. Faculté de théologie de Lyon, 1978. p.90 apud Ibid., p.232.

4131hid., p.236.

4141bid., p.236.

415 Segundo Marcos o asceta, Ireneu pergunta como podemos compreender tal fato que néo seja de
maneria mitica, magica. E nos diz que é pela comunhdo. Na Igreja isso acontece de maneira muito
concreta, corporal, fisica: passa pelo pdo e pelo vinho, ou seja, é sacramental, eucaristica. Pela
eucaristia, pelos sacramentos, o Verbo atinge a alma através da carne. Por seus sacramentos, meu
corpo é enxertado sobre o corpo de Cristo, Deus me atinge em minha corporeidade. Pela eucaristia,
recebo em meu corpo a semente de sua gloria. (LYON, I. Op. cit., Livro V, n.14 e 1).
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homens, mas nédo vive "segundo" a carne ou no pecado (Fl 2,6). Cristo acolhendo a
vontade do Pai, assumiu a carne e "tornou-se obediente até a morte e a morte sobre
uma cruz" (FI 2,8). O Cristo assume um corpo, uma pessoa e, portanto, uma historia
humana "na" carne.

Nesse sentido, a experiéncia da filiacdo e a encarnagéo dao sentido ao que o
proprio Jesus foi encontrando durante a sua vida palestinense. Como corpo que se
torna uma historia da encarnacéo, ele pode inclusive dar significacdo a sua morte
como entrega de seu corpo. Encontra-se, entdo, a diferenca em que Sdo Paulo
utiliza de viver "na" carne e "segundo” a carne.*16 Desse modo, resulta que fomos
chamados a viver "na" carne e ndo mais "segundo” a carne. Ao viver segundo a
carne, o0 ser humano rompe com a sua criaturalidade, ou seja, torna-se desobediente a
Deus, vivendo segundo o pecado, nega que € criatura de Deus.

A carne, segundo a teologia paulina, assume a conotacdo da fraqueza e
vulnerabilidade humana. Nesse caso, a fragilidade humana ndo assume um sentido
negativo, pois a "forca de Deus acontece com predilecdo na fraqueza"4l7. A questdo,
porém, encontra-se em que o ser humano tenha escolhido se opor a essa condi¢édo
de criatura e se oponha ao sopro vital sem o qual fenece418.

Contudo, a relagdo de Jesus com o Pai foi de total entrega. O Pai se deu no
Filho para a nossa salvacéo (cf. Jo 3,16). Jesus, como dom do Pai, entrega sua vida
livremente (cf. Jo 10,18). Segundo Lacroix, por isso, € possivel dizer que Jesus
tenha assumido se tornar soma ou corpo de uma histéria humana feita de relagdes e
entrega de si assim como que se une a histéria da humanidade. Assume viver e
morrer em nossa carne. Na entrega de seu corpo-espirito o cristdo também é

sepultado para viver ndo mais segundo a carne, mas segundo o Espirito:

Eis o corpo transplantado sobre a vida trinitaria: recebe sua vida do Pai, transplantando
sobre a vida do Cristo, habitada pelo Espirito. O Pai é a origem, a fonte do Dom; o
Cristo é a Forma, o Rosto, o Primeiro nascido cujo corpo, hoje, é a Igreja, a qual nés
pertencemos corporalmente; o Espirito Santo é o Sopro, o dinamismo divino que
aporta no corpo sua energia interior.419

416 para aprofundar mais no tema: O'CONNOR, M. L'Existence chrétienne selon saint Paul, p.35.
417 Esse tema da manifestagio da forca na fraqueza é uma das ideias fundamentais do livros I11 e IV
de Santo Irineu Contras as Heresias. E esclarece com a mesma a luz os desenvolvimentos sobre a
criacdo, sobre a encarnacao e sobre a ressurreicao.

418 _LACROIX, X. La chair inspirée: unité profonde du charnel et du spirituel. Signification de la
sexualité.

419 LYON, Irineu. Contra as heresias, Livro V, n.14 e 3.
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A primeira e a segunda criagdo nos separam e, em seguida, nos unem a Deus
mediante a alianca que faz conosco. Pelo dom e pela graca nos faz coparticipes de
sua historia e pela comunhdo do ser humano com Deus o "Verbo se fez carne para

que a carne se tornasse Verbo".

3.2.2
Salvacéo e redencéo

A morte e a ressurrei¢do de Jesus sdoo ponto central da fé cristd. Por sua vez,
é sempre sob a dptica da ressurrei¢do que se deve olhar os fundamentos de nossa fé.
A ressurreicdo de Cristo foi a passagem a uma dimensao de vida completamente nova,
que implica todo ser humano, pois este evento ressignificou a vida e a morte de
cada ser humano. Sendo assim, pode-se dizer que "a segunda criacdo € a
ressurreicdo de Cristo"420. Na ressurrei¢do o ser humano seré elevado a "um modo
de ser novo e superior e ndo somente um restabelecimento da condicdo perdida em
consequéncia do pecado™421, Sendo assim, para cada ser humano, "levar a imagem
do celeste serd ser renovado inteiramente pelo pneuma divino". Agora as novas
criaturas renovadas interiormente (2Cor 4, 16) é permitido caminhar em uma nova
vida (Rom 6, 4; 7,6; Gal 5, 22-25). Entretanto, mesmo renovado pelo Espirito, 0
crente ainda estd em sua carne, sujeito ao mal e a morte. A renovacao do seu ser
aconteceria completamente no final dos tempos, porque Deus renovara toda a
criacdo e trasnformara o corpo carnal, psiquico em corpo espiritual. Portanto,
certamente apos a ressurreicdo deCristo e sua glorificacdo, o crente é uma nova
criatura (2Cor 5,12); mas esta criatura esta ainda fragil, psiquica e sem gléria (1Cor
15, 43)422,

Ao se referir ao corpo de Cristo, as narrativas da Paixao nos situam diante de um
corpo entregue, desnudo, flagelado, zombado, coroado de espinhos, crucificado,
acoitado e transpassado e associa esse corpo a “entrega de seu espirito” (Jo 19,30).
N&o é, apenas, o espirito de Deus criador (ruah), mas o Espirito (Pneuma), pois
Jesus € o filho de Deus. Jesus se entrega em seu corpo (sua historia), entrega seu

corpo em sinal de seu amor. E a total doagdo. Ele se esvazia (kenose) para nos

420 Ver ALTERMATH, F. Du corps psychique au corps spirituel, p.40-41.
421bid., p.37.
422)hjd., p.36-37.
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redimir. Entrega-se na carne, pois ndo vive segundo a carne, e entrega seu Espirito
que nos vivifica n'Ele423,

E as narrativas da ressurreicdo? Dirigem-se "sobre um corpo ausente™424,
Contudo, no calvario € seu corpo e seu espirito que se entregam. ""O sepulcro vazio,
evento extraordinario, indica que ndo é um puro espirito que ressuscita, ou um
'corpo sutil', mas a pessoa corporal inteira. E bem seu corpo que se tornou 'corpo
espiritual’ (1Cor 15,44)"425, Na primeira apari¢cdo do Ressuscitado aos apostolos,
Jesus mostra as chagas da paixdo: "Vede minhas maos e meus pés: sou eu!
Apalpai-me e entendei que um espirito ndo tem carne, nem 0ss0s, como estais
vendo que eu tenho™ (Lc 24,39).

Recordamos as palavras de Séo Paulo sobre a corporeidade humana e a
corporeidade glorificada. Ele insiste sobre a diferenca entre o corpo presente e 0
corpo do futuro, aquele da ressurreicdo: "semeado corruptivel, o corpo ressuscita
incorruptivel; semeado desprezivel, ressuscita reluzente de gléria; semeado na
fraqueza, ressuscita cheio de forca; semeado corpo psiquico ressuscita42é corpo
espiritual. Se ha um corpo psiquico, hd também um corpo espiritual” (Cor 15
42-44). A nocdo paulina da ressurreigdo espiritual supde uma continuidade entre
"corpo natural e o corpo espiritual. O mesmo ‘eu’ subsistente que antes se
manifestava num corpo, manifesta-se em seguida no mesmo corpo natural
espiritualizado™427. Segundo Paulo, o Espirito € considerado como uma "qualidade”
fundamental de Deus. Assim, o ser humano "espiritual” é aquele que tem contato
com Deus gragas a sua participacdo no seu Espirito. Nesta antropologia nada

impede que se fale numa espiritualizacdo do corpo, ou deum corpo espiritual:

Com isso da-se a entender simplesmente que a pessoa humana corpo e alma, como
diriamos, passou da esfera da vida natural & participacdo nas "qualidades"” divinas.
Como a ressurreicdo envolve o corpo, que ndo apenas deve ser reanimado, mas
também devera entrar na esfera do "espiritual”. Sera sempre um corpo, guardando
toda a natureza corpdrea, exceto 0 que se oporia a uma participacdo na divindade.428

423 Jesus n3o se precipita para a morte, ele se entrega quando vé que chegou "a hora", até ent#o tinha
escapado dela: (Jo 7, 30; 8, 20.59; 10, 39). Fala que a morte vira do 6dio do mundo (Mt 10, 21s; Jo
16, 2). Antes de morrer, Jesus ndo deixara somente suas palabras, mas seu proprio corpo aos
discipulos como alimento (SW). (LACOSTE, J-Y. Dicionario critico de teologia, p99).

424 | ACROIX, X. Le corps et I'esprit, p.72.

425 _ACOSTE, J-Y. Op. cit., p.99.

426 1Tessalonicenses contenta-se em afirmar que os corpos no timulo serdo reanimados.
(CERFAUX, L. O cristao na teologia de Paulo, p.187).

427)bid., p.192.

428)bid., p.191.
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Constatamos aqui o que se depreende do capitulo 15 de 1 Corintios sobre o
corpo carnal e o corpo espiritual. Torna-se mister acentuar que em S&o Paulo o
termo que faz relacdo entre a vida presente e a vida futura ndo € a alma, mas sim o
corpo: "Semeado corpo psiquico ressuscita corpo espiritual” (1Cor 15,44). Nosso
corpo esta em relagdo com o corpo do ressuscitado, pois nosso corpo carnal ja é
espiritual como templo do Espirito. Nosso corpo torna-se espiritual se relacionando
ao corpo espiritual de Cristo; ele serd plenamente espiritual quando nés formos
semelhantes a Ele429, "Na ressurreicdo, ndo € somente o ser humano interior que
serd renovado, mas o corpo que se tornara sob o efeito doEspirito um corpo
espiritual; assim o ser humano podera viver na gléria, na incorruptibilidade, na
forga™430,

Compreender o "corpo de maneira espiritual € compreendé-lo como orientado
para um futuro"431, o ponto de vista escatoldgico préprio do cristianismo acentua
esta orientacdo432. N&o se trata de confundir a vida presente e a vida futura, o que
seria um erro uma vez que em Corintios: "o Unico corpo atualmente glorioso é este
de Jesus™433, Mas ndo devemos esquecer que "no fim dos tempos, todos estes que,
misteriosamente, estdo ligados a ele participardo corporalmente de sua

429 para Paulo, a nogo de Espirito é antes de tudo "religiosa"; o Espirito é considerado como uma
"qualidade"” fundamental de Deus. O ser humano "espiritual” é aquele que tem contato com Deus
gragas a sua participacdo no seu Espirito. Nesta antropologia nada se impede que se fala em uma
espiritualizacdo do corpo, ou dum corpo espiritual. (CERFAUX, L. O cristdo na teologia de Paulo,
p.191-192).

430ALTERMATH, F. Du corps psychigque au corps spirituel, p.37.

431ILACROIX, X. Le corps de chair: les dimensions éthique, esthétique et spirituelle de I'amour, p.226.

432 1d., Le corps et l'esprit.Paris: Vie Chrétienne, 1996, p.73. Para aprofundar no assunto:
SCHWEITZER, A. O misticismo de Paulo, o apéstolo, p.180-183.

433 Segundo Schweitzer, Paulo distingue entre corporeidade como tal e o corpo natural e glorificado.
De acordo com isso, assume que a alma, isto é, a personalidade indestrutivel do individuo, é algo
corporal que primeiramente estd unida ao corpo carnal e posteriormente ao corpo glorificado. A
capacidade que a pessoa eleita adquire através do morrer e ressucitar com Cristo é que o corpo-alma
gue constitui sua esséncia esta preparado para abandonar imediatamente sua unido com o corpo carnal
e entrar na unido com o corpo glorificado. [...] O conceito de Paulo sobre a ressurrei¢do daqueles que
dormem em Cristo no retorno de Jesus é completamente diferente. Ele os apresenta como vestidos
com o corpo glorificado imediatamente ap0s a ressurreicdo. Isto é o que ele quer dizer quando, em
1Cor 15,52, escreve que 0 morto em Cristo ressuscita incorruptivel, enquanto, a0 mesmo tempo, 0s
sobreviventes sdo transformados. Os mortos em Cristo néo estéo de fato ordinariamente mortos. Em
seu caso nao é primeiramente decidido, apds a ressurreicdo, se eles devem ir para a gléria ou para a
maldicdo. Seu destino ja esta fixado. Consequentemente eles podem ressucitar imediatamente no
corpo glorificado. A descri¢do de Paulo sobre o corpo carnal que foi sepultado como a semente do
qual o corpo incorruptivel deve nascer (1 Cor 15, 42-44), é uma prova a mais que ele espera para 0s
mortos em Cristo, de quem ele esta falando ali, uma ressurreicao ocorrendo no corpo glorificado.
(SCHWEITZER, A. Op. cit., p.177-180).
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gloria™434; "num instante, num abrir e fechar de olhos, ao som da trombeta final nos
seremos transformados” (1 Cor 15, 52-53). Com efeito, € necessario que este ser
corruptivel revista a incorruptibilidade e que este ser mortal revista a imortalidade (1or
15, 42-43). O mesmo espirito que ressuscitou o corpo de Jesus € quem devolvera
vida a nosso corpo mortal, "mediante o seu Espirito que habita em vos" (Rm 8,11).
Se o futuro do corpo € a ressurrei¢do gloriosa "ndo mudaria j& a compreensdo do
corpo presente?" Moltmann afirma: "é no arco que tende entre sua criacdo corporal
e a ressurreicdo da carne que nos conhecemos teologicamente a verdade do ser
humano"435, Nesta perspectiva dindmica, ser corpo em génese, é tornar-se corpo
(futuro). Teodoro de Mopsuestia e Gregorio de Nazianzo descrevem como
"nascimentos sucessivos" do corpo. O primeiro nascimento do corpo do ser
humano é "a vinda ao mundo; o segundo nascimento é o batismo; o terceiro
nascimento é a ressurrei¢do™436, Sendo assim, o corpo é inacabado, é o corpo do
sacramento e 0 corpo da ressurreicdo. Xavier Lacroix acrescentard, ainda, outros
nascimentos, proprios da historia individual de cada um: "nascimento a ternura, ao
amor, a paternidade e maternidade, ao sofrimento, a alegria, entre outros"437,

Ao introduzir o tema da salvacéo, a carne, capaz de se tornar divina; capax
dei, portadora de Deus, é ao mesmo tempo "objeto e meio da salvacdo™438. Para 0s
padres gregos, a carne €, ao mesmo tempo, objeto e meio de salvacdo. Por exemplo,
Atanasio, Gregorio Nazianzo e varios outros voltam ao tema: "todo inteiro ser
humano e todo inteiro Deus, ele me salva inteiro. O que ndo foi assumido,
tampouco foi salvo"439. Isso significa que "se a carne ndo tivesse sido salva, o

Verbode Deus nao teria sido feito carne"440, Irineu ainda completa dizendo que "se

434 pela ressurreicdo ndo somente os crentes sdo reconcialiados com Deus, mas eles s&o chamados a
uma vida nova, as premissas sdo constituidas pelo dom do Espirito, mas que aparecem agora de
maneira escondida (Rom 6, 4-11). Esta vida sera manifestada plenamente quando serdo revestidos
o0s crentes deste mesmo corpo espirtiual e incorruptivel que o Cristo glorioso foi revestido antes
deles. Esse novo da criacdo foi possivel apds a ressurreicdo de Cristo e pelo dom do Espirito. Isto
constitui a primeira etapa da redencdo que serd realizada em sua plenitude ap6s a parusia.
(ALTERMATH, F. Du corps psychique au corps spirituel, p.37).

435 MOLTMANN, J. Dieu dans la création, p.314.

436 BOURGEOIS, H. Je crois a la résurrection du corps, p.307-308.

437TLACROIX, X. Le corps de chair: les dimensions éthique, esthétique et spirituelle de I'amour, p.227.

438 LYON, Irineu. Contra as heresias, Livro V, n.2 e 3.

439 NAZIANZO, Gregorio. Poemas, Lyon. Pierre Gallay, 1941, p.137-138.

440 LYON, Irineu. Op. cit., Livro V, n.14 e 1.
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0 Senhor tomou a carne de uma outra substancia, ndo ha reconciliacdo com
Deus"441,

Portanto, somos associados a este acontecimento pelo qual fomos unidos a
Deus, pela nossa comunhdo com Ele442, Essa comunhdo, na Igreja, tem uma forma
muito concreta como corpo de carne (pessoa, historia inteira), que se realiza no pdo
e no vinho, ou seja, na eucaristia. "Isto ¢ 0 meu corpo” (Lc 22,19). E de seu corpo e
de seu sangue que quer fazer memoria: "Fazei isto em minha memoria” (Lc 22,19).
Por meio dos sacramentos, nosso corpo é transformado no corpo de Cristo, pois
Deus me atinge em minha corporeidade, por minha corporeidade. Ou ainda,
"o Verbo atinge a alma através da carne"443. Pela eucaristia, "eu recebo em meu
corpo a semente de sua gldria"444. A partir de Irineu de Lyon, podemos dizer que a
eucaristia € o coracdo da relacdo intrinseca entre criacdo e salvacdo44>. Na
participacdo na eucaristia nosso corpo inteiro se relaciona com o corpo de Cristo:
"alimentado da mesma criacdo; fortificado pelo seu sangue (tecido da mesma
substancia humana); salvo por Ele; fazendo parte de seus membros*446, Contudo, ao
tocar o corpo humano, toca-se no fruto do ato criador, no objeto da salvacdo, no
beneficiario do dom eucaristico.

Nesse sentido, a salvacao faz crer que a esperanca cristd ndo espera somente a
imortalidade da alma, mas a ressurreicdo da carne, pois a salvacgdo crista passa pelo
corpo, pelos sacramentos, pela pertenca a Igreja. A salvacao "passou pelo corpo na
pessoa de Jesus Cristo: corpo entregue, corpo crucificado, corpo ausente no
timulo™447, A razdo principal pela qual o cristdo pode crer na Ressurreigdo esta na
"solidariedade, no sentido mais forte, com o corpo de Cristo. Mas, também, sua
participacdo, sua incorporacdo a este"448: "N&o sabeis que v0SSOS cOrpos séo
membros de Cristo?" (1Cor 6,15). E por participagdo neste corpo todos somos

chamados a santidade.

441 LYON, Irineu. Contra as heresias, Livro V, n.14 e 3.

442|hid.

443 ACROIX, X. Le corps de chair: les dimensions éthique, esthétique et spirituelle de I'amour, p.169.
444 1bid., p.236.

445 Analise sobre esta relago de Irineu em Lacroix (Ibid., p.236-238).

446)bid., p.238.

447 1d., Le corps et I'esprit, p.65.

4481pid., p.73.
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3.2.3
Santificacao

Jesus entrega seu corpo de carne e se doa por amor a humanidade. Com a
morte de Cristo nosso viver segundo a carne é sepultado. Na sua morte e
ressurreicdo somos incorporados a sua pessoa. Assim, NOSSO COrpo se torna corpo
de Cristo, nossa historia se torna histéria de Cristo. Na relacdo com Ciristo,
segundoPaulo, ndo hd uma relacdo de imitacdo ou de orientacdo, mas de
incorporagéo*49.

O percurso da incorporagdo se inicia na relacdo com Cristo no mistério
pascal. Mas, no Batismo passamos a pertencer a um corpo mais vasto, a Igreja, uma
vez que Ele se entregou pela Igreja e a Igreja é o sacramento da entrega de Cristo
pela humanidade. Nesse sentido, para o cristdo, o Batismo ndo é uma simples
passagem através da morte, mas unido ao ser de Cristo, pois ele transformou o
nosso ser. E, mesmo sob pena de nega-lo, ele nos associou ao seu corpo a ponto de
ndo mais nos separar dele. Com a "transformacao ontoldgica operada pelo Batismo,
se compreende que é o 'ser mesmo' do corpo que € modificado pela
incorporacdo™459, Nosso corpo se torna morada do Espirito.

Trata-se de um corpo que assume a dimensdo eclesial e social, pois para a fé
cristd o corpo é, a0 mesmo tempo, carnal e espiritual45l: fragil, vulnerdvel e
habitado pelo Espirito. S&o Paulo dird que nosso "corpo é templo do Espirito Santo"
(1Cor 6, 19). Lacroix recorda gque a expressdo templo (naos) designa a parte interior
da habitacdo e que para o imaginario hebraico evoca o Santo dos Santos, "lugar da
presenca da shekina4s2", Portanto, na incorporagdo a Cristo, nosso corpo, nossa
pessoa, nossa histdria se tornam morada ou in-habita¢éo do Espirito Santo (pneuma
de Deus). O corpo torna-se pneumatico ou corpo espiritual: "O nosso corpo € lugar,
presenca, ou sujeito da vida pneumatica e, portanto, pode ser corpo de Deus, capax
Dei"453, A carne torna-se assim deifera, portadora de Deus, segundo a formula
usada pelos padres da Igreja. Nosso corpo e o lugar da presenca real de Deus™454,

Mas, Paulo afirma que nosso corpo ndo é exatamente nossa propriedade: "V0sso

449 ACROIX, X. Le corps de chair: les dimensions éthique, esthétique et spirituelle de I'amour, p.221.
450)bid., p.222.

451 para aprofundar nessa distingao, conferir: lbid., p.220-223.

452ghekina significa presenca divina em Hebraico. (Id.,Le coeur de chair, p.16).

453 1d., Le corps de chair: les dimensions éthique, esthétique et spirituelle de I'amour, p.235.

454 1d., Le corps et I'esprit, p.75.
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corpo néo vos pertence™ (1Cor 6,11). Essa expressao modifica a relacdo do sujeito
com seu proprio corpo e, portanto, "ndo somente o corpo recebe sentido da relagédo
ao outro, mas o cristdo é convidado a se encontrar como desapropriado, sobre e para
um outro4%s,

A ideia de corpo em Paulo assume plenamente o sentido de ser um corpo de
carne gracas as significaces interpessoais e na relagdo com o corpo de Cristo.
Recebemos pelo Espirito de Cristo (seu corpo), a vocacdo e a gléria de sermos
Filhos no Filho. Portanto, somos chamados a glorificar a Deus em nosso corpo. Do
ponto de vista ético, a teologia paulina permite compreender que 0 corpo vai se
tornando espiritual na medida em que deixamos o Espirito de Cristo nos conformar
a Ele. Desse modo, ética e mistica se encontram uma vez que 0 COrpo aparece como
templo do Espirito Santo, membro de Cristo e corpo para o Senhor (1Cor 6, 13-19).
Paulo recomenda aos Corintios glorificar Deus pelo seu préprio corpo: "Glorificai, a
Deus em vosso corpo” (1Cor 6, 20). Enfim, em Cristo a humanidade inteira
encontra-se associada ao corpo de Cristo e, por isso, com mais razao, os cristaos se
compreendem como santificados na carne, ou seja, no corpo gracas a acdo do
Espirito que move nosso agir. "J&" fomos incorporados a Cristo pelo batismo, mas
vivemos na carne, entdo, somente pelo caminho ético-espiritual vamos nos
conformando a Ele para nos tornarmos santos na carne segundo o Espirito de Cristo.

Nosso corpo é corpo do Espirito. O lugar onde o Espirito toma corpo, quando o
invisivel torna-se visivel, quando o imprevisto (inesperado ou surpreendente) e a
beleza surgem dentro do tecido do mundo. Por isso, 0 corpo ndo é somente o lugar
da vida pessoal, mas a propria vida divina nele. O corpo foi e € 0 "lugar desta
historia que chega ao mundo"4%¢, e que "da a luz" a Deus?#>7. Entdo, "para a religido
da Encarnag&o, o corpo nao é somente respeitavel porque ele é expressdo da pessoa;
mais ainda é lugar da presenca divina™458. Criado & imagem e semelhanca de Deus,
ele é transplantado no corpo de Cristo pelos sacramentos. O cristianismo nédo afirma
que a vida é sagrada. Para ele, o corpo é santo, porque ¢ habitado pelo Santo gracas

ao Filho. Esta afirmacéo se opde a atitude que o "relegaria a ordem de objeto ou de

455 "A mulher ndo dispde de seu corpo, mas o marido. Igualmente, 0 marido ndo dispde de seu
corpo, mas a mulher (1Cor 7,4). (LACROIX, X.Le corps de chair: les dimensions éthique, esthétique
et spirituelle de I'amour, p. 223).

456_UBAC, H. Histoire et Esprit, p. 741.

45T ACROIX, X. La chair inspirée: unité profonde du charnel et du spirituel. Signification de la
sexualité.

458 |d.,Du désir a I'amour, p.550.
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instrumento™459, Contudo, o evangelho é portador da boa nova para o corpo. Nesse
sentido, o corpo pneumatico, gracas a acao do Espirito em nosso corpo de carne, €
chamado a configurar-se como santidade.

Em suma, o dialogo estabelecido entre Criador e criatura institui uma
dindmica em que o corpo vai se tornando personalidade, "rosto”. O corpo, ao
responder ao apelo do Santo, ao pneuma, torna-se lugar de santidade. A
corporeidade torna-se lugar da santidade da carne humana, pois o cristianismo é a
religido da encarnacdo. Assim, pensamos 0 corpo ndo como sacralidade, mas como
lugar de santidade. Em vista disso torna-se importante retomar e valorizar a ideia da
criagdo como separagdo. O Criador cria separando, embora separa para fazer
alianca com a humanidade criada. Desse modo, essa maneira de pensar a criacao
evita a sacralizacdo alienante ou a fusdo entre humano e o divino. A cria¢do na
separagdo valoriza a mediacdo da liberdade humana no didlogo e na
responsabilidade com a palavra criadora de Deus. Essa visdo de criagdo exprime
melhor o sentido judeu-cristdo de corpo, pois "santidade é desdobramento da vida
divina no coracao e, para além, no corpo do ser humano"469, A santidade é, entdo, a
proximidade da transcendéncia. Paulo afirma: "O templo de Deus € santo, e este
templo sois vds" (1Cor 3,16.17). Enquanto o sagrado "é da ordem do contato
imediato, quase material com o divino™461, a santidade "passa pelo coracédo e pela
liberdade™462,

O corpo torna-se, entdo, o lugar da santidade. Lugar da relagdo com Deus.
Sendo assim, "a revelagdo biblica €, primeiramente, certa ruptura com uma forma
de sacralizacdo do corpo e das forcas vitais"463, Podemos entdo afirmar que se
gracas a corporeidade o ser humano esta enraizado no mundo como "ser histérico,

gracas a ela, ele esta, ao mesmo tempo, em relacdo com Deus, para o qual, pela sua

459 LACROIX, X. Du désir a I'amour, p. 551.

460 |d., Le corps de chair: les dimensions éthique, esthétique et spirituelle de l'amour, p.215.

461 A santidade ndo é um atributo da natureza, mas um dom que se dirige ao corpo pelo espirito.
A grande diferenca entre o sagrado e a santidade € que o sagrado, sejam quais forem suas definicoes, &
exterior a liberdade humana. Essa exterioridade constitui sua esséncia. O sagrado € o intocavel, o
tremendum. A santidade, embora consista em ser "posta a parte”, em relagdo ao Unico Santo, é
acolhida no livre consentimento. Ela se da, brota e cresce no mais intimo do sujeito. E o
desenvolvimento da vida divina no coracdo, e dali, no corpo do ser humano através da
transcendéncia. (Ibid.).

462 1d,, Le corps et I'esprit, p.67.

463 |d., Le corps de chair: les dimensions éthique, esthétique et spirituelle de I'amour, p.212.
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origem, é orientado como todo o seu ser espiritual-corpdreo”464, E assim de Deus,
por outro lado, "o ser humano recebe a tarefa de levar a termo a histdria da criacéo e
construir a comunidade dos homens no mundo. A corporeidade é o sinal e o

instrumento de tudo isso'465.

3.3
Valores e desafios corpdreos atuais para uma praxis mistico-ética

Como se pode notar, houve a partir do que foi apresentado anteriormente uma
transformacéo significativa na compreensdo do corpo na cultura hodierna. Ao
considerar suas conquistas no confronto com os avancos da tecnociéncia, bem
como as contribuicdes da fenomenologia 466 , o corpo ganhou um destaque
surpreendente em nossa cultura. Deste modo, a cultura somatica retirou do ser
humano a carga negativa que carregava sobre o corpo. Superaram-se tabus,
entraves religiosos, culturais e sociais, possibilitando a solidificacdo da cultura do
corpo. Antes, 0 corpo, entregue as causalidades temporais, padecia mais facilmente.
Atualmente, um corpo maquina, supervalorizado, alvo de todos os cuidados,
torna-se centro de estudos e preocupacdes.

A ideia de "corpo sadio" torna-se um valor insofismavel; vida longa associada a
qualidade de vida. Os valores e comportamentos passam por uma transformacao.
A "vontade de saber”, apoiada nas contribui¢des da tecnociéncia irrompeu em um
novo modelo de ser humano, tornando o corpo objeto da estética, da técnica e da
genética. Surge um corpo ciborgue; hd um novo dualismo, ndo mais corpo-alma,
mas sujeito-corpo*67. Essa cultura deseja espiritualizar o corpo por meio da técnica.
Desvela um corpo que ndo pode sofrer, negando sua finitude e sua historia. Retira o

corpo do tempo e de sua narratividade, buscando eterniza-lo no presente.

464 ANCILLI, E; PONTIFICIO INSTITUTO DE ESPIRITUALIDADE TERESIANUM (Orgs.).
Dicionario de espiritualidade, v.1, p.626.

465 1id.

466 De S. Weil com a fenomenologia néo ha nenhuma aparente ligacéo, afirma Gabellieri. Mas tem
algo do "retorno teolégico" da fenomenologia contemporanea que constribuird para nossa visao de
corpo como mediacdo. Gabellieri apresenta a tese de Dominique Janicaud como base sobre o
teoldgico na fenomenologia: "segunda a qual se produz depois de Levinas um derivado 'teoldgico’
da fenomenologia francesa injustificavel de um ponto de vista estritamente fenomenol6gico, mas
também filoséfico”. Gabellieri cita que ha um grupo de autores que tratam do mesmo tema, eles tém
uma partida comum e depois se diferem em algumas coisas: Emanuel Levinas, Michel Henry, Jean
Luc Marion e Jean-Louis Chrétien. (GABELLIERI, E. Simone Weil: Etre et Don chez Simone Weil
et dans la phenomenologie Contemporaing, p.5).

467 e BRETON, D. Adeus ao corpo: antropologia e sociedade, p.28.


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1011820/CA


PUC-RIo - Certificagdo Digital N° 1011820/CA

124

Dessa forma, encontra-se a cultura contemporanea diante da "tentagdo
relativista" de um corpo que nega o carnal e com isso a temporalidade do corpo gera
uma desencarnacdo“68, A cultura somatica é, em certo sentido, a expressao de um
corpo sem carne. Entretanto, a pergunta que suscita a estranha "leveza do ser" é a de
saber qual o rumo que a cultura do corpo seguird e para onde levard o ser
humano46®., O fato é que de dentro desta cultura desvela-se uma "moral do
espetaculo™ em "tempos liquidos"” que se concretiza na separacdo entre realidade e
imagem, afirmando, com isso, uma sobreposi¢cdo da aparéncia sobre a realidade.

Importante é saber que cada ser humano, de forma diferente, tem uma relacéo
com seu préprio corpo, ou seja, 0 seu ser no mundo acontece pelo seu corpo.
Na medida em que o ser humano vive, ele se reconhece como um ser sensivel, que
ama, sente prazer e dor em seu proprio corpo e gracas a ele. Ao mesmo tempo ele
pode considerar seu corpo como um fardo. Entretanto, mesmo na certeza de que o
corpo seja a sede de experiéncias individuais, a resisténcia é grande em aceita-lo em
sua realidade organica, ou seja, finita. A presenca do sonho de onipoténcia despreza
os limites que o corpo parece impor, como habitat carnal.

H& uma frustracdo existencial4’® no momento em que as pessoas colocam
valor infinito em coisas finitas, pois 0 ser humano procura satisfazer questdes de sua
exterioridade, superficialidade, esquecendo sua interioridade e sua esséncia. Nessa
confusdo entre o que é finito e o infinito, ha uma profunda angustia, alienacao e
desespero. Em uma tentativa de independéncia total o ser humano cai em um vazio
existencial e busca o individualismo como forma de liberdade total471.

Entretanto, "o ser corporeo do ser humano, seja em virtude de sua constituicéo
ontoldgica, seja em sua forma fisica, estd a servico de 'uma existéncia-com’; a sua
propria configuragdo organica representa o contrario de todo individualismo absoluto,
como de toda forma de dobramento sobre si*472. A sua propria existéncia corporal é
coexisténcia: é doar e acolher, é "encontrar-se”, conhecer e amar. Assim, "se a
corporeidade humana é a razdo da individuacgéo irrepetivel de todo ser humano, ela

€, a0 mesmo tempo e com a mesma forca, o principio de sua socializagdo e de uma

468_ACROIX, X. Le corps de chair: les dimensions éthique, esthétique et spirituelle de I'amour, p. 45.
469 COSTA, J. F. O vestigio e a aura: corpo e consumismo na moral do espetaculo, p. 201.

470 FRANKL, V. Sede de sentido, p. 59.

471bid., p.61-62.

472 ANCILLI, E; PONTIFICIO INSTITUTO DE ESPIRITUALIDADE TERESIANUM (Orgs.).
Dicionario de espiritualidade, v.1, p.625.
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existéncia radicalmente comunitaria"473. E nessa dialética que se circunscreve
como corpo social e relacional. De um lado, "é a socializagdo de cada um dos
eu-corporeos que da origem a sociedade como corpo social; de outro, € o corpo
social que plasma o eu corpéreo individual e Ihe permite exprimir-se de modo
plenamente humano e, portanto, socializar-se™474.

Teologicamente falando, ao apresentarmos a problemética da dualidade
corpo-sujeito, percebemos que tal dualidade nos afasta da experiéncia mistica do
encontro-entrega ao Deus de Jesus Cristo porque leva o ser humano a uma
individualidade que ndo lhe permite fazer uma experiéncia de encontro com o
Outro. As consequéncias desta neocultura somatica sdéo um ser humano em sua
totalidade, fragmentado e desenraizado.

Percebemos, entdo, que o cristianismo apresentou de sua origem no AT uma
unidade ontoldgica no que tange aos dualismos demonstrados. Entretanto, ndo
negamos que os dualismos existem. Ha, por exemplo, dualidade entre o espirito e a
materia. A dualidade afirma o materialismo, afirma a substancia viva, a metafisica
do tema. Vivemos a dualidade. Nossa intencdo nao € combaté-la. Mas talvez seguir
o caminho da percepc¢do da dualidade existencial, contudo da unidade ontoldgica.
Podemos verificar no Evangelho da Paixdo: Mt 26, 11-410 combate existencial e a
vulnerabilidade, ha a liberdade.

Contudo, o grande desafio é pensar o corpo como presenca e como abertura,
portanto, como mediac&o entre o finito e um além de si mesmo que nos conduz ao
outro. Pois "através da Encarnacdo, o0 mundo foi criado como novo; mas para que
haja uma unido real, e vida imanente, vinculum substantiale, é necessario que o
Espirito de unidade e de amor penetre secretamente na intimidade dos seres e
termine a realidade, o ser"475, Assim, podem-se apresentar sinais de abertura do ser
humano para o encontro com Deus. Quais caminhos ou brechas permitem ao ser
humano entregar-se a experiéncia profunda de Deus e assim conduzi-loao outro ser
humano? Ou seja, na atual cultura somatica, como abrir-se para uma verdadeira

experiéncia mistica?

4731bid., p.626.

474 ANCILLI, E; PONTIFICIO INSTITUTO DE ESPIRITUALIDADE TERESIANUM (Orgs.).
Dicionario de espiritualidade, v.1, p.626.

4750rg.).et Pierre de Cointet, Maurice Blondel et la philosophie francaise, colloque tenu a Lyon,
24-26 janvier 2005, Parole et silence, Paris, 2007. Disponivel em:
<http://dictionnaire.sensagent.com/Emmanuel%20Gabellieri/fr-fr/>. Acesso em:; 05 maio 2013.
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Simone Weil 476 | considerada por muitos uma profeta da "nova
espiritualidade"477 faz uma experiéncia praxis mistico-ética em seu proprio corpo.
Rompe com a dualidade para entregar-se em sua carne e em seu espirito ao outro e
ao totalmente Outro.

O estudo em profundidade da experiéncia de Simone Weil que transita e
acontece entreaprdxis mistico-ética, nos permitird aprofundar essa condicao,
pois entendemos que € na profundidade da carne que acontece a experiéncia de
nossa fé478, Isso porque o que parece obscuridade se torna mistério e 0 mistério
torna-se lugar de revelagdo: "o dom da vida se revela na obra do ato criador e é 0
fruto de uma filiagdo™47°.

Em suma, o ser humano é o seu corpo; o ser humano é seu espirito; o ser
humano &, inseparavelmente, um e outro. A unidade é um sinal ineliminavel do ser
humano; ela reflete alguma coisa da unidade/comunhdo do ser humano com Deus.

Ha uma unidade ontoldgica.

A corporeidade, nesse quadro preciso, ¢ dom da agdo criadora de Deus: toda
existéncia corporeo-espiritual do ser humano pertence a essa acdo. Para o ser
humano, viver significa receber de Deus a existéncia; a corporeidade corresponde e
exprime uma tal recepcdo/dependéncia da pessoa humana total ao Criador.480

Contudo, como bem Simone Weil escreveu, Deus criou e separou-se do ser

humano. Ele deixou espaco para 0 seu consentimento nupcial. E também deixou

476 Cremos poder legitimamente dar a Simone Weil o qualificativo de tedloga, da maneira como
este qualificativo é entendido no cristianismo. Uma vez que tedlogo é aquele ou aquela que reflete
ordinariamente sobre a propria fé, acreditamos que poucas pessoas merecem de maneira tdo plena
esta denominacdo quanto ela. (BINGEMER, M. C. L. Deus inocente e a mortalidade humana. Cruz
e salvacdo em Simone Weil. Sintese Nova Fase, v.21, n.64, p.114, jan./mar. 1994).

477 Emmanuel Gabellieri afirma que Simone Weil foi uma precursora, ou mesmo, uma profetisa,
gue clama sobre dois temas que vieram a tona muito tempo depois de sua morte. A relagéo entre o
cristianismo e as outras religies — intuicbes da presenca secreta do verbo na historia: e a
universalidade da encarnacdo. Desenvolveu uma espiritualidade do trabalho, afirmou que o
totalitarismo estd na origem do materialismo brutal. (GABELLIERI, E. La pensée de Simone Weil,
une ressource pour aujourd'hui.). Bernard-Marie Dupont classifica Simone como uma "mulher
meteoro". Albert Camus descreveu-a como "o Unico espirito grande de nosso tempo". (DUPONT,
B.-M. Simone Weil, une mystique laique). Ver também: SHELDRAKE, P. Espiritualidade e
teologia: vida cristé e fé trinitaria, p.25.

478Entendemos fé como a atitude inicial que o ser humano deve assumir diante de Deus e condiciona
0 encontro amoroso com ele. Para Sao Paulo, a fé é uma atitude de toda a pessoa em relagdo a Deus
e a Cristo. A fé é da ordem da ontologia: possuir uma "novo coragdo e um novo espirito".
(ANCILLI, E; PONTIFICIO INSTITUTO DE ESPIRITUALIDADE TERESIANUM (Orgs.).
Dicionario de espiritualidade, v.2, p.1012; LACOSTE, J-Y. Dicionario critico de teologia, p.718).
479SHELDRAKE, P. Espiritualidade e teologia: vida crista e fé trinitaria, p. 211.

480 ANCILLI, E; PONTIFICIO INSTITUTO DE ESPIRITUALIDADE TERESIANUM (Orgs.).
Dicionario de espiritualidade, v.1, p.626.
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sinais implicitos de seu amor. Basta que o ser humano espere (attente), se
des-crie(décrée) e se recrie (récree), para neste profundo amor entregar-se ""em seu
corpo e alma" como comida e bebida para os demais. Voltemos nosso olhar agora
para avida da jovem francesa filosofa e professora, operéria e tedloga que saiu da

intimidade da “camara nupcial” e langou suas palavras e vida na “praca publica”.
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Segunda Parte - Simone Weil: Corporeidade e Linguagem
Mistica-Erotica

E possivel cumprir o possivel para tocar o impossivel.
O exercicio correto, conforme o dever das faculdades
naturais da vontade, do amor e do conhecimento, esta
para as realidades espirituais, exatamente como o
movimento do corpo esta para a percep¢ao dos objetos
sensiveis. (Simone Weil)

Na primeira parte, lancamos um olhar sobre a realidade que se desvela em
nosso tempo e apresenta-nos um novo modelo de ser humano. Passeamos por diversas
areas do saber, sem pretensao de esgota-las, apenas capturando alguns aportes que
nos auxiliem para nossa leitura analitica no segundo momento. Evidentemente,
como o leitor podera observar, a teologia foi 0 nosso porto seguro, nosso balizador
para, a partir de entdo, buscarmos sinais possiveis que possam conduzir o ser
humano a uma experiéncia mistica.

Nesta segunda parte, nossa escrita versara sobre a vida e a experiéncia de
Simone Weil. Uma vida singular de insercao e reflexdo: este binbnomio ja poderia
resumir a existéncia da filosofa francesa. Entretanto, ainda € pouco para descrever as
especificidades de sua vida excepcional e insaciavel, um "verdadeiro testemunho
de coeréncia e santidade [...]. Ao olhar para essa mulher encontramos profundos
sinais de esperanga".481 A entrega corporea de Simone Weil é um elo entre teoria,
praxis e ética: "a vida, a personalidade, o engajamento e a reflexdo formam um
todo, num grau excepcional™482 entre pensamento e experiéncia. Possui um corpo
fragil, debil, incontinente483, Contudo, mesmo nessa incontinéncia, o "ser corpo” de

Simone Weil percorre o caminho de uma praxis mistico-ética. Sendo assim,

481 BINGEMER, M. C. Simone Weil: una mistica en los limites, p. 10. (traducéo prdpria). Em 2014
o livro foi publicado em portugués: Simone Weil: testemunha da paix&o e da compaixao.

482 CHENAVIER, R. Simone Weil: L'attention au réel, p. 13.

483 A palavra incontinente ou incontinéncia é normalmente utilizada para indicar a falta de
autodominio ou autocontrole. A partir de sua etimologia significa a incapacidade de conter os
desejos fisicos como a incontinéncia urinaria, por exemplo, ou ndo, como a falta de comedimento
nos gestos, nas palavras, atos, sentimentos e intemperanga. Cf.: Dicionario Houaiss. Disponivel em:
http://houaiss.uol.com.br/busca?palavra=incontin%25C3%25AAncia. Acesso em julho de 2015.
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faremos uma leitura analitica da corporeidade em Simone Weil, lan¢ando o olhar
para uma linguagem que ela nos apresenta, que é mistico-erética. Neste momento
dispomo-nos a fazer nossa analise a partir de sua experiéncia mistico-corpdrea em
duas linhas de reflexdo: a primeira, um corpo como sofrimento fisico: e a segunda,
um corpo como sensibilidade para amar e vibrar.

Portanto, nos aprofundaremos nas obras de Simone Weil enfatizando sua
experiéncia corpoOrea mistica. Apreciaremos sua espera por se deixar encontrar por
Deus e a kenose que a conduziu a ser tomada por Ele. E em sua linguagem de
amor484 analisaremos a experiéncia do corpo como sensibilidade para amar e
vibrar. Uma linguagem em que eros leva Simone Weil a uma experiéncia mistica
intensa.

Buscaremos, assim, perceber na obra de Simone Weil onde aparece uma
linguagem erdtico-mistica. Pretendemos, a partir de sua experiéncia, descobrir
vestigios possiveis de abertura para o ser humano, em sua dualidade existencial,
qual seja entregar-se/doar-se para 0 outro, no que chamaremos de caminho da
praxis mistico-€tica, valorizando assim sua unidade ontologica. Analisaremos como
o0 poder de eros a leva a sensibilidade que conduz ao engajamento.

Entre a dor e a alegria, 0 esvaziamento de si e a graga parece encontrar-se 0
ponto onde se demonstra a unidade entre corpo espiritual e corpo carnal. Porém o
sofrimento é a maior experiéncia para Simone Weil. Ai se da seu encontro com
Deus/outro. A intuicdo consiste em verificar que a experiéncia humana corpdrea,
que deixa vestigios em sua carne, é uma experiéncia religiosa vivida pela mistica
que avanca da teoria a praxis.

Esse sera 0 percurso desta segunda etapa, na qual a andlise passa diretamente
pela experiéncia de vida da autora estudada. Assim como tudo se inicia na vida, sera

na existéncia de Simone Weil que nos deteremos em primeiro lugar.

484 Na evolucdo de seu processo intelectual e interior, a posteriormente crista e convertida (embora
essa ndo seja a melhor palavra) Simone vai conceber sempre 0 amor coerentemente com essa sua
experiéncia da primeira infancia. Para ela, nunca existira amor que nao implique um compartilhar
até as ultimas consequéncias todas as dificuldades e dores do ser amado. (BINGEMER, M. C. L.
Deus inocente e a mortalidade humana. Cruz e salvagdo em Simone Weil, p.115).
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Capitulo IV
Vida que se encarna navida

Para tentar encontrar sinais para esse caminho, apresentaremos o itinerario
espiritual de Simone Weil, mais especificamente sua experiéncia mistica de encontro
com o Deus de Jesus Cristo. Porém, antes de qualquer analise do pensamento da
autora, apresentaremos sua experiéncia de vida desde sua infancia; a
compaixdoaparece muito cedo em sua vida. Outro elemento importante e precoce,
talvez sob a influéncia do irmao, foi o desejo incansavel de buscar a verdade. Sendo
uma mulher de alta estatura, um pouco desajeitada, parecia forte. E o0 era em suas
palavras e pensamentos. Entretanto, em seu corpo padecia de vérias fragilidades.
Era realmente a for¢a do coracgéo na fragilidade da carne, existencialmente.

Isso se faz patente desde seus estudos de filosofia, seus trabalhos na fabrica
como fresadora de metais ou no campo, durante as colheitas. Dai aparecera a vida
de quem escolheu o caminho da encarnacdo. A mulher da voz firme dos discursos
ao lado dos operéarios e desempregados, a professora e a intelectual que, apesar de
sua mao fragil e pequena, escrevia sem igual. A aluna de Alain485 que conheceu 0
cristianismo, encantou-se pela religido dos escravos e mergulhou em sua doutrina
com propriedade para discuti-la.

Entretanto, quando experimentou em suas entranhas Jesus Cristo, como ela
mesmo relata: "senti-me tomada por Ele", abandona o pacifismo anterior ((E 509).
Soube esperar — attente — pelo encontro. E nessa espera fez a experiéncia kendtica —
détachement—, movida sempre pelo desejo da busca pela verdade — desiderare.
Antes, porém, a infancia e a juventude de Simone Adolphine Weil tém muito a

nos dizer.

485 Alain (1868-1951) professor de filosofia que exerceu forte influéncia em Simone Weil.
Verdadeiro nome era Emile Chartier. Nasceu em Montagne-au-Perche, Normandia, ingressou na
Escola Normal Superior, se converteu em professor agregado de filosofia e foi docente durante toda
sua vida. Durante a Guerra de 1914 alista-se como soldado e torna-se artilheiro. Suas opinifes
politicas sempre estiveram ao lado dos rebeldes. Influenciou uma geragao de jovens filésofos tanto
como professor do Instituto Henry IV como cronista em periodicos e revistas. (PETREMENT, S. La
vie de Simone Weil, p.52-56).
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4.1
Tracos biograficos da fildsofa de Paris

Simone Weil foi escritora, mistica, filosofa. Podemos dizer que foi também
tedloga e professora, profissdo que deixou para experimentar o trabalho duro nas
fabricas da Renault e nos campos durante as colheitas. Lutou na Guerra Civil
Espanhola ao lado dos republicanos e morreu com apenas 34 anos, protestando
contra as condigbes em que eram mantidos o0s prisioneiros de guerra na
Franca ocupada“ss.

Antes de continuarmos no pensamento mistico da autora, mergulhemos um
pouco no termo mistico. Longe de tentar definir a mistica — pois qualquer definicao
simples de tal fenbmeno complexo seria utépico — apresentaremos algumas pistas
de sentido apenas, até porque ndo é nossa intencdo fazer nenhum tratado sobre
mistica. Entendemos aqui a mistica como um modo de vida e como uma tentativa
de expressar uma experiéncia®®’ direta da presenca de Deus488, Apesar de sempre
ter havido elementos misticos na tradi¢do cristd, quem cunhou o termo foi Dionisio
Areopagita no sec. Ill, com o seu livro escrito com este tema e com a grande
tradicdo mistica explicita que veio a luz no novo fenbmeno do monaquismo do séc.

V489, E para trazer uma reflexdo contemporanea em paralelo a Simone Weil,

486 PETREMENT, S. La vie de Simone Weil, p.52-56.Quanto a vida de Simone Weil citaremos a
partir de sua amiga e biégrada Simone Pétrement, La vie de Simone Weil. Segundo Maria Clara
Bingemer, outras biografias de Simone Weil foram escritas, porém com menos detalhes, e algumas
foram feitas de perspectivas determinadas: CABAUD, J. L'Experience vécue de Simone Weil;
PERRIN, J-M. Mon dialogue avec Simone Weil; FORNI ROSA, G. Simone Weil: politica e mistica;
KHAN G. et al. Simone Weil: philosophe, historicienne et mystique; PERRIN, J.-M.; THIBON, G.
Simone Weil telle que nous I'avons connue; DAVY, M. M. Simone Weil; HOURDIN, G. Simone
Weil; FIORI, G. Simone Weil une femme absolue; DU PLESSIX GRAY, F. Simone Weil.
(BINGEMER, M. C. Simone Weil: una mistica en los limites, p. 11).

487 "0 termo experiéncia mistica, consciente ou inconscientemente, tende a colocar énfase em
estados alterados especiais — visdes, locugdes, éxtases, e similares — que, admite-se, tem um papel
importante na mistica, mas que, como muitos misticos j& insistiram, ndo constituem a esséncia do
encontro com Deus. Muitos dos maiores misticos cristdos (Origenes, M. Eckhart e Jodo da Cruz)
foram radicalmente hostis a tais experiéncias, enfatizando, ao contrario, o novo nivel de aten¢do, a
consciéncia especial e mais elevaram envolvendo tanto o amor quanto o conhecimento, que é dado
no encontro mistico”. (MCGINN, B. As fundagbes da mistica: das origens ao século V, p.19).
Conforme McGinn, por essa razdo ele prefere utilizar o termo consciéncia ao termo experiéncia, por
sugestdo de alguns investigadores. Entretanto, ele afirma que os dois termos podem ser ambiguos.
Ele utiliza consciéncia por explorar formas de linguagem que serdo mais verdadeiras para o registro
histérico e, segundo ele, mais precisas para seu significado. Sabemos também que numerosas
discussdes recentes sobre mistica ja sugeriram uma mudanga para a linguagem da consciéncia,
especialmente aquelas de alguns dos seguidores de Bernard de Lonergan. Nés optamos por utilizar a
palavra experiéncia. (Ibid.).

488bid., p.16.

4891bid., p.17.
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apresentamos Karl Rahner (1904-1984), chamado de Doctor mysticus do século XX.
Ele é o porta voz da tradi¢do apofatica: "a noite que, apenas ela, torna as pessoas
pequenas luzes visiveis e capacita-as a fulgurar"4%. Para ele, Deus sempre
permanece o Ultimo dos mistérios, mesmo desde a visdo beatifica. E ha mistica de
dois modos: "ha a mistica da vida diaria, a descoberta de Deus em todas as coisas. E
h& experiéncias misticas especiais que ele admite poderem ser encontradas tanto
dentro como fora do cristianismo™492,

Retornemos entéo para sua biografia. Para Simone Weil, o tempo é cocriador e a
tarefa do ser humano é recolher tudo de bomdo passado para alimentar o presente.
Assim, ela ndo despreza a modernidade, pois uma verdade pode-serefletirseja na
Republica de Platdo, seja nos Upanishads, seja nos Evangelhos, por exemplo. Entéo
parece que cada época deve exprimir esta verdade na linguagem que mais ela possa
possuir (OC 1 19). Assim percebemos a atualidade do pensamento weiliano para
nossa sociedade contemporénea. Como ela, ndo desprezaremos 0 presente, e
traremos sua experiéncia, ndo para lembrar um passado remoto, mas para refletir, a
partir da experiéncia mistico-corpdrea da filésofa de Paris, como no presente o ser
humano que clama pelo desejo de fazer a experiéncia de Deus podera encontrar
vestigios para abrir-se para um encontro profundo e transformador com Jesus
Cristo. Isso porque, como constatamos no capitulo anterior, o ser humano da
sociedade do espetaculo esta tdo extasiado por tudo o que lhe é oferecido que nao lhe
sobra espaco para fazer a profunda experiéncia de sentir-se amado e amar
profundamente e assim desvelar-se ontologicamente como ser de doagdo e
efetivamente doar-se.

Sendo assim, desvelaremos a existéncia de Simone Weil desde sua infancia,
passaremos por sua busca incansavel pela verdade e pela compaixdo que a

acompanhou sempre até chegar as aulas de Alain.

4.1.1
Simone Weil —uma vida singular de compaixao e reflexdo desde
muito cedo

490 RAHNER, K. Practice of Faith, p.78.
4911pid., p.72-73.
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N&o procurar deixar de sofrer ou sofrer menos;
e sim, ndo ser alterado pelo sofrimento.492

Antes de entrarmosno pensamento de Simone Weil conheceremos algumas
especificidades da vida de uma jovem que viveu coerentemente e deixou vestigios
de santidade. Era diretamente afetada pela dor do outro, movendo-se sempre para
ajuda-lo, em uma vida excepcional sinalizando-nos a esperanca de que € possivel
vivermos um mundo melhor.

Simone Adolphine Weil nasceu no dia 3 de fevereiro de 1909 em Paris e
faleceu no dia 24 de agosto de 1943 em Ashford. O pai era médico francés de
origem judia e sua mée de origem russa. Preocupavam-se muito com a educagao de
seus filhos. Tinha um irmao, trés anos mais velho.

A existéncia de Simone Weil foi marcada, desde muito cedo, por sua satde
fragil. Ela sentiu em sua propria carne a fragilidade humana quando, logo aos trés
anos e meio, sofreu de uma crise aguda de apendicite, foi operada e o médico ndo
acreditou que sobreviveria (SP 18). Ao longo de sua vida sofreu com problemas
respiratorios e fortes crises de enxaquecas que a fizeramafastar-se varias vezes de
seu trabalho.

Mas ndo somente em sua carne estdo as marcas precoces de sua vida.
Simonedesde crianga demostrou sinais de desapego e solidariedade. E
surpreendentemente aos trés anos de idade, ao ganhar de sua prima um anel
responde: "O luxo ndo me agrada"493. Aos cinco anos, durante a Primeira Guerra
Mundial, sente compaix&o pelo sofrimento humano e apadrinha um soldado. Desde
entdo se privou de agucar, chocolate e outras guloseimas para enviar a ele. Em abril
de 1916, aos nove anos, sua prima ficou oOrfa e ela cedia tudo para agrada-la. Diz a
seu irmao: "é necessario fazer tudo o que ela quiser, ela esta orfa" (SP 26). Em

1917, quando moravam em Chartres, uma velha empregada“94 profetizou o futuro

492 Essa citagdo de Simone Weil encontra-se em VIEIRA, J. G (1897-1977). O albatroz. S&o Paulo:
Clube do Livro, 1978. Antes ainda de Ecléa Bosi publicar e tornar mais conhecida Simone Weil em
1979. J. G. Vieira foi escritor, tradutor e critico literario brasileiro. Notabilizou-se com o romance
urbano, no qual se adunavam conflitos de matizes essencialmente nacionais, preteridos por muitos
de seus contemporaneos da ficgdo. Ecléa Bosi é Professora da Universidade de Séo Paulo. Tem
experiéncia na area de Psicologia, com énfase em Psicologia Social. Foi uma das responsaveis por
divulgar o pensamento de Simone Weil no Brasil

493 Riram por muito tempo e isso se tornou célebre na familia (PETREMENT, S. La vie de Simone
Weil, p. 18).

494 Trabalhou na casa do Padre Langlois, bibliotecario do Instituto Catélico de Paris, que conhecia o
doutor Weil e a indicou. (PETREMENT, S. La vie de Simone Weil, p.29).
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de Simone: "é uma santa". Em 1929, durante o cancer que acometeu sua avo, Ié “Os
miseraveis” de Victor Hugo para distrai-la. Nao sabia o que fazer para conforta-la,
de tal forma que caiu enferma tambeém. Simone ajudou a avé a aceitar a ideia da
morte (SP 100).

Simone tinha um grupo de amigos que sempre recebia em sua casa para
brincar. Ela organizava a reunio. Eles representavam Athalie*?, de Jean Racine. E
liam frequentemente os versos de Lamartine 4%, poemas que Simone amou
apaixonadamente. Em 1919, esse grupo resolveu se constituir em uma "associacao
dos cavaleiros da tavola redonda". A ideia era que "cada cavaleiro™ escolhesse um
protegido. Eles deviam dizer a verdade, corrigir os erros, viver puramente, ser leais
e fiéis. O pequeno grupo resolveu corrigir os erros e exercer a caridade. Cada
menina escolheu na lenda qual o cavaleiro que gostaria de representar. Simone
optou ser o tio do Rei Arthur que era também seu conselheiro. Cada cavaleiro
elegeu um protegido. Simone escolheu proteger e ajudar uma criancga de inteligéncia e
memoria lenta4®7. Esse grupo de meninas continuou pelos trés anos de estudo no
liceu. Ressaltamos essa historia porque, assim como escreveu sua bidgrafa, "se
pode pensar que Simone teve muita influéncia nesta resolucdo e que este jogo
revela os sonhos e o ideal de sua infancia™ (SP 36).

Ressaltamos ainda aqui essas brincadeiras da infancia para questionar o que
ainda se utiliza dessa maneira comunitaria e coletiva. As dificuldades sdo grandes
na "sociedade liquida"4% em que os pais dispem de pouco tempo para estar com 0s
filhos. A preocupacdo centra-se no corpo e nas tecnologias como "provedoras de
salvacdo". No entanto, as brincadeiras e 0s jogos podem nos ajudar na abertura e no
encontro. E ainda no desenvolvimento corporal e psiquico.

Segundo Lacroix, tedlogo humanista francés, falar em jogo parece opor-se a
seriedade da existéncia. Nesse caso, como afirma o autor, redescobrir o valor do

Jogo esta em redescobrir outro modo de afirmacéo da vida, tanto do desdobramentodas

495Athalie é uma peca de teatro de 1691, tragédia de Jean Racine.

496 Alphonse Marie Louis de Prat de Lamartine (Méacon, 21 de outubro de 1790 - Paris, 28 de
fevereiro de 1869) foi um escritor, poeta e politico francés. Seus primeiros livros de poemas
(Primeiras Meditagdes Poéticas, 1820 e Novas Meditagdes Poéticas, 1823) celebrizaram o autor e
influenciaram o Romantismo na Franga e em todo o0 mundo.

497 Historia contada conforme Simone Pétrement (Op. cit., p.35-36).

498 BAUMAN, Z. Tempos liquidos, p.75. A expressdo utilizada por Bauman mais frequentemente é
Modernidade liquida. Consultar também: Modernidade liquida.
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virtualidades do desejo como das potencialidades da liberdade49. Nesse sentido, 0
livro dos Provérbios refere-se ao jogo como um dos modos da vida divina: "Ao seu
lado estava eu, qual mestre de obras, objeto de suas delicias, dia a dia, brincando o
tempo todo em sua presenca, brincando em seu orbe terrestre; junto a humanidade
acho meus encantos™ (Pr 8, 30- 31). "Se o0 jogo é um dos modos de vida divina, ndo
seria entdo suscptivel de ser um valor espiritual?*500,

Lembramos aqui as analises de D. W. Winnicott sobre o playing50!. Foi
jogando que aprendemos o real e nos relacionamos com o mundo. Ao brincar, o ser
humano é informado do real. E 0 momento de transi¢io do eu e do ndo eu, ou ainda
entre ilusdo e realidade, que permitem uma experiéncia de continuidade entre interior
e exterior. Ora, na espiritualidade n6s nos tornamos criancas novamente. Nos
confins de nosso interior nos escondemos, choramos, rimos, fugimos, desistimos,
enfrentamos, corremos riscos. Muitos pontos comuns entre a experiéncia mistica e
0 que constitui o prdprio de toda experiéncia ludica merecem ser considerados
importantes para uma reflexdo existencial. Citaremos trés: a gratuidade, o
distanciamento e deslocamento das regras>92, Uma incapacidade de jogar seria sinal
da caréncia humana ou mesmo espiritual. Um sinal de excessivo apego aos valores
do agir: "A crianca é inocéncia e esquecimento, um noOvVo COmMego e um jogo, uma roda
que gira sobre si mesma, um primeiro movimento, um sim sagrado”5%. E que
enguanto o sério é engajamento, o jogo € libertacdo. Entretanto, 0 jogo € apenas um
paréntese ou um distanciamento. A continuidade dele no tempo esta suspensa e 0

universo ludico é o da ficcdo. Portanto, por mais rica que seja sua experiéncia, o

499 ACROIX, X. Le corps de chair: les dimensions éthique, esthétique et spirituelle de I'amour, p.38.
5001hid. Guy de Petitdemange define a atividade lidica como "o gesto global que rompe, que desliga
as coisas, que pde de novo em movimento, em uma palavra, que vem questionar em profundeza o
gue parece ser obvio". (PETITDEMANGE, G. J. Dictionnaire de spiritualité).

501 WINNICOTT, D. W. Jeu et Realité, p.59-100. N&o aprofundaremos este tema, apenas citaremos
0 que é relevante para nosso estudo.

502Na gratuidade o jogo rompe com o utilitarismo ligado a satisfagio das necessidades e aos valores de
producéo ligados ao mundo do trabalho. Sobre o distanciamento torna-se oportuno tomar distancia
da realidade. Assim 0 jogo sera a expressdo de nossas possibilidades, seja para exorcizar uma
violéncia virtual pondo-a em cena, seja para imitar uma ternura para a qual tende o desejo. Quanto
ao deslocamento das regras, sabemos que 0 jogo esta submetido a regras, mas ndo sao regras da vida
real. Lacroix desenvolve os trés pontos para falar sobre o erotismo. Entretanto, todos esses
elementos podem ser transportados para a experiéncia mistica. Para aprofundar nestes trés prontos,
ver: LACROIX, X. Op. cit., p.38-40 e LEVINAS, E. Totalité et infini: essai sur I'extériorité.

503 NIETZSCHE, F. Assim falou Zaratustra, p.36.
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jogo permanece fundamentalmente aparéncia, esquecimento e equivoco 504,
tornando-se necessario sair do jogo.

Realizado 0 paréntese sobre o jogo faremos a passagem da infancia para a
adolescéncia e veremos quais foram os interesses de Simone nessa etapa de sua
vida. Interessa-se cada vez mais pela politicas%s. Aos dez anos, um de seus amigos
se diz comunista e Simone afirma ser bolchevista. E ndo seria apenas uma palavra
no ar. Apesar de conhecer pouca coisa do bolchevismo, ela reconhecia "0s grupos
que reivindicavam as camadas desprezadas pela hierarquia social™ (SP 40).
Ilustramos esse desejo pelas camadas necessitadas com uma historia curiosa relatada
por Simone de Beauvoir (1908-1986)3%6. As duas Simones encontram-se em 1928

no patio da Sorbone, preparavam-se para entrar na ENS.

Preparando-se para a escola Normal, ela ia a Sorbonne por causa dos
mesmos exames que eu. Intrigava-me pela reputagdo de sua grande
inteligéncia e sua estranha maneira de vestir-se; andava pelo patio da
Sorbonne, escoltada por um grupo de ex-alunos de Alain e tinha sempre
em um bolso de seu casaco um numero da Libres Propos (revista
francesa em que Alain escrevia) e no outro, um nimero da revista
Humanité (periddico comunista francés). Uma fome acabara de
devastar a China e me contou que quando soube da noticia, havia
chorado: essas lagrimas me levaram a respeita-la mais que seus dotes
filosoficos. Invejava um coracdo capaz de bater através do universo
inteiro. Um dia, aproximei-me dela. Ndo lembro como foi a conversa;
ela declarou em tom cortante que s6 uma coisa importava atualmente na
terra: a revolugdo que daria a comer a todo o mundo. Eu lhe repliquei,
de maneira ndo menos direta, que 0 problema ndo era fazer felizes os
homens sendo encontrar um sentido para a existéncia. Me interrompeu:
'Como se vé nunca passou fome'. Nossas relagdes chegaram até aqui.
Compreendi que me viu como uma 'pequena burguesa espiritualista’ e

isso me irritou">07,

Outro ponto-chave que destaco em sua vida — e 0 apresento como bindmio
atrelado, pois assim o foi para Simone Weil —, foi a grande intelectualidade
afectada pela acéo, pois para ela ndo ha separacdo. Simone constata que a filosofia
é antes de tudo pratica e sempre viveu assim.

Aos 21 anos tornou-se professora, numa escola secundaria para mogas em Le

Puy>s08, Antes de ingressar na escola de Le Puy, de férias com seus pais em Neville,

S04 ACROIX, X. Le corps de chair: les dimensions éthique, esthétique et spirituelle de I'amour, p. 41.
505 para saber mais: FORNI ROSA, G. Simone Weil: politica e mistica.

506 Escritora francesa, precursora na Europa da corrente conhecida como feminismo. Refletiu sobre
a emancipacdo da mulher, corrente que mais a identifica.

507 BEAUVOIR, S. Mémoires d'une jeune fille rangée, p. 236-237.

508 No pouco tempo que trabalhou nesse Liceu logo surgiram dificuldades com os superiores por
questdes politicas e metodologicas. Nesse momento recebeu o apelido de Virgem vermelha. Por sua
estranha combinacdo de preocupac@es pela situacéo social e pela pureza e a verdade.


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1011820/CA


PUC-RIo - Certificagdo Digital N° 1011820/CA

137

Simone se aproxima dos pescadores e de suas familias e comecou a trabalhar com
eles como um deles. Alguns a excluiram porque acreditavam que ela era comunista.

Mas um deles afirmou:

ela queria viver como nos durante muitos dias, pescando e langando a rede durante horas
(é muito duro!), partilhava nossa comida, regressando novamente ao mar. Deu-me
cursos de aritmética! [...]. Porém eu ndo acredito: nossa filha chegava com seu catecismo
para aprender e ela dizia: vou explicar-lhe e depois vocé recitara em voz alta.509

Ao chegar em Le Puy, em 30 de setembro de 1931 (OC 11-3 327), a jovem
filésofa estabeleceu contato imediatamente com o movimento sindical. Participou
do movimento da regido do Haute Loire e Loire. Entrou no sindicato dos professores e
comecou a organizar reunifes de militantes de todas as tendéncias, lutando pela
unidade sindical>1°, Simone dedicou-se muito a causa e passou a colaborar com o
jornal L'Effort, de Alain e escreveu artigos para o jornal do sindicato. Nessa cidade
contraria as autoridades locais e coloca-se ao lado dos desempregados. Ela tinha
amizades no grupo da revolucgdo proletaria. Nesse ano comecgou sua contribuicao a
esse grupo, o que lhe permitiu exprimir seu pensamento, muito bem elaborado, sobre
o0s problemas humanos, suas ideias essenciais e seu sentimento sobre aqueles que
trabalham (AD 8). Escreveu ainda numerosos artigos sobre questdes politicas e sociais.
Essas atividades Ihe tomavam muito tempo, roubando horas de sono e de comida>11.

No ano que passou em Auxerre, desde outubro de 1932 (OC I1I-3 328),
Simone dedicou-se as lutas e discussdes no seio da Federacdo Unitaria da
Educacdo, um sindicato formado por velhos reformistas, entre os quais lamentava
ver suas jovens colegas. Suas reservas com o comunismo recebem duras criticas
por parte dosmembros franceses do partido52. Simone ndo permite que a afete e
segue atentamente os acontecimentos que se desenvolvem na Alemanha. Sua
angustia é constante por estar longe do pais onde acontecem agdes decisivas para o
destino do mundo. Sente que tem pela frente tempos violentos e ndo quer estar

longe, prefere sofrer com as vitimass13,

509 A declaragio acima foi realizada por um pescador para Anne Reynaud e ela incluiu na
introducdo deste livro. No final da conversa ele ainda acrescentou: "ela era original. Uma santa",
(WEIL. S. Lecons de philosophie (Roanne 1933-1934), p.14).

510 PETREMENT, S. La vie de Simone Weil, p. 135.

Sbid., p.147.

512 pETREMENT, S. La vie de Simone Weil, p. 218.

513 hid., p. 220.
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Em Roanne, outubro de 1933 (OC I1-3 329), a professora francesa segue
participando dos movimentos politicos. Mas agora sente compaixao particular
pelas prostitutas e quer conhecer seu contexto e toda sua miseria, entende que
experimenta-la desde dentro e compreendé-la Ihe dara meios para supera-la. Seus
amigos ddo testemunho de que Simone ansiava acompanhar a todos nas alegrias e
nas tristezas®14.

N&o poderia deixar de mencionar seu encontro com Trotski>15, neste mesmo
ano. Primeiro ele reagiu diante de um artigo intitulado "Perspectives. Allons-nous
vers la révolution prolétarienne?" em que ela manifesta sua postura pessimista
sobre o poder de uma classe sobre a outra. Trotsky reagiu com dureza a esse artigo
e o tachou de "formula de antigo liberalismo revigorado com uma exaltacao
anarquista barata>16. Mais que indignar-se e divertir-se com o comentario do
exilado russo, no entanto, Simone Weil convenceu seus pais a receberem L.
Trotsky em sua casa para que pudesse conversar com ele. E assim aconteceu.
O dialogo versou sobre a Russia, se era ou ndo um estado operario, foi subindo de
tom, até o ponto em que Trotsky gritou em diversas ocasides. Depois da reunido
com seus companheiros, 0 russo declara aos pais de Simone que eles poderiam
dizer que ali se constituiu a Quarta Internacional®l’. Verificamos a coragem e a
ousadia de Simone. Contudo, sdo principios de uma jovem que conheceu a
realidade e foi afectada por ela.

Durante seus Ultimos meses em Roanne, ela trabalhou em um de seus textos
mais famosos: Reflexions sur le causes de la liberté et de I'opression sociale.
Chama sua grande obra porque € seu testamento, uma sintese de seu pensamento
sobre as relagdes entre o ser humano e a sociedade de seu tempo528.

Seu desejo de ir & fabrica provavelmente foi para conciliar a organizacéo que
exige a sociedade industrial com as condicdes de trabalho e de vida de um

proletariado livre. Essa questdo, ainda sem resposta,ela afoi buscar no calor infernal

5141bid., p. 273.

515|_eon Trotsky foi um intelectual marxista e revolucionario bolchevique. Nesta época, Exilado Russo.
516 WEIL, S. Perspectives. Allons-nous vers la révolution prolétarienne? In: OC 111, 405. (nota 177
bis). Citado também: WEIL, S. La gravedad y la gracia, p. 21.

517 PETREMENT, S. Op. cit., p.280 e WEIL, S. Op. cit., p. 21.

SI8PETREMENT, S. La vie de Simone Weil, p. 317.
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da féabrica proximo do sofrimento dos operarios>1®. Assim Simone Pétrement

descreveu a necessidade de sua amiga:

devia pensar que ali, ondea reflexdo tedrica ndo encontrava solucéo, o contato com o
objeto poderia sugerir uma resposta. O objeto era a miséria para o que tentava
encontrar remédio e solucdo. Submergida ela mesma na miséria, veria melhor que
remédios sdo apropriados para trata-las. E depois de tudo isso, era necessario
conhecer aquilo de gque se queria falar (SP 329).

Assim no dia 4 de dezembro de 1934, logo depois de terminar sua grande
obra, estava trabalhando ao lado dos operarios como manobrista na fabrica
Alsthom. Percebeu que somente a reflexdo néo traria a solugéo, a imerséo era
também necessaria. Depois que trabalhou um ano na fabrica como operaria, afirma
sentir-se como 0s escravos que eram marcados pelos romanos a ferro e fogo (AD 36).

Em outubro de 1935 foi nomeada para o Liceu de Bourges. Em marco de
1936 decidiu pedir licenca de um ano para viver uma experiéncia de vida agricola,
trabalhando no campo na época da colheita, e nos vinhedos na época da safra, para
participar da vida desses camponeses.

Escreve provavelmente em 1939, em uma carta a George Bernanos: "Para
mim, em tudo o que lia ou ouvia contar, cologuei-me sempre instintivamente, pela
indignacdo mais que pela piedade, no lugar de todos aqueles que sofrem um
constrangimento” (EHP, 86-7)520,

Todavia ndo parou na vida operaria, na vida camponesa € muito menos
nos escritos e nas discussdes. Queria escrever sobre a guerra, mas nao sem
experimenta-la. Entdo, em 1936, no inicio de agosto, vai para Barcelona e sente no
fundo de seu ser os desastres da guerra. No més de outubro retorna para a Franca.

Podemos verificar sua grande identificagdo com os marginalizados, também
na religido. Ela se compadece dos ndo crentes e afirma ser um dos motivos de néo
aceitar o batismo: "em todo caso, quando me represento concretamente e como uma
coisa que poderia estar proxima, o ato pelo qual eu entraria para a Igreja, nenhum

pensamento me da mais pena que o de separar-me da imensa massa infeliz dos ndo

519 BINGEMER, M. C. Simone Weil: una mistica en los limites, p. 34.

520 WEIL, S. Ecrits historiques et politiques. Premiére partie: histoire, p. 86-7.Une édition
électronique réalisée du livre Ecrits historiques et politiques. Premiére partie: Histoire Paris:
Editions Gallimard, 1960.
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crentes” (AD 17). Como ela mesma diz, ela tem a vocagéo de transitar em diversos
meios e ser confundida com a massa, por onde ela ande, sendo igual a eles. O desejo
que tem € conhecé-los, para améa-los como sdo, porgque se ndo 0S amar como sao,
seu amor ndo € verdadeiro (AD 17). Sobre a entrada oficial de Simone Weil
na Igreja Catdlica®2! mediante o Batismo322, coube também bastante reflexdo e
discussdo por parte dela, inclusive com o Pe. Perrin e com Gustave Thibon, entre
outros. Entretanto, o que destacamos aqui é a sua identificacdo com 0s que estéo
fora da Igreja.

Em 1942 chegou a Nova York e foi chamada pelo governo francés para ir em
missao para a Inglaterra. Em Londres foi encarregada de textos, fez planos e redigiu
longa memoria sobre os direitos e deveres reciprocos ou conjuntos do Estado e do
ser humano®23, Ela quis compartilhar as experiéncias destes com os que deixou na
Franca. Devido ao trabalho demasiado e ao desejo de solidariedade com o povo
francés que sofria a escassez de alimentos, Simone recusou a alimentacdo prescrita
pelos médicos, o que a debilitou cada vez mais. Morreu sozinha no despojamento
de sua condicdo humana, no esgotamento de todas as tentativas de retornar e estar
ao lado de seu povo.

Jacques Ganuchaud, um de seus amigos, escreveu mais tarde o que mais o
impressionava em Simone: sua indiferenca com relacdo a si mesma, uma disposicdo
para ir em direcdo ao outro, deixarde estar desiludida em razéo de sua exigéncia
mesmo>24, Simone realmente pensa no outro. Ela deseja muito seu bem-estar

espiritual, mas diz que se tivesse que abrir médo pelas outras pessoas, o faria, pois

521 Afirma ainda que se mantém fora da Igreja ndo so por seu caso de imperfeigdo, mas porque no
é vontade de Deus que ela entre. Assim que sentir que é a vontade de Deus ele a chamara no
momento oportuno que ela merecer. Contudo, ela fica feliz em saber que o Padre lhe fala que seus
pensamentos sao compativeis com o pertencer a Igreja, assim nao se sente estranha a ela em espirito.
"Se um dia eu amar a Deus o suficiente para merecer a graca do Batismo propriamente dito, eu o
receberei neste mesmo dia, infalivelmente, sob a forma que Deus queira, seja por meio do batismo
propriamente dito, ou de qualquer outra maneira. Por que teria entdo que inquietar-me? N&o me
compete pensar em mim. Minha incumbéncia é pensar em Deus. E incumbéncia de Deus pensar em
mim". (WEIL, S. Attente de Dieu, p. 19-20).

522 Em maio de 1988, em um encontro da American Weil Society em Cambridge, Massachussets,
Simone Dietz, amiga de nossa pensadora e sua companheira em Londres revelou que poucos meses
antes de morrer, Simone Weil pediu-lhe que a batizasse. O que ela fez rapidamente. Afirmou que
manteve siléncio por anos em respeito a familia Weil. Revelou também que previamente Simone
Weil havia persuadido a seu irmo, ndo crente, a batizar sua filha. (BALINA, C. A.Simone Weil: el
espiritu sopla donde quiere). Ponencia presentada en el 111 Simposio de Pensadores Cristianos,
Facultad de Filosofia y Letras, Universidad Nacional de Cuyo, Mendoza, Argentina.

523 Escreveu o livro Enraizamento, titulo original: L'enracinement: prélude & une déclaration des
devoirs envers I'étre humain, p. 61.

524 PETREMENT, S. La vie de Simone Weil, p. 52.
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"ndo desejo outra coisa que a obediéncia mesma em sua totalidade, ou seja, até a
cruz" (AD 25). Essa obediéncia e a constante busca pela verdade foram o que a

moveu sempre em direcdo ao outro que clama por justica.

4.1.2
A incansavel busca da verdade

Uma mola propulsora na vida de Simone Weil foi sua busca pela verdade.
Isso deixou marcas profundas em sua adolescéncia, perpassou toda sua vida e foi
suamaior inquietacéo. Florence de Lussy afirma que para Simone Weil a "necessidade
da verdade é a origem de todas as suas escolhas tedricas e praticas” (OC-1 11). Aos
14 anos tem uma crise de desespero, pois acreditava que seu irmao, André Weil, um
brilhante matemaético, encontraria a verdade e ela ndo a alcancaria por causa da sua
mediocridade, uma vez que entendia que s6 se chegaria a verdade com uma mente
brilhante. Preferia morrer a viver sem esse reino transcendente onde habita a
verdade, onde parece que somente os grandes homens chegam (AD 32-33).
Na adolescéncia esse sentimento se aprofundou nelae a fez sentir-se muito mal.
Um dia, olhando pela janela, contemplando as montanhas, sentia muito a pureza
ao olhar os picos nevados e teve o que ela considera sua primeira experiéncia

transcendental. Foi tomada por uma enorme consolagdo em seu coracao:

Apdbs meses de trevas interiores, tive de slbito e para sempre a certeza de gque, ndo
importa qual seja o ser humano, mesmo que suas faculdades naturais sejam quase
nulas, pode penetrar neste reino da verdade, reservada ao génio, se somente deseja a
verdade e faz perpetuamente um esforco de atencdo para alcanca-la. Torna-se
também um génio, mesmo pela falta de talento (AD 34).

Ela acreditou, assim, que todo aquele que busca de todo o coragdo a verdade,
vai encontra-la, mesmo aquele pouco instruido e humilde. Isso a tranquilizou e lhe
deu paz e nunca mais se preocupou com isso. Quando as dores de cabeca a
atormentavam, ela se agarrava a essa mesma certeza, quase sem nenhuma esperangade
resultados. Aconteceu durante 10 anos: "Penso gque para aqueles que vivem como é
necessario, € este o instante em que por uma fracdo infinitesimal de tempo, a
verdade pura, desnuda, certa, eterna, entra na alma. Posso dizer que jamais desejei
para mim outro bem" (AD 33). Assim, para ela "é necessario amar a verdade, mais
que a vida" (AD 147). Aos seus olhos, a pior infelicidade é estar fora da verdade,
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[...] "de todas as necessidades da alma, a necessidade da verdade é a mais sagrada
que qualquer outra” (E 53), afirma ela em algumas cartas dos deveres do homem em
seu livro publicado sob o titulo de I'Enracinement525, Ela pensa que em toda ocasido
a questdo que cada um de nos deve colocar é simplesmente: "Eu estou na verdade?"
Entdo vem a pergunta: "o que é a verdade?" (E 33) E Simone ndo hesita em
responder: "a verdade é 0 que eu penso — o que eu li na aparéncia — em busca (ou
desejando a) da verdade" (E 56). Para Simone, a verdade significa "viver no espirito
da verdade, quer dizer, viver no perpétuo afastamento de todas as tentaces da
mentira, e bucando a verdade, penetrar em si mesmo para assimila-la" (OC I 11).

Ela segue entfo a formula platdnica por toda a sua vida: "E necessario ir a
verdade com toda a sua alma" (AD 147). Ir a verdade com toda a alma é subordinar a
parte natural da alma, que estd no nivel do tempo, a parte discursiva, a parte que
mede, a parte sobrenatural, ligada a eternidade. Em Platdo, o Bem é a causa de tudo,
além de fonte da esséncia e da existéncia; a verdade é o conjunto das relacbes que
constituem as condi¢tes da existéncia de tudo o que é dado. Semelhante estrutura
ontoldgica526 se encontra em Simone dando ao pensamento a missao de constituir
uma "arquitetura™ da alma. Sua visdo € de "tudo compor", mas em niveis diferentes
da inteligéncia e da existéncia®?’.

Simone acredita na relacdo entre verdade e realidade. Assim, insiste na ideia
de que "uma verdade é sempre a verdade de alguma coisa" e lanca esse aforismo:
"A verdade € a luz da realidade". Em seguida, afirma que "desejar a verdade, é
desejar um contato direto com a realidade”. E a realidade tnica que pode ser objeto
de amor: "se deseja conhecer a verdade do que se ama". Assim pode se iluminar o

paradoxo inclusive na expressao mesma do amor da verdade, que une a disposi¢do

525 WEIL, S. L'enracinement: prélude a une déclaration des devoirs envers I'étre humain.

526 O termo ontoldgico é recente. Aparece pela primeira vez na obra de um cartesiano chamado J.
Clauberg (1622-1665). Mas ganha corpo no vocabulério filoséfico com C. Wolff em sua obra
Philosophia prima sive ontologia. O esfor¢o de Wolff foi de elevar o termo ontologia ao grau de uma
ciéncia do ser. (MARTINES, P. R. O argumento Unico do Proslégion). Encontramos a definicdo
como doutrina ou teoria do ser. Foram 0s gregos que inventaram a questdo do ser, mas eles ndo a
chamaram assim. Aristételes refere-se indiretamente como "a ciéncia que nds procuramos™ a teoria
do ser como ser. Mas o termo ja fora introduzido por Aristdteles para responder o que é um ser e
guais as caracteristicas comuns de todos os seres. Assim, etimologicamente ontologia é a ciéncia do
ente que em seu ser foi elucidado pelo espirito e que, por esta forma, se tornou uma so coisa com ele.
O ser maior que se pode pensar existe no pensamento, bem como na realidade. (BRUGGER, W.
Dicionario de filosofia).

52T Em relagio a Avristoteles, o qual Simone Weil estudara também, buscar a verdade significa:
"Todo ser humano aspira naturalmente ao conhecimento”. E o filésofo da como exemplo o olhar: a
gente olha as coisas "ndo sé em vista da agdo, mas também gratuitamente”. Encontra-se na abertura
de sua "metafisica"”, | (A), 1: 980 a 21.
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afetiva a uma visdo intelectual. A verdade é, portanto, a realidade que é diretamente
conhecida. Desde entdo, "emlugar de falar de amor da verdade, prefere falar de um
espirito da verdade no amor™, o que nos leva a amar somente o0 que é ser real do ser
porque é autenticamente real. E a humildade € "a virtude mais essencial na busca da
verdade" (OC | 12).

A paixdo weiliana da verdade culmina na relag&o de Deus reconhecido como

um conjunto impensavel e incontestavel. Simone Weil escreve no Cahiers I:

Que existe um Deus, neste sentido que tenho certeza que meu amor néo ¢é ilusério.
Tenho a certeza de que ndo existe conceitosobre Deus, neste sentido que eu tenho
certeza que nada de real se assemelha a isto que eu posso conceber quando eu
pronuncio este nome, porque eu ndo posso conceber Deus (C 58).

Assim, para ela é importante amar primeiro a verdade depois o Cristo,
porém:"E necessario deseja-lo primeiramente como verdade, em seguida, somente
como alimento” (AD 38). Cristo quer que se prefira a verdade a Ele, "porque antes de
ser o Cristo, Ele é a verdade. Aquele que se afasta dele para ir em busca da verdade,
n&o caminhara muito sem cair em seus bragos" (AD 38-9).CITACAO

A grande jornada de Simone Weil pelo mundo da pobreza e da infelicidade
esteve fortemente marcada pelos primeiros encontros com a miséria e o sofrimento
humanos desde a sua infancia. Sua trajetoria intelectual estd marcada pela ardente
paixdo que configurava toda sua vida e a levara pelos caminhos da politica, para o
compromisso intelectual e para a mistica28. Entretanto, a filosofia como ciéncia

inicia em sua vida.

4.1.3
Aluna de Alaine a militancia politica

Quanto aos estudos, em 1924 obteve a primeira parte do bacharelado.
Assistiu as aulas do Professor de Filosofia Le Senne no Lycée Fénelon, que a
definiu como “emotiva ativa secundaria” SP (43), quer dizer, apaixonada. Simone

ficou indignada com a ultima palavra. Entretanto, guardou por este professor

528 BINGEMER, M. C. Simone Weil: una mistica en los limites, p. 14.
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estima, afeicdo e reconhecimento; contudo, ndo parece haver influéncias dele sobre
Seu pensamento®2°,

No ano seguinte entrou em "cagne™>30, em preparacao para ingressar na ENS.
Aqui, sua aparéncia esta proxima do que permanecera depois. Pequeno rosto estreito,
escondido pelos cabelos e pelos dculos. O nariz fino, os olhos negros que fixam
audaciosamente, 0 pescoco para a frente dando a impresséo de uma curiosidade
apaixonada, quase indiscreta; mas a boca grossa sinaliza a dogura e a bondade. Nos
olhos ndo faltava charme e mesmo beleza. E um rosto ao mesmo tempo insolente e
terno, audaz na interrogacdo, mas timido no sorriso que passaria a zombar de Si
mesmo. O charme ficaria escondido aos olhos das pessoas, que veem em Simone
um ser somente intelectual. O corpo era magro, desajeitado. Ela portava
vestimentas de corte masculino, sempre do mesmo modelo (“tailleur” largo com
jaqueta estreita e longa), sempre de sapatos baixos. Nunca colocou chapéus
(SP 48).Tanto que seu mestre Alain a chamou de "A marciana">31, mas depois ndo
escondera sua grande estima por sua aluna e amiga Simone Weil.
Essaexcentricidade carregava uma intelectualidade fora do comum e um coracao
capaz de ouvir os sussurros dos marginalizados e afectar-se pelos oprimidos®32.

Aos dezenove anos ingressa na ENS com a primeira classificagdo, seguida
por Simone de Beauvoir. Alguns de seus companheiros foram Maurice Bardeche,
Jean Beaufret, Robert Brasillach e Thierry Maulnier. Tornou-se aluna de Alain de
1925 a 1928.

529 CABAUD, J. L'Experience vécue de Simone Weil, p. 20

530 Em outubro ela se matricula no Instituto Henri-1V. E a classe que os alunos chamam de cagne
(ou Khagne, como escrevem enfaticamente por piada). Onde estudavam por um ano para depois
serem admitidos. Como seu irmdo André, Simone desejaria entrar na Escola normal superior da rua
Ulm e, sobretudo, ouvir Alain. (PETREMENT, S. La vie de Simone Weil, p. 46).

531 Simone Pétrement diz que ndo sabe se Simone Weil soube deste titulo que recebeu. Alain
explica que a chamou assim porque ela ndo tem nada de n6s e ela nos considera a todos
soberanamente. (Ibid., p. 49).

532" evava vestidos negros, mal cortados y sucios. Daba la impresion de no ver delante de si, y con
frecuencia se tropezaba con las mesas al pasar. Sin sombrero, sus cabellos cortos, tiesos y mal
peinados, semejaban alas de cuervo a ambos lados de su cara. Tenia una nariz grande de judia
delgada en medio de una piel macilenta, que sobresalia de las alas por debajo de unas gafas de
acero. Te desazonaba: hablaba lentamente con la serenidad de un espiritu ajeno a todo; la
enfermedad, el cansancio, la desnudez o la muerte no contaban para ella [...] Ejercia cierta
fascinacion, tanto por su lucidez como por su pensamiento alucinado™. (BATAILLE, G. Le bleu du
ciel, p.38).
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O primeiro trabalho de Simone para Alain foi um comentério do Conto Os
seiscisnes de Grimm, em 1925533, O conto marca 0 comego do processo de
configuracdo do pensamento de Weil, que abre seu trabalho fazendo referéncia a
Platdo: "Entre os mais belos pensamentos de Platdo estdo os que encontro através
da meditagdo dos mitos" (OC VI-1 122). Platdo sera um autor que a acompanhara
por toda a sua vida e para ela o primeiro dos misticos>34. No final do segundo ano,
defendeu sua tese para o diploma de Estudos Superiores de Filosofia com o titulo
"Ciéncia e percepcao em Descartes" (OC | 161).

Simone Pétrement>35 afirma que parece ser aqui que inicia a filosofia de
Simone Weil e, com apenas 16 anos, nas classes de Alain, parece ter escolhido seu
caminho, pois manifesta com clareza suas preocupacdes sociais e sindicais e sua

militancia politica de esquerda, mesmo sem inscrever-se em nenhum partido:

A rebelido contra a ordem social, as severidades a respeito dos poderes e a elei¢éo
dos pobres por companheiros, isto ndo vem de Alain. Estes sdo os tracos que de
antemao ela aparentava. Ndo pregava a revolta violenta; ao contrério, pregava a
obediéncia na maioria dos casos; pensava que a revolta acabava quase sempre
reforcar os poderes e tornar os cidadaos escravos (SP 47-8).

Sua sensibilidade para com os oprimidos e a miséria se fazia notar, um carater
que a acompanhou por toda a vida se manifestara tanto no pensamento quanto na
acdo. Sua analise da opressdo ird amadurecer com o tempo, pois ira trabalhar na
fabrica e sentird em seu préprio corpo as marcas da opressao. Tanto que afirmou
gue Marx nunca trabalhou ao lado dos operarios para escrever com tanta
propriedade sobre eles. E fara duras criticas a Marx536,

A filosofia da jovem francesa, para G. Kahn e R. Khiin, encontra-se em seus
Primeiros "Escritos Filoséficos", agora publicados em suas "Obras Completas”, V

I, 0 que se pode chamar de sua primeira filosofia®3’. Todavia, a definicdo da

533 Uma importante explicacio sobre a mistica deste poema em: BINGEMER, M. C. Simone Weil:
una mistica en los limites, p. 18-21.

534 WEIL, S. LE Dieu de Platon. In: (£ 78.

535 Sobre a vida escolar e filosofica de Simone, citaremos, sobretudo, a partir da obra de sua amiga e
bidgrafa Simone Pétrement (La vie de Simone Weil).

536 para saber mais sobre o tema, consultar: WEIL, S. Réflexions sur les causes de la liberté et de
I'oppression sociale.

537 Segundo o que escreve Gilbert Kahn e Rolf Khiin, p.51Ainda reunida nesta obra estio os textos
redigidos por Simone quando aluna de Alain entre 1925-1928. Dois artigos e alguns estudos, seu
memoire: Ciéncia e percepcdo em Descartes, textos escritos entre 1928 e 1931, aos quais se uniram
textos de seus cursos, nas Classes de Alain (outubro de 1925-julho de 1928, como, por exemplo, 0
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filosofia de Simone Weil para E. Gabellieri aparece toda no primeiro Cahiersde
Marseille, periodo quase ininterrupto em que escreve do final do ano de 1940 até
sua morte em 24 de outubro de 1943538, Coloca seu pensamento em uma linha da
definicdo grega: filosofia como conhecimento pratico e “exercicio espiritual™.
Do inicio ao fim de sua vida, a filosofia3° weiliana foi: "coisa exclusivamente em
ato e prética" (CS 335). O primeiro paradoxo que uma leitura filoséfica de Simone
deve afrontar é que seu pensamento nao opde a definicdo politica do ser humano a
esta que seria sua dimensdo metafisica. Como toda a tradicéo platénica, "a filosofia
é com efeito um trabalho especulativo sobre o lugar da existéncia dos valores
transcendentes. Néo so filosofar é ‘conceber’, mas a filosofia é e deve ser uma
critica da vida em nome do Bem que esta deseja sem poder se identificar com
ele™s40,

Um dos pontos que Gilbert Khan observou primeiramente o contraponto
entre Simone e seu mestre Alain foi sobre a liberdade. Ela escreve: "é necessario
estar sem liberdade arbitraria para ser igual a Deus™ (CS 195). Apds muito tempo de
acordo com seu mestre sobre a formula de Bacon: "O homem comanda apenas a
natureza enquanto Ihe obedece” (OL 140), Simone chegou, sem muita preocupacao
sobre a questdo, a uma concepc¢do de liberdade proxima a de Spinoza, e Alain

tornou-se pouco a pouco mais cartesiano4L.

primeiro texto que escreveu para seu mestre, O Conto dos seis Cisnes dos irmdos Grimm, 1925).
(oc).

538 Simone teve uma larga producio em seus 34 anos de existéncia. No somente quantitativa, mas
também qualitativa. Escreveu sobre politica, economia, historia, literatura, religibes comparadas,
matematica, fisica, filosofia, teologia e mistica, ainda fez poesia e obras de teatro. Consultar:
PETREMENT, S. La vie de Simone Weil; BINGEMER, M. C. Simone Weil: una mistica en los limites.

53%para saber mais sobre S. Weil e filosofia, consultar o livro: BINGEMER, M. C.; PUENTE, F.
R.Simone Weil e a filosofia; MARIANELLI, M. A. La metafora ritrovata: miti e simboli nella filosofia
di Simone Weil; GABELLIERI, E. (Org.). I-Philosophie, p.15-162.

540 GABELLIERI, E. Simone Weil, p.7.

541 Simone Weil tendeu mais a duas correntes de pensamento de sua época: o personalismo e o
existencialismo. Quanto ao personalismo, opde a ideia de gue ha 0 sagradono homem e n&do na pessoa,
nem mesmo na pessoa humana, mas esta nele, neste homem, esta inteiro simplesmente, colocando
que o respeito se deve a todo ser humano. Sobre o Existencialismo, ela escreve a Jean Wahl em
1942: parece que o existencialismo tomou o caminho errado afastando-se da grande tradi¢do
filosofica. Portanto Platdo, Descartes, Kant, Lagneau, Husserl foram, a seus olhos, 0s representantes
maiores e intransitaveis. E diz que "a filosofia nfo avanca, ndo evolui. E porque, acrescentou, 0s
fildsofos estdo pouco a vontade hoje, pois eles devem trair sua vocagdo ou ndo estardo na moda
(SIMONE WEIL E . Conférence prononcée lors de L'Assemblée générale de février 1984 au
Vésinet).
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A aluna francesa continua fiel a seu mestre em muitos pontos®42, porém ela
carrega muita intelectualidade em suas entranhas para ter que o abandonar, assim as
divergéncias acontecerdo®43. Ela se afastara radicalmente daquele que tanto queria
ouvir. Ela foi muito mais longe; se Alain>4 nao saiu da Academia, Simone nao se
contentou somente com ela. A "filosofia de Simone Weil é construida a partir de
Alain, mas ela a prolonga">4°. Vemos diferencas e divergéncias. H4 uma diferenca
no estilo desses dois grandes pensadores. E uma diferenca de abordagens. E uma
predominancia do julgamento sobre o raciocinio e uma caracteristica descontinua
da pesquisa. Simone apresenta em seus Cahiers um aspecto fragmentario de pensar,
mas € mais que isso.

Nos "Cahiers da América ou de Londres", suas notas sdo intuicdes, sdo
formulas que levam a um pensamento muito amadurecido. Simone segue
igualmente comlongas analises em seus grandes escritos sobre a opresséao e sobre o
enraizamento. Em suas obras do Ultimo periodo, ha uma tentativa de sistematizacao de
pensamento. Suas consideracfes sao mais gerais, mas ela se engaja completamente
nas diversas experiéncias para tentar alcancar as raizes do mal da época346.

Alain ainda fica em um sistema metafisico, nas belas artes e na religido. Sua
doutrina continua implicita e ele negou que tinha que falar propriamente dos
problemas. E se esforcaria, sobretudo, para ter uma posicao fechada sobre defesa e
ataque, resolvendo as questfes pouco a pouco>4’.

Quanto a atitude politica, por exemplo, Simone parece ser mais radical e

Alain mais moderado. Porém, no percurso, Simone demonstra em seus escritos

542 |jbre Propos era uma revista francesa escrita por Alain; ele oferece a Simone publicar suas
andlises nesta revista. (Ibid.).

543 para saber mais sobre as divergéncias e convergéncias: lbid.

544 A filosofia de Alain se caracterizava pela construcdo de um sistema e ndo por um método
intelectual, pois se centra no exercicio racional do juizo, submetendo o real a ordem da reflexdo.
(BINGEMER, M. C. Simone Weil: una mistica en los limites, p.15). Seus conceitos fundamentais
sdo a alma como principio espiritual que domina o corpo e as paixdes; a consciéncia, entendida
como saber voltado sobre si mesmo, na transparéncia total do cogito, do conhecimento; a vontade do
bem, mas simplesmente a vontade porta a vida do espirito; ndo ha vontade ruim; vontade e maldade
se excluem mutuamente; a alternativa néo € entre querer o bem e querer o mal, mas entre querer e
ndo querer. O principio da moral € um eu quero que eu devo, pois este que eu quero, € ser livre, quer
dizer, querer. Ndo ha vontade que ndo seja livre; querer sem fazer, ndo existe; a intengdo ndo é
vontade, a resolucdo nio é vontade, a vontade existe apenas na acdo. (PETREMENT, S. La vie de
Simone Weil, p.54). Cf. Dados de Philonet, la philosophie & portée de tous. (Disponivel em:
<www.mper.chez.tiscali.fr/> apud BINGEMER, M. C. Simone Weil: una mistica en los limites,
p.15-16). Os conceitos fundamentais foram absorvidos por Simone Weil.

545 PETREMENT, S. Op. cit., p.51.

546 SIMONE WEIL E . Conférence prononcée lors de L'Assemblée générale de février 1984 au
Vésinet .

5471bid.
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certo equilibrio na linha do radicalismo para Alain, e ele mostra em seus escritos em
1936 uma fonte de ordem, paralelamente a seu combate contra a injustica e a
opressdo. A diferenca que se manifesta encontra-se nos artigos de 1933 sobre a
revolugdo e a guerra. E o pessimismo de Simone contra o otimismo de Alain.
Gilbert Khan afirma que o pessimismo se acentua apds seu trabalho na fabrica e seu
engajamento na Espanha.

Simone V€ a ideia de um mecanismo implacavel, analogo ao pensamento, que
conduz, pouco a pouco, aos meios falhos e as mais terriveis maldades, se as
barreiras sociais — ou a presenca do sobrenatural em nds — ndo impede de
realizé-las>48. Entretanto, no lugar de falar do pessimismo podemos dizer que
Simone se depara com uma realidade cruel. Sobre o plano moral e religioso ela
constréi todo um sistema, cujas linhas principais se desenvolvem em seu livro La
"Pesanteur et la grace">4°. Livro que ndo estd mais dentro das orientacfes de seu
mestre Alain. Ela estava fazendo apenas o que vai chamar de "décréation"s50, Neste
caso, como somente o pessimismo poderia leva-la a uma décréation, ou seja, a um
novo nascimento em Deus? E isso tudo como vontade criadora de Deus?

Todavia ndo foi somente a filosofia nem a inser¢do ao lado dos trabalhadores
que bastou para Simone Weil, mas, sobretudo, estar junto aos marginalizados da
sociedade, assumindo com eles a "religido dos escravos"”, como a denominou. E

esta a atraiu com especial atencéo.

4.2
O abandono do pacifismo anterior

548bid.

549 Escreveu em 1942 e foi publicado em 1948. WEIL, S. Pesanteur et la grace.

550 Segundo Gabellieri, existem varios niveis de entendimento. No primeiro nivel, "se dé-créer"
visa destruir o0 "eu™ e a "existéncia", no sentindo da autonomia separada querendo repousar apenas
sobre ela mesma. Mas a destruigdo é o extremo oposto da dé-création, pois décréer "é suprimir o
mal" (OC VI-2, 466), quer dizer "aceitar de ser apenas uma criatura e ndo outra coisa" (CS 175). O
segundo nivel de linguagem sublinha que 0 homem n&o tem do ser mais que "o ter" (OC VI-2, 126)
e implica que a criatura, privada da plenitude do ser como ele existe, ndo pode aceder de maneira
natural. Ele o faz consentir a morte do ser. Destruido, quer dizer, "dé-crée" e "re-créée" em Deus:
este terceiro nivel, os dois termos sdo sindnimos (ClIlI 182). Em um quarto sentido enfim, a
décréation, como "novo nascimento” pela graca (CS 56-60), "geracdo” da vida divina no homem
(CS 182), ¢ um movimento de encarnacao visando “completar a criacdo™ (SG 106) e participar entdo
"da criacdo do mundo" (OC VI-2, 432). Essa pluralidade de nivel esclarece ao redor o estatuto
paradoxal da criagcdo. Em efeito, "como vontade criadora de Deus" esta que é "perfeitamente pura"
(CS 308). (GABELLIERI, E. Simone Weil, p 56-57).
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H& uma realidade da existéncia temporal, mas ha uma
realidade que transcende esta existéncia no tempo: a
realidade pura, eterna, além deste mundo, que ilumina
esta condicdo que a alma seja orientada na boa direcéo.
Em todos os niveis, 0 mal, com a tristeza que ele envolve,
é a perda de contato com a realidade. (Simone Weil)

A experiéncia de Solesmes, um mosteiro beneditino fundado na Franca no
século X1, marca uma mudanca na perspectiva de Simone. A partir daqui produziu
escritos ndo somente de cunho social e politico, mas também sobre temas religiosos
e filosoficos. Como percebemos, a partir da complexidade da existéncia de nossa
autora, pode-se estuda-la de perspectivas multiplas, mas que unificam no mistério
da mesma pessoa que buscou a verdade sempre. Chorou quando a fome acometeu a
Indo-China®1 e mesmo ndo se achando digna sentiu-se amada por Aquele que a
jogou escada abaixo, como descreveu no Prélogo (OC I1V-3 445-6; CS 9-10).

Entretanto, alguns estudiosos negam que Simone tenha se convertido em algum
momento de sua vida552, Alguns estudiosos afirmam que apesar dos movimentos
interiores e exteriores que Simone viveu, nenhum acontecimento, seja o contato
com o cristianismo, seja a experiéncia mistica aos vinte e nove anos, seja ainda sua
experiéncia na fabrica, a fez mudar de direcdo ou pensamento. Eles teriam razdo, se
o cristianismo ndo tivesso feito parte de sua vida, pois a partir "desses encontros"”,
que serdo relatados adiante, a jovem fil6sofa ndo saira ilesa. Seu corpo e sua alma
serdo marcados, arriscamos dizer, também a ferro e fogo. Aspectos como o
abandono de certo pacifismo ((E 509)353, eEstavam claros, pois passou a escrever e
dialogar sobre temas relacionados ao sobrenatural e ao cristianismo com maior
incidéncia. Manteve o olhar e as mdos sempre voltados para o povo. Nunca
abandonou sua preocupacdo com a injustica do mundo; contudo, seu pensamento

passou para outra realidade, mais profunda, mais abrangente e mais interiorss4,

551 BEAUVOIR, S. Mémoires d'une jeune fille rangée, p.236-237.

552 BLANCHOT, M. L'Entretien infini, p.154. Ha certa polémica entre os estudiosos de Simone
Weil. Os que defendem uma converséo e 0s que acreditam que ela era e continuou sendo agnéstica.
553 O projeto do artigo "Réflexions en vue d'un bilan" marca a ruptura sem equivoco de Simone
Weil com as teses do pacifismo. Nesse periodo em que a situagdo internacional evolui rapidamente
sobre a guerra, Simone Weil indica que como tem certas condi¢des na Franca, pode ainda ter um
papel histérico e aparecer a seus proprios cidaddos e a0 mundo como uma fonte perpetuamente
jorrando liberdade, ideia nova que ela tentard fundar nos textos escritos no exilio ((E 509). Ver
também (SP 465-485) L'expérience intérieure. Renonciation au pacifisme. Lectures. (1938-1939).
554para saber mais: GABELLIERI, E.; YVONNET, F. (Org.). Simone Weil. IV- Religion/Mystique,
p.301-401; BINGEMER, M. C. Simone Weil: una mistica en los limites. Ou BINGEMER, M. C.
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Com essa experiéncia de Simone Weil vislumbramos rapidamente o ser
humano na dualidade existencial voltado totalmente para os cuidados com seu
proprio corpo. Sera que ndo esperamos OU queremos encontrar nesta mesma
sociedade o que esses autores querem encontrar em Simone Weil: uma grande
conversdo?s5° Sera que precisamos realmente desse momento? Uma acéo ndo nega a
outra. A grande conversdo pode e deve continuar acontecendo. Torna-se necessaria em
alguns momentos. Todavia parece que ndo estamos em "épocas somaticas" das
grandes conversdes. As pessoas ttm medo de qualquer comprometimento maior
com o outro. Bem, no caso de nossa autora suas escolhas fizeram brotar dentro de si
0 ser em sua esséncia — ontologicamente, o que em todos pode brotar. Mas néo se
nega o passado e nem o futuro em sua finitude.

Simone Weil encarou a realidade dura de seu tempo, comungou com a
dificuldade pela qual passava seu povo e viveu desde suas entranhas a vocacao do
amor. E passou a questionar e experimentar cada vez mais intensamente o amor.

Sendo assim, desejou profundamente encontrar seu bem amado, depois
descobriu que deveria espera-lo. Nessa espera aconteceu o esvaziamento de si para
encher-se de sua graca. E sempre movida pelo desejo do Bem. Todo esse caminho
nunca a fez parar somente no sobrenatural, como ela mesmo escreveu, mas sim
trabalhar pelas coisas terrenas: "O objeto de minha investigacdo ndo € sobrenatural, €
deste mundo" (EE 132-4).

Esse serd nosso percurso: a existéncia desta judia agnostica a partir do seu
encontro com o cristianismo. Tentaremos apenas mostrar seu percurso cristao mistico
de seducdo, sem nos determos na experiéncia mistica, propriamente dita neste
momento. Nesta passagem faremos o esclarecimento de termos importantes para

Simone que nos ajudardo no entendimento posterior de sua experiéncia e pensamento.

4.2.1
Da seducao ao encontro — attente de Deus

Simone Weil: testemunha da paixao e da compaixao; L'élément mystique. CSW, Tome XXIlII, n.1,
mars 2000; GABELLIERI, E. Etre et Don: Simone Weil et la philosophie.

555 Daniel Botier escreveu que ao se reportar aos seus textos ela falou pouco de conversio. Em suas
autobiografias como L'Attente Dieu ou Lettre a un Religieux fala mais voluntariamente de vocagéao
gue de conversdo. (Rencontres avec Oscar. CSW, Tome XVII, n.4, p.363-372, décembre 1994).
Podemos dizer que ndo se converte a Igreja como Instituigdo, mas a Cristo, sim.
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Toda obra verdadeira é religiosa, mesmo a que nega Deus,
porque ai ela toca Deus pela auséncia, pelo vazio, pela
desolagdo. (PRADO, A. Bagagem, p.14).

E praticamente na ascese da espera5s pura que Simone Weil consegue
reconhecer a graca perturbadora que transfigura os ultimos anos de sua vida: o
encontro do Cristo no decurso de uma experiéncia mistica que ela descreveu a dois
de seus amigos somente, o dominicano Pe. Joseph-Marie Perrin e 0 poeta Joe
Bousquet. Simone foi seduzida pelo cristianismo. Isso ocorreu a partir de trés
encontros mais profundos e n&o cessou jamais.

Em suas cartas de despedida, enviadas ao Pe. Perrin 557 | intituladas
posteriormente "autobiografia espiritual™, escritas por volta de 15 de maio de 1942,
ela descreve seus trés contatos com a fé catélica. O primeiro aconteceu em 1935,
quando viajou com seus pais para 0 pequeno povoado de Pdvoa do Varzim em
Portugal. Andando sozinha, ao cair da noite, sob a lua cheia em uma vila de
pescadores, deparou-se com uma peguena procissao de pescadores entoando cantos
muito tristes. Era a festa da padroeira. Foi sua primeira experiéncia com o
cristianismo e ela relata a certeza que viveu neste momento: "o cristianismo é a
religido dos escravos, e eu entre eles” (AD 37).

Em seguida, assim como Simone relata ao Pe. Perrin em seu diario espiritual
esta 0 seu segundo encontro com o cristianismo. Em 1937, em Assis, passa dois
dias maravilhosos. Ao estar s6 na minuscula capela franciscana de Santa Maria dos
Anjos, onde Sao Francisco esteve, conta: "algo mais forte que eu obrigou-me, pela
primeira vez em minha vida, a pér-me de joelhos" (AD 37).

E o terceiro contato, aconteceu em 1938, durante a Semana Santa, em
Solesmes, onde seguia todos os oficios. As dores de cabeca eram intensas. Ela
relatou que em meio a dor e alegria, por analogia, "no curso daqueles oficios, o
pensamento da Paix&o de Cristo entrou em mim de uma vez para sempre” (AD 37).

Esses trés contatos com o cristianismo, respectivamente 1935, 1937 e 1938,
se forem olhados rapidamente, parecem em nada alterar a vida da intelectual que se

afectava pelos desempregados e marginalizados da sociedade francesa e arredores.

556 Simone usava a expressio grega en upomong, traduzida para o francés en atente para expressar a
palavra espera. Por isso o editor deu 0 nome do livro que reuniu as cartas que enviou ao Pe. Perrin
Attente de Dieu. (AD 11).

557 Ele relata em seu livro essa experiéncia de SW. (PERRIN, J-M. Mon dialogue avec Simone Weil,
p.53-56).
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Mas Simone faz essas experiéncias ap0s experimentar em sua carne as dores
internas da fabrica, da guerra e do campo. Ela ndo ficou no campo das ideias. E uma
pratica mistico-ética acontecendo na vida. Como esse processo poderia acontecer
em nossa sociedade contemporanea e somatica? Com Simone, a abertura, 0
desapego, a humilhacdo foram acontecendo e deixando vestigios possiveis para que a
identificacdo com a religido dos escravos fizesse parte de uma vez para sempre de
sua existéncia.

No caso de Simone Weil, esse encontro que aconteceu com o Cristo em nada
anula as formas anteriores de "amor implicito de Deus" que ela reconheceu. Ao
contrario, "projetou sobre elas uma luz nova, pois deu a seu olhar uma acuidade
aumentada” (OC I, 17). Assim, ela passou a olhar Platdo ndo mais somente como um
filésofo de primeira grandeza, mas como um auténtico mistico5ss,

Em nossa sociedade a experiéncia da jovem francesa pode nos iluminar se
olharmos como inserir nossas criangas e jovens nas dificuldades da vida cotidiana,
quer familiar, quer social. Torna-los mais participativos da vida ordinaria. E que
verificamos que a jovem fildsofa é conduzida por seu desejo interior de participar
do mundo.

Sobre o processo para encontrar Deus de Simone, este ndo se tornou um
movimento de saida, mas sim, de espera para ser encontrada por Ele. E afirmou que
se um dia dissesse ter encontrado Deus, provavelmente estaria enganada:
"A infinitude do espaco e do tempo nos separam de Deus. Como buscé-10? [...] Ndo
podemos dar um Unico passo em direcdo aos céus. Deus atravessa 0 universo e vem
até nés" (AD 78). E ainda afirma que se rejeitarmos o amor de Deus, "ele vem e
retorna como um mendigo, mas até um dia que ele ndo volta mais. Se consentirmos,
Deus pde em nds uma pequena semente e se vai. Depois disso, nem Deus nem nos
temos mais o que fazer, a ndo ser sentar e esperar” (AD 79).

Para exemplificar, apresentamos a dimensédo presente no reconhecimento do
centurido diante de Jesus. Trata-se de uma declaracdo de destaque, pois todo o

Evangelho de Marcos orienta-se para a culminagdo expressa nesta confisséo do

558 Essa experiéncia nova para Simone a fez crer, ao ler a histéria do mundo, que ocorreram muitas
encarnacdes do Verbo de Deus: Osiris no Egito, Krishna na india, Melquisedeque em Canad —
encarnacdes que fizeram do Cristo sua originalidade prdpria. A universalidade religiosa, o
"catolicismo" integral ao qual Simone Weil aspira colocou critérios intimos assegurando que Deus é
bom antes de ser poder. E a Unica verdade inspiradora da verdadeira religido. Em 1938 escreveu
sobre a histdria das religides, continuou estudando sobre as tradigdes religiosas. Cf.: Oeuvres
completes VI. 4, p. 476.
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centurido: "Verdadeiramente, este € o Filho de Deus" (Mc 15,39). Trata-se de um
pagéo, que O reconhece ndo no momento de um milagre, mas no momento em que
o vé morrer. A confissdo do centurido se abre diante de uma exclamacdo de
surpresa e maravilhamento e, ao mesmo tempo, de grande seguranca diante do
"nada": um homem morrendo crucificado. A declaracdo do centurido exprime, sem
duvida, uma grande estupefacdo diante da maneira como morre o crucificado: Ele
assumiu sua morte dignamente, sem revolta contra ninguém — o que nao exclui as
duvidas e os questionamentos que possa ter sentido.

Destacamos, entdo, a dimens&o en attente>>° da qual vive Simone Weil. Quando
se acabam todas as certezas, se ndo houver espera, entrega, reconhecimento
ocorrera a dominacéo, a apreensao do outro ou ainda um aparente abandono.

Facamos um paréntese para falar da atitude de Jesus e do reconhecimento do
centurido. A menina "agnostica" fez a experiéncia do Cristo também na fabrica.
Sentiu em seu corpo e na sua alma a humilhacéo, a dor e o desgosto. E afirmou que
o trabalho na féabrica, por exemplo, mostrou que 0s motivos exteriores, que antes
julgava interiores, sobre 0s quais se apoiavam 0s sentimentos de dignidade e
respeito foram arrasados. Simone ndo aceita a situagdo, mas afirma nao ter nascido
nela nenhum sentimento de revolta, ao contrério, veio a docilidade (AD 81-82). E
sua biografa e amiga, S. de Pétrement, escreveu, como ja citamos, Simone nédo
pregava a revolta violenta, ao contrario, pregava a obediéncia, pois acredita que a

revolta reforca o poder e torna o cidaddo escravo (SP 47-8).

559 A expressdo en attente, ou a expressdo grega en upomoné utilizada por Simone para significar
sua espera para encontrar Deus podemos fazer uma breve relagao com o CAPITULO Il do Livro XV
de Agostinho sobre a Trindade — "Busca do Deus incompreensivel. Vestigios da Trindade nas
criaturas, n.2". Santo Agostinho afirma que "O Deus a quem buscamos, ajudar-nos-4, assim o
espero, para que nosso trabalho ndo seja infrutifero, e que entendamos, como esté escrito no salmo
sagrado: Alegre-se o coragdo dos que buscam o Senhor" (SANTO AGOSTINHO. A Trindade, V, p.
480). Ele ndo afirma que se alegra o coragdo do que encontra, mas sim do que busca. Por que insistir
na procura, entido? Continua: "E, pois, procurando para que sua descoberta seja mais gratificante, e é
encontrado para que sua procura seja feita com mais avidez. [...] pode ser entendido o que diz a
sabedoria no livro do Eclesiastico: Aqueles que me comem, terdo mais fome; e 0os que me bebem,
ter8o ainda mais sede (Eclo 24, 29). Comem e bebem, porque encontram; e porque sentem fome e
sede, procuram ainda". (Ibid., p.481). O fato de a criatura humana ser capaz da natureza humana de
Deus é o fundamento de toda busca de seu criador. A perfeicdo daquele que tem sede de Deus
consiste em investigar sem descanso o Incompreensivel. Cada nova descoberta traz novo incentivo
ao desejo. A busca sempre conquista novos achados. O encontro estimula a pesquisa. O espirito
anda constantemente arrebatado para o infinito. [...] A fé é a porta de entrada para a busca
incessante. Quem busca ainda ndo encontrou, mas tem a esperanca de achar. Essa dialética de busca
e encontro é uma constante nas almas contemplativas. Lembremos Santa Catarina de Sena: "Tu,
Trindade eterna, és um mar profundo, onde, quanto mais procuro, mais encontro; e quanto mais
encontro, mais procuro”. (Ibid., p.700). Essa mesma dindmica podemos encontrar em Simone Weil.
Alegra-se o coracdo por buscar sempre o Senhor.


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1011820/CA


PUC-RIo - Certificagdo Digital N° 1011820/CA

154

Recordamos ainda o projeto de Enfermeiras de Primeira Linha (OC IV-I,
401-411) que ela desenvolveust0, Mulheres que estariam no fronte de batalha de
maos vazias. Poderia ser completa loucura, mas poderiamos ter a mesma estupefacéao
que teve o centurido. Como Simone Weil ndo se identificaria com Jesus Cristo?

Desde o século XIV, o grito de abandono de Cristo na cruz foi objeto de
numerosos debates teoldgicos e orientagfes. Durante anos, a missao de Cristo foi
mal interpretada na perspectiva Unica de uma teologia univoca da cruz que ignorava
completamente a necessaria interdependéncia com a teologia da Ressurreicdo. Mas
como poderiam afirmar ter encontrado respostas satisfatdrias para a questdo
desesperada do Filho crucificado de Deus. Em seu clamor e angustia? Como um

All

enigma, o "porqué™ do Filho nos deixa sem resposta explicita para o problema do
siléencio do Pai e de sua natureza. E a atitude de um Deus fraco, impassivel.
E verdade que o Filho é abandonado pelo Pai e, de um ponto de vista existencial, a
experiéncia do abandono do Filho seriam, pelo que se entende, a angustia e estranha
morte de Cristo? E um sinal de impoténcia radical de Deus? Para Simone Weil, 0
grito de abandono na cruz de Cristo significa para o mundo no auge de sua kenose o
momento em que, pela sua descida até a condicdo de servo, ele entrou na
infelicidade de todos os seres humanos. O ponto de partida da interpretacao
baseia-se no tragico fato que, se Cristo realmente foi abandonado pelo Pai, isso
significa que ele ndo pode se beneficiar com a ajuda de Deus na dor mortal e ele vai,
portanto, ter uma verdadeira privacdo da presenca de Deus, ou seja, um colapso
total da comunhéo Pai-Filho.

A abordagem interpretativa de Weil, portanto, questiona a hipdtese do
abandono do Pai expresso por Cristo, em vez de considerar que Cristo se sentiu
abandonado sem ser na verdade. Nessa perspectiva de sentido, o "porqué" de Cristo
significa que Jesus esta no espago-tempo de agonia, incapaz de compreender o
significado de seus sentimentos de abandono? E um grito de dor junto com um gritode
rebelido contra Deus? Grito de revolta, no qual, paradoxalmente, pode estar implicita a
expressao do reconhecimento do Filho pelo Pai, o Gnico que pode ajuda-lo.Expor 0s
pontos de vista de Simone Weil, comparando-0s com outras interpretacdesteoldgicas

ndo € acrescentar uma outra interpretacdo as discussdes. Extremamentepositiva, a sua

560 O texto pode ter sido escrito nos Gltimos dias que esteve em Marseille ou ainda quando chegou a
Nova York. Ela o submeteu a opinido de Joé Bousquet e depois 0 enviou as pessoas que poderiam
facilitar a execucdo do projeto (OC IV-I, 401-411. Lettre a Joé Bousquet OC V-1 444).
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interpretacdo do grito de Cristo esta em uma perspectiva sobrenatural da graga e do
amor, em que o0 "abandono” é "no momento da crucificacdo," percebida, ela disse,
como um "abismo em ambos os lados™ (OC VI-3, 88). O grito de Cristo (Mt 27, 46)
refere-se ao de "Deus meu" escrito pelo Salmista (Sl 22, 2).

Neste momento, voltemos ao eixo de nossa tese, no percurso da sedugdo ao
encontro: en atente de Dieu. Para que o centurido reconheca Jesus, ele percebe a
entrega de Jesus diante do "vazio". "Pai por que me abandonaste?" (Mt 27, 46)
Acabou-se a certeza, irrompeu a fé, e a dimensédo da entrega em um momento de
aparente abandono: "Pai, em tuas maos entrego meu espirito” (Lc 23, 46)... um
homem diante de tal entrega reconhece o filho de Deus. Cristo na cruz sente a
auséncia do Pai, sente o "abandono".

Nessa ausénciastl, Deus se torna distante por um tempo, e durante a "auséncia
ndo ha nada para amar" (AD 84). Simone Weil experimentou isto: o terrivel é que,
se durante a auséncia, a alma deixa de amar, a auséncia de Deus pode se tornar
definitiva. Assim "é necessario que a alma continue amando no vazio ou, pelo menos,
querendo amar, ainda que seja com uma parte infinitesimal dela mesma. Entdo, um
dia, Deus vira a ela e mostrar-lhe-a a beleza do mundo"” (AD 84).

Na experiéncia de Simone é no vazio mesmo que Deus vem e é dificil esse
conhecimento e essa fidelidade porque deve-se permanecer neste estado, em espera

(en attente):

Mata em nos tudo aquilo que chamamos "eu”. Para sustenta-lo é necessario amar a
verdade mais que a vida. Aqueles que agem assim, segundo a expresséo de Platéo, se
separam com toda alma daquilo que ¢é passageiro. Tais seres ndo se dirigem a Deus.
Como poderiam fazer estando em trevas totais?... Contudo Deus ndo se mostra a eles
sendo ap6s um longo tempo. Cabe-lhes permanecer imoveis, sem afastar o olhar,
sem deixar de escutar e esperar sem saber o que [...]. Se Deus, apés uma longa
espera, deixa pressentir vagamente sua luz, ou, ainda, se se revela em pessoa é
apenas por um instante. De novo é necessario permanecer imével, atento e esperar
sem trocar de lugar, chamando unicamente quando o desejo é muito forte (AD,
163-4).

Segundo Simone Weil sera nesse vazio que Deus mesmo vem e essa espera é
"mais mortal que uma espada; inflige uma morte que causa mais temor que a morte

carnal. Para sustenta-lo é necessario, como na citagdo acima, amar a verdade mais

561Simone expressa essa auséncia afirmando que a desgraca (malheur) é o que mantém Deus ausente. A
palavra é uma forma de dizer o mal como pecado e como desgraca. p.81-82. E "a degradagdo social"
que produz o sentimento de ser abandonado por Deus. (AD 97).
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que a vida" (K8, OC VI-3,76; K9, OC VI-3, 220). Se neste tempo de espera estiver
na incredulidade pode ser equivalente a uma noite escura como S&o Jodo da Cruz
(K 16, OC VI-4, 278): "se o incrédulo ama a Deus, se € como uma crianca que ndo
sabe se ha algum pedaco de péo, grita que tem fome™>62,

Percebemos assim que, para Simone, permanecer em sentido de espera é
primordial. E o importante é estabelecer a relacéo, o contato com o amor de Deus:
"Diz-se que quando a alegria é a dogura do contato com o amor de Deus, a desgraca
é a ferida do mesmo contato quando é doloroso, mas o que importa é o contato em si
e ndo a modalidade em que ocorre” (AD 58; K12 OC VI-3). E sabemos, por seus
escritos, que ela sabe do que fala, pois afirma ter tocado, e afirma que ndo precisa de
nenhuma esperanca para crer que Deus € rico em misericordia: "Conheco esta
riqueza com a seguranca da experiéncia — toquei-a" (AD 57; K12 OC VI-3 394).

Realizamos nesta reflexdo, alusao ainda a parabola do Filho prédigo. Quando
sente o desejo de retornar para a casa do Pai, ndo sabe o que encontrard. Contudo, a
confiangao move. E o Pai? Este ndo sabe se o filho retornard, mas esta a contemplar
o horizonte, olhando para o "vazio", na confianca de que o Filho retornara. De certa
maneira, é a espera ausente, na confianca diante do nada, do retorno do filho amado.
Pode ser que os dois estivessem antes da hora marcada em dois lugares diferentes.
Mas o Pai estd pregado na eternidade do tempo. Simone relaciona o filho mais
velho a "todos aquele que quando esgota todas as suas faculdades naturais que tem
(vontade, inteligéncia, disposi¢cdo natural para amar) para producdo do bem, se
reconhece incapaz de qualquer bem e entdo cai de joelhos diante de Deus" (CS 326).

Assim, a fé é a condicdo indispensavel para manter esta certeza. Pois se o ser
humano ndo pode encontrar por suas préprias forcas, e ele ndo se coloca em sua
busca, ele encontrara falsos bens e ndo sabera discernir a falsidade, ou tantos falsos
deuses que nos apresentam atualmente. E, para Simone Weil, "Os bens mais
apreciados ndo devem ser buscados, mas esperados” (AD 77). E nesse movimento
em direcdo a Deus, na verdade, é Deus quem busca o ser humano: "posso dizer que
em toda a minha vida, jamais, em momento algum, busquei a Deus" (AD 32), pois
"0 homem ndo da um passo, a menos que seja empurrado, ou, melhor dito,

expressamente chamado. O papel da futura esposa € o de esperar's63,

562 SAO JOAO DA CRUZ. A subida do monte Carmelo,p.334.
563 Cita também o exemplo do homem que encontrou uma pérola no campo.
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E em 1942, antes de partir para os Estados Unidos, escreve o texto Formes de
I'amour implicite de Dieu64 sobre 0 amor e as praticas religiosas. Afirma que
"desejar a Deus e renunciar a tudo o mais, é o que unicamente salva". E a "atitude
que consegue a salvacdo nao se assemelha a nenhuma atividade. A palavra grega que a
expressa a salvacdo é hupomené, pois o termo patientia traduz mal (AD 150).
O significado de salvacdo é a espera, a imobilidade atenta e fiel, que dura
indefinidamente e que nenhum choque pode turvar” (AD 150). Esse tempo de
espera € necessario, assim "no periodo preparatorio a alma ama no vazio" (AD 162;
OC 1V, 1)565,

Outra nogdo que entra aqui € a da palavra "atencao"s66. A forma mais pura de
atencdo € a espera no vazio, sem prenogao nem prejulgamento, que torna a alma
receptiva aos valores. Mas a atencéo nao se exerce plenamente sendo na humildade,
portanto "para a atencédo real, 0 homem 'esvazia sua alma para deixar penetrar 0s
pensamentos da sabedoria eterna™ (AD 86).

Simone Weil recomenda agucarmos nossas faculdades para entregarmo-nos
por meio do olhar e da escuta ao que € secreto, silencioso, quase invisivel. A operacao
do infinitamente pequeno é um paradoxo que nossa inteligéncia dificilmente
alcanca compreender. Ela cita outros exemplos de paradoxo que a natureza
multiplica: um ponto num corpo solido é infinitamente pequeno. No entanto, em

todo corpo ha um ponto que, se for segurado, impede o corpo de cair, pois esse

564 O Ensaio Formas de Amor Implicito deDeus foi escrito no inicio de maio de 1942 (AD 98-166).
No momento de sua partida de Marseille, Simone confiou este texto a Helena Honnorat, para que ele
seja entregue ao Pe. Perrin. Existe uma variante do texto. Na primera versdo ndo existe 0
complemento sobre a amizade (OC 1V-1, 552, cit 2).

565 Segundo Janeira e Ribeiro (Vazio em Simone Weil), S. Weil ndo gostava de definicdes, pois
limitam. Assim ndo nos admira que ndo tenha deixado uma definicdo de vazio. Para eles, ela deixou
uma nogao que seria a mais completa: "vazio, quando nada de exterior corresponde a uma tenséo
interior" (C 11, 9). Para eles, ha entéo dois fundamentos para o vazio em Simo Weil. Um que ela
atribui ao ato criador e outro relaciona-se as caracteristicas resultantes do criador na criatura. O
criador da espago a sua criacdo, anula-se, retira-se. E quanto as realidades criadas, elas significam
para 0 mundo e para 0 ser humano uma recusa, pecado, revolta. Note-se que se a criacdo é um
esvaziar-se, qualquer situacdo humana de criagdo, que ndo se identifique com uma descriagéo, € um
pseudocriacdo. Essa recusa a faz buscar o retorno ao criador. Esse retorno é um esvaziamento, mas
depende totalmente da graca. A esséncia do vazio encontra-se, para 0s autores, que o nada de
exterior corresponde a uma tensao interior. O vazio é ainda igual ao desejo do bem e é um processo
gue se repetira tantas vezes quantas forem necessarias (C Il 12).

566 A atencdo é conceito chave para a antropologia filosofica de Simone Weil. Sobre o tema
atencao, desenvolvido por Simone Weil, ha duas vertentes: uma em direcdo aos outros, a beleza do
mundo; e a outra direcdo, voltada para Deus. Simone Weil, em seu "diario espiritual" afirma que
"unicamente a parte mais elevada da atencdo entra em contato com Deus"(AD 85). Sendo assim,
como podemos definir o termo atencdo para Simone Weil? O método para compreender 0s
fendmenos seria: "ndo tentar interpreta-los, mas olha-los até que jorre a luz. Em geral, método de
exercer a inteligéncia que consiste em olhar". (BOSI, E. Atencdo em Simone Weil).


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1011820/CA


PUC-RIo - Certificagdo Digital N° 1011820/CA

158

ponto é o centro da gravidade. No &mago dos fenbmenos uma atencéo contemplativa
descobriria esse ponto (AD 75). Assim, podemos afirmar, segundo Simone Weil,
que devemos suspender nosso pensamento, deixando-o distante, vazio, sem buscar
qualquer coisa, e pronto para receber aquilo que deve preenché-lo em sua verdade
pura. Pelo exercicio da atencéo, alguém se livra das preocupacdes do passado e do
futuro, e é capaz de perceber o instante presente em toda a sua intensidades®”.
Sendo assim, uma acdo leva a outra, ou seja, a atencdo conduz a espera. A
espera e a atencdo apontam-nos para o grande apice da vida de Simone Weil, sua
kenose e o détachement! E todas essas experiéncias existénciais aconteceram como
ela mesma relatou. Quando se fala de Deus nédo se pode discernir se se fala de

dentro ou de fora. As coisas carnais sdo critérios das coisas espirituais (ES 132-4).

4.2.2
Kenose como ruptura e détachement como abandono de si

L'objet de ma recherche n'est pas le surnaturel, mais ce monde
(OC V12245, C1147).

Outra experiéncia muita cara para Simone é o esvaziamento de si que
encontrou sentido en attente, na espera por ser encontrada por Deus. Para Simone
Weil, Deus mesmo se esvazia de sua condicdo divina para ensinar ao ser humano
esta kenose, podendo,(sendo assim), nesse despojamento total, ser encontrado por
Ele a exemplo de Cristo na cruz (FI 2, 6-10). A teoria da kenose, portanto, baseia-se
em Simone Weil sobre o principio de que o ser humano é dotado de maneira
constitutiva de um vazio: um lugar de acolhida planejado por Deus. Especificamente,
ele permanece no ser humano desde a primeira criagdo, um lugar existencial para
Deus que ndo pode ser pré-ocupado por tempo indeterminado e de forma
inadequada pela expresséo invasiva do ego. E, para a filosofa francesa, o vazio
poderia ser a plenitude suprema (CS, 113). A kenose é um sinal ao qual Simone se
refere constantemente para descobrir o divino. E muito além, é a vida mesma do

divino em ndss68,

567 ESTELRICH, B.Filosofia weiliana: um processo de contemplacio.
568SPRINGSTED, Eric O. Formes de I'amour implicite de Dieu: S. Weil et I'interprétation du monde
comme sacrement.
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Apresentamos novamente o reconhecimento do centurido (Mc 15,39) diante
de Jesus na cruz de que Ele é o Filho de Deus (Mc 15,39). O pagéo o reconhece no
momento da morte, do esvaziamento. Aqui a declaracdo do centurido presencia o
momento do aparente abandono e da kenose total. Para Simone Weil, neste
momento, resta amar. Acontece ainda o détachement, ou seja, uma renuncia de
todos os efeitos possiveis, sem exce¢do, que coloca um espagco em branco no
lugardo futuro, como seria a abordagem iminente de morte; o ser humano tem,
assim, um verdadeiro poder de "desligar-se” de seu ego para se "décrée” a fim de
estar pronto para receber Deus. Assim, o total desapego, disse Simone Weil, "é a
condicdo do amor de Deus, e quando a alma faz com que o movimento de
desprender-se completamente deste mundo se volte inteiramente para Deus, ela esta
iluminada pela verdade de Deus descendo nela” (SG, 88).

Nesse processo ha ainda o malheur, a desgraca mesma que vem e faz
esvaziar-se>% de toda nossa condicdo humana e deixar-se encontrar por Deus.
Nesse movimento, busca-se também fazer ndo mais a prépria vontade, mas a
vontade de Deus. Assim, Simone Weil também faz essa experiéncia do centurido

que expressa em sua carta VI — Gltimos pensamentos:

E na desgraca mesma, em meio de uma amargura inconsolavel, que resplandece
completamente 0 amor de Deus. Se a alma cai perseverando no amor, até o ponto emque
n&do pode reter mais o grito "Deus meu, por que me abandonaste”, se permanece nesse
ponto sem cessar de amar, acaba tocando algo que ndo é mais a desgraca, que ndo é a
alegria, que é a esséncia central, pura, ndo sensivel, comum a alegria e ao sofrimento,
que é o amor mesmo de Deus (AD 58; K12 OC VI 3).

O compassivo>70 aceita essa diminui¢do até uma negacéo de si (AD 92), afirma
ela. Essa experiéncia sup0e aceitar a desgraca propria. Somos seres condenados a
ela e somente encarando e assumindo minimamente sua possibilidade, podemos
aproximar-nos da desgraga dos demais. Somos seres frageis em nossa carne, alma e

ser pessoal. Estamos, assim, submetidos a necessidade. Essa é a verdade radical de

569 A décréation é também um esvaziar-se. Para S. Weil seria essencialmente um desejar sem
objetivo. O processo para atingi-la sera o de voltarmos cada vez mais para o interior, procurando o
conhecimento de nds mesmos e das coisas mediante tanto da inteligéncia como do coragfo. E
necessario supor que 0 homem possui em si mesmo um elemento capaz de o guiar por bom caminho
na sua busca. Esse elemento é o ponto espiritual, ponto de atuagdo da forca espiritual, ou seja, ponto
sobrenatural em Weil (OC VI-II).

570 Entendemos aqui compassivo como aquele que esta nos passos ou ainda que sente com. N&o no
sentido de passividade.
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nossa condicdo que é preciso acolher e querers7.. Para S. Weil, se ndo se conhece o
sofrimento pessoalmente, ndo se pode cuidar do sofrimento do outro e muito menos
rechaca-lo ou exclui-lo. Porém se o conhecemos, sentimos horror diante dele e nos
sentiremos afetados pelo desgracado. Porque a desgraca do outro é confrontada
com minha prépria desgraca. Reconhecemos, assim, a propria miséria na desgraca
do proximo (CS 141).

Mas o que é exatamente o malheur, segundo Simone? O conceito malheur,
traduzido por desgraca, injustica ou infelicidade, desampara ou infortinio no
conjunto do pensamento de Simone Weil diz muito mais que isso. Em uma de suas
primeiras cartas, O Amor de Deus e o Malheur, afirma que o malheur esta unido ao
sofrimento. Entretanto, € mais que isso. Ele estd inserido dentro do ser humano,

porque o leva a uma atitude de decadéncia de sua prépria condicdo humana:

"O mal tem duas formas, o pecado e o malheur (OC VI 1, 222), o que retorna a distingéo
estoica entre o que depende de nés e o que ndo depende de nds. Com efeito, 0 pecado como
desejo de poder (vontade de ser ‘como Deus' sem o amor de Deus: (CIl, 103; 111, 176), supde
uma escolha da liberdade absolutizante da finitude, e constitui o que é necessario destruir. Ao
inverso, o malheur ndo somente se impde ao homem, mas se impde ao inocente. E o fato de
ser esmagado pelo destino de uma maneira que alcanca o ser em todas as suas dimensdes. A
diferenca do 'demi-malheur' que é da ordem antes de tudo fisica, o malheur radical consiste
em uma apreensdo total, notadamente 'social' (AD 100), produzindo o sentimento do ser
‘abandonado por Deus e pelos homens™ (OC 11-2, 340).

Tal situacdo de esmagamento, se enraiza na finitude humana em face da
necessidade, pode realmente destruir a alma fazendo duvidar do desejo do bem que
Ihe é constituido. SO se pode escapar desta destruicdo continuando a desejar e amar
0 bem 'no vazio', 0 que é oposto de toda evidéncia, mas também a prova da relacéo
do homem com o sobrenatural, que encontra sua resposta religiosa na Paixao de
Cristo. Pois a possibilidade como efetividade do malheur e do pecado, sendo todas
duas ligadas ao ato criador (o qual, para criar os seres capazes de amar, a instaurar

distancia e autonomia), Deus sé pode responder ao mal pela Cruz>72,

Para Simone Weil, o malheur € aquilo que afeta todas as dimensdes do ser

humano, a dimenséo fisica, psiquica, espiritual e social: "A extrema desgraga, que €

571 porém somente seré possivel se percebermos que todo nosso tesouro e coragio estdo mais além
deste mundo, nas maos de Deus. Weil desenvolve esta ideia em PS 76. (AREGAY, N. C. La
gratuidad, passo por la contradiccion, como acceso a Dios. En torno a las Formas del amor implicito
a Dios de Simone Weil).

572 (GABELLIERI, E. Simone Weil, p.60-61).
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por sua vez dor fisica, anglstia da alma e degradacéo social" (AD, 97). Ela mesma

relata em suas cartas:

A desgraca é um desenraizamento da vida, um mais ou menos atenuado equivalente
da morte, levado irrestivelmente a estar presente na alma pelo alcance ou o receio
imediato da dor fisica. Se a dor fisica estd completamente ausente, ndo ha desgraca
para a alma, porque o pensamento é dirigido a ndo importa que outro objeto. [...] A
desgraca mantém Deus ausente durante um tempo.[...] Durante esta auséncia ndo ha
nada para amar. E que, se a alma deixa de amar, a auséncia de Deus torna-se
definitiva (AD 82-4).

Esse sentimento de abandono no mundo, da auséncia de Deus, de desamparo
total, abre para a presenca da graga que vem resgatar o ser humano. Ao mesmo
tempo em que o malheur destr6i o ser humano existencialmente, 0 malheur também
deixa aberto o ser humano para a presenca do amor e da graca de Deus que vem
resgata-lo dessa condicdo. Todas as vontades e 0s desejos do ser humano
sdodestruidos pelo malheur e o que pode resgatar o ser humano do malheur é a
graca de Deus. Malheur e graca estdo juntos para Simone Weil: "Mesmo que
consigamos livrar um desgracado de sua desgraca presente, jamais 0 conseguiremos
livrar de sua desgraca passada. S6 Deus pode fazé-lo. Mesmo assim, Deus ndo sana
essa desgraca ferida, aqui embaixo "(AD, 86).

Ela mesma faz sua prépria experiéncia do malheur quando sente a marca da
escraviddo em sua carne. E uma cicatriz que nunca mais se apagaras’3. Interessante
perceber o que o sofrimento fisico muito longo significava para Simone Weil: "Um
sofrimento fisico muito longo ou muito frequente é diferente, é outra coisa, €, com
frequéncia, uma desgraca™ (AD, 89). Assim, aspira-se sair do malheur; ndo se
aspira sair do pecado. O malheur ¢ um mal, mas a dor pode ser um bem>74, pois esse
esvaziamento, essa abertura, deixa espago para Deus.

Além desse esvaziamento kendtico e de todo o malheur que apresentamos de
Simone, ela faz uma experiéncia de esvaziamento muito doloroso que experimenta
aodeixar sua patria. Seu ultimo ano de vida foi ainda mais intenso, pois experimentou
em sua prépria carne a dor de deixar seu pais como todos os exilados judeus dessa

época. Em alto mar, distanciando-se lentamente, despediu-se de seu pais... e a cada

573 Ela consegue perceber que quem cai em desgraca fica de certa forma paralisado, de fora parece
até que esta satisfeito. Mesmo aquele que saiu da desgraca, esta marcado para sempre. E parece que
tenta se lancar sobre ela novamente, como se dela dependesse (AD, 86).

STAWEIL, S. Cahiers. Tome |, p.12.
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travessia do oceano Simone percebe que os lagos que a relacionam ao mundo
conhecido sdo rompidos. Ela faz a experiéncia do détachement. O ato de
consentimento é tdo importante na filosofia weiliana porque é equiparado ao ato de
desapego — détachement —, origem de toda filosofia. O termo é também empregado
para indicar respeito sobre o pensamento e a acdo (OC VI, 5). Assim deixar
Marseille provocou em Simone Weil um arrependimento, um dilaceramento e uma
culpabilizacdo que imprimiram uma marca sobre sua vida em Nova York, em
seguida em Londres®75. Escreve na véspera de sua partida: "Eu deixei Marseille,
mas ndo sem dilaceramento™ (SPe 625). Verificamos ainda mais seu sofrimento no
inicio de uma carta que escreveu a G. Thibon (10 de setembro de 1942): “eu tenho
motivos de dilaceramento bem mais consideraveis, pois para mim a separacdo
alcanca um pais inteiro, e um pais que contém quase tudo o que eu amo. E
sobretudo eu sou eu mesmo a causa desta separagdo>76. Simone sente-se ainda
como desertora em relagdo ao conforto e da seguranga, longe da fome>77.

Segue com sua familia para Nova York, embora seu destino desejado fosse
Londres, no desejo de retornar a Franca>’8. Todavia, sua chegada a Nova York foi

um choque. Viveu o brutal desenraizamento e percebe que a ideia do "trabalho™ era

575 Simone Weil sai de Paris no dia em que a vila é declarada vila aberta, parte contra a vontade,
chega a Marseille depois de passar 15 dias em outra Cidade. Ela vé em Marseille uma vila ltgubre,
pois as pessoas estdo ali apenas esperando para sair. Ndo se conforma de deixar as pessoas sofrendo
e quer ir para a Inglaterra. Mas vai primeiro para os Estados Unidos. Ainda, em Marseille, ajuda a
propagar os Cahiers du Sud, uma revista crista (OC 1V, 1, 12 a 19). Ao partir de Marseille ndo aceita
deixar as pessoas l4 e ir para um lugar onde ela tera seguranca e conforto. Ao chegar em New York
soube da noticia que dez pessoas morreram e outras ficaram feridas, o que a fez ficar dois dias no
quarto sem comer. Esse sentimento de falta apds sua saida de Marseille é "o que imprimird uma
marca sobre a vida de Simone Weil em Nova York e em Londres. Os momentos de exaltacdo, na
esperanca de chegar a Londres, e ser enviada a Franga para uma missao perigosa, alternaram com o
sentimento de sua prépria insuficiéncia e magoa que sente diante da atitude tomada pelos
responsaveis da Franca Livre sobre seu caso. Ela experimenta até a morte, até morrer
verdadeiramente, a magoa insuportavel de ndo poder intervir sobre o desenrolar das consequéncias
funestas de sua partida de Marseille" (OC IV-1, 23).

576 CSW. V-4, p.1999, décembre 1981.

ST Cf. SP, 627-8; Lettre a Maurice Schumann de 30 de julho de 1942; EL 186.

578 Simone explica em uma carta deixada a G. Thibon enviada em 10 de setembro de 1942, dois
meses ap0ds chegar a Nova York: "Eu resolvi partir por causa de meus pais, mas sobretudo por causa
de um projeto que habitaria meu pensamento ha anos e que eu esperaria realizar aqui (C.S.W. IV-4,
décembre 1981, p.199). Trata-se de um "Projeto de formacdo de enfermeiras de Primeira Linha".
Nessa mesma carta a G. Thibon ela exprime o que seria sua disposicado interior na qual se encontra
apos sair de Marseille, pois todas as tentativas para realizar seu projeto pensado durante anos foram
infrutiferos: "Isto me da forcadamente o sentimento que eu ou cometi um erro sobre a vontade de
Deus ou faltou fé para realiza-lo. Nos dois casos ha auséncia e obediéncia. Assim a dor da separacao
torna-se intolerantemente aguda e amarga pelo sentimento de uma falta" (CSW V-4, p.199). Em 23
de setembro ela revela aos Honnorat o que houve de interessante em Nova York: "Durante trés
meses, 0 estado de espirito onde eu me encontrava me tornou incapaz de desfrutar de tudo isto ou do
que quer que seja (SP 635).
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apenas uma ilus&o. Diante dessa situacdo ela buscou trés recursos: "tentar agir, o
trabalho na biblioteca e a leitura dos misticos"s7.

O tentar agir esta em tantas cartas que escreve, carta sobre carta, para as
pessoas que poderia ajudar. Quer ir para Inglaterra com o desejo de chegar a
Francas80, E Simone acredita ganhar a causa, acredita que conseguira fazer algo em
favor de seu povo que deixou na Franga, confia que voltara e ganhard a causa para
estar ao lado deles.

Um segundo momento € o trabalho na biblioteca. Ela encontra na New York
Public Library toda uma gama de referéncias com que pode confrontar sua teoria
sobre algumas religiGes ou nacbes de seu interesse, como zen budismo, taoismo,
cataros e maniqueus. Isso Ihe da uma paz de espirito3sl,

E o terceiro recurso foi a leitura dos misticos. Podemos dividir esse momento
em trés leituras diferentes. Primeiro, Simone Weil Ié as obras do grande mistico
Henrich Suso%82, Sabe-se apenas que lhe foi recomendada a leitura desse discipulo
de Mestre Eckart. Florence de Lussy, uma das organizadoras das Obras Completas

de Weil, escreveu na introducdo na OC VI.

seu espirito meditativo ndo poderia encontrar reflgio em outro lugar sendo na
amarga meditacdo desta metafisica especulativa segundo a qual ndo somente a
criatura é nada, mas Deus ele mesmo é nada, porque estando além do ser, ele precede
toda determinagdo ontoldgica (OC V1-4, p.13).

O que Simone experiencia mostra-nos que a "rudeza desta via apofética seria
provavelmente a Unica que pode encontrar um eco no ser em situacéo de exilio e
privada brutalmente das esperangas que o alimentariam” (OC VI-4, p.13). Dessa
obra ainda, Weil provavelmente aprendeu a viver o presente como ele vem. Extraiu
também um encorajamento para seguir o caminho dedicado a solicitude que teria

tido até aqui (OC VI-4, p.12). A segunda leitura foi de esperanca para tentar dar outro

59 0C VI-4, p.11.

580 Escreve duas vezes a Jacques Maritain pedindo apoio e espera que ele a coloque em contato com
autoridades para que possa realizar seu plano sobre o projeto de Enfermeiras de Primeira Linha.
Envia seu plano também para o Almirante Leahy. Ele recebe, agradece e responde dizendo que
enviara seu plano para as autoridades competentes. Escreve ainda a antigos amigos que estdo na
Inglaterra e participam dos organismos da Franga Livre. Envia cartas a Murice Schumannm capitdo
Mendes France dentre outras. Para saber mais: SP 627-642.

581 para profundar: CABAUD, J. Simone Weil a New York et & Londres 1942-1943.

582 Henrich Suso (1295-1366), dominicano, foi o discipulo mais proximo de Mestre Eckhart. E um
dos representantes da corrente mistica especulativa chamada Escola mistica renana. Nas Obras
Completas VI, 4 pode consultar os extratos utilizados por Simone Weil (OC VI, 408-409).
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sentido ao mundo, "mergulhada em uma espiral de horror e alegria. Foi o livro do
Apocalipse que ela leu e meditou com a caneta na mao" (mss 4, 55-63; Ap 17,
12-14; 19, 13-15; 12, 9-18; 13, 1-17; 14, 1-5; 16, 13; 19, 13. 9.19-20) (OC VI-4,
p.13). Uma grande parte do Cahier Il faz eco dessa leitura. E a terceira leitura que
seguiu a segunda foi o Evangelho de Jo&o (Cahiers Ill, ms 64-65, 125-116,
119-102; 1Jo 5, 6).

Nesse "détachement” seja ele fisico, pois ela o vive cada vez que deixa uma
cidade ou quando deixa definitivamente sua patria, seja ele no movimento de
esvaziamento interior para ser preenchida por Deus, afirmamos que se encontra o
principio de sua antropologia: "So se recebe o bem desde fora, desde o outro. E esta
postura da existéncia habilita a disponibilidade ao bem, que sera chamada por ela de
acdo ndo agente, uma das mais importantes categorias de seu pensamento' 583,
Encontramos também ai o germe de toda teologia filoséfica desenvolvida em seus
cadernos (Cahiers) "a imagem de uma rendncia por parte de Deus (kenose), que
se retirou para que o mundo seja e que agora volta para encontrar sua criatura
e salva-la"s84,

A leiturados mitos é para ela soteriolégica como no comentario dos Seis Cisnes:

0 homem, transformado em animal (em cisne) se separa de Deus, que "parte para
procuréa-lo”. E Deus quem busca o ser humano e ndo o inverso. E o salva no ultimo
momento. A salvacdo se da por intermédio do Mediador, que no caso dos
irmdos Grimm é a menina silenciosa, filha do Rei, irma dos homens, figura
transparentemente cristica.585

A verdade, segundo Simone WEeil, é a "forca motriz" (agissante) no intimo do
homem e o espirito da verdade ¢é "a energia da verdade" que nos ilumina.

Sendo assim, o ser humano se define para Simone como uma “exigéncia central
do bem em torno do qual esté disposto de maneira psiquica e carnals8. A situacao
desse ser humano no mundo se encontra regida por uma dupla lei: "uma indiferenca

evidente” da matéria a nosso desejo, mas simultaneamente uma misteriosa

583 Essa definicdo da antropologia de Weil foi segundo: BINGEMER, M. Clara. Simone Weil: una
mistica en los limites, p.19.

5841bid.

585]hid.

586 WEIL, S. Etude pour une déclaration des obligations envers I'étre humain.
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cumplicidade da matéria que constitui 0 mundo a respeito do bem>387. Dessa situagao
ambigua Simone tira a regra de vida que lhe servira tanto no momento em que se diz
ateia quanto naquele em que se diz discipula do Cristo: vazia de sua falsa divindade,
negar a si mesma, renunciar a ser o centro do mundo, discernir todos os pontos do
mundo como sendo os centrais a0 mesmo tempo (AD 24).

Se no momento en attente Simone Weil esvazia-se de sua condi¢do de
criatura para se deixar encontrar por Deus, nesse mesmo movimento, ha algo que a
move para esperar e permanecer a fim de fazer a experiéncia kenotica. Simone sera

impulsionada pelo desejo que a atrai na espera por ser encontrada por Deus.

4.2.3
Desiderare

Os que me comem ter&o ainda fome, os que me
bebem terdo ainda sede (Eclesiastico 24, 21).

Parece-nos que muitas mocdes>88 impulsionaram Simone para langar-se em
direcdo ao outro que clama por justica. O desejo € uma delas, pois a move em
direcdo ao outro.

Levinas denominara abertura esse movimento em direcéo ao outro: "A abertura
pensada radicalmente € um movimento do Mesmo na dire¢do do Outro que jamais
retorna a0 mesmo"589. Esse movimento recebe, sobretudo, o nome de desejo,
compreendido como generosidade e ndo como apetite>%. Assim "o Desejo do Outro,

gue encontramos na mais banal experiéncia social, € 0 movimento fundamental, o

587 orientago para o bem €, portanto, o Ginico elemento que, encontrando-se indefectivelmente em
todos e cada um dos homens, outorga-nos uma mesma identidade e possibilita estabelecer uma
ponte de unido entre nossa realidade e a de mais acima. Seguindo com sua analise, Weil constata que
ndo todos os homens tém uma mesma abertura para 0 Bem. Entre eles é possivel observar distintos
graus de abertura a realidade transcendente, a qual se traduz, por sua vez, em uma grande
diversidade de posturas éticas e existenciais perante a realidade. (Ibid.).

588 Uma pista de acesso a nogo de "mogo", como descrita por Santo Inacio de Loyola, é fornecida pelo
termo "pensamento” (“pensamiento”), que ocorre tanto nas Regras para o discernimento
(317,332-334), como no texto aparentado das Notas "para sentir e entender escripulos e persuases
do nosso inimigo" ("...para sentir y entender escrdpulos y suasiones de nuestro enemigo") (347, 349,
351; cf. 346). Mas é ao tratar do Exame Geral de Consciéncia que Inacio apresenta mais
explicitamente esta categoria espiritual (32-36). A analise comparativa das duas nocfes ira
mostrarnos que as "mogdes” dos “espiritos” constituem um género especial de "pensamentos”.
(DOWELL, J. A. Mac, S.J. Nota sobre as nocfes de "mocao”, "consolacdo” e "desolacdo™ nos
exercicios espirituais).

589 | EVINAS, E. Etica e infinito: didlogos com Philippe Nemo, p.143.

590 Entendido assim em todas as obras de Emmanuel Lévinas, ap6s Totalidade e Infinito.
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transporte puro, a orientagdo absoluta, o sentido"59. Para haver unidade do sentido,
fixa as condi¢Oes de uma orientacdo, pois ela pode ser colocada, apenas, "como um
movimento que sai do idéntico, para outro que é absolutamente outro™s92,

Essa dimensao caminha na dire¢do do Outro que ndo é somente colaborador,
mas também interlocutor. Mas o desejo em primeiro lugar se identifica com o
movimento que nasce da separacao entre a presenca da carne, que é afeccao, e a
auséncia do outro, que escapa de ser dominado, ou seja, apreendido.

E proprio do desejo levar & construcéo da relagio. Na medida em que o outro
me escapa, eu alimento a busca, uma busca que nunca se realiza, constituindo certa
configuragcdo com o outro de movimento em sua diregdo. Nessa busca constante
advém o tempo que torna o outro presenca. E, nessa dinamica, tende-se a criar uma
narrativa do corpo®9%, relagdo com comeco, meio e fim. Essa dimensdo paradoxal
do desejo indica a abertura do tempo ao real, que é o presente da palavra no corpo®%4,

Simone Weil escreve no artigo "Condigdo primeira de um trabalho ndo
servil™:"Na natureza humana ndo ha para o esforco outra fonte que o desejo. O desejo é
uma orientacdo, o inicio de um movimento na direcdo de alguma coisa. O
movimento esta na direcdo de um ponto onde néo se esta" (OC 1V-2, 419).

Se o0 desejo a impulsiona em relacdo ao outro, impulsiona também em direcéo
a Deus. Assim podemos definir, a partir de Maria Clara Bingemer, 0 que ¢é a

simplicidade do acesso a Deus pelo desejo para Simone Weil:

Em suma, a argumentacdo weiliana, que é destituicdo de toda prova metafisica da
existéncia de Deus, de toda prova que se situaria no nivel da evidencia (cartesiana),
no nivel daquilo que Simone Weil chama inteligéncia, pode se resumir em uma frase
— Simone Weil insiste sobre a simplicidade do acesso a Deus, tdo simples que nao é
visto: Deus existe porque é desejado. Deus ndo é objeto de necessidade ou de

591 LEVINAS, E. Op. cit., p. 145.

592)bid., p. 143.

593 Desse modo, como consequéncia do desejo irrompe o tempo como abertura & presenga do outro.
E, nesse caso, preciso, 0 corpo é abertura como tempo do desejo. Se no caso da palavra, o ato de
falar, é ambivalente: pode revelar, mas pode também ajudar o sujeito a se esconder, o corpo, ao
contrario, revela aquilo que a palavra queria ocultar: medo, busca de alguém, desejo de protegdo. O
corpo € sinal do tempo que passa, mas também do tempo que se reduz ao momento: passagem do
futuro que é espera, ao passado que é lembranga. No presente ndo ha extensdo nem imagem. O
presente foge a representacdo, é impossivel de se amarrar, ele se reduz a um instante, ao "agora" do
encontro. "A presenca do corpo do outro gera um marco no tempo que passa inexoravelmente do
futuro ao passado™. (VASSE, D. La chair envisagée: la génération symbolique, p.11-12).

5941bid., p. 10.
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conhecimento racional, mas de desejo. A linguagem sobre Deus s6 pode ser
linguagem de desejo.59°

Assim, Simone dira que somente o desejo faz Deus descer. Ele sé vem
aqueles que pedem que ele venha (AD 77). Sim, pode-se encontrar Deus procurando-o,
ou seja: "buscando sempre sua face". Uma vez encontrado, € necessario buscar
ainda? Falta-nos procurar ainda as coisas incompreensiveis: ndo se cré para nada
encontrar, e quando se encontra, 0 quanto é incompreensivel o que se procurava!
Por que procurar se, se compreende que o0 que se busca é incompreensivel? Por que
ndo se deve parar, tanto que a investigacdo em si aprofunda mais o dominio da
incompreensibilidade e que ela torna cada vez mais perfeita esta procura, que ndo se
procura apenas para encontrar, que ndo se encontra por procurar?59,

Como poderiamos fazer o ser humano inserido na cultura somatica desejar
Deus? Talvez muitos ja desejem Deus, mas que Deus desejam? A luz de Simone
Weil, o contato com a realidade parece ter muito a nos dizer. Olhar para a realidade de
uma sociedade ferida e marginalizada nos faria amar e desejar oferecer a beleza de
Deus. E Simone Weil vé que no "ser humano, o desejo de amar a beleza do mundo
é, essencialmente, o desejo da Encarnagdo™s%’. [...] Somente a encarnacdo pode
satisfazé-lo (AD 129;IPC 37-8; OC IV-2 308).

Na forca do corpo que sofre e na alegria do corpo que ama chegaremos ao

coracdo da experiéncia realizada no apice do cristianismo: a Eucaristia e Paixao.

595 BINGEMER. M. C. L. Mistica e filosofia: a propésito de Simone Weil.

596 \VASSE, D. La chair envisagée: la génération symbolique, p. 9.

597 0 tema da encarnacdo, explicitado por Michel Henry, permitira perceber, a partir de como se
manifesta na tradicdo cristd as tematizacOes das "propriedades fenomenoldgicas originais de uma
carne viva, sensivel, desejosa e sofredora” o que contribuird para o entendimento da experiéncia
mistica corporea de Simone Weil. desenvolveremos melhor na terceira parte. (HENRY, M.
Incarnation:une philosophie de la chair, p.313).


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1011820/CA


PUC-RIo - Certificagdo Digital N° 1011820/CA

Capitulo V
O corpo que sofre e o corpo ama

Para Simone Weil, pensar Deus e amar a Deus é uma forma de pensar o
mundo. Para ela, nada foi pensado se ndo foi experimentado com o préprio corpo.
Mergulhou na centralidade da dor humana para entendé-la.

Como sofreu influéncia grega, encontra-se presente em seu pensamento a
dualidade corpo e alma39. Assim, a dualidade existencial existe. Ndo queremos
nega-la, ao contrario, € importante para mostrar nossa encarna¢do no mundo a partir,
inclusive, de nossas fragilidades, pois confirma a substancia viva. Entretanto, nosso
intuito foi com a antropologia biblica, na primeira parte de nossa tese, demonstrar
gue somos seres ontologicamente unitarios>®,

Existe ainda, na vivéncia, uma tendéncia a separa¢do entre discurso e praxis, entre
experiéncia e ética. Entretanto, toda implicacdo ética deveria residir em uma
resposta, pois esta acdo que se manifesta no corpo-expressao chama a um engajamento.
Esse engajamento chama & responsabilidade. Chamado e responsabilidade séo a
orientacdo ética, como resposta a uma palavra%. No caso de Simone, o sofrimento
ético sentido em seu corpo e a experiéncia amorosa levam-na a entregar-se

plenamente ao outro. Sendo assim, acredita-se importante desvelar a experiéncia

598 Gabellieri afirma que Simone Weil provavelmente encontrou em Spinoza certos estimulos para
pensar a relacdo entre alma e corpo (C 111 114), temos de reconhecer que o trabalho ndo tem lugar no
Tratado Teoldgico-Politico. Mas ndo estad em todas as filosofias que opdem ou véo a verdade do
espirito e a relacdo concreta com a necessidade de existéncia. Para Simone Weil, ao contrario, o
trabalho ¢ a primeira mediagdo, porque "o corpo € o intermediario indispensavel através do qual a
alma exerce sobre a alma uma acéo real" (CS 254). A recusa de uma visdo dualista da salvacdo da
alma faz que, se ela conhece a experiéncia mistica, ele deve se "encarnar" em seguida, pois "a
plenitude da realidade" para o homem € "a existir aqui em baixo" (OC VI-3 51, C Il 29), para
unificar o que ha nele de necessario e de espiritual. E por isso que ndo ha possibilidade de se opor a
péatria celeste e a patria terrestre, ou bem um pensamento metafisico e religioso da eternidade para o
que seria um pensamento "do mundo e de estar no mundo", uma vez que é o caso, por exemplo, em
Heidegger ou H.Arendt. (GABELLIERI, E. Etre et Don: Simone Weil et la philosophie, p.468).
599 O corpo assume o caréter ontoldgico, gracas ao fato de que: o "Verbo se fez carne" (Jo 1,14). E
na profundidade da carne que acontece a experiéncia de nossa fé, pois 0 que parece obscuridade se
torna mistério e o mistério torna-se lugar de revelacdo: "o dom da vida se revela na obra do ato
criador e é o fruto de uma filiacdo". (LACROIX, X. Le corps de chair: les dimensions éthique,
esthétique et spirituelle de I'amour, p.211).

600 para compreender a ética de Emmanuel Levinas: Da existéncia ao existente; Descobrindo a
existéncia com Husserl e Heidegger.
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corpérea de Simone Weil a partir de sua experiéncia de sofrimento e de sua
experiéncia amorosa de entrega ao outro e a Cristo. Isso a conduz a uma ética que
chama a responsabilidade. Ao mesmo tempo, Simone faz uma experiéncia amorosa
de Deus. Utiliza uma linguagem erética que resgata a sensibilidade amorosa.

Desenvolveremos, entdo, neste capitulo, sua experiéncia mistica em duas
linhas de reflexdo. A primeira, quando tem as fortes dores de cabeca, em suas
batalhas corporais e fadiga, na "quebra™ do corpo no campo, e quando deixa de se
alimentar esta vivendo e dizendo: isto € meu corpo — comei e bebei. Simone Weil,
"curiosa e insaciavel, quer provar em carne prépria o sofrimento dos Ultimos"60L,
Analisaremos a experiéncia corporea de Weil como sofrimento fisico. A dor, o
sofrimento e a sensibilidade. O corpo que sofre a dor do outro e ndo se cala, mas
caminha.

A segunda diz respeito a um corpo como sensibilidade para amar e vibrar. Em
sua linguagem percebemos essa experiéncia amorosa quando ela descreve sua
vivéncia espiritual, uma experiéncia mistica intensa. E quase sempre, ao se dirigira
Cristo, utiliza uma linguagem mais erética: fala da alma que dormiu com Deus
na“camara nupcial” (AD 47). Esse tema, portanto, serd desenvolvido
especificamente no terceiro capitulo desta segunda parte. Aquienfatizaremos sua
experiéncia corpdrea mistica de sofrimento, mas sempre vivida e transmitida na

linguagem do amor.

5.1
Corpo incontinente e resistente — corpo como sofrimento

Nesta primeira linha de reflexdo — o corpo como sofrimento fisico —, para
entender melhor a dualidade existencial e a unidade ontologica nas experiéncias da
autora, serad importante para nosso estudo, sobre a corporeidade e a mistica,
apresentar desde sua insercdo na fabrica e suas dores de cabeca até o sentir-se
tomada por Cristo. Para isso, analisaremos um dos primeiros e um dos ultimos
textos que desenvolveu sobre 0 Dogma da Presenca Real (1926) e sobre o Corpo
dos trabalhadores do campo (1942), respectivamente.

601 BINGEMER, M. C. Simone Weil: una mistica en los limites, p.10.
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Na segunda linha de reflexdo — o corpo como sensibilidade para amar e vibrar
— destacamos uma linguagem mais amorosa da fil6sofa de Paris. Mas ser& o amor
entre a dor e o sofrimento como, por exemplo, a experiéncia da Paixao de Cristo
que ela vivera mais profundamente. Seguird ainda o aprofundamento da
experiéncia mistica notado por Pe. Perrin, inclusive como mudanca em Simone,
que apresentaremos apos as recitacdes da oracdo do Pai Nosso. E por ultimo suas
declaracfes ao poeta Joé Bousquet(1897-1950)%92, Mas tanto nesta primeira linha
de reflexdo como na segunda o Prélogo de Simone estara presente, pois coroa sua
experiéncia mistica, seja pelo corpo que se dobra, seja pelo corpo que ama.

Se pudessemos falar em primeira e segunda Simone, como alguns estudiosos a
classificam devido ao seu pensamento, diriamos que ndo houve essa dualidade,
Simone sempre foi a mesma. Entretanto, se nos arriscarmos de longe falar em
primeira Simone que ainda ndo tinha feito a experiéncia do Cristo em sua prépria
carne, vemos que mesmo assim sempre colocou no papel seus questionamentos,
suas indignacGes e seus posicionamentos ao lado dos mais fracos e oprimidos.
Contudo, ndo sé escreveu e refletiu sobre os problemas contemporaneos. Fez muito
mais. Foi operaria com todas as implicacdes, saiu as ruas, viveu as dores da Guerra,
trabalhou no campo, foi a voz dos desempregados etc. Ela sentiu com eles e néo foi
uma burguesa que fez uma experiéncia de fim de semana. Mas somente a segunda
Simone escreveu sobre sua transformacao interior. Agora, no entanto, iniciaremos

nossa primeira linha de reflexdo sobre o corpo incontinente e resistente.

5.1.1
A forca da vida na fragilidade do corpo — (dualidade existencial)

[...] o sofrimento de uma sé crianga inocente condena toda
teoria do progresso (Os Irméos Karamazov, de Dostoievski)

Em seu desejo de busca pela verdade, Simone ndo fez discursos distantes de
épocas passadas. Fez uma hermenéutica para seu tempo. Um exemplo foi ler a

"Iliada™ para refletir a Guerra na Franca de sua época. Simone foi continuamente

602 Nascido em Narbonne, na terra dos céataros, Joe Bousquet é um espécie de Céataro, isto €, um
"puro”. Poeta da noite, do vento e do siléncio, tudo sobre o desespero, ele compds um conjunto
substancial de trabalho, que consiste principalmente em poemas em prosa. (BLOCH, M.
« BOUSQUET JOE - (1897-1950)». In: Encyclopadia Universalis [en ligne]. Disponivel em:
<http://www.universalis.fr/encyclopedie/joe-bousquet/>. Acesso em: 19 mar. 2014).
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afectada pelo rosto do outro em sua propria carne, 0 que a movia em busca de
justica. Assim, depois de uma grande decepcdo com a Russia Bolchevista®3 decide ir
trabalhar na fabrica.

Em 1934, sempre com saude fragil, pediu licenca de um ano da academia para
viver uma experiéncia de vida trabalhando em uma fabrica. Quer presenciar por ela
mesma a vida dura dos operarios. Trabalha em Alsthom, em Paris. E escreve um
Diario de Fabrica (journal d'Usine). E dispensada porque n&o conseguiu acompanhar
a vida dura da fabrica. Mas em seguida, com a ajuda de um amigo, é contratada pela
Renault. Apesar de suas dores de cabeca e de suas deficiéncias psiquicas que
sempre teve de superar, por nada admite ser diferente de seus companheiros de
atelier. Alugou um quarto em uma mansdo vizinha da fabrica.

Essa experiéncia foi muito dura, mas a transformou de uma vez por todas. E
afirmou estar feliz em té-la vivido: "Saimuito diferente do queeu era quandoeu
entrei — esgotada fisicamente, mas moralmenteendurecida” (CO 16). Pois 0 que
viviamna fabrica era algo realmente exigente e aniquiladort%4, Simone afirma que a
rapidez dos movimentos com que deveriam agir diante das maquinas era mais
rapido que o pensamento, "matando-0s". Percebemos entdo nossa primeira linha de

reflexdo — corpo como sofrimento fisico — nesta experiéncia que teve na fabrica:

Estando na fabrica, confundida aos olhos de todos e aos meus proprios com a massa
andnima, a desgraga dos outros entrou em minha carne e em minha alma. Nada me
separava disto, porque havia esquecido realmente meu passado e ndo esperava
nenhum porvir, e dificilmente podia imaginar a possibilidade de sobreviver aguelas
fadigas. O que sofri ali marcou-me muito, [...] Recebi ali para sempre a marca da
escraviddo®05, como a marca de um ferro quente que os romanos colocavam em seus

603 Em 1933 Simone Weil escreve artigos sobre a situagdo da Alemanha; sobre a revolugéo
proletaria, sobre a guerra, sobre Rosa Luxemburgo e Lenine, VER SOBRE A RUSSIA. Aos vinte e
quatro anos, tornou-se bacharel em letras. Nomeada para Roanne. Engaja-se pela unidade dos
sindicatos. Encontra Léon Trotski e discute com ele sobre a situagdo politica. No ano seguinte, em
1934, escreve sobre 0 marxismo; e apds a experiéncia da fabrica escreve Reflexdes sobre a causa da
liberdade e da opressdo social. (WEIL, S. Oeuvres . Direcdo de Florence de Lussy).

604 para conhecer os relatos diarios do trabalho da fabrica de Weil ler: A condigao operaria.
605Hannah Arendt escreve sobre um tipo de escraviddo também: "Se realmente for comprovado esse
divércio definitivo entre conhecimento (no sentido de 'Know-How') e o pensamento, entdo
passaremos, sem divida, a condicdo de escravos indefesos, ndo tanto de nossas maquinas quanto de
nosso 'Know-How', criaturas desprovidas de raciocinio, a merce de qualquer engenhoca
tecnicamente possivel, por mais mortifera que seja". (ARENDT, H. A condi¢do humana, p.11).
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escravos mais despreziveis. Desde entdo, passei a ver-me como uma escrava (AD,
36).606

606 Relata sobre esta experiéncia a Joé Bousquet. (WEIL, S. Pensées sans ordre concernant I'amour
de Dieu, p. 80-81).
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Em seus escritos de Marseille, em 1942, afirma que a fabrica deveria ser lugar
de alegria, mesmo que fosse inevitavel que o corpo e a alma®07 sofressem. Assim
percebemos a relacdo que Simone faz sempre do corpo e da alma que padecem.
Estdo claras a dualidade existencial e a linguagem dual de corte grego: corpo e
alma. Faz perceber que o ser humano por inteiro, em sua totalidade esta
fragmentado, ou seja, fragil e wulnerdvel, embora seja um todo em suas
dimensoesfisica, psiquica e espiritual®, Nessa fragilidade, ela se percebe ainda mais
criatura amada e desejada por Deus. Na vulnerabilidade o ser humano se aproxima
do outro para apoid-lo. Podemos dizer que a dualidade existencial nos situa e
enraiza nosso ser no mundo.

Nesse sofrimento, ou seja, no malheur cuja definicdo j& apresentamos
anteriormente, Simone Weil sofre tentacdes também. Nesse mesmo ano, no dia 02
de janeiro, escreve: "a exaustdo extrema me faz esquecer as razfes verdadeiras de
minha estada na fabrica, torna quase invencivel para mim a tentacdo mais forte que
comporta esta vida: esta de ndo mais pensar, sO e Unico meio de ndo se sofrer"
(CE 63). Néo é somente o sofrimento que marca a vida desta jovem. Além de passar
por fases de profunda desesperanca, devido a essa experiéncia, ela tira a seguinte
conclusdo: "O fator capital ndo € o sofrimento, mas a humilhacdo. [...] Eu sei muito
bem (por causa das minhas dores de cabeca) o que € desfrutar assim a morte de
todos os seres vivos" (OC I1-2 289-307).

607 Narcy resume assim o essencial da ideia de Galileu em seu ensaio onde examina a visio
cientifica de Simone Weil em comparacdo com a Grécia antiga. Ele observou que Simone Weil cria
uma imagem a partir da nocdo de gravidade e lhe confere uma extensdo universal. Em seus Cahiers
Simone Weil usa a no¢do de gravidade para corpo geralmente em um aspecto espiritual. Assim
como o corpo fisico, a alma humana sofre também por um movimento descendente que é "misto,
sujo, escuro”. Condicdo humana pecaminosa, a forga que puxa para baixo, corresponde a esse
estado. (NARCY, M. Les Grecs, la science et la vision du monde (OC VI, 21-31)).

608 Simone Weil escreve sobre as dimensdes do ser humano em seus escritos: WEIL, S. Legons de
philosophie (Roanne 1933-1934).

609 "Dois fatores condicionam esta escraviddo: a rapidez e as ordens." ... Na rapidez ela afirma que a
cadéncia de movimento mata o pensamento pois é mais rapida que este, impedindo o livre curso da
reflexdo. "Chegando-se a frente da maquina, € preciso matar a alma, oito horas por dia,
pensamentos, sentimentos, tudo". (Id., La condition ouvriére, p. 20).
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afirmamos no capitulo anterior, um desenraizamento da vida, presente na alma pelo
alcance ou receio da dor fisica. Assim afirma:

A minha vida na fabrica, foi uma experiéncia Unica. Quanto a mim mesma, veja o
que significou o trabalho na fabrica. Mostrou que todos os motivos exteriores (que
antes eu julgava interiores) sobre os quais, para mim, se apoiava o sentimento de
dignidade, o respeito por mim mesma, em duas ou trés semanas ficaram
radicalmente arrasados pelo golpe de uma pressdo brutal e cotidiana. E ndo creio que
tenham nascido em mim sentimentos de revolta. Ndo, muito ao contrario. Veio o que
era a Ultima coisa do mundo que eu esperava de mim: a docilidade®0. Uma
docilidade de besta de carga resignada. Parecia que eu tinha nascido para esperar,
para receber, para executar ordens — que nunca tinha feito sendo isso — que nunca
mais faria outra coisa. N&o tenho orgulho em confessar isso. E a espécie de
sofrimento que nenhum operario fala; doi demais, s6 de pensar (AD 81-2).

Sentiu as dores do trabalho duro e escravo da fabrica em seu corpo e sua
alma®11, Nao somente o corpo fisico, mas sua dignidade sai afetada.

No trabalho da fabrica ela percebe a grandeza da plenitude humana. E a
espiritualidade que ela chama de espiritualidade do trabalho%12 na qual se encontraram
conciliadas todas as aspiracbes do ser humano, no equilibrio do carnal e do
espiritual. Isso porque ha um privilégio do trabalho manual, que é tocar o mundo
em sua verdade nua. Os membros estdo quebrados pelo esfor¢co de uma jornada de
trabalho, em que o corpo foi submisso a matéria, e carrega na sua carne como na

espinha dorsal a realidade do universo (OC VI-1 360).

610Mesmo com a marca da escraviddo cravada para sempre em suas entranhas, ndo se revolta contra
ninguém. Ela ainda percebe um sentimento de docilidade. Contudo, podemos afirmar que essa
docilidade de besta de carga transformou-se no amor que a moveu até sua Ultima tentativa de estar
COM Seu povo.

611 Estando, assim, nesse estado de espirito, e em um estado fisico miseréavel, apos seu trabalho na
usina, como ja relatamos, viajou com seus pais para Portugal, para um pequeno povoado chamado
Povoa de Varzin onde fez seu primeiro contato com o Cristianismo e percebeu que esta era a religido
dos escravos e a sua religido (AD 36).

612 Um tema muito desenvolvido por Simone, mas que ndo desenvolveremos em nosso trabalho.
Simone Weil férmula aqui uma exigéncia que torna o trabalho mais individual a fim de que ele possa
ser melhor dominado pelo operario cujo pensamento é cortado pelo gesto de seu corpo servindo as
maquinas. Ligar espirito e corpo sera uma fonte primordial da definicdo da espiritualidade do
trabalho. Mesma fonte nos parece foi proposta da ciéncia no Cahier I11: "Ciéncia e técnica. Pode-se
conceber também uma ciéncia da natureza orientada sobre uma técnica de aperfeicoamento
interior”. Para Weil, nas pesquisas cientificas, o ser humano deve ser o centro de interesse, caso
contrario, a ciéncia fica obscurecida no tecnicismo. (OC VI-1, 356).
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Para coroar suas experiéncias, vivenciou ainda a luta armada desde dentro.
Em 1936, no inicio de agosto, vai para Barcelonab!3. Ela queria julgar por ela
mesma a luta que opés "rojos" e franquistas. Para ela, € inadmissivel ficar como
espectadora, ndo lhe convém. Toda a conduta de Simone procede de uma légica do
pensamento que se encontra na l6gica da agdo (OC I, 16).Participou durante muitas
semanas, sobre o fronte de Catalunha, da agonia do exército republicano e sentiu no
fundo de seu ser os desastres da guerra®4. Viu pessoas serem fuziladas e ouviu
outras contarem que as mandavam sair dizendo que estavam liberadas e pelas
costas as abatiam. Constatou que matar se tornou o normal®15, Por um descuido
queimou seu pé em uma lata de 6leo quente, precisou de cuidados e teve de ser
retirada da frente de batalha, e isso salvou sua vida. Assim que saiu, todos foram
mortos®16. No més de outubro retorna para a Franca.

Nesse fato da guerra, além de empunhar uma arma sem intencao de matar, ela
presencia a dor de ouvir o ser humano que trai o outro. A decepgéo foi grande. Sofre
a dor fisica também. N&o do fuzilamento, mas da queimadura. E o peso da
existéncia que a coloca cada vez mais no mundo. A dualidade existencial a faz
perceber a dureza da guerra desde dentro. Sente a dor interior de constatar o ser
humano que mata o outro ser humano e a dor de seu descuido, que culminou em
uma queimadura grave.

Outro fator que tangencia nossa linha de reflexdo para o corpo como sofrimento
fisico sdo as fortes dores de cabeca que Simone Weil sentia. Encontramos um fato
marcante na vida desta jovem de apenas 21 anos. Foi muito influenciada por uma
série de artigos sobre a condi¢cdo dos Anamitas em "Le Petit Parisien”, alguns meses

apos a revolta de Yen Bay®l7, que foi exterminada em duas semanas, e assim

613 Simone vai para Barcelona, antes de ir para o fronte de Aragéo, onde se alia a Coluna Durruti em
Pifia. Permanece neste "fronte" a partir de 10 de agosto até 25 de setembro. Sai por causa de uma
queimadura acidental.

614 Aqui podemos justificar a ruptura de seu pacifismo interior também no trecho da carta que
escreve a George Bernanos: "N&o amo a guerra, mas 0 que sempre tem me horrorizado na guerra, é
a situracdo destes que se encontram na retaguarda". Novamente se comprova que, o que ela
considerava uma boa causa, estava manchada para ela. Descobre a crueldade de seus proprios
camaradas que executaram um sacerdote e um menino de 15 anos por negaram-se a unir-se a eles.
(WEIL, S. Oeuvres. Direcdo de Florence de Lussy, p.406).

615pjid.

616 Simone Weil escreve seu diario da Espanha em plena guerra, em 1936. Journal D'Espagne [ao(it
1936]. (OC 11-2, 374-382).

6170 levante de Yen Bay ocorreu em fevereiro de 1930. Yen Bay era uma unidade militar de uma
pequena cidade ao longo da fronteira com a China. A Franca foi alertada que eles fariam uma
revolta, entdo, antes que o restante do pais pudesse seguir 0 mesmo caminho, os franceses,
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escreve: "Eu ndo esqueci jamais 0 momento em que, pela primeira vez, eu senti e
compreendi a tragédia da colonizacdo" ((E 47). Esse fato aconteceu no mesmo ano,
1930, quando comegam suas dores de cabeca.

Depois da experiéncia de um ano de trabalho na fabrica®18 relatou o dia a dia,
semana ap6s semana, de seu trabalho operario. Como, por exemplo, na segunda
semana, relata sua forte dor de cabeca. Diz que trabalha mal e lentamente. No dia
seguinte estd melhor, tem mais forca, mas sente uma terrivel dor nos olhos. Relata
experiéncias suas e de seus colegas de trabalho que nas dificuldades "matam™619 as
pecas a serem executadas. Quando é chamada a atencdo nao deve responder. As
dores de cabeca sdo relatos constantes na vida operaria de Simone Weil, ao menos
na terceira, quarta, quinta e sétima semana e assim seguem. As brutais mudancas de
temperaturas eram prejudiciais também. Ha ainda a brutalidade do tratamento dos
chefes para com os empregados®20, a producdo nem sempre suficiente para ganhar
para comer (CO 32; OC I1-2 170-307).

Muitas séo as licencas que ela tirou por sua saude fragil. Varias, inclusive por
causa de suas dores de cabeca. Por exemplo, em 1938, por volta da metade de
janeiro, suas dores de cabeca se agravaram e Simone pediu mais um afastamento
devido a doenca. Ela escreveu a seu amigo Jean Posternak: "eu peguei um emprego
em outubro a uma hora e meia de Paris; mas ja devo abandonar em janeiro, pela
impossibilidade fisica de continuar (dores de cabeca continuas e as vezes violentas,

que me acompanham desde muitos anos, ¢ extrema fadiga)" ((E47).

esmagaram a revolta com tal gravidade que foram todos destruidos. Os soldados vietnamitas
apoiaram com a colaboracdo dos membros do Vietname Quéc Dan Bing (VNQDD, o Partido
Nacionalista Vietnamita). Cf.. Encycopaedia Britannica. Disponivel em:
http://global.britannica.com/topic/Yen-Bai-uprising. Acesso em novembro de 2015.

618Simone Weil relaciona esta época a revolugdo industrial: "Muitas vezes se fala da revolugio
industrial para designar exatamente a transformacdo que se produziu na industria quando a ciéncia
se voltou para a producdo e apareceu a grande industria. Mas pode-se dizer que houve uma segunda
revolucdo industrial. A primeira se define pela utilizacdo cientifica da matéria inerte e das forcas da
natureza. A segunda se define pela utilizacdo cientifica da matéria viva, isto é, dos homens". (WEIL,
S. La condition ouvriére, p.182).

619 Matam: expressdo que utiliza para falar quando estragam uma peca na usinagem. Quando a peca
foi perdida e ndo pode ser aproveitada (CO 16).

620Tal trabalho foi mesmo muito dificil. Basta ler seus relatos em "Condicdo Operaria” ou "Diério
da fabrica". O calor do forno era quase insuportavel, o corpo quase ndo suportava o peso das pecas,
as maos frageis machucavam ora pelo calor, ora pelo rudeza do metal. Simone era ainda muito
desajeitada, como relatou sua bidgrafa S. Pétrement, tanto que no primeiro emprego na fabrica foi
logo dispensada. So retornou porque recebeu a ajuda de um amigo. O tratamento dos encarregados
era de desrespeito e exigiam mais de que Ihe é possivel cumprir.
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Foi no auge de uma intensa dor de cabeca que faria sua primeira experiéncia
mistica e a sua terceira experiéncia com o cristianismo, como ja relatamos, em
Solesmes, durante a Semana Santa seguindo todos os oficios. As dores de cabeca

eram intensas:

Cada som me feria como um golpe, e um extremo esforco de atencdo me permitia
sairdesta miseravel carne, deixa-la sofrer sozinha, abandonada em seu rincdo, e
encontrarumaalegria pura e perfeita na beleza inaudita do canto e das palavras. Esta
experiéncia permitiu-me, por analogia, compreender melhor a possibilidade de
saborear o amor divino através da desgraca. No curso daqueles oficios, o
pensamento da Paixdo de Cristo entrou em mim de uma vez para sempre (AD,
37).621

Nesse relato percebemos que o sofrimento, por meio de suas intensas dores de
cabega, Ihe permitiu sentir a encarnagéo, ou melhor, por analogia, a Paix&o de Cristo.

Nessa mesma capela recebeu de um jovem catolico inglés, que ela diz ter sido
um mensageiro, um poema chamado Love, do século XVII do inglés George
Herbert. Ela recitava esse poema, pois o conhecia de "memadria”, quando sentia em
seu corpo as violentas dores de cabeca. E no momento de uma das recitacdes que
faz sua grande experiéncia mistica de ser tomada pelo Cristo. Essa experiéncia
relataremos posteriormente, na segunda parte deste capitulo. Para ela, este poema
tem a forca de uma prece22,

Escreve a outro amigo, Joé Bousquet, sobre suas dores de cabeca:

Todas as vezes que atravesso um periodo com dores de cabeca, eu me pergunto se 0
momento de morrer ndo veio. Mais de uma vez eu me encontro perto de resolver
morrer, medo de um declinio pior que a morte; a ponto de a despeito de sucumbir sob
0 sopro de uma depressao irracional, eu decido ndo tomar uma tal deciséo (salvo
circunstancias excepcionais) (TMCG-I).

Ela afirma que esse tempo dura muito, de seis meses a um ano. Mas confessa
gue ndo é somente isso, pois quando as dores de cabe¢a diminuem, ela diz tomar a
liberdade de espirito que se lanca novamente em uma reflexdo ou trabalho com
tanto fogo e ardor, entdo, "um novo agravamento de meu estado tem alguma coisa
de anéloga, e quando retorna vém todas as proporc¢des guardadas, o que pode ser

uma sentencga de morte por estar cheia de juventude e vitalidade" (TMCG-1). D4-se

621 Relatou sua experiéncia ao Pe. Perrin (AD 37).
622 O poema encontra-se no 5.2.2 Entre a dor e a beleza, a experiéncia da paixao de Cristo.
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conta também de uma terrivel tentagdo a possui, quando sua coragem se esgota, e
passa a procurar um alibi nas dores de cabe¢a, como uma desculpa para a preguica e
todas as fraquezas; e os remorsos a fazem sentir medo de ter sucumbido a esta

tentacdo e continua:

Voila. Estas linhas lhe ddo uma visdo geral de meu drama — pois cada ser humano
tem um drama. N&o sofra com isso. Tentoentender e, em seguida, eu ndo penso mais.
Para mim a vida ainda ¢ bela. Eu ndo gosto de falar de minhas dores de cabeca, ou
deixa-los ver. Se vocés nao querem ser injustos sobre mim [...] podem ver em mim
simplesmente o efeito dos sofrimentos fisicos que eu domino muito para que eles
ndo sejam exteriormente perceptiveis (TMCG-I).

Em 1940, com o avanco de Hitler, ela sai da Franca, vai para os Estados
Unidos e de |4 para a Inglaterra. Ela quer descobrir como pode articular duas
certezas aparentementes opostas que habitam sua mente e seu coracdo: "A desgraca
dos homens e ‘a perfeicdo de Deus'. Ela acredita que s6 se chega a essa via pelo
sofrimento. E o deseja. Deixa Descartes e afirma com Santo Agostinho: a luz
interior se torna clara para dar a alguém que consulta uma resposta clara” (OC II-1,
17). As palavras de Emmanuel Gabellieri resumem esse aspecto da vida de Simone
Weil:

Se é verdade que a santidade, assim como a filosofia, ndo culmina num "saber”, mas
na "caridade que ultrapassa qualquer conhecimento”, a redatora de France libre
morrendo solitaria no hospital de Ashford em 1943 realizava assim na propria carne
0 que havia escrito na aula de Alain mais de 15 anos antes: "todo santo recusou
qualquer felicidade que o separaria dos sofrimentos dos homens" (OC | 71).

Como ler esse sofrimento na atual cultura somatica? Essa incontinéncia do
corpo acontece atualmente, mas ao revés. Sofre-se ndo pelo outro, mas por si
mesmo, ou ainda para ndo sofrer por estar fora dos padrdes estéticos sejam eles
masculinos ou femininos. Existem rituais de sofrimento e de autocontrole, mas para
adequar-se a tais modelos padronizados. Como demonstramos na Parte anterior, a
moral estad amarrada ao padrdo somatico, ditando as regras. Quem desejaria entdo
um caminho para a santidade?

Simone, como descrevemos em seu sofrimento corporal acima, colocou

algumas exigéncias para si mesma em vista de um bem maior. A ideia de
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autorrenuncia da filsofa mistica €, na verdade, a antitese do autocontrole$23, pois a
autorrenuncia deve ser entendida como um consentimento e aceitacdo da
incontinéncia corporal que revela a ilusdo do ego. Isso porque, para ela, a
orientacdo que acompanha esse dressage®24 (adestramento) ndo € uma amplificacao
da vontade, mas seu lancamento. Dado o sentimento de sofrimento weiliano em
conexdo com a incontinéncia, a experiéncia da dor é fundamental para o valor da
akrasia®?> etica, ou seja, uma espécia da "fraqueza da vontade™.
Surpreendentemente Simone Weil recomenda que reconhe¢camos as coisas
limitadas como limitadas mesmo. Uma questdo muito dificil para a atual sociedade
que nega sua proépria finitude. Isso para que o ser se reconheca como ser limitado e
renuncie a si mesmo (C | 483). Essa autorrendincia podemos dizer que estd no

processo que ela chama de décréation®26, O sofrimento de descentralizacdo do eu,

623 STONE, R. R. Thes Reading the Incontinent Body.
624 A palavra dressage é entendida aqui como adestramento, como domar.

625 Akrasia é uma espécia de fraqueza da vontade, uma incontinéncia, ou nio controle dos desejos.
Utilizada para indicar ainda a falta de autodominio e autocontrole. Para Aristételes era resultado de
habitos malformados, mais com a compreensao intelectual do que é moralmente correto. Para
Elizabeth Grosz, ha revelagdo de novo sentido de akrasia. Ao invés de significar um sinal de
degradacdo moral, ¢ uma condicdo de humildade, de abertura, quase literal, fisioldgica para o
mundo, isto é, uma receptividade ética. A pessoa se langa e experimenta uma comunhdo com o
mundo. Segundo o texto de Rebecca S. ha um paradoxo da encarnagdo quando falamos sobre a
incontinéncia. De um lado, a tradic&o cristd que concebia o corpo como carne fraca, lugar de pecado
e do bem-estar moral. No caso, as mulheres mudam e transgridem inocente & imoralidade adulta
intencional e aderem & legitimidade da perda de participacdo social como uma consequéncia. De
outro lado, pesquisas sobre a incontinéncia urinaria afirmam que se fosse um problema com a
bexiga, iriam tratad-lo de maneira diferente. Pensariam que seria uma falha, mas se vocé ndo pode
controlar a bexiga, quanto controle vocé tem sobre o resto de sua vida? (Dawn, [0 entrevistado] in:
STONE, R.). Assim as mulheres associam a incontinéncia a falta de controle fisico e social e a
voluntariedade. Entdo Suzam Bordo afirma como os corpos sdo lidos em nossa cultura: a magreza
representa um triunfo da vontade sobre o corpo, e 0 corpo magro esta associado a pureza absoluta,
hiperintelectualidade e a transcéndencia da carne. Por outro lado, a gordura esta associada a macula
da matéria e da carne, a libertinagem, ao estupor e decadéncia mental e a uma vontade fraca. Se o
corpo incontinente é lido como sendo realmente intencional, ou como na maioria dos casos, instavel,
é sempre asociado a algum tipo de degradacdo moral ou marginalidade. Cf. STONE, Rebecca
Rozelle-. Thes Reading the Incontinent Body. Para aprofundar no tema: STONE, R. R.; STONE, L.
Simone Weil and Theology.

626 para Janeira e Ribeiro (O vazio em Simone Weil, p.385-401), 0 vazio é 0 que existe nas criaturas
por participagdo com o criador que é germe e catalisador de unidade. Antes de falar sobre o vazio
precisa entender a decreacdo. Segundo eles, é o processo que visa o retorno a origem — decreagao,
esvaziamento — toma como paradigma o ato criador, mas inverte-lhe parcialmente a direcdo (C 3,
91; C2 206). Ha que se analisar a decreacdo diante de duas perspectivas, do criador e da criatura. A
partir da perspectiva do criador o ato ndo se d& s6 num tempo, da-se sempre. Se agora é diferente —a
graca nao deixa ser todavia um esvaziar-se. Na verdade, a graga continua a canalizar e a testemunhar
Deus, que se quer vacuidade. A partir das criaturas, cabe distinguir e separar o ser humano e 0
mundo. Pois a intervencdo do Uno e do Multiplo é diferente em cada um dos casos: mundo- fora as
intervengdes maléficas do ser humano, reina a harmonia, € um uni-universo. A necessidade é uma
expressdo de Graga continuada. Homem: a multiplicidagde existe de fato. No homem ha corpo e
alma, esta esta ainda dividida. O eu, "je" (c 11 9), mina e separa. A gravidade "pesanteur” (C | 180),
exerce seu dominio. Uma excecdo: 0 "ponto sobrenatural”, presenca virtual e expressao imediata da
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de abertura é ambigua, mas o que o torna relacional e totalmente identificada
quando descreve a combinacdo de sua experiéncia pessoal e de simpatia pela
miseravel massa humana que a cerca e com as quais ela estaria, mesmo aos seus
préprios olhos, indistintamente confundida é também o sofrimento que afirma: "de
fato entrou tdo profundamente em meu coragéo o malheur da degradagéo social que
desde entdo estou sempre me sentindo uma escrava, no sentido que esta palavra tem
para os romanos" ((E 797).

Assim a autorrenudncia €, por exemplo, uma lembranca de nossa dependéncia e
vulnerabilidade absoluta®’. Por essa razdo Simone Weil escreveu que ha dois
momentos de nudez e pureza perfeitas na vida humana, o nascimento e a morte C |
469). "Significativamente para Simone Weil ndo podemos mudar nossa maneira de
pensar sobre nds mesmos, por exemplo, sem uma participacdo correspondente do
corpo em mudanga, isto é, 0 que o 'dressage' (adestramento) realiza"628, Nossa
tendéncia € proteger nosso ego. Mas nossa resposta na tentativa de dissolver essa
tentacdo é ampliar a vontade e a determinacdo para ser mais humilde. Weil
reconhece que ha contradi¢do nessa decisdo. Em vez disso oferece o "dressage”
(adestramento) como pratica para empregar a vontade e afirmar o autocontrole
contra o proprio eu. Entretanto, € um combate transformar o sentimento de esforco em
um sentimento passivo do sofrimento. O mecanismo para escapar dessa armadilha
deve ser outro. Weil descreve esse enigma metaforicamente: "Quem toma a espada
perecerd pela espada. E quem ndo toma a espada perecera pela cruz". Nessa
perspectiva, 0 "dessage"/treinamento que € necessario para evitar a presencga
insistente do ego € uma abstinéncia da vontade, ou seja, a perda de controle. Parece
inadmissivel que se escolha a cruz. No entanto, quando renunciamos ao autocontrole
por ndo resistir a realidade do sofrimento ou por ndo nos afastar dos socialmente
marginalizados, por exemplo, iniciamos um processo de décreation, que € a
personificacdo de uma orientacdo ética caracterizada pela atencdo. Antes de nos
aprofundarmos na questio da atengdo devemos considerar o valor do sofrimento

entendido por Simone Weil629, como ja verificamos o malheur.

graca. Assim a decriacdo retorna para o Uno, é para 0 mundo uma questdo de obediéncia continuada
(AD 131), é para 0 homem um problema de abertura a graca (C 111 110). Naquele a necessidade (C3
157), neste ponto sobrenatural (EL 151), sdo indicadores diretos de possibilidade.

627 STONE, R. R. Thes Reading the Incontinent Body.

628 1hid.

629STONE, R. R. Thes Reading the Incontinent Body.
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O seu ponto de vista € que o corpo desempenha um papel em todos os
estagios. Temos muito a aprender com a dor: "no plano da sensibilidade fisica, o
sofrimento sé nos da o contato com essa necessidade que constitui o fim do
mundo”, escreveu ela. Esse contato com a necessidade sempre nos permitira ser
totalmente sensiveis para o universo, de uma forma que o prazer ndo nos permitira.
Podemos dizer que o prazer nos propiciard outras maneiras de contato e
possibilidades que ndo descartamos e nem anulamos aqui. Entretanto, o que
afirmamos com Weil é que ndo buscamos o sofrimento83° ou escolhemos a cruz,
mas quando se trata de nosso ego, "temos que abrir o centro de nossa alma, assim
como uma mulher abre a porta para os mensageiros de seu amado. Que importa a
amante se 0 mensageiro for educado ou aspero enquanto ele entrega a mensagem?"
(AD 138).

Nosso maior desafio e questionamento € como transformar esse didlogo em
pratica na atual sociedade somatica. Como encontrar vestigios de possiveis aberturas
no ser humano? Buscamos esses vestigios em Simone Weil que se dira mais
concretamente na terceira parte de nossa tese. Assim verificamos 0 processo
corpéreo incontinente e resistente de Simone Weil, que se entrega em seu "corpo e
alma", como comida e bebida. Desde a primeira reflex&o, o dogma da presenca real,

até o corpo que se dad como eucaristia, verdadeira entrega.

5.1.2
Corpo como eucaristia —isto € meu corpo: tomai e comei

Dentre os textos importantest3! de Simone Weil escolhemos o “Dogma da
Presenca Real”, um dos primeiros escritos de 1926 quando ainda era ateia, nas
classes de Alain. Podemos verificar por meio desse escrito a evolucao e a unidade do
pensamento da autora sobre o plano filosofico, religioso e, sobretudo, para nosso
objeto de pesquisa, no que concerne a mistica e a corporeidade, ou seja, pretendemos

demonstrar sua dualidade existencial e sua unidade ontolégica. Pode ser ainda sobre

630 principio e fundamento de Santo Inacio de Loyola ( Exercicios espirituais de Santo Inécio de
Loyola, n.23, p.28).

631 Maria Clara Bingemer utilizara o Conto Os seis cisnes de Grimm de 1925, o primeiro texto
gue escreveu para Alain para falar sobre sua mistica em seu libro Simone Weil: una mistica en
los limites.
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o0 plano social, politico e religioso se confrontarmos esse texto comum dos Gltimos
textos que escreve em Nova York sobre o corpo como eucaristiaé32.

No texto que se intitula [SOBRE A ALMA E O CORPO], "O Dogma da
Presenca real™ [1926], ou como Gabellieri chamou: "um esquema eucaristico'633,
apresenta uma preocupacdo que serd o centro de toda sua vida. A presenca real.

Nesse caso, sera a presenca real na eucaristias34:

"Eu sou o pdo da vida" (Jo 6,34), diz o Cristo. Esta palavra ja é bela; mas o
catolicismo tirou daqui alguma coisa mais que uma bela palavra. Ele quis que o
Cristo seja comido pelofiel, ndo simbolicamente, mas realmente. O pdo%3® da
comunhdo é o corpo mesmo do Cristo, ndo o simbolo do Cristo. Aqui, a razdo do
crente esta reduzida ao siléncio; e o incrédulo encontra o dogma da
Comunh&o®36digno no maximo aos mais selvagens da Australiab3’.

O que ndo tem considerado suficientemente a condigdo humana? A alma esté ligada ao
corpo%38e, pelo corpo, a todo universo839, Quando ela contempla o céu estrelado, ndo

632 Encontraremos essas relagdes e unidade em outros textos como, por exemplo, L'Esprit et la
Matiere de 1926-1927, O mito de Proteu (1929), e em algumas relagBes que apresenta com objetos
do cotidiano para apresentar seu pensamento, seja filoséfico ou teoldgico, como o Bastdo do Cego, 0
prego e o martelo... Neste ponto, focaremos nosso estudo em apenas 0 Dogma da Presenca Real e 0
corpo como Eucaristia/alimento. Os outros serdo apenas citados na medida em que fagcam referéncia
aos dois primeiros.

633GABELLIERI, E. Etre et Don: Simone Weil et la philosophie, p.143.

634 A criagdo ¢ um movimento descendente, e nesse sentido o trabalho é uma imitagio da criagio
(como também a encarnagdo da eucaristia). (AD 51).

635 Deus ndo pode estar presente aqui em baixo se ndo no secreto [...] Mesmo a presenca humana e
carnal do Cristo seria outra coisa que a pureza perfeita [...], portanto disse: "Il vous est avantageux
que je m'en aille". E, portanto, verdadeiramente mais completamente presente em um pedaco de pdo
consagrado. Sua presenca é mais completa, portanto que mais sagrada. (AD 183-184). "Nisto reside
a maravilha da eucaristia" (AD 195).

636 Assim como em Pascal, a Eucaristia é o Gltimo grau pelo qual o Deus que se revela é também o
mais escondido (Cf. la lettre & C.de Roannez de 1656, onde Pascal que define o "segredo" de Deus
como uma sucessdo de niveis em que ele se revele e se "esconde", primeiro na natureza (os gentios)
depois nas Escrituras (judeus), na Encarnacdo (aos cristdos) e por dltimo na Eucaristia (que
reconhecer apenas os catolicos) como um texto fundamental par H.Gouhier (Blaise Pascal.
Commentaires, Paris, Vrin, 1984, Chap.lV, p.187-91) et J.Guitton "...aqui, nés encontramos 0
famoso pensamento de Pascal [...] o paradoxo da crescente escuriddo € aumentada ao seu maximo na
Eucaristia [...]. plus Dieu se manifeste, plus il se cache". (Quelques observations sur la pensée de
S.Weil concernant I'Eucharistie, CSW V-1, mars 1982, p.21). A Eucaristia é aqui, também, o
cumprimento da presenca a mais escondida, 0 mais "secreto” e a mais abandonada a fé e a atencédo
humana. (GABELLIERI, E. Etre et Don: Simone Weil et la philosophie, p.346).

6370nde S. Weil, se demarcando de atitude habitual do incrédulo, o julgando digna toda dos mais
selvagens da Australia [...], procura ao contrario para se inspirar para considerar este que pode
revelar a condi¢do humana. Nisto consiste com efeito que "a alma esta ligada ao corpo; e pelo corpo
a todo universo". (Ibid., p.92).

6380 corpo é, portanto, este ponto para onde todo o universo trata e ressoa em nds, de sorte que, por
seu intermediario, a alma esta religada ao universo, como a alma do crente esta ligada ao Cristo por
intermédio da Eucaristia. Nos dois casos a analogia — o milagre — é a capacidade de ser religado ao
infinito do universo ou de Deus "para este infinitesimal que é um determinado corpo™: O universo se
da a mim, "concentrado no objeto" que ndo é um objeto, mas 0 ""corpo meio de percepg¢do”, sem 0
qual a "alma ndo pode comunicar com o universo tal qual”. Assim o corpo, como "corpo percebendo
(percevant)”, é o Gnico dos objetos existentes para ter o poder de afectar uma alma, como héstia é
esta matéria capaz de transformar o espirito. Por ele se realiza uma presenga real no mundo,
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h& um astro, cuja presenca nao aja sobre ela; ndo h&d um Gnico movimento que ela
imprima ao corpo que ndo modifique o curso das estrelas. Durante o dia, estas
estrelas ndo se percebem, agem sobre elas e sofrem sua acao; pois tudo esta sobre tudo,
no universo existente, o corpo, sofrendo a acdo do universo inteiro, transmitindo
alguma sorte desta acdo a alma. A alma estid assim unida a todo universo por
intermédio de um corpo determinado. E ndo pode ser de outra maneira. Pois o
universo sendo indefinido ndo pode existir concentrado por assim dizer em um
objeto finito. Tudo o que vejo, esta parede, estes livros, estes papeis, é finito no
espaco, e infinito sendo que a existéncia de todos estes objetos finitos supde a
existéncia de um universo infinito; ou, para melhor dizer, indefinido. O universo ndo
pode se manifestar assim; o universo indefinido em si é um abstrato. Quando eu
andaria sem fim pelo mundo, eu teria a cada instante diante dos olhos um espaco
limitado. Se o universo existisse indefinido, a existéncia sem limites se colocaria por
si; e ndo é certo o que Spinoza quis dizer, ele que ndo considera Deus como
indefinido, mas como infinito.640

Isto ndo €, portanto transmitido para assim dizer que o universo indefinido pode ser
percebido, mas concentrado em um objeto. N&o se trata aqui do objeto percebido, se
trata do corpo percebendo; ou, para melhor falar, do corpo meio de percepgao®4l. A
alma néo pode comunicar-se com 0 universo tal qual; ela pode apenas comunicar-se
com um objeto finito, que esta no universo, que € uma paisagem vista de um ponto
determinado®42, Mas a natureza deste objeto finito, que é o corpo, ndo é indiferente.
No6s ndo pensamos que um livro tem uma alma; que nés considerariamos 0s animais
como maquinas, n6s ndo cremos dotados de razdo. O corpo humano unicamente,
dentre os objetos existentes, tem o poder de afectar uma alma (OC I, 93).

semelhante a este que realiza a Eucaristia na alma e na carne do crente. Ndo somente o homem pode
realmente entrar em contato com a totalidade do universo e do ser sem desencarnar, mas o ser
encarnado € a (nica maneira real de o fazer. O espirito ndo pode entrar em contato com o ser sem a
mediacdo do corpo, nem pode se descobrir ele mesmo sem a media¢do do mundo, "o corpo humano
é o objeto belo por exceléncia [...] a unido do espirito e da natureza se encontra realizada no mais alto
ponto". (Ibid.).

639 S se chega a alma através do corpo. O exemplo do bastdo do cego. Desenvolver este tema.

640 Essa absorcdo de multiplo em L'Um responde em Simone Weil uma absorcao das contradicdes
que iluminam seu pensamento — e que temos tentado expor —, por golpes de forca que séo tanto golpe
de relampago. Se sabe que o relampago € por ele uma das figuras do Santo Espirito, "o vinculo de
amor entre 0 Céu e a Terra" (K 17, ms 44). Seu Espirito poderoso sabe a maneira como lidar com as
armas do trovao. Ela escreve no Cahier de Marseille (OC VI1-3, 118): "A encarnagéo faz iluminar a
ininteligibilidade (p.34) de uma relacdo real entre Deus e 0 homem"? No "Cahiers de Londres' ela
leva este tema da contradicdo, portanto, que o bloqueio é forcado, usando a imagem do relampago,
marca de toda a poténcia. Ela implanta o tipo da visdo que habita, com magnificéncia: "A linha de
amor entre Deus e a criatura € uma linha de fogo vertical como o relampago. E uma linha entre o mais
alto do céu e o0 mais baixo, em linha direta” (K 18, mss 49-50).

641 Qutros que podemos fazer relagio: A Aventura de Proteu: "se eu digo que o um vinho é amargo,
isto pode, como notou Protagoras, ter dois sentidos, ou que o vinho é amargo, ou que meu corpo
pode estar febril. O homem, o mais sabio, ndo pode conhecer nenhum objeto, se ndo por intermédio
deste instrumento caprichoso, que é seu proprio corpo. Assim a imaginacdo é conservada em toda
percepgdo” (OC I, 121-2).

642 Assim, a ontologia do secreto conduz & kenose divina, que da o sentido da encarnagio do
cristianismo. P. Boutang viu aqui o coracdo do pensamento weilienne: "existem duas coisas impossiveis
[...] o contato com a criatura pensante com o pensamento divino, e o contato do pensamento divino
com a criatura de um ponto de vista particular". (BOUTANG, P. L'Ontologie du secret, p.251). E.
Gabellieri afirma que a falta da encarnacdo do cristianismo significa, portanto, sempre uma falta de
enraizamento mistico, que poderia irradiar ndo a partir do sobrenatural, mas de sua propria poténcia
social, que poderia que seu centro ndo fosse mais secreto mais visivel. (GABELLIERI, E. Etre et
Don: Simone Weil et la philosophie, p.348).
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A intensidade desse texto encontra-se em toda sua extensdo. Primeiro
reconhece Cristo como alimento vivo: "Ele quis que o Cristo fosse comido por cada
fiel, ndo simbolicamente, mas realmente. O pdo da comunh&o € o corpo mesmo do
Cristo, ndo o simbolo do Cristo. Aqui, a razéo do crente esta reduzida ao siléncio™.
Diante do mistério e da grandiosidade do Cristo nos resta o siléncio, a intimidade e
0 encontro. Serd que aqui j& ndo seria um primeiro encontro/ reflexdo com o
cristianismo? Como falar dessa maneira sem nenhuma reflexdo? Em seguida,
escreve que qualquer coisa que se faca tera impacto no universo inteiro, quer com o
préprio universo, quer com o outro: "A alma esta ligada ao corpo e, pelo corpo, a
todo universo. Quando ela contempla o céu estrelado, ndo h& um astro, cuja
presenca ndo aja sobre ela; ndo ha um unico movimento que ela imprima ao corpo
que ndo modifique o curso das estrelas”. E afirma que nosso corpo percebe essa acéo.
Para ela, alma e corpo estdo unidos, mas o corpo finito, que percebendo o universo,
ou como ela descreve "meio de percepcdo” tem o "poder de afectar uma alma".
Assim como o bastdo do cego que toca e imediatamente sente 0 universo que tocou.

Ao retornarmos a reflexdo filoséfica Simone pensa o contato com a realidade,
pensa a a¢do. Para ela o que permite aceder ao real é a condi¢do da existéncia, entdo o
que prova a fome é a fome. Simone pratica a filosofia como transformacéo de si
mesma. A linguagem que fala, ou seja, a verdade lhe permite engajar seu proprio corpo e
transportar a sensibilidade, sentir todo o universo, como ela descreve no texto.
Sentir, relacionar o corpo com todo o mundo; uma filosofia da encarnagdo. E o
sentircom todo o universo por meio do corpo. Nessa contemplacéo da eucaristia, ela
abordaa contemplacdo do real, a inversdo da perspectiva, a presenca real. Essa
experiéncia é central e real. A presenca real € uma preocupacao de toda sua vida. E a
eucaristia sera o centro da sua vida, ndo como participagdo do rito, mas como
doacdo de seu corpo para ser comida e bebida®43. A reflexao filosofica de Simone Weil
sobre a eucaristia, como percebemos, iniciou-se bastante cedo, ainda nas classes de
Alain.

Neste texto a filésofa de Paris esboca uma unidade entre o singular e o
universal e percebe-se também um aprofundamento progressivo de uma intuicao
dajuventude, talvez, uma presenca real no universo (por analogia com a eucaristia), até

a metafisica da encarnacdo. Ainda, na vida de Simone, o cristianismo ndo tem uma

643 Qutro fator de transformagao na sua espiritualidade teve lugar durante o inverno de 1941-1942.
Trata-se do mistério da eucaristia que sera relatado mais adiante. (OC V-2, 224)).
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presenca vital em sua vida. Sera ap6s o segundo choque moral, com a guerra da
Espanha, apos as viagens a Itélia e a Solesmes que surgira sua etapa mistica.

Citamos, ainda, um texto que escreve em 1926 "O Espirito e a Matéria".
Nesse texto, encontra-se uma concepcao inversa onde o corpo e a alma Ihe seriam
ao contrario e ao mesmo tempo distinguidos e unidos (OC | 311-12). Essa rejei¢cdo
simultanea do monismo e do dualismo manifesta a novidade que a alma ndo vai sem
0 corpo, que sua vocacao propria, longe de se separar do corpo é ao contrario
depenetré-lo. Mas ao se aprofundar vé que este conjunto de andlises se prolonga em
uma reflexéo sobre a relacdo, ndo mais da alma e do corpo, mas do ser humano e do
cosmos, da tal sorte que o corpo proprio parece dever tornar-se um corpo cosmico,
capaz de tornar-se presente em todo universo®44,

No texto "Da percep¢do ou A aventura de Proteu™45, escrito por Simone Weil
em 1929, podemos perceber outra leitura no que tange ao corpo, mas nao distante
da unidade que mantém no texto do dogma da presenca real. Nessa aventura,
Simone conta que Menelau®4¢ se encontra diante de Proteu e precisa forca-lo para
que ele fale a verdade, pois Proteu possui a verdade. Simone faz essa relacdo com
nossa percepcdo: Tal é a aventura humana. "Os céus, 0s astros, os prados, 0s bens

da terra ndo se oferecem a meu primeiro pensamento organizado diante de mim e

644GABELLIERI, E. Etre et Don: Simone Weil et la philosophie, p.91. Segundo ele o texto mais
surpreendente e o mais revelador sobre este ponto é este de 1926 sobre "o dogma da presenca real".
645 PROTEU: Na mitologia grega, o velho homem do mar que tinha o dom de profecia, e manteve os
"rebanhos do mar" (as focas). Morava seja na ilha de Pharos, junto & foz do Nilo, seja a ilha de
Carpatos, entre Rodes e Creta. Ele conhecia 0 passado, o presente e o futuro, mas ndo gosta de
revelar o que sabia. Aqueles que desejam consultar tinham que surpreendé-lo durante seu cochilo e
amarra-lo; e mesmo quando o prendiam, ele ainda tentava escapar tomando uma variedade de
formas. Mas se 0 homem que havia capturado ndo cedesse e o segurasse firme, ele finalmente
voltava a sua forma original e dava a resposta desejada, em seguida, mergulhava no mar. Era um
assunto de Poseidon. Alguns viam nele, por causa do poder de se transformar a vontade, o simbolo
do material original que foi usado para criar 0 mundo. Virgilio o apresenta assim, em Aristeu na
quarta cancdo do Gedrgias. Mas em Helena de Euripides, ele aparece como governante da ilha de
Pharos, um contemporaneo da Guerra de Troia, em que a verdadeira Helena foi confiada por Hermes
enquanto Paris levou consigo apenas o seu fantasma. E esta Gltima forma da lenda que exploraria
Claudel em Proteu, onde acontece um conjunto de comédia e cosmica. (PROTEE. In: Encyclopadia
Universalis [en ligne]. Disponivel em: <URL:http://www.universalis.fr/ encyclopedie/protee/>.
Acesso em: 17 set. 2014).

646 Quando Menelau se encontra diante de Proteu, ele se apressa, diz 0 mito homérico, e o prende,
mas imediatamente, Proteu se torna ledo, pantera, dragdo, agua corrente, arvore verdejante. E
necessario que Menelau prenda Proteu, e o force a tomar sua forma prdpria, entdo Proteu dira a
Menelau a verdade. A coluna vertebral ndo é o primeiro objeto diante de mim; ela é primeiro em
mim mesmo, rajadas/explosdes, estas sortes de dangas ndo podem habitar em mim ao mesmo tempo
se elas ndo se harmonizam". Assim continua: "ndo é em vao que Menelau vé diante dele, ndo um
rebanho sem fim de Proteu, antes mesmo que eu pense, se se pode dizer, em todas as impressdes que
eu recebo em cada instante, uma unidade é dada a mim que eu possa chamar organica. Unidade sem
partes"... "O mundo, objeto de minhas percepgdes, ndo é Proteu. Este proteu que me foi dado como
matéria primeira de meu pensamento, e eu 0 domei tomando a perceber? (OC I, 121-122).
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como propagacao a meus pés; elas fluem, se assim podemos dizer, em minhas veias,
lutando (batendo) com o meu coragao” (OC I, 131). Precisamos nos esforcar,
precisamos nos lancar para enxergar a realidade.

Simone Weil em seus primeiros escritos no curso de Le Puy fala sobre a
afetividade. Afirma passar pela dor e que a "afetividade é a marca que a alma depende
do corpo. Nosso corpo é para ndés um objeto e outra coisa que um objeto"”
(TMCP120). Ela vé o corpo como meio, mas € a mediacdo do bastdo do cego,
totalmente necessaria a alma®47. Esse curso tomava uma visdo ternaria das afei¢cGes no
capitulo intitulado: emocdo paixdo e sentimento 648, E existia um nivel de

hierarquia&.

647 Gabellieri afirma que Simone Weil continua fazendo uma trilogia e mesmo, que poderia chamar
uma "dialética ascendente”, prépria de Alain, nessa época. Em efeito, isso consideraria ja que
existem graus e mesmo um progresso moral possivel na nossa via afetiva. O momento primeiro, este
do contato da alma e do corpo juntos, momento universal, bruto, verdadeira matéria-prima, matriz
da paixdo e do sentimento €, como vimos, emoc¢do. Em seguida, "a paixdo € um grau mediano, ou
pode ser se ndo permanece" (Aventures du coeur - p.63). Cours du Puy (1931-32), Notes d'Y.
Argaud, (C I, p.38-9. Cf. Cours d'Auxerre de 1932-33 a distin¢do entre o amor passional e o amor —
sentimento, que tem um caréter religioso [...] amor dos homens).

Quanto ao grau superior, Gabellieri aponta que "é o lugar onde nds salvamos as paixdes, e onde
buscamos, e oferecemos nossas emocdes, deve-se nomear o sentimento™ Alain descreve, nas 20
lecons sur les Beaux Arts: o0 sentimento ndo € outra coisa que a salvacdo, eu entendo a felicidade,
mesmo na desgraca, a aceitagcdo enfim e a possessdo de si pela tomada em ordem de todo tumulto
abaixo, corpo e pensamento (Le Puy, p.127).

648 Nosso pensamento ¢ tanto mantido e reforcado pela afeccao, carinho e a0 mesmo tempo distante
da afeccdo: "A natureza do pensamento é ser independente das afec¢bes do corpo™ (p.132). No
entanto, a disciplina do corpo defendida por Alain ndo esta ausente do pensamento de S. Weil desde
o final do capitulo termina com a observagdo seguinte "a passagem da emogao ao sentimento se faz
pela acdo, pela disciplina que se exerce sobre seu préprio corpo™ (p.136). Disciplina do corpo, o
trabalho em seu pensamento, ela vai repetir em Bourges. E uma questo de vida ou morte moral para
fazer este trabalho de pensamento que permite fazer da paixdo um sentimento” (Bourges, 172 p).
Pode-se pelo seu trabalho sobre si regular suas emog6es, associar a seu amor “todas as emocdes as
quais se atribui grande importancia” (lbid, p.170) e deixar desaparecer aquelas que poderiam
altera-la. O que caracteriza o sentimento puro, é a eternidade, mas esse tipo de imagem da eternidade
é precisamente criada em nos pela permanencia das emogdes "( Ibid, p.171) PSYCHOLOGIE ou
ETHIQUE SPIRITUELLE DE LA VIE ACTIVE ET AFFECTIVE. Le premier cours de
PHILOSOPHIE. de Simone WEIL au Puy. La Faculté catholique de LYON a organisé, en
partenariat aec I'Université Jean MOULIN, les 12,13,14 novembre 2009, un colloque sur le théme
«S. WEIL, I'Europe et I'Universel ». Pendant ce colloque ont été présentés matériellement deux
cahiers du cours de philosophie d"Yvette ARGAUD, éléve de S. WEIL, lors de sa premiére année
d'enseignement au Lycée du Puy en 1931-1932, p.6-7.

649 O curso de Le PUY toma esta divisdo ternaria das afeigbes no capitulo intitulado "Emogao,
paixao e sentimento”. A ordem nado é intercambidvel. Ela significa também aos olhos de Weil a
existéncia de uma hierarquia e de uma gradacdo de nivel inferior da emocdo ao nivel superior do
sentimento, passando por este da paixao e este da elevacdo e quase um movimento necessario para
ela. Por qué? Isso é assim porque a emocao pode ser apenas um estado temporéario, e a paixdo é um
beco sem saida. Emocdo é o momento inicial de um corpo e uma alma agitada pela realidade
externa. Mas nesse momento ndo pode durar porque o homem é um ser pensante. "Assim que se
comeca a pensar na emo¢do, ndo podemos ficar la. Entdo, quando nds pensamos, ou a emo¢do sera
desligada em breve, ou ela puxa seus pensamentos e ndo podemos permanecer nesse estado. N&o
podemos permanecer ou com medo ou com raiva ou com amor emogao porque ndo ha contradicao.
Este é 0 momento de paixdo" (Cours du Puy (1931-32), Notes d"Y. Argaud (p.131-132)).
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A importancia do aspecto fisico corporal esta expresso diferentemente em um
outro fragmento nos Cahiers. Nesse caso, Simone Weil se preocupa com a relacéo
entre o corpo e 0 mundo: associar o ritmo da vida do corpo (respiracdo e medida do
tempo) a este do mundo (rotacdo das estrelas), sentir constantemente essa
associagdo (sentir, ndo apenas saber), e também sentir a troca perpétua da matéria
pela qual o ser humano se banha no mundo (C I 159).

A novidade aqui € uma das dimensdes mediadoras entre o primeiro
pensamento filosofico de Simone Weil e seu pensamento ulterior, o bem como "a
forma implicita de Deus" e presenca real do sobrenatural que serd definido em
seguida a belezab%0. "Duas coisas irredutiveis a todo racionalismo: o tempo e a
beleza. E daqui que é necessario partir" (CS, 137).

Quanto ao amor as praticas religiosas, ela diz que a beleza aqui embaixo é
uma convencao. A beleza real é a Eucaristia. "O absurdo do dogma da presenca
realb51 constitui a virtude". Exceto o simbolismo tdo tocante do alimento, ndo ha
nada em um pedaco de pdo a que o pensamento voltado para Deus possa agarrar-se.
Assim, o carater da presenca divina é evidente. Cristo pode estar presente no objeto
unicamente por convencao. Ele pode, por esse mesmo fato, estar perfeitamente
presente (AD 143):

No dia em que um ser perfeitamente puro se encontrou aqui em baixo sob a forma
humana, automaticamente a maior quantidade possivel do mal difundido ao seu
redor se concentrou sobre Ele em forma de sofrimento. Por isso, Ele sofre o suplicio
que era 0 grau extremo da desgraca da escraviddo. Esta transferéncia constitui,
misteriosamente, a Redengdo. Da mesma forma, quando um ser humano pde seu
olhar e sua atencdo no Cordeiro de Deus, presente no pao consagrado, uma parte do
mal que aquele ser contem sofre uma destruicdo ao contato com a pureza perfeita
(AD, 145).

650GABELLIERI, E. Etre et don: Simone Weil et la philosophie.

651 Florence de Lussy sugere de maneira convincente (na introdugdo das OC VI-4, 23) que a
férmula de Weil sobre o Cristo como "metafora real”, seria um tragado de Hebreu 10, 1, em que
opGe a uma "sombra das coisas futuras" (da Lei) e "a propria imagem da realidade" (Cristo). Cf. [ms
69] K 13. "Encontra a nocdo de metéfora real” VI 4 114. O autor da epistola opde com efeito duas
locugdes: "a sombra dos bens futuros" falando de lei e "a imagem mesmo das realidades”. Nesta
Gltima locucéo, ha a telescopica das no¢Bes de imagem e de real por efeito de adjetivo "mesmo™ que
exprime a identidade, a similitude. "A imagem mesma das realidades™ ndo é, portanto, outro que o
préprio Cristo, o Cristo ao mesmo tempo terrestre e eterno. K17 [ms57], Weil tenta unir esta
conjuncao de universal e particular na pessoa do homem-Deus que é o Cristo por uma demonstracdo
toda elipsada e por sucessoes de frases breves e secretas: A criagdo € a palavra que Deus nos diz; é
também assim o nome de Deus [...]. Um homem perfeito é o nome de Deus (microcosmo). [...]. (OC
VI1-2, 23).
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Podemos observar nesse texto a afirmacdo de Simone Weil sobre a
eliminacdo do mal pela eucaristia. Mas ndo somente daquele momento ritual e sim
da vida de Cristo e de todo aquele que o seguir. Ou seja, "quando um ser humano
pde seu olhar e sua atencdo no Cordeiro de Deus™ o mal sofre uma destruicdo. No
caso de Simone abriu-se ao Outro e se langou®52. No inverno de 1941-1942 ocorreu
um fator de transformacéo em sua espiritualidade, trata-se da adeséo ao mistério da
eucaristia (OC V-1 224). Sua reflexdo iniciou cedo, como apresentamos com 0
texto Dogma da presenca real, em 1926 (OC | 92-3). Depois de sua primeira
experiéncia mistica em Assis, relataremos a seguir, ela sentird intensamente o que
ela chamou de "fome" da eucaristia, durante sua estadia na Abadia de Solesmes,
onde ela observou um jovem retirante inglés que lhe deu "pela primeira vez a ideia
de uma virtude sobrenatural dos sacramentos, pela iluminacdo verdadeiramente
angélica, em que apareceu revestido apds receber a comunhdo™ (OC V-1 225).

Em setembro de 1941, vai trabalhar nas vindimas em Saint-Julien de Peyrolas. O
trabalho é muito duro. Relata a sua amiga Simone Pétrement: "As fadigas de meu
corpo e da alma se transformam em nutricdo para um povo que tem fome". Em
1942, em Ardeche, assume trabalhos manuais com 0s camponeses, seja no campo
na época da colheita, seja nos vinhedos na época da safra®3. Entretanto, em sua
experiéncia no campo, ela viveu exatamente como viveram esses camponeses;
alimentava-se e dormia em condic@es precarias, mas trabalhava muito bem e ainda
Ihes ensinava latim.

Simone Weil escrevera mais tarde sobre sua experiéncia no trabalho no
campo, nos Cahiers 13 (K13), durante o periodo que esteve em Marseille, abril de
1942, depois quando vai para Nova York, provavelmente metade de setembro-inicio
de outubro de 1942 (OC IV-2, 102). Ela afirma que Deus reside no alimento
fabricado pelo trabalho humano. E o camponés, com seu trabalho, d4 um pouco de
sua carne para ela tornar-se carne do Cristo®54, "E suficiente olhar minha carne e

meu sangue como a matéria inerte, insensivel, e comestivel pelo outro” (CS 40).

652 Em Lettre a un religieux Simone afirma que "A verdadeira pedra filosofal, o verdadeiro graal,
a Eucaristia (LR 34). O Cristo nos indicou o que nds devemos pensar dos milagres colocando no
centro mesmo da Igreja um milagre invisivel e em alguma sorte puramente convencional (somente a
convencao € ratificada por Deus). (WEIL, S. Lettre a un religieux, p.57-8).

653 Mas ndo abandona por nada seus estudos da filosofia grega ou hindu, expande seus
conhecimentos do sanscrito, acentuando sua orientacdo sobre a mistica e sua busca da nogdo de
Deus que lhe faz escrever sobre o Pai e sobre O Amor de Deus.

654 Na folha [ms 141] escreve: para que um homem seja realmente habitado pelo Cristo como héstia
ap6s a consagracdo, é necessario primeiro sua carne e seu sangue sejam tornados matéria inerte, e
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Para Simone, entéo a eucaristia deveria ser o centro mesmo de toda vida no
campo. E para ela se o Cristo escolheu o pdo e 0 vinho para se encarnar através dos

séculos, ndo deve ser sem razéo. Faz um paralelo com a vida do trabalhador:

Um homem que trabalha queimando sua prépria carne a transforma em energia
como uma maquina queimando carvéo (K17, OC, t. VI, vol 4, p. 313). E porque ele
trabalha muito e ndo come o suficiente em relacdo ao trabalho que ele exerce; ele
emagrece; ele perde a carne. Assim se pode dizer em um sentido que o trabalho
manual transforma sua carne e seu sangue em objeto fabricado. Para o camponés,
estes objetos fabricados sdo o pao e o vinho (OC 1V, 1, 266).

Para Simone Weil "Deus que reside no alimento™ (CS 40) é o Cordeiro e 0
pdo. Assim isso deveria ser o centro da vida camponesa. Por seu trabalho, ela
entende que o camponés tem essa intencdo, dar um pouco de sua carne para se
converter na carne de Cristo. Assim ele deveria ser consagrado (CS 40). E a
santidade é também, nesse sentido, uma transmutacdo como a eucaristia. Entdo ela
afirma: "para que um homem esteja habitado pelo Cristo como a hostia depois da
consagracao, é preciso previamente que sua carne e seu sangue se facam matéria
inerte, e comestivel, ademais, para seus semelhantes" (CS 40). Entdo para ela essa
matéria pode chegar a ser, por sua consagracao secreta, carne e sangue do Cristo.
Mas observa: esta segunda transmutacdo € assunto de Deus somente, porém a
primeira é, em parte, assunto nosso.

Assim, para ela, um pensamento se desenvolveu frequentemente:

fora da eucaristia existe uma outra circunstancia em que o pao torna-se a carne do
Cristo: quando ele é dado aos desgragados em um movimento de compaixdo pura. O
Cristo disse: "Eu tive fome e me destes de comer". Por consequéncia o pdo recebido,
comido e digerido por um ser humano que tem fome, torna-se sua carne, tornando a
carne do Cristo (OC 1V, 1, 270).

Ela faz ainda a relacéo exatamente ao exercicio fisico, ou seja, ao corpo, "se 0
trabalho de arar me faz emagrecer, minha carne se faz realmente trigo. Se este trigo
serve para a hostia, esta se faz carne para Cristo. Qualquer um que are com esta

intencdo deve se converter em santo” (CS 40).

mais comestivel por seus semelhantes. Entdo esta matéria pode tornar-se por uma consagragao
secreta carne e sangue do Cristo ([ms 141] OC VI-4,123).


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1011820/CA


PUC-RIo - Certificagdo Digital N° 1011820/CA

190

Gabellieri pergunta entdo: "Recusar-se a ficar separado do sofrimento dos
homens e ser eucaristia para outrem ndo é a mediacdo por exceléncia, a propria
mediacdo realizada por Deus na figura do Cristo Mediador?"655. Assim como
Levinas, Weil privilegiou 0 outro sobre o eu, em termos de compaixao®s6. O
trabalhona fabrica e nos campos demonstra esse fazer-se carne para Cristo. Sua
carne se fez trabalho/pdo para seus companheiros. Sua experiéncia existencial
corpdrea foi deprofunda kenose, entregou seu corpo e sua alma em comida e bebida
para 0s demais.

Esta seguinte citagdo de Simone Weil: Terit carni superbiam —potus cibique
parcitas®’, faz-nos perceber que nossa carne é vulneravel. A soberba da carne é
crer que ela sorve sua vida nela mesma. A fome e a sede lhe fazem sentir que
eladepende do lado de fora. O sentimento de dependéncia torna-a humilde. Assim
traz a dualidade existencial presente na matéria inerte, que faz o ser humano
perceber-se em sua condi¢cdo de ser humano, encarnado no mundo com suas
fragilidades e debilidades. E foi nessa vulnerabilidade que o Cristo a conheceu mais
intimamente que ela mesma, tamanha foi sua identificacdo, pois entregou seu corpo
em comida e bebida. O dualismo existencial 658 esta presente e nos mostra a
encarnagdo, nos situa no mundo. Contudo, no momento da entrega, do
enraizamento, encontramos em nosso ser, nossa esséncia divina, nossa unidade
ontoldgica. Pela vida de Simone sabemos que a eucaristia aconteceu em seu cotidiano!

Assim é possivel verificar nos cadernos de Londres ([ms 71], K 18, OC VI, 4)
ja no final de sua vida, quando escreve novamente sobre o Bastdo do cego — este
simbolo que a acompanha desde as aulas de Alain. Mas os simbolos do bastdo do

cego e do cubob% sdo também as duas chaves de ascensdo do pensamento (OC

655 GABELLIERI, E. Simone Weil: uma filsofa da mediagéo e do dom, p.314.

656 BINGEMER, M. C.; PUENTE, F. R. Simone Weil ¢ a filosofia, p.160.

657 Citagio de Simone Weil: "Que elas consomem a soberba da carne, as restricdes do comer e do
beber. Hino do século V, atribuido a Santo Ambrdsio, utilizado para a hora Prima nos monastérios".
658 Emmanuel Gabellieri no trata do tema diretamente sobre o dualismo existencial e a unidade
ontoldgica. Entretanto, desenvolve o tema sob o ponto de vista sobre a luta entre 0 bem e o mal. Ha
dualismo moral — ha luta entre 0 bem e 0 mal. Ele afirma que pode haver impressdo que ela é
maniqueista. Para ela, ndo é o corpo bom e o espirito ruim, os dois sédo bons. Os dois sao bons, corpo
e alma. Le détachement é mal. A idolatria do corpo é mal. Assim, na Igreja quando tudo cai no
racionalismo, como, por exemplo, a escolastica moderna separou, alguns autores como Blondel e
Henri de Lubac pensaram na unidade entre filosofia e teologia. Eles irdo retornar aos Pe. da Igreja,
pois no modelo da patristica ha unidade sempre. Simone foi leitora destes e aos Padres da Igreja.
N&o houve oposicao, houve unidade para ndo cair na divisdo e sim em uma unidade e conexao entre
corpo e alma. (GABELLIERI, E. Etre et Don: Simone Weil et la philosophie, p.134-135).
659Bastio do cego e cubo sdo dois exemplos aos quais Alain recorre frequentemente em seus
ensinamentos e Simone Weil utilizara. Bastdo do cego é o exemplo famoso de Descartes no discurso
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VI-4, 391), pois encontramos a unidade a que ela recorre sobre a mediagéo do corpo
para tocar a alma, o metaxu60. Entretanto, neste momento, nosso foco encontra-se
sobre a entrega do corpo como comida e bebida, como Simone Weil também o
realizou. Escreve em La connaissance surnaturelle: "ser impulsionada por Deus na
direcdo do préximo como o lapis estd apoiado pela mao sobre o papel” (CS, 16).
Sem ela se dar conta, aproximou-se mais do Cristo do que podia imaginar. Escreve

esta oracdo em Nova York:

Pai arranca de mim este corpo e esta alma para fazer coisas Tuas e s6 deixa subsistir
de mim eternamente o préprio arrancamento ou nada [...] que tudo isso seja
arrancado de mim, devorado por Deus, transformado em substancia do Cristo e dado
a comer aos desgracados cujo corpo e alma falta qualquer tipo de alimento
(CS 205).561

primeiro de sua Dioptrique (cf obras filoséficas, vol I, p.654-656). Simone Weil vé neste exemplo a
"chave da liberacdo efetiva a respeito do corpo” por efeito do esforco de uma leitura que trata a
maneira de uma alavanca (o cego ndo tem mais a sensibilidade na sua mao, mas na ponta do bastéo)
Que 0 universo me seja como o bastdo do cego, a sede de minha sensibilidade. E necesséario uma
aprendizagem. Esta perde a perspectiva (em rascunho de seu artigo "Leitura” em OC VI-1, 410). O
bastdo do cego para 0 mundo cartesiano é uma exteriorizagdo — nao € nesse sentido que ela usa, é
como mediacdo vivente, ativa que cria comunhdo. A palavra cubo remete as lembrancgas de Jules
Lagneau d'Alain (a ideia de cubo, razdo de todas as aparéncias). Trata-se ainda de uma leitura que
permite chegar ao nivel superior do pensamento. A expressdo "ver de cubo" corresponde a esta
ascensdo do pensamento evocado por Weil. Esta leitura do Mirror des ames simples et aneanties de
Marguerite Porete (1250-1310-mistica francesa do século XIV), esta mistica condenada & destrui¢do
de sua vontade, que a conduz a fazer essa aproximag&o.

660 Um conceito importante para Simone Weil é o metaxu: Gabellieri afirma que nos textos da
juventude, a "lei da mediag8o" designa a dimensdo temporal da condi¢do humana, pela qual trabalha a
contemplagdo, as duas polaridades da agdo, estdo unidas na orientagdo do espirito sobre os valores.
O periodo de Marseille opera a passagem do plano antropoldgico ao plano metafisico, desenvolvendo
uma ontologia da mediacéo onde cada realidade criada, pelas "relagdes" que a constituem como pela
"fé", o "vazio", que abrem além dela mesma, é um "metaxu" (intermediério), uma "passagem" na
direcdo de Deus. (GABELLIERI, E. Simone Weil, p.61-62). Ele é assim porque tudo é um reflexo de
Deus o qual, como a Trindade, é a mediacdo perfeita e, pela Encarnacéo, se revela ser a Relagdo, o
Mediador sem o qual "se pode passar do nada ao nada" (Intuitiones pre chretiénes, 165). Assim a
verdade do ser é em tudo definida por uma "intersecgdo" implicita entre natureza e sobrenatural em
gue o Deus escondido espera a alma desejar. Verdade que pode ser ignorada, seja pela idolatria que
quer fazer do criador uma realidade suficiente; seja por uma mistica que, querendo "ser muito
rapido" ultrapassa prematuramente o metaxu (OC VI-1, 294) se exp8e ao nada no lugar da plenitude
do ser (OC VI-2, 332). E porque 0 metaxu S0 necessarios para levantar na direcdo de Deus
respeitando a distancia, que € "criminal” de destruir pelo desenraizamento (OC VI-1, 326). Uma
proximacdo do metaxu de Simone com o feminino consultar: MACALUSO, S. C. Il Metaxy: La
filosofia di Simone Weil. Um approccio al femminile.

661 WEIL, S. La connaissance surnaturelle, p.205. Frase de Simone Weil citada por E. Levinnas.
Essa expressao é interpretada por Lévinas como a esséncia do "desnudamento”, "o arrancar-se a Si
préprio”, a "substituicao" a outrem. (BINGEMER, M. C.; PUENTE, F. R. Simone Weil e a filosofia,
p.161-162).
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Este desejo de ser ela mesmo Eucaristia & imagem do Cristo foi 0 que a levou a
nédo pensar a Cruz sem cometer o "pecado da inveja". Loucura do amor que une a
definicdo de "perfeita alegria” nos Fioretti, como a da "loucura de amor" da Cruz.

E ainda em Londres, escreve mais uma vez reafirmando seu desejo: "Eu sou 0
pdo da vida, o que desceu do céu, o que comer deste pao vivera eternamente, 0 pao
que vos dou é minha carne para a vida do mundo” (CS 315).

Simone Weil citara frequentemente a Filipenses em seus Cahiers VI de 1941662,

Tendo a condicdo divina (tendo por substancia a esséncia divina) ndo considerou
como um ser igual a Deus. Mas esvaziou-se de sua condi¢do, tomando a condicéo de
um servo, (esvazia-as tomando a esséncia de um escravo), tornando-se semelhantes
aos homens, e reconhecendo seu aspecto humano, se abaixa, tornando-se obediente
até a morte, a morte na cruz. Assim Deus o exaltou soberanamente, a fim de que
diante do nome de Jesus todo joelho se dobre, nos céus, na terra e debaixo da terra
(FI 2, 6-10).

E assim ela fez. Experimentou em meio a dor o Cristo tdo fortemente que algo

mais forte que ela a obrigou a p6r-se de joelhos!

5.1.3
O enraizamento do corpo e sua unidade ontolégica que responde:
por-se de joelhos

Certos pensamentos sdo oragdes. H4 momentos em que qualquer
que seja a posicdo do corpo, a alma esta de joelhos. (Victor
Hugo)

Iniciamos apresentando a experiéncia mistica®3 de Simone Weil a partir de

sua segunda experiéncia que faz do cristianismo. A primeira foi a identificacdo com

662C VI, OC VI-2, 301: « Il est descendu au plus bas de la terre. »

663 experiéncia mistica: tudo o que nos vamos ver mostra a qual ponto a experiéncia da beleza, que
culmina em 1937, abre ja a esta que S. Weil chamara de sobrenatural. Se o "amor sobrenatural é em
nos o 0rgdo da adesdo a beleza (OC VI-2, 431), existe lugar para um nivel ainda superior? poderia
parecer que a experiéncia mistica seria um prolongamento da experiéncia estética. Simone mesmo
nos convida a ir nesse sentido quando diz ao Pe. Perrin que ela cré estar "recitando somente" um
poema, quando Cristo mesmo desceu e a tomou? Este recitando somente indica que a experiéncia é
nova, imprevisivel e sem anterioridade nenhum. E necessario considerar o mais precisamente
possivel isso que ela considerara posteriormente como a passagem da Grécia para o Cristianismo:
"A ideia da mediacdo recebeu a plenitude da realidade, o ponto perfeito, aparece a Sabedoria divina,
como Platéo teria desejado, tornando visivel aos seus olhos".

Que a experiéncia mistica esteja em continuidade com as experiéncias estéticas precedentes é
primeiramente um fato que encarna seus dias em Assis de maio de 1937, parece dificil, mas ha que
separar e distinguir. Aqui Gabellieri continua dizendo que € necessario estar atento ao fato que a
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a religido dos escravos. Agora Simone viajava pela Itélia e a beleza do pais a
encantava. Ela gosta muito da Itélia e de S&o Francisco®64. Estando s6, em 1937, na
capelinha roméanica do século XII de Santa Maria dos Anjos, incomparavel
maravilha de pureza onde Sdo Francisco rezou muitas vezes, escreve: "algo mais
forte que eu obrigou-me, pela primeira vez em minha vida, a por-me de joelhos"665,
Nesse movimento a fil6sofa francesa dobra-se diante de Deus. Como ela mesma
citou nos textos anteriormente, trazemos aqui o0 exemplo do bastao do cego para que
toque 0 mundo e esse toque é imediato. Assim acontece com Simone nesse gesto,
ela curva-se diante do mistério inteiramente. Os joelhos dobram e sua alma toca a
intimidade do inefavel.

Para coroar a experiéncia corporea de nossa jovem filésofa e mistica,
escolhemos apresentar neste ponto o texto chamado Prélogo encontrado em uma
folha solta em um de seus ultimos escritos, Cahiers XI, em 1942. Embora Simone
Weil ndo seja dualista, mas sim de influéncia dualista, o que esta muito presente em
seu pensamento, esta "Declaracdo de um encontro intimo" apresenta-nos um
encontro de dialogo, totalmente corporeo, fisico e visual. Podemos dizer que nao é

o sofrimento propriamente dito, mas ha o sofrimento sim, quando "escuta" que

admiracdo de um lugar que pode ser chamado de Delfo italiano, manifesta aqui uma seducéo
particular sobre a figura de S&o Francisco, seducdo existente desde adolescente, que pode ter sido
antes de tudo "o primeiro contato" com o cristianismo (Ver AD 73), afirma que se apaixonou por
S&o Francisco desde que o conheceu. A experiéncia em Assis poderia aparecer, portanto, como um
prolongamento desta seducdo primeira. Portanto, a beleza do mundo e a admiracdo espiritual se
encontram ultrapassadas por isso que S. Weil testemunhara ao pe. Perrin: "Estando s6 na pequena
capela romana do sec. XII de Santa Maria degli Angeli, incomparavel maravilha de pureza, onde séo
Francisco rezou frequentemente, alguma coisa de mais forte me obrigou, pela primeira vez na vida,
a colocar-me de joelhos" (AD 43). O testemunho de uma simplicidade que desarma, mas dizendo
sem ddvida por exprimir alguma coisa de essencialmente nova. (GABELLIERI, E. Etre et Don:
Simone Weil et la philosophie, p.252-253).

664Este testemunho revela a precoce marca de S&o Francisco sobre Simone Weil, uma precocidade que,
em uma carta de 1941 a seu amigo Guillaume de Tarde, S.Weil remonta a adolescéncia. Mas faz
também referéncia implicitamente, ao espirito de pobreza ao qual So Francisco esta explicitamente
identificado, ao "amor do mundo" franciscano. Pois este estado de "vagabundagem" é a expressdo de
um sentimento de universalidade, de um desejo de esposar, ndo somente a pobreza, mas a totalidade
do mundo e do cosmos. Ou ainda, e mais exatamente, o espirito de pobreza tem um outro nome
"détachement", este détachement que Simone Weil, seguindo Sao Francisco e Mestre Eckart define
como uma condicdo de santidade porque somente, lhe permite a criatura de ndo mais tomar pelo
centro do mundo, mas se despojar da totalidade do universo, e assim de unir-se, implicitamente, ao
verdadeiro centro que € Deus. Simone colocou em paralelo o mito do amor de Platéo e o casamento
mistico de Francisco com a Dama Pobreza em Dante cf. Dieu de Platon, SG 128, IPC 65-69.
(GABELLIERI, E. De I'nymne aux Philippiens au Cantique a Frere Soleil. Simone Weil entre Paul
et Francois).

665 WEIL, S. Attente de Dieu, p.37. O Pe. Perrin se pergunta em Mon dialogue avec SW, p.55, se
seria possivel ver ai uma primeira orientagdo de Simone Weil em direcéo a fé na presenca real na
Eucaristia. Conclui que nao. Mas serd que ndo podemos dizer que foi a primeira depois de sua
experiéncia de encontro profundo com o Cristianismo?
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precisa deixar o lugar e sair: "jogou-me pelas escadas" e "sai com o coragdo em
pedacos” (OC IV-3 445-6; CS 9-10).

Tanto em Assis como no Prologo, coloca-se de joelhos diante do mistério
divino. Aqui esta presente também a Eucaristia do primeiro texto de 1926, o Dogma
da Presenga real, e também suas reflexdes sobre o corpo em 1942 em Londres.

Nesse movimento corporeo, diante de Deus, Simone Weil, "critica do Século

XX, profeta do século XXI"666, resumiu sua experiéncia mistica muito bem:

Ele entrou em meu quarto e disse-me: "Miseravel que ndo compreende nada, que ndo
sabe nada. Vem comigo e eu te ensinarei coisas que vocé ndo conhece”. Eu o segui.
Conduziu-me a uma igreja nova e feia. Levou-me diante de um altar e disse-me: "Coloca-te
de joelhos". Eu respondi: "N&o fui batizada". Respondeu-me: Coloca-te de joelhos
frente a este altar, com amor, como se estivesse diante do lugar onde existe a
verdade". Eu Lhe obedeci. Ele me fez sair e subir até um éatico de onde se via,
através da janela aberta, toda a cidade, alguns andaimes de madeira e, ao fundo, o rio
por onde os barcos se dirigem ao porto. Pediu-me que sentasse. Estdvamos
sozinhos. Ele falou. As vezes alguém entrava, participava da conversa, e depois
partia [...] Em algumas ocasides ele se calava, tirava de uma gaveta um péo e
partilhdvamos. Esse pdo era realmente pdo. Nunca mais voltei a encontrar este
sabor. Ele servia-me e servia-se de vinho que tinha o sabor do sol e da terra onde
estava construida a cidade.

Um dia me disse: ""Agora va'.Cai de joelhos e abracei suas pernas, suplicando
que ndo me pusesse para fora. Porém ele jogou-me pelas escadas. Desci sem
entender nada, com o coragdo em pedacos. [...] Meu lugar ndo estava neste atico.
Meu lugar estd ndo importa onde: em uma cela da prisdo, ou em um desses salGes
burgueses com cadeiras de veludo vermelho, ou até em uma sala de espera da
estacdo de trem. N&o importa onde, contudo ndo neste atico. [...]

Sei bem que ele ndo me ama. Como ele poderia me amar? E, portanto, no meu intimo
alguma coisa, um ponto de mim mesma, ndo pode deixar de pensar, tremendo de medo
que pode ser, apesar de tudo, que ele me ame(OC V-3 445-6; CS 9-10).667

Essa experiéncia mistica relatada neste poema demonstra um grande

enriquecimento interior de Simone Weil. Encontra-se ainda a projecdo de uma

666 Expressdo citada por Emmanuel Gabellieri no texto La pensée de Simone Weil, une ressource
pour aujourd'hui.

667 Quanto a interpretagéo do texto, foi Pe. Perrin quem se ocupou disso. Assim, ele supde que o rio
onde tem o descarregamento dos barcos trata-se evidentemente de Paris, dos bancos do rio Sena, que
Simone amava tanto. A Igreja nova e feia (CS 9) deve ser uma que ela fala da CO que estéa situada
em torno da fabrica onde ela trabalhou. Ela retorna algunas vezes nos anos seguintes. Sobre esta
parte do texto: "Meu lugar ndo estava neste atico. Meu lugar est4 ndo importa onde: em uma cela da
prisdo, ou em um desses salGes burgueses com cadeiras de veludo vermelho, ou até em uma sala de
espera da estacdo de trem. Ndo importa onde, contudo ndo neste atico". Ele explica que séo as
experiéncias que ela faz nos primeiros meses de 1940, em Paris. Trata-se de um saldo de espera de
Madame Edmond Bloch, advogada de André Weil. Ele afirma ainda que é essa experiéncia, sem
nenhuma ddvida, que ela fala também nas cartas ao pe. Perrin, que é a fonte do texto do Prélogo. E
ainda a ultima parte representa o doloroso arrebatamento provavelmente das duvidas e escripulos
que a impedem de pedir o batismo (OClI-1, 447).
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realidade, a mais importante, o didlogo com Deus. Evoca um visitante misterioso,
mas com quem ela tem intimidade, pois conversa, chama por ele, recebe dele péo e
vinho. O que nos faz pensar apenas no alimento eucaristico. Interessante que mais
uma vez a jovem Simone coloca-se de joelhos, dobra-se, corpo e alma, diante do
encontro. S&o varios 0os movimentos: ser conduzida, obedecer, por-se de joelhos,
conversar, comer, beber, mas depois de toda essa relagdo, como sempre em sua
vida, continua e caminha em direcao ao outro®6s,

Esse poema em prosa escrito provavelmente em 1941, inserido no final do
Cahier X1, evoca a presenga, na mansarda, de um misterioso visitante (que Simone O
nomeia). Esse misterioso visitante a encontra, pois entrou em seu quarto. Mesmo
ela ndo entendendo nada o segue e obedece. H4 um movimento de encontro, de
conversa e saida. Existe um movimento de pessoas que entram e saem. De uma
gaveta ele tira 0 pao que tem o gosto do pdo. Ele oferece o vinho que tem gosto do
sol e da terra. Esse poema nos remete a refei¢éo eucaristica (OC V-1 225). Houve a
partilha do péo, ou seja, a Eucaristia. O Péo da vida, ou ainda o corpo como comida
e bebida, descrito nos textos anteriores por ela. Contudo, ndo parou ai. "Um dia ele
me disse: agora va". Ela queria ficar, "abracei suas pernas", mas ele a jogou escada
abaixo. No principio ndo entendeu, afirma no texto,embora ela sempre tenha
entendido gque seu lugar ndo era "neste atico". Percebemos aqui seu sofrimento
guando deseja ficar, porém Ele a manda ir. Ela segura suas pernas, quer ficar, quer
segurancga, mas ele a joga escada abaixo.

Ao sair do atico verificamos muito bem a preocupacéo de Simone com outras
necessidades vitais, ndo somente da fome, necessidades que tém relacdo tanto com
a vida fisica como com a vida moral e que ndo sdo satisfeitas. Estas conduzem
progressivamente a um estado similar a morte, um estado vegetativo, por exemplo.
Respondendo a estas necessidades basicas, fala de obrigacdes mais diretamente que
de direito, pois sua motivacdo € sempre olhar a realidade da perspectiva do outro,

como também queremos assinalar aqui a aten¢do de Simone a "real"” encarnacgao do

668 A maneira que Weil apreende seu primeiro ano de magistério, na psicologia humana assim que o
comportamento animal fica muito marcado pelo dualismo (dualismo que nédo é separatismo) e pelo
mecanicismo de Descartes e de Alain. Cf. PSYCHOLOGIE ou ETHIQUE SPIRITUELLE
DE LA VIE ACTIVE ET AFFECTIVE. Le premier cours de PHILOSOPHIE de Simone WEIL au
Puy - La Faculté catholique de LYON a organisé, en partenariat avec I'Université Jean MOULIN, les
12,13,14 novembre 2009, un collogue sur le théme « S. WEIL, I'Europe et I'Universel ». Pendant ce
colloque ont été présentés matériellement deux cahiers du cours de philosophie d'Yvette ARGAUD,
éleve de S. WEIL, lors de sa premiére année d'enseignement au Lycée du Puy en 1931-1932.
Manuscrito recebido via pen drive de Emmanuel Gabellieri em Lyon, junho de 2013.
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ser humano. O ser como dualidade existencial, corpo e alma, mas na sua unidade

ontoldgica:

A obrigacdo tem por objeto as necessidades terrestres da alma e do corpo dos seres
humanos quaisquer que sejam; a cada necessidade responde uma obrigacao. [...]
Qualquer que tenha sua atencdo e seu amor dirigidos de fato para a realidade
estranha ao mundo, reconhece ao mesmo tempo em que esta sujeito, na vida pablica
e privada, pela Gnica e perpétua obrigacdo de remediar, na medida e suas
responsabilidades e de seu poder, todas as privacGes da alma e do corpo capazes de
destruir ou de mutilar a vida terrena de um ser humano, qualquer que seja (EL, 66).

Assim ela fez a experiéncia e refletiu o ser humano a partir de suas reais
necessidades, sejam elas corpdreas ou espirituais. Elas sdo o todo do ser humano.
No texto Dualidade Corpo Alma, escrito por Simone Weil, ela afirma que
"Algumas vezes a carne nos desvia de Deus, porém, ainda quando cremos assim, na
realidade o contrario se sucede. A alma, incapaz de suportar essa presenca assassina
de Deus, essa queimadura, se refugia atrds da carne, tomando-a como escudo.
Nesse caso, ndo é esta carne que faz esquecer Deus, é a alma que procura esquecer
de Deus na carne, que se esconde (OC IV-1, 351-352 - Bom uso dos estudos
escolares). E continua: Nossos esforgos para chegar ao "céu"\Deus, geralmente sao
de esforco muscular... saltamos com a esperanga de um dia chegar até o céu...
"Quem salta ao céu em um esforco muscular, ndo vé o céu. E o olhar é o Unico
eficaz, pois é o que faz descer a Deus. E quando Deus desce até nos, ele nos da
asas". Nossos esfor¢os musculares sdo apenas para nos ajudar a separar daquilo que
nos afasta de Deus. Daquilo que ndo nos permite deixar que Deus desgca em nés
(OC V-1, 275-276 [ms38-39]).

Pois, ao ler os relatos de Simone Weil sobre sua experiéncia espiritual, esse
relato em especial, constatamos66? que a revelagdo cristd acontece no corpo, tanto
do ponto de vista existencial quanto ontoldgico®70: "Ela vem confirmar, assumir e

fecundar o que foi previsto de seu dinamismo espiritual, assim como o que foi

669 Esse tema sera desenvolvido na terceira parte. Utilizaremos alguns autores como referéncia:
Incarnation: une philosophie de la chair; VASSE, D. La chair envisagée: la génération symbolique;
LEVINAS, E. Etica e infinito: didlogos com Philippe Nemo.

670 acroix Xavier afirma que é necessario aceitar a probleméatica ontoldgica na condigdo presente.
A questdo é somente de saber qual aporte concorda com a passagem da ontologia existencial: o
movimento existencial é transcendente, entrou em um dinamismo relacional deste “para o outro”.
(LACROIX, X. Le corps de chair: les dimensions éthique, esthétique et spirituelle de I'amour,
p.211).
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evocado de sua profundidade ontoldgicaé7L. E interessante que SW faz primeiro
uma reflexdo sobre os oprimidos, sobre os outros, depois vai se voltando aos
poucos para ela e sobre sua propria reflexdo.

Contudo, o corpo que sofre em suas mazelas existenciais esta sensivel para

amar e descobrir a linguagem do amor.

5.2
Corpo como sensibilidade para amar e vibrar

Como para Simone Weil, pensar Deus e amar a Deus é uma forma de pensar
omundo seguimos em nossa segunda proposta de reflexdo, o corpo como sensibilidade
para amar e vibrar, no caso de nossa autora, por meio de um coragéo que bate no
ritmo das dores do mundo. Em sua linguagem percebemos quando descreve sua
experiéncia espiritual, uma experiéncia mistica intensa. E ela o faz diferenciando
duas linguagens, que tdo bem manejou ao longo de sua vida: "a da “praga publica”,
quando se dirige ao tema das tomadas de posicao, como a politica, as questdes sociais; e
a da “camara nupcial”, sobre o amor vivido e sussurrado apaixonadamente no
segredoe no intimo do coracdo, ou seja, na experiéncia da unido com o Mistério de
Deus"672,

A experiéncia mistica e a reflexdo filosofico-teoldgica, assim como a praxis de
Simone Weil, deixam vestigios capazes de responder aos desafios da atual cultura
somatica. Nessa perspectiva, Simone Weil, afectada pelo totalmente Deus-outro de
Jesus Cristo, € impulsionada a agir, fazendo uma experiéncia verdadeiramente
mistico-erdtica. E ao fazer a experiéncia mistico-erotica é impulsionada a agir.

Apresentaremos 0 abandono do pacifismo anterior a partir da experiéncia que
faz em Assis e continua intensa com a oracdo do Pai Nosso. Apesar de citarmos
essas experiéncias anteriormente, retornaremos a elas para focar na experiéncia
sobre 0 amor de Deus. Em seguida discorreremos sobre o encontro da Paixao de
Cristo em Solesmes e culminard novamente na ultima parte do Prologo, suas
ultimas palavras em que fulgurou uma declaragcdo de amor. E no ultimo momento
seguiremos com as declaragdes enviadas a Joé Bousquet sobre as experiéncias que

viveu sobre o amor de Deus.

671 Ibid.
672 BINGEMER, M. C. L. Deus inocente e a mortalidade humana: cruz e salvagdo em Simone Weil,
p.113. Encontramos essas expressées em AD 59.
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Passa de um corpo que sofre para um corpo que ama. A sensagdo é que
acontece separadamente. Quando acaba uma experiéncia inicia-se a outra. Engano.
Simone padece as fadigas do corpo e experimenta o amor, em alguns momentos,
simultaneamente. Acontece na dor e a alegria, na cruz e gléria. E para falar da
experiéncia cristica escreveremos mais uma vez sobre seu encontro com a dor e 0

amor!

5.2.1
Entre a dor e a beleza, a experiéncia da Paixdo de Cristo

Simone Weil relata um pouco do que aprendeu com os camponeses. Quando
um aprendiz se queixa da fadiga, os camponeses falam: “E o oficio que penetra no
corpo” (AD 94). Assim, para ela, cada vez que sofremos uma dor, podemos dizer
que a ordem do mundo, a beleza do mundo, a obediéncia da criacdo de Deus
penetram em nosso corpo, pois "a alegria e a dor sdo dons igualmente preciosos,
que € preciso saborear, tanto um como outro, integralmente, cada um em sua
pureza, sem mistura-los. Pela alegria a beleza do mundo penetra em nossa alma.
Pela dor, ela penetra em nosso corpo” (AD 94). Conclui, entdo, que a desgraga néo
é a dor, é algo totalmente diverso de um proceder pedagdgico de Deus (AD 95).

Na experiéncia de Solesmes, em 1938, queremos resgatar a experiéncia do
amor que faz em meio ador, pois anteriormente destacamos o proprio malheur.
Agora ressaltamos a possibilidade de saborear o amor pela desgraga. Em meio aos
fortes golpes que sentia em sua cabeca, buscava na alegria das palavras, por
analogia, compreender melhor a possibilidade de saborear o amor divino pela
desgraca. "No curso daqueles oficios, 0 pensamento da Paixdo de Cristot73entrou
em mim de uma vez para sempre"674, afirmou Simone Weil. Em torno de oito meses
apos a experiéncia anterior, como ja relatamos, conheceu nessa capela um poema

do século XVII do inglés George Herbert que recitava quando sentia em seu corpo

673 Cristo que Weil experimentou: N&o é necessariamente seu mandamento. Um Cristo projetado no
eterno. Seja, portanto, o Cristo que se encarna, viveu e morreu na Palestina — um Cristo existencial —
foi para ela o objeto de uma experiéncia viva. Ela teve "para assim dizer experimentado”, como o diz
Xavier Tillete, a quem se deve comentérios importantes sobre "o amor de deus e 0 malheur" e que
foi escrever de Simone que "o Cristo foi seu Unico estudo™. E convém precisar que é sobre o Cristo
da Paixdo que Simone Weil fixou seu olhar amante, até a obsessdo. O abandono de Cristo sobre a
cruz (o Filho abandonado pelo Pai) suscitou nela uma cristologia radical. (WEIL, S. Cahiers: (juilliet
1943). La connaissance surnaturelle (cahiers de New York et Londres), p.28).

674 AD 37. Essa sua periéncia escrevera a Joé Bousquet e ao Pe. Perrin" (PSO, p.81 e AD, p.76).
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as violentas dores de cabeca. O poema chamava-se Love e 0 sabia de cor. Simone
Weil escreveu sobre sua experiéncia ao ler este poema de George Herbert em carta

a Joé Bousquet e ao Pe. Perrin. O poema pode ser encontrado em (& 799-780:

O Amor

O amor me acolheu, porém minha alma se afastou,

Pleno de poeira e de pecado.

Mas atento ao amor, ao observar

Minha entrada vacilante,

Aproximou-se de mim, pergutando com dogura de que necessitava.
Um convidado — respondi — digno de estar aqui.

O Amor disse: Seras tu.

Eu, cruel e ingrata? Ah, meu Deus, ndo posso sequer olhar-te.

O Amor tomou minha mao e sorrindo disse:

Quem fez seus olhos sendo eu?

E verdade, Senhor, mas eu o0 manchei, deixa que minha vergonha va onde ela
merece.

Acaso ndo sabe — disse 0 Amor — quem carregou a culpa?

Meu querido, entdo o servirei.

S0 deves sentar-te — disse 0 Amor — e provar minha carne.

Ent&o sentei e comi.

E no momento de uma das recitagdes que faz sua grande experiéncia mistica

de ser tomada pelo Cristo.

Exercitei-me em recita-lo aplicando-lhe toda a minha atencédo e aderindo com toda
minha alma a ternura que ele encerra. Acreditava estar recitando apenas como um
belo poema, mas, sem que eu 0 soubesse, esta recitacdo possuia a virtude de uma
prece. Foi durante uma destas recitacbes que, como lhe escrevi, Cristo mesmo
desceu e tomou-me (AD 37-8; PSO 80).

Por essa expressao da captura do ser humano por Deus, Simone Weil reflete a
surpresa de sua experiéncia sobrenatural que, a0 mesmo tempo, excede, e situa fora
dos limites do racional e a conecta fortemente com o mistério do Cristo®75. Jamais
Simone duvidou desse imprevisivel contato com o Cristo e nem de como foi
decisivo esse momento sobre ela. Posteriormente descreve o que sentiu nessa subita

descida de Cristo: "nem o0s sentidos, nem a imaginagdo tomaram parte; somente

675 R. Chenavier afirma que Simone escreveu em 12 de maio a Joé Bousquet e um pouco antes de 14
de maio ao Pe. Perrin, carta em que se encontra a confidéncia de uma experiéncia totalmente
imprevisivel: "O Cristo mesmo desceu e me tomou" (AD 45). Se ela ndo falou em nada na filosofia
é claro que este comentario é sobrenatural. Para o Pe. Perrin é sobrenatural para Simone o que é
produzido por Deus e ndo necessariamente 0 que é acesso a vida de Deus, a graca, como diz
correntemente a linguagem cristd (PERRIN, J.-M. Mon dialogue avec Simone Weil, p.50). Por isso
escreveu que, em sua vida, em momento algum pensou em procurar Deus (OC V-1, 201).
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senti, através do sofrimento, a presenca de um amor anélogo aquele que se Ié no
sorriso de um rosto amado” (AD 38). Segundo Maria Clara Bingemer, a jovem
filésofa "vive assim sua primeira experiéncia mistica crista consciente, sente-se
tomada por Cristo [...]. Finalmente, Simone conhece o amor, percebe-se
profundamente querida por um suave e forte amor*676,

Inicia tambeém aqui uma unidade de pensamento, uma coeréncia de vida e de
entrega de seu proprio corpo até as ultimas consequéncias. Ela declarou ao P.
Perrin: "embora varias vezes eu pudesse chegar e cruzar um limite, eu ndo me
lembro de um momento emque eu tenha mudado de direcdo” (OC 11-1,10) e n6s
podemos acreditar. Mas essa evolucao segue sobre a sua visdo de mundo e de ser
humano. A palavra conversdo pode significar a mudanca radical de orientacéo,
no caso de Simone ndo tem sentido. Isso porque abandonou um pacifismo anterior
que, de certa forma, podemos olhar como mudanga radical aos olhos do mundo
contemporaneo. Essa transformacéo explicitamos anteriomente.

Doravante, "a Criacdo, a Paixdo, a Eucaristia — sempre esse mesmo movimento
de retirada, € o amor"677, Simone usa outra imagem a do prego, para falar da
unidade e do amor. Aquele cuja alma permanece voltada para Deus enquanto é
perfurada por um prego, se encontra cravadono centro do proprio universo. E o
verdadeiro centro, que ndo estd no meio, que esta fora do espaco e do tempo, que é
Deus. Segundo uma dimensao que ndo pertence ao espaco, que nao é o tempo, que é
outra dimensdo, este prego abriu buraco através da criagdo, através da espessura do
anteparo que separa a alma de Deus. Por esta dimensdo maravilhosa a Alma pode,
"sem abandonar o laco nem o instante em que se encontra o corpo ao qual esta
ligada, atravessar a totalidade do espago e do tempo e chegar ante a prdpria
presenca de Deus. Ela se encontra na intersecdo entre criagéo e Criador" (OC IV-1,
96-7). Esse ponto de intersecdo € o do crescimento dos bragos da Cruz. Talvez Séo
Paulo pensasse em coisas desse género quando dizia: "Sede arraigados no amor a
fim de serdes capazes de compreender 0 que sdo a largura, a longitude e a
profundidade, e de conhecer o que ultrapassa todo conhecimento: o amor de Cristo"
(AD 99).

676 BINGEMER, M. C. Simone Weil: una mistica en los limites, p.42.

677 A criacio, para Deus, ndo consiste em ficar, estender-se, sendo, em retirar-se. Deixa de mandar
ali onde teria poder. [N.B. que nossa autonomia tem como contrapartida a necessidade mecénica
cega]. (CS, 20).
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Todo esse percurso encontra relevancia em Simone Weil. Para isso percorremos o
caminho de entrega e esvaziamento que ela percorreu. A partir do momento em que
fez a experiéncia mistica de se sentir tomada pelo Cristo, na sua propria dualidade
existencial, esta presente a sua unidade ontoldgica e dessa forma doa-se ao outro até
as ultimas consequéncias. Configura-se assim ao corpo, rosto, historia de Cristo.

Ap0s trazermos esses relatos de Simone Weil, percebemos que ela apresenta
uma unidade ontologica quando se esvazia totalmente para se deixar encontrar por
Deus. Neste ponto, nesta unidade, mesmo na dualidade existencial, em seu infinito
amor, espera Deus. E 0 amor é carnal, este € uma busca da Encarnagdo: "se quer
amar no ser humano a beleza do mundo, néo a beleza do mundo em geral, sendo
essa beleza especifica que 0 mundo oferece a cada um e que corresponde exatamente
ao estado de seu corpo e de sua alma" (CS 28). Percebemos aqui que mesmo
em nossa luta existencial buscamos nossa esséncia ontoldgica para identificar-se e
entregar-se a Deus.

Como se deu entdo o grande encontro?


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1011820/CA


PUC-RIo - Certificagdo Digital N° 1011820/CA

202

5.2.2
O apice do encontro: sentiu-se cada vez mais tomada pelo Cristo

Para Simone, a abordagem religiosa consiste em "amar Deus impessoal
através de Deus pessoal”. Ela ndo poderia duvidar da personalidade de Deus, ela
que foi "tomada" por Ele em uma experiéncia irrecusavel, ela que suspeita do
"personalismo™ aqui como em outros lugares e pensaria que seria conveniente ir
deste 0 amor de pessoa para pessoa ao amor impessoal na pessoa, portanto ao amor
de Deus transcendente e todo outro®78.

Simone encontra-se mais intimimante com o cristianismo de maneiras diferentes
em Portugal, Assis e Solesmes. Primeiro, ao se deparar com uma procissao de
pescadores em Portugal. Apenas ao visualizar e ao ouvir 0s cantos sentiu-se parte
daquele povo. Experimenta o vazio de ser uma escrava dentre os escravos. E uma
mistura da fadiga do trabalho na usina e a beleza dos cantos que entoam as mulheres
dos pescadores durante a procissdo. Essa experiéncia corresponde a uma "parte da
existéncia pessoal" (OC 1V-1, 222) (lettre a Joé Bousquet). Em seguida, na Italia,
em Assis, faz a experiéncia de colocar-se de joelhos. E por Gltimo, na Franca, em
Solesmes "o pensamento da paixdo entrou nela de uma vez por todas" (AD 43).
Relacionam-se as dores de cabeca e a possibilidade de amar através do malheur.
Ainda na recitacdo do poema Love, que conheceu em Solesmes, Cristo veio e a
tomou. Essa recitagdo no momento de suas violentas dores de cabeca teve "a
virtude de uma oracdo"; experiéncia espontanea de intensa oracdo. Nesses contatos,
a "perda da existéncia pessoal", destrocada pela dor e vulnerabilidade, o confisco
social e a tomada de si, elementos do malheur extremo, colocam nessa disposi¢ao
propria a atencdo ao vazio que permite a recepcao de uma realidade sobrenatural —
realidade que € menos uma existéncia (OCVI-II 126. 137, 140, 145, 195), pois a
realidade de Deus ndo é a sua "existéncia"679, mas a certeza de que ele é amor e que
ele é o bem (K8; OC VI-3, 123).

678 Simone reconhece a presenca de Deus no mundo sob trés formas principais: presenca como
criatura, presenca como ordem do mundo, presenca como inspiracao interior a alma do homem, na
parte silenciosa da alma, no secreto. Weil diz que Deus deixou 0 minimo de bem no mundo para que
transcendéncia e imanéncia divinas possam se conciliar (AD 19). Aqui reconhecemos a linguagem
da camara nupcial. Deus que fala no segredo de seu coracdo, no Siléncio, dentro de quatro paredes.
A necessidade deste tempo de ouvir Deus.

679 para Deus 0 verbo "existir" nio convém (OCVI-2 126. 137, 140, 145, 195).
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Contudo, trés anos mais tarde, no verdo de 1941, em Ardéche, a experiéncia
da presenca do Cristo se renova e serd ainda mais intensa. Ela escrevera a oracéo do
Pai Nosso em grego palavra por palavra, com Gustav Thibon880, Simone recitara a
oracao todos os dias, antes do trabalho, repetindo-a frequentemente na vinha. Essa
experiéncia da presenca do Cristo confirma e aprofunda a primeira, pois Simone
Weil recebe a confirmacdo e a plenitude da verdade de que o Cristo, que é o amor
sobrenatural: durante esta recitacdo ou em outros momentos, diz ela, o Cristo esta
presente em pessoa, porém com uma presenca infinitamente mais real, mais
pungente, mais clara e mais plena de amor do que naquela primeira vez em que me
tomou (AD 42)881, Assim ela comenta parte por parte da oracdo na metade de maio
aversdo de Mt 6, 9-13 (AD 211-222) e afirma: "Nao podemos dar um passo em sua
direcdo. N&o se marcha verticalmente. Unicamente podemos dirigir para Ele nosso
olhar. N4o é preciso busca-lo. E necessario somente trocar a diregdo do olhar. Dele
é o designio de buscar-nos" (AD 215). De nossa parte, acredita a jovem parisiense
gue ha um Gnico movimento: "A parte eficaz da vontade ndo é esforco que tende
para 0 porvir. E o consentimento, o sim do matriménio. Um sim pronunciado no
instante [...] presente, porém pronunciado como uma palavra eterna, porque é o
consentimento a unido de Cristo com a parte eterna de nossa alma" (AD 216).

A préatica da oracdo do Pai Nosso a reconduz a experiéncia mistica
cotidianamente pelo aprofundamento (AD 47-49)%82, Em sua autobiografia, Simone
Weil afirma que rezou (AD 47) a partir de 1941. Ela ndo fala diretamente sobre sua
experiéncia mistica na "Propros du Pater", mas no final do comentério deixa claro
um elemento novo em sua espiritualidade: “E impossivel que se pronuncie esta
oragdo, sem que a cada palavra ocorra a plenitude da atengdo, sem que uma
mudanga infinitesimal, mas muito real, se opere na alma" (OS 281-2). Tanto que

em “Pensamento Desordenado sobre o Amor de Deus” ela afirma, apds uma das

680 A PROPOSITO DO PAI [metade de maio de 1942 (AD 212-222) [em outubro e setembro de
1941, em sdo Michel d'Ardeche, Simone Ié os textos gregos, Platdo, com Gustave Thibon, nas
vinhas. Algumas semanas mais tarde ela aprende decor a oracdo do Pai Nosso em grego, que se torna
sua primeira oracdo.

681 Jean Riaud afirma que assim como S&o Paulo, Simone desejou o0 caminho da cruz e tem a certeza
de que foi tomada pelo Cristo. CAHIERS Simone Weil. L'ENRACINEMENT ESPIRITUEL DE
SW TOME XVI | MARS 1993.

682 Maria Clara Bingemer faz uma reflexdo valiosa sobre a oragdo do Pai Nosso. La Priére du Pater
et L'expérience trinitaire de Simone Weil.Para Bingemer Simone Weil descobre uma teologia
trinitaria de acordo com a corrente da Igreja, com a qual jamais se preocupou.
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recitagdes do Pai Nosso, que ela olha o santo sacramento, sem nenhum outro
pensamento que ndo seja o de que Cristo esta 14 (AD 282; OC 1V-1, 226).

Essa experiéncia transforma visivelmente Simone, tanto que o P. Perrin nota:
"Quando ela retorna para Marseille, nosso dialogo toma uma forma inteiramente
nova. [...] E evidente para mim que ela adquiriu uma riqueza, uma dimenséo
espiritual diferente"683, E afirma ainda que percebe isso nos préximos oitos meses

que passara com Simone quando ela retornara a Marseille (metade de outubro a

metade de maio)884. Ela confia em maio de 1942 ao seu amigo Joé Bousquet uma
carta sobre essa experiéncia interior, sobre a qual discorreremos no préximo ponto.
Entretanto, ela faz uma reflex@o sobre essa experiéncia-chave de encontro pessoal

entre Deus e 0 ser humano:

Em meus raciocinios sobre a insolubilidade do problema de Deus, eu ndo havia
previsto a possibilidade disto, de um contato real, de pessoa a pessoa, aqui embaixo,
entre um ser humano e Deus. Eu havia vagamente ouvido falar de coisas deste
género, mas ndo havia jamais acreditado. Nos Fioretti as historias de aparicbes me
desagradavam sobremaneira, assim como os milagres do evangelho (AD 47).

A novidade absoluta consiste em que agora ndo se trata mais de contatos com
o catolicismo, mas de uma relacéo real, de pessoa a pessoa, aqui embaixo, entre um
ser humano e Deus. Experiéncia impressionante, ja que, quando Simone acrescenta
gue em seus raciocinios sobre a insolubilidade do problema de Deus, ela jamais
havia previsto esta possibilidade, é necessario ver que esta confissdo corresponde
menos ao que os raciocinios filos6ficos ndo haviam “previsto™" e mais aquilo que
eles haviam explicitamente recusado nos anos 30685- Ora, ndo ha nada além desse

"contato” que autorize a nomeagdo que Simone Weilse havia proibido de dar as

683 PERRIN, J.-M. Mon dialogue avec Simone Weil, p.6-7.

684 para o Pe. Perrin a recitagio do Pai Nosso reconduz Simone Weil a uma experiéncia mistica
intensa e a transforma visivelmente. Ela adquiriu uma riqueza, uma dimenséo espiritual diferente.
Outra transformacdo na sua espiritualidade foi durante o inverno de 1941-1942. Trata-se de sua
adesdo ao mistério da eucaristia. A reflexdo filosdfica aconteceu em 1926 - O dogma da presencga
real. Depois de sua primeira experiéncia mistica em Assis ela sente intensamente o que ela chama de
"fome" da eucaristia. (AD p.43). O prélogo escrito provavelmente em 1941 — fala da eucaristia —
(OC 1, 92-3). Em AD 54 ela mesma nomeia dois elementos novos na sua espiritualidade: oracéo e
eucaristia. E todo um estudo do simb6lico ao real que a faz desenvolver uma analise profunda de sua
espiritualidade. Sobre a presenca do Cristo, encontra-se ainda em K6, OC VI-2, 337-338. (OC 1V-1,
226).

685 AD45. Em Roanne, SW declara que afirmar a possibilidade de um « contato » com Deus é « uma
espécie de blasfémia ». Por defini¢do... Deus ndo pode ser sentido. (WEIL, S. Lecons de
philosophie (Roanne 1933-1934) (LP 182)).
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experiéncias precedentes, nas quais ela declarara a J6e Bousquet: "eu me esforcava
por amar, mas sem me acreditar no direito de dar um nome a este amor" (PSO 81).
Entretanto, a nomeacao acontece, pura e cristalina, pois ela é cristica.

Com toda essa experiéncia, a jovem francesa nunca havia lido os misticos,
porque nunca havia sentido nada que a ordenasse Ié-los. Afirmava ler somente de
que tem fome e no momento em que tem fome: "e entdo ndo leio, mas como Deus
me havia misericordiosamente impedido de ler os misticos, a fim de que me fosse
evidente que eu ndo havia fabricado este contato absolutamente inesperado™ (AD 45).

Com a recitacdo do Prologo e a do Pai Nosso, vemos que o ato de rezar, ou
mesmo de dirigir-se a Deus, para Simone, se realiza em um movimento de todo seu ser
— corpo e espirito — sobre 0 que se poderia chamar contemplacdo®86. O exercicio da
contemplacdo para Simone esta presente em sua experiéncia da atencdo e ainda
como viveu a experiéncia do siléncio, ponto que desenvolveremos na terceira parte.

Agora entdo a relacdo e a linguagem, mesmo em meio a dor que ndo a abandona,
seja por seus compatriotas franceses, seja por suas dores de cabeca, sdo de amor!
Trata-se de uma linguagem amorosa. Assim as cartas sempre sao reveladoras e

dignas de confianca. O que Simone confia ao poeta?

5.2.3
A linguagem do amor

Aproxima-se a Pascoa de 1942 e Simone desejava seguir os oficios da Semana
Santa na Abadia beneditina de En-Calcat. Mas antes disso Simone queria parar em
Carcassone, dentre outras coisas®8’, para conhecer o escritor Joé Bousquet que
preparava uma publicacdo com Ballard®88, Em marco ela partiu com Ballard para a
casa do poeta, chegaram por volta das 23 horas. Conversaram em torno de duas
horas. Ballard partiu. Simone e Bousquet continuaram até as trés horas da manha.

Foi o Unico encontro que tiveram e o suficiente para reconhecerem um no outro uma

686 BINGEMER, M. C. L. La Priére du Pater et L'expérience trinitaire de Simone Weil.

687 Apos as colheitas em Saint-Julien-de Peyrolas, SW passa alguns dias em Saint-Marcel na casa de
Thibon. Ela se encontra em Marseille, e dedica os seis meses seguintes a redacdo de numerosos
textos e a seus Cahiers. Na Pascoa, indo para Dourgne — para entender os cantos Gregorianos na
Abadia beneditina de En-Calcat ela para em Carcassone onde encontra Joé Bousquet e o0 Cénego
Vidal (1887-1965-professor do grande Seminario de Carcassone desde 1919 e do qual se torna
superior em 1933). Queria conversar com Vidal e discutir com ele sobre o seu batismo, sobre os
dogmas da Igreja para entender se seus proprios pensamentos eram ou nao compativeis com a
pertenca a Igreja. (OC VII, 240-241; OC V-1, 227-228.

688 Jean Ballard (1893-1973). Diretor dos Cahier du Sud, poeta, escritor, e editor francés.
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coragem aparente689, Bousquet agradeceu a Ballard por esse encontro, pois ele
queria muito conhecer Emile Novis, pseuddnimo usado por Simone Weil, e afirma
que ela tem uma inteligéncia que queimast®o,

Esse poeta teve grande importancia na vida de Simone porque ela lhe
confidenciou suas cartas e algumas de suas descobertas interiores®l. O que ele
tinha de t&o especial? Quando estourou a Segunda Guerra Mundial, Bousquet foi
para a guerra e tornou-se um oficial condecorado. Em 27 de maio de 1918, uma bala
rompeu sua medula espinhal. Ele sobrevivera paralisado da cintura para baixo até o
fim de seus dias. Assim sua sala de Carcassonne, onde passou o resto de sua vida e
onde comp0s todo o seu trabalho, tornou-se um lugar de encontro, um "saldo
literario™, onde muitos escritores se reuniram em torno de sua cama®%2. Um homem
privado de seu proprio corpo fumava um cachimbo de 6pio para lutar contra sua
propria dor. Limitado a sua cama, entretanto ilimitado em seus pensamentos,
dialogou e acolheu as angustias interiores de nossa jovem fil6sofa.

As cartas de Joé Bousquet tém grande importancia por Simone ter confiado a
ele um pouco de suas inquietacdes interiores, a ponto de Simone Weil dividir o
Projeto de Enfermeiras de Primeira linha. O que nos parece interessante e nédo
menos importante seria certa identificacdo entre a jovem e o poeta. De certa
maneira, ele também sentiu em sua prépria carne as dores do mundo, ou seja, as
dores de quem viveu o horror da guerra e ficou marcado para sempre. SW descreve
nela essa marca como a marca da escraviddo. Ambos em seu sofrimento fisico e
moral opdem-se a uma curiosidade intelectualmente aguda e incansavel, sempre
em alerta.

Vamos debrucar-nos mais sobre carta de 12 de maio de 1942 porque Simone
escreveu dois dias antes de partir para Nova York, um pouco antes de escrever ao
Pe.Perrin. Cartas que constituem, pelas suas confidéncias, uma primeira
autobiografia espiritual, como afirma Florence de Lussy%93. Essa carta de Simone a

Joé Bousquet vislumbra sinais de uma linguagem amorosa, representando o ponto

689 PETREMENT, S. La vie de Simone Weilp.605-066.

690 WEIL, S. OEuvres. Dirego de Florence de Lussy, p.792.

691 Jean Ballard publicou em 1950 no Cahiers du Sud as cartas trocadas entre SW e 0 poeta. Seriam
trés de SW e duas de Joé Bousquet. Ele estava convencido de que eram somente essas, mas depois
falou-se em mais duas cartas. Mas nunca foram encontradas. (Deux Lettres inédites a Joé Bousquet,
CSW, T. XIX, n.2, p.137-145, juin 1996).

692 BLOCH, M. « BOUSQUET JOE - (1897-1950).

693 CARTA A JOE BOUSQUET, 12 de maio de 1942 apud (£ 791-800.
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de unidade entre uma préxis mistico-ética, pois ela estd concretizando suas
experiéncias interiores apds longos periodos de reflexdo e praxis.

A esse amigo que fez em pouco mais de duas horas de conversa em apenas
um encontro confiou em maio de 1942 muito de sua experiéncia sobrenatural da
oracdo que a transformou a partir do seu consentimento a Deus. Poderiamos dizer a
partir do seu sim que ocorreu uma "unido nupcial%%com Ele. Assim ela afirma que
esse "consentimento ndo é facil, pois ele engaja sem retorno™. Simone Weilse
compara a uma mulher que deixa de ser virgem, ap0s seu consentimento acordado,
ndo tem mais retorno. Entdo surge o medo. Contudo, o amor vence o medo. Ela
continua e afirma que ndo precisamos dizer sim ou ndo ao mal, ele vem. Mas o bem
toma a alma apenas quando ela diz sim: "e o medo da unido nupcial é tal que
nenhuma alma tem o poder de dizer sim ao bem como abordagem quase imediata
do instante limite onde seu destino serd eternamente fixado, ndo na pressao de
maneira urgente"”. Em algumas pessoas esse consentimento pode chegar cedo, em
outras, mais tarde. Algumas pessoas antes do consentimento deixam-se tomar pelo
mal primeiro. Mas todos devem preservar intacto esse momento de dizer sim ao
bem. Ela afirma que a faculdade de consentimento do poeta esta intacta®%.

Simone, nessa carta, depois de agradecer ao poeta 0 que ele faz por ela,
escreve orientacOes para J. Bousquet sobre seu consentimento ao Bem. Ela diz que
se ele ndo esta ainda pronto para a relacdo sobre o amor de Deus: "é porque falta
para VOCé romper a casca para sair das trevas do ovo para a claridade da verdade;
porém vocé ja estd golpeando a cascal...] O ovo é o mundo visivel" (AD 37-8, PSO
74). Interessante relacdo que ela faz afirmando que o pintinho é o amor, 0 Amor que
é Deus mesmo e que habita no fundo de todo homem, no principio como germe
invisivel. E continua "quando a casca se rompe, quando o ser sai do ovo®9%, tem por
objeto este mundo. Porém ndo esta mais dentro. O espaco se abriu e ele se
desgarrou™ (AD 37-8; PSO 74). Lancou-se em dire¢éo ao outro e conheceu 0 amor.
Esse ser humano rompe a casca.

Ela afirma ainda que Bousquet é privilegiado porque leva consigo para

sempre, alojado, em seu corpo a marca da guerra. Aqui vemos sinais de identificacéo.

6941 _ettre & Joé Bousquet. In: (E 795. Simone Weil faz referéncia a "noite escura” de Sdo Jodo da Cruz.
695 & 795.

696 Essa citagdo € um extrato da carta escrita ao poeta Joé Bousquet durante a guerra em 12 de maio
de 1942, no final do periodo em que esta em Marseille, durante o qual escreve seus poemas misticos.
CARTA A JOE BOUSQUET 12 de maio de 1942. In: (& 791-800. Ela ndo partilha apenas com o
poeta suas experiéncias misticas, partilna também com o Pe. Perrin.
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Assim, para ela, pensar o "malheur é necessério leva-lo na carne, atingida
profundamente, como um cravo, e deixa-lo por longo tempo, a fim de que o
pensamento possa fazer-se o bastante forte para olha-la. Olha-la desde fora, saindo
do corpo e inclusive, em certo sentido, também da alma” (AD 37-8; PSO 76).
Assim, nesse momento, corpo e alma ficam os dois transpassados, cravados em um
lugar determinado. No sentido de que uma parte da alma esta continua e
inseparavelmente unida a dor e o ser humano fica a espera, imovel. Ela firmemente
diz a Bousquet que ele ndo se abriu para o bem ainda. Mas que a "inteligéncia tem
um papel importante na hora de preparar o consentimento nupcial a Deus" (AD
37-8; PSO 80). E olhar o mal que se leva em si mesmo e odia-lo. N&o se trata de sair
dele, simplesmente discerni-lo, e inclusive antes de ter dito o contrario, manter o
olhar suficientemente fixo nele para sentir repulsdo. Entdo vemos a unidade entre a
dor e a alegria, o malheur e o0 amor.

Simone Weil revela ainda que paga suas qualidades morais a partir de uma
mescla de desprezo, ddio e repulsdo que se situa num nivel inferior, no nivel dos
mecanismos bioldgicos que é a dor fisica, e partilhou: "desde os doze anos estou
habitada por uma dor situada em torno do ponto central do sistema nervoso, no
ponto de unido da alma e do corpo, que perdura através do sonho e que nunca parou
por nenhum instante” (AD 37-8; PSO 81). Durante dez anos, essa dor e a sensacao
de esgotamento que a acompanhava foram tais que, muito frequentemente, seus
esforcos de atengdo e de trabalho intelectual pareciam tao carentes de esperanga como
os de um condenado a morte que deveria ser executado no dia seguintet97. E quando
se mostrava totalmente estéril e sem fruto algum, estava sustentada pela fé,
adquirida, segundo ela, a idade de 14 anos de que jamais nenhum esforgco de
atencdo verdadeira se perde, ainda quando pode ndo ter nunca, nem direta
nemindiretamente, nenhum resultado visivel. Nesse momento pensou se a morte
néo seria melhor, mas foi sustentada pela serenidade que havia experimentado.

Mesmo assim, ela diz para seu amigo poeta que com essa experiéncia de dor
fisica nunca deixou de amar. Revela a Joé Bousquet que na recitacdo do poema

Love de George Herbert, ela teve o sentimento de que o Cristo estaria presente,

697 Ela divide ainda outra experiéncia com o poeta. Em 1938 suas dores sio tdo intensas que ela
pensa sofrer de um tumor cerebral. Ela escreve a Joe Bousquet: "Um momento eu vim onde acreditei
ser ameagada pelo esgotamento e pelo agravamento da dor, de uma hedionda decadéncia de toda alma
gue durante muitas semanas eu me perguntei com angustia se morrer ndo seria para mim o mais
imperioso dos deveres" (WEIL, S. Pensées sans ordre concernant I'amour de Dieu, p.80).
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"presenca mais pessoal, mais certa, mais real que de um ser humano" ((E 74):
"inacessivel aos sentidos e a imaginacao, analoga ao amor que transparece através
do mais terno sorriso de um ser amado™9, Ela vé no sorriso do rosto amado o amor.
E Cristo e Deus se mesclam em sua frente899, Percebe-se cada vez mais a linguagem
amorosa que Simone utiliza para falar sobre sua relacdo com o Cristo ao dividir
com este seu amigo.

O amor que Simone experimentou, como ela mesmo descreveu, toca-a no
fundo de seu ser e a faz caminhar em direcdo ao outro, ou ainda, ser para 0s outros

no mundo. E ela assim reponderd com sua nogdo sobrenatural:

O objeto de minha investigacdo ndo é sobrenatural, é deste mundo. [...] Ha falsas
imitagdes do amor de Deus, porém ndo da transformacdo que ele realiza na alma,
porque ndo pode ter nenhuma ideia sobre esta transformacdo se ndo passar ela
mesma por isso [...] (ES 132-4).

Entretanto, Simone esta convencida de que o malheur, por um lado, e a
alegria como adesdo total e pura a perfeita beleza, por outro, implicam ambos a
perda da existéncia pessoal e sdo as duas unicas chaves pelas quais se entra no pais
puro, no pais respiravel, no pais do real (OE 798). Entretanto, é necessario que
alegria e o malheur estejam misturados. A alegria sem nenhuma sombra de

insatisfacdo e o malheur sem nenhuma consolacao. Ela resume:

Vocé me compreende bem. Esse amor divino que se toca no fundo do malheur,
como a ressurrei¢do de Cristo através da crucificagdo, e que constitui a esséncia do
sensivel e o nucleo central da alegria, ndo ¢ uma consolacdo. J& a dor esta
completamente intacta (PSO 83).

A certeza em meio a alegria e ador ela relata no final do Prélogo, um de seus
ultimos escritos: "Sei bem que ele ndo me ama. Como ele poderia me amar? E,
portanto, no meu intimo alguma coisa, um ponto de mim mesma, nao pode deixar
de pensar, tremendo de medo que pode ser, apesar de tudo, que ele me ame" (CS
9-10; OC VI-2, 445-6). Existe a certeza do amor, mas existem também o medo, a

dor, a fragilidade, a incerteza, ou seja, a existéncia humana.

6980E, Lettre a Joé Bousquet, p. 795.
699 WEIL, S. Attente de Dieu, p.37 e 38; WEIL, S. Pensées sans ordre concernant I'amour de Dieu,
p.80.
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Simone Weil em seu sentimento mais profundo de amor, pelo outro, se
esvaziou, entregando-se completamente em comida e bebida. Entdo, comopodemos
compreender melhor a palavra amor em suas dimensdes eros, philia e agape a partir

de nossa jovem mistica?
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Capitulo VI
O amor que move e que da espaco para 0 outro ser

O erotismo implica uma reivindicagao do instante contra o
tempo, do individuo contra a sociedade. Erético € o espirito
(alma) nédo somente o corpo. (S. Beauvoir)

No capitulo anterior, apresentamos a experiéncia mistica da autora em duas
linhas de reflexdo, o corpo que sofre e o corpo que ama, resgatando ja no segundo
ponto uma linguagem mais amorosa. Neste capitulo concentraremos o estudo em
algumas expressdes utilizadas por Simone durante sua vida, tanto publica como no
segredo da experiéncia intima com Deus. Nosso foco serd a palavra amor. N&o
pretendemos fazer um apanhado histérico e muito menos apresentar todos 0s
autores, épocas e conclusGes a que se chegaram a esse respeito. Esbocaremos
apenas o que baliza nosso tema a partir das trés acepcdes de amor: eros, philia e
agape.

Acredita-se importante desvelar a experiéncia da praxis mistico-ética de
Simone Weil a partir de sua experiéncia erética, ou seja, sua experiéncia amorosa
deentrega a Cristo. Isso a conduz ainda mais a uma ética que chama a
responsabilidade. Simone fez uma experiéncia amorosa de Deus e mostrou-nos
mediante a utilizacdo de uma linguagem erética que resgata a sensibilidade amorosa.

Atualmente hd uma cultura de banalizacéo da palavra amor, ou seja, dizer "eu
te amo™ a alguém hoje é muito facil, quase como dizer bom dia ou boa tarde. Nossa
duvida estd em saber se esta banalizacdo encontra-se apenas na rapidez de
pronuncia-la ou se alteramos a maneira de vivé-la? Essa analise remeteria a uma
longa pesquisa de campo, que ndo é nosso caso. Entdo, nossa questdo ndo é no
proferir a palavra, ela deveria ser muito mais proferida, mas muito mais
experimentada.

Assim para falar de amor iniciamos pela expressdo mistério, pois ele se

encontra em um grau metafisico que nos abre para mergulhar na infinitude. Para J.
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Maritain 700 (1882 - 1973), filésofo francés, a definicdo de mistério "é uma
plenitude ontolégica a qual a inteligéncia se une vitalmente e onde mergulha sem
esgota-la [...] trata-se de penetrar sempre mais no mesmo [...] ou penetrar cada vez
melhor uma mesma densidade. E um progresso no mesmo lugar, um progresso por
aprofundamento"701, E nessa lista dos grandes mistérios esta incluido o amor: "os
segredos do ser, do conhecimento, do amor, das realidades puramente espirituais, da
causa primeira (e, acima de tudo, da vida intima de Deus)"792, Portanto, ao falarmos
sobre o amor, estamos fadados ao mistério e ao aprofundamento, adentramento e
imersdo no mistério profundo que é o proprio Deus. Falardoamor é falar do sagrado
e do profundo mistério do amor, que é também o proprio Deus.

Na lingua grega, que Simone Weil conheceu bem, encontramos as trés
acepcdes gregas para amor: eros, philia e agape. Comumente, a cada um dos
termos relaciona-se uma significacdo. O primeiro, ao amor sexual; philia, a
amizade; e o Gltimo, a um amor espiritual. Einteressante que na Grécia pouco se
falava em amor agape e no cristianismo quase nada se falou sobre eros.

Sendo assim partiremos das defini¢cbes de eros e a visdo de Platdo, sobre
philia, recorreremos a Aristételes, no caso do amor agape teremos a versao crista.
Simone foi leitora de todos. Ndo temos a intensdo de esgotar o assunto, apenas
serdo estas as defini¢bes que balizardo nosso tema. Separamos 0s conceitos para as
defini¢bes assim como foram feitos durante a histdria, contudo ressaltamos a
importancia de que um ndo subexiste sem o outro. Exatamente essa € a nossa
intengdo. Demonstrar que o equilibrio da vivéncia do amor acontece quando o
entendemos no conjunto das trés acepcdes.

Acompanhando Simone Weil, apresentaremos o caminho do amor que a

moveu em dire¢&o ao outro utilizando essa linguagem do eros, da philia e do agape.

700 Em Nova York Simone Weil leu: MARITAIN, J. Les droits de I'nhnomme et la loi naturelle.
701 1d., Sete licBes sobre o ser e os principios da razao especulativa, p.15.
702 |bid., p.16.
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6.1
Eros-philia-dgape

A partir do primeiro termo eros’%3 buscaremos perceber na obra de Simone
Weil onde aparece uma linguagem erético-mistica. Analisaremos como o poder de
eros’%a leva a sensibilidade, que leva ao engajamento. N&o aparece exatamente a
palavra eros, mas o amor assim entendido como eros. Apresentaremos em sua
linguagem essa experiéncia erdtica quando descreve sua experiéncia espiritual,
uma experiéncia mistica intensa. Focaremos em trés expressdes primordialmente.
A primeira, nos momentos em que se dirigia a Cristo utilizava uma linguagem mais
erotica: (1) a alma que dormiu com Deus. A segunda, neste mesmo momento, pois
falava da alma que dormiu com (2) Deus na “camara nupcial”. E a terceira
expressdo é (3) a “praga publica”.

Em seguida mostraremos o quanto o termo amizade, na acepcdo philia, foi
importante na vida de Simone Weil. Ela escreveu e viveu muito sobre a amizade.
Foi além do entendimento de Aristoteles, em que a amizade acontece apenas entre
seres semelhantes. Apresentaremos ainda o termo agape. A partir desse entendimento
sublime do amor de Deus que se retira para sua criatura ser no mundo, uma kenose
total, ela deve ser imitada, pelo ser humano. Um amor que da espaco para o outro
ser. O respeito em sua totalidade, inclusive para ser no mal (OC 1V, 1, 270).
Finalizaremos com uma répida concluséo sobre a experiéncia da vida da fil6sofa e

tedloga francesa desenvolvida nesta segunda parte. A jovenzinha saida da vila de

703Er0s é uma divindade grega que porta uma funcéo psicoldgica e significa o desejo amoroso. Ele
ocupa um lugar importante no pensamento religioso, na vida social, na arte e na literatura grega.
O Eros platonico exprime o desejo humano de reduzir os limites de sua consicéo a fim de aceder a
uma visao totalizante — sinotica — da realidade. Apanhados na onda de desejo, entusiasmado e tdo
bébado, o possuidor de Eros pretende refazer sem sentido inverso de sua queda: ndo mais de Um
ao multiplo mais, atravessando as coisas, outro e suas proprias poténcias. Do multiplo a um.
Ela passa, isto é, ndo para. Volta sobre alto, ausente dele como dos objetos que o atravessam,
este possuido € literalmente alienado. (DEVAUX, F.; MILHAU, R.; PAUVERT, J.-J.; PRAZ, M.;
SEMOLUE, J. «EROTISME ». In: Encyclopadia Universalis [en ligne]. Disponivel em:
<http://www.universalis.fr/encyclopedie/erotisme/>. Acesso em: 04 jun. 2014.

704 Na mitologia Grega Eros ¢ filho de Afrodite, deusa da beleza. Ele tinha asas, ndo somente no
corpo, mas também na imaginagdo. Passou a infancia e a adolescéncia brincando com suas setas da
paixdo, atingindo a muitos com o sentimento repentino do amor. Suas flechas feriam o coracéo,
causando um sentimento misturado de dor e gozo. Um belo dia paixonou-se por uma mortal
chamada Psiqué, despertando em sua mde uma grande ira contra a moca. Ele conseguiu escondé-la
em uma floresta e escondia o seu préprio rosto da amada. Afastou-se de sua mae para aproximar-se de
Psiqué e foi assim que amadureceu. O resultado foi que os dois uniram-se com as bencdo de Zeus e
viveram juntos no Olimpo. Para saber mais consultar: APUEILO, L. La favola di Eros e Psique. E
também HESIODO. Teogonia.
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Paris, mais do que nunca ganhando o mundo e tornando-se cléssico da filosofia
francesa com a publicagcdo nos Cahiers de L'Herne no ano de 2014.

O primeiro impulso sera na direcdo do amor entendido como eros.

6.1.1
Eros amor humano e amor divino

A linguagem do amor "vivido e sussurrado apaixonadamente no segredo e no
intimo do coragdo" so fez sentido para ela porque foi levado para a “praga publica”,
ou seja, quando tomou as decisdes de agir em favor dos marginalizados. Assim,

segundo Maria Clara Bingemer:

ela o podera fazer falando as duas linguagens que tdo bem manejou ao longo de sua
vida: a “camara nupcial”, linguagem do amor vivido e sussurrado apaixonadamente
no segredo e no intimo do coragdo, na experiéncia da unido com o Mistério de Deus,
e a da “praga publica”, a linguagem das tomadas de posicdo e da politica.”05

Na primeira linguagem, que definimos desenvolver sobre (1-2) a alma que
dormiu com Deus, uniremos ja a segunda, a “camara nupcial”, pois as duas
maneiras de se dirigir a Deus parecem estar atreladas. Verificamos que em seus
ultimos escritos aparece muito bem essa relacdo amorosa e de intimidade com
Deus, pois se sente inundada por seu amor. Demonstra isso neste trecho de

“Pensées sans ordre concernant I'amour de Dieu”:

Ainda quando ha ruidos que se possam deixar ouvir, todo o espago esta cheio de um
siléncio intenso, que ndo € uma mera auséncia de som sendao um objeto positivo de
sensacao, mas positivo que um som que € a palavra secreta, a palavra do Amor que
desde a origem nos mantém em seus bracos (PS 80).

Nessas citacOes de seu diario espiritual também encontramos vestigios de sua
linguagem do segredo, pois ela afirma que essa dor que ressoa no siléncio e é a
palavra de Deus: "quando aprendemos a entender o siléncio é aquela que nos toma,
mas distintamente, por intermedio dele” (AD 87). E assim ressoa como uma nota

musical e nos faz viver no amor: "Aqueles que perseveram no amor escutam esta

705 BINGEMER, M. C. L. Deus inocente e a mortalidade humana: cruz e salvagdo em Simone Weil,
p.113. Encontramos essas expressdes em PSO e AD 59.
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nota, até mesmo no fundo da decadéncia onde a desgraca os atirou. A partir desse
momento eles ndo podem ter nenhuma duvida™ (AD 87).

Na expressdo que destacamos acima citada por Simone Weil: a alma que
dormiu com Deus na “camara nupcial”7%, além da palavra amor, sobre a qual ja
discorremos, existem outras palavras subentendidas. Esta presente a linguagem do
siléncio no intimo, pois ela fala de seu quarto, ou seja, sua “cdmara nupcial”.
Entendemos uma intimidade (CS 63)797 ainda maior, a dos amantes, a intimidade
dos segredos que se da dentro de quatro paredes, que outros grandes misticos
expressaram tdo profundamente’%8, Nessa analogia de uma alma que dormiu com
Deus, ou seja, entre os amantes, existe maior intimidade que esse momento?9%? E o
momento de profunda confianca, de entrega total, de lancar-se em seus bragos para
ser amada e amar. E uma relacéo de total confianca. Assim, ao silenciar em sua
profunda intimidade com o amante ela o escuta, para entdo sair para a “praca

publica”. Entdo percebemos a linguagem dos ultimos escritos de Simone Weil:

Quando a inteligéncia faz siléncio para deixar o amor invadir toda a alma, comega
novamente a exercer, ela se encontra contendo mais de luz que antes, mais de atitude
a compreender os objetos, as verdades que Ihe séo préprias (LR 62).

706 Simone além dessas palavras ela afirma que foi tomada por Cristo. S&o expressdes de cunho
sensivel e erdtico. Entretanto, ndo de teor sexual. "Em suma, a existéncia de movimentos sensiveis
durante o éxtase ndo significa de forma alguma a especificadade sexual da experiéncia”.
(BATAILLE, G. L' Erotisme, p.247).

707 A intimidade ndo esta reduzida ao secreto. "Intime" é um superlativo: intimus, superlativo de
interior. Intimidade é, portanto, partilha do mais interior, comunicagdo além das palavras e
comunhdo (CC 63).

708 Um exemplo com Sdo Jodo da Cruz: ESPOSA | "Onde é que te escondeste, Amado, e me
deixaste com gemido?". E NOITE ESCURA1. Em uma noite escura, de amor em vivas ansias
inflamadas, Oh! ditosa ventura! Sai sem ser notada, Ja minha casa estando sossegada”. Cancdes de
amor - entre a Alma e Deus - S. Jodo da Cruz (1542-1591).

709 Cito aqui 0s gestos carnais de Xavier Lacroix para falar da intimidade dos casais em analogia a
intimidade do ser humano com Deus, pois é também um processo de doagdo, de entrega e de
confianga. Xavier Lacroix faz a fenomenologia dos gestos carnais e apresenta-nos um processo em
que os seres humanos entregam-se um ao outro mutuamente. Quanto mais se aproximam, mais
intimidade existe e mais entrega e doacgdo acontece. Assim ele descreve a caricia, 0 beijo, 0 abraco a
penetracdo e o orgasmo. A medida que os amantes se encontram, desvela-se a manifestagio do dom,
do acolhimento, da oferenda, da protecéo e do carinho. Acontece uma mutua doagéo, pois "cada um
abre seu espaco proprio. (LACROIX, X. Le corps de chair: les dimensions éthique, esthétique et
spirituelle de I'amour, p.106). Coloca-se, assim, nos gestos, uma vitéria sobre a distancia. Pode ndo
ser uma luta longa, mas é uma luta amorosa. Os amantes traduzem, no aperto, uma superacao da
violéncia e ao acesso a uma relacdo de reciprocidade consentida. Sendo assim, afirma Lacroix: "na
ternura, na qual se trata mais de reconhecer como vulneravel [...] ndo mais se afronta, mas se cerca,
ndo se joga ao mais forte, mas se aconchega mais um contra o outro”. (Id,. Le corps et I'esprit, p.44).
Um na espera do outro. Para tal encontro os amantes precisam acolher, responder, se dar ao outro.
(1d., Le corps de chair: les dimensions éthique, esthétique et spirituelle de I'amour, p.111).
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Para Simone, n&o existe outro equivalente para esse siléncio que faz compreender
verdades ndo compreendidas anteriormente. Continua ainda dizendo que existem
verdades a seu alcance, compreensiveis por ela, mas que ndo podem ser melhor
entendidas antes de passar em siléncio pelo ininteligivel. Assim a inteligéncia esta
subordinada ao amor (LR 62). Para ela, a inteligéncia ndo tem por que aceitar esta
subordinacdo, entdo é coisa operada por Deus unicamente.

Outra relacdo que a fildésofa francesa realiza e reflete é sobre o valor da
metafora da semente. Ela constata que a semente desposada da unido do amor
carnal, nada mais é que a presenca da eternidade no mundo. Em sentido figurativo, €
um "sim nupcial” (OC 1V, 1, 95). A beleza e o amor carnal; a beleza é a figura do
"sim" Eterno; a beleza é a eternidade sensivel (CS 149; OC V, 4, 101). Mais uma
vez a comparacdo aqui da intimidade da unido conjugal’° e, podemos dizer da
aliangca mesmo, pois, ao dizer um sim, faz-se uma alianga’i1l. Da unidade na maior
intimidade de um encontro entre dois amantes que tém muito a dizer um para o
outro. Simone Weil viveu essa alianca entre ela e a humanidade. Entregou-se em
sacrificio para ser alimento para 0s demais.

Falar em amor dos amantes é falar em eros que impulsiona. Infelizmente

acostumou-se a contrapor eros, 0 amor-paixdo de proveniéncia pagd, ao agape,

710 A mistica da Uni&o esta presente sobretudo nos Padres da Igreja gregos como Origenes, Evagrio,
Pdntioco, Gregério de Nissa e Dionisio Areopagita. Para Origenes, é mistico o sentido espiritual
nascido da Escritura e a comunhdo misteriosa dos cristdos como Cristo, que Origenes descreve
como nascimento de Deus na alma do homem. No comentario do Céntico dos canticos, vé& na esposa
a alma que anseia unir-se com o esposo, com Cristo. Origenes serve-se da linguagem do amor do
Cantico dos Canticos para exprimir a experiéncia mistica pela qual Deus quer unir-se a alma
humana. O amor do Cantico dos Canticos é aquele dominado pelo desejo e aproximag&o e ternura e
pelo impulso a unido. Assim Origenes desenvolveu uma mistica esponsal, em que estd em jogo
tornar-se um com Deus na alma. Ele usou o recurso da linguagem er6tica a fim de poder tornar
compreensivel a nossa relagdo com Deus e fundiu a mistica do amor & mistica da unido. (GRUN, A.
Mistica e Eros, 15-16).

7110 simbolismo utilizado para falar da relago amorosa de Deus com o ser humano foi o da "alianca
conjugal que se torna o lugar da revelagao de Deus". No profeta Jeremias, o tema nupcial é usado
para indicar a promessa da nova Alianga (Jr 31). Por sua vez, ja antes, em Dt 4, 37; 6,10; 10,15 a
Alianga é especificada como alianga de amor. Segundo Lacroix, o amor torna-se revelador e
revelado porque "as unides humanas figuram a Alianca divina, enquanto essa revela a profundeza
das aliancas humanas". Assinala-se aqui a passagem da ordem da obrigacgdo para a ordem do amor
presente e sustentaculo da propria Alianca. E significativo que o contetdo da Alianca se explicite no
contexto do NT (cf. Ap 19, 7-9; 21,9-10;14; 22,17). A relagdo amorosa de Cristo para com a
humanidade é representada pelas nipcias do Cordeiro. Aponta-se, dessa maneira, para o carater
martirial da Alianca de Deus para com a humanidade no sangue do esposo, cordeiro imolado. Ja em
Ef 5, 21-22 a metéafora esponsal refere-se a plenitude da alianca em Cristo. A entrega de Cristo pela
Igreja é agora sacramentalmente vivida na alianca do homem e mulher. O amor do casal € sinal de
que a Nova Alianca se atualiza na relagdo dos cristdos. A orientacdo segue em Ef 5, 25 sugere que 0s
maridos amem suas mulheres como Cristo amou sua Igreja: "maridos, amai vossas mulheres como
Cristo amou a Igreja: ele entregou-se por ela". (LACROIX, X. Le corps de chair: les dimensions
éthique, esthétique et spirituelle de I'amourp.284).
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ou amor doag&o, de cunho cristdo. Dessa forma, segundo 0 pensamento grego, eros
configura-se como desejo de posse, como amor egocéntrico. Para Platdo "o erosé a
aspiracdo da alma na direcdo de seu desejo, na direcdo do que é belo em si e digno
de ser adquirido™712 De acordo com o neoplatonismo?13, Deus é eros, pois desperta
na alma o desejo de reunir-se ao Uno.

No AT o Céntico dos Céanticos se utiliza também de varias imagens eroticas
para narrar o amor do encontro entre um homem e uma mulher. Mais tarde, o amor
expresso neste livro foi interpretado como o amor de Cristo pela Igreja. Um amor
erotizado, portanto. Como néo sorver o erotismo contido das palavras de Jeremias
"Tu me seduziste Senhor e eu me deixei seduzir*? (Jr 20,7)714 Cabe, entdo, a
teologia, reinterpretar o erdtico sem reduzi-lo a corporalidade — como indica a
Enciclica —, mas também sem considera-lo "imaturo" para ter que passar por um
processo de purificacdo ou ascese. Afirmamos assim que muito mais que o amor
Eros é o ser humano que precisa entendé-lo. E assim, ao falarmos somente em amor
eros e agape ficamos sempre em contraposicdo. E necessaria a philia, uma terceira
parte, da qual trataremosem seguida.

Com a poesia buscamos uma aproximacao a partir da linguagem. Verificamos
também que o Eros deve vir articulado com a categoria de encontro. Em Adélia
Prado, poetisa brasileira, por exemplo, 0 encontro é o pressuposto para a experiéncia

erética. E no encontro com o Outro, com o Amado, que o erotismo aflora no

712 Segundo Plat&o, 0 homem, colocado entre o mundo dos sentidos e 0 mundo das ldeias, tem o
destino de passar do primeiro para o segundo. O mundo das ldeias ndo estd, porém, em grau de,
sozinho, superar o mundo dos sentidos: pode fazer isto somente o Eros, congénito ao homem.
Quando o ser humano comeca a pressentir a existéncia das Ideias, devido a contemplacdo dos
objetos existentes no mundo dos sentidos, recebe o impulso de Eros, isto é, do desejo das ldeias
puras. Eros € de fato a orientagdo do ser humano « sensual » ou « sensivel » para aquilo que €é
transcendente: a forga que conduz a alma para o mundo das Ideias. No « Banquete » Platdo descreve
as etapas deste influxo de Eros: este eleva a alma do ser humano do belo de um s6 corpo aquele de
todos os corpos, depois ao belo da ciéncia e enfim a mesma Ideia do Belo (cf. Banquete, 211,
Republica 514). Eros ndo é nem puramente humano nem divino: € algo de intermédio (daimonion) e
de intermediario. A sua principal caracteristica € a aspiragdo e o desejo permanentes. Até quando
parece dar, Eros persiste como « desejo de possuir », e todavia diferencia-se do amor puramente
sensual, sendo 0 amor que tende para o sublime. A aspiracdo a transcendéncia é, por conseguinte,
um elemento constitutivo da concepc¢éo platénica de Eros, concepgao que supera o dualismo radical
do mundo das ideias e do mundo dos sentidos. Eros consente passar de um para 0 outro. Para
Nygren, esta aspira¢cdo mascara, definitivamente, a nostalgia que experimentaria a alma diante de
sua patria celeste. Esta concepgao se engrandece em Artistoteles a ponto de compreender 0 mundo
fisico. Pois o amor Platénico modificado por Aristdteles, é a aspiragdo sobre o que é digno de ser
adquirido. Este amor se dirige a todos os elementos do cosmos. (NYGREN, A. Eros et Agapé: la
notion Chrétienne de L'amour et ses trasnformations, p.203).

713 ANCILLI, E; PONTIFICIO INSTITUTO DE ESPIRITUALIDADE TERESIANUM (Orgs.).
Dicionario de espiritualidade, v.2, p.885-6. Para aprofundar: ARISTOTELES. Etica a Nicomaco.
PLATAO. Dialogos: o banquete. Id., Fedro.

714 AMOR. In: LACOSTE, J-Y. Dicionario critico de teologia, p.115.
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cotidiano, na alma e no corpo?’15. A alma que ama e encontra a Deus é erotica por
exceléncia. A poesia de Adélia Prado nos interpela em interpretar o Eros como
dimenséo de humanizacao, como uma relacdo de amor e de profunda intimidade como
outro, pois "erética é a alma™ porque ela deseja intimidade e singularidade. O Eros
verdadeiro é o Deus do amor no seu sentido integral, que engloba corpo e alma.

Ja em 1980 o Papa Jodo Paulo Il falou numa audiéncia sobre eros e ethos.
Apesar de a historia da Igreja mostrar que o Eros corrompe o0 agape, Jodo Paulo Il
ndo cita tal relacdo. Ao contrério, afirma que se admitirmos que "Eros significa a
forga interior que « atrai » o homem para o verdadeiro, o bom e o belo, entdo, no
ambito deste conceito vé-se também abrir o caminho para aquilo que Cristo desejou
exprimir no Sermao da Montanha"717. E cita as palavras de Mateus 5, 27-28, se sdo
« acusacdo » do coracdo humano ao mesmo tempo sao ainda mais um apelo dirigido
a ele:"Bem digno do coracdo humano é que a forma daquilo que é erdtico seja ao
mesmo tempo forma do ethos, ou seja, daquilo que é ético"718,

Posteriormente, em 2005, Ratzinger, entdo Papa Bento XV1719, dedicou sua
primeira Enciclica para desenvolver o tema e afirmou: "O eros quer nos elevar em

'éxtase’ para o Divino"720, Como ao longo da histéria, houve certa confusdo no

715 para S&o Bento, 0 caminho para autoconhecimento, conhecimento de Deus encontram-se em
suas regras. E a regra n. 7 sobre humildade é o que destacaremos aqui, pois para ele quanto mais 0s
encontramos em nds mesmos, mais conhecemos e aceitamos a nossa humanidade, tanto mais
entramos em Deus e subimos a escada em dire¢do a Deus. O caminho para Deus, segundo a regra de
S&o Bento, conduz para a descida a propria realidade, a realidade do corpo e da alma, a realidade do
cotidiano com suas fadigas a realidade do trabalho e da relacdo com as pessoas. O corpo préprio
como degraus que traz consigo os degraus da escada, requer também a sexualidade e o eros. Escada
para Deus tem inicio, segundo Sdo Bento, na tensdo entre corpo e alma, entre eros e mistica. Ndo
omitindo o corpo e a sexualidade, iremos a Deus, exatamente por intermédio deles. A humildade
como humilitas requer que tomemos a sério o himus da terra, o corpo, a sexualidade. Asssim, a
mistica de Séo Bento é a mistica da terra. (PENIDO, B. A regra de Sdo Bento). Citamos aqui S&o
Bento, a partir de GRUN, Mediante a unifo com Deus, o coragio de S&o Bento se amplia a ponto de
o mundo inteiro encontrar espago nele. Pelo amor toca 0s seres humanos e o mundo inteiro. E
transportado para além de si mesmo, num éxtase em Deus e no interior do mundo. No éxtase ele
funde-se a criacdo. Para Griin, é essa a mesma experiéncia que nos ardentemente desejamos alcancar
na sexualidade, a fim de crescermos para além de nés mesmaos e tornar-nos um com o fundamento de
todo ser. O desejo de unido, de fusdo, impregna tanto a experiéncia sexual quanto a mistica. (GRUN,
A. Mistica e Eros, p.23-25).

716 BALBINO, E. Inspirac&o e poiésis na poesia de Adélia Prado.

717J0A0 PAULO Il. «Eros» e « Ethos» encontraram-se e frutificam no corag&o humano.
Audiéncia do dia 5 de novembro de 1980.

7181hid.

719 Escreve em 2005 a Enciclica Deus Caritas Est que trata da relagdo do amor divino (agape) para
com o ser humano (amor humano: eros) com o intuito de resgatar 0 amor eros.

720 BENTO XVI. Enciclica Deus Caritas Est, n.5. O texto reconhece que o amor é extase ndo no
sentido de um instante, mas como caminho, como éxodo permanente do eu fechado em si mesmo
para a libertacéo de si no dom de si mesmo, para o reencontro com si mesmo, mas para a descoberta
de Deus.
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entendimento de que a Igreja condenaria o Eros para aceitar a Agape, entdo o Papa
assegurou em sua Enciclica: "eros e &gape — diferenca e unidade". Desejou mostrar
que o cristianismo ndo reprime o amor, mas eleva-0721, Bento XVI justifica um
processo de purificacdo do eros a partir da interpretacdo do erdético que fizeram as
religibes e os cultos em que operavam a prostituicdo sagrada. Uma falsa
divinizacédo do eros, afirma a enciclica’?2. Fica assim claro que o eros necessita de
disciplina, de purificacdo para dar ao ser humano nao o prazer de um instante, mas
uma certa amostra do vertice da existéncia, daquela beatitude para que tende todo o
nosso ser. Mas ndo seré o eros exatamente, 0 amor que precisa de purificacdo? Néo
seria 0 humano com sua tendéncia a idolatria?

Entretanto, essa interpelacdo da Enciclica poderia ser apenas no sentido de
que o eros pode nos conduzir para além de nos préprios, sendo assim requer um
caminho de ascese, rentncias e purificagdes. Assim, "eros estabelece uma ponte entre
a exterioridade dos sentidos e a interioridade do coracdo, onde o0 que sentimos €
assimilado e inserido num processo de transformacao e amadurecimento™723,

Segundo Nygren (1890-1978), te6logo sueco luterano, "o &gape ingressa num
mundo que j& foi marcado pelo eros'7?4. Dessa forma, para ele, o "cristianismo é
penetrado por um principio especifico, o do agape, passando a ocupar um terreno
cultivado pela religiosidade de eros"725. Nygren define ainda o Eros como desejo,
aspiracdo, tensdo, caminho do ser humano para Deus, conquista, um amor
egoceéntrico. Continua afirmando que, além de um amor egocéntrico, € uma maneira de
afirmar a si mesmo na sua forma mais elevada, nobre e sublime, deseja tornar-se

imortal. O eros é o amor do ser humano, sendo assim Deus é objeto deste. Entédo

721 A Enciclica cita ainda a linguagem erética do Cantico dos Canticos: Daqui podemos
compreender por que a recepcdo do Cantico dos Canticos no cnone da Sagrada Escritura tenha sido
bem cedo explicada no sentido de que aqueles canticos de amor, no fundo, descreviam a relacdo de
Deus com 0 homem e do homem com Deus. E, assim, o referido livro tornou-se, tanto na literatura
cristd como na judaica, uma fonte de conhecimento e de experiéncia mistica em que se exprime a
esséncia da fé biblica: na verdade, existe uma unificagdo do homem com [...] é unidade que cria
amor. (Ibid., n.6).

722 A falsa divinizagdo do eros — como cita a enciclica — € operada por instancias religiosas que s&o
também instancias de poder. Teriamos, entdo, um erotismo institucionalizado e no patriarcalismo, o
poder se realiza por meio de hierarquias — politicas, religiosas, militares. E, nesse sentido, cabem as
palavras de Camille Paglia: "hierarquia é erotismo conceitualizado, que é o motivo pelo qual, como
disse o grosso Henry Kissinger, o poder é o afrodisiaco ultimo". (PAGLIA, C. Personas sexuais,
arte e decadéncia de Nefertite a Emily Dickinson, p.141).

723 MACANEIRO, M. O labirinto sagrado: ensaios sobre religido, psique e cultura, p.150.

724 NYGREN, A. Eros et Agapé: la notion Chrétienne de L'amour et ses trasnformations, p.17.
T25NYGREN, A. Erds et Agapé: la notion Chrétienne de L'amour et ses trasnformations, p.25.
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quando se dirige a Deus o faz a sua semelhanca humana. O eros726 ndo é
espontaneo, mas conquistado’2?. O autor, ainda na década de 1940 traz a tona toda a
historia do cristianismo no que tange a eros e agape, resgata o valor de Eros, talvez
seu erro tenha sido justamente concentrar todos os esforcos em eros.

Entretanto, se Nygren prestou um servico a teologia contemporanea, foi sem
duvida o de provar o caréater insustentavel da oposicdo ndo mediatizavel de eros e
agape, e permitir a seus contraditores que propusessem topologias mais precisas e
conceitos finais mais finos. N&o é seguro que o amor por Deus ndo possa tomar
também a forma de eros’28. E parece ainda que quase esqueceu de citar o amor
philia. Assim, ele absolutizou eros e contrapés um e outro, sem buscar um
equilibrio. Se em Nigren esta clara a separacgdo entre os dois, ou seja, a 0posi¢do em
um eros que ndo pensa o dom de si. Ele questiona o que realiza no ser humano, mas
ndo tematiza.

Talvez seja a prépria vivéncia de uma mistica no cotidiano que transforme o
erotismo em experiéncia do sagrado. As religiGes que praticavam o "Eros degradado”
agregavam o erético ao sagrado extraordinariamente, ou seja, num espago-tempo
litrgico, no templo, descaracterizando-o da dimensdo humana como encontro com
um outro, como encontro pessoal72°. Para George Bataille (1897-1962), escritor
francés, existem trés formas de erotismo: erotismo dos corpos, o erotismo dos
coracOes e o erotismo do sagrado?3°. O que esta em questdo nessas trés formas é
substituir o isolamento do ser, a sua descontinuidade, por um sentimento de
continuidade profunda que, para ele, explica-se na morte. O que acontece aqui nos
parece é uma separacdo do erostimo sem tentar uma unidade. "A busca de uma
continuidade do ser perseguida sistematicamente para além do mundo imediato

aponta uma abordagem essencialmente religiosa"731. Dominar o erotismo é dominar a

726 Macaneiro escreve que o Eros se manifesta em nos como impulso e desejo. Quando tocado,
acorda e irrompe. Neste primeiro momento, sentir ndo tem lei. Ele é livre e anterior as valoracdes
éticas. Contudo, dizer que ele é anterior a ética ndo quer dizer que seja um impulso desvairado e sem
sentido. Isso porque eros tem um rumo: ele é atraido pela verdade, bondade e beleza que envolvem
nosso existir. Assim, eros motiva em nds a paixao pelo bem (ética), a paixao pela verdade (filosofia)
e a paixao pelo belo (estética). Entramos em um processo simbolico de unificagdo de nosso ser.
(MACANEIRO, M. O labirinto sagrado: ensaios sobre religido, psique e cultura, p.151).
T2INYGREN, A. Op. cit., p.189-200.

728)'ARCY, M. C. The Mind and Heart of Love: Lion and Unicorn, a Study in Eros and Agape, p.117.
729 MACANEIRO, M. Mistica e erdtica: um ensaio sobre Deus, Eros e Beleza, p.37.

730 Bataille absolutiza o erotismos. (BATAILLE, G. L' Erotisme, p.24-25).

731 BATAILLE, G. L' Erotisme, p.20.
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violéncia, a violagdo732, A separacdo do ser da descontinuidade é a mais violenta.
"O mais violento para nés € a morte que, precisamente, nos arranca da obstinagdo
que temos de ver durar o ser descontinuo que nds somos™733, Desanimanos quando
percebemos que a individualidade descontinua em nds acabara. Somente a violéncia
e a desordem podem provocar a desordem. Toda concretizagdo do erotismo tem por
fim atingir o mais intimo do ser, no ponto em que o coragdo nos falta. "Eu descobri
que o erotico € sagrado”734, afirma Battaile.

O grande problema foi que ele absolutizou eros, assim o separou das outras
acepcOes de amor. Entretanto, percebemos que somos seres descontinuos, sendo
assim a sensagao e a experiéncia religiosa sao o fundamento do erotismo porque a
existéncia leva a transgressao. Entdo, o interdito e a transgressdo eliminam a
violéncia>. Assim ela nos faz avancar, sair de nés mesmos e ir além. O que
Simone Weil buscou sem cessar.

No que diz respeito a temética do vinculo entre o ser humano e sua propria
carne, Jean Luc Marion (1946-), filésofoso francés da linha fenomenoldgica,
considera o fenémeno eroético de maneira unitaria, sem separar o amor da carne. Ele
confronta o tema da encarnacdo como esta se manifesta na tradicdo cristd e as
tematizacOes das "propriedades fenomenoldgicas originais de uma carne viva,
sensivel, desejosa e sofredora"736. Um fator importante de Jean Luc Marion é que
desenvolve sobre 0 amor doacdo. Para ele, ha énfase no corpo que se doa, ou seja,
que é dom e s se descobre assim porque recebe. Este € o corpo doagdo, corpo
amante, assim, corpo erético que conduz o ser além de si mesmo. Simone é este
corpo doacéo.

Michel Henry (1922-2002), filésofo e novelista francés, outro filésofo da
fenomenologia, pergunta: "Onde ¢ a carne apenas uma aparéncia? A resposta seria:
no mundo. E o aparecer do mundo que despoja a carne de toda a realidade"737.

Contudo, € a0 amor, mas a0 amor que recusa estirar-se entre eros e agape, que aqui

7321id.

7331bid.

734 para Bataille, quando desenvolve o tema do erotismo e da santidade, afirma que a santidade ¢ a
vida que determina a presenca em nds de uma realidade que pode mexer com o mais profundo de nés
mesmos. Mas ele olha a santidade com uma emocao e a erética com outra. Mas continua e afirma
gue uma nos aproxima dos seres humanos e a outra nos isola, deixa-nos na solidao (erotismo). (Ibid.,
p.276).

735bid., p.10.

736 MARION, J-L. Le phénomeéne érotique, p.313.

73T HENRY, M. Incarnation:une philosophie de la chair, p.190.
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é atribuido o lugar axial. Porque "um conceito de amor deve poder devolver uma
racionalidade a tudo aquilo que o pensamento ndo erotico desqualifica
como irracional”738, Assim em Marion, essa acep¢do do amor é, numa traducao
voluntariamente "barbara™, uma "tomada de carne" que funciona como uma tomada
de consciéncia. Contudo, para ele, ndo se sabe 0 que € o0 amor. Ao se dizer que se
ama alguém, pode-se dizer qualquer coisa.

Para Denis Vasse, médico psicanalista, o corpo € palavra e a palavra cria:
criacdo é o ato originario da fala. Isso acontece no presente, este "agora"
irrepresentavel, num encontro originario. Esse encontro ndo é objetivavel: o desejo
se alimenta do fato de nédo ser jamais satisfeito. A auséncia recebe sentido na ordem
da palavra-presenca-originaria. Se ndo tiver esperanca nesta dimensédo, a palavra se
torna "vazia" ou "nada", torna-se objeto de uma coisa inobjetivavel; o outro toma o
lugar do Outro, e 0 eu tem a vontade perversa de destruir este outro, de
transforma-lo em nada. O desejo é mediacdo originaria entre possivel e impossivel,
entre realidades e Real, entre sujeito e objeto (que acabamos de dizer ser
inobjetivavel: o verdadeiro objeto é o Outro). Muito pelo contrario, vivendo o
presente-agora, a auséncia se torna necessaria ao desejo, & presenca livre e
libertadora para si e para os outros. Assim parece contrapor Michel Henry, pois a
palavra criadora tira 0 eu do espelho da prépria imagem idealizada, o liberta da
carne, o faz morar no proprio corpo. Isso acontece também no estado inconsciente. O
corpo permite falar, a carne ndo fala; o corpo liberta, a carne escraviza’.

Simone ndo desenvolveu ou pensou 0 amor como eros diretamente; viveu o
amor no sentido de impulso como saida de si em direcdo para 0 outro, como
presenca na forma humana, como carne. Sendo assim, 0 Amor eros a impulsionou
para a “praga publica”. Esse ambito serd o de sair para dizer e fazer aquilo que
pensa e 0 que sente pelo outro marginalizado. A nossa amante judia ndo se cala
diante do que acredita ser a injustica. Para isso conheceu e sentiu com- em muitos
cantos do mundo para poder escrever. Ela foi sempre impulsionada pelo amor por
aquele que sofre. Mas se ouviu Deus no secreto de sua “camara nupcial”, ela 0
levou para a “praga publica”. E assim responderd com sua noc¢ao sobrenatural, pois

apresenta o que o amor faz, ele transforma:

738 MARION, J-L. Le phénoméne érotique, p.15.
739 VASSE, D. La chair envisagée: la génération symbolique, p.25.
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O objeto de minha investigacdo ndo é sobrenatural, é deste mundo. O sobrenatural é
a luz. Nao devemos atrever-nos a fazer dela um objeto; do contrério a degradamos
[...]. Assim ndo é possivel nenhum engano. Ha falsas imitacdes do amor de Deus,
porém ndo da transformacao que ele realiza da alma, porque a pessoa ndo pode ter
nenhuma ideia desta transformacdo mais que ela mesma que passa por isso [...].. [...]
As coisas carnais sao o critério das coisas espirituais (EE 132-4).

Com esse relato de Simone Weil como duvidar de que foi transformada pelo
amor que a impulsionou? Para a filésofa e tedloga, os mistérios da fé ndo séo
objetos da inteligéncia que a faculdade permite afirmar ou negar. S&o da ordem da
verdade, mas de cima, pois a "Unica parte da alma que seja capaz de um contato real
com eles, é a faculdade do amor sobrenatural. Unico, portanto capaz de uma adeso
a seu respeito” (LR, 62). Assim, 0 amor erosnoscoloca em contato coma alma, nos
une a ela.

A vida de nossa autora descrita nos capitulos anteriores apresenta muito bem
como ela foi para a “praga publica”. Citaremos aqui alguns escritos como as
reflexdes sobre o Hitlerismo, o projeto de formacgédo de enfermeiras de Primeira
linha, as redacGes de seus Cahiers, Illiade o poema da forca que foi uma reflexao
sobre a guerra. Contudo, néo ficou na reflexdo, foi para a guerra antes de escrever,
foi para a fabrica antes de esbocar qualquer reflexdo. Tem ainda seus ultimos
escritos como as cartas ao Pe Perrin que serdo considerados sua autobiografia
espiritual e o Enraizamento para ndo citar todos.

Como fecho apresentaremos novamente a parte final do prélogo que para
nosso trabalho seria o ponto de convergéncia para a experiéncia da alma que
dormiu com Deus (1) na “camara nupcial” (2) e vai para a “praga publica” (3), pois
ela é interpelada para seguir adiante a partir daquilo que experimentou em seu

intimo:


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1011820/CA


PUC-RIo - Certificagdo Digital N° 1011820/CA

224

Um dia me disse: ""Agora va".Cai de joelhos e abracei suas pernas, suplicando que
ndo me pusesse pra fora. Porém ele jogou-me pelas escadas. Desci sem entender
nada, com o coragdo em pedacos. [...] Meu lugar ndo estava neste atico. Meu lugar
estd ndo importa onde: em uma cela da prisdo, ou em um desses salGes burgueses
com cadeiras de veludo vermelho, ou até em uma sala de espera da estacéo de trem.
N&o importa onde, contudo ndo neste atico (CS 9-10; OC VI, 3 445-6).

Essa alma que dormiu, ou seja, encontrou-se com Deus, em seu intimo
experimentou seu amor-eros, escutou o seu clamor e saiu impulsionada por esse
amor e caminhou ao encontro de onde necessitava estar. Mesmo n&o entendendo
muita coisa e com o coragdo em pedacos, confiou?4°,

Assim, Simone utilizara dois tipos de linguagens nestes termos, a individual e
a coletiva. Ela afirma que o "préprio Cristo, que € a Verdade mesma, se falasse
diante de uma assembleia tal como um concilio, ndo usaria a mesma linguagem que
usaria téte 4 téte com seu bem-amado"” (AD 47). Isso porque ha duas linguagens
completamente distintas, embora compostas por palavras iguais: "a linguagem
coletiva e a linguagem individual™ (AD 47). Para ela, Cristo nos fala ora por uma
linguagem ora por outra. Ndo por questdo de concordancia, mas por questdo de
necessidade, para que possamos nos acostumar e entender também.

Como Simone foi grande estudiosa dos dogmas da Igreja e grande
questionadora, inclusive discutiu muito com Gustave Thibon sobre o tema74t,
também afirma que o Espirito da verdade que Deus nos enviou se expressa,

segundo a ocasido, em uma ou outra linguagem, conforme a necessidade:

Quando auténticos amigos de Deus — tal como foi, para 0 meu sentimento, mestre
Eckhart — repetem palavras que sdo entendidas em segredo, no siléncio, durante a
unido de amor, e elas estdo em desacordo com o ensinamento da Igreja, é
simplesmente porque a linguagem da “praga ptblica” ndo ¢ a mesma da “camara
nupcial” (AD 47).

Simone afirma que a "palavra de Deus é a palavra secreta”. Todos 0s que néo

escutassem esta palavra, mesmo em contato com todos os dogmas da Igreja, ndo

740 Experiéncias assim encontramos em SANTO INACIO DE LOYOLA. Diario espiritual;
SANTA TERESA D'AVILA. Castelo interior ou moradas. SANTA TERESINHA. Histéria de uma
alma. SAO JOAO DA CRUZ. Cantico espiritual: chama viva de amor.

741 PETREMENT, S. La vie de Simone Weil, p.560.
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estariam em contato com a verdade (AD 48), pois € necessario escuta-lo
intimamente, fazer a experiéncia de seu amor.

Assim o amor-eros a impulsionou, como bem demonstrou no prélogo: "Sei
bem que ele ndo me ama. Como ele poderia me amar? E, portanto, no meu intimo
alguma coisa, um ponto de mim mesma, ndo pode deixar de pensar, tremendo de
medo que pode ser, apesar de tudo, que ele me ame" (CS 9-10; OC VI, 3 445-6).

Na intimidade de sua “camara nupcial” ela sentiu Ele sussurrar no segredo
este amor. E claro, precisou do consentimento da jovem francesa. Ela ofereceu a
Deus com alegria 0 seu comprometimento, sua alianga entendido como sim
nupcial: "ndo lamentar o consentimento dado, o sim nupcial” (OC IV, 1 95). Ao
continuar nesta linguagem amorosa que a impulsiona, afirma: também que esta
errado censurar 0s misticos porempregaremuma linguagem amorosa pois "eles séo
os proprietérios legitimos" (AD 129; IPC 37-8; OC 1V,2, 308).

Simone Weil afirma que fomos criados para esse consentimento nupcial a
Deus e compara nossa preparacdo para entrega ao amor de Deus a um jardim. Se a
semente esta plantada é porque aceitamos este crescimento. Mas torna-se doloroso
porque temos que arrancar as ervas daninhas e deixar a semente crescer sozinha
(OC 1V, 1, 95). Assim "chega o dia em que a alma pertence a Deus, em que nao sé
consente o amor, sendo verdadeirae efetivamente, ama”. A alma ndo ama como
uma criatura, com um amor criado. Nela, este amor € divino, incriado, porque é o
amor de Deus por Deus que passa através dela. "Sé Deus é capaz de amar a Deus"
(OC IV, 1, 96). O que precisamos fazer entdo? De nossa parte cabe consentir e dar
passagem a esse amor, negando a nés mesmos para deixar que Deus nas¢a em nés
(OC 1V, 1, 96).

Como o amor eros por si s6 ndo é completo, como bem percebemos a
exaltacdo e a divisdo em Bataille e Nygren, avancemos para outra forma que soma
ao entendimento e a vivéncia da palavra amor e que foi muito importante para

Simone Weil: philia, o amor amizade.

6.1.2
Philia — amizade que perpassa toda a sua vida

A cada etapa da vida de Simone corresponde uma amizade. Dentre os

relacionamentos que ela mantém, destacamos alguns como, por exemplo, seu
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encontro com o poeta Joé Bousquet do qual surge grande amizade continuada e
confidenciada por meio de cartas. Ela escreve na carta para Joé Bousquet sobre a

relacdo de amizade entre eles:

Pois a amizade para mim € uma boa acdo incomparavel, sem medida, uma fonte de
vida, ndo metaforicamente, mas literalmente. Pois ndo somente meu corpo, mas
minha alma impulsiona inteiramente para o sofrimento sendo inabitavel pelo
pensamento. E necessario que ela se transporte para além. Ela ndo pode habitar em
Deus em apenas curtos espagos de tempo. Ela habita frequentemente nas coisas. Mas
ela sera contra a natureza que um pensamento humano habite jamais alguma coisa
humana. Assim literalmente a amizade da a meu pensamento toda a parte de sua vida
que ndo vem de Deus ou da beleza do mundo (PSO 82).

Vaérias relacGes de amizade?2 aconteceram na vida de Simone Weil como,
por exemplo, sua grande amiga Simone Petrement, que se tornou sua bidgrafa.
Posteriormente outra Simone apareceu, Dietz, que a acompanhou durantes 0s
ultimos dias de sua vida. Era uma conhecida de Marseille que encontrou na
antessala do consulado da Franca em Londres. Foi logo perguntando para Simone
Dietz: "Vocé quer ser minha amiga?"743. Pois tal amizade exigiria um estado de
disponibilidade perpétua: escutar durante horas, servir de trampolim para as ideias
da outra. Dietz chegava ao apartamento de Weil as nove horas e trinta minutos e
saia as vinte e uma horas. A conversa discorria primeiro sobre Deus, depois sobre
tudo e sobre nada44. Simone dividiu ainda com esta amiga o episodio que constitui

hoje o Prélogo:

0 Hospede visitou a alma e o levou a mansarda. Depois a janela, ela vé toda uma vila
com andaimes de madeira e um rio onde se descarregam os barcos, ela come e bebe,
conversa com o hdspede; mas esta tarde, é breve, o0 Hospede a deixa sem dar razao,
sem lhe dizer como encontrar o caminho da mansarda onde ela sabe que um dia ele
deve voltar. Pois a alma tem confianga agora-74>

Assim o Amor que ela ndo conhecia, tendo levado em um lugar onde ela néo
poderia ir, afirma que a alma espera agora este que ela conheceu e a leva onde ele se

encontra’4e.

742 para saber mais sobre amizade: CANCIANI, D.; VITO, M. A. Simone Weil: La Amistad pura.
743 CABAUD, J. Simone Weil a New York et & Londres 1942-1943, p.26.

7441bid.

7451bid., p.31-32,

748)bid.
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Citamos ainda amizade entre ela e o P. Perrin, a quem confia as cartas de sua
experiéncia espiritual (AD). Tem ainda a amizade que surge posteriormente com
Gustave Thibon 747 . E por fim citamos as correspondéncias que trocou
carinhosamente com suas alunas. Nessas cartas ela aconselha sobre trabalhos,
leituras e pede que elas continuem escrevendo mesmo que Simone ndo possa
respondé-las com frequéncia: "Escreva-me de tempo em tempo. Eu ndo poderei
responder cada vez, mas terei muito prazer sempre em receber as boas novas"748,

A jovem francesa afirma que o que afeta seus amigos a afeta profundamente
também. Como exemplo citamos uma histdria que dividiu com seus pais que a
tocou profundamente sobre Boris Souvarine e Colette Peignot. Colette vivia com
Souvarine e o deixa para viver uma paixdo ardente com Bataille. Quando retorna a
Paris, ela contacta Simone e fica em sua casa. Simone a aconselha a se explicar com
Boris. Mas ela tem uma crise depressiva e o Dr. Weil aconselha a hospitalizacdo em
uma clinica.

Ao longo do drama Simone tentou ajudar seus amigos. Entdo escreveu a
seuspais: "eu tive graves dificuldades ndo pessoais, que me apressei de dizer, mas,
vocés sabem, 0 que toca as pessoas que eu amo me toca também, grave o suficiente
para causar sobre mim uma impressao que desaparecera lentamente" ((E 62)

Nos cursos de Rouane, entre 1933 e 1934, Simone ja escreveu sobre a
importancia da amizade: "é gracas ao sentimento (amizade, amor, afec¢éo) que um
ser humano se détache dos outros" (LP 50).

No texto “Formas de amor implicito de Deus”, afirma que no Amor implicito a
Deus s6 pode haver trés objetos imediatos aqui na Terra onde Deus esteja realmente
presente, ainda que secretamente: as cerimonias religiosas, a beleza do mundo e o
préximo. lIsso forma trés amores. Entretanto, diz a filésofa, poderia ser
acrescentado a amizade, que é distinta da caridade do proximo (OC 1V, 1, 552).

Como Simone Weil foi leitora de Aristdteles, vamos verificar qual o sentido
de amizade, a partir do termo philia para este autor para chegar finalmente no que
Simone Weil compreende por amizade. Se o eros Platénico é animado por um

perpétuomovimento de superacdo de si mesmo, a philia aristotélica se inscreve na

74T PETREMENT, S. La vie de Simone Weil, p.624.

748 MANUSCRITOS, BOITE CORRESPONDANCE, CARTA A UMA ALUNA EM 1934 — 1,299
E I, 302.
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estabilidade de uma continuidade de que é o laco, e cuja unidade mantém749,
A philia ndo é como o eros, a escolha de outro exclusivo, é a relacéo de afeicdo e
benevoléncia matuas que une naturalmente os que vivem reunidos e que por isso
tém certa semelhancga’s0. Dessa maneira, para Aristoteles, quando se busca a unido
por interesse ou por prazer, ndo se busca a presenca do outro por ele mesma; a
amizade sé é perfeita entre seres virtuosos, porque, preferindo amar a ser amados,
querem bem a seus amigos, por eles mesmos, sem nada esperar de retorno e assim
encontram sua alegria na amizade apenas’. Simone acreditou que amizade era
realmente importante e ha uma entrega de sua parte (PSO 82).

A amizade estd intimamente ligada a virtude, por ser bela em si mesma e
porque ndo se pode viver bem sem ter amigos’52. Assim viver bem significa para o
ser humano viver em comum; a amizade € assim, 0 maior dos bens para as
cidades’s3. A fil6sofa francesa sempre esteve também rodeada de amigos, basta
lembrar de sua infancia, e acreditava que a amizade era uma boa acdo (PSO 82).
Para Aristételes ainda, a amizade além do valor ético e politico, tem também uma
experiéncia de natureza ontologica. Assim o homem feliz tem necessidade de
amigos, 0 que Simone sempre conservou’>4, Entretanto, ele pensa a perfeicao entre
seres semelhantes e livres, mas ndo pensa a amizade entre seres tdo dessemelhante
como 0s homens e 0s deuses’s5.

Em Avristoteles osLivros V111 e IX s&o dedicados as analises detalhadas sobre a
amizade, o que provavelmente ndo é uma virtude, mas, pelo menos em sua forma
mais elevada, ndo o é sem o apoio da virtude. Mas a dificuldade surge sobre a
amizade se lembrarmos que Deus, perfeitamente "autarquico”, "ndo € tal que ele
precisa de amigos"”, uma vez que é totalmente autossuficiente. Porque, entdo,
perguntar se o sabio, que € 0 homem como um deus, nao tem amigos? A resposta de

Aristoteles é diferenciada e, em Gltima analise positiva; mas a questdo demonstra

749 ARISTOTELES. Etica a Nicomaco, p.170.
750 bid.

7511bid., p.160.

752|bid., p.189.

753 1d. Politica.

754 1., Etica a Nicdmaco, p.170.

755|bid., p.180.
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que Aristoteles vé a amizade como experiéncia adequada e valor humano enraizado
na finitude, e ndo pode sem contradi¢do ser transposta em Deus’58.

Todavia Simone Weil, a aluna de Alain, vai além de Aristoteles, e escreve em
seus Cahiers de Londres (K18 [ms56]) nos ultimos dias de sua vida sobre a
amizade. Transcreve comentarios de Santo Tomas de Aquino’7, sobre a Etica de
Aristételes, VIII, 7, citada por Maritain:

A amizade n&o pode existir entre seres muito distantes uns dos outros. A amizade
supde que os seres sdo proximos uns dos outros e alcangam igualdade entre eles.
Pertence a amizade usar de uma maneira igual de igualdade que existe ja entre 0s
seres humanos. E é a justica que pertence levar a igualdade destes que ndo séo iguais:
quando esta igualdade é esperada, a obra da justica estd completa. E assim a
igualdade esta no termo da justica e ela esta no principio e na origem da amizade.”58

Simone continua e pergunta se poderia pedir se a justica levou o ser humano e
Deus a igualdade antes que ele pudesse ter unido de amor. Afirma entdo que
Aristételes é a arvore ruim que apenas porta os frutos podres. "Como nao vimos
isso? Os Pitagdricos diziam: 'A amizade é uma igualdade feita de harmonia'’>° e 'ha
harmonia entre as coisas que nao sdo semelhantes, nem de mesma natureza, nem de
mesma categoria"'7®0. Entdo, para ela a amizade é a igualdade que resulta da
mediacgdo. Se Maritain, S&o Tomas e Aristoteles teriam razdo, como o Cristo jamais
teria chamado os discipulos seus amigos? Todo o cristianismo é absolutamente
contréario a este pensamento. E ainda ela completa com o pensamento de Santo
Agostinho, afirmando que ha "amizade entre Deus e 0 homem e entre os seres
humanos" (OC VI, 3, 401).

E que "Deus amou tanto o mundo que deu seu Filho Gnico” (Jo 3, 16). Assim 0

amor verdadeiro é sempre generoso: ndo necessita de nada, ele ndo pede nada, uma

756 AUBENQUE, P. « ARISTOTE». In: Encyclopadia Universalis [en ligne]. Disponivel em:
<http://www.universalis.fr/encyclopedie/aristote/>. Acesso em: 15 jul. 2014.

757 Tomas de Aquino definiu a caridade como "uma espécie de amizade do homem para com Deus".
(Suma teoldgica, Il a ll ae, g. 23, a. 1, resp.

758 MARITAN, J. Les droits de I'homme et la loi naturelle, p.53-54. In: notas OC VI-4, 509. Essa
passagem do Comentério sobre a Etica & Nicomaco de Aristoteles, em que Simone Weil denuncia
uma concepcao de amizade radicalmente “contréria ao cristianismo" (CS 327-28), foi citada por
Maritain nas p.53-54 de seu livro Les Droits de I'nomme et la loi naturelle, paru a New-York en
1942, aux Editions de la Maison Francaise, na collection "Civilisation" que J.Maritain tinha criado
como parte da resisténcia espiritual ao totalitarismo. Citamos na edi¢éo que Simone Weil teve em méos,
adotando a sigla DHL. (GABELLIERI, E. Etre et Don: Simone Weil et la philosophie, p.435).
7598entenca ja citada por Simone nos Cahiers K 10 (OC VI-3, 304) e na Source Grecque (SG 165).

760 Extrato de Filolaos, fr. 6, Diels-Kranz. Fragmento citado e traduzido por Simone Weil em SG,
171, e OC VI-3, 148, 358-9, ver também K 8.
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vez que nada esta faltando. N&o é o eros Platdo, mas a philia de Aristoteles e de
Epicuro e o proprio agape de Jesus ou Sdo Paulo (1 Cor 13), amor que 0S
escolasticos chamariam nao de concupiscéncia, mas de amizade, e é de fato o nome
que lhe convém?76l, Acrescenta Epicuro, de todos os bens que a sabedoria nos da,
"amizade é de longe 0 maior: a sabedoria ndo seria nada sem a felicidade, nem a
felicidade sem a amizade" 762, Este é também o que Spinoza, muito mais tarde e com
outras palavras, ird confirmar: é apenas a felicidade da alegria; é apenas alegria de
amar’es,

Assim entendemos a amizade como uma forma de amor humano, estado de
amor, "simultaneo e reciproco, entre duas pessoas, enquanto tal é fator primario de
espiritualidade: encetar uma amizade ndo é so dar e receber afeto, mas sim abrir a
uma pessoa o espirito e 0s bens de outra pessoa, comunicar-lhes' 764, Criar, emresumo,
uma esfera de comunhdo espiritual humana. Vemos aqui uma continuidade com
Simone Weil. Podemos verificar ainda uma proximidade maior quando olhamos
para as relacbes de amizade nas Sagradas Escrituras, contudo mais no Novo
Testamento¢5. Cristo entra na cena como um profeta amigo (Lc 5, 32; Mt 18,11),
os discipulos sdo amigos do mestre (Lc 12, 4; Jo 15, 9.14) e convive com eles como
0 esposo com 0s amigos nos dias das ndpcias (Mt 9, 15) solicitando e apreciando
seu amor (Jo 16, 27; 15, 9.16). Revela a eles um Deus de amor. Vive a amizade com
Lazaro (Jo 11, 11), com Judas até o momento da traicdo (Mt 26,50); com Jodo e
com Pedro (Jo 13, 23; 19, 26), com o grupo de mulheres, entre estas Marta e Maria
(Jo 11,5), mantendo este estilo nas apari¢bes ap6s a ressurreicao (Jo 20, 14-17; L
24, 32; Jo 21,15-17.22)766,

Como Simone Weil escreveu anteriormente, parece que alguns autores néo

entenderam a proposta do cristianismo da amizade. Cristo ndo sé revela a amizade

761 COMTE-SPONVILLE, A. « BONHEUR». Encyclopadia Universalis [en ligne]. Disponivel
em: <http://www.universalis.fr/encyclopedie/bonheur/>. Acesso em: 15 jul. 2014.

762 EPICURO. Maximas principais, p.27.

763 SPINOZA, B. Etica, p.53.

764 AMIZADE. In: ANCILLI, E; PONTIFICIO INSTITUTO DE ESPIRITUALIDADE
TERESIANUM (Orgs.). Dicionario de espiritualidade, v.2, p.140.

765 No Antigo Testamento citamos alguns exemplos como Davi e Jonas (1 Sm 18-20). O elogio da
amizade nos livros sapienciais: "Um amigo fiel é poderosa prote¢do; quem o encontra, encontra um
tesouro. O amigo fiel ndo tem preco, ndo ha peso para o seu valor. Um amigo fiel é um balsamo de
vida" (Ecl 6, 14-16; Cf. 22, 19; 37, 1.6; Pr 18,24). Entretanto, prevalece uma atencdo aos falsos
amigos e aos inimigos. (BIBLIA DE JERUSALEM).

766 AMIZADE. In: ANCILLI, E; PONTIFICIO INSTITUTO DE ESPIRITUALIDADE
TERESIANUM (Orgs.). Op. cit.,p.140.
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de Deus com os homens como uma situacdo religiosa radicalmente nova, mas
também sobre o plano humano a nova vida. Apresenta internamente estruturada
como uma amizade a base de amor interpessoal, seja na relacdo com Cristo e com
Deus, seja nas relagdes com os seres humanos e com a Igreja. E a maior sublimagcéo
possivel do valor espiritual humano da amizade’”. E a licdo de Cristo marcou
fortemente a vida da Igreja primitiva (At 4, 32) e a pregagdo apostdlica (1Jo 4, 10).
Abria-se, assim, um horizonte teoldgico, religioso e espiritual que ultrapassava o
plano sociologico e puramente antropologico sobre o qual se colocava a philia de
Aristoteles7s,

A amizade é de extrema importancia para Simone, que percebemos sinais de
que a filésofa entende e trata do tema da amizade da mesma maneira como entende
0 termo en attente89, Para ela, as relacfes entre seres humanos sdo em geral por
efeito de recriar cada um de si, de fazer perder consciéncia de si mesmo, de fazer
esquecer as responsabilidades que implicam para cada um o poder de dever de
exercer suas proprias faculdades. As relacbes afetivas, quais elas sejam, tém um
valor na medida em que elas conduzem a uma forma de amizade. "Uma relacéo é
mais ou menos proxima da amizade segunda a qual ela implica uma confianca
reciproca mais ou menos grande e, nesse sentido, todo os graus sao possiveis" (OC
I, 274). Para falar de amizade, Simone cita ainda a formula pitagérica: "A amizade é
uma igualdade feita de harmonia™ (OC VI, 3, 304-397/K12; OC 1V,1,330-332).
"Em efeito, a amizade supde que se deseje no outro a ‘conservacgéo da faculdade de
livre consentimento’, entdo 'ha a harmonia pitagérica™ (K12, OC, VI 3, 408).

O sentimento é realmente importante que Simone escreve sobre a importancia
de seu papel no mundo. O fato de o ser humano ter ou ndo “amizade pode ser
decisivo para o destino do género humano" (OC V 277). Isso tudo é compreensivel,
porgue uma verdade jamais aparece no espirito de um ser humano particular (OC V
277). Se tentar comunicar, ndo serd escutado, pois 0s outros ndo conhecem esta

verdade e ndo fardo nenhum esforco de atencdo para compreender. Assim, a

767 AMIZADE. In: ANCILLI, E; PONTIFICIO INSTITUTO DE ESPIRITUALIDADE
TERESIANUM (Orgs.). Dicionario de espiritualidade, v.2, p.141.

7681hid.

769 Termo explicado no ponto 4.2.
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"amizade, a admiracdo, a simpatia, ou todo o outro sentimento benevolente os
dispora naturalmente a certo grau de aten¢do. Um ser humano que tem alguma coisa
nova a dizer — pois para os lugares comuns nenhuma atencgéo € necessaria — pode ser
primeiramente apenas escutada por estes que se amam" (OC V 278). Assim como
estar en attente. Na espera do encontro por ser encontrado. Embora ela afirme que
"certa reciprocidade ¢ essencial a amizade" (OC IV, 1, P. 330). E que ha o
consentimento de ambos os lados. Acredita na gratuidade, essa € a diferenca,
amizade ndo espera nada em troca. Ndo tem o retorno, é somente o dar. Porque se
esperar retorno ela torna-se egocéntrica. Entdo ndo é reciproca, mutua — ela é
gratuidade.

Sendo assim, torna-se importante manter certa distancia, os amigos devem
querer ser dois e ndo um770, Pois a "amizade é um milagre pelo qual um ser humano
aceita olhar a distancia sem se aproximar do ser mesmo que lhe é necessario como
um alimento™ (OC 1V, 1, 330). E aqui ela relaciona e aproxima a relagéo de amizade

a experiéncia do malheur:

nesta virtude sobrenatural do respeito a autonomia humana, a amizade é muito
semelhante as formas puras de compaixdo e gratiddo solicitadas por malheur. Em
ambos 0s casos, que sdo contrarios aos termos de harmonia sdo a necessidade e a
liberdade, ou a subordinacdo e a igualdade. Estes dois pares de opostos séo
equivalentes (OC IV, 1, 331).

Continua afirmando que a amizade é a igualdade feita de harmonia. Ha
harmonia porque ha& unidade sobrenatural entre dois contrarios, que sdo a
necessidade e a liberdade; estes dois contrarios que Deus combinou criando o
mundo e os seres humanos. Ha a igualdade porque se deseja a conservacdo da
faculdade de livre consentimento em si mesmo e no outro (OC 1V, 1, 330).

Voltamos assim a amizade a partir do cristianismo. Para exemplificar a
relacdo de amizade, Simone aponta para a Trindade. "Porém, acima de tudo, Deus é
amor. Este amor, esta amizade em Deus ¢é a Trindade". (OC 1V, 1, 89), pois a

770 A obra de Brancusi, 0 Beijo, analisada por Xavier Lacroix, demonstra muito bem a distancia que
duas pessoas devem manter uma da outra na relacdo. E que se esta relagdo ndo for mantida, ndo
havera espago para o outro ser. Assim um acaba "morrendo” na relagdo. O Beijo, 1808. Esta em
Paris ao lado do museu Pompidou. (LACROIX, X. Le corps de chair: les dimensions éthique,
esthétique et spirituelle de I'amour, p.30).
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Trindade é a relacdo de amor perfeita entre as pessoas. Ha comunhéo e afeccéo,
distancia e proximidade. "Entre os termos unidos por esta relacdo de amor divino ha
mais que proximidade; ha proximidade infinita, identidade. Porém, pela Criacdo, a
Encarnacéo, a Paixdo, hd também uma distancia infinita”"(OC IV, 1, 89). Assim, a
amizade é "um amor pessoal e humano que é puro e que fecha um pressentimento e
um reflexo do amor divino. E a amizade, a condi¢do que se emprega esta palavra
rigorosamente em seu sentido proprio™ (OC 1V, 1, 327).

Simone Weil ainda reforca a imagem da Trindade em relacdo a amizade.
Afirmou que provavelmente "Cristo quis indicar respeito a amizade cristd quando
disse: 'Se dois ou trés dentre vOs estiverem reunidos em meu nome, eu estarei entre
eles™ (Mt 18, 20; OC VI, 2, 340; 3, 403; K6). Assim, a amizade pura é uma imagem
da "amizade original e perfeita que é a Trindade, e é a esséncia mesma de Deus. E
impossivel que dois seres humanos seja um e, ndo obstante, respeitem
escrupulosamente a distancia que os separa se Deus ndo esta presente em cada um
deles"(OC 1V, 1, 332).

O amor amizade, traduzido do grego para o latim como philia, amizade, é
compreendido e vivido por Simone intensamente. Mesmo depois de toda reflexdo
filosofico-teoldgica que fez em torno da amizade, considerou o entendimento
cristdo como melhor e Trindade como modelo para uma comunidade de amor (AD
45). Percebemos também que a amizade para Simone é um processo de esvaziar-se,
de desprender-se para entregar-se para 0 outro e viver nessa relacdo de amizade.
Esse movimento todo é corpéreo. E corpo e espirito que se esvaziam e se
preenchem de nova relacdo para formar uma nova comunidade no amor.

Assim com Simone Weil deu-se um salto do amor eros, para 0 amor
philia-amizade. Enquanto um € egoista, 0 outro é altruista. Um equilibra o outro.
Mas ainda precisa um terceiro. Um amor que néo fica somente centrado em si e
nem totalmente voltado para o outro. Ele se retira para o outro ser. O amor

traduzido como agape. E o que trara o equilibrio.

6.1.3
Agape o0 amor que da espago para o outro

Passamos por Platdo para entender o eros, Aristételes para entender a philia,

embora tenhamos visto que ela foi muito além deste entendimento e, agora,
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chegamos novamente ao cristianismo para apresentar o agape. A fildsofa francesa
parisiense ndo utilizou o termo &gape para 0 amor, mas Vviveu e o entendeu como o
amor cristdo agapico.

A palavra agape é grega e significa afeicdo, amor, ternura, devogdo. Seu
equivalente latino é caritas, que nés traduzimos como “caridade", vem dos textos
estoicos para os textos cristdos’7t. Agape ¢ um amor de benevoléncia, consideragio,
cortesia, doacéo, € amor altruista. Apropriado para o amor fraternal, amor pacifico e
puro, o amor desinteressado. Em contraposicdo, eros era mais apropriado para o
amor dos amantes, amor inflamado, embora também fosse usado (seguindo Platdo
no Fedro) para significar ndo o erotismo sexual e sentimental, mas o fervor
mistico’72. Nesse sentido, Gregorio de Nissa prefere eros ao agape; ele define eros
como um agape mais intenso’’3. No entanto, essas utiliza¢cdes ndo sdo regidas por
qualquer regra vinculativa. Como vimos, foi Tomas de Aquino quem definiu a
caridade como "uma espécie de amizade do homem para com Deus" (ST Il a Il ae,
g.23,a. 1, resp.)’74.

No AT o amor de Deus pelos homens — manifestado na criacdo (Gn 1,26-29)
— € renovado nas aliangas (Noé, Abrado, Moisés). Deus ama Seu povo por graca, sem
julgamento e nem mérito. O amor de Deus toma a forma de misericérdia entendida
como agape. No NT os principais textos cristdos que celebram a agape crista sdo o
hino ao amor na Primeira Carta de Paulo aos Corintios, 13 e a primeira chamada
Epistola de Jodo. Nos evangelhos sin6ticos 0 mandamento do amor de Deus € o
maior e o primeiro (Dt 6,5). Mas Jesus associa semelhante a ele 0 amor do préximo
(Mt 22,36-40; Mc 12, 28-31; Lc 10,25-28). Nos textos joaninos Jesus deixa um
novo mandamento: "Como vos amei, amai-vos também um aos outros (Jo 13,34)".
A medida do amor que se deve ao outro ndao é mais, como em Lv 19, 18, o amor que
se da a si mesmo. A exigéncia radical do amor consiste em dar 0 que ndo se tem: ser
para o outro como Cristo foi para com seus discipulos; o que sé é possivel se 0
Espirito (14, 16.26) criar no ser humano potencialidades novas. Além disso, a
reciprocidade desse amor (uns aos outros) supde uma comunidade dos que amam
no Cristo (17, 20s).

71 DUMERY, H. «AGAPE». In: Encyclopadia Universalis [en ligne]. Disponivel em:
<http://www.universalis.fr/encyclopedie/agape/>. Acesso em: 16 jul. 2014.

7121bid.

TI3GREGORIO DE NISSA. A criaco do homem, a alma e a ressurreicéo, a grande catequese, p.59.
774 AMOR. In: LACOSTE, J-Y. Dicionario critico de teologia, p.109-118.
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Nas cartas de Paulo, o amor "manifestado em Cristo Jesus, nosso Senhor" é
mistério que supera todo conhecimento (Ef 3,19), participar dele é deixar-se ganhar
pelo espirito, de que o amor € o fruto (GL 5,22). Acontecimento do amor em Cristo
— € do acontecimento mesmo da vida, da morte e da ressurrei¢cdo de Cristo que 0
amor irradia e se deixa perceber por aquele a quem o Espirito abriu os olhos. No
primeiro texto, Paulo faz da &gape ou caridade a virtude das virtudes. Virtude
teologal — Fé, Esperanca e Caridade porque estruturam em sua diversidade e em sua
complementaridade a constituicdo do homem em sua relagdo com Deus. E como
elemento dessa estrutura que o amor se torna caridade: "A fé faz descobrir em Deus
0 amor, que por sua vez se difunde no coragéo do crente e dilata sua fé na dimenséo
da espeanca, que é confianca no amor de Deus ja manifestado em plenitude™ (Rm 8,
35-39). Simone descreve como paciéncia, bondade, desprovida de inveja, de
vaidade, de orgulho, baseado em honestidade, altruismo, um espirito de justica e
verdade. Ele a coloca no topo de fé e da esperanca. Identifica-o ainda com uma
generosidade do coracdo que faz com a generosidade de inteligéncia’’>.

Mas, para Paulo, o verdadeiro modelo de amor cristdo ndo é mero altruismo: é
autonegacdo, como manifestado na ignominia da Cruz, no abaixamento, a
contagem a humilhacdo voluntéria. E segundo o texto proclama a identidade de
Deus e Deus € amor agape, Deus € amor. Ele destaca o distintivo deste amor divino:
ele reconhece o fato de que Deus toma a iniciativa, que precede a abordagem
humana, que é ele, ndo 0 homem, que amou primeiro?76. Indica assim o critério do
verdadeiro amor: o dom de si, 0 dom da sua prépria vida. E recomenda aos
seguidores de Jesus uma unido mdtua intima como o Pai e o Filho: o amor é
comunhdo, unidade, distante do ciime, das brigas e divis@es.

Como tal, agape é o primeiro exemplo de um amor totalmente desapropriado,
um amor que ndo tem nada de egocéntrico: amar alguém com um amor de caridade
pode-se entrar nele; nGs amamos e sem condic¢des prévias, porque nds 0 amamos e
criamos uma abertura para ele e até mesmo uma passagem nele, um esquecimento
de si mesmo no outro, que s&o as nuances reais do amor cristao, "amor puro"777.

Seguimos nesta linha com Simone Weil e verificamos como ela apresenta

este amor desapropriado e que nada tem de egocéntrico. Para a jovem, "Deus criou

715 CERFAUX, L. L'itineraire spirituel de Saint Paul, p.70.
7761bid., p.80.

7T DUMERY, H. «AGAPE». In: Encyclopadia Universalis [en ligne]. Disponivel em:
<http://www.universalis.fr/encyclopedie/agape/>. Acesso em: 16 jul. 2014.


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1011820/CA


PUC-RIo - Certificagdo Digital N° 1011820/CA

236

por amor, para 0 amor. Deus ndo criou outra coisa Sendo 0 amor mesmo e 0S meios
do amor. Criou todas as formas do amor. Criou seres capazes de amar em todas as
distancias possiveis” (AD 87). Um amor que move e impulsiona para longe: "ela
sempre concebera 0 amor como uma partilha até as Gltimas consequéncias de todas as
dificuldades e dores do outro bem-amado"778. Mas um Deus de amor que cria e se
retira para que o ser humano tenha liberdade.

Entdo a criacdo é, da parte de Deus, ndo um ato de expansdo de si, mas de
perda, de renincia e Deus aceitou esta diminuicdo (AD 105). Esvaziou de si uma
parte do ser pelo ato da criacdo negou a si mesmo, como Cristo nos prescreveu que
negassemos a n6s mesmos: "Deus negou a si mesmo em nosso beneficio, para
dar-nos a possibilidade de negar-nos a nés mesmos por Ele. Esta resposta, este eco,
que depende de nos recusar, € a Unica justificacdo possivel para a loucura de amor
do ato criador" (AD 105-6). Deus que se esvazia antes da paixao, antes mesmo da
criacdo, esvazia-se de sua divindade, abaixa-se e toma a forma de um escravo (OC
V1,3, 383; K12).

Assim, Deus teria renunciado "ao seu reino para fazer surgir o mundo do
nada; o Cristo renunciou a sua divindade para dar a vida aos aflitos. Cumprindo
semelhante sacrificio pelo outro, lhe d& a vida. Participando do amor de Deus que
nos leva a vida eterna"779. A intuicdo de Simone é que 0 mistério é visto e
conhecido somente a medida que confrontamos, onde ele nos leva a viver e a pensar
como Cristo. Ao respeitar nosso proximo, consultando-o, sem torna-lo
simplestemente 0 ato de uma presenca objetiva, nés nos modificamos ao nos
abrirmos a ele. Esse amor ao préximo tem valor de sacramento. Assim, o divino é
fundamental na natureza e por isso ele fez encarnar o sobrenatural na nossa vida
corporal’8, Assim nos configuramos ao Cristo.

Embora esse Deus se retire por amor, para Simone Weil, como escreve em
Formes de I'amour implicite de Dieu, o qualificativo implicito significa que Deus

estd verdadeiramente presente, porém secretamente. "se Deus esta encondido, é que

7718 BINGEMER, M. C.; PUENTE, F. R. Simone Weil e a filosofia, p.159. Ai a filosofa perceberé a
necessidade de viver o sofrimento do outro "por dentro”, assumindo-se sobre si, para poder sequer
falar sobre ele.

TT9SPRINGSTED, Eric O. Formes de I'amour implicite de Dieu: S. Weil et I'interprétation du monde
comme sacrement. In;: GABELLIERI, E.; YVONNET, F. (Org.). Simone Weil, p.329-334.

7801hid.
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a alma amante ndo O percebe diretamente; ela ainda ndo esta pronta para ver e amar
a Deus sem passar pela mediacéo de seu ambiente natural"781,

Esses amores implicitos sdo prologos de um amor inteiro, direto e explicito de
Deus, que a alma conhece de uma forma natural. Simone afirma que esses amores
"ndo desaparecem quando surge na alma o amor de Deus, ao contrério, eles
tornam-se ainda mais fortes, e tudo isso faz junto um sé amor" (OC 1V, 1, 286). E
que este amor é preparatorio e Deus estd presente em filigrana, “cada uma das
formas, portanto deste amor € suscetivel, no momento onde ele toca a alma, tem a
virtude de sacramento"782,

Como Simone mesma afirmou, Deus esta presente no segredo, entao:

Nosso ser tem perpetuamente por matéria, por substancia, o amor que Deus nos
professa. [...] que nos mantém na existéncia ndo é unicamente superabundéancia de
generosidade; é também renuncia, sacrificio. Nao somente a paixdo é sacrificio por
parte de Deus, mas a criacdo também. A paixao € sua culminagdo. Deus se esvazia de
sua divindade, se rebaixa e adota a posicéo de servo (OC VI, 3, 383, K12).

Simone Weil afirma que a distancia que sentimos de Deus nesse movimento
de retirar-se € 0 amor mesmo de Deus que nos deixou por amor, mas que 0 amor de
Deus é proporcional a distancia (OC VI, 3, 345; K11). Esse € 0 amor agape divino a
que o ser humano estd convidado a imitar783, Cristo nos ensinou que 0 amor ao
préximo € o intercambio entre a compaixao e a gratiddo. Um esta provido e o outro
privado (OC 1V, 1, 299). Para amar o proximo, imitamos o amor divino que nos
criou. O homem ndo tem que renunciar, mandar sobre a matéria porque ndo tem
poder para isso. Deus Ihe conferiu uma ideia imaginaria deste poder, a fim de que
pudesse também dele se esvaziar (OC 1V, 1,300).

781 SPRINGSTED, Eric O. Formes de I'amour implicite de Dieu: S. Weil et l'interprétation du
monde comme sacrement. In: GABELLIERI, E.; YVONNET, F. (Org.). Simone Weil, p.329-334.
821id.

783 Simone escreve que quando n&o o vemos, quando a realidade de Deus ndo se faz sensivel em
nenhuma parte de nossa alma, entdo para pode amar-lhe, tem-se realmente que 'sair fora' de si. Isto é
amar Deus. Para isso tem que ter o olhar voltado para Deus, sem desviar nenhum instante. No quer
dizer ficar imdvel, abster-se da acdo. Trata-se de uma imobilidade espiritual, ndo material (OC IV-1,
273-274). E continua dizendo que a crucificacdo de Cristo € o modelo. E o grande esfor¢o é manter
0 olhar em Deus, pois isso ndo esta no plano da acdo. E nds desviamos criando falsos deuses,
estamos em seguranca, um certo meio social, habitos de vida, amamos tudo isso que nem mesmo a
oracdo a ameaca. Deve-se amar a Deus pelo mal que se produz, unicamente porque tudo o que se
produz é real e atras de toda realidade estad Deus. Outra mentira que nos faz desviar é a dor e o prazer.
N&o ¢é dificil dizer que se ama a Deus no prazer ou no sofrimento. "Uma morte mais profunda que a
morte carnal e que produz um horror semelhante a natureza: a morte do que em noés diz: "eu" (OC
V-1, 275).
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Se a ponta extrema do amor é o vazio que ele produz, a desapropriagdo de si,
entdo é bem o eros que é sua manifestacdo mais divina. O eros é, em si mesmo, uma
kenose, porque o amante deve abandonar as imagens de que tinha recoberto sua
personalidade, a fim de se descobrir em sua nudez?784. Vemos entdo no amor agape
cristdo e no amor 4gape para Simone como o0 embriagar-se do amor divino que é
"esquecer-se de si mesmo"”, "ndo se ter como um vaso descartado como refugo”,
"perder-se de algum modo, como se ndo existisse mais, ndo ter mais o sentimento
de si e ser vazio de si mesmo, quase anulado™785. No Cantico dos Canticos, a paixao
é posta a prova da noite (Ct 3, 1-3); anda errante. Em S&o Jodo da Cruz assim,
"desnudada de tudo, sem nada querer"786 a alma realiza a imitagéo de Cristo que, no
instante de sua morte, foi aniquilada e reduzida como a nada. Essa passagem pela
morte é a afirmac&o da vida, porque a morte foi vencida na morte, pelo amor. E a
auséncia como modo de presenga — 0 puro amor: amar 0 outro por ele mesmo. Um
amor infinito de Deus por sua criatura que desce, se "“faz homem e barro com ela;
entrega-se em sua carne como alimento™.

Contudo, para Simone Weil, o apice desse amor € a eucaristia, ndo exatamente
0 sacramento em si, mas o que ele representa, o ato do ser humano que se da como
alimento, como dom de si, como sacrificio. Tanto que agape foi utilizada no inicio
do cristianismo para representar a eucaristia. Interessante que sua reflexdo comecgou
bastante cedo com o texto do Dogma da Presenca real em 1926 (OC I, 92-3) ou um
Esquema Eucaristico, como Gabellieri chamou787. Ela apresenta aqui o amor
doacdo, dom de si, caridade do dar-se inteiramente. E termina com sua prépria vida
entregue em comida e bebida para os demais.

Entdo reafirmamos que as trés acepcdes de amor eros, philia e &gape devem
ser entendidas unitariamente. Cada sentido do amor que cada uma carrega em seu
bojo contribui para a vivéncia do amor de maneira ampla e sem cair em extremos.

As trés acepgdes juntas possuem um equilibrio. Enquanto eros, ainda egoista
faz o ser caminhar e busca a harmonia, philia 0 amor altruista e 0 &gape o0 amor que
da espaco para o outro ser levam o ser humano ao movimento corpo e espirito para
uma configuragdo ao corpo de Cristo. Assim é necessaria a compreensdo e a

vivéncia dos trés sem contraposi¢cdo e nem sublimacdo. Ha um crescimento e

784 AMOR. In: LACOSTE, J-Y. Dicionario critico de teologia, p.115.
785 CLARAVAL, B. Um tratado sobre o amor de Deus.

786 SAO JOAO DA CRUZ. A subida do monte Carmelo, p.6.
T8IGABELLIERI, E. Etre et Don: Simone Weil et la philosophie, p.143.
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amadurecimento em que o ser humano deseja entregar-se e retirar-se para que 0

outro seja e viva como dom.
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Terceira Parte - Simone Weil, as marcas profundas da
profetisa e mistica "contemporanea”

Hoje ndo basta ser santo, € necessaria uma santidade
gue 0 momento presente exige, uma santidadenova,
também sem precedentes. O mundo precisa de santos
gue tenham uma genialidade, assim como uma cidade
onde existe peste ha necessidade de médicos.
(Simone Weil (AD, 67))

Entendemos que a existéncia de Simone Weil foi marcada intensamente por
Sua praxis’s8 e ética inicialmente. Em seguida, ap0s a experiéncia mistica viveu o
grande horizonte de unidade entre praxis, mistica e ética. Por isso escolhemos a
utilizacdo do termo praxis mistico-ética, como explicamos anteriormente.
Apresentaremos 0s termos separadamente nos capitulos seguintes por uma questdo
de encaminhamento metodoldgico, mas experiencialmente ndo ocorreu assim na
vida da jovem filosofa. A vivéncia praxis mistico-ética de Simone Weil ocorre
simultaneamente. Sendo assim, definimos entdo a préaxis e a ética como sendo
anteriores a experiéncia mistica. Entretanto, como ja explicitamos no capitulo
anterior, praxis e ética ganham nova intensidade apds a experiéncia mistica de ser
tomada por Cristo ((E 509).

Desenvolveremos, entdo, em cada um dos capitulos o entendimento de cada
um dos termos unitariamente. A praxis da jovem francesa a conduz a ética e a

experiéncia mistica e vice-versa. Ha uma dialética. Ela faz a experiéncia mistica por

788 A palavra praxis, mais corrente em alemao, foi usada somente recentemente em francés.
Refere-se principalmente a atividade humana e se opde a teoria, entdo considerada como abstrata.
Como adjetivo, isso significa que o que é Gtil ou conveniente para uma acao eficaz e caracteriza os
seres humanos, bem como processos, regulamentos etc. No uso filosofico, a pratica difere da
contemplagdo voltada para o que é eterno e imutével, e, portanto, nao acessivel a agdo humana, que
é sempre exercida em uma determinada mudanca e mutavel. No entanto, esta distingdo nédo é
absoluta. Uma vez que qualquer teoria é o trabalho humano e, portanto, uma forma de acdo que
transforma um dado, ele iria pensar que o proprio ser humano, se estabelece uma relagcdo em que a
prética afeta a teoria, uma vez que atua sobre o primeiro. E no contexto de uma teoria abrangente que
une os dois contrastando o (dialética da acdo e da teoria), que emprega, especialmente nas escolas
marxistas, o0 termo praxis como um conceito do que uma oposic¢do incondicional, entdo criticada
como mecanica; mas mesmo na auséncia deste prazo, o problema de sua interagdo é onipresente na
historia do pensamento. (WEIL, E. « PRATIQUE ET PRAXIS». In: Encyclopadia Universalis [en
ligne]. Disponivel em: <http://www.universalis.fr/encyclopedie/pratique-et-praxis/>. Acesso em:
03 jul. 2014.
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meio de sua praxis e de sua ética que a leva ao détachement. Nesse processo, o ser
humano se des-cria (décréé) para se re-criar (récréer) no infinito amor de Deus.
Essa experiéncia impulsiona a cada vez mais entregar-se em Seu COrpo € em sua
alma para o outro que deseja restabelecer sua dignidade. Esse caminho a leva a uma
configuracdo ahistoria do Cristo, pois a mistica e a ética de Simone é a configuragéo
ao corpo de Cristo

Apresentaremos entdo nossa andlise a partir da praxis mistico-ética de
Simone Weil que a conduz ao encontro com o rosto do outro (com sua realidade
historica, sua carne, seu corpo). Este proporciona em sua vida a luta pela dignidade
e uma configuracdo ao corpo de Cristo que sé é possivel a partir do momento em
que faz a experiéncia amorosa do Deus de Jesus Cristo. Uma experiéncia
mistico-erdtica. Assim, acontece sua abertura a transcendéncia. Ela experimenta o
malheur?8 e a beleza simultaneamente.

Simone Weil afirma que a dor a faz sentir a humanidade ainda mais proxima,
assim como o Cristo. N&o se deve desejar o sofrimento, mas se ele vier, continuar
amando (Cl 211). E no processo do détachement o ser humano experimenta o
vazio. Nesse vazio precisa se manter e amar. E 0 momento em que se desvela a sua
unidade ontoldgica na sua dualidade existencial, o ser humano se décréé para se
recréer em Deus. Para se deixar ser criado por Ele.

Em seguida nos deteremos no termo mistica, pois Simone viveu concretamente
iSs0 que é exposto teoricamente. Essa experiéncia a faz esvaziar-se de si e deixar
espaco para que Deus nasca nela. Simone nos conduz a uma recuperacao de Deus
como fundamento, ou seja, a uma recuperacao da mistica erdtica apostolica. Faz
assim, experiéncias misticas intensas. Continua sua praxis e sua ética, mas com
novo vigor.

Finalmente aportaremos no termo ética. Sua ética nos conduz a um
engajamento na medida em que somos interpelados pelo rosto do Outro. Desse
modo, somos chamados a responsabilidade e a uma ética-mistica de configuracdo a
Cristo. O sentido de sua ética vem do rosto do outro que sofre, que clama por

responsabilidade.  Assim, todos somos chamados a  responder

789 Conceito apresentado na Segunda Parte 4.2.2.
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eticamente.Entraremos no caminho da préxis que denominamos a mistica de olhos

abertos’90 e das maos operantes.

790 para saber especificamente sobre a mistica de olhos abertos, titulo de livro METZ, J. B. Mistica
de olhos abertos. Sao Paulo: Paulus, 2013.
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Capitulo VI
Mistica dos olhos abertos e das méaos operantes — Praxis
mistico-ética em Simone Weil

Toda a ordem natural é entre Deus e 0 homem como uma
relagdo e como um obstéculo, como um meio necessario de
unido e como um meio necessario de distingdo. (Maurice
Blondel)

A préxis de Simone Weil foi um caminho luminoso no coragdo da noite para
sua prima (SP 26), para o soldado que apadrinhou na época da guerra (SP 26), para
0s desempregados e para as pessoas que estiveram a suavolta, principalmente na
época historica em que viveu para muitos operarios, agricultores e militantes.

Toda a sua vida foi marcada pela pratica do cuidado pelo outro. Desde sua
avo ao lado da qual pode estar para ajuda-la a entender e a aceitar a morte (SP 18).
Os operarios, sentindo com estes e reivindicando por uma vida mais digna (CO), até
os franceses que passavam fome durante a guerra (SP 680). Como estava longe, a
Unica prética possivel era deixar de comer, ou melhor, comer tanto quanto eles
comiam. Assim ela o fez, concretizando uma vida marcada pela acéo.

Percebemos também que havia por parte da familia, se ndo um incentivo, uma
percepcao maior da coletividade, uma atencéo especial para atender aos pedidos de
Simone em relacéo ao outro. Foi ela quem cuidou da avé a beira da morte (SP 100),
sua mée acolhia seus colegas para brincarem em sua casa (SP 35), hospedaram
Trotstky atendendo a sua solicitacdo (SP 280). Isso também favoreceu para que
continuasse ao lado dos "marginalizados" e necessitados. Assim ela escrevia e vivia
com eles, para conhecé-los e responder em seu favor nunca em causa propria’®l.
Sua vida foi marcada pela ac¢do. Entretanto antes de fazer a experiéncia mistica do
cristianismo, sua praxis esteve marcada por um desejo de estar sempre nos piores

lugares. O que mudara ap0s esta experiéncia (OC | 10).

791 podemos verificar esse cuidado da familia Weil ao ler a biografia de Simone Weil por Simone
Pétrement. (PETREMENT, S. La vie de Simone Weil).
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Para o entendimento sobre a praxis de Simone Weil compreendemos que nao
ha uma ordem rigida dos termos préxis mistico-ética. Os trés se imbricam. Mas néo
podemos esquecer que uma reflexdo mais profunda iniciou-se com a filosofia, pois
a experiéncia mistica teve seu apice e a praxis faz parte da sua vida desde a infancia.

Iniciaremos com o termo praxis, explicitado no titulo como a for¢a da palavra
na fragilidade da carne. Em seguida apresentaremos a relacdo entre teoria e praxis,
ou seja, mostrandoa unidade que sempre existe entre as duas. E, finalmente,
veremos a pessoa de Simone como um coracdo que bate através das dores do

mundo "contemporaneo” se isso é possivel.

7.1
A forgca da palavra na fragilidade da carne

Para Simone Weil, sua vida é préxis, ou seja, ela viveu aquilo que ela refletiu
e 0 que ela experimentou e praticou. Nao suportou ficar apenas no mundo das
ideias, muito menos viver uma religido que néo a levasse a identificagdo com o
outro e a a¢do. No final do texto mistico do Prologo, ela nos apresentou muito bem
isso: "jogou-me escada abaixo"(CS 9-10; OC VI-3 445-6); em outros termos, agora
gue experimentou o0 amor que deveria levar para os outros, deveria amar o outro.
Aquilo que viveu em seu intimo, na “camara nupcial”, agora seria levado a acdo,
para a “praga publica”.

Simone foi professora, entretanto logo em seu primeiro emprego em Le Puy
colocou-se ao lado dos desempregados e fez parte da revolucdo proletaria,
escrevendo inmeros artigos sobre as questfes sociais e politicas?2. Foi trabalhar
nas fabricas para sentir com 0s operarios e poder escrever sobre esse cotidiano.
Experimentou a vida no campo e participou da guerra. Foi uma jovem de saude
fragil, vivia debilitada. Seu corpo padecia as fragilidades da carne. Suas dores de

cabeca eram as que mais se faziam presentes. Vulneravel na carne e forte nas

792 A radicalidade desse engajamento esté & altura do projeto revolucionario que quer assumir. O
pensamento da acdo se desenvolve sobre dois planos distintos: este do estudo das condi¢des do
trabalho, pois eles estdo sob condi¢des de exploracao. E estes das condi¢des da possibilidade de uma
transformacéo radical da sociedade. Nesses dominios nada estd garantido, tudo merece atencéo.
Para Aniaud, SW tem pouca preocupacdo de distinguir seu militarismo ao de seus colegas, e
continua filésofa preocupando-se ainda em transformar a sociedade e ndo nas condig¢des de trabalho.
Mas parece que seu pensamento vai evoluindo e ganha familiaridade com as condi¢Bes materiais e
perspectivas do mundo operario. (JANIAUD, J. Simone Weil: I'attention et I'action, p.31).
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palavras e na préxis era imbativel quando se tratava de enfrentar qualquer lider
politico que se opusesse as necessidades dos trabalhadores?93,

Emmanuel Gabellieri numa pequena apresentacdo do pensamento e das
obras de Simone Weil conclui, afirmando que a filosofia de Simone Weil, em
sentido amplo do termo, é um raro testemunho na histéria do seu tempo que une
especulacdo filosofica, empenho e mistica, e completa com uma interessante
observacao: a singularidade de Simone Weil é ignorar o dilema entre imanéncia
e transcendéncia, Amor Mundi e Amor Dei, que continua a agitar a (pods)
modernidade794.

Podemos afirmar que a corporeidade de Simone Weil, ou seja, a forma como
desenvolveu o tema do corpo e da alma, contribuiu para isso. Para ela, os dois séo
sempre bons (OC | 311-12). E um precisa do outro para experimentar o mundo. O
corpo é a mediacdo da alma. Sé se toca a alma através do corpo (OC VI-4, 391).
Quando ela escreve sobre alguma situacéo, muito provavelmente ja a experimentou
em sua corporeidade iluminada pelas dores ou a beleza do mundo. Simone Weil
afirma: a filosofia "néo consiste em uma aquisicdo de conhecimentos como a ciéncia,
mas em uma modificagdo da alma inteira"79. E, para ela, ndo "ha reflexdo filosofica
sem uma transformacéo essencial na sensibilidade e na préatica da vida"79.

Contudo, a reflexdo sobre a praxis é bastante complexa. Um dos temas
desenvolvidos por ela que é muito pertinente associar aqui é sobre a acdo nao
agente — action non agissant —, que € uma "atividade passiva" (AD, 190) em que 0
sujeito apaga-se de sua acdo, para ser apenas obediente a realidade que o inspira.
Ela ndo é o contrario ou a negacao da acdo, mas o contrario de uma acao cuja
vontade do sujeito seria seu unico principio. No plano metafisico, é o responder ao
ato criador pelo qual Deus se retira do mundo, deixando sua sabedoria regular a
distancia "a necessidade pela persuasao”, em oferecer o primeiro exemplo (OC VI,
1, 365; 2, 351). No plano humano, a a¢cdo ndo agente (non-agissante) consiste, sob a
Unica pressdo de uma obrigacdo interior, em "fazer somente o que ndo se pode

fazer" (C 1 222), ao "deixar agir em si a necessidade™ (rentincia a vontade propria)

793 Essas citagdes encontram-se na Segunda Parte de nossa tese. E podemos verificar também no
livro PETREMENT, S. La vie de Simone Weil, p.13-487.

794 GABELLIERI, E. Simone Weil, p.33. Veja também outros autores: VETO, M. La métaphysique
religieuse de Simone Weil; VETO, M. La metafisica religiosa di Simone Weil, p.6.

795 WEIL, S. La notion de valeur, p.123.

796bid., p.123-124.
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(C 11 154). A forma mais perfeita de acéo &, portanto, esta de uma energia ativa no
mundo, mas suspensa ao Deus Unico: assim a caridade, quando se trata do ser, "é
dirigido por Deus na direcdo do proximo como o lapis é apoiado pela méo sobre o
papel™ (CS 16). Mas toda a atividade pela qual o ser humano obedece a necessidade,
como no trabalho, é j& uma aproximacéo deste tipo da acdo remetendo e referindo o
sujeito a outra coisa diferente dele mesmo. Ainda mais se o trabalho se tornou
habito (fluidez da alma e do corpo ndo passando mais pelo eu reflexivo), o ser
humano habitado pela inspiracdo pode ao mesmo tempo agir e contemplar. Se
estiver inspirado por um amor incondicional do bem ou de uma mée ou irma por
uma crianca (conto dos seis cisnes de Grimm OC | 58) sera acdo ndo agente pela
obrigacdo de unir em um mesmo ato a necessidade e o bem, o trabalho e a
contemplacédo (OC 55).

Entretanto, Levinas denominard esse movimento em dire¢do ao outro de
abertura: "A abertura pensada radicalmente € um movimento do Mesmo na direcéo do
Outro que jamais retorna ao mesmo"797. Esse movimento recebe, sobretudo, o
nome de desejo, compreendido como generosidade — como desenvolvemos na
Segunda Parte (4.2.3).

Como chegarmos a essa postura de abertura e de acdo ndo agente na
contemporaneidade? Em um mundo onde a corporeidade esta separada do préprio
corpo, ou melhor, do préprio ser humano? Simone iria direto ao ponto e viveria sim
COMo essas pessoas, nao tenho duvida. Mas somente se entendesse que isso afetasse
um grande nimero de pessoas, € as deixasse sem emprego, sem dignidade ou ainda as
desenraizasse. O gque acontece atualmente.

Entretanto, Simone ndo negligenciou as pessoas marginalizadas e néo
admitiu a dor e o sofrimento pelos quais passavam os franceses, sem participar
diretamente. Escolheu, assim, a alegria de quem doa sua vida, como fez o Cristo,
dando seu corpo em comida e bebida.

E foi o amor do amado experimentado intimamente que a impulsionou para o
coletivo (CS 9-10; OC VI, 3 445-6). Esse ambito seré o de sair para dizer e fazer aquilo
que pensa e o que sente. A forca da palavra que ndo cala diante do que acredita ser a
injustica. Ouviu Deus no segredo de sua camaéra nupcial e o levou para a “praca

publica”. Doa-se em seu corpo na unidade da praxis mistico-ética unitéria.

797 LEVINAS, E. Etica e infinito: didlogos com Philippe Nemo, p.143.
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7.2
Corpo como doacgdao: teoria e praxis unitaria

Para Simone Weil, como anteriormente descrito, a filosofia foi acéo, foi
praxis e assim ela viveu. Ndo havia separacdo. Ponto em que se distanciou de seu
mestre Alain e questdo pela qual criticou Marx. Pierre Hadot (1922-2010), filésofo
e historiador francés pesquisou a filosofia grega e constatou que 0s gregos
pensavam a filosofia como modo de vida e ndo como disciplina académica. Simone
Weil filosofou de maneira grega, pois, para conhecer seu pensamento, ha que
conhecer sua vida@8. Simone nos dird que precisamos pensar por n6s mesmos. E
pensar assim nos fazencontrar-nos na presenca de nossos semelhantes, porque "nédo
ha relacdo filos6fica sem uma transformacéo essencial na sensibilidade e na pratica
da vida"79,

Escreveu em 1943, antes de morrer: "Filosofia coisa exclusivamente em ato e
pratica" (CS 335). E isso ela mesma viveu. Foi dedicada as causas sociais e
obediente ao adagio socrético: "é melhor sofrer uma injustica do que cometé-la".

Associa, assim, praxis politica e reflexdo filosoficag. Simone foi critica da
falta de base cientifico-filoséfica de Marx e dos marxistas, pois ela ndo via bases
concretas de realizacdo histérica (Opresséo e Liberdade). Ela fez a distin¢do entre
filosofia e religido por apenas um ponto. A religido tem a capacidade de
impregnacdo de um pensamento na sociedade; capacidade essa que a filosofia néo
tem por se estender a um pequeno grupo de discipulos vivendo ao redor de um
mestre. Essa distincdo ndo € quantitativa, mas reside na capacidade de
impregnacéo, de inspiracao (PD 65).

Quando pensamos a relagéo da filésofa francesa com a questdo do bem ou da
verdade, torna-se muito dificil, sendo impossivel mesmo, separar pensamento e
vida, tal o modo como ela os entrelagou. Como ndo enxergar a original e inegavel
acuidade de seus exercicios reflexivos sempre articulados a um muito raro
testemunho ético?801

Com esse entrelacamento entre pensamento e vida, filosofia e praxis, corpo e

alma, a jovem professora vai para as ruas, para a fabrica, para a guerra, para o

798 BINGEMER, M. C.; PUENTE, F. R. Simone Weil e a filosofia, p.10.
79 WEIL, S. La notion de valeur, p.123-124.

800 BINGEMER, M. C.; PUENTE, F. R. Simone Weil e a filosofia, p.55.
801]hjd., p.69.
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campo e para a Igreja. Ela ndo ficou no campo das ideias. Experimentou em sua
carne as dores e 0s prazeres internamente. Foi uma pratica mistico-ética
acontecendo na vida. Ou melhor, praxis mistico-ética.

Essas atividades irromperam em Simone um processo o grande détachement de
sua condicdo de ser humano, de professora, de intelectual, de jovem e de todas as
outras "identidades" que temos de nossa condi¢do de seres humanos. Ela sofreu
omalheurque a fez se détacher. Para Simone Weil, se ndo se conhece o sofrimento
pessoalmente, ndo se pode cuidar do sofrimento do outro e muito menos rejeita-lo
ou exclui-lo. Porém se o conhecemos, sentimos horror diante dele e nos
sentiremosafectados pelo desgracado (CS 141). Porque a desgraca do outro é
confrontada com minha prépria desgraca. Reconhecemos, assim, a propria miseria
na desgraca do proximo (CS 141). Esse sofrimento € a auséncia (AD 97)892 em que
devemos permanecer. Deus se torna distante por um tempo e nao ha nada para amar
(AD 84), contudo "é necessario que a alma continue amando no vazio ou, pelo
menos, querendo amar, ainda que seja com uma parte infinitesimal dela mesma.
Entdo, um dia, Deus vira a ela e mostrar-lhe-a a beleza do mundo™ (AD 84)803,

Na continuidade acontece a décréation e a recréation em Deus a partir do
amor que nos impulsiona ao outro. O amor nas suas trés acepcdes: eros, philia e
agape. Esse ponto onde somos decréer e recréer no amor de Deus é onde podemos
constatar nossa unidade ontolégica.

Como esse processo poderia acontecer em nossa sociedade contemporénea e
somaética? Com Simone Weil a abertura, o desapego, a humilhagéo foram acontecendo e
deixando vestigios possiveis para que a identificacdo com a religido dos escravos

fizesse parte de uma vez para sempre de sua existénciaso4,

7.3
Um coracdo que ainda bate através das dores do mundo

802 Simone expressa essa auséncia afirmando que a desgraca (malheur) é o que mantém Deus
ausente. A palavra é uma forma de dizer o mal como pecado e como desgraca (AD 81-2). E "a
degradacéo social” que produz o sentimento de ser abandonado por Deus (AD 97).

803 Tema desenvolvido na Segunda Parte.

804 Experiéncias relatadas na Segunda Parte: como saiu ap6s o trabalho da fabrica "com o corpo e
alma em pedacGes” (AD 36) e sobre o cristianismo como "a religido dos escravos, e eu entre eles"
(AD 37).


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1011820/CA


PUC-RIo - Certificagdo Digital N° 1011820/CA

249

Longe de esgotar o assunto ou fazer uma leitura completa da atualidade a luz
de Simone Weil, pretendemos apenas langar alguns vestigios de como poderia ser
possivel essa leitura hoje. Simone Weil saiu da experiéncia que fez da fabrica
(malheur) vivendo um détachement. Saiu, como ela mesma relatou, sentindo a
"alma e o corpo em pedagos” (AD 36). Entretanto ndo se fechou nisso, talvez
pudéssemos dizer que esteve alerta ao que ela chama de seu processo de atencg&o.
Para a filosofa, a atencdo verdadeira € uma capacidade de espera, que consiste em
suspender todo pensamento ou vontade pessoal para se tornar disponivel, vazia e
penetravel pelo objeto (AD 75), para entdo sentir o amor do Deus de Jesus Cristo
penetrar e perceber que esse amor devolve a dignidade e a esperanca perdida. E
inicia esse processo em Portugal.

Eis nossos questionamentos: como proporcionar o0 processo de abertura
atenta no ser humano para experimentar esse amor atualmente e contribuir para o
resgate da dignidade das pessoas para sermos afectados pelo outro que sofre ou que é
marginalizado? Em relacdo a cultura somatica: sera que a tentativa de controlar o
corpo néo seria uma tentativa de autocontrole perdida? O corpo ideal apresentado

pela midia é reflexo do medo e de tudo que pode escapar do controle? Pois

para todas as afecc¢Oes psiquicas a cura estd no corpo: controle e inibi¢do; disfuncao
erétil; [...] gerir satde — tudo na atualidade retira do sujeito a implica¢do subjetiva no
sintoma fisico, reduzindo o sujeito a um conjunto/amontoado de funcdes. E o século
das valvulas de escape e das patologias narcisicas.80>

Apresentamos a cultura somatica contemporanea, na primeira parte, marcada
por uma espécie de neodualismo, ndo mais corpo-alma, mas corpo-sujeito, ou seja,
0 ser humano possui 0 corpo que se tornou um objeto exterior, plastico e
manipulavel (PRIMEIRA PARTE - CAP I). Criou-se uma personalidade somatica
que transfere para o0 corpo 0 que somos; e devemos ser os atributos fisicos que
tendem a esvaziar o sentido do corpo-sujeito ou do corpo proprio (PRIMEIRA
PARTE - 1.1; 1.2). Explicamos a natureza da vida psiquica e das condutas éticas
pelo conhecimento da morfologia corporal. Apresentamos também um
desenraizamento, utilizando o termo de Simone Weil, do corpo, deixando o ser
humano exposto ao malheur, relacionado com o espago/tempo, ou seja, com seu

préprio corpo, sentindo o que ela chama de "necessidades da alma" (E 9-17).

805 NOVAES, J. V. Com que corpo eu vou?,p.96.
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Ocorreu ainda uma perda dos valores tradicionais, de nosso referencial historico e a
da nocdo de tempo (Hannah Arendt)8%, e o corpo passou a ser o Unico referencial de
onde emanam sensacao e seducdo (D. Breton)807. Desembocou entdo a sociedade do
espetaculo, e o referencial histdrico que ainda existia foi substituido pelo referencial
imagético (G. Debord) 8% . Esse desenraizamento contribuiu, assim, para a
neodualidade existencial.

Entretanto, perdendo nossa nogdo de finitude e temporalidade perdemos
nossa humanidade. Somos seres humanos transcendentes, doravante finitos. E Deus
estd presente na histéria do ser humano. Participa da vida dos seres humanos.
Sabemos que 0 corpo ndo esta inserido somente no tempo, esta no espaco também.
Com isso, 0 espaco é manipulavel, mas o tempo nédo o é. Entdo o ser humano nédo
estd conseguindo lidar com aquilo que ele manipula. Uma parte de seu corpo, o que
é manipuldvel, mas e o que ndo é possivel manipular? E a experiéncia mistica
acontece a partir de nosso corpo para chegar a alma e nos atingir por inteiro, assim
como no exemplo utilizado pela filésofa do bastdo do cego (OC VI-4 391).

Esse corpo manipulavel da cultura somatica que pode ser modificavel esta
imune as inscri¢des do tempo e ndo permitira que nada atravesse sua corporeidade
para sentir Deus. Quanto mais nos afastamos de nosso proprio corpo, ou seja,
guanto menos nos aceitamos como Somos, menos aceitamos 0 outro, mais nos
distanciamos do humano. Negar a prépria finitude é também uma marca registrada do
ser humano atual que o impede de experimentar a vida mais intensamente. Porque
ao negé-la ele deixa de sofrer. 1sso ndo quer dizer buscar o sofrimento, ao contrario,
é encaré-lo quando ele aparece. "E necessario amar o sofrimento, mas ndo é
necessario procura-lo etc."8% (Cl, 211). Mais, ela afirma: "Eu acredito no valor do
sofrimento na medida em que se faz tudo o que é honesto para evita-lo" (OC VI-I,
139).

Entretanto parece que € essa a perspectiva atual: ndo podemos levar nossas
criangas ao velorio? Por que elas ndo podem conviver com a morte desde cedo? Por

gue ndo podemos viver nosso envelhecimento? Nossas avds viviam de maneira tao

806 ARENDT, H.. A condic&o humana, p.111.
807 LE BRETON, D. Adeus ao corpo: antropologia e sociedade, p.53.
808 DEBORD, G. A sociedade do espetaculo, p.23.

809 Santo Inécio de Loyola fala sobre a indiferenca Inaciana. N&o devemos procurar o sofrimento,
mas quando ele vem, amar e manter-se em Deus mesmo com o sofrimento. (SANTO INACIO
LOYOLA. Exercicios espirituais de Santo Inacio de Loyola, n.23, p.28).
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intensa e familiar. Quantas historias escutamos sentados aos seus pés. Estamos
perdendo as avos simplesmente porque ndo queremos envelhecer. A sociedade
tornou-se individualista, hedonista, perdeu a ideia do coletivo e focou-se em si e em
seu proprio corpo. Esse é um problema sério da sociedade técnico-cientifica
contemporanea.

Com apenas alguns exemplos de Weil podemos constatar que "A perda do
passado, coletivo ou individual, € uma das tragédias humana, e nos jogamos fora o
nosso como uma crianca desfolha uma rosa” (E156). Este universo sensivel em que
estamos inseridos ndo tem outra realidade sen&o a de nosso entorno; e a necessidade
¢ uma "combinacdo de relacbes que se desvanecem tdo logo deixam de ser
sustentadas por uma atencdo elevada e pura. Este universo a nossa volta é
pensamento materialmente presente em nossa carne™ (E 367).

A andlise critica de Simone Weil sobre o desenraizamento abarca ndo somente o
trabalho, mas a relacdo do ser humano com o tempo, ao que ela chama de
"necessidades da alma™ (E 9-17). Para ela, mais dificil de "reconhecer e enumerar
que as necessidades do corpo” (OC V)810, Esse desenraizamento seriamtodos 0s
caminhos que levam o ser humano a uma coisificagdo. Uma verdadeira cama de
Procusto. Simone reagiria contra isso, pois ha discriminagdo. O ser humano trouxe
0 bem fisico para o primeiro plano e terceirizou o bem comum, os bens culturais, a
politica, a justicadll.

Sendo assim, a praxis da jovem francesa ndo ficou somente na necessidade do
pdo, do trabalho, ela avancou para as "necessidades da alma". Pois "nem s6 de pao
vive 0 homem, mas de toda a palavra que procede da boca de Deus" (Mt 4, 4). Ela
avangou, amou intensamente, entregou-se por inteiro, em sua dualidade existencial
— corpo e alma, esvaziou-se, experimentando o amor de Deus — desvelando sua

unidade ontoldgica. Nessa unidade faz a experiéncia mistica erético-apostolica.

810 OC V. Simone escreve em L'Enracinement. Prélude & une Déclaration des devoirs envers I'étre
humain, um de seus Ultimos textos sobres as necessidades da alma. Estas sdo tdo importantes e mais
dificeis de enumerar que as necessidades do corpo. CF.: (E 14).

811 NOVAES, J. V. Com que corpo eu vou?,p.107-130. E COSTA, J. F. O vestigio e a aura: corpo e
consumismo na moral do espetaculo, p.203-204.
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Capitulo VIl
A mistica erotico-apostoélica de Simone Weil - Praxis mistico-ética em
Simone Weil

Dois comecos, um quando Deus nos arranca deste mundo, 0
outro quando ele faz entrar na nossa alma um atomo da
alegria do outro mundo (OC VI 359, C 11 299).

Simone fez grandes experiéncias misticas no cristianismo. Experimentou a
religido dos escravos (AD 37), culminando no texto do Prélogo (OC V-3 445-6;
CS 9-10). Além das grandes experiéncias na recitagdo do poema Love ((E
799-780), da oracdo do Pai Nosso (AD 47-49), quando afirma no texto de Nova
York (CS 205) e de Londres (CS 315) que seu corpo era alimento para aqueles que
estavam famintos, uma vez que mesmo longe de seus irméos franceses partilha seu
corpo em comida e bebida com aqueles que tém fome e sede de justica e de péo.

A experiéncia mistica ndo esta separada da praxis, mas ela acontece porque a
praxis e a ética a permitem também. Simone da-se em seu corpo e alma, em comida
e bebida, em sua corporeidade ao outro que sofre. Entrega-se por inteiro, é a mistica
do corpo que sofre e do corpo que ama.

Sofre a influéncia dos principais misticos como S&o Jodo da Cruz (K 16, OC
VI-4, 278), Sao Francisco (SG 128, IPC 65-69), Mestre Eckart (K 14, OC VI-4,
179), Marguerite Porete (OC VI-4, 113)82. Como sabemos, leu os misticos
somente quando chegou em Nova York (AD 45). A influéncia foi tardia. Por isso é
dificil definir uma mistica Unica que ndo esteja permeada por outras vias. Seria
injusto dizer que é somente apoféatica ou, ainda, somente uma mistica da cruz. O
que se pode afirmar é que toda a mistica passa pela experiéncia do corpo, e assim,
com Simone Weil, isso também aconteceu. Diante disso, comecemos sinalizando
umamistica do corpo que sofre e do corpo que se alegra para atingir a alma, ou seja,

0 ser humano por inteiro.

812 Ela pertenceu ao movimento das beguinas e teve seus escritos queimados em praga publica.
Pregou que as almas que procuram o amor divino recusam a ideia de toda autoridade religiosa
ou marital. Em 1309 foi condenada por heresia. Morreu na fogueira em praga publica em 1.° de
junho de 1310 em Gréve, na presenca de autoridades religiosas e civis de Paris. Cf. OC V-4, notas
267, 455.
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Iniciaremos nossa reflexdo nesta parte com o tema da mistica, pois
acreditamos importante nos balizar por este ponto. Lembramos que nosso aporte é o
termo praxis mistico-etica com énfase na mistica. Lancaremos um olhar sobre a
alegria e o prazer de ser cristao, ou seja, no caso de Simone, de fazer a experiéncia
de Deus, a alegria de amar. Destacaremos em seguida o tema do siléncio, em um
periodo da vida de Simone em que ndo se da muito destaque. Desenvolveremos
ainda nossa reflexdo sobre a unidade do corpo espiritual e o corpo carnal. E
posteriormente 0 corpo como doagéo, pois doar-se € deixar marcas na carne.

O primeiro aporte inicia na experiéncia do corpo mistico.

8.1
Experiéncia do corpo mistico: a centralidade da dor e da beleza humana

Florence de Lussy, uma das organizadoras das Obras Completas de Simone

Weil, escreveu na introducédo na OC VI:

seu espirito contemplativo ndo poderia encontrar refigio em outro lugar sendo
apenas na amarga meditacdo desta metafisica especulativa segundo a qual nédo
somente a criatura é nada, mas Deus mesmo é nada, porque estando além do ser, ele
precede toda determinag&o ontoldgica (OC VI-1, 13).

Pois 0 que a jovem filésofa experiencia mostra-nos que "a rudeza desta via
apofatica seria provavelmente a Unica que pode encontrar um eco num ser em
situacdo de exilio e privada brutalmente das esperangas que o alimentariam™ (OC
VI-1, 13). Desse modo, parece-nos que a via apofaticad!3 foi um dos caminhos, mas
n&do o Unico que experimentou. Simone provavelmente aprendeu a viver o presente
como ele vem. Extraiu também um encorajamento para seguir o caminho dedicado
a solicitude que teria tido até aqui (OC VI-1, 12). Entretanto, para ela, a criacdo, a
Paix&o, a Eucaristia, sempre esse mesmo movimento de retirada, &€ o amors14,

Simone Weil usa varias imagens para falar do amor. Destaco a do ovo e a

imagem do prego, esta para falar da unidade e do amor. Sobre o ovo, afirma que o

813para saber mais sobre via apofatica: MONDONI, D. Teologia da espiritualidade crista.

814 A criacio, para Deus, ndo consiste em ficar, estender-se, sendo, em retirar-se. Deixa de mandar
ali onde teria poder. [N.B. que nossa autonomia tem como contrapartida a necessidade mecénica
cega]. Cf.: (CS, 20).
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pintinho é o amor que rompe a casca do mundo e sai para dar seu consentimento
nupcial (PSO 74). Sobre a imagem do prego: "Aquele cuja alma permanece voltada
para Deus enquanto é perfurada por um prego, se encontra cravado no centro do
préprio universo™ (OC IV-1, 96-7). Percebemos aqui que mesmo em nossa luta
existencial buscamos nossa esséncia ontoldgica para identificar-nos e entregar-nos
a Deus.

Entretanto, Simone estad convencida de que o malheur, por uma parte, e a
alegria como adesao total e pura a perfeita beleza®!5, por outra, implicam ambas na
perda da existéncia pessoal e sdo as duas Unicas chaves pelas quais se entra no pais
puro, no pais respiravel, no pais do real (OE 798). Entretanto, é necessario que a
alegria e o malheur estejam misturados. A alegria sem nenhuma sombra de
insatisfacdo e o malheur sem nenhuma consolacdo (PSO 229). Assim, a "dor e a
alegria alternados purificam um ser até que seja o bastante puro para tornar
maldicéo, e ter ao mesmo tempo nele a plenitude da dor, e por cima dele a plenitude
da alegria” (CS, 14).

E isso s se consegue permanecendo no amor. E a linguagem do amor "vivido
e sussurrado apaixonadamente no segredo e no intimo do coracdo”, da “camara
nupcial”. Entretanto, s fez sentido para ela porque foi levado para a “praga
publica816, ou seja, quando age em favor dos marginalizados. Simome Weil afirma
que precisamos dizer nosso sim ao Bem. E o sim nupcial. Para 0 mal ndo precisa
dizer sim, ele vem e pronto. Mas para o Bem temos a liberdade de acolhé-lo ou n&o
com um consentimento nupcial! Torna-se necessario manter-se nesse sim, ou
melhor, mesmo depois deste sim, continuar amando, amar mesmo no vazio. Esse
amor impulsionado pelo desejo faz-se experimentar, viver a profunda experiéncia
da espera de ser encontrada pelo Amado! Assim arriscamos afirmar que Simone
Weil possui uma mistica erotica apostolica. Embora utilizemos o termo erdtica, nos
0 entendemos compreendido nesta expressdo as trés acepgdes de amor

entrelacadas: eros-philia-agape.

815"A beleza do mundo ndo é um atributo da propria matéria. E uma relacdo do mundo com nossa
sensibilidade, essa sensibilidade que depende da estrutura do nosso corpo e da nossa alma". Simone
Weil.

816 A vida de nossa autora descrita nos capitulos anteriores apresenta muito bem como ela foi para a
praca publica. Citaremos aqui alguns escritos como as reflexdes sobre o Hitlerismo, Seu projeto de
formacdo de enfermeiras de Primeira Linha, as redacdes de seus Cahiers, Iliade o poema da forga e
seus ultimos escritos como as cartas ao Pe. Perrin que serdo considerados sua autobiografia
espiritual e o Enraizamento para ndo citar todos. Sem contar, é claro, a vida operaria, mitlitante, no
campo e na Guerra.


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1011820/CA


PUC-RIo - Certificagdo Digital N° 1011820/CA

255

Devemos ser justos com Simone e ver que ndo h4 somente dor e sacrificio817,
ha alegria, prazer e fruicdo. Ha também consolagdo e paz. Percebemos que em sua
experiéncia na corporeidade existe fruicdo. Antes da experiéncia com Cristo ela ndo
permite isso. Tinha que estar sempre no pior lugarél8, Depois desse contato, ela
goza de frui¢do. O desejo de Simone Weil ndo € o sofrimento, é a comunhdo; se
houver sofrimento, ndo nega-lo e vivé-la por meio dele. Ela quer abracar a dor do
outro. Ela se solidarizou com o0s que estdo na Franca quando ndo pode voltar,
comeu como eles. Entdo, para ela, sofrimento e alegria caminham juntos, nao
devem ser negados; Deus esta presente. Assim ndo podemos dizer que estamos em
uma mistica apenas da negagao.

Entendemaos, entdo, que a mistica possui uma linguagem propria, simbolica e
poética, mas é sempre linguagem aproximativa. Nunca é possivel dizer o todo da
experiéncia mistica, nds ndo a dominamos, ndo a apreendemos, ela constantemente
nos escapa. Tentamos traduzir em formas finitas o que é infinito. Na linguagem
mistica, 0 autor estad totalmente implicado na experiéncia, e todos os sentidos se
transmutam. H& uma ruptura com a forma ordinaria da consciéncia. A experiéncia
mistica descentra a pessoa: ela sai de seu ego e € reestruturada a partir daquilo que
tem de mais profundo. Essa experiéncia mistica acontece no corpo de carne, fragil,

finito. Esse é o processo que percebemos em Simone Weil.

817 Logo no inicio de sua vida profissional, no curso de Bourges, h4 uma passagem impressionante
onde ela denuncia as ambiguidades e as falhas de certos sacrificios "que séo, na verdade, do dominio
da paixdo, pois na paixao, se tenta formar uma Gnica pessoa com o ser amado € a conseqiiéncia € a
fadiga" (Bourges, p 169.); mas a partir do curso de Puy, ele mostra semelhante penetracdo quando
destaca, ao lado de uma espiritualidade amante de seu corpo, um falso misticismo prisioneiro da
emocao corporal. "A descricdo do sentimento de uma maneira mistica faz sentido, porque a
grandeza do homem nao consiste em ser um espirito puro fora do corpo, mas um espirito puro no
corpo. Assim que o0 homem esta prestes a sair do chao, é mais do que nunca o escravo de emogdes
puras" [Cours du Puy, 1931-1932] (OC I, 395). No entanto, a inspiracdo essencial de analises
psicolégicas no curso do Puy é moral; no fundo, ela néo descreve, ndo na classe a0 menos apenas
oferece uma conducédo de vida e conducdo de vida elevando o homem a um estado superior. Cf.
PSYCHOLOGIE ou ETHIQUE SPIRITUELLE DE LA VIE ACTIVE ET AFFECTIVE. Le
premier cours de PHILOSOPHIE de Simone WEIL au Puy - La Faculté catholique de LYON a
organise, en partenariat avec I'Université Jean MOULIN, les 12,13,14 novembre 2009, un colloque
sur le theme «S. WEIL, I'Europe et I'Universel ». Pendant ce colloque ont été présentés
matériellement deux cahiers du cours de philosophie d'Yvette ARGAUD, éleve de S. WEIL, lors de
sa premiere année d'enseignement au Lycée du Puy en 1931-1932. Manuscrito recebido via pen
drive de Emmanuel Gabellieri em Lyon, junho de 2013.

818 podemos fazer uma breve comparagdo na mudanga que ocorreu em Simone Weil quando
recordamos um trecho de seus Cahiers em 1942, confrontando a histdria que ocorreu no encontro
dela com Simone de Beauvoir no inicio de sua vida académica nos patios da Sourbonne. Se antes era
pdo que eles precisavam agora a necessidade € outra; "Os trabalhadores tem mais necessidade de
poesia que de pdo. Necessidade de que sua vida seja poesia. Necessidade de uma luz de eternidade.
E somente a religido pode ser a fonte dessa poesia. Nao € a religido, sendo a revolucéo, a que é o 0pio
do povo" (WEIL, S, Cuadernos, p.807).
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Desse modo, podemos afirmar que nas experiéncias misticas encontramos a
referéncia e a prevaléncia do mistério. A fé — que é sempre fé no mistério — é o
conteudo da experiéncia. No caso do cristianismo, o mistério se configura como um
Deus pessoal, encarnado, que se desvela na historia e se plenifica na escatologia. A
fé é a Unica resposta a este misterio. A experiéncia mistica da fé é fruto do mistério,
é um aprofundamento da fé. A relacdo entre mistica e fé encontra-se, assim, na
referéncia ao mistério, pois "surge de sua manifestacdo na obscuridade e vive em
sua presenca nunca inteiramente dada"s?e.

Na conexdo entre mistica e mistério, encontramos uma unido entre a
interioridade da pessoa e a exterioridade da palavra. Henri de Lubac afirma que "o
mistério desperta a palavra que esta no intimo da pessoas20 e "a mistica interioriza
constantemente o Mistério, devolve-lhe sua vida e o faz vivo. Fora do Mistério
acolhido pelo crente a mistica se degrada em misticismo". Toda fé é mistica porque a
mistica é antes de tudo experiéncia de fé.

E preciso revelar a palavra para explicar o mistério. A revelacio faz-se em
atos e palavras. A experiéncia de fé é interpessoal. A fé mistica/sentida ndo € um
momento. E uma vida. Amor interpessoal, subjetivo e regeneradorg??,

Ela diz que se trata apenas de transformar a vida cotidiana em uma metéfora a
significacdo divina, uma parabola. "Uma metafora, sdo palavras sobre as coisas
materiais e revestidas de uma significacdo espiritual” (OC IV-1, 265). "Assim 0
espetaculo do grdo que penetra no sulco (na terra), se 0 camponés que semeia é
capaz de ler este espetaculo na alma carnal (o velho homem) que morre para
ressuscitar como nova criatura de Deus" (OC 1V-1, 265). Assim morte e vida um

corpo que sofre e que ama e vibra.

8.2
A mistica do corpo que sofre e do corpo que ama

819VELASCO, J. M. El fendmeno mistico: estiidio comparado, p.219.

820 LUBAC, H. Histoire et Esprit, p.347-348.

821 Martin Velasco afirma que a Mistica é experiéncia de encontro que transforma, pois a pessoa sai
diferente, sai com um coragdo novo. Ex. Conversdo de Paulo (9, 1; 22, 3-17; 26, 9-18). A aparicdo
stbita, o resplendor que o torna cego, sua queda do cavalo o faz perguntar: quem és senhor? Que
devo fazer? E a resposta de todos os convertidos: o desarmamento do sujeito, de sua cegueira,
mudanca de caminho, resultando entdo no encontro com a pessoa de Jesus Cristo como revelagdo do
préprio Deus que o chama. E Paulo responde: que queres que eu faca? (VELASCO, J. M. Doze
misticos cristdos: experiéncia de fé e oragdo, p.10-12).
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Para Simone, a mistica deve fornecer a chave de todos os conhecimentos e de
todos os valores. Nao existe nenhuma fonte Unica de luz. O Cristo € a chave. Toda a
geometria procede da Cruz. A beleza é o contato do bem com a inteligéncia. Todos
o0s bens aqui em baixo, todas as belezas, todas as verdades (PD 125) tém aspectos
diversos e partes de um bem Gnico822, Simone explicou nos seguintes termos o que
ocorreu a partir da experiéncia mistica: "desde esse instante 0 nome de Deus e 0 nome
de Cristo foram se mesclando de forma cada vez mais irresistivel em meus
pensamentos” (PD 58).

A imagem do ovo do mundo (AD 37-8, PSO 74), apresentada na segunda
parte, ilustra o aperfeicoamento da alma onde ha grandeza do amor sobrenatural
pela destruicdo do "eu". A alma, uma vez saida do ovo e apds seu contato com a
realidade sobrenatural, fica no mundo, mas ela ndo muda. Ela se alimenta doravante
do siléncio. O ovo do mundo serve para elucidar essa experiéncia. A destruicdo da
parte da alma que diz "eu" é a condicdo prévia da unido com Deus.

Essa imagem do ovo é muito antiga. O ovo € o mundo visivel. O pintinho é o
amor, porém o Amor que é Deus e que habita no fundo de todo ser humano,
primeiramente como germe invisivel823,

A destruicdo da experiéncia mistica é reveladora para os dois elementos
seguintes. De uma parte, o estado fora da casca é uma experiéncia supraespacial ou
a perspectiva esta ausente. O centro da alma perdeu o "eu" como centro imaginario,
e se encontra fora de si: 0 espaco se abre e rompe. O espirito deixando o corpo
miseravel abandonado no canto é transportado em um ponto fora do espaco, que
ndo é um ponto de vista, de onde ndo ha perspectiva, de onde este mundo visivel é
visto real, sem perspectiva (PSO 74). Nao é que ele saia do corpo, nem muito
menos a morte, mas ele agora se da conta do real apds a luta entre o "bem e o mal”,
apos permanecer no “vazio", durante o détachement, neste periodo de décréation.
Ele "nasce", se recrée mesmo no amor que é Deus.

Além disso, essa experiéncia fora do espaco € um lugar de siléncio. O Amor
que cresceu no ovo preenche a alma de seu siléncio. E um siléncio interior que néo

exclui os barulhos do mundo exterior. Simone assinala que o vazio apés o

822 WEIL, Simone. Oeuvres Complétes. Edition publiée sous la direction de Florence de Lussy. V1.
Cahiers (juillet 1942 — juillet 1943) La Connaissance Surnaturrelle (Cahiers de New York et de
Londres). Paris: Gallimard, 2006, p.125-6.

823 WEIL, S. Pensées sans ordre concernant I'amour de Dieu, p.74.
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desaparecimento do "eu" é preenchido por um siléncio reconfortante e néo glacial,

por um siléncio que esta na manifestacdo do amor divino:

Todo o espaco é preenchido, mesmo se nao houver ruidos que forem entendidos, por
um siléncio denso, 0 que ndo é uma auséncia de som, que é um objeto positivo de
sensacdes, mais positivo que um som, que € a palavra secreta, a palavra de amor que
desde a origem temos nos bragos (PSO 74-5).

Encontramos sinais no siléncio secreto de todas as almas como elemento
novo em relacdo ao texto escrito a J. Bousquet. Esse siléncio corresponde a parte
ndo criada da alma, que sera revelada pelo contato com Deus. Deus se apodera da
alma e a traz para fora de si mesma. Nossa alma faz continuamente barulho, mas ele
é um ponto nela que é siléncio e que ndo escutamos jamais. Quando o siléncio de
Deus entra em nossa alma, ele a perfura e vem unir este siléncio a quem esta
secretamente presente em nds, entdo doravante nds temos em Deus nosso tesouro e
nosso coracdo; e 0 espaco se abre diante de n6s como um fruto que se separa em
dois, pois n6s vemos o universo de um ponto situado fora do espacosz4. Afirma a
seu amigo Joé Bousquet que até a experiéncia mistica teve sua "fé Unica"82>
no estoicismo.

Na espera de Deus, Simone Weil convida a imitacdo de Deus, para quem a
criacdo € uma renuncia: "A Criacdo da parte de Deus é um ato ndo de expanséo de
si, mas de retirada, de rendncia" (AD 131). Ela observa que a renincia tem sua
onipoténcia em um ato de amor que permite a existéncia de seres menos perfeitos
que ele: "Deus permitiu existir outras coisas que Ele e valendo infinitamente menos
que Ele" (AD 131). Nos Cahiers, Simone retoma esta ideia de Deus que abandona
sua poténcia na criacdo: o Cristo se esvazia de sua gloria divina e toma a posicao de
um escravo. Ele se abaixa até a cruz — até a separacdo com Deus. Como noés

devemos imita-1o?7826

824 paginas encontradas na sequéncia de um I'amour de Dieu et le malheur, p.107-135. Pensées sans
ordres concernant I'amour de Dieu, p.74-75, p.129.

825 Simone Weil afirmou: "Até entdo minha Unica fé tinha sido amor fati estoico, tal como
compreendeu Marco Aurélio...]. O amor como a cidade do universo, pais natal, patria bem amada
de toda alma" (PSO, 81).

8260euvres completes VI. 2, p. 302. Esse fragmento localiza-se ap6s uma passagem do Novo
Testamento grego que traduz Simone Weil: "Ele se esvazia tomando a esséncia de um escravo”
(Epistola de Sdo Paulo aos Filipenses 2, 6-10).0 método de traducao weilienne pode ser ilustrado,
sua precisdo pode ser revelada se compararmos a frase traduzida em outras variantes. A traducéo
ecuménica da Biblia/TEB / (Ed. Du Cerf, 1988), ela utiliza nas Obras Completas e emprega outro
verbo: "Ele se despoja tomando a condigdo de servo" (p.302). Simone Weil destaca em italico a
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A unido mistica com Deus é feita somente pela aniquilagdo do eu. Simone
analisa o valor deste eu em um fragmento dos Cahiers posterior a passagem acima; ela
constata que este “eu" € a0 mesmo tempo uma protecdo contra a exposicao total do
ser ao sol divino. Renuncia neste “eu™ por amor, como tem feito Deus: "a fim de
preparar a possibilidade de tal ato pelo exercicio de atengdo" (OC VI, 2, 302). E
Deus que por amor se retira de nos, para que possamos amar. E que, se nos formos
expostos a radiacdo direta de seu amor, sem a protecdo do espaco, do tempo, da
matéria, n0s seriamos evaporados como a agua ao sol, ndo haveria suficiente em
noés para amar, para abandonar o eu por amor (OC VI, 3, 86).

O ato de criar sup@e a rendncia, a inspiracdo pode passar onde existe um vazio
do eu. Como na unido mistica, Deus pode estar presente se nds consentimos a
aniquilacdo do "eu": "Deus pode amar em nos o consentimento de nos retirarmos
para o deixar passar, como ele mesmo, Criador, se retira para nos deixar
ser"(OC VI-3, 86).

Miklos Veto toma o termo "décréation” como conceito de base da doutrina
espiritual da filésofa de Paris. A palavra "décréation”, como a indica, € um
neologismo de Péguy tomado por Simone com uma significagdo nova: "é o Unico
termo que pode exprimir adequadamente sua intuicdo fundamental, esta da vocacéo
autoaniquiladora dos seres humanos's?7.

Segundo esse esquema antropoldgico weiliano, é necessario distinguir o
aspecto material, fisico do ser humano, em seguida o ser humano autdbnomo dispde
do livre arbitrio e da parte incriada8?s, sobrenatural do ser humano. O Unico ato que
pertence verdadeiramente ao ser humano é o que ndo liga a seu determinismo
material (segundo os termos weilianos que ndo estdo submissos a necessidade que
gera 0 mundo material), e renunciar a sua autonomia, de aniquilar-se livremente,

esséncia de seu ser. Nessa perspectiva, um ser humano perfeito weiliano é um ser

palavra vazio, é uma palavra-chave de sua doutrina espiritual, pois 0 vazio é o lugar que a graca pode
preencher, porque ela é de esséncia fluida. A traducéo da Biblia de Jerusalém estd mais perto da
ideia de abnegacdo da pessoa divina: "Ele se esvaziou, tomando a condicéo de escravo™ (ed. Desclee
Brouwer,1975).

827 VETO, M. La métaphysique religieuse de Simone Weil, p.19. Monique Broc-Lapeyre sublinha a
importancia desse pensamento fundamental da destruicdo radical do eu e ela v&é uma semelhanca
com o misticismo renano-flamengo: "A filosofia e a mistica contemporanea de Simone Weil
encontra 0s acentos mesmos nas correntes misticas renana-flamengas encontrando uma completa
aniquilacdo de si mesmo deliberadamente, consciente” (Le gout a rien, Acte du Colloque Esthetique
des gouts et des couleurs, sous la dir. de Regine Pietra, in Recherches sur la philosophie et le
langage, n.20, 1998, p.87).

828 palavra "incriada” foi emprestada de Mestre Eckhart por Simone Weil, ele exprime a presenca
divina aqui embaixo. O desenvolvimento de tema encontra-se em Ibid., p.40.
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humano decreado, completamente absorvido pelo sobrenatural. Miklos Vet6 cita
Simone Weilpara definir o processo de décréation: "'se decréé passando o criado no
incriado"s29,

A parte incriada do ser humano é uma presenca infinitamente pequena, que
Simone compara, como vimos, ao grio de mostarda. E o ponto central da alma para
a qual convergem todos os movimentos de decreagdes. A renincia a autonomia do ser
€ um ato livre e subentende o desejo de participar do amor divino.

Miklos Vet destaca que essa parte “incriada™ do ser humano esta ligada ao
amor sobrenatural. O ser humano consente no aniquilamento do eu para tornar o ser
humano perfeito: o amor de Deus é representado no ser humano pelo "incriado”, ou
inclinando-se a liberdade, se exerce pelo amor e pelo consentimento. Todo esforco
decreador serve apenas para arrebatar esta confusdo da autonomia que o paralisa,
pois é pela autonomia que o ser humano "falta" a sua vocacao de ser a imagem de
Deus83o,

O processo da des-criacdo estd intimimamente ligado a no¢édo de atencdo, da
contemplacdo. No curso da contemplacéo nos estabelecemos uma distancia entre o
eu e 0 mundo, nés apreendemos a extensdo do eu. Esse retirar-se do ser, essa
rentncia ao desejo da possessdo do mundo é dolorosa, mas o ser humano consente
por amor: "A condicdo de toda des-criacdo é a contemplacdo da realidade exterior e
a des-criacdo mesma tem lugar quando se funda no consentimento”. Atencédo e
desejo, respectivamente, sdo as faculdades humanas que veiculam nessas duas

atitudes fundamentais"831,

8.3
O desejo insaciavel pela felicidade e prazer de todos seus "camaradas"

Para Platdo (427-374), o ser humano é virtuoso porque luta contra as paixdes;
esquiva-se aos prazeres, assim € virtuoso porque é apatico. Aristoteles (384-322)
ndo legitima o prazer em si mesmo, mas como parte da atividade virtuosa que 0
inclui. Justamente porque o prazer ndo tem um sentido moral autbnomo: "é um

incentivo a intensificar a acdo de que ele provém™s32,

829 VETO, M. La métaphysique religieuse de Simone Weil, p.40.
8301 bid., p.40.

831 |bid., p.6.

832 ARISTOTELES. Etica a Nicomaco, p.7.
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No século XIX, o que imperava podemos expressar em um dito popular:
"Primeiro o dever, depois o prazer". J& no século XX a indicacdo ética foi outra:
"proibido proibir". Desejou-se uma libertacdo que conciliasse o0 eros com a
civilizacdo. Atualmente ndo existe confronto entre prazer e viver, ele faz parte de
uma vida feliz e saudavel. Usa-se inclusive um termo popular: "tempo livre". "Ele
exprime gozo de autonomia, poder dispor de si mesmo, satisfazer os proprios
gostos, ser Util aos outros por iniciativa propria*é3s,

No ambito espiritual houve um entendimento de que recusar 0 prazer € uma

maneira de ndo admitir a prépria fragilidade.

Muitas vezes isso significa menosprezar a propria corporeidade: renegar-se como
criatura limitada. E no corpo que se experimenta sem mediacdes a dor, a doenca, a
velhice, o prazer estimulante. Um limite humano que foi amado pelo préprio Deus
na encarnacgdo do seu Filho.834

A espiritualidade crista é avessa tanto a exaltacdo quanto a negacéo do prazer.
Dietrich Bonhoeffer afirmou: "No quadro da vida natural os prazeres do corpo sao
um sinal da alegria eterna que Deus prometeu aos homens'835,

O cristianismo foi tomado por certo ascetimo que ofuscou a alegria de viver e
que ensinou a projetar todas as satisfacdes, gozos, prazeres e gratificaches para a
outra vida. Isso fez com que o cristianismo se apresentasse como "estresse ascético”,

em muitas épocas.

Por causa da anamatizagdo do prazer, o cristianismo tornou a religido dos "rostos
tristonhos, sorumbéaticos e macambuzios". Uma religido que ndo consegue mais
facinar as pessoas do mundo de hoje, as quais estdo cada vez mais conscientes do
valor do prazer e de uma vida prazerosa e gozosa.836

Nas Sagradas Escrituras®’ ndo tém um manual ascético sobre o prazer.

Interessa apenas como o ser humano aspira ao prazer e em multiplas modalidades,

833ANCILLI, E; PONTIFICIO INSTITUTO DE ESPIRITUALIDADE TERESIANUM (Orgs.).
Dicionario de espiritualidade, v.2, p.1012; LACOSTE, J-Y. Dicionario critico de teologia, p.2033.

834 ANCILLI, E; PONTIFICIO INSTITUTO DE ESPIRITUALIDADE TERESIANUM (Orgs.).
Dicionario de espiritualidade, v.2, p.1012; PRAZER. In: LACOSTE, J-Y. Dicionario critico de
teologia. Séo Paulo: Loyola/Paulinas, 2004. p.2033.

835 BONHOEFFER, D. Etica, p.75.

836 para saber mais sobre o tema: Teologia do Prazer: JESUS, A. M. G.; OLIVEIRA, J. L. M.
Teologia do prazer, p.180.

837Para saber mais sobre o tema: JESUS, A. M. G.; OLIVEIRA, J. L. M. Teologia do prazer, p.81 ss.
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em formas variaveis, com incansével insisténcia. Ela sugere que a amabilidade de
Deus orienta a humanidade para a alegria, o bem estar, o prazer. A redencao
completa esse felicidade, assim como o Espirito Santo vem comunicar a alegria.

Dentro dos prazeres divinos temos o prazer de criar e nos divertir, de perdoar.
"O prazer que se expressa no criar, no agraciar e no perdoar, é, a0 mesmo tempo, 0
prazer de dar a vida"838, Assim dar a vida esta no dpice do gozo e do prazer divinos,
pois Deus cria por amor e ndo por necessidade. Cria por puro ato de amor.

O cristianismo possui uma mistica prazerosa, mas precisa ser reconstruido
como mistica prazerosa83®. Para isso precisa, segundo Griin, apresentar-se como
uma grande energia que impulsiona a pessoa a crescer, expandir-se e ir ao encontro
dos outros como experiéncia de amor, de prazer, de paixdo como dinamismo que
envolve os amantes e nao de proibicdo. O cristianismo precisa ser fecundado pelo
prazer de viver. Este, por sua vez, precisa ser fecundado pelo cristianismo840,

O seguimento a Jesus pauta-se no relacionamento de amor entre Deus e 0s
seres humanos, pautado na realidade cotidiana. Assim o “cristianismo € a experiéncia
de Deus que conduz as pessoas a um auténtico processo de humanizacao, as coisas da
terra. Para relacionar-se com o Deus de Jesus, 0 ser humano precisa revestir-se de
profunda humanidade™841. Desse modo, percebemos o prazer como uma realidade
profundamente humana. O cristianismo é sinénimo de alegria, exultacdo e gozo
pela vitoria de Jesus sobre a morte, sobre o mal e sobre todas as injusticas (Cf. Mt
28,8;Lc 24,11; Jo 20,20). Se ndo for assim, temos um cristianimo da Sexta-feira
Santa e ndo do domingo de Pascoag42.

Na encarnacao de Jesus, o humano foi totalmente revestido do divino. Ao
aceitar entrar no mundo, abrindo mao da majestade divina e querendo viver de
forma plenamente humana (cf. Fl 2, 6-7), Jesus assumiu "um corpo™ (cf. Hb 10,5) e
excluiu toda forma de sacrificio desse corpo. Em Jesus, o corpo humano é
plenamente glorificado e vocaciondo ao prazer, a alegria e a felicidade®43. Neste ponto

do prazer e da alegria fazemos a aproximagcdo com Simone Weil. Apo0s

838 para saber mais sobre o tema: Ibid., p.99.

839 Assim nos convida: Ibid., p.191.

840 GRUN, A. Mistica e Eros, p.10-13.

841 JESUS, A. M. G.; OLIVEIRA, J. L. M. Teologia do prazer, p.191.
842 para saber mais sobre o tema: Ibid.

843 |bid., p.193.
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experimentar o cristianismo, vai vivé-lo a partir da ressurreicdo também e néo

somente da cruz:

Pois somente o prazer de viver, 0 prazer de seguir Jesus nos impele para a missdo e o
servico, especialmente para os lugares mais pobres, mais necessitados e mais
sofridos. A auséncia do espirito missionario, que deixa abandonadas tantas
comunidades cristds, revela a falta de alegria e de prazer das pessoas cristas [...]
Somente a alegria da ressurreicdo, o prazer de viver, nos mobiliza na dire¢do dos
mais necessitados e excluidos.844

Com a jovem Simone Weil, sua militdncia, amizade, preocupagdo com 0s
demais, redescobrimos essa alegria de viver o cristianismo, essa vontade de ir ao
encontro do outro, ndo negar a festa, a alegria, o prazer e sua corporalidade. N&do é a
privacao, mas sim a exaltacao da alegria.

Atualmente "constata-se que o desejo inexausto da felicidade néo consegue se
satisfazer definitivamente numa atitude de consumo. E orientado & contemplagéo do
Bem absoluto e total"845. Assim percebemos que o sentido mais profundo da vida
estd no fato que as entranhas mais profundas da alma estdo voltadas para a
incessante procura da Verdade, que escapa sempre no momento mesmo em que se
acredita té-la agarrado. Nesse continuo recomecar, na incessante procura da
felicidade esta a razdo do viver. Percebemos isso claramente na jovem francesa que
ainda na adolescéncia deseja a verdade com todo o seu coragdo. E mais tarde ela
afirma: "Se os revolucionarios ndo mentissem a si memos, saberiam que 0 Sucesso
feliz da revolucdo os tornaria infelizes, porque teriam perdido sua razéo de viver"
(AD 75). Quanto mais se sente essa profunda felicidade insatisfeita tanto mais se é
empurrado para busca-la!

Simone Weil mostra uma maneira de viver para satisfazer o insaciavel desejo
de felicidade: "N&o cabe ao ser humano procurar Deus e crer nele: ele deve
simplesmente recusar-se a amar aquelas coisas que ndo sd&o Deus. Se um ser
humano persistir nessa espera, mais cedo ou mais tarde Deus vira a ele” (IP 50). Ela
descreve como se manteve nesse vazio para dar espaco a graga de Deus. S&o Jodo

da Cruz vai no mesmo caminho que Weil. N&o é a recusa do prazer das coisas

844 1hid.
845PRAZER. In: ANCILLI, E; PONTIFICIO INSTITUTO DE ESPIRITUALIDADE TERESIANUM
(Orgs.). Dicionario de espiritualidade, v.2, p.2032.
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criadas, mas a procura "com todas as forgas de conhecer e amar a Deus e gozar
nele"s46,
Visitemos novamente, a partir dessa "mistica do prazer”, as principais

experiéncias de Simone Weil.

8.4
Experiéncias misticas principais

Citaremos brevemente as experiéncias misticas amplamente abordadas na
segunda parte de nosso estudo. A primeira a destacar é a experiéncia a partir da
recitacdo do poema LOVE, no qual nos deteremos um pouco mais.

Ela testemunha na sua carta autobiografica que durante as dores de cabeca se
concentrava na recitacdo do poema Love, que considera ser uma obra perfeita (AD
44), um trabalho modelado pela dor como tem sido durante a sua experiéncia no
dominio social, na sua vida operaria. E ela pergunta: "Por que passar pela dor faz
com que seja mais sensivel a beleza?" (CS 154). Assim observa: "A dor nos cola no
tempo, mas a aceitagdo da dor nos leva ao fim dos tempos” (AD 41). O sentimento
de alegria experimentado por esse momento de apreensao da dor € semelhante ao
sentimento do belo, da experiéncia do eterno. O equilibrio adquirido pela passagem
da dor € um momento propicio para a criacdo (AD 41).

Podemos dizer que ela transpassa através da dor com a recitacdo do poema
LOVE. No caso de Simone, a recitacdo poética deslancha, aguca, desencadeia nela
a experiéncia mistica. Em uma intensa crise de enxaqueca, recitando o poema
LOVE, como escreveu, Cristo em pessoa desceu e a tomou (AD 37-8, PSO 80).
Acreditava estar recitando-o apenas como um belo poema, mas, sem que o
soubesse, essa recitacdo possuia a virtude de uma prece, afirmou. Percebemos uma
mistica corpdrea, pois a experiéncia mistica sempre passa pelo corpo, pois somos
corpo. Ela experimenta Deus pela sua dor e pelo seu sofrimento; mas além da dor e
do sofrimento transforma-o a partir de sua recitacdo, na alegria de ser tomada pelo
Cristo. Afirmamos aqui uma via apofética, de permanéncia no vazio, na dor e no
amor, erotica e pascal, porque fez a passagem da dor para alegria.

Em seguida podemos citar a recitacdo do Pai Nosso. Nessa recitacdo diéria na

vinha, afirmou que o Cristo esteve presente em pessoa, porém com uma presenca

846 SAO JOAO DA CRUZ. Obras completas, p.147.
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infinitamente mais real, mais pungente, mais clara e mais plena de amor do que
naquela primeira vez em que a tomou (AD 42). Para falar dessa experiéncia, utiliza a
linguagem do amor. Temos sinais de uma mistica catafatica e eroticas4’.
Recordamos ainda o texto que escreve em Nova York (CS 205). Nesse texto
oferece seu corpo como comida e bebida para saciar a fome dos necessitados. E a
vivéncia eucaristica que culmina no primeiro texto que desenvolveu, de maneira
especulativa, em 1936 sobre o Dogma da Presenca real, e que agora se realizava em
suas entranhas. A partilha total de sua vida. Por isso arriscamos falar aqui de
vestigios de uma mistica apostolicag8. Dar-se para 0 outro € amar o outro. Aqui esta

um trecho do texto do Dogma da presenca real que escreveu ainda em 1926:

"Eu sou o pao da vida" (Jo 6,34), diz o Cristo. Esta palavra ja é bela; mas o
catolicismo tirou daqui alguma coisa mais que uma bela palavra. Ele quis que o
Cristo seja comido por cada fiel, ndo simbolicamente, mas realmente. O pdo84° da
comunhdo €é o corpo mesmo do Cristo, ndo o simbolo do Cristo. Aqui, a razdo do
crente esta reduzida ao siléncio; e o incrédulo encontra 0 dogma da Comunhdéo digno
no maximo aos mais selvagens da Australia.

O que ndo tem considerado suficientemente a condi¢do humana. A alma esta ligada
ao corpo e, pelo corpo, a todo universo. Quando ela contempla o céu estrelado, ndo
ha& um astro, cuja presenca nao aja sobre ela; ndo ha um Gnico movimento que ela
imprima ao corpo que ndo modifique o curso das estrelas. [...] A alma esta assim
unida a todo universo por intermédio de um corpo determinado. E ndo pode ser de
outra maneira. Pois o universo sendo indefinido ndo pode existir concentrado por
assim dizer em um objeto finito. Tudo o que vejo, esta parede, estes livros, estes
papeis, é finito no espaco, e infinito sendo que a existéncia de todos estes objetos
finitos supde a existéncia de um universo infinito; ou, para melhor dizer, indefinido. [...]
A alma ndo pode comunicar-se com o universo tal qual; ela pode apenas
comunicar-se com um objeto finito, que esta no universo, que é uma paisagem vista
de um ponto determinado®?0. Mas a natureza deste objeto finito, que é o corpo, ndo é
indiferente. O corpo humano Unicamente, dentre 0s objetos existentes, tem o poder
de afectar uma alma (OC I, 92-3).

847 para saber mais sobre a oragdo do Pai Nosso, consultar: BINGEMER, M. C. La priére du Pater et
I'expérience trinitaire de Simone Weil.

848 Sobre a mistica, consultar o livro de Mistica en los limites (Maria Clara Bingemer).

849 Deus ndo pode estar presente aqui embaixo se n&o no secreto [...] Mesmo a presenca humana e
carnal do Cristo seria outra coisa que a pureza perfeita [...] portanto disse: "1l vous est avantageux
que je m'en aille”. E portanto, verdadeiramente mais completamente presente em um pedaco de pdo
consagrado. Sua presenca € mais completa, portanto, que mais sagrada. (AD 183-184). "Nisto reside
a maravilha da eucaristia" (AD 195).

850 Assim, a ontologia do secreto conduz a kenosis divina, que da o sentido da encarnacio do
cristianismo P.Boutang viu aqui o coracdo do pensamento weilienne: “existem duas coisas
impossiveis [...] o contato com a criatura pensante com o pensamento divino, e o contato do
pensamento divino com a criatura de um ponto de vista particular”. (BOUTANG, P. L'Ontologie du
secret, p.251). E. Gabellieri afirma que a falta da encarnacdo do cristianismo significa, portanto,
sempre uma falta de enraizamento mistico, que poderia irradiar ndo a partir do sobrenatural, mas de
sua propria poténcia social, que poderia ser que seu centro ndo fosse mais secreto mais visivel.
(GABELLIERI, E. Etre et Don: Simone Weil et la philosophie, p.348).
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E um de seus Gltimos escritos que ndo foi recitacdo, mas foi um poema/
oragdo escrito por ela, o Prologo®s!. Esse didlogo travado entre Deus e a critura é o
sinal da espera constante de Simone Weil por Deus. E que se um dia ela o encontrou,
ela assim o afirmou, e foi também nesse sétdo, ele a "jogou™ escada abaixo. Mas em
todo esse movimento em que corpo e alma se dobram diante deste misterioso
visitante, Simone experimentou o0 p&o e o vinho, e entendeu que as necessidades do
ser humano sdo também espirituais. Aqui nessa expressdo mistica encontramos
sinais da mistica apostolica, catafatica e erotica.

Como afirmar qual é realmente a mistica de Simone Weil? N&o pretendemos
fechar nossa reflexdo em uma mistica unicamente até porque, como percebemos,
ela caminha facilmente por vérias vias misticas. Entretanto, podemos dizer que
como todos o0s misticos cristdos a mistica dessa jovem filosofa e tedloga francesa
esta enraizada no amor. Portanto, o amor é seu agente formal da unido mistica e das
operagOes misticas. Ha que se considerar Simone como especulativa, pois assim
iniciou, considerando Deus por meio das ideias mais abstratas do Ser e do Bem#52,
Até porque sofreu influéncias de mestre Eckhart (OC VI-1, 13). Sobre uma mistica
afetiva, ha elementos para compreender como o aspecto personalista da relacdo de
Deus com 0 amor que pretende ser o Deus da alianga. Deus como o esposo da alma, do
sim nupcial, da noite escura83, pontos que apresentamos anteriormentess4,

Carrega elementos de uma mistica contemplativa. Ndo que ela mesma tenha
sido contemplativa, mas é uma contemplacdo que "deixa para tras todo pensamento e

imagem, toda representacdo e sentimento e, para além do pensar e do sentir,

851 Simone Weil é mais poeta na expressao de seus escritos que na sua poesia propriamente falando.
Alguns poemas de Simone tém o valor Gnico de nos fazer sentir a experiéncia mistica indizivel. Os
poemas exercem o papel de mediador, apos a experiéncia mistica, a poeta tenta transmitir este vazio
por meio das palavras. Em Simone Weil nds constatamos uma relagdo especial da poesia e da
experiéncia mistica. Mais. Uma relacéo intensa, em que ela consegue superar, em alguns momentos
a dor, seja fisica ou moral, por meio da poesia. Ela se torna uma com a poesia. Acontece uma
unidade ontologica na dualidade existencial.

852Cjtamos alguns Misticos dessa linha: Gregorio de Nissa, Dionisio Areopagita, M. Eckhardt.
(BERNARD,C. A. Introducéo a teologia espiritual, p.135-137).

853para Gabellieri, o que mostra melhor a passagem e a ligagao da uni&o mistica a noite escura pode ser o
paralelo, a0 mesmo tempo que o contraste existente entre o texto do poema Love e este do Prdlogo
escrito trés ou quatro anos depois (GABELLIERI, E. Etre et Don: Simone Weil et la philosophie,
p.142; WEIL, S. OC VI, 369-370, C 11l 291 — articulacdo entre as duas vers@es do texto. Primeiro,
testemunho no fim dos Cahiers de Marseille. Segundo, no inicio dos Cahiers da América — OC VI-3,
421, 445-447, CS 9-10. Confirma a funcdo simbélica. Sobre este tema, cf. N. Marager, S Weil ou a
Voyage immobile, CSW sep. 1994, p.282s. sobre as buscas possiveis da aspiracdo outras que Love:
0 Espelho das almas simples de M. Porette, se abrem também para um Prélogo mistico (Weil cita a
obraem CS 162), p.283, n. 22, o Dialogo de Caterine de Siena (CS ou CSW).

854 Citamos alguns Misticos dessa linha: S&o Bernardo, Santa Tereza D'Avila, Sdo Jodo da Cruz,
Maria da Encarnacéo...
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unir-secom Deus. Este unir-se é esquecer-se a Si mesmo e, a0 mesmo tempo, a mais
alta consciéncia de si"85, Maria Clara Bingemer descreve a mistica de Simone
Weil, relacionando a Francisco de Assis, com a mistica da pobreza®6. Quanto a
mistica da Cruzs857, foi o grande foco de Simone. Dizia invejar a cruz de Cristo por
desejar muito participar de seu mistério Pascal, visto que, para ela, a dimensdo da
encarnagdo ilumina a dimenséo da ressurreicdo ou vice-versa. Em sua vida seria
injusto ainda ndo afirmar uma mistica apostoldlica88 e proféticad®. Ela acreditou
em uma configuracéo ao corpo de Cristo, sempre voltada para uma participacao da
acao de Deus no mundo, tendo Cristo como mediador, a partir do momento em que
fez a experiéncia do cristianismo. Seus estudos deram voz ainda a estudos sobre
dialogos inter-religiosos. Segundo Maria Clara Bingemer, dez anos antes dos
padres operarios realizaram seu éxodo no subterraneo das fabricas modernas para
anunciar o evangelho, trinta anos antes que, na América Latina, a teologia da
Libertagéo proclamasse que o encontro profundo com Deus deveria dar-se no rosto
do pobre, Simone teria ja antecipado essas intuicGes. Entretanto, ndo foram
somente intuicdes. Ela partiu para aces concretasseo.

Assim sem enquadrar Simone em uma Unica mistica, apenas apontamos um
caminho mais "marcado", talvez o que ela mais trilhou, de uma mistica vivida pelo
amor, na intensidade do corpo que ama e do corpo que sofre, pelos olhos abertos e
pelas méos operantes. A mistica que é sussurrada na “camara nupcial” foi
anunciada na “praca publica”. Por isso arriscamos descrever, sem nenhuma
pretensdo de unificar a experiéncia dessa grande filosofa, sua mistica como a
mistica erotica apostolica da configuracao ao corpo de Cristo.

Nessa mistica de configuragdo ao Cristo, Simone recorda que devemos
agradecer a Deus por nossa fragilidade, pois ela nos faz lembrar que por nossa
fraqueza mais intima transporta o ser para o seu centro mesmo (OC IV-1, 361). E é

essa fragilidade que torna possivel, eventualmente, a operacdo que nos mantera no

855 GRUN, A. Mistica e Eros, p.20.

856 BINGEMER, M. C. Passion pour Dieu et pour le monde: Frangois d'Assise et Jean de la Croix.
857 E. Gabellieri no texto De I'nymne aux Philippiens au Cantique a Frére Soleil. Simone Weil entre
Paul et Francois, escreve sobre a mistica de SW como a mistica da cruz. Catarine de Siena tem as
duas coisas, mistica do sentido e mistica da cruz! Falar sobre a diferenga entre a mistica latina
italiana (é mistica mais forte da negacdo — o estigma ndo é importante, 0 amor natural é mais
importante, o essencial do que é visivel) espanhola (ha dualidades, mas é a mistica do sentido, do
sentimento).

858 Citamos alguns Misticos dessa linha: Santo Inacio, Madre Tereza, Maria da Encarnag&o.
859para saber mais sobre as diferentes misticas: MONDONI, D. Teologia da espiritualidade crista.

860 BINGEMER, M. C. Passion pour Dieu et pour le monde: Frangois d'Assise et Jean de la Croix.


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1011820/CA


PUC-RIo - Certificagdo Digital N° 1011820/CA

268

centro mesmo da Cruz: "n6s podemos pensar esta fragilidade, com amor e
reconhecimento, a ocasido de ndo importar qual sofrimento grande ou pequeno”

(OC IV-1, 361), mas o siléncio € necessario.
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8.5
Experiéncia espiritual do siléncio

Gabellieri afirma que a obra "Metafisica religiosa" de Simone Weil, de
Miklos Vetd, tem por objetivo mostrar diretamente as " conexdes organicas desta

filosofia, buscando mostrar como se articulam nela racionalidade e experiéncia

espiritual”. Gabellieri examina entéo a evolugéo espiritual861 de Simone Weil no
seu contexto biografico, e constata uma continuidade entre a experiéncia estética e
a experiéncia mistica: "a experiéncia da beleza, que culmina em 1937, abre ja o que
Simone Weil chamarad de sobrenatural"862, A escritura no verso acompanha a
experiéncia mistica, a correcdo de seus poemas mantém uma ocupac¢do continua até
sua morte prematura. Em sua carta que data da Guerra, Simone Weil faz referéncia
a um vazio do tempo suspenso: "Neste momento, a incerteza mesmo em que se
vive, como que fez parar o tempo que faz aproveitar os dias com mais plenitude'ses,
Ela acrescenta, "cultivar legumes e fazer versos [...] E o melhor, guardando-se do
puro 6dio, do desespero e de todos os distirbios de sentimentos''8é4,

A ocupacao estética e poética se intensifica, e ela escreve quatro poemas, e se
deixa levar pelo tempo que vem: "O que se sente que se deve fazer poema ou
colheita, é necessario fazer, isso é tudo"s65. Antes de deixar Marseille, ela ndo
compde mais versos8®s. Florence de Lussy escreve sobre esse periodo de metade de
fevereiro de 1942 que abre um novo ciclo no pensamento weiliano. O Cahier VI
que termina representa um ponto culminate na sequéncia dos Cahiers: "Simone
Weil tem alguma sorte — é necessario ousar na imagem — ela atravessou a porta do
Transcendente” ((£11-29; OC VI-3, 11).

861Gabellieri afirma que a obra a Metafisica religiosa de Simone Weil, de Miklos Vetd, tem por
objetivo mostrar diretamente as " conexdes organicas desta filosofia, buscando mostrar como se
articulam nela racionalidade e experiéncia espiritual”. (GABELLIERI, E. Etre et Don: Simone Weil
et la philosophie, p.7).

862|pid., p.252.

863WEIL, S. Quatre lettres a Huguette Baur. In: £197.

864 1bid., p.197.

865 Estratos da carta escrita durante a colheita, em outubro de 1941. (PETREMENT, S. La vie de
Simone Weil, v.2, p.373).

866 Muitas razdes explicam a parada da composicdo poética, de uma parte biografica, a partida
iminente de Marseille coloca fim a um periodo de relativa estabilidade, de outra parte a evolucéo
espiritual engaja no inicio de uma nova etapa que é doravante uma vida completamente silenciosa.
Ela ndo falara mais de sua experiéncia mistica, ela ndo fara mais versos e sua pega de teatro fica
inacabada certamente contra a sua vontade. Em contraponto ela fara corre¢Ges importantes sobre 0s
mesmos poemas, encontrados os versos finais.
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Assim a morte como ruptura entre o corpo e a alma é a ruptura do equilibrio
por exceléncia entre o lugar de abertura para o sobrenatural, na direcdo da
inspiracdo. Sao Jodo da Cruz8¢7 atribui grande importancia a no¢éo de prontiddo ao
evento mistico. Ele descreve os beneficios da noite espiritual: "Favorecida pela
noite da contemplacdo que ela foi encontrada e apreendida prontamente e certamente
chegou ao fim desejado™8, Chegou aoevento mistico subitamente e prontamente.
O desejo que animou a espera da unido se esgota, a unido que ocorreu nessa espera
do vazio ndo pode ser apenas uma surpresa. Provavelmente esse itinerario Simone
percorreu nesse tempo de sua saida de Marseille em 1942.

Simone descreve mais pormenorizada o progresso do siléncio na alma. O
primeiro contato com o siléncio € momentéaneo, é simbolizado pela imagem do
grdo. Este gréo é também "invisivel" escondido pela alma mesma.

O primeiro siléncio, distante apenas de um momento, que se produz atraves
de toda a alma em favor do amor sobrenatural, é a semente langada pelo Semeador,
é a semente de mostarda quase invisivel que se tornard, um dia, a arvore da Cruz
(LR 65).

Simone Weil sinaliza ainda que ha verdades que ndo sdo acessiveis a inteligéncia
sem passar pelo siléncio. Apos o primeiro siléncio acidental, a inteligéncia se
coloca livremente a disposicdo do amor: "Eu creio que estes siléncios constituem
para ela uma educacao que ndo pode ter nenhum outro equivalente e lhe permitem
saber as verdades que de outro modo ficariam sempre escondidos” LR 65).
Podemos relacionar aqui também o que ela chama de atencdo, cujo conceito
explicitamos no Capitulo anterior.

Essas verdades revelam a questdo dos mistérios da fé; eles sao ininteligiveis e,
portanto, a experiéncia do sobrenatural torna mais justo o trabalho da inteligéncia:
"guando a inteligéncia, tendo feito siléncio para deixar o amor invadir toda alma,
comega novamente a se excercer, ela se encontra contendo mais luz do que antes,

mais capacidade de conseguir 0s objetos, as verdades lhe sdo préprias" (LR 65).

867 S&o0 Jodo da Cruz escreveu apenas nove poemas (Considerado aqui as obras estritamente
poéticas de S&o Jodo da Cruz), Simone Weil fez 0 mesmo. Essas obras weilianas sdo todas obras
autdnomas, mas tém um interesse na sua conexao e na reflexao mistica. SW admira em Séo Jodo da
Cruz o método cientifico que € raro nos estudos espirituais: O grau supremo e perfeito da
contemplagdo mistica é coisa infinitamente mais misteriosa ainda, e, portanto, Sdo Jodo da Cruz
escreveu sobre a maneira de conseguir nos tratados que, pela precisdo cientifica, superando de longe
tudo o que escreveram o0s psicologos ou pedagogos de nossa época (WEIL, S. L'Enracinement:
prélude a une déclaration des devoirs envers I'étre humain, p.238).

868 SAO JOAO DA CRUZ. Noite escura, p.215.
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A inteligéncia, nessa concepcao, € a faculdade mais preciosa apds o amor. Ela
permite ter um contato com o sobrenatural sem o conter, portanto ela encontra um
alimento. Como o0 jogo do balanco apdés um momento de equilibrio, assim o
sobrenatural atua trabalho de inteligéncia. O siléncio constitui uma educacéo
incontornavel em seu aperfeicoamento. A experiéncia do siléncio se faz pela
experiéncia da dor e da beleza, pois nesses dois casos se silencia.

Em Londres a filsofa volta a falar sobre o siléncio. Afirma que foi este que
salvou os irméos da menina no conto dos irméos Grim. O justo Isaias silencia diante
da injaria, do maltrato, assim como Cristo. Esse siléncio do Cristo, golpeado e
esbofeteado, é o duplo siléncio da verdade e do malheur neste mundo (CS 312).
"Uma espécie de convencdo divina, um pacto de Deus consigo mesmo, condena
neste mundo a verdade ao siléncio” (CS 312).

Assim este foi um processo importante na vida de Simone pouco explorado,
eu diria. E apds o tempo do siléncio a entrega do "corpo em comida e bebida" fica
cada vez mais proximo de realizar-se. A sua identificacdo com o Cristo foi

acontecendo. E entregando-se em corpo e espirito cada vez mais!

8.6
Corpo carnal e espiritual: entrega do corpo e entrega do espirito

No escrito de Simone Weil, "La Source grecque"s®, ela traduz as paginas de
Gorgias de Platdo em que a mistica grega define a Morte como "a separacao de duas
coisas, a alma e o corpo™870. A alma separada do corpo é colocada nua de todas as
aparéncias. O apego aos objetos como razdo da vida do corpo é aniquilado, a
ruptura com o mundo € total. Tudo o que anima o corpo, todos 0s movimentos, 0
trabalho da imaginacdo, sdo reduzidos ao siléncio, e é nesse intervalo que a
realidade, a verdade aparece: "A verdade se manifesta apenas na nudez, e a nudez é
a morte, quer dizer, a ruptura de todos os apegos que constituem para cada ser
humano a razdo de viver" (SG 85). A jovem filosofa comeca aqui as paginas de

Gorgias segundo as quais "todas as coisas na alma tornam-se aparentes quando ela

869WEIL, S.La Source grecque. Simone Weil (1909-1943). Philosophe frangaise. Sur la Science.
Escritos publicados entre 1932 e 1942. Collection: Espoir. Edition numérique réalisée le 3 mai 2007
a Chicoutimi, Ville de Saguenay, province de Québec, Canada.

870 1hid., p.84.
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estd nua e despojada do corpo” (SG 84). Ela constata que a imagem da ideia da
nudez ligada a essa da morte provem certamente de uma antiga tradi¢&o8":.

Afirmamos entdo que essa ideia da morte pode ser provocada pelo malheur,
uma morte para o eu que em seu détachement se décréé para se récreer em Deus.
Seria nessa ruptura que o ser humano se esvazia de tudo o que é dele, inspirado no
décréer divino e se abre para a graca divina, deixando-se preencher por Ele.

Esse corpo que "morre", que décrée, estd em um momento de fragilidade,
fraqueza e vulnerabilidade. Nesse momento de extrema fragilidade, como vimos,
ele continua amando e permanece no amor. Assim ele serd um corpo fragil, mas que
serd habitado e guiado pela forga do Espirito.

Nesse sentido, Xavier Lacroix afirma que "espiritual” ndo designa uma
substancia ou uma categoria de entes, mas um dinamismo. Podemos incluir
também o corpo e as necessidades de meu proximo como necessidades espirituais
para mimé72, Mudando de orientacdo ou de sentido, o corpo muda, de certa maneira,
seu modo de ser873. Torna-se espiritual entrando no dinamismo do dom proprio da
vida espiritual. A entrada na vida espiritual, que é entrada no dinamismo do dom, é
acesso a uma nova maneira de viver o corpo. Se, conforme a expressao de Lévinas,
"o dar € o movimento original da vida espiritual"84, ndo somos levados a
reconhecer que é pelo corpo que o dar é possivel? E assim que compreendemos a
vida espiritual como maneira de viver seu corpo.

Tornar-se espiritual é viver seu corpo como dado e feito para o dom. E
também aceitar ser sensivel, oferecido, entregue, vulneravel. Tornar-se fraco para o
outro. Todos esses termos tém em comum o fato de serem sugeridos pela palavra
carnal. Quando o coragédo de pedra se torna coragdo de carne, 0 sujeito torna-se
terno, de duro que era. Descobrindo a fraqueza do outro, deixa de esconder sua prépria
fraqueza. Na ternura, duas fraquezas se reconhecem e confessam uma a outra. Dois
seres se conhecem como encarnados, isto €, vulneraveis, proximos, oferecidos.
"Longe de ser desencarnagdo, a espiritualidade é encarnacdo"8’s. E afirma que o

intelecto seria mais desencarnacao que a carne, pois esta é fragil e se abre ao outro,

871A opinido de Huguette Bouchardeau suspeita que ha referéncia para esta ideia weiliana na
tradicdo pitagdrica. (BOUCHARDEAU, H. Simone Weil, p.305).

872 salomon Malka citado por LEVINAS, Dialogo, p.52.

873LACROIX, X. Le corps de chair: les dimensions éthique, esthétique et spirituelle de I'amour, p.271.
874 LEVINAS, E. Textes messianiques. In: Difficile liberté, p.87.

875 ACROIX, X. Le corps de chair: les dimensions éthique, esthétique et spirituelle de I'amour, p.196.
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enquanto o intelecto nos leva a abstracdo. Assim, o desejo é mais orientado para o
outro que o intelecto.

O corpo é habitado pelo Espirito e foi confiado ao ser humano e a sua
responsabilidade. Nosso corpo é lugar da relacdo com Deus na medida em que
realiza, na relagdo com o outro, o vinculo do amor e da alianga. Simone Weil
realizou essa alianca. Nesse sentido, ndo h& motivos para a dissociagdo entre
mistica e ética. A mistica é a fonte de sentido, em face do absoluto e a ética é o
campo onde a responsabilidade da liberdade se desenvolve no relativo e no
contingente876, VVemos também a relacdo entre mistica e préaxis, uma vez que a
préxis é a vida atuando em favor do outro, assumindo a responsabilidade na
liberdade concretamente.

Na perspectiva cristd, o ser humano revela-se sobremaneira "carnal” como
vulnerabilidade. A carne e o espirito sdo indissociaveis. Sendo assim, no corpo
torna-se possivel a relacdo com o outro; e na carne, expressdo da finitude, acontece a
encarnacao no mundo. Essa percepcdo vem confirmada pela Sagrada Escritura para
a qual o corpo assume o carater ontoldgico, gracas ao fato de que: o "Verbo se fez
carne” (Jo 1,14).

Assim, viver segundo o Espirito é viver segundo a vontade e a graca de Deus
e, para a fil6sofa e te6loga Simone Weil, viver como corpo carnal e corpo espiritual

foi doar-se integralmente ao outro dando-se em seu corpo como comida e bebida.

876 |bid., p.238.
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8.7
Doar-se é deixar marcas na carne

Simone se solidariza com aquele que sofre porque, além de tudo, também
sofre as dores em sua carne fragil. Suas dores sdo intensas. E sofre também porque
0 outro sofre. A transposicdo da dor acontece no momento em que sai de si € vai ao
encontro do outro, no momento da recitacdo do poema Love. Faz a experiéncia
mistica de encontro com Deus em meio a dor e a alegria. A dor fisica é a mesma que
se esgota no corpo, a dor fisica e moral que a oprime e a faz sentir-se inatil por ndo
conseguir produzir, faz o operario sentir-se inGtil por ndo ter voz, nem vez, nem
seguranca alguma.

Para falar de beleza, pobreza e poesia®’’ na vida de Simone, é necessario
recordar Francisco de Assis®’8. Simone foi tomada pela vida e pela obra de S&o
Francisco de Assis: "Nao somente seu poema € a poesia perfeita, mas toda sua vida
foi a poesia perfeita em acdo" (AD 149). Afirma Weil que a vagabundagem, a
pobreza evocada em S&o Francisco87® conduz sua prépria vida, na Italia e sobre as

rotas da guerra. Em 1942 Simone declara ao P. Perrin:

Quanto ao espirito de pobreza, ndo me lembro de nenhum momento em que nao
tenha estado em mim, na medida, infelizmente pequena, em que era compativel com
a minha imperfeicdo. Enamorei-me de S&o Francisco, logo que tive

877Florence de Lussy destaca a unidade da obra weiliana referente a poesia: "Viver na poesia,
meditar sobre a esséncia do poético, escrever poemas, estes sdo os trés componentes da triptica
poesia. (LUSSY, F. « Aimer le monde, lieu d'exil » Introduction aux lettres de Simone Weil
adressées & Antonio, p.10-13, Poésie, n.50, 1993).

878 André Devaux foi o primeiro a escrever sobre a relagio entre SW e Francisco de Assis.
Apresentou uma comunicacdo em um Colloque de 1986, e foi publicada em dois nimeros dos
Cahiers Simone Weil en 1987 sous le titre « Simone Weil et Francois d'Assise. In: CSW. Simone
Wiel écrivain (1) Tome X, n.4, décembre 1987.

879 para saber mais sobre a influéncia de Francisco de Assis e S30 Jodo da Cruz sobre Simone Weil
consultar Les Cahiers de I'Herne. Simone Weil. Paris: L'Herne, 2014. In: Passion pour Dieu et pour
le monde: Francois d'Assise et Jean de la Croix. Maria Clara Bingemer, p.335-340. E também REB.
Revista Eclesiastica Brasileira. No. 297, jan/mar 2015. Francisco de Assis e Simone Weil:
humanismo cristdo e mistica da pobreza, p.105-130.
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conhecimento dele. Acreditei sempre e esperei que a sorte me pusesse um dia, pela
forca, neste estado de vagabundagem e de mendicéncia no qual ele havia entrado
livremente. N&o pensava chegar na idade gque tenho, sem haver passado, ao menos,
por este estado (AD 34).

Esse texto mostra a marca de S&o Francisco na vida de Simone. Tanto em
relacdo a pobreza quanto em relagdo ao belo. Assim, o caminho espiritual iniciado se
faz por uma busca continua do belo: Fazer da vida mesma a suprema poesia. Para
isto também €é necessaria uma técnica, como para a pintura ou a musica (OC VI, 1,
424)880, Normalmente essas reflexdes estéticas sdo acompanhadas de reflexdes
espirituais. E a unidade que a deslumbra em S&o Francisco de Assis e que ela
procura em sua propria vida. Sua amiga Albertine Thevenons8! testemunha: "ela foi
mais poeta na vida que nas suas obras”. Em um de seus ultimos escritos,
"Connaisance Surnaturelle” Simone afirma que "o belo consiste em uma disposi¢ao
providencial para que a verdade e a justica, todavia ndo reconhecidas, pecam
em siléncio nossa atencdo. A beleza é verdadeiramente, como disse Platdo,
uma encarnacdo de Deus. A beleza do mundo néo € distinta da realidade do mundo™
(CS 312).

No Amor ela vé o modelo na vagabundagem de S&o Francisco como na
escolha de seus conventos e oratorios, e que ela encontrou no sentido de liberdade e
independéncia do povo italiano que ela compartilha espontaneamente. Esse amor da
beleza do mundo, o que viu em R. Luxemburg, amante também do mundo
Mediterraneo, ¢, paradoxalmente, tanto enraizamento como détachement. E este
sentimento do ser, por uma mediacao singular em contato com o universalse2,

Simone Weil, segundo Florence de Lussy, "realizou em sua carne esta
fusdo/absor¢do de uma primeira criagdo em um segundo que € fulminante, selando
um destino que a condena a uma morte precoce™ (OC VI, 4, 35). Ela foi atingida
pelo amor de Deus e em sua total liberdade disse seu sim. "Viveu sob o sinal da
intensidade e da liberdade a custa de uma vida corporal que tende a simples

continuacdo de seu regime. Foi destes seres que o apostolo Paulo chama

880 Anotagdes em um caderno de rascunhos utilizado provavelmente no curso em Bourges en 1935
(E 238).

881 THEVENON, A. « Avant-propos ». In: WEIL, S. La condition ouvriére. Paris: Editions
Gallimard, 1951. p.11.

882GABELLIERI, E. Etre et Don: Simone Weil et la philosophie, p.234.
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'Pneumaticos', ou 'espirituais’, por oposicao aos seres 'hilicos', ou ‘carnais™ (Cf. 1
Co 3, 14-15; 15, 44-46) (OC VI, 4, 35).

Nas ultimas semanas antes de sua morte, Simone Weil, longe de sua terra
natal, leu o Espelho das almas simples e aniquiladas(mirror des ames simples et
anéanties), tratado de uma espiritualidade mistica que escapa a toda referéncia
doutrinal, a toda regra, rito, moral ou dogma. Essa leitura une o seu destino,
infinitamente mais cruel além de tudo, ao de uma Marguerite Porete (1250-1310).
Os extratos que ela anota em seu Cahiers (K 18, mss.71-72) — da versdo inglesa,
Unica acessivel a época — encontrou um eco imediato na sua alma (é a questdo do
ferro derretido pelo fogo do Amor, do aniquilamento da vontade...). Nada
surpreendente nisto: "as duas incompreendidas e solitarias foram confinadas as
margens” (OC VI, 4, 35); as duas, adeptas da liberdade espiritual e consumidas no
fogo do amor (que foi também esta da fogueira inquisitorial por Marguerite Porete,
esta que Simone Weil ignoraria), "experimentam uma experiéncia radical de Deus
verdadeiro, sem intermediario nem tutela” (OC VI, 4, 36).

Em Simone Weil, a ideia de perfeicdo coincide com a obediéncia a partir do
sagrado de sua alma, nos dominios artisticos ou moral: os atos procedem de nés
quando estamos em tal ou tal estado, sem que nds tenhamos uma intencdo de
realizacdo. Isso porque o mundo procede de Deus (OC VI, 2, 421). O Estado
inspirado estaria frequentemente ligado ao sofrimento fisico. Nela, as dores de
cabeca sdo: "Trabalho. Parente entre a dor e a beleza, inclinacdo poética apos o
ponto culminante de minhas crises de enxaqueca™ (OC VI, 2, 443).A dor aniquila o
eu, o homem torna-se matéria obediente a inspiracdo. Simone descreve 0
sofrimento dos escravos negros que pelo fato de serem mal tratados pela primeira
vez em sua vida, ndo encontram resposta e sentem-se feitos para os maus tratos. Ela
distingue uma segunda vez quando esta no sofrimento que faz perder o sentido do
tempo ou se tornar matéria. A jovem francesa faz essa relacdo do sofrimento e da
dor vivida pelo escravo exatamente com o que sente com suas dores de cabega: "Em
minhas crises de enxaqueca, eu estaria no primeiro estado quando a crise sobe, no
segundo a partir do [ms 52] instante onde ela estaria bastante proxima do ponto
culminante. Isto se produz regularmente, cada vez" (OC VI, 2, 204).

A intensidade da dor seria tal que ela impediria nela toda atividade intelectual:
"desde 1938 ate a primavera de 1940, minha existéncia foi como anulada pela dor

fisica; os poucos momentos de trégua relativa que eu poderia ter neste periodo nao
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foram consagradas — excecdo feita para dois ou trés artigos mencionados mais tarde
—sendo as alegrias da arte e a composicao literaria e poética'ses.

Simone Weil 884 | considerada por muitos uma profetisa da "nova
espiritualidade™®85, faz uma experiéncia praxis mistico-etica em seu préprio corpo.
Rompe com a dualidade existencial para entregar-se em sua carne e em seu espirito
a0 outro e ao totalmente Outro.

Assim, a partir dela e de sua obra, podemos afirmar que: "As raizes da
espiritualidade contemporanea encontram-se em uma énfase na experiéncia
humana. Em toda a sua variedade e dor, nossa experiéncia humana comum
transforma-se no contexto imediato para a auto-revelagéo de Deus"88s,

Esse pensamento contribui para resgatarmos uma sociedade em que o
individuo se torne menos individualista; uma sociedade de relacionalidade que
contribui para uma espiritualidade que rompe com o individualismo.

Uma espiritualidade desengajada do mundo, ndo encarnada, fracassara em
refletir o compromisso de Deus com o0 mundo e com Jesus Cristo®7. Olhar para a
encarnacdo nos mostra como Deus se relaciona com o mundo e como nds, que
somos ou pertencemos ao mundo, respondemos a isso. A autorrevelacdo de Deus
fazcom que a espiritualidade atribua uma importancia fundamental a histéria humana.

Assim caminhamos para nossa Ultima parada, nosso terceiro capitulo, com o

olhar mais fixo na ética de Simone Weil, ética de configuracao ao corpo de Cristo.

883 OC, VI-1, 402. Ce fragment se trouve dans le Petit carnet noir, que Simone Weil utilisa a
Marseille entre autre pour les esquisses des poemes Les Astres et La Mer.

884 Cremos poder legitimamente dar a Simone Weil o qualificativo de te6loga, da maneira como
este qualificativo € entendido no cristianismo. Uma vez que tedlogo é aquele ou aquela que reflete
ordinariamente sobre a propria fé, acreditamos que poucas pessoas merecem de maneira tdo plena
esta denominacdo quanto ela. (BINGEMER, M. C. L. Deus inocente e a mortalidade humana: cruz e
salvacdo em Simone Weil, p.114).

885 Emmanuel Gabellieri afirma que Simone Weil foi uma precursora, ou mesmo, uma profetisa,
que clama sobre dois temas que vieram a tona muito tempo depois de sua morte. A relacdo entre o
cristianismo e as outras religides — intuigdes da presenca secreta do verbo na histéria. E a
universalidade da encarnacdo. Desenvolveu uma espiritualidade do trabalho, afirmou que o
totalitarismo esta na origem do materialismo brutal. (GABELLIERI, E. La pensée de Simone Weil,
une ressource pour aujourd'hui). Bernard-Marie Dupont classifica Simone como uma "mulher
meteoro". Albert Camus descreveu-a como "o Unico espirito grande de nosso tempo". (Disponivel
em: <http://www.cles.com/itineraires/article/simone-weil-une-mystique-laique>. Acesso em: 14
jan. 2012). Ver também: SHELDRAKE, P. Espiritualidade e teologia: vida crista e fé trinitaria, p.25.
886 1hid., p,25.

887 1bid., p.31.
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Capitulo IX
O sofrimento e a alegria do outro sentida a flor da pele -
Praxis mistico-ética em Simone Weil

O segredo de ser jovem, mesmo quando 0s anos passam,
deixando marcas no corpo, é ter uma causa a que dedicar a vida.
(Dom Helder Camara)

Apdbs percorremos o caminho da mistica weiliana, mesmo que em uma
divisdo apenas metodoldgica, pois insistimos que os termos se imbricam, saltamos
agora para o termo ética. Entretanto, nossa intencdo sera desenvolver mais
especificamente a relacdo entre mistica e ética a partir da andlise anterior de
mistica. E neste ponto destacaremos 0s aspectos éticos da experiéncia mistica,
entendendo que dificilmente ndo entraremos nos limites dos aspectos misticos da
experiéncia ética de Simone Weil.

Todavia, o viver em Cristo implica ter 0s mesmos sentimentos, buscar o
seguimento. Sendo assim, mistica, ética e praxis sao dimensdes inseparaveis da
existéncia cristd. Para percorrer este caminho, através da vida e do pensamento de
Simone, apresentamos a praxis anterior a mistica. Contudo, a experiéncia mistica a
conduz a experiéncia ética. Ela faz a experiéncia mistica por meio de sua préaxis,
que a leva a sentir-se tomada imensamente pelo amor de Deus. Essa experiéncia a
impulsiona, cada vez mais, a entregar-se em seu corpo e sua alma. Recordamos aqui
a dualidade existencial na unidade ontologica. Assim, identificamos que praxis,
mistica e ética estdo entrelacadas na vida de Simone.

Nesses trés pontos finais aportaremos primeiro a experiéncia vivida pela jovem
filésofa e teoldga francesa, a kenose. Ela mesma afirma que ndo buscou a Deus:
"posso dizer que em toda a minha vida, jamais, em momento algum, busquei a Deus"
(AD 40), contudo esvaziou-se de si mesma em sua experiéncia mistica-erotica para
ser encontrada por Ele. Assim, mantém-se no amor e viveu muito bem o que foi dito
pelo mestre Eckart: "Se te esvazias a ti mesmo obrigas a Deus a nascer em ti". E
assim afirma que "o dever de aceitagdo da vontade de Deus, qualquer que ela fosse,
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impds-se a0 meu espirito como o primeiro e 0 mais necessario de todos, ao qual ndo
se pode faltar sem desonrar-se" (AD 43).

O segundo ponto versara sobre uma ética que chama a uma antropologia
unitaria, pois a éetica de Simone Weil chama a uma mistica de configuracdo com
Cristo — a unidade entre discurso e praxis. 1sso a levou a uma a¢do muito especifica
que foi a total configuracdo com aquele que ela encontrou em seu caminho. Ou
melhor, por quem ela foi encontrada.

E por ultimo uma resposta ética. Sem isso nada faria sentido. Engajamento,
acolhida e resposta. Faz a reflexdo sempre a partir de sua praxis.

Tal articulagdo encontra-se em desvestir-se das certezas e das verdades
impostas. E nisso o estudo de Simone Weil € adequado, pois "conhecer Simone é
um dom que desfaz as certezas"#8, Nesse sentido o estilo de vida de Simone, ou
melhor, sua existéncia como um todo, revela o ndo querer apresentar respostas
prontas, mas sim pensar e fazer o que Ihe é inspirado por Deus e levar o outro a
pensar. Mais. "Ao vivenciar a realidade, ela ensina que sé ha uma maneira de lidar

eticamente com o poder: transforma-lo em servico'8sd,

9.1
Simone Weil: a alteridade e o esvaziamento de si

Toda a atividade e experiéncia concreta realizada por Simone Weil na
fabrica, nas colheitas, na guerra, nas ruas foi predispondo uma condicéao de abertura
em sua existéncia. Essa condicdo de abertura pode-se denominar nos termos de
Simone Weil de détachement. Que seria uma renlncia de todos os efeitos possiveis,
sem excecdo, que coloca um espaco em branco no lugar do futuro, como seria a
abordagem iminente de morte; o ser humano tem, assim, um verdadeiro poder de
"desligar-se" de seu ego para se "décréer" a fim de estar pronto para receber Deus
(SG, 88), se assim o desejar. Assim, a primeira kenose absoluta aconteceu em
Portugal, ou seja, uma identificagdo com a religido dos escravos. Ela experimentou

profundamente um amor que resgata a dignidade e

888 DE NICOLA, G. P.; DANESE. A. Abismos e &pices: percursos espirituais e misticos em Simone
Weil, p.11.
889 BINGEMER, M. C. Simone Weil: a vida em busca da verdade.
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devolve a esperanga. Basta imaginarmos como ela chegou ao pequeno povoado de
Povoa de Varzim. Totalmente fragilizada e sem esperanca (AD 36).

O vazio em Simone pressupde necessaria e preminentemente toda a
experiéncia kendtica que manteve durante a espera/en attente. A questdo da
vacuidade encontra-se em efeito central no hino aos Filipenses: a descida de Deus
na Criacdo, a encarnagdo e a Paix&o estdo fundadas nas Escrituras sobre o proprio
esvaziamento do ser divino. Sobre a perda voluntaria de sua onipoténcia € o que
constitui, antes da Criacdo?Vemos, pois, que o Deus sobre o qualSimone Weil fala
é 0 Deus vazio de todo seu poder, pensado desde a auséncia, desde o abandono, a
kenose e o afastamento que encontramos na criacdo, pois pela Criacdo Deus se
esvazia de sua divindade e toma a forma de servo, de mendigo as portas de nosso
coracdo. A encarnacao e a Paixao sdo a culminacdo da renuncia de Deus ao exercer
seu poder.

Igual a Deus o ser humano deve renunciar sua prépria condicdo egoista, deve
"descentrar-se, deixar de interpretar 0 mundo a partir de suas proprias crencas,
desejos e ambicgdes8%. No ser humano, o vazio constitui igualmente o aspecto
essencial de sua plena vida e de sua personalidade: ele é o lugar a partir do qual
Deus chama a segui-lo. No entanto, este vazio constitutivo, e a partir do qual pode
se aplicar no lugar do processo de kenose, deve, antes, absolutamente esvaziar o
€go, que nao €é a esséncia mesma do ser humano. Em termos weilianos, esse vazio
deve ser des-criado a fim de que o divino possa, como precisa 0 mestre Eckhart,
descer e tomar lugar nele. O ser humano, diz mestre Eckhart, "se esvazia de todas as
coisas e de todas as obras, tanto interiormente como exteriormente, para que ele
possa ser para Deus um lugar particular onde Deus possa agir'd1,

Assim vemos que este processo € possivel no ser humano a partir do
momento em que ele sai de seu ego e imita a Deus. O grande desafio atualmente é
buscar meios que suscitem no ser humano esse despojamento. Parece importante
iniciar isso desde cedo, ao acompanharmos o0 processo da pequena francesa

agnostica. As escolas sdo um grande meio de inserir as criangas em atividades892

890 BEA, E. Simone Weil: la consciéncia del dolor y de la beleza, p.253.

891 Maitre Eckhart, Sermons-traités, « De la pauvreté en esprit », Paris: Gallimard, 1987. (coll.
"TEL"). p.138.

892 Destacamos aqui as observacdes feitas sobre 0s jogos e as brincadeiras a partir da vida e obra de
Simone Weil na Segunda Parte: 4.1.1 Simone Weil - Uma vida Singular de reflexdo e compaixao
desde muito cedo.
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em que o exercicio da atencdo, como proposto por Simone Weil, possa ser
utilizado. As universidades e ainda outras como empresas e a propria familia
podem oferecer e buscar meios e atividades em que as pessoas que nao vivem na
realidade dificil do dia a dia possam deparar-se com ela. E para quem vive nesta
realidade dificil? Acreditamos que neste caso, 0 processo kenético é oferecido
diariamente; para quem esta disposto a percebé-lo.

Vemos grande influéncia sobre Simone aqui também. Ela baseia-se na teoria
da kenose, portanto, no principio de que o ser humano é dotado de maneira
constitutiva de um vazio: um lugar de acolhida planejado por Deus. Especificamente,
ele permanece no ser humano desde a primeira criagcdo, um lugar existencial para
Deus que ndo pode ser pré-ocupado por tempo indeterminado e de forma
inadequada pela expressdo invasiva do ego. E para Simone 0 vazio poderia ser a
plenitude suprema (CS 113). Deus estd "fora da dualidade de nossa criagdo", diz
J.-F. Collanges8%. Ele procura o ser humano tornando-se sempre manifestacdo no
sentimento da falta que ndo pode ser preenchida por algum objeto. Esse é o
movimento do desejo. De maneira paradoxal, mas na mesma linha de pensamento,
Simone Weil afirma que "o vazio é a plenitude suprema” (CS, 113).

Como na teologia ortodoxa, o ser humano é portador do eikon8% de Deus
(IPC 37), ao mesmo tempo em que ele porta inconscientemente nele o espaco de
uma relacéo possivel entre ele e o divino. Mas, apesar do "vazio™ (o divino) e o
corpo gue, no conjunto, constitui seu ser, o ser humano, de acordo com a teéloga,
muito cedo experimenta a sua finitude e ndo pode apreender a plenitude do divino
que esta sob 0 modelo da deficiénciad®. O homem tem frequentemente a tendéncia
de descobrir 0 vazio (a presenca ténue, oca e paradoxal do chamado de Deus em
nos), para sufocar, e, portanto, pecar contra Deus e contra si mesmo: "O que torna o
homem capaz de pecar, diz Simone Weil, é o vazio; todos 0s pecados séo tentativas
para preencher estes vazios" (CS, 113), que se reiteram até que nossa resposta ao

893 COLLANGE, J.-F. L'Epitre de saint Paul aux Philippiens, p.91.

894 A palavra Eikon vem do grego e significa imagem pléstica. Ja no século V antes de Cristo,
designa uma imagem gréafica ou plastica, proxima da palavra eoikos — semelhante. Tem a ideia de
uma relacdo estreita com seu modelo. (AMOR. In: LACOSTE, J-Y. Dicionario critico de teologia.
p.870). E também: LISSARRAGUE, F. « GRECE ANTIQUE (Civilisation) - Fonctions de
I'image». In: Encyclopadia Universalis [en ligne]. Disponivel em: <http://www.universalis.fr/
encyclopedie/grece-antique-civilisation-fonctions-de-l-image/>. Acesso em: 13 jul. 2015.

895 HOF, C. Kénose et Histoire la lecture de I'Hymne aux Philippiens.
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divino seja positiva. Parece-nos entdo que o vazio ndo é tdo dificil de alcangar,
dificil permanecer nele, perceber e entdo ser preenchido pelo amor divino.

Esvaziar nossas projecdes sobre o divino nos permite aprender a conhecer e a
conhecer a n6s mesmos. E, portanto, a esséncia de Deus ndo é um superego, mas € o
principio essencial da alteridade. E descobrindo Deus que se descobre também que
se foi criado a sua imagem, como o outro ser humano o foi também. E ainda mais
descobrir-se alteridade em Deus.

A proximidade compreendida como responsabilidade e substituicdo, quer
dizer, como uma alteridade da qual eu ndo posso escapar e que eu mesmo sofri,
como uma alteridade nela mesma, como ter o outro em sua pele no sentido literal do
termo. Essa responsabilidade ¢ infinita porque ela ndo se escolhe, se sofre, se da o
sentido de ser mesmo e conduz até a substituicdo do eu ao outro, quer dizer até a
"possibilidade de todo sacrificio pelo outro". Alteridade aqui entendida como
explicitamos na Primeira Parte: 2.1.3 O corpo de carne: retorno a sua densidade.

No quadro®% a seguir apresentaremos Kenose e "Décréation-recréation”,
duas realidades complementares sob a forma de uma exposicao sintética, podemos
ver quais sdo, para Simone Weil, as correspondéncias que existem entre a kenose do
Filho e a liberdade dada ao ser humano da "décréation" e de participar na sua

"recréation".

Kenose de Cristo Décréation-recréation de Simone Weil

O Cristo: necessidade de se encarnar: de se | O ser humano: necessidade de se décréer, de
despojar de sua condigdo divina para participar | despojar de seu ego, de deixar sua primeira
da condigdo humana e redimir a humanidade. | condi¢cdo humana.

Desejo de dar a verdade do amor e do bem a | Desejo de conhecer o absoluto da verdade, do
humanidade. amor e do bem.

Deve aplicar o principio da espera (attente),

E o principio do dom total de si. esvaziar (vide).

Sente humilhacdo diante de sua condigdo de

E humilhado, flagelado. _ Lol
pecador: toma consciéncia de sua pequenez.

Morte sobre a Cruz: abandono do Filho de Deus, | Morte do ego: passagem para uma '‘noite

"Meu Deus, meu Deus, por que me escura” da alma. Sentimento do ser abandonado
abandonaste?" mesmo por Deus, do ser deixado ao nada.

Ressurrei¢cdo do Cristo: "Deus soberanamente
superior" (2 FI) a fim de reabilitar o lugar de
filiacdo entre Deus e o0s seres humanos [sic

homens].

O ser humano [sic homem] é récrée-recriado:
ele toma consciéncia do amor incondional de
Deus por ele. Sua criacdo é concluida por seu
consentimento.

896 A primeira parte do quadro foi extraido da tese doutoral de Christine Kof, aluna de Emmanuel
Gabellieri, Faculté Catholique de Lyon. Tese recebida por pen drive. Texto publicado no Cahier
L'Herne, 2014. Simone Weil. Entretanto ndo esta em forma de quadro como disposto aqui.
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O Filho retorna ao Pai.

O Espirito Santo vem ao ser humano [sic
homem]
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Poderiamos acrescentar neste quadro, no que se refere ao ser humano, uma

parte que Ihe cabe, permanecer no amor, ou seja, continuar amando:

No sentimento de ser abandonada por Deus, se é
recrée — pois se mantém no amor!

O Filho retorna ao Pai.

Exercicio da atencdo®®, segundo Simone Weil

(1) O exercicio da Atengdo como foi explicado anteriormente no ponto: 8.2 A mistica do corpo
que sofre e do corpo que ama.

Identificamos no quadro acima a relacdo entre Deus e a criatura. Deus entdo
cria 0 mundo e se retira, e é a renuncia por parte de Deus, a kenose, que agora volta
para salvar sua criatura. Assim somos convidados a imitar esse movimento
kenotico do Criador. O ser humano é dotado de um vazio, podendo despojar-se para
ser encontrado por Ele. Assim como Cristo na cruz, que, embora sendo Deus, ndo
considerou que o ser igual a Deus era algo a que deveria apegar-se; mas esvaziou-se
a si mesmo, vindo a ser servo, tornando-se semelhante aos seres humanos. E, sendo
encontrado em forma humana, humilhou-se a si mesmo e foi obediente até a morte,
e morte de cruz! Por isso Deus o exaltou na mais alta posicao e lhe deu o nome que
esta acima de todo nome, para que ao nome de Jesus se dobre todo joelho, nos céus,
na terra e debaixo da terra (FI 2, 6-10).

Acrescentamos assim ao quadro a permanéncia no amor e 0 exercicio da
atencdo. E sugerimos esse exercicio como contribuicdo para o individuo da
sociedade somatica, para que possa ultrapassar sua dualidade existencial e, nessa
atencdo "desatenta”, ele ultrapasse também seu individualismo e "dobre-se™ para o
outro que clama por justica, por amor, por péo.

Podemos observar aqui uma mistica e uma ética kenética. Pois Simone deseja
ser outro Cristo, entrar no caminho da configuracéo cristica, tornando-se cada vez
mais eucaristia para 0s outros comerem, se dando como alimento (OC 1V, 1, 266 -
CS 315). "Sua inquietude instalada na vida estaria j& manifestada” (SP 70).
Apresentamos aqui, como ja o fizemos na Segunda Parte, porém para falar sobre a
ética sobre a eucaristia, pois "o absurdo do dogma da presenca real constitui a
virtude" (AD 143):
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No dia em que um ser perfeitamente puro se encontrou aqui em baixo sob a forma
humana, automaticamente a maior quantidade possivel do mal difundido ao seu
redor se concentrou sobre Ele em forma de sofrimento. Por isso, Ele sofre o suplicio
que era o grau extremo da desgraga da escraviddo. Esta transferéncia constitui,
misteriosamente, a Reden¢do. Da mesma forma, quando um ser humano pde seu
olhar e sua atencdo no Cordeiro de Deus, presente no pao consagrado, uma parte do
mal que aquele ser contém sofre uma destruicdo ao contato com a pureza perfeita
(AD 145).

Constatamos, assim, que ela desprezara suas proprias necessidades para viver
para 0s outros. Quer ser para o outro, para o Cristo, tal é sua identificacdo! "Inimiga
de toda forma de totalitarismo, e profundamente critica de toda idolatria. Para
Simone o ser humano ocupa um lugar central e é considerado em um
contextoontolégico-relacional” 897, Assim sua praxis mistico-ética compreende o
esvaziamento de si, respondendo ao chamado e apelo do Amor na total configuracéo

com o Cristo.

9.2
Configuracéao ao corpo de Cristo

Nesta atualizagdo da experiéncia cristica, se assim podemos afirmar, que foi a
vida de desejos e realizacdes da jovem fildsofa e tedloga francesa, nada melhor para
iniciar nossa reflexdao neste ponto com sua propria afirmacao sobre a configuracao

ao corpo de Cristo:

Nossa verdadeira dignidade ndo é de ser parte de um corpo, seja ele mistico, seja ele
o de Cristo. Ela consiste nisto: que no estado de perfeicdo, que € a vocacdo de cada
um, ndo vivamos mais em nos mesmos, sendo que Cristo viva em nos; de maneira
que por este estado, o Cristo em sua integridade, em sua unidade indivisivel, se
torna, em sentido, cada um de ndés, como Ele é todo inteiro em cada hdstia. As
hostias ndo sdo parte de seu corpo (AD 47-8).

Essa importancia atual da imagem do Corpo Mistico mostra quanto 0s
cristdos sdo miseravelmente penetraveis pelas influéncias de fora. Certamente, ha

uma viva embriaguez por ser membro do Corpo Mistico de Cristo (AD 48). Como

897 MARIANELLI, M. O humanismo cristdo de Simone Weil, p.121-122.
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Maria Clara Bingemer nos apresentou8® Simone Weil, por intermédio de S&o
Francisco, conheceu Paulo. Assim configura-se a Cristo completamente mediante a
ética de Paulo8%, Um texto escrito um pouco antes de sua morte expressa o forte
desejo de Simone e que resume sua posicao espiritual e doutrinal: "eu experimento,
desde muito tempo, um desejo intenso e perpetuamente crescente de comunhao'9,

Como relacionar essa mistica de Paulo com a mistica de comunhdo de
Simone Weil? Segundo Albert Schweitzer, "a mistica de Paulo, como mistica do
ser em Cristo, mantém uma estreita relagdo com a ética"%!. E uma forma de atuar
derivada do fato que Cristo atua no crente. Sendo assim, "a ética de Paulo ndo é
outra coisa sendo sua mistica do ser em Cristo, compreendida desde o ponto de vista
do querer™92; "ja ndo sou eu que vivo, mas é Cristo que vive em mim" (Gl 2,20). O
gue Simone desejou e viveu muito bem.

Sendo assim, a ideia de corpo em Paulo assume plenamente o sentido de ser
um corpo de carne gragas as significacdes interpessoais e na relagdo com o corpo de
Cristo. "Podemos encontrar ressonancias paulinas na experiéncia weiliana. Assim
como o apdstolo, Simone uma vez entrada na fé crista, nao quer saber de outra coisa
a ndo ser Jesus Cristo, e este crucificado" (1Cor 2,2)903,

Recebemos pelo Espirito de Cristo (seu corpo), a vocacdo e a gléria de
sermos Filhos no Filho. Portanto, somos chamados a glorificar a Deus em nosso
corpo. Do ponto de vista ético, a teologia paulina permite compreender que o corpovai
se tornando espiritual a medida que deixamos o Espirito de Cristo nos conformar a Ele.
Desse modo, ética e mistica se encontram uma vez gque O COrpo aparece como
templo do Espirito Santo, membro de Cristo e corpo para o Senhor (1Cor 6, 13-19).
Paulo recomenda entdo aos Corintios glorificar Deus pelo seu proprio corpo:
"Glorificai, a Deus em vosso corpo” (1Cor 6, 20). Enfim, em Cristo a humanidade

inteira encontra-se associada ao corpo de Cristo e, por isso, com mais razdo, 0S

898 Consultar Les Cahiers de I'Herne. Simone Weil. Paris: L'Herne, 2014. In: Passion pour Dieu et
pour le monde: Frangois d'Assise et Jean de la Croix. Maria Clara Bingemer, p.335-340. E também
REB. Revista Eclesiastica Brasileira. No. 297, jan/mar 2015. Francisco de Assis e Simone Weil:
humanismo cristdo e mistica da pobreza, p.105-130.

899 para saber mais sobre Paulo: CERFAUX, L. L'itineraire spirituel de Saint Paul.

900 WEIL, Simone. Profession de foi. NAF 14257 (manuscrito). Publié dans les cahiers religieux
d'Afrique du Nord, avril-juin 1959, pp.46-49.) Une profession de foi de Simone Weil (text inédit).
Esse texto foi publicado no cahiers religieux d'Afrique du Nord, avril-juin 1959, p.48.

901 SCHWEITZER, A. O misticismo de Paulo, o apéstolo, p.232.

902 |hid., 232.

903 BINGEMER, M. C. L. Deus inocente e a mortalidade humana: cruz e salva¢do em Simone Weil,
p.119.
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cristdos se compreendem como santificados na carne, ou seja, Nno COrpo gragas a
acdo do Espirito que move nosso agir.

Neste contexto, faz-se presente um convite a valorizacdo do corpo em nossa
cultura, em um ambito relacional e encarnado. O que nos conduzira a uma
aproximacéo, ou melhor, a uma con-figur-acdo ao corpo de Cristo%4. Contudo,
para chegar a esta con-figur-agdo vislumbramos o caminho kendtico apresentado
por SW, neste processo de détachement e en attente na busca do totalmenteOutro.
Uma busca intrinseca a experiéncia mistica que se da em nosso corpo, pois por meio
dele chegamos ao centro de nosso ser. Assim devemos continuar amando. Ao
permanecer no amor o ser humano se recria em Cristo.

Simone Weil, neste momento, € o grande expoente da experiéncia do Deus de
Jesus Cristo tal como a entendemos. Simone foi uma cristd auténtica, salvo sua
participagdo na instituicdo. Isso ela ndo aceitou, e viveu uma experiéncia mistica de
caracteristicas laicais intensas. Entregou seu corpo e entregou sua alma. E
necessario, portanto, criticar o dualismo ontoldgico, mas, sobretudo, urge
"reconhecer que o0 ponto de vista cristio ndo pode dispensar um dualismo
existencial"95 (Mt 26, 41). Sendo assim, 0 homem vive do dom de Deus e € na
"fraqueza da carne na qual se estendera o dom de Deus"96, Baseado nisso existe um
criador-criatura. E nessa dualidade o ser humano, na sua carne que € vulneravel,
vive 0 dom de Deus.

Jesus entrega seu corpo de carne e se doa por amor a humanidade. Com a
morte de Cristo, nosso viver segundo a carne € sepultado. Na sua morte e ressurrei¢do
somos incorporados a sua pessoa. Assim, nosso corpo se torna corpo de Cristo,
nossa historia se torna histéria de Cristo. A relagdo com Cristo, segundo Paulo, ndo
se reduz a relagdo de imitacdo ou de orientacdo, mas de incorporagdo®7. O percurso
da incorporacdo se inicia na relacdo com Cristo no mistério pascal.

Portanto, na incorporacao ao Cristo, n0Sso corpo, nossa pessoa, nossa historia
se tornam morada ou in-habitagdo do Espirito Santo (pneuma de Deus). Paulo
afirma: "O templo de Deus é santo, e este templo sois vés" (1Cor 3,16.17). A partir

da configuragéo ao corpo de Cristo eu posso responder a esta responsabilidade.

904 para verificar sobre as incorporacdes do logos (Palavra de Deus; Eucaristia; Escritura;
O primado da palavra;): LUBAC, H. Histoire et esprit: I'intelligence de I'écriture, p. 336-373.

905_ACROIX, X. Le corps de chair: les dimensions éthique, esthétique et spirituelle de I'amour, p. 212.
906 | ACROIX, X. Op. cit., p. 217.
907 1bid., p. 221.
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9.3
Resposta ética: acolhida e promessa — que chama a um engajamento
e a uma responsabilidade

Na contemporaneidade existe certo abismo entre discurso e praxis, entre
experiéncia e ética, sendo que toda implicacéo ética reside em uma decisao e uma
resposta. E Simone Weil respondeu muito bem a isso. Como ser leitor dessa grande
filésofa e ndo ser interpelada por uma acgdo concreta em favor dos marginalizados
da sociedade hoje? A pergunta é como sermos protagonistas em nosso cotidiano
atualmente?

Diante de toda discussdo ela nos coloca perante o primeiro ato: praxis
mistico-ética, ou seja, N0s move para a acao. Seja a experiéncia mistica, seja a ética,
seja a praxis. Contudo, afirmo que na vida de Simone Weil essas a¢6es nao tiveram
separacBes. Sendo assim, a experiéncia e praxis mistico-ética de Simone Weil, a
partir de sua experiéncia erética, ou seja, de sua experiéncia amorosa de entrega a
Jesus Cristo, a conduziu a uma ética que chama a responsabilidade.

Nesse processo de abertura e configuracdo seria muito dificil fechar-se em
um individualismo como na sociedade atual. Podemos mesmo afirmar que a jovem
francesa viveu em sua corporeidade as dores do seu povo francés (operarios,
desempregados, camponeses, franceses na época da Guerra) e as belezas desse
povo. Descobriu, no cristianismo (S&o Francisco, Sdo Jodo da Cruz, os pescadores
em Portugal, ...) as alegrias e os prazeres do grande amor de Cristo. Sua relacao
corpérea com 0 mundo era muito mais de convivéncia. E ndo havia limites entre sua
dor e a dor do mundo. Entre seu corpo e 0 mundo. Eles se entrelacavam em toda
sensacéo, seja de dor ou da beleza.

Importante resgatar aqui a praxis mistico-ético da dor e da beleza em Simone
Weil. A dor esteve presente na vida dela, todavia foi vivida e sendo superada a
medida que vivia a beleza e no desejo de viver para os outros. Verificamos, assim, a
necessidade de um resgate da beleza e do proprio prazer no momento atual98,
guando assistimos a um neodualismo e a um maniqueismo em nossa sociedade.
Entretanto, também uma ndo aceitacéo do sofrimento e da finitude.

Simone n&@o chegou a preocupar-se com essas questdes corporais diretamente

porque esteve ocupada com problemas sociais intensos de sua época. Contudo, 0

908 para saber mais sobre a Teologia do Prazer: JESUS, A. M. G.; OLIVEIRA, J. L. M. Teologia do
prazer, p. 180.


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1011820/CA


PUC-RIo - Certificagdo Digital N° 1011820/CA

289

sofrimento, ela nunca o desejou, mas encarou-o sempre quando ele aparecia e a fez
sentir mais intensamente a dor do outro. Assim também como a alegria e o prazer
de viver. Assumiu em sua corporeidade as dores de cabeca frequentes que soffria,
muitas vezes impedindo-a de trabalhar. Sua salde fragil a fez sentir seu corpo
sempre muito encarnado no mundo. As alegrias e a beleza que viveu com sua
familia (Segunda Parte 2-CAP IV-4.1), as musicas que ouviu (OC VI-1, [ms 37],
144), as obras de arte que observou (OC VI-1, [ms 37], 144) também fizeram parte
de sua vida. Ah! E sobretudo o amor, amou muito... amou a dor, amou 0 vazio,
amou a familia, amou o desempregado, compadeceu-se do operario, dos
desenraizados. Amou o prazer. Amou as artes, amou 0s amigos, amou as discussoes e
conversas, amou a alegria de poder sentir-se tomada pelo Cristo.

Finalizo este capitulo com o tema da atencdo®% desenvolvido por Simone
Weil: 0 método para compreender os fenbmenos seria "nédo tentar interpreta-los,
mas olha-los até que jorre a luz. Em geral o método para exercer a inteligéncia consiste
em olhar. A condicéo € que a atencéo seja um olhar e ndo um apego™910. Trata-se,
nessa inteligéncia voltada para o bem, de uma percepcdo nova. Ecléa Bosi%1!

afirma:

E bom ver uma crianca acompanhar dia a dia o crescimento de uma planta em suas
pequenas e continuas mutacdes; ou o crescimento de um animalzinho. Nao para ter
nocGes de Boténica ou Zoologia, mas para sair de si mesmo, alegrar-se com uma
vida que ndo é a sua. Observando, assim, a crianga consegue transcender o0 ego e
procura escutar e ver sinais da natureza e do outro.912

Nesse pequeno gesto a crianga sai de si mesma e é atraida pela responsabilidade.
Essa atencdo voltada ao objeto cria uma "liberdade™; uma atencdo "desatenta™.
Podemos dizer que € como se a acdo "cortasse as travas que nos prendem a nos
mesmos. E um sair de si, que pela sua qualidade de doagdo se assemelha a prece.
Para Simone Weil a atengdo ¢ uma forma alta de generosidade"913. Aqui vemos

sinais de abertura para o ser humano sair de seu individualismo e criar raizes no

909 Assim ha duas vertentes: uma em direcdo aos outros, a beleza do mundo; e a outra direcéo,
voltada para Deus. Simone Weil, em seu "diario espiritual" afirma que "unicamente a parte mais
elevada da aten¢do entra em contato com Deus" (WEIL, S. Attente de Dieu, p. 87).

910 BOSI, E. (Org). Simone Weil: a condico operaria e outros estudos sobre a opressio, p.388.
911professora da Universidade de S&o Paulo. Tem experiéncia na area de Psicologia, com énfase em
Psicologia Social. Foi uma das responsaveis por divulgar o pensamento de Simone Weil no Brasil.
912 BOslI, E. Atenc&o em Simone Weil.

9131bid.
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mundo, no outro. Quantas outras acOes poderiam ser executadas nesse sentido
paraque saissemos de nosso ego em direcdo ao coletivo. A partir deste angulo
podemos concluir que as outras vantagens da instrucéo sdo secundarias comparadas

ao exercicio da atencao:

E um bem em si independente de recompensa ou aquisicdo de informagdes. Os
estudos sdo nada mais que uma ginastica da atencao, seja qual for seu contetdo. Ela
nos convida a privar tudo o que chamamaos de eu da luz da atenc¢éo e transferi-la para
0 que esta fora de nds. Nesses exercicios de détachement/desapegoe observacdo a
atencdo vai penetrar a agdo de uma qualidade nova.%14

Simone Weil recomenda agucarmos nossas faculdades para entregarmo-nos
pelo olhar e pela escuta ao que é secreto, silencioso, quase invisivel. A operagdo do
infinitamente pequeno € um paradoxo que nossa inteligéncia dificilmente alcanca
compreender. Ela cita outros exemplos de paradoxo dos quais a natureza
multiplica: um ponto num corpo solido é infinitamente pequeno. No entanto, em
todo corpo hd um ponto que, se for segurado, o corpo ndo cai, pois esse ponto é o
centro da gravidade. No &mago dos fendbmenos uma atencao contemplativa descobriria
esse915 ponto916, Assim, podemos afirmar, segundo Simone Weil, que devemos
para suspender nosso pensamento, deixando-o distante, vazio, sem buscar qualquer
coisa, e pronto para receber aquilo que deve preenché-lo em sua verdade pura. Pelo
exercicio da atencdo, alguém se livra das preocupacdes do passado e do futuro, e é
capaz de perceber o instante presente em toda a sua intensidade®7.

Assim sai de seu egoismo e olha para o outro seja na alegria ou na tristeza,

cria lago, cria vinculo, enraiza. Acreditamos que perante esta cultura atualmente o

914 BOSI, E. Atenc&o em Simone Weil.

915 Simone Weil fala de "a educagdo da atencio™(C 111, 182). A atencdo total voltada para Deus
requer um longo trabalho de aprendizagem, num primeiro momento, essa atencdoque pode ser
orientada "sobre o negativo, para o vazio" (lbid., p.182), porque Deus reside ainda no secreto. S&o
Jodo da Cruz ilustra esse caminho de descoberta de Deus pela imagem do viajante que estd em um
pais incomum. Esse viajante € convidado a avancar "a tatear", seus antigos conhecimentos que irdo
Ihe revelar mais sobre seu caminho. Ele faz uma analogia com o trabalho artistico que demanda
igualmente um esforco negativo se ele quer produzir algo de novo: Esse viajante ndo se guia ap6s
seus conhecimentos anteriores, mas apos suas ddvidas ou informagdes estrangeiras. Evidentemente
ele ndo podera chegar a um novo pais, se nao através de novos caminhos que ele nunca conheceu e
deixando aqueles que ele conhece. E absolutamente para isso que procura se aperfeigoar no trabalho
ou em uma arte. Ele vai sempre tateando; ele utiliza mais do que o seu conhecimento anterior,
porque se negligenciasse, ele nunca iria avangar e vai perceber nenhum progresso. Assim é com a
alma. Sao Jodo da Cruz (Noite escura, p. 167).

916 WEIL, S. Attente de Dieu.

917 ESTELRICH, B.Filosofia weiliana: um processo de contemplacio.
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ser humano esté aberto a experiéncia de Deus, pois cada época tem seu desafio.
Nosso desafio foi o de viver na cultura somatica que tende a negar a finitude
corporea. Por isso, a atencdo sera um exercicio que mantera o ser humano em
contato com o mundo real, pois fard o ser humano retomar sempre a experiéncia
que fez do recréer, sendo recriado por Deus, aniquilando seu proprio eu, para

permanecer na vontade divina e na mistica erdtica apostolica.
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Conclusao

Em virtude da mistica e corporeidade apresentadas a partir do corpo que sofre
e do corpo que ama da grande filésofa, mistica e te6loga Simone Weil, esperamos
ter tocado nosso leitor (a), a fim de que tenha adentrado na reflexdo, muito mais,
sentido a provocacdo de mergulhar na experiéncia praxis mistico-ética como a
autora o fez. Ao chegarmos neste ponto da pesquisa, longe de estar no fim, apenas
finalizamos uma tese, com o intuito de deixar muitos questionamentos para continuar
a reflexdo, principalmente sobre a corporeidade e a mistica em Simone Weil.

Aqui almejamos plantear vestigios para a vivéncia de um cristianismo mais
encarnado pela vivéncia e a aceitacdo de nossa finitude, pois Somos corpo, e assim
estamos inscritos no mundo, atraves de nossa historia, a luz de Simone Weil,
buscamos vestigios para uma ética de configuracdo ao corpo de Cristo.

Para nos, Simone Weil viveu uma experiéncia praxis mistico-ética unitaria
em seu corpo e alma. E essa experiéncia se intensificou ao "sentir-se tomada por
Cristo" em sua propria carne. Demonstramos essa experiéncia a partir de sua
linguagem mistico-erotica que a faz entregar inteiramente ao Outro. Sua espera (en
attente) pelo encontro com Deus, ou melhor, ser encontrada por Ele, permite uma
vida de configuracdo ao corpo de Cristo, a partir da proximidade com a ética
paulina, solidarizando-se em sua prépria carne com as "dores da humanidade",
assim como Cristo, que entregou seu corpo para todos, culminando na verdadeira
experiéncia eucaristica: dar-se em comida e bebida para os demais.

Esperamos ter tangenciado, ao menos, tal objetivo. Nesse intuito, somos
movidos, com alegria, a continuar, na busca por sempre novos pressupostos, pois
ndo ha como exaurir o tema e nem era nosso objetivo. Experiéncia, praxis, e ética
nunca se encontram concluida. Havera sempre necessidade de reflexdes novas para
tempos novos.

Depois de lermos a realidade que nos cerca, buscamos nosso apoio na teologia
biblica cristd e nos ancoramos nela para demonstrar que ndo ha dualismos na Biblia.
Sendo assim, a antropologia biblica apontou-nos para uma visdo unitéaria do ser

humano. O corpo assume o carater ontologico, gracas ao fato de que: o "Verbo se


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1011820/CA


PUC-RIo - Certificagdo Digital N° 1011820/CA

293

fez carne” (Jo 1,14). E na profundidade da carne que acontece a experiéncia de
nossa fé, pois o que parece obscuridade se torna mistério e o mistério torna-se lugar
de revelagdo: "o dom da vida se revela na obra do ato criador e é o fruto de uma
filiacdo"918,

Contudo, o grande desafio foi pensar o0 corpo como presenca e como abertura,
portanto, como mediagéo entre o finito e um além de si mesmo que nos conduz ao
outro. Ocorre que Simone era ela mesma essa abertura em seu corpo e ndo havia
separacdo, o corpo era a mediacdo para a alma. Como a ponta do bastao para o cego
(OC VI-4, 391), tocava 0 mundo, e ao tocar o mundo era tocado por ele
imediatamente, € como mediacéo vivente, ativa que cria comunhdo.

Pela observacdo dos pontos estudados, apresentamos, mesmo um tanto
limitados dentro da vasta obra de nossa autora, que Simone Weil desvela em sua
vida uma experiéncia préxis mistico-éticaunitariamente. E a partir de sua
experiéncia amorosa de entrega a Cristo e aos outros, possui uma experiéncia mistica
erotica apostdlica que a conduziu a uma ética de configuracédo ao corpo de Cristo que
chama a responsabilidade. Identificamos essa experiéncia mistica em duas linhas
de reflexdo. A primeira “O corpo que sofre, incontinente e resistente”. E a segunda
“O corpo que ama, como sensibilidade para amar e vibrar”, tema que
desenvolvemos nos Capitulos V e VI.

Na primeira linha, o corpo que sofre relaciona-se as dores de cabeca e a
possibilidade de amar através do malheur. E que a "perda da existéncia pessoal”,
destrocada pela dor e vulnerabilidade, o confisco social e a tomada de si, elementos
do malheur extremo, colocam nessa disposi¢do propria a aten¢do ao vazio que
permite a recepcdo de uma realidade sobrenatural — realidade que é menos uma
existéncia (OCVI-11 126. 137, 140, 145, 195), pois a realidade de Deus ndo é a sua
"existéncia” (OCVI-2 126. 137, 140, 145, 195), mas a certeza de que Ele éo amor e
que Ele é o bem (K8; OC VI-3, 123). Neste relato percebemos que o sofrimento,
por suas intensas dores de cabeca, lhe permitiu sentir a encarnagdo, ou melhor, por
analogia, a Paixdo de Cristo. A dor nos coloca no mundo. O malheur é a abertura
que nos fara manter no amor de Deus o sofrimento. Sendo assim, o seu ponto de
vista € que o corpo desempenha um papel em todos os estagios. Entretanto a Paix&o

de Cristo para Simone Weil tem os dois elementos fundamentais de sua mistica, a dor

918 ACROIX, X. Le corps de chair: les dimensions éthique, esthétique et spirituelle de I'amour, p.211.
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e a beleza, o sofrimento e a estética simples e pura como, por exemplo: em Portugal
— 0 sofrimento; em Assis — a beleza; em Solesmes- o mal fisico, a dor fisica junto
com a beleza do canto gregoriano. Essa "dualidade da dor e da beleza™ marca a
sintese Crucificada e Pascal que significara sua mistica desse momento por diante.

Apos trabalharmos esses relatos de Simone percebemos que a autora
apresentou uma unidade ontoldgica porque se des-cria quando se esvaziou totalmente
para se deixar encontrar por Deus para se recriar por Ele. Neste ponto, nesta
unidade, mesmo na dualidade existencial, em seu infinito amor, espera Deus para se
des-criar e se recriar Nele, imitando a kenose divina.

A segunda linha de reflexdo é a linguagem do amor apresentado em duas
metaforas: “praca publica” e “‘cdmara nupcial”. A “camara nupcial” é a “linguagem do
amor vivido e sussurrado apaixonadamente no segredo e no intimo do coracdo”, na
experiéncia da unido com o Mistério de Deus, que fez sentido para ela porque foi
levado para a “praga publica”, ou seja, quando tomou as decisoes de agir em favor
dos marginalizados. Ea‘“praga publica”, a "linguagem das tomadas de posicdo e da
politica"919 Assim, Simone utilizara dois tipos de linguagens nestes termos, a
individual e a coletiva (AD 47). Para ela, Cristo nos fala ora por uma linguagem ora
por outra. Nao por questdo de concordancia, mas por questdo de necessidade. Para
gue possamos nos acostumar e entender também. Outra metafora aparece quando ela
se dirige “a alma que dormiu com Deus”, destacamos que € uma linguagem de
intimidade. Podemos dizer que Simone coloca-se diante do Mistério. A alma que se
deita com Deus é porque tamanha intimidade existe.

Podemos relacionar as duas expressfes da linguagem de Simone, citadas
acima, ao termo que utilizamos para representar a experiéncia de vida da fil6sofa
(préxis mistico-ética) e ainda as trés acepcbes de amor (eros-philia-agape). O
movimento é a partir dela, Simone Weil. Representamos esse movimento pelo
amor eros. Aqui seria ja o tempo em que € impulsionada pelos textos que escreve.
Questiona a injustica e leva sua voz para os que ndo tém. Relacionamos a ocasido
ao termo ética. Simone deseja doar-se para os demais. Esse € 0 momento
individual, o tempo de Simone apenas.

Na linguagem da “camara nupcial” arriscamos dizer que 0 movimento €

Deus. A intimidade também acontece. Ha outro elemento aqui o amor philia entre

919 BINGEMER, M. C. L. Deus inocente e a mortalidade humana: cruz e salvacdo em Simone
Weil,p.113. Encontramos essas expressdes em PSO e AD 59.
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Deus e o ser humano. Deus busca o ser humano e este responde. E a mistica do
amor na “camara nupcial”, sussurrado no cora¢do que toca no mais intimo o ser
humano por inteiro. E o tempo da mistica weiliana. Momento do encontro entre o
ser humano e Deus.

Simone Weil, em seu amor &gape, vai para 0 mundo, agora é 0 momento do
outro, tal é aimagem da “praga publica”. Momento da préaxis weiliana em que unimos
ser humano, Deus e outro. A partir da alma que dormiu com Deus na “camara
nupcial” ela saiu para a “praga publica”.

Encontramos unido em Simone Weil a praxis mistico-ética vivida a partir da
alma que dormiu com Deus (Simone Weil) na “camara nupcial” (Deus) e levou o
que lhe foi sussurrado na intimidade para a “praga publica” (outros). Esse movimento
acontece no ser humano que € corpo e alma unitariamente. Contudo o ser humano
precisa dar o seu consentimento.

A fildsofa francesa relaciona a metafora da semente a esta do amor. Constata
gue a semente desposada da unido do amor carnal, nada mais é que a presenca da
eternidade no mundo. Em sentido figurativo, € um "sim nupcial” (OC 1V, 1, 95). A
beleza e 0 amor carnal — A beleza é a figura do "sim" Eterno — A beleza é a
eternidade sensivel (CS 149; OC V, 4, 101). Mais uma vez a compara¢do aqui da
intimidade da unido conjugal®20 e, podemos falar da aliangca mesmo, pois ao dizer
um sim, faz-se uma alian¢a®?l. Simone Weil afirma que fomos criados para este
consentimento nupcial a Deus e "chega o dia em que a alma pertence a Deus, em
que ndo sb consente 0 amor, sendo verdadeiramente, efetivamente, ama”. Nela, este
amor é divino, incriado, porque é o amor de Deus por Deus gque passa através dela
(OC 1V, 1, 96).

Porém da parte do ser humano cabe consentir e dar passagem a esse amor,
negando a si mesmo para deixar que Deus nas¢a em nele (OC 1V, 1, 96). Podemos
relacionar essa passagem a etica paulina. Simone Weil realizou essa alianga com
Cristo e entregou-se em sacrificio para ser alimento para os demais, sinal eucaristico.

Resgatar assim a dimensdo mistico-erotica em Simone é olhar para Jesus
Cristo que é o amor encarnado em que eros-philia-agape assumem a sua forma
mais radical. Na morte de cruz, Jesus, entregando-se para elevar o ser humano e

salva-lo, exprime o amor na sua forma mais sublime: O amor apaixonado de Deus

920 Explicada na Segunda Parte desta tese.
921 J4 especificada na Segunda Parte desta tese.
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pelo seu povo é a0 mesmo tempo um amor que perdoa. Nisso, 0 cristdo vé ja
esbocar-se veladamente o mistério da Cruz: Deus ama tanto o ser humano que,
tendo-Se feito Ele proprio homem, segue-o até a morte e, desse modo, reconcilia
justica e amor922,

Ousamos dizer que para a filosofa que ndo viveu o cristianismo dentro de uma
Instituicdo, sua vida foi verdadeira entrega. Podemos constatar que desde seu
primeiro texto o Dogma da presenca real de 1926 até o Prologo (OC 1 92-3) escrito
encontrado em seus Ultimos Cahiers XI ha a culminancia e a predominancia da
Eucaristia. No texto que escreveu em Nova York (CS 205) também é a vida
eucaristica presente. Ndo como rito, mas como verdadeiro sacrificio. Ela ofereceu
seu corpo como comida e bebida para saciar a fome dos necessitados. E a vivéncia
eucaristica que culmina no primeiro texto que desenvolveu, de maneira
especulativa, em 1926, e que agora se realizava em suas entranhas. A partilha total
de sua vida. Por isso arriscamos falar aqui de vestigios de uma mistica erdtica
apostolica. Dar-se para o0 outro € amar o outro. No texto do Dogma da presenca real,
corpo e alma estdo unidos e a eucaristia esta presente. Ndo como simbolo, mas
como presenca real mesmo. A alma esta ligada ao corpo e, pelo corpo, a todo
universo [...]. Para ela alma e corpo estdo unidos, mas o corpo finito, que
percebendo o universo, ou como ela descreve "meio de percep¢do” tem o "poder de
afectar uma alma”, assim como o bastdo do cego que toca e imediatamente sente o
universo que tocou, somos afectados inteiramente como também na eucaristia.

Encontra-se aqui, em seu nivel onto-cristoldgico, 0 esquema eucaristico
frequente visto na obra depois dos textos da juventude. Assim a jovem aluna de
Alain pensaria em uma unido da alma e do corpo tal que, longe de se sobrepor a ele
no exterior, a alma penetra o corpo de sua fluidez, mesmo que se trate aqui de
pensar a relagdo entre homem e Deus segundo uma ldgica de comunhédo e de
"transfusdo™ ontologica.

A culminagdo dessas experiéncias sobre a eucaristia é o texto do prologo.
Apresenta 0 encontro entre duas pessoas, consentimento; porque houve o
encontroentdo houve consentimento e ainda impulso para 0 mundo, “jogou-a". No

texto do Prologo vemos Simone que escuta Deus em sua intimidade, acontece o

922 Cf.: BENTO XVI. Enciclica Deus Caritas Est, n.10.
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encontro e, por altimo, é "convidada" para ir para 0 mundo. Para sair daquele lugar
e buscar uma“praga ptblica” para falar o que lhe foi sussurrado por Deus.
Encontra-se ainda no Prélogo a projecao de uma realidade, a mais importante,
0 didlogo com Deus. Evoca um visitante misterioso, mas com quem ela tem
intimidade, pois conversa, chama por ele, recebe dele pdo e vinho. O que nos faz
pensar apenas no alimento eucaristico. Interessante que mais uma vez a jovem
Simone coloca-se de joelhos, dobra-se, corpo e alma, diante do encontro. Séo varios
0s movimentos: ser conduzida, obedecer, por-se de joelhos, conversar, comer,
beber, mas depois de toda essa relagdo, como sempre em sua vida, continua e
caminha em dire¢&o ao outro. De uma gaveta ele tira 0 pdo que tem o gosto do pao.
Ele oferece o vinho que tem gosto do sol e da terra. Esse poema nos remete a
refeicdo eucaristica (OC IV-1 225). Houve a partilha do p&o, ou seja, a Eucaristia. O
Pao da vida, ou ainda o corpo como comida e bebida, descrito nos textos anteriores
por ela. Nomeia dois elementos novos na sua espiritualidade: oragéo e eucaristia
(AD 54). Doravante, "a criacdo, a Paixdo, a Eucaristia — sempre esse mesmo
movimento de retirada € o amor" 923 Encontramos ainda a relacao da préaxis
mistico-ético bem explicita dentro do movimento ocorrido dentro do Proélogo.

Assim para Simone Weil um pensamento se desenvolveu frequentemente:

fora da eucaristia existe outra circunstancia onde o pao torna-se a carne do Cristo:
quando ele é dado aos desgragados em um movimento de compaixao pura. O Cristo
disse: "Eu tive fome e me destes de comer". Por consequéncia o pdo recebido,
comido e digerido por um ser humano que tem fome, torna-se sua carne, tornando a
carne do Cristo (OC 1V, 1, 270).

A “praga publica” é evidente neste movimento eucaristico.E ainda em
Londres, escreve mais uma vez reafirmando unir seu desejo a realizagao do Cristo:
"Eu sou o pdo da vida, o que desceu do céu, o que comer deste pdo vivera
eternamente, 0 pdo que vos dou é minha carne para a vida do mundo™ (CS 315).

Observamos aqui uma mistica e uma ética kenotica. Simone deseja entrar no
caminho da configuracdo cristica, tornando-se cada vez mais eucaristia para 0s
outros comerem, se dando como alimento (OC 1V-1, 266 - CS 315). "Sua inquietude

instalada na vida estaria ja manifestada” (SP 70).

923 A criacdo, para Deus, ndo consiste em ficar, estender-se, sendo, em retirar-se. Deixa de mandar
ali onde teria poder. [N.B. nossa autonomia tem como contrapartida a necessidade mecénica cega].
Cf.: (CS, 20).


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1011820/CA


PUC-RIo - Certificagdo Digital N° 1011820/CA

298

Assim sua praxis mistico-ética compreende o esvaziamento de si, respondendo
ao chamado e apelo do Amor na total configuragdo com o Cristo. Constatamos que
nesse movimento de dar-se e receber, o sujeito se percebe fora si, ou seja, percebe o
sentido que vem do outro, totalmente outro. O outro da sentido a relacdo. E o
sofrimento do outro € sentido a flor da pele.

Simone entendeu que 0 amor ao proximo sempre se dé na desigualdade, se
trata de dar pdo a quem tem fome (Cf. Mt 25, 31-46), de atender ao que esta
maltratado & beira do caminho (cf. Lc 10, 29-37). E uma relagéo de ajuda em que se
sai na medida das necessidades do outro. Enquanto um possui as condig¢des 0 outro
esta privado delas (AD, 92). E um movimento de despojamento total que passa pelo
corpo. O compassivo aceita uma perda (AD 92), porém esta perda chega até a
radical enganacdo de si. Esta experiéncia supde, em Ultima instancia, aceitar a
desgraga (malheur) em nds. Simone afirma que precisamos experimentar para
poder entender e ajudar o outro.

Simone através de seu pensamento, sua vida, sua praxis mistico-ética
interpela-nos continuamente com a lucidez e a forca evocadora de suas palavras.
Loucura para uns, resgate da vida para outros: "a gratuidade é o passo para a morte
que nos alcanca a vida plena se consentirmos nele, como Jesus'924, A espera no vazio,
ou melhor, amar no vazio € morrer para renascer para o outro continuamente, € ter vida
nova, assim como Jesus nos ensinou e ressoam as palavras de Jodo: "todo aquele
que ama nasceu de Deus e conhece a Deus" (1Jo, 4-7).

Resgatou-se assim a dimensdo mistico-erdtica em Simone a partir do olhar
para Jesus Cristo que € o amor encarnado em que eros-philia-agape assumem a sua
forma mais radical. Na morte de cruz, Jesus, entregando-se para elevar o ser
humano e salva-lo, exprime o amor na sua forma mais sublime: o amor apaixonado de
Deus pelo seu povo é ao mesmo tempo um amor que perdoa. Nisso, o cristdo Vé ja
esbocar-se veladamente o mistério da Cruz: Deus ama tanto o ser humano que,
tendo-Se feito Ele préprio ser humano, segue-o até a morte e, desse modo,
reconcilia justica e amor92s,

Simone, uma mulher excepcional e desconcertante, verdadeira testemunha de

coeréncia e santidade, foi capaz de promover pensamentos e ideais admiraveis em

924 AREGAY, N. C. La gratuidade, passo por la contradiccion, como acceso a Dios. En torno a las
Formas del amor implicito a Dios de Simone Weil.
925 BENTO XVI. Enciclica Deus Caritas Est, n.10.
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tdo curto espaco de tempo. Ao olhar para esta jovem encontramos profundos sinais
de esperanca neste momento histérico em que vemos as instituices modernas de
poder em colapso. Por isso apresentamos Simone Weil, em sua mistica erotica
profética que se revela na contemporaneidade, pois sua vida esteve em
contraposicdo a ética de seu tempo e a atual, de ndo configuracdo ao outro e a
Cristo. Sendo assim, resgatar sua mistica e sua ética em que se deixa afectar pelo
outro em sua propria carne conduz o ser humano por uma experiéncia de deixar-se
encontrar pelo Deus de Jesus Cristo. Sua ética revela uma antropologia unitaria.
Sua ética chama a todos a uma mistica de con-figur-a¢éo ao corpo de Cristo.

Sua passagem pelo mundo foi répida: apenas 34 anos. Mas seu legado
inaugurou um tempo de esperanca entre os marginalizados que, infelizmente, ficou
por muito tempo escondido aos olhos de seus contemporaneos. Enfim, nada melhor
que a época atual para tirar dos escombros da histdria essa mulher sem precedentes
que é Simone Weil.
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