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RESUMO

O objetivo deste trabalho de pesquisa é analisar as Bem-Aventurancas inseridas por Jesus, no
Sermdo da Montanha, mais especificamente identificada no texto biblico do evangelho segundo
Mateus (Mt 5-7). O vocabulo Bem-Aventurado, deriva-se do termo grego Makarioi - Maxdptot
em grego. O termo é traduzido como, feliz, bendito, recebedor privilegiado do favor divino ou
qudo abencgoado. A partir desses significados, entende-se que a apreciacdo de Jesus recai sobre
0s pobres de espirito, os que tem fome e sede de justica e os simples de coragdo. Em suma, a
énfase é dada ao que é fundamental, o ser humano. Nesse sentido, propomos investigar as Bem-
aventurancas, circunscrevendo o seu significado espiritual e terapéutico em meio aos
sofrimentos e dificuldades humanas na busca da saude integral. Assim, propomos investigar as
Bem-aventurancas, circunscrevendo o seu significado espiritual e terapéutico por meio dos
sofrimentos e dificuldades humanas na busca da salde integral. A partir da questdo desafiadora:
Seré que as bem-aventurancas, proposta por Jesus Cristo, contém elementos terapéuticos que
contribuem para que o ser humano encontre caminhos de paz e saude espiritual que ele precisa?
Trilhamos o caminho da pesquisa qualitativa, por meio da analise de discurso, construindo o
marco tedrico através das contribuices de autores como, Jung (1963, 1964, 1982, 1983, 1989,
1991, 2002, 2003); Dethlefsen e Dahlke (1993); Csikszentmihalyi (1990); Bisquerra (2000);
Stocker e Hegeman (2002). Ao final da pesquisa, percebemos que é possivel a identificacdo de
alternativas para se chegar a felicidade e ao bem-estar emocional. As observacdes das propostas
de Jesus Cristo, contidas nas Bem-aventurangas, atreladas aos conceitos das emogoes e da sua
atuacdo na humanidade, podem nos levar ao entendimento de que ha possibilidades para o ser
humano de se chegar a um estado de felicidade, bem como a sadde integral, através de suas
relacGes com seus afetos, suas satisfacdes e seus sentimentos diante do que a vida lhe propor.

Palavras-chave: Bem-aventuranca. Felicidade. Saude integral. Emocdes.



ABSTRACT

The purpose of this research is to analyze the Beatitudes inserted by Jesus in the Sermon on the
Mount, more specifically identified in the biblical text of the Gospel according to Matthew (Mt
5-7). The word Blessed is derived from the Greek term Makarioi - Maxédptot in Greek. The
term is translated as, happy, blessed, privileged recipient of divine favor or how blessed. From
these meanings, it is understood that the appreciation of Jesus falls upon the poor in spirit, those
who hunger and thirst for justice and the simple of heart. In short, the emphasis is given to what
is fundamental, the human being. In this sense, we propose to investigate the Beatitudes,
circumscribing their spiritual and therapeutic meaning during human suffering and difficulties
in the search for wholistic health. Starting with challenging question: Does the Beatitudes,
proposed by Jesus Christ, contain therapeutic elements that contribute to the human being
finding ways of peace and spiritual health that he needs? We used the path of qualitative
research method by way of discourse analysis, building the theoretical framework through the
contributions of such authors as Jung (1963, 1964, 1982, 1983, 1989, 1991, 2002, 2003);
Dethlefsen and Dahlke (1993); Csikszentmihalyi (1990); Bisquerra (2000); Stocker and
Hegeman (2002). At the end of the research, we realized that it is possible to identify
alternatives to achieve happiness and emotional well-being. The observations of the proposals
of Jesus Christ, contained in the Beatitudes, linked to the concepts of emotions and their action
in humanity, can lead us to the understanding that there are possibilities for the human being to
reach a state of happiness, as well as to wholistic health, through their relationships with their
affections, their satisfactions and their feelings to what life offers to them.

Keywords: Blessed; Happiness; Integral health; Emotions.
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APRESENTACAO

A dissertacdo de mestrado que apresentaremos ao Programa de Pos-Graduacdo em
Ciéncias das Religides da Universidade Federal da Paraiba, sob o titulo de: Makaria e
Therapeia: bem-aventuranca, espiritualidade e satde integral, tem como finalidade analisar as
Bem-aventurancas que estao contidas no Sermao do Monte do Evangelho de Mateus. Propomos
observar o caminho apontado nas Bem-aventurancas através da exegese e da hermenéutica
filosofica, bem como, fazer um paralelo com outros textos do Novo Testamento, dialogando
com estudos ndo biblicos, de autores de outras religiosidades e ciéncias. No campo das
emocOes, esperamos enxergar aspectos que dizem respeito as admoestacdes por mais
espiritualidade, saude integral, bem-estar e felicidade daqueles oprimidos pelas enfermidades
oriundas do desiquilibrio emocional diante das diversidades que a vida Ihe apresenta.

A partir da questdo desafiadora: Sera que as bem-aventurancgas, proposta por Jesus
Cristo, contém elementos terapéuticos que contribuem para que o ser humano encontre
caminhos de paz e saude espiritual que ele precisa? Estruturamos o trabalho em trés capitulos.

No primeiro capitulo exponho minha histéria de vida circunscrevendo minha trajetoria
académica até encontrar meu objeto de pesquisa. Além disso, apresento um desenho tedrico-
metodoldgico da pesquisa bibliogréafica fundamentada no texto biblico das Bem-Aventurancas
do Sermao do Monte e em obras de especialistas de diferentes areas de conhecimento. Por fim,
concluimos o capitulo definindo o Homem Integral; corpo, espirito e alma na concepcdo do
psiquiatra e psicoterapeuta de Carl A. Jung.

No segundo capitulo, Emocoes, Sentimentos e Saude Integral, propomos identificar, ao
contrario da medicina convencional e ortodoxa que visa eliminar dores e sintomas, as
terapéuticas modernas mais eficientes, que encararam a doenca como revelacdo do caminho
para a cura integral. Nessa linha apresentaremos a felicidade, plenitude, afetividade e
autoestima, a interdependéncia das emocGes e a doenca aliada a cura, bem como as Bem-
aventurangas como um caminho para salide espiritual.

O terceiro capitulo é a Andlise exegética das Bem-aventurancas, que versa sobre o texto
neotestamentario escrito pelo evangelista Mateus (5:1-12). O caminho trilhado sera facilitado
pelos rastros das Ciéncias das Religides, pois tem a seu favor uma gama de ciéncias classicas
que podem servir de suporte, os quais podemos langar méo em favor do significado espiritual
e terapéutico dos sofrimentos e dificuldades humanas na busca pelo bem-estar do homem

integral.

15



CAPITULO 1- INTRODUCAO

1.1 O Encontro com o objeto de estudo

O principio desse trabalho surge com a exposi¢do da minha caminhada até encontrar o
meu objeto de estudo, o qual considero como um marco importante, pois expressa a mudanca
de visdo do meu objetivo de vida e dos meus valores. Cresci em uma familia catolica. Uma
familia que era bastante conservadora. Sou o filho cacula de quatorze irm&os. Nao conheci bem
meu pai, pois ele morreu quando eu ainda era garotinho. Minha mae, uma catdlica praticante,
criou todos n6s com muita garra, educando-nos como cidaddos com tradi¢es familiares muito
fortes. Na minha adolescéncia, morei em frente a um prédio, o qual era alugado para qualquer
tipo de necessidade. Foi usado para casa de show, casa espirita, casa de eventos para casamentos
e em um certo momento, passou a ser alugado apenas para igrejas evangélicas. Cinco metros
de distancia separavam a porta da nossa casa da entrada deste prédio.

Na sala da nossa casa, podiamos ver tudo o que acontecia naquele local. Eu observava
0 comportamento daquelas comunidades religiosas baseado no meu universo jovem. Via uma
certa competicdo entre eles, pois toda quarta-feira a noite, 0s jovens se reunido e, numa
competicdo velada, saiam em busca de ganhar pontos por trazer convidados. Eles pareciam ter
que provar que para ser um evangélico teriam que, ao contrario da ideia popular, ser alegres,
ativos e engragados. Entretanto, isso muito me incomodava, a tal ponto que dizia para mim
mesmo, eu nunca me tornarei um evangélico ou, um crente ou, até mesmo alguém que nao fosse
catolico.

Alguns anos se passaram e ja na minha fase adulta, encontrei um amigo que ha muito
tempo ndo o vira, por motivo de trabalho, passamos a morar juntos. Esse amigo, num certo
momento, comecou a me falar sobre um grupo religioso que ele participava e, da forma que
descrevia aquele grupo, parecia diferente de tudo que ja houvera visto. Pelo que falava, ndo
parecia nada com o0s grupos que conhecera durante a minha adolescéncia. O grupo divulgava
um curso por correspondéncia, e sob muita insisténcia, resolvi fazé-lo. Fiz e achei o curso muito
interessante. Vi que poderia desenvolver minha fé e ao mesmo tempo, ndo esta ligado a
nenhuma religido.

Havia uma situacéo interessante que vale a pena citar. O meu amigo participava das
reunides desse grupo e sempre que voltava trazia com ele uma expressdo de felicidade
impactante. Isso acontecia, dizia ele, pelo fato de que o pessoal do grupo era muito gente boa,
amigos e muito acolhedores. Eu ficava impressionado. No entanto, ndo queria ser influenciado
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por isso, pois eu estava fazendo o curso e 0 que me interessava era saber e conhecer mais sobre
Jesus e 0 que ele tinha para dizer nas Escrituras. O curso trazia muitas coisas novas e
interessante, a ponto de eu sempre querer saber mais.

No final do curso, na décima terceira licdo, havia uma proposta de conversao por meio
do batismo nas aguas. Eu precisava tomar uma deciséo e o fator preponderante, era que naquele
momento, eu tinha que me desligar das minhas tradi¢6es familiares e assumir a minha fé. Por
coincidéncia ou providéncia divina, ndo sei, meu amigo e eu fomos convidados para um retiro
organizado pelo grupo que ele participava. 1sso aconteceu justamente quando terminei a tltima
licdo do curso por correspondéncia. Eu j& havia tomado a decisdo de assumir a minha fé. Porém,
ficava inquieto, pois meu amigo trazia boas informac6es do grupo, as quais ndo queria que me
influenciassem. Eu dizia, eu vou para esse retiro, vou conhecer esse pessoal, eles poderdo ter
uma acdo sobre mim e entdo, acontecer o que temia. O que queria mesmo, era que a minha
decisdo ndo fosse influenciada por ninguém.

Diante disso, resolvi ndo deixar nada me atrapalhar. Chegamos tarde da noite no local
do retiro e assim que achei meu local de dormir, fui direto para cama. Acordei as 4:00h da
manha e pedi para ser batizado naquela mesma hora. Fui imerso nas aguas, antes de conhecer
uma s6 pessoa daquele grupo. Agora eu estava tranquilo, pois percebi que o pessoal nao tivera
nenhuma influéncia na minha decisdo de assumir minha fé. Posso dizer que teria muitos
problemas de consciéncia se tivesse conhecido as pessoas daquele grupo antes do meu batismo,
pois de fato, aquele grupo era mesmo composto de pessoas muito boas, amigas e acolhedoras.

Comecei a participar das reunibes com o pessoal, pois tinha certeza que havia
encontrado, por meio dos estudos das Escrituras, 0 Mestre Jesus, 0 Messias. No entanto, pude
sentir na pele como o sistema operava, pois, apesar de ter encontrado pessoas maravilhosas, vi
gue na pratica ndo era o que esperava. O que transcendia dagquela comunidade, era que eles
sabiam tanto a respeito da religido cristd, porém muito pouco a respeito de Deus. A proposta
era a mesma que via da sala da minha casa, quando mais jovem. Nao havia diferenca, todos
estavam trabalhando arduamente, para que tudo estivesse bem com as pessoas € que iSSO
precisaria ser demonstrado para 0s outros. A ideia era que, se seguissemos 0s padrées morais
religiosos alcancariamos descanso em Jesus Cristo. A mensagem era unica, “com Jesus tudo
estara resolvido”. A liturgia, os canticos e os sermdes convergiam para um sO pensamento, o
qual trazia essa mensagem, “com Cristo no barco tudo vai muito bem”. Naquele momento a

comunidade estava dentro da minha sala.
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A minha experiéncia tornou-se mais vivida quando mudei para Caruaru-PE. Eu era
atleta de futebol profissional do Sport Clube Central de Caruaru. Nas minhas horas vagas
comecei a falar de Jesus e dessa nova proposta de cristianismo aos meus colegas de trabalho.
Em um pouco mais de um ano, ja havia um grupo reunindo na sala do meu apartamento. Eu
fazia todo esforgo para que a ordem espiritual e o descanso em Jesus estivessem no meio de
todos. No entanto, alguns do grupo eram passivos, completamente dubios a respeito das coisas
espirituais. Outros tinham que ser motivados diariamente, pois tendiam ao afastamento. Ainda
outros ndo avancavam de jeito nenhum, permaneciam apenas para manter a aparéncia, pois,
para eles, a igreja era mais um grupo social do que qualquer outra coisa. Eu ndo tinha estruturas
e capacidade para dar sequéncia e, por causa da minha transferéncia para o futebol paulista, o
grupo se desfez.

Como todos aqueles que sonham ser um grande destaque no meio futebolistico fui para
0 Sul tentar a sorte. Na terra da garoa tudo deu certo, menos o sonho de se tornar um jogador
famoso de futebol. Devido a problemas fisicos, minha carreira futebolistica foi interrompida
bruscamente. Um problema muito sério no meu joelho me arrancou, de uma vez por todas, o
sonho que ainda crianca havia surgido. Com a carreira interrompida e apesar de nao poder mais
jogar profissionalmente, eu ndo havia perdido o jeito nem a habilidade com a bola. Por causa
disso e por ter pessoas que conheciam essas habilidades, minha admisséo, para trabalhar no
Banco Bradesco, foi facilitada. Paralelo a isso, continuei desenvolvendo minha fé, contudo,
varios questionamentos sobre Deus, sobre sua natureza e sobre o que ele queria de mim, ainda
rondavam minha mente.

Quando terminei o ensino médio decidi fazer teologia. Foi a decisdo mais acertada que
fiz na época, apesar de mudar completamente a minha vida. A teologia foi o divisor de aguas
na minha trajetoria de fé. Apesar de muitos pensarem que a teologia é algo que deve interessar
apenas aos pastores, padres ou aos criticos do livro sagrado e que além disso, ela é uma
ferramenta que sé pode ser usada por lideres religiosos para estimular a pratica de tarefas cristas
aos seus fiéis. Vi que isso ndo era verdade. A teologia ndo era apenas para certo grupo de
pessoas. Entendi que todos as pessoas estavam, constantemente, fazendo teologia. Compreendi
gue temos algum nivel de conhecimento do sagrado e esse conhecimento pode ser muito ou
pouco. Percebi que podemos ser bem ou mal instruidos, ser verdadeiro ou falso. Além de tudo,
Como diz Harris, (2011, p. 28), “todos nds temos algum conceito de Deus, ainda que seja o de

que ele ndo existe”. Aprendi que a teologia ¢ importante. Importante ndo porque desejava obter
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uma boa nota em algum teste, mas sim porque 0 que eu saberia a respeito de Deus mudaria
minha maneira de pensar e viver sobre a minha religiosidade.

O curso de teologia imprimiu e ainda imprime grandes marcas na minha vida, e duas
disciplinas contribuiram e ainda contribuem para que essas marcas continuem vivas no meu ser.
Os evangelhos, sobretudo o serm&o do monte, e o grego biblico. Penso que o que me deslumbra
no Sermao do Monte é a condicdo de poder ler em grego biblico. A lingua original na qual os
textos sagrados do Novo Testamento foram escritos muito me fascina. O grego biblico era o
grego comum, usado em todo territério dominado pelo império romano. Fiquei maravilhado
pelos escritos antigos. Decidi entdo, me aprofundar nesta matéria.

A grande virada no meu aprofundamento dessa disciplina foi a minha vinda para Jo&o
Pessoa. Conheci o Prof. Dr. Fabricio Possebon num curso por extensdo, que o departamento de
Linguas da Faculdade Federal da Paraiba ofereceu no ano de 2005. Por causa da excelente
didatica do Prof. Fabricio, tive a oportunidade de ampliar e desenvolver 0 meu conhecimento
da lingua grega. A leitura dos textos biblicos antigos expandiu minha percepcdo dos sentidos
das palavras gregas, fato que no caso, as versdes da Biblia em portugués, ndo conseguem
atender.

Em Jo&o Pessoa fui convidado para trabalhar como evangelista da Igreja de Cristo. Meu
trabalho era ensinar as Escrituras na Escola da Biblia, que funcionava como ponto missionério.
Desta vez 0 meu envolvimento com a igreja foi completo. Estava trabalhando diariamente com
a irmandade e também com aqueles que vinham para aprender mais sobre a Biblia. Vinte anos
haviam passados e ainda a expectativa daqueles que desejavam participar da igreja era a mesma.
Tudo precisaria estar bem, com todas as pessoas alegres e sem problemas. Como nédo acontecia,
eu pensava que minhas palestras eram superficiais ou, a razéo do ndo envolvimento do grupo
por completo era porque eu ndo fazia o bastante para cativar a atencdo de cada um. Eu nédo
estava provendo programas eficientes para que houvesse descanso, satisfacdo e alegria em
Cristo para todos. Entretanto, com o meu aprofundamento nos estudos biblicos, percebi que o
processo de decisdo, pelo qual as pessoas passavam para unirem-se a igreja, com poucas
excecOes, parecia ndo ter qualquer relagdo com o divino. Ndo havia um exame dos
ensinamentos biblicos, para verificar se 0 que a igreja ensinava sobre 0 mundo, o coracao
humano, a vida apds a morte, o relacionamento interpessoal, a ética e a moral eram verdadeiras.
Né&o estou dizendo com isso, que as pessoas ndo tinham fé genuina em Deus. Porém, a deciséo
me parecia, em grande parte, uma questdo de escolher um estilo de vida em que néo existisse

dor, sofrimento ou qualquer mal possivel.
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Esta questdo muito me angustiava, pois, aquele estilo de vida, parecia ser inalcancavel
pelas igrejas evangélicas. Assistir as historias das pessoas na busca da felicidade por meio da
religido, o que para muitos ndao acontecia, me incomodava enquanto te6logo. Entendo que
qualquer fé crista leva a pessoa a viver maneiras proprias, bem como a unir-se a alguma
comunidade especifica, pois cada uma dessas comunidades carrega suas tradi¢des peculiares.
No entanto, ao observa-las, parecia haver algo a mais do que apenas seguir algumas regras para
se chegar aos seus objetivos de paz. Era possivel perceber que, para se chegar aos seus alvos,
havia algo a mais do que apenas seguir algumas regras. Parecia ser, que esse algo a mais seria
a falta relacional com a pessoa viva e histdrica que é Jesus Cristo. Como tedlogo, relaciono-me
com essa perspectiva, pois faco parte dela, pois, a busca desse Jesus histérico, levou-me a
compreensdo de que, por meio das Escrituras, seria possivel encontrar explicacdes.

Entendi entdo, que precisava buscar respostas, pois, apenas as praticas de uma cultura
cristd ou os seus cddigos morais pareciam ndo atenderem as perspectivas espirituais das
pessoas. No entanto, quando me deparei com as palavras de Jesus Cristo no Sermédo do Monte
fiquei atormentado, pois, as Bem-aventurancas parecem dizer o contrario do que o mundo
religioso busca a todo custo. O que Jesus propde no seu sermdo demonstra algo totalmente
diferente da realidade existente no meio religioso, sobretudo o cristdo. O que eu vi ha trinta
anos, ainda ocorre nos nossos dias. O que busco resposta parece irdnico, pois, as coisas que séo
necessarias para as pessoas se relacionarem com o sagrado e terem paz, estavam inseridas nas
préprias coisas das quais elas tém certezas de que néo lhes fariam qualquer bem.

Diante da complexidade das palavras de Jesus Cristo, advindas do Sermdo do Monte,
nos vem a questdo, sera que as bem-aventurangas, proposta por Jesus Cristo, contém elementos
terapéuticos que contribuem para que o ser humano encontre caminhos de paz e saude espiritual
que ele precisa? Exatamente pela grandeza da dificuldade, bem como pela importancia da
necessidade de trabalhar o problema e encontrar respostas, resolvi empreender uma pesquisa
que possa colaborar com a expansdo de estudos que sejam capazes de lancar luz sobre a
magnitude dos impactos que fatos, aparentemente negativos, podem causar na humanidade.

1.2 Delineando a pesquisa

Com a finalidade de apreciar as pesquisas existentes sobre o tema das Bem-
aventurancas, contidas no Serméo do Monte relatado no evangelho de Mateus, rastreamos as
publicacdes nas bases de dados em portugués, Dominio Publico — Pesquisas Teses e

Dissertacdes, da SCiELO - Scientific Electronic, do Google Académico e da Biblioteca Digital
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Brasileira de Teses e Dissertagdes — BDTD e na pesquisa da lingua inglesa, usamos a base de
dados do, ERIC - Institute of Education Sciences.

A pesquisa busca ampliar o leque de conhecimento que va além do campo das Ciéncias
das Religibes, especificamente da linha de espiritualidade e saude. Esperamos com isso,
identificar a epistemologia disponivel para dela se apropriar, como ajuda na construcdo das
hipoteses referente ao homem integral ser Bem-aventurado. Nesse contexto, a investigacdo teve
por objetivo pesquisar as publicacGes cientificas nacionais e internacionais, que abordassem as
Bem-aventurancas e sua influéncia no homem para que seja obtida a satde integral e verificar
0 que tratam as publicacdes sobre esta temética, nas bases de dados de pesquisas de 2008 a
2018.

A investigacdo baseou-se em uma pesquisa bibliografica, por meio de analise dos
conteddos em ambientes virtuais, com base em artigos, dissertacoes, teses e outras publicacdes.
O estudo tem a abordagem qualitativa para identificagdo das producGes em consonancia com o
nosso objeto de estudo. Propomos com isso, estabelecer critérios bem definidos sobre a coleta
de dados, para que seja identificado o universo em que 0 nosso objeto de estudo esta inserido.
Para tanto, foram adotadas 3 etapas:

1. Definicdo das bases de dados e critérios para selecdo das amostras;

2. Definir os parametros para refinamento do resultado da busca;

3. Construcao de um formulario para registro dos dados coletados.

A pesquisa analisou as publicacdes indexadas nas bases de dados acima citadas
publicadas no periodo dos ultimos dez anos para trabalhos nacionais e cinco anos para trabalhos
internacionais. Apos a analise da leitura dos trinta trabalhos selecionados, foram registrados em
tabela proprio, a qual contém os seguintes dados: Titulo da obra; autor; ano e local de estudo.

Iniciamos a pesquisa na base de dados Dominio Publico — Pesquisas Teses e
Dissertacdes. Foi realizado os seguintes critérios de refinamento: Area de Conhecimento: CR;
Teologia. Nivel: Doutorado/Mestrado; Ano da Tese: 2010-18 e Palavras-chave: Bem-
aventuranca, Felicidade, Evangelho de Mateus, Sermédo do Monte e Homem integral. Por meio
desses filtros foram encontradas sete publicagfes. Uma tese de doutorado e seis dissertagdes de
mestrado.

A tese denominada, As terapias alternativas no ambito da psicologia: conflitos e
dilemas, defendida no Programa de Pds-Graduagdo em Ciéncia da Religido, pela Universidade
Federal de Juiz de Fora - MG, teve como objetivo principal, observar as porosidades entre

religido/espiritualidade e terapéutica que ddo o substrato argumentativo e conflitivo, e/ou
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dilemaético, a respeito da relagcdo entre a psicologia e as terapias alternativas. Essa relagdo, ao
ser sustentada pela adesdo de muitos psicélogos a “outras terapias” vem convocando 0S
Conselhos Federal e Regionais de Psicologia, no sentido de que se defina uma politica
reguladora mais consistente ou mais flexivel. Foi investigado o psicologo em acéo, a partir da
utilizacdo de entrevistas, com o intuito de perseguir as redes que se formam na sua pratica,
expressas a partir dos seus relatos. A proposta ¢ a de realizar uma “etnografia da fala” sobre a
pratica psicoterapéutica (CONGNALATO, 2010).

A dissertacdo de mestrado titulada, Acumulai tesouros no céu: estudo da linguagem
econdmica do evangelho de Mateus, defendida no Programa de P6s-Graduacdo em Ciéncias da
Religido, pela Universidade metodista de S&o Paulo, analisa a exegética de Mateus 6.19-21 para
abordar as diferencas socioecondmicas que existiram entre o grupo que deu origem ao
evangelho de Mateus e aquele que gerou a versao primitiva deste pequeno texto no evangelho
Q. A investigacdo procurou por peculiaridades mateanas, que servem especialmente para a
reconstrugdo de um grupo judaico-cristdo que existiu numa zona urbana da Galileia nas Ultimas
décadas do século I. O autor chegou a conclusdo de gque diante de san¢fes socioecondmicas
duramente impostas pelos judeus ndo cristdos que consideravam o grupo mateano “herético”, a
tradi¢do que privilegia a pobreza, tipica dos profetas itinerantes do movimento de Jesus, é relida
pelo evangelho de Mateus para incentivar a caridade ilimitada também entre os membros do
grupo mateano (LIMA, 2010).

A dissertacdo nomeada, Culpa no imaginario do paciente cristdo: Resisténcia e
Superacdo na Abordagem Integradora, defendida no Programa de P6s-Graduagdo em Ciéncias
das Religides, pela Universidade Federal da Paraiba, Aliando a antropologia do imaginario,
buscando compreender se a culpa no imaginario do paciente cristdo, construida e/ou reforcada
na relacdo com seu universo religioso, predispdem o paciente a resistir a psicoterapia. Além
disso o autor aborda as questdes da culpa, da resisténcia e da superacdo no imaginario cristéo,
apresentando um estudo de caso em que, através das imagens simbolicas, a paciente superou a
resisténcia. Pesquisa de campo evidenciou uma previsibilidade de resisténcia a ser confirmada
em outra pesquisa com amostragem mais significativa (PAIVA, 2009).

A proxima dissertacdo de mestrado intitulada, Vale de Lagrimas: Um estudo a respeito
da nocéo de doenca sob o ponto de vista de religides brasileiras no inicio do século XXI,
defendida no Programa de PoOs-Graduagdo em Ciéncias da Religido, pela Pontificia
Universidade Catolica de S&o Paulo, tem como objetivo analisar a concepgdo de doenga em

religibes brasileiras. Sob a perspectiva da teoria das RepresentagcOes Sociais, busca-se a
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identificacdo das interpretacdes da causalidade dos processos mérbidos sob o ponto de vista de
catolicos, evangélicos, espiritas e praticantes dos cultos afro-brasileiros (umbanda e
candomblé). Com esse intuito, é proposta uma discussdo para a definicdo dos termos doenca e
religido, além de uma analise da relacdo dessa Gltima com a medicina. O autor conclui que as
questdes sobre a razéo das doencas deslocam-se do como? Para o porqué? E a doenca, antes
concebida como uma mera alteracéo fisioldgica, tem seus dominios estendidos para além do
corpo (SILVA, 2009).

A dissertacdo denominada, Espiritualidade e educacdo para a liberdade: o opressor
hospedado no oprimido de Paulo Freire e a teoria do desejo mimético de René Girard,
defendida no Programa de Pés-Graduacdo em Ciéncias da Religido, pela Universidade
metodista de Sdo Paulo, teve como objetivo principal discutir a relacéo entre espiritualidade e
educacdo para a liberdade, a partir da perspectiva antropoldgica da natureza mimeticamente
desejante do ser humano como elemento chave para a compreensédo das relacées humanas, e da
espiritualidade como dimensédo fundamental para o engajamento na luta pela transformacéo da
sociedade. Foi analisado o problema identificado por Paulo Freire, de que o opressor
“hospedado” no oprimido representa um obstaculo para a libertagao, sob a otica da teoria do
desejo mimético de René Girard. O autor entende que, uma vez que o método é sabido e é
conscientizar, o fato de que a transformagéo sonhada néo tenha ocorrido leva a concluséo de
que alguma coisa falhou no processo (SOARES, 2008).

Essa primeira etapa foi encerrada com a dissertacdo de mestrado nomeada, Jesus, a tora
e 0s nebiim, e o pleno cumprimento da justica em MT 5,17-20: uma analise exegético-teoldgica,
defendida no Programa de P6s-Graduacdo em Teologia, pela Pontificia Universidade Catolica
do Rio de Janeiro, que propde uma analise exegético-teoldgica de Mateus 5,17-20, para
compreender essa relacdo de Jesus com a Lei, como ele a cumpriu, e que exigéncias fez a partir
de sua prépria pratica. Com o auxilio do método historico-critico, e ainda a criteriologia
elaborada para a pesquisa do Jesus Historico, foi possivel fazer uma aproximacgédo do texto ao
mesmo tempo cientifica e piedosa (CARNEIRO, 2008).
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Quadro 1 -Levantamento na base de dados Dominio Publico — Pesquisas Teses e Dissertacdes

TITULO

AUTOR

ANO

INSTITUICAO DE ENSINO

AS TERAPIAS ALTERNATIVAS NO AMBITO DA
PSICOLOGIA: Conflitos E Dilemas

Rosana Pontes Cognalato

2010

UFJF — PPGCR - DOUTORADO

ACUMULAI TESOUROS NO CEU: estudo da
linguagem econdmica do evangelho de Mateus

Anderson de Oliveira
Lima

2010

UNIV. METODISTA DE SP
PPGCR - MESTRADO

CUL~PA NO IMAGINARIO DO PACIENTE
CRISTAO: Resisténcia e Superacdo na Abordagem
Integradora

Mauro César Medeiros
Paiva

2009

UFPB — PPGCR - MESTRADO

Vale de Lagrimas: Um estudo a respeito da nocdo de
doenca sob o ponto de vista de religies brasileiras no
inicio do século XXI

Glayton Alexandre da
Silva

2009

PUC -SP — PPGCR - MESTRADO

ESPIRITUALIDADE E EDUCAQAO PARA A
LIBERDADE: “o opressor ‘hospedado’ no oprimido”
de Paulo Freire e a teoria do desejo mimético de René

Girard

Adriana Soares

2008

UNIVERSIDADE METODISTA DE
SP
PPGCR - MESTRADO

JESUS, A TORA E OS NEBIIM, E O PLENO

CUMPRIMENTO DA JUSTICA EM MT 5,17-20: uma

analise exegético-teoldgica.

Marcelo da Silva Carneiro

2008

PPG Teologia — PUC-RJ- MESTRADO

Fonte: Dados da nossa pesquisa
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Na base de dados SciELO - Scientific Electronic Library Online, os filtros utilizados
para o refinamento do resultado na busca foram: “idiomas”; “ano de publicacdo” e “areas
tematicas”. A partir disso, fizemos a busca das seguintes palavras-chave: Bem-aventuranga,
Homem integral, Felicidade, Evangelho de Mateus e Serméo do Monte. Para as palavras-chave:
“Bem-aventuranga” e “Evangelho” nao foram encontrados nenhum trabalho. Para a associagao
de palavras como, “Sermao” e “Monte”; “evangelho e “Mateus”; “homem” e “integral”,
também, nenhum trabalho foi encontrado. Para a palavra-chave: “Felicidade”, foram
encontrados sessenta e oito trabalhos. Dentre esses, apenas dois, da area de conhecimento da
Psicologia, se alinham na &rea das Ciéncias das Religides.

O artigo titulado, Novas expressoes da religiosidade: o que elas dizem sobre o sujeito
em sociedade hoje, apresentado no Programa de Pds-Graduacdo em Teoria Psicanalitica do
Instituto de Psicologia da Universidade Federal do Rio de Janeiro, compara as novas expressoes
da religiosidade, manifestadas na proliferagdo das seitas engendradas numa dimensdo de
contrato e troca entre os fiéis e Deus e as compara com religides tradicionais orientadas por um
pacto que, ao contrario, mantém a referéncia a alteridade e a impossibilidade de um arbitrio
frente aos designios de Deus. As autoras concluem que, para além das semelhancas que as
unem, marcadas todas pela mesma busca da felicidade e do alivio para o mal-estar, ha diferencgas
acentuadas entre elas, que apontam para distintas configurac6es do lago social e do sujeito que
delas é feito (BIANCO; VIDAL, 2014).

O segundo artigo denominado, O Conceito de Felicidade em Criancas, apresentado
Programa de Po6s-Graduagdo Stricto Sensu em Psicologia da Universidade Sdo Francisco,
Braganga Paulista - SP, tem como intuito de contribuir para a compreensdo do bem-estar
subjetivo e 0 aprimoramento dos processos de avaliacdo da qualidade de vida subjetiva infantil,
buscando conhecer o conceito de felicidade em criancas. Participaram 200 criancas (52,5%
meninas) de 5-12 anos, estudantes de escolas publicas e privadas de Porto Alegre, que
responderam individualmente sobre o que pensam sobre a palavra felicidade e como definem
felicidade. Os contetidos mais mencionados foram sentimentos positivos, lazer e amigos. As
meninas destacaram sentimentos positivos na felicidade, enquanto os meninos referiram mais
o0 lazer. Os autores concluiram que, a realizacdo de estudos com base na visdo das proprias
criancas viabiliza avaliacbes mais adequadas da satisfacdo de vida e do bem-estar subjetivo
infantil, bem como o desenvolvimento de programas de intervencdo mais efetivos junto as
mesmas (GIACOMONI, SOUZA, HUTZ, 2014).
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Quadro 2 - Levantamento na base de dados SciELO - Scientific Electronic Library Online

c INSTITUICAO DE
TITULO AUTOR ANO ENSINO
PPG em Teoria
Novas expressoes da religiosidade: o | Anna Carolina Lo Psicanalitica do
que elas dizem sobre o sujeito em Bianco; Natalia 2014 Instituto de
sociedade hoje. Vidal Psicologia — UFRJ
ARTIGO.
Claudia Hofheinz PPG Stricto Sensu
. . Giacomoni; em Psicologia.
O Congeito Qe Felicidade em Luciana Karine de 2014 Universidade?Séo
Criancas. ) . .
Souza; Claudio Francisco,
Simon Hutz. ARTIGO

Fonte: Dados da nossa pesquisa

Na base de dados Google Académico, utilizamos o recurso de filtragem, para
refinamento do resultado na busca, os filtros: “periodo especifico”; “classificar por relevancia”;
“pesquisar pagina em portugués”. A partir disso ¢ sabendo que a base de dados do Google
Académico abrange uma gama inesgotavel de informac6es, optamos por empregar os seguintes
critérios para selecdo das amostras: todas as classes de artigo, dissertacdo e tese, deveriam
conter em seus titulos as frases: As bem-aventuranca no evangelho de Mateus ou Felicidade e
Makarios e Therapeia.

Para a associacao de palavras-chave: “Bem-aventuranga no Evangelho de Mateus”, ndo
encontramos nenhum artigo correspondente publicado entre 2008 e 2018. Para a associagdo de
palavras-chave: “Felicidade, Makérios ¢ Therapeia”, também nao encontramos nenhum artigo
correspondente publicado entre 2008 e 2018. Como ndo obtemos sucesso usando o critério
adotado acima, decidimos pesquisar as associacOes das palavras-chaves, “Evangelho de
Mateus” e “Felicidade e Makarios”, contidas nos titulos ou nos resumos dos trabalhos.

Para a associagdo de palavras-chaves: “Evangelho de Mateus”, foram encontramos oito
mil seiscentos e trinta referéncias publicadas entre 2008 e 2018. Para a associacao de palavras-
chaves: “Felicidade e Makarios”, foram encontramos oitenta e nove referéncias publicadas
entre 2008 e 2018. Devido a quantidade exorbitante dos trabalhos encontrados, reduzimos o
periodo de publicacdo para 2010/2018 e escolhemos aleatoriamente dez trabalhos que mais se
aproximaram do nosso objeto de estudo.

A tese chamada, Felicidade: utopia, pluralidade e politica. A delimitacéo da felicidade
enquanto objeto para a ciéncia, realizada no Programa de Pds-Graduacdo em Psicologia da
Universidade de Séo Paulo, teve como objetivos, apresentar defini¢do abrangente de felicidade;

identificar inconsisténcias entre conceito, objetivos e fundamentos nas pesquisas atuais sobre a
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felicidade e apresentar uma forma de a ciéncia investigar a felicidade de modo coerente e
rigoroso. Para tal, analisaram-se diferentes proposicdes de felicidade na filosofia, na ciéncia
(especialmente a Psicologia Positiva) e na politica, buscando aquilo que ha de comum em
relacdo ao conceito. A partir de referencial construcionista social e do conceito de
performatividade, chegou-se, ao entendimento de que felicidade "aquilo que determinada
pessoa entende ser, em dado momento, a melhor forma de se viver a partir de sua relacéo
dialéticacom o mundo". Na concluséo o autor propds trés oportunidades de pesquisa em relacédo
ao tema: aprofundar as consequéncias de se utilizar o conceito e a rede de construcdo de
credibilidade em torno dele; entender aquilo que faz o entendimento do conceito mudar e de
que forma; utilizar o conceito como forma de acessar caracteristicas individuais e sociais
relevantes (SEWAYBRICKER, 2017).

A dissertacdo titulada, Povo de Deus, uma sociedade contrastante: do movimento de
Jesus a sociedade pdés-moderna, realizada no Programa de Pds-Graduagdo, da Pontificia
Universidade Catolica do Rio de Janeiro, teve como objetivo estabelecer conexdes com a
cultura e com 0 mundo na qual esta inserida em atitude dialégica. O autor entende que suas
reflexdes acreditam que a pds-modernidade seja o contexto possivel para a vivéncia da
eclesiologia de comunhd&o, isto é alinhar-se ao projeto salvifico de Deus para o mundo,
mantendo no tempo presente a Igreja como voz que se faga ouvir, vida geradora de vida e luz
para 0s povos, cumprindo sua vocagao em Cristo (SANTOS, 2012).

Na area de Teologia, a dissertacdo de mestrado denominada, Bem-aventurancas:
Didaqué Querigma e ensino transformador, defendida no Programa de P6s-Graduacdo em
Teologia, pela Escola Superior de Teologia, teve como objetivo o ensino de Jesus a servigo do
reino de Deus, em qualquer espaco ou ambiente onde quer que ele aconteca. A partir das bem-
aventurancas, que visam aproximar Deus e as pessoas e concretizar a fé, fica claro o
posicionamento de Jesus, € ao lado do pobre, do simples, do injusticado, em suas muitas faces.
A autora conclui dizendo que 0 ensino numa perspectiva transformadora requer urgéncia em
agir para mudar, melhorar situagGes indignas. A saber, ensinar conforme o exemplo deixado
por Jesus vai além de comunicar ou transferir, implica em se importar, se preocupar com outro,
com o préximo. (LEITE, 2012).

O artigo intitulado, A Didatica De Jesus Nos Ensinos Do Prélogo Do Sermdo Do
Monte: as bem-aventurancas, publicado na Revista de Teologia e Espiritualidade da Faculdade
Batista do Parana, tem como objetivo geral inquirir sobre a didatica de Jesus nos ensinos no

prélogo do sermdo do monte, as bem-aventurangas. Para tanto, delineia-se 0s seguintes
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objetivos especificos: arrazoar sobre o planejamento didatico de Jesus nos ensinos do prélogo
do sermao do monte, conceituar o termo “bem aventurado” utilizado por Jesus como parte de
sua estratégia didatica, identificar o tipo de literatura, a estruturacdo, a forma sequencial e
interligada de cada uma das bem aventurancas e ponderar hermeneuticamente sobre a forma
sequencial e interligada das bem-aventurangas no texto registrado no livro de Mateus capitulo
5.1-12. Como resultado, a autora observou que Jesus foi estrategicamente didatico utilizando-
se de inicio o termo “bem-aventurado” em todas as bem-aventurancas, bem como o uso da
literatura sapiencial ao proferi-las e como a estruturagéo e interligacéo entre todas as beatitudes
é capaz de produzir reflexdes profundas em seus aprendizes (OLIVEIRA, 2017).

Um outro artigo chamado, O Conceito de “Pobres de Espirito” em Mateus 5.3,
publicado na Revista Teologia e Espiritualidade da Faculdade Crista de Curitiba, teve como
principal objetivo analisar o texto de Mateus 5.3 — “Bem-aventurados os pobres de espirito,
porque deles € o reino dos céus”. As autoras apresentam uma exegese do versiculo em questao
a fim de se analisar tanto pelo aspecto literario como pelo aspecto historico e teolégico quais as
evidéncias que permeiam a interpretacdo de “pobres de espirito”. O desafio, segunda as autoras,
esta em conhecer quem sao os “pobres de espirito” em Mateus 5.3 visto que esta expressao
pode ser reduzida a simples prética de assisténcia social. (OLIVEIRA; COLLI, 2017).

Um outro artigo denominado, “Pobres No Espirito”: Comentdrio A Primeira Bem-
Aventuranca de Mateus (5,3), publicado na Revista Teologia e Ciéncias da Religido da
Universidade Catolica de Pernambuco, teve como objetivo responder a questionamentos, tais
como, Quem s&o “os pobres em espirito”, citados na Bem-aventuranca registrada por Mateus
(5,3)? E a expressao “Reino dos Céus”, apenas utilizada por Mateus (enquanto os demais se
referem a “Reino de Deus”), o que significa? Os autores utilizaram uma pesquisa bibliografica
especializada em Exegese e Hermenéutica biblica de autores da atualidade. Suas conclusdes
apontaram para o fato de que o testemunho do pobre de Deus se define, ndo por cultivar a
pobreza, como um ideal de vida, mas por sua espera ativa do Reino e sua Justica, ja neste mundo
(JUNIOR; ROSSI, 2014).

Um artigo titulado, A Felicidade na Etica a Nicoémaco de Aristételes, publicado pela
Revista Angulo do Centro Universitario Teresa D'Avila, Lorena-SP, versa sobre a felicidade na
Etica a Nicomaco de Aristdteles. A ética visa ao bem e ao maior dos bens, a felicidade humana.
A politica tem como alvo a felicidade de se viver junto. Neste entrelacar entre ética e politica,

a autora que o homem que ndo atingiu o conhecimento do sabio, alcancara a autossuficiéncia
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na comunidade politica, pois ele somente é verdadeiramente ele mesmo na comunidade, estando
ai a sua condi¢do de “animal politico” (FILIPPO, 2013).

Um artigo intitulado, Breve analise do Evangelho de Mateus: Jesus, Vida Social e sua
Relacdo com as Bem-aventurancas, do livro, Religido, politica, poder e cultura na América
Latina, publicado Escola Superior de Teologia de Sdo Leopoldo, objetivo compreender que
Jesus quis ensinar com cada bem-aventurancga e envolver este aprendizado na prética crista.
Este objetivo esta associado a convicgao de que, ao proclama-las, Jesus se baseou naquilo que
é essencial da revelacdo de Deus ao seu povo. A conclusdo da autora diz que 0 que 0 ensino
representa para a humanidade vai além do que € possivel colocar em palavras (LEITE, 2012).

Um outro artigo denominado, O Sermdo da Montanha segundo a Filosofia Perene,
publicado na Revista Interacdes do Programa de Pds-graduacdo em Ciéncias da Religido da
PUC/MG, aborda o Sermdo segundo a perspectiva “universalista” da Filosofia Perene e
responde a seguinte questdo: levando em conta que toda religido comporta duas grandes
dimensdes, a exotérica e a esotérica, a qual delas o Sermao se refere? O autor concluir dizendo
que Fonte de instrucdes espirituais e morais, 0 Sermdo da Montanha é encarado como a
quintesséncia mesma do Cristianismo (AZEVEDO, 2012).

Finalizamos apresentando um outro artigo chamado, Feliz o homem justo: Salmo 1,
publicado na Revista de Cultura Teol6gica, do Programa de Estudos Pés-Graduados em
Teologia da PUC/SP, aborda o Salmo 1 como uma reflexdo sapiencial sobre a felicidade
daquele que decide seguir os caminhos de Deus. A autora conclui que mesmo que 0s impios
sejam aqueles que decidem, conforme seus interesses, 0s rumos da sociedade, o justo ndo se
deixa seduzir; pelo contréario, ele decide pelo caminho ditado por seu coracdo, busca seu
alimento na Lei de lahweh e fortalece sua decisdo na certeza de um futuro garantido por aquele
que ¢ fiel a Alianca (OLIVEIRA, 2011).
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Quadro 3 - Levantamento na base de dados Google Académico

TITULO AUTOR ANO INSTITUICAO DE ENSINO
Felicidade: utopia, pluralidade e politica. A delimitagdo . L . PPGPsicologia- USP.
da felicidade enquanto objeto para a ciéncia Luciano Esposito Sewaybricker 2017 DOUTORADO.
Povo de Deus, uma sociedade contrastante: do . PPG Teologia — PUC-RJ
movimento de Jesus a sociedade p6s-moderna Marcos Antonio Santos 2012 MESTRADO
Bem-aventurangas: Didaqué Querigma e ensino A . PPGs Teologia — EST
transformador Inés Pozzagnolo Leite 2012 MESTRADO.
L . ] Revista de Teologia e
A D'dat'C? De Jesus N_OS Ensinos Do Prologo Do Janete Maria de Oliveira 2017 Espiritualidade. FABAPAR.
Sermdo Do Monte: as bem-aventurancas.
ARTIGO
Eliane Cristina Timoteo de - .
O Conceito de “Pobres de Espirito” em Mateus 5.3 Oliveira; 2015 Faculdade Crista de Curitiba.
. . . ARTIGO.
Gelci Andreé Colli
“Pobres No Espirito”: Comentério A Primeira Bem- Jodo Luiz Correia Janior; 2014 Revista de Teologia e Ciéncias da
Aventuranca De Mateus (5, 3) Luiz Alexandre Solano Rossi Religido da UNICAP -
A Felicidade na Etica a Nicémaco de Aristoteles. Ana Paula Sebe Filippo 2013 Revista ":rll\?.?:g(')FATEA'
Breve analise do Evangelho de Mateus: Jesus, Vida A | . Faculdades dEST _I Es_cola Superior
Social e sua Relacdo com as Bem-aventurancas Inés Pozzagnolo Leite 2012 e Teologia.
ARTIGO
Revista Interagdes - PPGCR —
O Sermao da Montanha segundo a Filosofia Perene Mateus Soares de Azevedo 2012 PUC Minas
ARTIGO.
Revista de Cultura Teoldgica.
Feliz 0 homem justo: Salmo 1 Ivone Brand&o de Oliveira 2011 PPG TEOLOGIA- PUC-SP

ARTIGO

Fonte: Dados da nossa pesquisa




Enceramos a investigacao acessando a base de dados da Biblioteca Digital Brasileira de
Teses e Dissertacbes - BDTD. Foi realizado os seguintes critérios de refinamento: Area de
Conhecimento: ndo especificado. Nivel: Doutorado/Mestrado; Ano da Tese: 2013-2018;
Palavras-chave: Bem-aventurado, Felicidade, Makarios. Associacdo de palavras-chave:
Homem integral, Evangelho de Mateus e Sermé&o do Monte.

Para as palavras-chave: “Bem-aventurado” foram encontrado doze registros e
“Felicidade” foram encontrados cento e vinte sete registros. Para o termo grego “Makarios”,
foi encontrado apenas um registro. Para a associacdo de palavras-chave: “Homem integral”, foi
encontrado mil cento e nove registros. Para “Evangelho de Mateus”, foram encontrados
quarenta registros. Para “sermdo do Monte”, foram encontrados oito registros. Como nao
obtemos sucesso usando o critério adotado acima, decidimos pesquisar as associacfes das
palavras-chaves, e “Felicidade e Makarios”, contidas nos titulos ou nos resumos dos trabalhos.
De todas as teses e dissertacfes encontradas nesta base de dados, sete delas se aproximaram do
objeto estudado. Uma tese de doutorado e seis dissertacfes de mestrado.

A tese titulada, O sermd da montanha na visdo do filésofo cristdo
Humberto Rohden, realizada no Programa de P0s-Graduacdo em Ciéncias da Religido PUC
Goias, teve como objetivo analisar o pensamento de Huberto Rohden, fildsofo cristdo brasileiro,
a partir de sua obra: O Sermao da Montanha, na perspectiva univérsica, sobre este ensinamento
de Jesus Cristo descrito no Evangelho de Mateus (5-7). O chamado “Sermao da Montanha”, é
estudado nesta visdo de Rohden, como também a identificacdo do campo especifico do
pensamento do autor como a filosofia, a religido, a metafisica, a mistica, a intuicdo e a razao
espiritual que foram as grandes vertentes de seu pensamento. A autora conclui que A
abordagem metafisica, que é a procura pelo Ser, este Ser em Rohden é Deus a Suprema
Realidade e ndo apenas, ou somente, 0 pensamento. Saliente-se, contudo que o Ser pela sua
prépria natureza € inacessivel na sua transcendentalidade e inacessivel também em sua esséncia
(GUIMARAES, 2014).

A dissertagdo de mestrado denominada, “A teoria da alma em Tomas de Aquino”,
defendida no Programa de Pds-Graduagdo em Filosofia da Universidade de Brasilia, tem como
objetivo investigar a teoria da alma em Tomas de Aquino, sobretudo, que seu arcaboucgo
filosofico e teoldgico, se afasta do neoplatonismo e busca seus fundamentos essencialmente em
Aristoteles. O autor conclui enfatizando a alma humana como substéncia separada (substantia
separata) incompleta, que adquire natureza completa quando esta unida ao corpo (ALMEIDA,
2018).
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A dissertagdo chamada, O problema da felicidade humana no melhor dos mundos
possiveis, realizada na Faculdade de Filosofia, Letras e Ciéncias Humanas, Universidade de
Sdo Paulo, visa, tratar do problema da felicidade humana no melhor dos mundos possiveis,
partindo-se da exploracdo da concepcao leibniziana de felicidade. O autor entende que neste
“melhor mundo”, a felicidade dos espiritos é o principal — embora ndo o Unico — designio de
Deus, considerando-se também o papel de uma solugéo escatoldgica e levando-se em conta que
a felicidade, para o autor, ndo € um atributo estatico do mundo, mas parte de um progresso
perpétuo em perfeicao e na direcdo de novos prazeres (PAOLETTI, 2017).

A dissertagdo intitulada, Emocdes desencadeadas no contexto de um projeto
interdisciplinar no ensino de ciéncias, realizada na Escola de Engenharia de Lorena da
Universidade de Sdo Paulo, dar especial atencdo na dimensdo afetivo-emocional nas relacfes
estabelecidas em sala de aula quando um projeto de abordagem interdisciplinar €
implementado. A pesquisa foi desenvolvida com uma turma do terceiro ano do Ensino Médio
constituida de 22 alunos, de uma escola privada localizada em uma cidade do interior do Estado
de Sédo Paulo. Os resultados refletem a existéncia de conflitos emocionais significativos entre
os alunos, merecendo, portanto, um planejamento docente que permita aces de gestdo dessas
emogdes no contexto do processo de ensino e de aprendizagem (LUCATELLI, 2016).

A dissertacdo nomeada, Felicidade, flow e estilos de defesa nos médicos psiquiatras,
Programa de Poés-Graduacdo em Neuropsiquiatria e Ciéncias do Comportamento da
Universidade Federal de Pernambuco, teve como objetivo principal o resgate do conceito de
homem a partir da desvelacdo da religido cristd, realizada por Ludwig Andreas Feuerbach
(1804-1872). Tendo como obra principal A esséncia do cristianismo (1841). Foi analisado o
conceito de homem, como ser plural e integral e, a fundamentacéo de tal conceito advinda de
sua critica a religido e, portanto, os alicerces do que ficou conhecido como seu ateismo
antropoldgico. O autor conclui, buscando desvendar a relacdo vital entre 0 homem e seu interior,
0 homem e a religido, 0 homem e a natureza e, por fim, toda a vida humana com suas sortes e
revezes. A partir de entéo, ndo se trata mais de discutir a relacdo Deus e homem, agora se versa
sobre escolher como criador ou Deus ou 0 homem (TAVARES, 2015).

Uma outra dissertagdo denominada, A estrutura da felicidade um estudo sobre a ética
em Séneca, Programa de P0s-Graduacdo em Filosofia da Universidade de Caxias do Sul, teve
como objetivo construir um entendimento filoséfico e psicanalitico acerca da estrutura subjetiva
da felicidade a partir de uma andlise da proposta ética de Séneca. Tal empreendimento vem a

servigo de que se possam levantar reflexdes que venham contribuir para um reordenamento do
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sujeito contemporéneo em dire¢do a uma vida feliz. Como método de pesquisa, 0 autor propos
uma analise do conceito e dos enunciados que, nos escritos de Séneca, circunscrevem a questao
da felicidade. Como resultado, ele conclui que a felicidade pode ser compreendida como a
condicdo subjetiva resultante da consisténcia de uma estrutura ternaria que, ao produzir uma
falta irredutivel, opera de forma a livrar o homem das angustias e dos tormentos da alma
(MANTOVANI, 2015).

Essa etapa foi encerrada com dissertacdo titulada, A virtude socratica como fundamento
de uma ética do cuidado de si, Programa de P6s-Graduacgdo em Filosofia da PUCRS, teve como
objetivo compreender como a ética do Cuidado de Si em Socrates incitava aos homens que se
auto examinassem a si mesmos. Como o cuidado de si contribuiu para que o homem atingisse
o aperfeicoamento da alma. A psyche (alma) sofreu uma enorme transformacédo na comparacéo
com a conceituacdo do termo antes de Sécrates. O autor concluir que a principal mudanca
consistia que a alma era a esséncia do homem, isto gerava muitas consequéncias, como a busca

pelo aperfeicoamento do interior humano. (SANTQOS, 2014).
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Quadro 3 - Levantamento na base de dados Biblioteca Digital Brasileira de Teses e Dissertagdes - BDTD.

TITULO AUTOR ANO INSTITUIC;AO DE ENSINO
- . o, . PPGCR
O sermdo da mon;aungeartgagé;%%rc]lo filosofo cristao Neve lone Ribeiro Guimardes | 2014 PUCGO
DOUTORADO
) , . ) . PPG em Filosofia UBR.
A teoria da alma em Tomaés de Aquino Neimar de Almeida 2018 MESTRADO
O problema da felicidade humana no melhor dos mundos . . FFLCH - USP
nossiveis Cristian VVasconcellos Paoletti | 2017 MESTRADO
Emocdes desencadeadas no contexto de um projeto A i Escola de Engenharia de
interdisciolinar no ensino de ciéncias André Luiz Polano Lucatelli 2016 Lorena da
P USP / MESTRADO
PPG em
- . .- Neuropsiquiatria e ciéncias do
Felicidade, flow e es’gllo:c, de defesa nos medicos Leonardo Machado Tavares 2015 comportamento
psiquiatras da UEPE
MESTRADO
.. PPG Filosofia da Universidade
um es’i‘uzsgrg;léﬁ 22{?clécécrj1?dseéneca Bernardo Mantovani 2015 de Caxias do Sul.
MESTRADO
A virtude socratica como fundamento de uma ética do Romualdo Monteiro dos 2014 PPG Filosofia PUCRS.
cuidado de si Santos MESTRADO

Fonte: Dados da nossa pesquisa
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A pesquisa na lingua inglesa na base de dados do, ERIC - Institute of Education Sciences
foi realizada de acordo com os seguintes critérios de refinamento: Area de Conhecimento: CR;
Teologia. Nivel: Doutorado/Mestrado; Ano da Tese: 2014-18. De acordo com esses filtros
Foram encontradas para as palavras-chave: “Beatitude”, cinco registros; “Happiness”, duzentos
e noventa e cinco registros; “Gospel of Matthew”, dois registros e “Sermon on the Mount”,
cinguenta e seis registros. De todas as publica¢bes encontradas nesta base de dados, cinco delas
se aproximaram do objeto estudado.

O artigo intitulado, Keep Calm and Be Happy: A Mixed Method Study from
Character Strengths to Well-being, publicado no Kuram Ve Uygulamada Egitim Bilimleri
Educational Sciences: Theory & Practice, investigou as caracteristicas e as fontes de uma vida
pacifica e feliz. Os autores avaliaram, de forma quantitativa e qualitativa, 900 (548 mulheres)
participantes entre 18 e 75 anos. De acordo com as informac@es qualitativas da pesquisa, a vida
pacifica e feliz significa ter conforto e sentimentos positivos e ndo ter sentimentos negativos.
Apesar da paz e felicidade estarem relacionadas umas com as outras e entrelagadas, a paz é
entendida como mais permanente, priorizada e significativa em comparacdo com a felicidade.
Suficiéncia nos relacionamentos e confiancga, virtudes pessoais, virtudes sociais, aceitacao,
espiritualidade, forca desenvolvimentista dos problemas, otimismo, natureza, salde e
economia, bem como atividades e solugdes superficiais constituem as fontes de paz e felicidade.
As informacg0es quantitativas entenderam que paz e felicidade correlacionam-se positivamente
com as caracteristicas de tolerancia, crencas e espiritualidade, responsabilidade, propdsito,
dignidade, confianca e confiabilidade. Relacionamentos entre as varidveis foram testados
usando diferentes modelos de equacGes estruturais. Os autores consideraram os resultados da
pesquisa como relevantes para a literatura sobre psicologia positiva e suas aplicagdes.
(DEMIRCE; EKSI 2018).

O artigo denominado, Higher Education and Happiness: The Perspectives of the Bible
and Tao Te Ching, publicado no Institute of Education Sciences, teve como objetivo principal
discutir os conceitos e principios de felicidade mostrados na Biblia e no Tao Te Ching para
implicagdes no ensino superior. O autor desenvolveu a pesquisa abordando trés questdes:
Primeiro, quais sdo 0s conceitos e principios da felicidade na Biblia? Segundo, quais sdo 0s
conceitos e principios da felicidade no Tao Te Ching? Terceiro, quais sdo as implicacdes dos
conceitos e principios da felicidade para o ensino superior em termos de educacdo moral? Por
meio de uma andlise descritiva, com abordagem transcultural, a pesquisa chegou as seguintes

conclusdes: Primeiro, os principios significativos da felicidade nos Provérbios e nos Eclesiastes
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sdo temer a Deus, buscar sabedoria em Deus e desfrutar de sua parte nesta vida no Senhor;
Segundo, os principios centrais da felicidade no Tao Te Ching sdo "ndo fazer nada" e "retornar
a natureza primordial ou a vida rustica” com base no Caminho (Tao) e na virtude (Te); Terceiro,
tanto as teorias cristds quanto as taoistas da felicidade enfatizam o estilo de vida altruista do
bem comum e naturalista. Assim, as teorias da felicidade podem ser alternativas Uteis para
reconstruir a educacdo moral no atual ensino superior coreano (LEE, 2017).

O artigo nomeado, Religiosity and happiness: A comparison of the happiness levels
between the religious and the nonreligious, publicado no The Journal of Happiness and Well-
Being, comparou os niveis de felicidade dos religiosos e dos nédo religiosos por meio de dois
tipos de questionérios, o Oxford Happiness Questionnaire e a Subjective Happiness Scale. A
pesquisa on-line teve a participacdo de cento e vinte e quatro pessoas (homens = 43, mulheres
= 81), com idade entre 18 e 73 anos. Havia 13 participantes acreditavam em Deus, 53
participantes acreditavam e participavam de algum grupo religioso, 17 participantes do grupo
eram agnasticos e 41 participantes eram ateus. Os resultados encontrados ndo houve diferenca
nos niveis de felicidade entre qualquer um dos grupos para ambas as medidas de felicidade. Por
meio das pesquisas, 0 autor chegou a conclusao que essas descobertas sugerem que os religiosos
ndo sdo mais felizes do que os ndo religiosos, no entanto, outros estudos sdo necessarios para
comparar os niveis de felicidade dos religiosos e ndo religiosos com uma variedade de amostras
(SILLICK; STEVENS; CATHCART, 2016).

O artigo titulado, The inflence of Greek drama on Mattew’s Gospel, publicado no HTS
Teologiese Studies / Theological Studies, teve como objetivo principal apresentar a influéncia
grega no género literario do texto de Mateus. A pesquisa foi desenvolvida por meio de um breve
exame dos caracteres no texto mateano para identificar as influencias na estruturacdo do
Evangelho. O desfecho do trabalho ofereceu evidéncias de que Mateus teria orquestrado um
drama com a intencdo de apresentar Jesus, de uma maneira compreensivel e atraente, a judeus
e gentios (McCUISTIN; WARNER; VILJOEN, 2014).

Concluimos essa etapa na lingua inglesa com o artigo denominado, Semantic
Representatives of the Concept "Happiness", publicado no European Researcher, investigou o
conceito felicidade por meio de alguns textos biblicos. A analise das nog¢Ges principais da
linguistica cognitiva, bem como a linguagem e peculiaridade etnoculturais, levaram o autor a
considera o conceito de felicidade como fendmeno cultural. Por meio do paradigma lexical e

semantico do conceito, o autor chega a conclusdo que o conceito de felicidade abrange valores
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espirituais supremo, os quais sdo revelados por meio da interpretagdo semantico do seu

funcionamento no discurso biblico (TSAY; TKACHENKO, 2013).

Quadro 4 - Levantamento na base de dados Dominio Publico — Pesquisas Teses e
Dissertaces (trabalhos académicos na lingua inglesa)

, INSTITUICAO DE
TITULO AUTOR ANO ENSINO
Kuram Ve Uygulamada
Keep Calm and Be Happy: A | ; . - Egitim Bilimleri
Mixed Method Study from Ibrﬁ;ﬁ?l [];imi"c" 2018 Educational Sciences:
Character Strengths to Well-being 3. Theory & Practice.
ARTIGO
Higher Education and . .
Happiness: The Perspectives of the Jeong-Kyu Lee 2017 Inst_|tute of Education
. . Sciences ARTIGO
Bible and Tao Te Ching
Rellglosny and happ_lness: A Warren J. Sillick: Thg Journal of
comparison of the happiness levels ) Happiness & Well-
- Bruce A. Stevens; | 2016 .
between the religious and the Stuart Cathcart Being.
nonreligious ' ARTIGO.
Paul R.
. McCuistin; HTS Teologiese Studies
The 'nfﬁzctfeOf,Sggg (glrama on Colin Warner; 2014 / Theological Studies
WS 50SP Francois P. ARTIGO
Viljoen.
Semantic Representatives of the Elena N. Tsay; European Researcher
" e Olessya V. 2013
Concept "Happiness ARTIGO
Tkachenko

Fonte: Dados da nossa pesquisa

Analisando os trinta trabalhos pesquisadas nas bases de dados acima demonstradas e

selecionamos sete, que mais se aproximaram da tematica da pesquisa. Na lingua portuguesa,
seletamos duas da &rea da CR; uma da area da Filosofia e duas da area da Teologia. Na lingua
inglesa, separamos duas, uma da area da Teologia e outra da Saude. Essa multidisciplinaridade
de conhecimento descreve a importancia do tema trabalhado nesta pesquisa. Portanto,
sintetizamos esse acervo selecionado, identificando os pontos de concordancia e apoio ao objeto
de estudo da pesquisa.

Na area da CR, separamos uma tese e duas dissertacdes. A tese intitulada, As terapias
alternativas no ambito da psicologia: conflitos e dilemas, (CONGNALATO, 2010), contribuiu
de forma marcante, com a tematica da pesquisa, ao observar as porosidades entre

religido/espiritualidade e terapéutica, entendendo que um fortalecimento do bem-estar
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espiritual pode auxiliar na reducéo da angustia do doente bem como promover satide mental. E
mais, apresenta varios estudos que sugerem que a pratica de atividades espirituais pode
influenciar o sujeito em termos psicodinamicos, através de emocdes positivas como a
esperanca, o perddo, a autoestima.

Entendemos que a dissertacdo denominada, Vale de Lagrimas: Um estudo a respeito da
noc¢do de doenga sob o ponto de vista de religies brasileiras no inicio do século XXI, (SILVA,
2009), tem uma consonancia com o objeto de trabalho pelo fato de analisar a concepc¢éo de
doenca em religides brasileiras, sob o ponto de vista de catdlicos, evangélicos, espiritas e
praticantes dos cultos afro-brasileiros (umbanda e candomblé). Bem como também, concluir
que a doenga, antes concebida como uma mera alteracdo fisiologica, tem seus dominios
estendidos para além do corpo.

Na area da Filosofia a dissertacdo nomeada, O problema da felicidade humana no
melhor dos mundos possiveis, (PAOLETTI, 2017), hd um ponto que interliga-se a tematica da
pesquisa que é a concepcao leibniziana de felicidade, a qual leva em conta que a felicidade,
para o autor, ndo € um atributo estatico do mundo, mas parte de um progresso perpétuo em
perfeicdo e na direcdo de novos prazeres.

Na area da Teologia, duas dissertacdes e um artigo chamaram atencéo por seus trabalhos
exegeticos. A dissertacdo titulada, Acumulai tesouros no céu: estudo da linguagem
econdmica do evangelho de Mateus, (LIMA, 2010), analisa a exegética de Mateus 6.19-21,
justamente um texto do Sermdo do Monte, o qual essa pesquisa aborda. O que mais
impressionou nesta pesquisa, foi a busca investigativa dessa dissertacdo, a qual procurou por
peculiaridades mateanas, que servem especialmente para a reconstrugdo de um grupo judaico-
cristdo que existiu numa zona urbana da Galileia nas Gltimas décadas do século 1.

A segunda dissertacdo da area de Teologia intitulada, Jesus, a tora e os nebiim, e o pleno
cumprimento da justicaem MT 5,17-20: uma analise exegético-teoldgica, (CARNEIRO, 2008),
se apresenta de forma bastante expressiva, pois propde uma analise exegético-teologica de
Mateus 5,17-20, pelo método histérico-critico. Certamente muito auxiliard na exegese do
Sermdo do Monte, no que diz respeito a compreensao da relagéo de Jesus com a Lei, como ele
a cumpriu, e que exigéncias fez a partir de sua propria pratica.

Por fim, entende-se que o artigo denominado, “Pobres No Espirito”: Comentdrio A
Primeira Bem-Aventuranca de Mateus (5,3), (JUNIOR; ROSSI, 2014), se aproxima da temética
trabalhada, pois busca responder questionamentos, tais como, Quem sdo “os pobres em

espirito”, citados na Bem-aventuranga registrada por Mateus (5,3)? E a expressdao “Reino dos
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Céus”, apenas utilizada por Mateus (enquanto os demais se referem a “Reino de Deus”), o que
significa? O que também chamou a atencdo foi que os autores utilizaram uma pesquisa
bibliogréafica especializada em Exegese e Hermenéutica biblica de autores da atualidade.

No universo da lingua inglesa pesquisado na base de dados do, ERIC - Institute of
Education Sciences, foram selecionados dois artigos que atenderam as necessidades desse
trabalho. O primeiro deles foi o artigo titulado, Keep Calm and Be Happy: A Mixed Method
Study from Character Strengths to Well-being, (DEMIRCI; EKSI, 2018), o qual, por meio de
uma pesquisa de ambito quantitativo e qualitativo, com 900 (548 mulheres) participantes entre
18 e 75 anos, investigou as caracteristicas e as fontes de uma vida pacifica e feliz. Tanto as
informagdes qualitativas da pesquisa, a vida pacifica e feliz significa ter conforto e sentimentos
positivos e ndo ter sentimentos negativos, bem como as informacgfes quantitativas, que
entenderam que paz e felicidade correlacionam-se positivamente com as caracteristicas de
tolerdncia, crencas e espiritualidade, responsabilidade, propoésito, dignidade, confianca e
confiabilidade, se apresentam com relevantes para a tematica proposta.

O outro artigo selecionado, Semantic Representatives of the Concept "Happiness”,
(TSAY; TKACHENKO, 2013), se mostra pertinente para o objeto de estudo, pois investigou o
conceito felicidade por meio de alguns textos biblicos. Por meio do paradigma lexical e
semantico do conceito, o autor chega a conclusao que o conceito de felicidade abrange valores
espirituais supremo, os quais sdo revelados por meio da interpretagdo semantico do seu
funcionamento no discurso biblico.

Diante do exposto, observou-se que os resultados revelaram uma caréncia de materiais
sobre o tema do objeto de estudo. Apesar de haver varios trabalhos individuais sobre as Bem-
aventurancgas, o sofrimento, salde e homem integral, a pesquisa, nas bases de dados
pesquisadas, evidenciou a escassez de trabalhos que comprovassem haver integralidade, dessas
tematicas, no campo das Ciéncias das Religides. Considera-se, portanto, muito relevante a
busca de novas estratégias para que possibilitem o aparecimento de novos trabalhos de pesquisa
que integralizem as Bem-aventurancgas, o sofrimento e a saude integral no campo das Ciéncias

das Religides por sua importancia e impacto na area.

1.3 O desenho tedrico-metodoldgico

Como teologo e atuando como professor da Biblia em alguns seminarios teoldgicos,

sempre utilizei o0 método quantitativo para analise da pesquisa bibliografica. Entendia que o
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método qualitativo ndo caberia em uma pesquisa bibliografica. No entanto, quando iniciei
minha trajetoria académica no Programa de P06s-Graduagdo das Ciéncias das ReligiGes da
UFPB, tive a oportunidade de conhecer, aprofundar e colocar em pratica um novo pensamento
sobre a metodologia de pesquisa académica. Ao fazer a disciplina Seminarios de Dissertacdo
com a prof. Dra. Elisa Gonsalves Possebon, fui apresentado ao método qualitativo, de uma
forma nunca vista antes. 1sso agugou minha curiosidade cientifica fazendo com que eu buscasse
conhecer, com mais profundidade, esse método de andlise para em seguida emprega-la na
minha dissertacao.

Nas palavras de Gonsalves (2018, p. 112), “a ciéncia tem como qualidade ser reflexiva,
formal e critica e recorre a métodos para a aquisicao de saberes. Os métodos e as técnicas tém
particularidades e sdo acordados e reconhecidos pela comunidade cientifica”. Pode-se dizer
com isso que o pesquisador, a0 empregar metodologias apropriadas de pesquisa, tem a
possibilidade de contrapor representacdes teoricas, refutar ou confirmar teorias ja apresentadas,
ou até desenvolver novas teorias, resguardando a legitimidade e a credibilidade dos resultados,
possibilitando assim, conhecer com mais propriedade, um fendmeno que o pesquisador queira
estudar. Ainda conforme Gonsalves (2018, p. 112), “Todos os métodos de investigacao, quando
aplicados, possuem um caréater ascendentes, isto é, culminam em uma resposta a uma questéo
formulada e que estd sob investigagdo”. Entendemos com isso que, o que define como o
pesquisador vai desenhar a sua verificacdo é o problema que se quer tratar, neste caso, o
pesquisador opta por uma metodologia que queira utilizar, para que ele saiba aonde quer chegar.
Neste momento vale lembrar as palavras de Goldenberg (2001, 234), “nenhuma pesquisa ¢
totalmente controlavel, com inicio, meio e fim previsiveis, mas sim, um processo no qual é
possivel prever todas as etapas”. Complementando esse pensamento, Gonsalves (2018, p. 112),
informa que estdo incluidos nisto, “passos sistematicos e diferentes instrumentos que permitem
estruturar coerentemente uma investigacao”.

Portanto, ndo ha como validar ou dar crédito a uma pesquisa se o pesquisador ndo levar
em conta a importancia de ter conhecimentos sobre métodos que desenha a sua pesquisa. 1sso
significa “indagar sobre as suas metas, as suas finalidades, sobre o tipo de resultado esperado”
(GONSALVES, 2018, p. 119-120). E por este caminho que obteremos resultados expressivos
que contribuirdo, de maneira efetiva, para qualquer area de conhecimento da qual o pesquisador
faca parte.

Diante do exposto, ndo podemos de deixar de afirmar que o caminho da nossa pesquisa

sera através da abordagem qualitativa, e ndo quantitativa. Conforme Bardin, (2011, p. 32),
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sabemos que hd uma diferenga entre essas duas abordagens, pois “na abordagem quantitativa
se traca uma frequéncia das caracteristicas que se repetem no contetido do texto”. O que nao
acontece na abordagem qualitativa, pois ela “considera a presenca ou a auséncia de uma dada
caracteristica de conteido ou conjunto de caracteristicas num determinado fragmento da
mensagem”. (MADS. 1983, p. 54). O que faremos a seguir € uma breve justificativa, a qual nos
levou a tomar tal procedimento metodologico.

A investigacdo qualitativa € um alcunho que surge no meio académico, advindo de um
movimento reformista, no predmbulo da década de 70. Esse movimento trouxe novos
horizontes, pois suas Varias criticas a pesquisa cientifica na sociedade em areas e disciplinas,
beneficiaram diversas técnicas de pesquisa experimental, quase-experimental, correlacional e
da pesquisa de campo. (SCHWANDT, 2006). Escolhemos a pesquisa de natureza qualitativa,
por essas razbes, como também, pela possiblidade de poder trabalhar com distintas bases
epistemoldgicas. Pois como diz Trivifios (1995, p. 116), a pesquisa qualitativa é justificada por
uma, “postura quantificadora que se apresenta livre, como se ndo estivesse sujeita a nenhuma
expressao tedrica determinada”.

O que nos fascina na pesquisa qualitativa € o seu carater multidisciplinar. H4& uma
complexidade de termos, conceitos e suposic¢des, que nos apresentam “uma enorme variedade
de métodos especificos disponiveis, cada um dos quais partindo de diferentes premissas em
busca de objetivos distintos” (FLICK, 2002, p. 17). Segundo Bauer e Aarts (2002) a pesquisa
qualitativa ndo € elaborada por meio de nimeros, mas sim, por elucidac@es dos fatos sociais. E,
para 0 cumprimento dessas elucidacBes o cientista académico nao se baseia em elementos
estatisticos, todavia, em uma gama de materiais que podem ser textos, fotos, entrevistas,
conversacdes, videos, filmes, fotografias, bem como estudo de caso, estudo de multiplos casos,
textos observacionais, histéricos, diarios, analise de contetdo, analise do discurso, etnografia,
netnografia, focusgroup, dentre outros (DENZIN; LINCOLN, 2006; FLICK, 2004; BAUER,
AARTS 2002).

O escopo da pesquisa é um texto biblico, o qual se torna vivo por toda mistica que lhe
¢ atribuida. Por isso, entendemos que a pesquisa qualitativa atende os anseios do pesquisador
gue enveredam nos textos sagrados, pois os fendbmenos avaliados nas Escrituras ndo podem ser
fracionados a simples elementos numeéricos, pois, da Biblia se apresentam comportamentos,
argucias, emocdes, acdes e particularidades da realidade examinada. Além disso, assegura Flick
(2009), que na pesquisa qualitativa, os fendmenos analisados ndo sdo apresentados como

simples variaveis, mas sim, em sua completude advindas de seus contextos cotidianos. Desse
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modo, o que se entende é que por meio da pesquisa qualitativa as condigfes artificiais
preparadas em laboratorio ndo se sustentam, porém, as préaticas intercambiais entre 0s sujeitos,
na sua vida habitual, sdo as que se avultam.

Para concluir nossa justificacdo sobre a nossa opcao pela pesquisa qualitativa, também
recorremos a Bauer e Aarts (2002), os quais destacam que o principal interesse dessa
metodologia esta em examinar o leque de representacGes através de conceitos tais como,
praticas, discursos, explicacOes, identidades, atitudes, esteredtipos, sentimentos, ideologias e
opinides, que as pessoas podem vivenciar em seu mundo. O que se percebe entdo, € que o estudo
qualitativo pode ser administrado por multiplos caminhos, e o cientista académico tera
flexibilidade para desenvolvé-lo, acreditando que essa metodologia ira se desenhar conforme o
seu desenvolvimento, advindo de largas questdes que irdo se elucidar no transcorrer da pesquisa
(GODOY, 1995b).

Em complementacdo a opcédo pela pesquisa qualitativa, usaremos a técnica da Analise
de Conteldo. A razdo se da por percebermos que no campo das Ciéncias das Religibes, existem
distintas praticas metodoldgicas que sdo empregadas para explicar ideias e pensamentos sobre
determinado objeto de estudo. Cabe, portanto, uma analise mais meticulosa do cientista
académico na busca de uma melhor qualidade em suas pesquisas através de uma melhor
metodologia possivel. Neste ponto, a Analise de Contetido oferece ao pesquisador, ao avaliar
os dados, “Um conjunto de técnicas de analise das comunicagdes que utiliza procedimentos
sistematicos e objetivos de descri¢do do contetido das mensagens” (BARDIN, 2011, p. 48). Disto
vem a relevancia para a nossa pesquisa, pois a Analise do Conteddo trabalha com a
materialidade linguistica, que nos chega por meio das condi¢Ges empiricas do texto, onde define
as categorias para uma interpretacdao plausivel, para ndo correr “o risco de perder o que esta
ausente, subentendido ou raro no contexto, contudo, de relevancia para a analise do objeto que
esta sendo feito o estudo”. (VERGARA, 2012, p. 35).

Segundo Bardin (2011), a “pré-historia” da Analise de Contetdo, carrega na sua raiz a
arte de intepretacdo de textos sagrados e misteriosos. A hermenéutica em conjunto com a
retorica e a logica, tinham a funcdo de desvendar os sentidos e seus significados escondidos por
traz de discursos simbolicos e polissémicos. Essa atitude interpretativa, como declara Bardin
(2011, p. 20), ainda continua a existir na analise de contetido. No entanto, deve ser sustentada
por processos técnicos de validagéo, séo essas técnicas que 0 pesquisador deve se valer.

De acordo com Bardin (2011), mesmo que o texto a ser analisado, como € o caso dessa

pesquisa, seja de carater sagrado, religioso € ou misteriosos, o resultado ndo deve ser, “nem
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doutrinal nem normativo”, (BARDIN, 2011, p. 20), pois 0 que se espera € usar a técnica da
Anélise de Conteudo para desenvolver uma linha de raciocinio com fundamentos
argumentativos, sobretudo cientifica, dando énfase as inferéncias advindas do texto biblico a
ser pesquisado. Para tanto, adotaremos, Conforme Chizzotti (2010, p. 114), “normas
sistematicas de extrair os significados tematicos ou os significantes lexicais, por meio dos
elementos mais simples de um texto”, as quais nos dard condic¢bes de “relacionar a frequéncia
da citacdo de alguns temas, palavras ou ideias em um texto para medir o peso relativo atribuido
a um determinado assunto pelo seu autor” (CHIZZOTT]I, 2010, p.114). Portanto, percebemos,
que a Andlise de Contetido aborda um conjunto de técnicas que analisa as mensagens, tendo
como objetivo apresentar o enriquecimento dos dados que sdo colhidos em uma pesquisa.
Conforme as palavras de Godoy (1995, p. 62), “a andlise de contetido carrega um conjunto de
significacbes de um emissor para um receptor [...], e parte do pressuposto que por tras do
discurso aparente, esconde-se outro sentido que convém descobrir”.

Em relacdo ao seu objetivo central como metodologia, Bardin, (2011, p. 48), cita que a
Analise de Contetido pode ser sintetizada como uma manipulacdo das mensagens, tanto do seu
conteldo quanto da expressdo desse conteudo, para colocar em evidéncia indicadores que
permitam inferir sobre outra realidade que ndo a mesma da mensagem. Sabemos que a base da
técnica de Andlise de Contelido encontra-se no seu empirismo, no entanto, segundo Bauer
(2010, p. 190), “Embora a analise de conteudo seja apenas um método de anélise de texto
desenvolvido dentro das ciéncias sociais empiricas, uma consideravel atencédo esta sendo dada
aos tipos, qualidades, e distin¢des no texto, antes que qualquer quantificacdo seja feita”.

Portanto, usaremos a técnica de Analise de Conteldo seguindo as etapas dadas por
Bardin (2011) e Bauer (2010) conforme as Tabela 1 e Tabela 2 que se segue:
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Tabela 1 - Etapas e procedimentos da pesquisa

ETAPAS

PROCEDIMENTOS

Pré-analise

Leitura flutuante, hipoteses, objetivos e elaboracdo de indicadores que fundamentem a
interpretacéo.

Exploracdo do material

Os dados séo codificados a partir das unidades de registro.

Tratamento dos resultados e interpretacao

Tabela 2 - Dimens6es e Procedimentos da pesquisa

DIMENSOES

A categorizagéo, que consiste na classificagdo dos elementos

Fonte: Adaptado de BARDIN (2011)

PROCEDIMENTOS

XX

Sintatica estilisticas.

Descreve 0s meios de expressao e influéncia, ou seja, como algo é dito ou escrito.
Leva em consideracdo a frequéncia de palavras e sua ordem, o vocabulario utilizado, os tipos de palavras.
Indicar a fonte e probabilidade de influéncia sobre alguma audiéncia por meio das caracteristicas gramaticais e

v Ter atencdo ao uso frequente de uma palavra ou vocabulo que ndo é comum para poder identificar o provavel
autor e o tipo provavel de publico que os textos sdo direcionados.

Semantica

XX

Enfoque para a relagdo entre os sinais e 0 seu sentido.
Sentidos denotativos e conativos de um texto.
A semantica tem relagdo em “o que é dito em tal texto? ”

Fonte: Adaptado de BAUER (2010)
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No contexto da multidisciplinaridade das Ciéncias das Religides, bem como de suas
abordagens tedricas, a analise de conteitdo mostrar-se como pujante estratégia de pesquisa,
auxiliando, com base em referencial tedrico adequado e escopos estabelecidos, a exploracdo e
a interpretacdo do nosso objeto de estudo. Esperamos com isso ter encontrado 0 Nnosso
referencial tedrico-analitico que iremos aplicar na nossa pesquisa. Acreditamos ainda que, com
responsabilidade e conhecimento, interpretemos bem os dados advindos dos nossos objetos de

estudo.

1.4 O homem integral

A andlise simbdlica através dos estudos de autores como, Jung (1963, 1964, 1982, 1983,
1989, 1991, 2002, 2003); Dethlefsen e Dahlke (1993); Csikszentmihalyi. (1990); Bisquerra
(2000); Stocker e Hegeman (2002); Fernandez-Abascal et al., (2015), contribui para a
dissertacdo, pois ratifica o seu valor na atualidade, sobretudo nas pesquisas pertinentes a
narrativa biblica do Sermédo do Monte, em particular, As bem-aventurancas. Esperamos com
isso, que as inferéncias propostas neste trabalho possam colaborar para um melhor
entendimento das demandas nele levantadas. Além disso, esperamos que assinalar novos
olhares e possiveis caminhos que ressignifiguem a compreenséao da pluralidade de sentido das
expressdes psiquicas, a qual nos facam entender e lidar com as demandas significantes da vida.

O que move as pesquisas neste trabalho, sdo as ponderagdes encontradas na andlise
histérico-antropoldgica a luz do modelo dos tipos psicolégicos de Jung. O que distingue
fundamentalmente, a natureza da interface dos intercdmbios do ser, entre 0s mundos metafisico
e material, o interno e o externo, e tudo o que cada um contém. O que se espera é identificar o
significado arquetipico da figura, dos regimes, das estruturas e dos esquemas que se relacionam
com a mitocritica no sentido de captarmos as narrativas derivadas da imagem, as quais sdo
essenciais para o cristianismo (CAVALVANTI; CARMONA, 2018, p.372). Portanto, para que
se tenha um justo interesse dos estudos dos tipos psicoldgicos, na busca dessa nova identidade
proposta por Jesus, salientaremos Carl G. Jung, com o seu Inconsciente Pessoal e o Inconsciente
Coletivo. (JUNG, 1982).

A ideia de “mente sd em corpo sdo” atravessou dois milénios desde os romanos, somada
a ideia grega de busca de equilibrio no organismo, (NEVES 2005). Dentre os gregos, Pitagoras
(c. 580-510 a.C.), cria uma escola na qual falava de uma medicina cultivada lado a lado das

doutrinas religiosas, pois para ele, o bem-estar fisico estava associado ao bem-estar mental.
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Neste rastro, as escolas psicodindmicas reconheceram, na mente, forgas instintivas e sistemas
moduladores de energia que permitiam tanto a adaptacdo quanto a satisfacdo intima das
necessidades e desejos. (BLOISE, 2011). Neste conceito de mente, Carl G. Jung, “conceituou
a psique (mente) como um cotinuum, cuja extremidade inferior conecta-se ao substrato
organico e a superior, aos arquétipos”. (BLOISE, 2011, p. 143).

Jung (1982), fez uma distingdo bem clara entre o inconsciente pessoal e 0 inconsciente
coletivo, a qual € constituida da possibilidade herdada de vivéncias e comportamentos comuns
a todos os seres humanos. “O inconsciente contém, ndo s6 componentes de ordem pessoal, mas
também impessoal, coletiva, sob a forma de categorias herdadas ou arquétipos”. (JUNG, 1982,
p. 13). De acordo com Jacobi (1991), Jung dizia que os complexos, ou se impdem ao consciente,
superando a sua tentativa de controle, ou se subtraem obstinadamente, quando o consciente
tenta forca-los a aparecerem. Ainda segundo a autora (1991), Jung atentou para o estudo da
pesquisa empirica da psique humana através da psicologia experimental do consciente. Os
resultados dos seus trabalhos alcangaram sucesso e por meio do processo associativo de
palavras, conseguiu comprovar empiricamente, a existéncia do inconsciente, bem como
reconhecer o importante papel dos complexos na vida do consciente e a expressiva autonomia
que estes complexos desfrutam em relagdo aos outros conteddos que estao sujeitos ao controle
da vontade consciente.

Portanto, interpretar o homem integral é buscar um ponto em comum entre o corpo,
espirito e alma. E perceber que hé a existéncia de um elemento material, o corpo, bem como,
um outro elemento transcendental, o espirito e a alma. Por isso, entendemos que a escolha pelo
tema e objeto de analise ndo ocorreu por mera eventualidade, mas pela conjuntura histérica e
social que deparamos, no qual frisamos a problematica sobre o significado espiritual e
terapéutico dos sofrimentos e dificuldades humanas na busca pela Bem-aventuranca e pela
salde do homem integral.

O préprio homem tenta identificar e determinar as ligacGes que personifica o seu ser.
Por meio das relagdes, corpo, espirito e alma, distinguindo assim as partes que o compde. A
fisiologia tenta, por fim, dar nomes aos constituintes e as suas fungdes reciprocas que estrutura
e define o ser integral, o fazendo se relacionar com o meio social, cultural e cosmico. (Breton
2007). Sem deixar de levar em conta as investigacfes que 0s pesquisadores se apropriam e
teorizam o corpo, nos detivemos em trazer a esse trabalho a nogdo corpérea advinda da
diversidade de suas definicGes, para compreende melhor a dimensdo viva que personifica o

préprio ser.
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As teorias do corpo, muitas vezes de modo primitivo, mostram de certa forma,
ambiguidade ligada a nocédo do ser e a diversidade de suas defini¢des nas sociedades humanas.
De acordo com Sampaio ¢ Possebon, “[...] sistemas de classificacdo ndo correspondem a
verdades absolutas, mas sdo esforcos de entendimento de uma realidade excessivamente
complexa” (SAMPAIO; POSSEBON, 2015, p. 108).

Desde os primoérdios da humanidade e em diferentes civilizagdes antigas, como Egito,
Mesopotamia, india e China, observa-se a construcao de diversas perspectivas acerca da relacao
mente-corpo, no entanto, nenhuma outra cultura antiga deixou evidéncias tdo marcantes, nos
dias atuais, como o povo helénico. De acordo com Bruner (1994), é possivel alegar que o
pensamento basilar ocidental moderno, encontra suas raizes nesta cultura. Portanto, o estudo
sobre a definicdo do homem integral, parte principalmente das tradi¢cGes e das conceituactes

ocidentais com apenas algumas menc¢es a outras culturas.

1.4.1 Corpo, espirito, alma

A salde do homem, na sua integralidade, ndo serd entendida se ndo houver uma
concepcao do homem integral. Para tanto, a visdo de corpo localizada na Antiga Grécia sofre
influéncia das concepc@es filosofico advindas do século V a.C. Todavia, em épocas mais
remotas, 0s antigos gregos ja expunham alguns conceitos acerca do assunto. E justamente das
obras de Homero que acessamos 0 pensamento da cultura grega daquele periodo (REALE,
2002). Entretanto, de acordo com Kittel, Friedrich e Bromiley (1995), o termo apresentado por
Homero para um corpo, era de um ser humano ou animal morto.

O uso para um corpo Vivo é atestado claramente somente a partir de Hesiodo. Conforme
Possebon, “corpo (Séma em grego) é o que vemos materialmente, com membros, 6rgdos,
tecidos, ossos, etc.” (POSSEBON, 2016, p. 117). Na concepgdo arcaica, o corpo era visto como
um amontoado de membros, concebidos pelo ritmo dos seus movimentos e também na poténcia
de seus musculos (VERNANT, 1998). Podemos anexar a esta informacao a classificacéo basica
de trés elementos do corpo, apontada por Possebon: “Ha um corpo; este esta vivo quando
preenchido pelo ar respirado, ha um sopro que lhe d& a vitalidade preenchendo-o; e ha um
elemento que é a individualidade do ser, aquele que pensa, que sente e que age” (POSSEBON,
2016, p. 116-117).

Na construgédo do pensamento médico, Hipocrates, o pai da medicina se destaca. A visao
de corpo, encontrada na Grecia Antiga pela medicina da sua época, sofreu grande influéncia do
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pensamento Hipocratico no século V a.C. E a partir das obras de Hipdcrates que temos acesso
ao pensamento grego do seu periodo sobre a constituicdo do corpo (sdbma). Segundo Cairus
(2005, p.38), a obra de Hipdcrates (460-370 a.C.), conhecida como Corpus Hippocraticum, é
fascinante para aqueles que a leem. “O fascinio que o Corpus hippocraticum exerce em todos
0S que o leem deve-se a riqueza de temas que ele entrega a reflexdo [...]”. Além disso, ele
também diz que, “devemos entender o Corpus Hippocraticum como 0 momento inaugural de
uma nova forma de pensar o corpo”. Essa nova forma de pensar sobre o corpo esta contida na
obra especifica de Hipdcrates, “A natureza do homem” (original grego: peri hierés notsou).
Nesta obra, de acordo com Botsaris, (2011, p.69), “Hipocrates desenvolveu a teoria dos
humores, fluidos que acumulados no corpo poderiam ser causadores de doenca ou de sintomas”.
Na obra de Hipdcrates, Sobre a Natureza do Homem (do grego Peri physios anthropou),
paragrafo quatro, “O corpo do homem contém sangue, fleuma, bile amarela e negra”.

Para a concepcdo da alma, Frias (2001), considera que Platdo se utilizou dos modelos
da medicina hipocratica no desenvolvimento de certas ideias filosoficas sobre ela. Platdo nos
apresenta dois tipos de corpos no Fedro, “o corpo movido de dentro ¢ animado, pois que o
movimento é a natureza da alma”. (PLATAO, s/d: 151), O filésofo refere-se a corpos que
possuem internamente a habilidade de se locomover devido a sua propria natureza. Em sua obra
Timeu, entende que a alma seria constituida por trés partes. O cérebro seria sua parte divina e
imortal, o intelecto (logos), é a parte imortal da alma que controlaria todo o resto do corpo. A
cabeca, abrigaria a parte imortal da alma e se ligaria ao restante do corpo por um istmo, o
pescoc¢o, 0 qual mantem em contato, tanto a alma divina e imortal quanto a alma mortal, essa
situada no tronco.

Os estudos de Possebon (2016), demonstram que essa parte (tronco), € dividida em
diversos 6rgdos: o coracdo, kardia; o figado, hépar; o diafragma, phrén e o peito ou as entranhas,
thymds. No entanto, no que diz respeito ao cérebro, Aristoteles tinha diferente emprego para
ele. Conforme Gross (1995), ele tinha o coragdo como o centro da alma. Na verdade, pode-se
dizer que foi Aristoteles quem deu um carater mais formal a esta posicdo. Nessa viséo filosofica,
ainda podemos perceber, sobre a imagem da alma, uma ambiguidade pela diversidade de suas
defini¢bes. Por isso, cabe bem a colocagdo de Possebon (2016), sobre a dificuldade em

descrevé-la.

Segundo a interpretagdo aqui proposta, sobre a psykhé, alma, nao sera possivel
desenvolver algum tipo de discurso légico-argumentativo, pois essa dimensédo
ultrapassa a dimensdo intelectual ou mental; € nela que estdo as intui¢bes, 0s
insights, e coisas dessa natureza. Na tradi¢cdo grega, como veremos mais abaixo,
a alma vaga como uma sombra ou um sonho, depois da morte. Somente com
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vivéncias é que podemos ter alguma certeza do que seja a alma (POSSEBON,
2016, p. 119)

O termo espirito (pnéuma em grego), geralmente é traduzido como sopro da vida. Para
Erasistrato, sucessor de Herofilo na escola de Alexandria (310 - 250 a.C.), o0 espirito € composto
de sutis partes da matéria ou atomos invisiveis aos olhos, presente no ar. A contribuigdo de
Sampaio e Possebon (2015), também se faz importante para definir tal palavra. Para eles o
vocabulo é ligado ao verbo soprar (pnéo em grego), e tem multiplos uso, tais como, soprar um
instrumento; emanar um odor; o soprar do vento; respirar. Além do grego, o termo também tem
correspondéncia com o latim. O vocabulo respirar (spirare respirar em latim), € bem precisa
(SAMPAIO; POSSEBON, 2015, p. 109). Vemos portanto, que no ar estd a respiracdo e,
consequentemente, a vida.

Erasistrato presumia que as artérias eram preenchidas de ar e que percorria todo o corpo.
A sua teoria dizia que o ar penetrava nos pulmdes por meio da respiracéo e seria levado até o
coragdo pelos vasos sanguineos. Ao se misturar com o sangue, o ar seria transformado em
pnéuma vital. (VRETTOS, 2005). Entretanto, Sampaio e Possebon (2015), apesar de
considerarem essa ideia, propem um outro pensamento, ao dizerem que, “assim, enquanto o
ar e o vento sdo um sopro digamos fisico, o espirito pnéuma ¢é transcendente”. Isso parece
significar o processo em que 0 corpo consegue extrair do ar atmosférico o que ele carrega
consigo, o pnéuma. O sagrado sopro, ou seja, uma fonte universal de onde cada individuo
retiraria 0 seu pnéuma particular (POSSEBON, 2016, p. 117).

Na perspectiva cristd, esse sopro sagrado é nomeado de pnéuma hagion — espirito santo,
para o grego e rdach para o hebraico. De acordo com Champlin (1995, Vol. 2, p. 510), o termo
quer dizer “«respirar» ou «soprar». O substantivo pode ser traduzido como «respiragcao» (por
exemplo, Sal. 18:15; em portugués, «resfolgar»), «vento» (por exemplo, Gén. 8:1) ou
«espirito»”. Seguindo esse mesmo raciocinio, Brown e Coenen (2000, p. 439), desenvolve um

pensamento importante sobre o espirito (rlach em hebraico):

Este fato revela a maneira de o AT falar do homem: ndo clinicamente, com seus
atributos humanos classificados em ordem, mas, sim, concretamente, [...], O
pensamento implicito em rdach é que a “respiragdo”, com o movimento do ar
que ela acarreta, é a expressdo externa da forca vital inerente em todo o
comportamento humano (BROWN; COENEN, 2000, p. 715).

As informagdes advindas do Antigo Testamento, pareciam dizer que o espirito de um

ser humano denotava sua autoconsciéncia e espiritualidade, ou seja, seu relacionamento com
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Deus, conforme encontramos em Génesis 2:7. “Entao, formou o SENHOR Deus ao homem do
po da terra e Ihe soprou nas narinas o folego de vida, ¢ 0 homem passou a ser alma vivente”.
Contudo, ndo nos parece que 0 AT apresente 0 homem como uma dicotomia ou tricotomia, mas
sim como um todo, embora o espirito e a carne ndo sejam a mesma coisa. Como diz Brown e
Coenen, (2000, p. 715), “a carne (soma) denota mais a aparéncia do ser criado, efémero e
mortal, enquanto o espirito (pnéuma) apresente o ser humano em seus relacionamentos com
Deus e com o proximo”.

A concepc¢do paulina, advinda do Novo Testamento, entende que a comunicacao
sdbma/pnéuma parece acontecer. Um texto que pode descrever essa possibilidade é 1 Corintios
2.11 “Porque qual dos homens sabe as coisas do homem, sendo o seu proprio espirito, que nele
esta? [...]"14. De acordo com Morris, (1981, p. 46), “Ninguém pode saber realmente o que se

passa no interior de um homem — ninguém, exceto o espirito desse mesmo homem”.

1.4.2 As funcgles psiquicas: pensar, sentir, intuir e perceber

No conceito do homem integral, na concepc¢éo de Carl Jung (1991), as func@es psiquicas
sdo importantes. Entende-se por funcdes psiquicas atividades mentais que em tese, permanecem
idénticas, mesmo em condigdes diversas, sendo totalmente independente dos seus respectivos
contetidos. Trata-se de principio, de um modo de apreensdo e de processamento de dados-
acontecimentos psiquicos, sem levar em consideragdo seu respectivo contetdo (JACOBI, 2013,
p. 28). O modelo quaternario apresentado por Jung (1991, 2004), caracteriza 0s tipos
psicoldgicos do individuo por meio das fungdes da sensacdo, da intuicdo, do sentimento e do
pensamento, 0s quais representam o todo psiquico do ser humano. Essas func¢des sdo produzidas
pela consciéncia intermediada pelo ego, as quais descrevem o funcionamento da consciéncia
diante de si mesma, dos outros, das coisas e das situa¢oes. As quatro funcdes descritas por Jung
correspondem a quatro maneiras arquetipicas de organizar e sofrer a vida (FRANZ; HILLMAN,
1990).

Segundo o psicologo (2002), essas funcdes bésicas estdo, raras vezes ou nunca,
igualmente diferenciadas e, portanto, disponiveis. Em geral, uma ou outra dessas fun¢fes ocupa
0 primeiro plano e as outras permanecem indiferenciadas no segundo plano. A uma destas
atitudes sera somada uma das quatro funcées que o individuo utiliza para reconhecer 0 mundo
(processar informacGes): fungdes racionais de julgamento (pensamento e sentimento), funcoes

irracionais de percepcao (sensagdo e intuicdo). Exemplo: O individuo pode ser introvertido ou
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extrovertido e relacionar-se com o mundo por meio do pensamento, sentimento, sensagao ou
intuicdo, surgindo varios tipos psicoldgicos.

Sensacdo e intuicdo sdo funcbes de percepcdo, enguanto pensamento e sentimento
correspondem a funcbes de julgamento. A teoria de Jung (1991), classificou as funcdes
perceptivas como irracionais, pois objetivam mera percepcao. Através delas uma situacao €
apreendida diretamente, sem a mediagdo de um julgamento, interpretacéo ou avaliagéo e devem
ser desprovidas do racional para chegarem a uma percepcao completa de todo o porvir. Ja as
funcBes de julgamento sdo classificadas como racionais porque sdo influenciadas pela reflex@o
ou uma consideracdo prévia, que estabelece 0 modo de tomada de decisdes (LESSA, 2003).

Carl G. Jung (1991), definiu as funcbes de percepcdo - sensagédo e intuicdo — como
irracionais, uma vez que no trato com a ratio (razdo em portugués), ndao lidam com juizos, mas
com meras percepcdes sem avaliacdo ou atribuicdo de sentido. Por meio dessas funcbes as
situagdes sdo captadas diretamente, sem haver a necessidade de uma intepretacdo avaliativa,
pois sdo desprovidas de racionalidade para conceber uma percepcdo macro das circunstancias
proporcionadas pelas situacdes. O irracional é aceito como funcéo psiquica por sua necessidade,
pois estd presente, ndo como realidades concretas, entretanto, como realidades psiquicas,
atuantes e verdadeiras. (JUNG, 2004, p. 86). A partir desse pensamento, pode-se entender que
a sensacao deveria proporcionar-nos a percepcao da realidade concreta por meio da vista, do
ouvido, do tato, etc., e a intuicdo deveria fazer com que adivinhassemos as possibilidades e
planos de fundo, mais ou menos escondidos de uma situacdo, pois também eles fazem parte do
complexo quadro de um dado momento (JUNG, 2012, p. 523).

Para Jung (1991, p. 524), as pessoas que ele denomina como do tipo sensagédo, sao
aquelas que se limitam a perceber simplesmente a realidade concreta, sem preocupar-se em
refletir sobre ela ou em considerar seu valor sentimental. Pouco se importam também com as
possibilidades que podem estar em certa situacdo. A sensacdo percebe as coisas assim como
sdo e nao de outro modo. O tipo sensacao, por exemplo, ird perceber um dado histérico em
todas as suas particularidades, todavia ndo ir4 dar-se conta dos nexos conjunturais nos quais
estdo fundamentados (JACOBI, 2013, p. 29).

O tipo sensacgdo detecta a existéncia de algo por meio dos cinco 6rgaos dos sentidos. De
acordo com Jung (1991), essa funcéo psicologica espelha a soma integral das percep¢des dos
fatos externos. Entretanto, também h& a participacdo dos estimulos internos através da agéo
corporal e dos instintos fisiologicos que completam a percepcdo de algo existente. Esta

assimilacdo sensorial pode ser concreta ou abstrata. A concreta compreende as representagoes,
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sentimentos e pensamentos. Por outro lado, a assimilacdo abstrata, esta voltada para uma
percepcdo mais pura e distinta.

O outro eixo opositor & sensacdo ¢ definido por Jung (1991), como tipo intuicdo. E a
funcdo psiquica que discerne a percep¢ao por meio do inconsciente. O termo intuicdo origina-
se da palavra latina intueri, formado a partir da unido do prefixo "in-" (em, dentro) e "tuere"
(olhar para guardar). Percebe-se entdo, que ha um conhecimento imediato ou pressentimento,
que permite identificar o que é ou deve ser. A funcao intuicdo é pertinente a discernimentos
subliminares que escoam da consciéncia por apreensao instintiva via inconsciente (JUNG,
1991). A funcdo intuicdo, absorve e processa 0s conteudos que se nos apresentam de fora ou de
dentro. “Trata-se, aqui, de principio, de um modo de apreensao e de processamento de dados-
acontecimentos psiquicos, sem levar em consideracdo seu respectivo conteddo” (JACOBI,
2013, p. 28).

As pessoas que Jung (1991), denomina como intuitivas, sdo descritas como quem nao
se preocupam nem com ideias nem com reagdes sentimentais, nem também com a realidade das
coisas, mas deixam-se atrair exclusivamente pelas possibilidades e abandonam qualquer
situacdo que nao permite vislumbrar maiores possibilidades. Para Jacobi (2013, p. 29), o
intuitivo, ao contrario do tipo sensacdo, passa ao largo sem perceber as particularidades, mas
entende sem dificuldades de imediato o sentido interno do acontecimento, pois, a intuigdo
percebe igualmente de forma “verdadeira”, no entanto menos através do aparelho consciente
dos sentidos do que através da capacidade de uma percepc¢do interior inconsciente das
possibilidades presentes nas coisas. Tudo isso diz respeito aos palpites, vislumbres,
pressentimentos e busca os significados, as relacfes e as possibilidades gerais e futuras da
informacao recebida (LESSA, 2003).

Jung (1991), relata que as manifestacdes da funcdo intuicdo podem ocorrer de forma
subjetiva, objetiva, concreta ou abstrata. A assimilacdo de fatos inconscientes descreve a forma
subjetiva decorrente do sujeito. Por outro lado, a forma objetiva de assimilacdo dos fatos advém
dos objetos que transmitem discernimentos subliminares. A forma concreta ja € um
procedimento reagente dos fatos transmitidos, pois se baseia na assimilacdo referente a
realidade das coisas. Em caminhos opostos a funcédo abstrata necessita de algum objeto diretivo,
uma vontade ou intento, podendo assim estar em conexdo com as ideias.

No eixo das fungdes racionais encontramos a fungdo pensamento e a fungao sentimento.
Jacobi (2013), entende que as duas funcbes sdo designadas de racionais, visto que elas
trabalham com valorages, pois, 0 pensamento avalia através da mediagdo do conhecimento, a

partir do ponto de vista de “verdadeiro-falso”, enquanto que o sentimento, através da media¢do
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das emocodes, a partir do ponto de vista do “prazer-desprazer”. Por isso, 0 pensamento ¢ uma
funcdo que busca chegar a compreensao dos acontecimentos do mundo e adequar-se para com
0S mesmos a partir de um trabalho do pensar, portanto, do conhecimento — ou seja, por meio de
nexos conceituais e deducdes légicas. O contrario disso é visto como a funcdo do sentimento,
com base numa avaliagdo feita através dos conceitos “agradavel ou desagradavel, ou ainda,
aceitar ou recusar”. Essas duas posturas fundamentais excluem-se mutuamente como modos de
comportamento simultaneos. N&o € preciso maiores indicacdes para compreender, por exemplo,
que o que identifica um “politico-sentimento” é precisamente o fato de ele tomar suas decisdes
baseado no sentimento e ndo em seus conhecimentos (JACOBI, 2013, p. 28).

Jung (1991), descreve a funcdo pensamento, conforme suas proprias leis, advindas da
vinculacdo de contetidos a ele fornecido mediante suas representacdes. De forma sucinta, essa
funcdo explica o que um objeto é (JUNG, 1998). Do ponto de visa de Lessa (2003), a funcédo
pensamento € utilizada quando o objeto é julgado com base em leis gerais aplicaveis as
situacOes, no entanto, sem levar em conta a interferéncia de valores pessoais, ou seja, analisa-
se racionalmente um fato sem considerar seu valor afetivo. De acordo com Jung, “individuo se
deixa determinar exclusivamente pelo que pensam, e ndo conseguem adaptar-se a uma situacédo
da qual n&o tem conhecimento intelectual” (JUNG, 1991, p. 524).

Na concepgdo de Jung (1991), a fungdo pensamento pode ser ativa ou passiva. Na forma
ativa os conteudos sdo dependentes dos atos espontaneos de avaliacdo. A acdo tende a ser um
exercicio consciente e volitivo, pois corresponde ao que o psicélogo (1991), descreve como um
pensamento dirigido, ou seja, uma atividade do intelecto, que por sua vez, organiza em
conceitos 0s contetdos das representacdes, de acordo com a hipotese dos principios racionais
da consciéncia. Whitmont (1985), lembra que a fungéo ativa concebe um conjunto sistematica
entre os fatos dados. Nesta abordagem, a causalidade logica imp8em-se aos fatos observados,
0 que propicia dificuldades ao lidar com um seguimento de fatos, os quais Jung (1991),
designou ndo causais. Ao descrever 0 pensamento passivo, Jung (1991), o apresenta como um
processo inconsciente, o0 qual se concatena sutilmente com a atividade do ego. De acordo com
Whitmont (1985), esse processo pode ocorrer de forma independente, assumindo a forma de
pensamento intuitivo.

A quarta funcéo, mencionada por Jung (1991), € a funcéo sentimental. Ela segue o seu
préprio conceito l4gico e racional, estando dependente ao principio do sentimento. E a funcéo
do julgamento ou da avaliagdo subjetiva. “Nesta fun¢@o o individuo deixa-se guiar em tudo
exclusivamente pelo sentimento. Ele pergunta apenas se algo é agradavel ou ndo e se orientam

por suas impressoes sentimentais” (JUNG, 1991, p. 524).
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James Hillman, psic6logo americano, se aprofundou nas pesquisas sobre a funcéo
sentimento. Para ele, “a funcdo do sentimento desenvolvida ¢ a razdo do coracdo, que a razdo
da mente ndo compreende muito bem” (HILLMAN, 1995, p. 132). O autor, apresenta a funcéo
sentimento como um processo psiquico que julga e ordena racionalmente, as assimilacfes do
objeto, da mesma forma que o pensamento. Entretanto, pontua a diferenca entre eles, ao dizer
que o pensamento usa relagcbes conceituais ao empregar critérios valorativos em suas
avaliacdes. Essa funcdo se pauta em valores subjetivos, pois, por seu intermédio, pessoas,
situacOes e objetos sdo avaliados em termos de valores pessoais.

Segundo Hillman (1995), essa funcdo, num plano inicial, é uma reacdo essencialmente
redutivo ao “sim ou ndo”, gostar ou desgostar, aceitar ou rejeitar. A fungdo sentimento realiza
as avaliacdes analisando valores e comparando as nuancas. Essa funcdo toma as decisfes, ao
julgar a importancia dos objetos, a partir do montante que analisa. Para tanto, é necessario que
contenha uma estrutura de memdria sentimental, conjunto de valores com o qual se possa
relacionar o evento e, quanto mais diferenciado e rico este conjunto de valores, mais lento pode
ser 0 processo do sentimento. Além disso, Jung (1991), propde que o sistema de valores, usados
pela funcdo sentimento, estende-se a todos os contetdos da consciéncia, pois, Aumenta a
intensidade desses valores e aflora o afeto com impulsos nervosos corporais sensiveis, fazendo
com que ocorra uma fusao inseparavel do sentimento com elementos da sensacdo. No entanto,
Jung (1991), adverte que é importante distinguir deste, o sentimento abstrato, o qual
potencializa as diferencas de contedos individuais, tornando mais geral o valor atribuido ao
objeto.

Em sintese, Carl Jung (1991), conclui dizendo que, segundo o alcance da sua
experiéncia, essas quatro funcGes basicas sdo suficientes para expressar e representar 0s meios

e caminhos da orientacdo consciente.

Para uma disposicao plena da consciéncia, todas as fun¢bes deveriam concorrer
do mesmo modo; o pensamento deveria propiciar-nos o conhecimento e o
julgamento, o sentimento deveria expor como e em que grau algo é importante
ou ndo para nos, a sensacdo deveria fornecer-nos a percepc¢do da realidade
concreta por meio da vista, do ouvido, do tato etc., e a intuicdo deveria fazer
com que adivinhassemos as possibilidades e planos de fundo mais ou menos
escondidos de uma situagdo (JUNG, 1991, p. 523).
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1.4.3 Disposicdes psiquicas: extroversdo e introversao

O psiquiatra e psicoterapeuta Carl A. Jung verificou diferencas individuais na psique
humana. Sua constatacdo se valeu de alegacGes empiricas durante os seus vinte anos de
pesquisa. Fundamentadas nestas constatacdes, Jung desenvolveu um sistema de perfis
psicologicos que resultou na publicacdo, em 1921, do seu livro intitulado Tipos Psicologicos.
Nesta obra, Jung demonstra que o individuo é composto de duas atitudes e quatro fungdes.
Essas funcgdes, ja apresentadas anteriormente, sdo divididas em duas partes, funcdes racionais
e irracionais. As duas atitudes, no entanto, Jung (1991), as descreveu como extroversao e
introverséo, pois entendia que os individuos reagiam de maneira diferente diante de uma mesma
situacdo. Em suma, a teoria dos Tipos Psicoldgicos apresenta uma aglutinacdo de atitudes e
funcBes no individuo, que resulta em um certo perfil psicoldgico, com duas formas distintas de
atitude psiquica, que o sujeito apresenta em relacdo ao objeto, as quais sdao denominadas
extroversdo e introversdo.

Jung (1991), sintetiza seu conceito da seguinte forma:

Extroversdo e introversdo, como tipo de atitudes, significam um preconceito
que condiciona todo o processo psiquico, porque estabelecem o modo habitual
de reacdo e, portanto, determinam ndo apenas 0 modo de agir, mas também, o
modo de ser da experiéncia subjetiva e 0 modo de ser da compensacgéo pelo
inconsciente” (JUNG, 1991, p.492).

A atitude de extroversao € desenvolvida por meio da energia psiquica face ao objeto. A
consciéncia é dirigida para o objeto, a circunstancia e o ambiente externo. O mundo exterior
torne-se, concomitantemente, orientador e campo de acdo das experiéncias pessoais para 0
individuo, pois, as caracteristicas desse ambiente, sdo determinantes sobre 0s aspectos
subjetivos da experiéncia (ZACHARIAS, 1995).

Conforme Jung (1991), a atuacdo extrovertida é referente a condic6es objetivas. H4 uma
acdo que reage aos impulsos ambientais, no entanto, caso ndo aconteca tal reacdo, surgird um
carater de adaptacdo, diante das circunstancias, para se situar em um espaco suficiente e
adequado. No entanto, isso ndo denota, precisamente, uma adaptacdo perfeita as condicGes de
vida em geral, pois possa ser que 0 objeto e as condi¢des externas, embora véalidos, sejam
anormais. Neste contexto, o sujeito a eles ajustados, compartilha deste estado anormal e pode
até prosperar, pois, “o puro e simples ajustamento € o limite do tipo extrovertido” (JUNG, 1991,

p.320).
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Carl Jung (1991), entende que o estado normal do extrovertido acontece em funcdo da
referente afetividade da sua adaptacdo as condicdes e viabilidades do meio ambiente. No
entanto, essa normalidade pode ser abalada quando a atitude do extrovertido o leva a dar pouca
importancia a realidade de suas necessidades subjetivas. Ou seja, a salde do corpo €
menosprezada ao ponto de ndo serem atendidas e acolhidas as caréncias mais basicas e
necessarias ao bem-estar corporal. Nestes casos, 0 autor aponta para apenas um perigo, ou seja,
um sintoma fisico de grande intensidade, podera fazer com que o extrovertido seja despertado.

Assim:

O perigo do extrovertido reside em ser atraido para dentro do objeto e l& perder-
se completamente. As perturbacdes corporais que dai se originam, sejam
funcionais (nervosas) ou reais, ttm um significado de compensacdo, pois
forcam o sujeito a um autofechamento involuntéario. Se forem funcionais, os
sintomas podem exprimir, pela natureza que lhes é propria, simbolicamente, a
situacdo psicoldgica (JUNG, 1991, p.321).

Na atitude extrovertida, a energia psiquica consciente flui naturalmente em direcdo ao
objeto, no entanto, hd uma reacdo contraria, secreta inconsciente voltada para o sujeito. Tudo
se abate sobre a pessoa, que é constantemente oprimida por impressdes, embora ndo perceba
gue secretamente estd tomando energia psiquica do objeto e passando-a a ele através da sua
extroversao consciente (FRANZ; HILLMAN, 1990, p. 11).

No entanto, no modo de introversdo ocorre o inverso da extroversdo. O dinamica da
energia psiquica vai ao encontro do sujeito e permite que o cerne das experiéncias pessoais seja
a impressdo ocasionada pelos fatos externos, face ao sujeito. Assim, o individuo dirige a sua
atencdo e interesse para o seu proprio mundo interno de subjetividade, emocGes, pensamentos
e imagens, ou seja, 0s seus processos internos acionados pelos objetos (ZACHARIAS, 1995).

E importante entender que a energia psiquica nada mais é do que a magnitude do
procedimento psiquico, que s6 pode ser acurada por manifestacfes psiquicas e seus efeitos.
“Tal como o analogo termo energia na fisica, [...] energia psiquica s&o empregados como uma
abstracdo que expressam as relagdes dindmicas, com base em um postulado teérico que é
confirmado na experiéncia” (JACOBI, 1973, p. 52).

A consciéncia introvertida, fixa-se nas condi¢bes externas, no entanto, escolhe as
determinantes subjetivas como decisivas. Por isso, este tipo se orienta por aquele fator da
percepcdo e conhecimento representativo da disposicdo subjetiva que acolhe a excitagcdo

sensorial. Portanto, “enquanto o extrovertido se apoia principalmente naquilo que provém do
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objeto, o introvertido se baseia em geral no que a impressao externa constela no sujeito” (JUNG,
1991, p. 354).

Conforme Jung (1991), todo conhecer, “possuem um sujeito que ¢ tdo indispensavel
quanto o objeto” (JUNG, 1991, p. 355). O autor entende por fator subjetivo a acdo ou reacédo
psicoldgica que, sob a influéncia do objeto, se funde num novo estado psiquico. Considera que
este fator subjetivo ¢ uma realidade tdo firme quanto o objeto externo, “um dado tdo inexoravel
quanto a extensao do mar e o raio da terra” (JUNG, 1991, p. 355).

Seguindo esse pensamento, Sharp (1987), aponta o fator fundamental, para afirmar que
0 tipo ndo é precisamente 0 que a pessoa faz, mas antes o estimulo para fazé-lo. O que se torna
relativo qual rumo a energia do individuo flui, pois, para o extrovertido, o objeto € interessante
e atraente, ao passo que para o introvertido, sujeito ou a realidade psiquica é que lhe interessa.
Sobre essa energia em si, Jung declara, “ndo é boa nem ma, nem util, nem prejudicial, mas
neutra, posto que tudo depende da forma como a energia é aplicada. A forma é que da qualidade
a energia”. (JUNG, 2004, p.39). O que se percebe diante desta declaragdo ¢ que a forma sem
energia também é neutra. I1sso é o que Sharp assevera, pois, enquanto as antigas classificaces
foram feitas com base na observacdo de padrdes de comportamento temperamental ou
emocional, 0 modelo de Jung diz respeito ao movimento da energia psiquica e ao modo como
cada individuo se orienta no mundo, habitual ou preferencial (SHARP, 1987, p. 12).

Portanto, de acordo com Sharp, (1987), cada funcdo, seja pensamento, sentimento,
sensacdo ou intuicdo, operardo no modo introvertido ou extrovertido, pois, a introversao e a
extroversao sdo formas psicoldgicas de adaptacdo. No primeiro evento, 0 movimento da energia
psiquica é direcionado para 0 mundo interior; no segundo, a atencdo é dirigida para o mundo
exterior. “Num caso, o sujeito (a realidade interior) e, no outro, o objeto (as coisas € as outras

pessoas — a realidade exterior) sdo de vital importancia” (SHARP, 1987, p. 13).

1.4.4 Tipos de personalidade

A definicdo do homem integral busca auxilio na personalidade, a qual é denominada
por Jung (1991), de psique. Ela é formada por sistemas diferenciados, mas que interagem entre
as atitudes e as fungdes. A psique do ser humano “abrange todos os pensamentos, sentimentos
e comportamentos conscientes e inconscientes” (CASADO, 1998, p. 25). Sua denominagao
permite entender que, para a Psicologia Analitica, o individuo nasce inteiro. Isso é o que admite
Grinberg (1997), ao dizer que, “J4 nascemos com um potencial: somos dotados, desde o

nascimento, de um repertorio de padrGes de comportamentos — o0s arquétipos — [...]
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Potencialmente, toda a personalidade ja estd presente no nascimento, como um projeto
(GRINBERG, 1997, p. 82).

Para entender a teoria de Carl G. Jung (1991), sobre os tipos de personalidades, sera
importante rever alguns conceitos relatados anteriormente nesta pesquisa. A teoria de Jung
baseia-se no pressuposto de que existem diferentes atitudes e fungdes da consciéncia. As
atitudes e fungdes operam como pares de tendéncias opostas e compensatorias. Segundo Jung
(1991), qualquer atitude ou funcdo que domine a consciéncia, havera um oposto que sera
reprimido caracterizando a atividade compensatoria do inconsciente. Como foi explanado
anteriormente, as atitudes da consciéncia referem-se a dire¢do basica na qual os interesses e
energias conscientes de uma pessoa podem fluir - seja para dentro da experiéncia psicolégica,
subjetiva, seja para o ambiente de objetos, outras pessoas e normas coletivas. Essas duas
direcdes definem os dois tipos de atitude oposta de Introversao e Extroversdo.

No caso das fun¢des da consciéncia, elas referem-se as diferentes maneiras pelas quais
a mente consciente pode apreender a realidade, por meio das fungdes de Sensacéo,
Intuicdo, Pensamento e Sentimento. O estudioso da psicologia analitica organiza essas quatro
funcBes em dois pares de opostos. Em primeiro lugar, existem as duas fungdes perceptivas ou
irracionais, que séo, Sensacao e Intuicdo. Em segundo lugar, existem as duas funcées julgadoras
ou racionais que o Pensamento e o Sentimento. Assim, acreditava que qualquer fungdo domina
a consciéncia, no entanto terd uma funcdo opositora. Citando o exemplo da funcdo do
Pensamento. Neste caso 0 seu oposto, 0 sentimento, serd reprimido e, portanto, tendera a
caracterizar o funcionamento inconsciente. “O racional ¢ contrabalangado pelo irracional e
aquilo que se planeja, pelo que é dado” (JUNG, 2002 p. 103).

Neste momento faz-se necessario citar que na teoria sobre o tipo de personalidade, ha
hierarquia na aplicacao das funcdes. Segundo Jung (2002), ao lado da funcdo mais diferenciada
existe sempre uma segunda funcdo, de importancia secundéria, e, portanto, de menor
diferenciacdo na consciéncia e relativamente determinante. Entendemos, portanto, que ha
funcbes dominantes e auxiliares, pois, de acordo com Jung (2002, p. 381), “s6 pode ser fungao
secundaria aquela cuja natureza ndo estd em oposi¢do a funcdo principal”. A fun¢do dominante,
portanto, corresponde aquela funcdo psiquica mais utilizada pelo individuo, sendo a de sua
preferéncia, surgida de forma inata (LESSA, 2003).

Segundo a concepcéo de Jung, tipo psicologico corresponde a uma disposicao geral que
se observa nos individuos, caracterizando-0s quanto a interesses, preferéncias e habilidades
(ZACHARIAS, 1995). A partir da combinacdo dos tipos de atitude (introversao ou extroverséo)

associada a uma funcéo principal racional (pensamento ou sentimento) ou irracional (sensacédo
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ou intuicdo) Jung (1991), estabeleceu oito tipos psicoldgicos, as quais serdo apresentadas
sinteticamente a seguir.

1. O tipo de pensamento extrovertido — segundo Jung (1991), em consequéncia da
atitude geral de extroversdo, o pensamento se orienta pelo objeto e pelos dados objetivos. O
pensamento extrovertido é impulsionado pela evidéncia objetiva dos sentidos ou por ideias
objetivas coletivas que derivam da tradi¢do ou da aprendizagem. De acordo com Jung (1991),
este tipo distingue-se pela intensa subordinacéo das atividades de sua vida as suas conclusoes
mentais, pois estdo sempre orientadas por dados objetivos. “Este tipo outorga ndo sé a si
mesmo, mas também aos circunstantes, a forca decisiva da realidade objetiva, ou seja, de sua
formula intelectual com orientagdo objetiva” (JUNG, 1991, p. 330). Tal férmula, apresentada
por Jung, é capaz de medir o bem e o mal, o belo e o feio. Tudo o que concorda com ela é certo,
e 0 que a contradiz € errado, o tipo pensamento extrovertido se submeta as pessoas e a0 mundo
exterior.

Na concepcéo de Franz (2005), o tipo de pensamento extrovertido baseia todas as acfes
na analise intelectual de dados objetivos. Tais pessoas vivem numa férmula intelectual geral ou
codigo moral universal, fundado em nocdes abstratas de verdade ou justica. Eles também
esperam que outras pessoas reconhecam e obedecam a essa formula. Ainda de acordo com
Franz (2005), essa especificidade reprime a funcdo do sentimento, como por exemplo, apegos
sentimentais, amizades, devocdo religiosa. Além disso, esse tipo de pensamento também pode
negligenciar interesses pessoais, como sua propria satde ou bem-estar financeiro e sua conduta
pauta-se em principios e ndo em valores. Este modelo tem “uma espécie de ligacao sentimental
mistica com os ideais e, frequentemente, também com as pessoas” (FRANZ, 2005, p. 62).

2. O tipo de pensamento introvertido — 0 pensamento introvertido é contemplativo,
privilegia o pensamento envolvendo um jogo interno de ideias. Tais ideias fundamentam-se no
sujeito, € ndo no objeto. “Pertence ao tipo pensativo introvertido alguém que diria que ndo se
parte dos fatos, mas, primeiramente, se esclarecem as ideias” (FRANZ, 2005, p. 65). A principal
preocupacao de tal pensamento é elaborar o mais plenamente possivel todas as ramificacoes e
implicagdes de uma ideia seminal. “Seu julgamento parece frio, inflexivel, arbitrario e duro
porque relaciona-se menos com 0 objeto do que com o sujeito. (...) Quando seu produto
subjetivo lhe parece correto e verdadeiro, entdo deve ser correto e 0s outros tém que se curvar-
se a esta verdade” (JUNG, 1991, p. 363).

Como consequéncia, 0 pensamento introvertido pode ser complexo e excessivamente
escrupuloso. Na medida em que se afasta da realidade objetiva, pode também tornar-se

totalmente abstrato, simbodlico ou mistico. “Sua funcdo inferior (sentimento extrovertido) ¢
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vulneravel ao objeto, razdo pela qual em situagdes de crise, o tipo pensamento introvertido corre
o risco de ser tragado pelo objeto, explorado e prejudicado” (CASADO, 1998, p. 50). Isso ndo
ocorre com o tipo de pensamento introvertido, pois ele tende a ser impraticavel e indiferente as
preocupac0es objetivas.

3. O tipo sentimento extrovertido descreve pessoas ajustadas, bastante razoaveis, que se
envolvem amavelmente com o mundo e conseguem sempre 0 que querem. S&0 pessoas que
tornam o ambiente agradavel, feliz, e sempre trazem consigo frases amaveis que agradam muito
as pessoas. Percebem o valor do que deve ser feito e fazem. No entanto, quando essa
propriedade é extrema ou neur6tica, 0 sentimento pode tornar-se extravagante e dependente de
entusiasmos momentaneos que podem se transformar rapidamente em circunstancias variaveis
(FRANZ, 2005, p. 65).

No que diz respeito ao sentimento, Jung (1991), informa que o extrovertido leva em
conta valores e opinides sociais aceitos ou tradicionais. Este perfil caracteriza-se pela forte
necessidade de sentir corretamente, ndo deixando que nada perturbe o seu sentimento. Para isso,
0 extrovertido se envolve numa resposta adaptativa as circunstancias objetivas que busca
relacBes harmoniosas com o mundo. O individuo ao pensar, considera suas emocgoes e as dos
outros, porque para ele, é impossivel pensar algo que ndo possam sentir. O tipo de sentimento
extrovertido segue a moda e busca harmonizar sentimentos pessoais com valores sociais
gerais. Esse tipo é comumente encontrado em mulheres, no entanto, como diz Jung (1991, p.
340), “Nao se diz com isso que esta espécie de mulher ndo pense de maneira alguma; ao
contréario, talvez pense muito e de forma esperta, mas seu pensar nunca € sui generis (original)
e, sim, um acessorio epimeteico de seu sentimento”.

4. O tipo sentimento introvertido — é muito complexo o seu entendido, pois 0s seus
valores externos ndo sao manifestados. De acordo com Jung (1991), ele adota o seu proprio
principio l6gico e racional, estando dependente das emocges. Para o psicanalista, o que rege a
l6gica ficam de forma, aparentemente acessivel em prol dos intentos do sentimento. O
introvertido sdo pessoas “incompreensiveis, muitas vezes se escondem atrds de mascaras
infantis ou banais, e muitas vezes também sdo de temperamento melancolicos” (JUNG, 1991,
p. 367). No momento em que eles se revelam, o fazem de maneira controladas, calmas,
discretas, sem esperar que as pessoas ao seu redor sejam impressionadas ou convencidas, pois
ndo tentam transformar o outro. A impressdo dos que o cercam, demonstra ser de alguem
insensivel ou indiferentes. Porém, ao contrario dessa impressao, Franz (2005), descreve a
atuacdo do introvertido neste tipo, no que diz respeito aos sentimentos e as emocdes, de forma

profunda naqueles que estdo ao seu redor. “(...) freqientemente formam a base ética de um
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grupo: sem irritar 0os outros com a pregacdo de preceitos morais e éticos, (...) emanam
secretamente uma influéncia positiva sobre aqueles que estdo a sua volta (...).” (FRANZ, 2005,
pp. 75-76).

5. O tipo de sensacdo extrovertida — a sensacdo extrovertida busca a intensidade da
experiéncia relacionando-se com os objetos de forma pratica, realista e concreta. A consciéncia
é, portanto, dirigida para fora, para aqueles objetos e atividades que podem ser esperados para
despertar as sensacdes mais fortes. Talvez por isso, Jung o descreve pelo olhar masculino, pois
diz que, “tais individuos sdo geralmente percebidos como desalmados, frios e calculistas [...]
Este tipo — parece que se trata geralmente de homens — ndo acha que esteja ‘sujeito’ a sensagao.
(JUNG, 1991, p. 345).

O individuo com o tipo de sensacao extrovertida é um realista. Ele procura experimentar
tantas sensacOes concretas quanto possivel, mas ndo necessariamente, aquelas que sdo
prazerosas. Na concepg¢éo junguiana, “a sensacdo e manifestacdo concreta da vida significam
plenitude de vida real. Sua intencdo se volta para 0 gozo concreto, como também sua
moralidade”. (JUNG, 1991, p. 345). No entanto, quando 0 quadro se torna neuratico, a intuicdo
reprimida pode ser projetada em outras pessoas, de modo que elas podem se tornar
irracionalmente suspeitas ou invejosas. Franz (2005), neste caso, afirma que, a intuicdo
inconsciente, neste tipo, aflora sob forma de “premonicdes suspeitas, melancolia, ideias de
possibilidades ruins (...) Ao aflorar, pode trazer, com certa frequéncia, atitudes negativas e
autodepreciativas” (FRANZ, 2005, p. 41).

6. O tipo de sensacdo introvertida — a sensagdo introvertida € subjetivamente filtrada. A
percepcao ndo é baseada diretamente no objeto, mas € meramente sugerida por ele. Em vez
disso, camadas de impressdes subjetivas sdo sobrepostas a imagem, de modo que se torna
impossivel determinar o que sera percebido a partir de um conhecimento apenas do objeto. Para
Jung, “Nao ¢ possivel (...) prever de fora o que vai e o que ndo vai causar impressao” (JUNG,
1991. p. 373). Assim, a percepcdo depende crucialmente dos processos psicoldgicos internos
que diferem de uma pessoa para outra, “ja que tudo de essencial acontece sem o objeto (...)”.
(JUNG, 1991. p. 373). Na sua forma mais positiva, a sensacdo introvertida é encontrada no
artista criativo. Em sua forma mais extrema, produz alucinagBes psicéticas e uma total
alienagéo da realidade.

O introvertido reage subjetivamente aos eventos de uma maneira que nao esta
relacionada a critérios objetivos, pois, desvaloriza o objeto inconscientemente, dificultando sua
relacdo com pessoas e coisas do mundo exterior. “A impressdo vem do objeto para o sujeito; é

como se uma pedra caisse em aguas profundas — a impressdo cai mais fundo, mais fundo, e
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afunda dentro dele” (FRANZ, 2005, p. 47). Como os objetos geralmente ndo conseguem
penetrar diretamente no véu das impressdes subjetivas, esse tipo pode parecer neutro ou
indiferente a realidade objetiva, fazendo com que sua intui¢do, “manifesta-se de modo
pernicioso, voltando-se ao lado sombrio, perigoso e imundo que estdo subjacentes a realidade;
esta dindmica da lugar a obsessdes repulsivas em relacdo ao objeto” (CASADO, 1998, p. 51).

7. O tipo de intuigdo extrovertida — a intuigdo extrovertida tenta visualizar todas as
possibilidades inerentes a uma situacdo objetiva, pois, caracteriza-se pela forte inclinacéo e
busca de possibilidades, ndo pelos valores reais e aceitos em geral. Como resultado, eles muitas
vezes desperdicam sua vida e talentos saltando de uma atividade para outra na busca de novas
possibilidades, deixando de aderir a qualquer projeto por tempo suficiente para que isso
aconte¢a, uma vez que, “seu desapego as situacdes estaveis e conhecidas faz com que nédo se
detenha nas coisas, nem usufrua de seus esfor¢os — acaba sempre de maos vazias” (CASADO,
1998, p. 50). H4, portanto, uma necessidade constante de novas situagdes e experiéncias para
fornecer um novo estimulo para o processo intuitivo.

Conforme Jung, (1991), o tipo de intuicdo extrovertida € um excelente diagnosticador e
explorador de situagdes. “Tem faro agugado para o embrionario ¢ para o que promete o futuro”.
(JUNG, 1991, p. 349). Esse modelo parece ver possibilidades excitantes em cada novo
empreendimento e sdo excelentes em perceber habilidades latentes em outras pessoas. No
entanto, seja possivel desperdicar sua vida e talentos saltando de uma atividade para outra na
busca de novas possibilidades, deixando de aderir a qualquer projeto por tempo suficiente para
que isso acontega.

8. O tipo de intui¢do introvertida — conforme Jung (1991), a intui¢do introvertida é
direcionada para o interior do contetdo do inconsciente. Caracteriza-se pela forte inclinacéo e
busca de possibilidades, ndo pelos valores reais e aceitos, em geral da mesma forma que o
intuitivo extrovertido. Distingue-se por tenta sondar os eventos internos relacionando-os a
processos psicoldgicos universais ou a outras imagens arquetipicas. Consequentemente,
geralmente tem uma qualidade mitica, simbdlica ou a capacidade de prever o futuro, uma vez
que, “conhece os processos que ocorrem no inconsciente coletivo, as mudancas arquetipicas, e
os comunica a sociedade” (FRANZ, 2005, p. 55).

De acordo com Jung (1991), o tipo de intuicdo introvertida pode ser um artista ou um
vidente. Tal pessoa tem um ideal visionario que revela coisas estranhas e misteriosas. Essas séo
pessoas enigmaticas, "sobrenaturais”, que se afastam da sociedade comum. Eles tém pouco
interesse em explicar ou racionalizar sua visdo pessoal, mas se contentam em apenas

proclamar. Os seus relatos tém de ser tratados com o maior cuidado, pois, embora ndo minta
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conscientemente, ele pode contar as mais espantosas mentiras porque nao percebe o que esta
bem a sua frente (FRANZ, 1991, p. 56). Em parte, como resultado disso, eles sdo
frequentemente mal compreendidos.

Psique — Completamos o processo de defini¢do dos tipos de personalidade sintetizando
o0 sistema que compde a psique. Antes de tudo, o termo psique (yvyr — psyché) tem origem na
lingua grega. Rusconi (2003) o define como: espirito, respiragdo, sopro vital, vida, alma. Jung,
interpreta o termo da seguinte forma: “Por psique entendo a totalidade dos processos psiquicos,
tanto conscientes quanto inconscientes” (JUNG, 1991, 387). Assim, podemos dizer que a
principal caracteristica do sistema psiquico aqui € o dinamismo, por causa dos seus inimeros
processos psicoldgicos que interagem todo o tempo.

Jung (1991) denomina psique, pelo termo personalidade. E como ja dito antes, ela
abrange tudo que compete ao ser humano, no que diz respeito ao seu ‘“‘conscientes e
inconscientes” (CASADO, 1998, p. 25). Nesta abrangéncia faz-se necessario, introduzir o
termo arquétipo. O termo nédo foi criado por Jung. Essa expressdo nao é originaria de seus

escritos, como ele mesmo declara:

“Archetypus” é uma perifrase explicativa do Eidos platdnico. Para aquilo que
nos ocupa, a denominacao é precisa e de grande ajuda, pois nos diz que, no
concernente aos contetdos do inconsciente coletivo, estamos tratando de tipos
arcaicos — ou melhor — primordiais, isto €, de imagens universais que existiram
desde os tempos mais remotos (JUNG, 2003, p. 16).

Segundo Jung (2003), é no inconsciente coletivo que seus arquétipos persona, anima e
0 animus, a sombra e o self estdo alojados. A psique seria composta de varias esferas
concéntricas. No modelo de Jung, apresentado por Hall e Nordby, (2000, p.26): “a psique
compde-se de numerosos sistemas e niveis diversificados, porém interatuantes”.

Jung disse que “ha tantos arquétipos quantas situagdes tipicas na vida” (JUNG, 2003, p.
58). Por outra otica, Grinberg (1997, p.134) diz que o mundo arquetipico € o “mundo invisivel
dos espiritos, dos deuses, demonios, vampiros, duendes, herdis, assassinos e todos o0s
personagens de épocas passadas da humanidade”. Apesar de haver tantos arquétipos quantas
situacOes da vida, seguiremos a ordem de Vargas (2002), ao citar as fases da vida do individuo
apresentada por Jung. “Ele discrimina quatro fases: em primeiro lugar a conscientizagdo da
persona [...] em segundo lugar o confronto com a sombra [...] em terceiro lugar o encontro com
a anima (para o homem) ou com o animus (para a mulher) [...] e, finalmente, o encontro com o
Self ou o si mesmo” (JUNG, apud, VARGAS, 2002, p. 78).
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Persona — 0 termo “persona” ¢ derivado do latim e seu significado na lingua portuguesa
€ méscara, “rosto falso (eram maéscaras feitas de barro ou casca que cobria a cabeca dos atores)”
(LEWIS, 2015, p.1646). Conforme essa afirmagdo, Jung entendia que, “A palavra persona é
realmente uma expressao muito apropriada, porquanto designava originalmente a mascara
usada pelo ator significando o papel que ia desempenhar” (JUNG, 1978, p. 32).

Para Jung (1999), persona tem um significado anélogo, ou seja, é a maneira de uma
pessoa se apresentar a0 mundo e a sociedade e utiliza este termo para expressar um impulso
arquetipico de adaptacéo a realidade exterior e a coletividade. No universo psicologico, persona
é o efeito do processo de adaptacdo aos meios ambiente pelo qual a pessoa se relaciona com o
proximo. Hall diz: “A fronteira entre o complexo do ego e o mundo exterior da consciéncia
coletiva é indicada pela persona...” (1986, p. 195).

Em seu uso psicologico, pode-se dizer que a persona € a mascara ou atitude assumida
pelas pessoas em resposta as diferentes “exigéncias e opinides do meio ambiente, prevalecendo
ora um ora outro momento” (JUNG, 1991 p. 389). Demonstrando haver um sistema de
adaptagdo pela qual se da ou ocorre a comunicagdo com o mundo externo. Hall diz: “A fronteira
entre o complexo do ego e 0 mundo exterior da consciéncia coletiva € indicada pela persona...”
(1986, p. 195).

Embora a persona tenha o propoésito de causar impressdes nos diferentes meios em
que atua, “No entanto, s6 negara a necessidade da persona quem desconhecer a verdadeira
natureza de seus semelhantes. A sociedade espera e tem que esperar de todo individuo o melhor
desempenho possivel da tarefa a ele conferida...” (JUNG, 1978, p. 68). As tarefas se relacionam
com o reconhecimento dos diversos papéis que o individuo desempenha, tanto na vida privada,
como pai, mae, filho, irma, marido, esposa, quanto na vida publica e social, como médico,
padeiro, gari, contador. Todos esses diferentes papéis estdo inseridos em diversos grupos e
instituicGes a qual pertence. Jung (1991), afirma ser dificil responder qual das diferentes
personalidades é a verdadeira, pois, os individuos adotam maéscaras para responder as
convencdes sociais e expectativas em geral. Neste caso, a dificuldade esta em dizer qual é

verdadeiramente a personalidade pablica ou privada. Portanto:

Ao analisarmos a persona, dissolvemos a mascara e descobrimos que,
aparentando ser individual, ela é no fundo coletiva, em outras palavras, a
persona ndo passa de uma mascara da psique coletiva. No fundo, nada tem de
real, ela representa uma figura de compromisso entre o individuo e a sociedade,
acerca daquilo que alguém parece ser: nome, titulo, ocupagdo, isto ou aquilo
(JUNG, 2003, p. 32).
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Sombra — é a personalidade interna do individuo. Isso é o que Jung esperava que todos
deveriam aceitar, pois dizia, “Assim como a experiéncia didria nos autoriza a falar de uma
personalidade externa, também nos autoriza a aceitar a existéncia de uma personalidade
interna” (JUNG, 1991, p. 391). A sombra ¢ aquilo que o individuo é no seu mundo interno, pois
ao contrario da persona, que € publica, social e exposta, a sombra é a parte solitaria e esquecida
no seu mundo interno, o qual, comumente, passa despercebido.

Conforme, Fadiman (1986, p. 54): “A sombra inclui aquelas tendéncias, desejos,
memorias e experiéncias que sdo rejeitadas pelo individuo como incompativeis com a persona
e contrarios aos padrdes e ideais sociais”. A sombra na psique, sao os instintos animais, ou seja,
a parte animalesca da personalidade. A sombra representa a parte animal da personalidade, pois,
parece ser responsavel pelo surgimento de sentimentos desagradaveis, imorais e violentos. Pois
dizia Jung que, “Uma vez que a natureza humana ndo ¢ constituida apenas de pura luz, mas
também de muita sombra, as revelagdes obtidas pela analise pratica sdo as vezes penosas e tanto
mais penosas (como ¢ geralmente o caso) quanto mais se negligenciou, antes, o lado oposto”
(JUNG, 1978, p. 16).

Entretanto, a sombra ndo é de todo mal. Nela também ha um lado positivo, o qual é
encarregado de desenvolver a capacidade criativa dos individuos, através da espontaneidade,
das fortes emoc0es e inspiragdes do sujeito. A sombra, no entanto, segundo Fadiman nédo é
apenas uma forca negativa da personalidade, ¢ também, “um depoésito de consideravel energia
instintiva, espontaneidade e vitalidade, ¢ a fonte principal de nossa criatividade” (FADIMAN,
1986, p. 55).

No encontro com a sombra, a pessoa podera obter nova energia que proporcionara uma
experiéncia mais completa da vida. Jung traz a luz a sombra e solicita ao individuo a olhar mais
acuradamente para descobrir que “a sombra, ndo ¢ composto apenas de tendéncias moralmente
repreensiveis, mas também de um certo numero de boas qualidades, instintos normais, reacoes
apropriadas, percepgdes realistas, impulsos criadores, etc. (JUNG, 1963, p. 359-360).

Anina e Animus — através da ideia dos opostos desenvolvida por Jung, (1991), existe
uma personalidade individual que canaliza sua energia para 0 mundo externo e existe outra no
mesmo individuo que canaliza a energia para 0 mundo interno. A parte da personalidade que
exerce essa fungéo, Jung (1991), a denomina de anima e animus. A compensagao entre esses
mundos deve gerar um equilibrio psiquico. Jung (1991), ilustra este ponto de vista, citando caso
de sujeitos externamente cruéis e inacessiveis, porém completamente frageis. E possivel,
portanto, afirmar que a persona é representada pela dureza, crueldade externa, enquanto a

fragilidade representa a anima.
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Jung (1991), postulou a existéncia de uma estrutura inconsciente que representa a parte
sexual oposta de cada individuo. Animus, no caso, é o arquétipo do masculino na mulher e a
anima é o arqueétipo do feminino no homem. Acrescentando ao conceito de correlagdo entre
persona e anima, Jung (1991), conferiu arquétipos ao lado feminino da personalidade do homem
e ao lado masculino da personalidade da mulher. Como expressam Hall, Lindzey e Campbell
(2000), “O homem apreende a natureza da mulher por meio de sua anima, e @ mulher apreende
a natureza do homem por meio de seu animus” (HALL, LINDZEY ¢ CAMPBELL, 2000, p.
91). Jung chega a essa conclusdo, ao questiona-se, se o que fazia era ciéncia ou arte? Conta ele
que, uma certa voz, claramente feminina lhe respondeu que o que produzia era arte. Diante
disso, ele declara que: “Ela se tornara um personagem vivo do meu mundo interior” (1963, p.
164). O autor compreende mais tarde que ““[...] Esta figuracdo feminina em mim correspondia
a uma personificacao tipica ou arquetipica no inconsciente do homem, designei-a pelo termo
de anima. A figura correspondente no inconsciente da mulher, chamei animus (JUNG, 1963, p.
165). Com isso, estabelece em sua teoria dos arquétipos uma diferenca fundamental, a qual

Stein (1998), explica de forma simples:

As mulheres sdo dadas a relacionar-se, sdo receptivas e impressionaveis em seu
ego e persona, e sdo firmes e contundentes no outro lado de sua personalidade;
0s homens sdo duros e agressivos no exterior, brandos e comunicativos no
intimo (STEIN, 1998, p. 23).

Self — Si-mesmo. - 0 “Si-mesmo” ¢ um termo que Jung usou para reportar-se ao Self.
Ele é o arquétipo da totalidade psiquica, inclui tanto o consciente quanto o inconsciente. E o
centro de toda a personalidade, € quem ordena os processos psiquicos inconscientes. De acordo
com Jung (1991), sua funcdo consiste em ordenar, pela atragdo e harmonizagdo, os demais
arquétipos, oferecendo a personalidade o senso de unidade e equilibrio a personalidade. 1sso
ocorre, em parte, devido ao processo de adaptacdo, que por sua vez, também é um processo
continuo, devido ao incessante fluxo das demandas e exigéncias da vida, tanto do mundo
externo e quanto do interno.

E importante lembrar que o conceito de self ultrapassa os limites da capacidade de
compreensdo. Jung confessa que “tentar visualizar esse fato psicoldgico ¢ muito dificil. Isso
porque € tentar exprimir um fato psicoldgico que embora comprovado, tem uma natureza
inexprimivel em si mesmo” (JUNG, 1978. p. 97). A propria descoberta citada por Jung, se deu

através da experiéncia do sonho. Em seu relato ele diz que:
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A experiéncia viva desse sonho, associou-se em mim o sentimento de algo
definitivo. Vi que a meta nele se expressara. Essa meta é o centro e ndo é
possivel ultrapassa-lo. Através desse sonho compreendi que 0 Si-mesmo é um
principio, um arquétipo de orientacdo e do sentido; nisso reside sua fungéo
salutar (JUNG, 1963, p. 176).

Diante dessa experiéncia de Jung, pode-se dizer que esse arquétipo passou a ser Vvisto
como 0 mais impessoal de todos os arquétipos. Impessoal no sentido de que ele parecia ser de
constituicdo transpessoal, possuindo uma qualidade eminentemente misteriosa. Portanto, para
Jung (2003) a Self ou si-mesmo, é a fonte ordenadora e integradora da completa personalidade,
ou seja, a totalidade da psique que engloba a consciéncia e o0 inconsciente. Nesta concepcéo,
pode-se aferir que o Self é a base e a raiz de onde derivam todas as diversas pecas que
constituem a psique.

Ao apresentar os arquétipos que compdem a personalidade, é necessario frisar que esses
componentes psicoldgicos, apesar de serem apresentados separadamente, ndo atuam desta
forma. Os sistemas, de acordo com a proposi¢do de Jung (1991), “compensam-se, opdem-se,
ou ainda, unem-se, formando uma sintese” (CASADO, 1998, p.35). Neste caso, se faz
necessario o entendimento do conceito de equilibrio, o qual, segundo Jung, é a “equilibragao
funcional, como autorregulardo do aparelho psiquico. (...) a atividade do inconsciente (v.) como
equilibracdo da uniteralidade da atitude geral, causada pela fun¢ao da consciéncia” (JUNG,
1991, p. 399).

Assim, é interessante identificar que fenbmenos tdo heterogéneos, tais como, ideias,
emoc0des, respostas espontaneas, regras comportamentais, intricados, sintomas e experiéncias
simbolicas sdo todas manifestacdes episddicas do processo de realizacdo de arquétipos. Este

emaranhado de interacdes fornece equilibrio entre elementos controverso da psique.
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CAPITULO 2 - EMOCOES, SENTIMENTOS E SAUDE INTEGRAL

Comecamos esse capitulo perguntado como Gonsalves (2015): “as emogdes poder ser
aprendidas”? A resposta ¢ dada por ela mesma: “ndo se aprende emocgdes; aprende-Se a
determinar em que ocasides esses dispositivos naturais serdo usados”. (GONSALVES, 2015,
p. 47). Poderiamos inferir que seria por meio dos comportamentos e o interagir com o mundo

e com o proximo que a desenvolvemos. Dessa forma afirma Pequeno:

As emocdes, assim como as outras funcdes mentais superiores — imaginacao,
percepcdo, memoria, inteligéncia — assumem uma importancia fundamental no
controle do comportamento. A natureza do nosso repertorio de atitudes
emocionais ndo depende apenas de nossas fungdes cerebrais, pois o corpo e a
percepcao que dele temos se constituem como elementos fundamentais para a
configuracdo das respostas emocionais. (PEQUENO, 2002, p. 81).

Michael Stocker e Elizabeth Hegeman afirmam, no texto intitulado, “O valor das
emocgdes”, que um elemento “pré-racional” direciona, em certa medida, o julgamento do
homem sobre as circunstancias da vida e que tal julgamento é de ordem moral. A esse respeito,

assim eles se expressam:

Voltemo-nos agora para algumas questdes sobre a natureza “ontologica” dos
valores revelados pelas emoc@es. Elas podem mostrar o ato de valorizar, em
vez dos valores: como uma pessoa valoriza algo, ndo o valor que alguma coisa
tem ou que ela pensa ter. As vezes, as pessoas dispdem de emogdes que contém
e revelam valoragdes, ndo valores; e as vezes elas possuem emocdes que
denotam falta de valoragdo, mesmo diante de um valor reconhecido.
(STOCKER E HEGEMAN 2002, p. 90).

Em suma, parece que o julgar do homem sobre a vida, encontra-se pautado em um
arcabouco “pré-racional”. Nesse sentido, Mikolajczak e Desseilles (2014, p. 19), ao discutirem
a regulagdo das emogdes, “entenderam que a vida quotidiana da-nos o nosso quinhdo de
emocdes e algumas delas devem ser reguladas”. Eles afirmam que a ansiedade, o enervamento,
a raiva, a frustacao, a tristeza, a repulsa, a decepgédo ou o0 entusiasmo que a vida proporciona,
uma vez regulada, “pressupde uma compreensao prévia do que € a emogao”. As formulacdes
de Mikolajczak e Desseilles (2014), para se chegar essa concep¢do, pautaram-se na
compreensdo de, “em que circunstancias as nossas emog¢des devem ser reguladas e quais sdo as
consequéncias de uma boa ou de uma ma capacidade de regulagdo emocional” (2014, p. 19).

Conduzidos por esses dois vieis, 0s autores entendem que quando falam de emocéo, estdo
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pensando na consciéncia subjetiva e imaterial que se tem do fenémeno no nivel do que se esta
sentindo. No entanto, para os autores, afirmam que, “a emog¢ao ¢ mais do que um simples
fendmeno impalpavel. Trata-se de um fendmeno com diversas facetas, sendo algumas
perfeitamente objetivaveis (MIKOLAJCZAK e DESSEILLES, 2014, p. 19-20).

Para Cloninger (2004, p. 132) a “felicidade ¢ a expressdo que traduz a compreensao
coerente e lucida do mundo; ou seja: a felicidade auténtica requer uma maneira coerente de
viver”. Entendemos aqui, sobretudo, que ¢ preciso compreender as nuangas da vida para se
obter bem-estar, saude e felicidade. Nesse sentido, as Bem-aventurangas, que fazem parte do
kerigma do Evangelho, propdem uma reflex&o interessante e instigante sobre o significado
espiritual e terapéutico na busca pela saude integral.

Nesse sentido, propomos investigar as Bem-aventurancas, A partir da questdo
desafiadora: Sera que as bem-aventurancas, proposta por Jesus Cristo, contém elementos
terapéuticos que contribuem para que o ser humano encontre caminhos de paz e saude espiritual
que ele precisa? Neste capitulo, buscamos 0 apoio tedrico em autores como, Dethlefsen e
Dahlke (1993); Csikszentmihalyi (1990); Bisquerra (2000); Stocker e Hegeman (2002). Deste
modo, ensejamos compreender um trajeto antropoldgico que 0s personagens se apoiam para o
enfrentamento das contingéncias que se apresentam no contexto histérico, do qual faz parte as
bem-aventurancas contidas no Serméo do Monte.

Portanto, realizar o desafio de colocar bases sobre uma andlise simbdlica contidas nas
Bem-aventurancas, pela Otica dos autores citados acima, ndo pode ter a ambicdo de ser integral,
visto tratar-se de uma multiplicidade de sentidos, “pois um tipo de analise desse porte, resulta
de um grande niimero de disciplinas e de saberes parciais [...]” (WUNENBURGER e ARAUJO,
2003, p. 23). Entretanto, ¢ trabalho do cientista académico € procurar a interpretacao de temas
delicados para contribuir com o mundo académico e consequentemente, social. Conforme
Contrera (2011, p. 120), o assunto, de natureza complexa da imagem, apresenta desafios e
reflexdes das mais diversas, entre elas, a necessidade de ler textos biblicos para “fora da caixa,
sem proselitismos ou positivismos, que descortine horizontes de amplo didlogo [...] para
delinear aplicagdes praticas atuais” (PESTANA, 2017, p. 21).

2.1 As Bem-aventurancas: Conceitos de emoces e Sentimentos

Desde o grego balcanico, arrazoar sobre a felicidade e propor o que ela constitui, faz
parte da histéria, portanto, refletir sobre felicidade ndo é uma atividade particularmente

moderna. Apesar da Bem-aventuranga ser um termo que se notabilizou no mundo religioso e
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espiritual nos tempos hodiernos, temos registros mais antigos sobre felicidade atribuidos a
literatura grega pré-socratica. De fato, a palavra grega para Bem-aventuranca é Makaérios
(grego: paxdprog), a principio, era um vocabulo poético proferido apenas aos deuses. Mais
tarde, ele vem a ser usado para notificar a liberdade dos ricos, das preocupacdes e problemas
da vida. Ser Bem-aventurado, portanto, seria ter uma suprema felicidade ou ser alguém
abencoado. Em conformidade com a ideia acima apresentada, Comte-Sponville (2001), informa
que a felicidade, quase por definicao, interessa a todo 0 mundo, no entanto, para o autor deveria
interessar ainda mais ao filosofo, pois, “Desde que os gregos inventaram a palavra e a coisa
philosophia, todos sabem que a felicidade faz parte dos objetos privilegiados da reflexédo
filosofica [...] Vejam Sdcrates ou Platdo, Aristoteles ou Epicuro, Spinoza ou Kant, Diderot ou
Alain..." (COMTE-SPONVILLE, 2001, p. 12). Porém, no mundo contemporaneo a ponderagédo
sobre o tema felicidade, deixa de ser restrita a filosofia e passa a ser assunto multidisciplinar e
comeca a ser parte importante na vida social da humanidade.

Conforme Sewaybricker (2017, p. 18), a felicidade foi desprezada pela filosofia no
século passado e portanto, foi tomada como um objeto de interesse cientifico. A psicologia por
exemplo, que nos ultimos 50 anos investigava 0s processos emocionais, pela ética dos efeitos
negativos, como ansiedade, tristeza e ira. Recentemente, a psicologia tem fixado seu olhar nas
emogdes positivas para resolver seus processos emocionais. Nesse sentido, reconhece-se entdo,
a felicidade como uma emocdo positiva, a qual contribui no estado de satde e do bem-estar do
individuo. (FERNANDEZ-ABASCAL et al., 2015, p. 400). Reconhecendo a felicidade como
emocao, faz-se necessario conceituar as emocdes para um melhor entendimento da felicidade.

Para se obter um conceito mais robusto de emogao, recorremos a Possebon (2017). Para
a autora a emocao é uma resposta a acao feita por algum estimulo que lhe é exterior. (2017, p.
17-18). Segundo Gonsalves (2015), o termo emog¢do tem origem no latim “movere”, o qual
origina o vocabulo portugués mover. Ao acrescentar o prefixo “ex” expode-se a luz o que esta
dentro. Portanto, o vocébulo latino “ex-movere”, segundo a autora, implica em si a ideia de
uma acdo corporal. (GONSALVES, 2015, p. 28). Por outro lado, a busca pela etimologia latina
do termo emogao, vai relacionar-se com outros vocabulos latinos “affectus” e “animi motus”,
os quais sdo definidos por Possebon (2017, p. 15), como, “o que ¢ afetado” e “movimento do
animo”, respectivamente.

Amparados por alguns pesquisadores pode-se definir a emogdo como segue: “estado
complexo do organismo caracterizado por uma excitacao ou perturbagdo que predispde a agéo.
Emocdes serdo moldadas em resposta a um evento externo ou interno” (BISQUERRA, 2000,

p. 61). “A emocao propriamente dita ¢ uma série de respostas quimicas e neurais que formam
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um padréo especifico quando o cérebro normal detecta um estimulo” (GONSALVES, 2015, p.
30). “A emocdo ¢ uma resposta que o individuo d4 mediante elementos desencadeadores
(excitacdo ou perturbacdo), que provoca sensacOes agradaveis ou ndo, porém vinculada a
necessidade humana de adaptagdo”. (POSSEBON, 2017, p. 19).

Finalmente, passemos ao sentimento. De acordo com Possebon, (2017), € importante
explicar alguns vocédbulos que, “com frequéncia aparecem nas reflexdes sobre a questdo da
emocao e que, de forma equivocada, sdo colocadas como sinénimos (POSSEBON, 2017, p.
23). Recorre-se entdo, a Ernout e Meillet (1959), no Dictionnaire etymologique de la langue

latine, no qual os autores apresentam o termo sentimento da seguinte forma:

O verbo: sentio, -is, sensi, -sum, sentire, “sentir, provar uma sensagédo ou um
sentimento”. Sentire referia-se a0 que se provava nos sentidos e no espirito.
Depois, passa a ter o sentido de “ser de um sentimento ou de uma opinido” e,
na linguagem juridica, “exprimir um sentimento, uma opinido, votar, decidir”.
Dai provém sententia, “maneira de sentir e também de pensar” e, por isso,
“decisdo, sentenga”. Corresponde ao grego oicOdvopot, “perceber pelos
sentidos, perceber pela inteligéncia”, aicOnoig, “sensacdo, percepcdo, orgao do
sentido” (ERNOUT; MEILLET, 1959, p. 1083).

As formulagbes de Possebon (2017), no campo do sentimento pautaram-se no
entendimento que a emogao ndo é a mesma coisa que sentimento. E nas explicacdes da autora,
sobre a constitui¢cdo do sentimento, que se torna possivel identificar as possiveis diferencas,
dando assim, condi¢cdes de compreender a abordagem da dimenséo dos sentimentos quanto das
emocodes. Possebon (2017), entende que a emogdo ¢é produzida na “dimensdo somatica”, ao
passo que o sentimento se produz “na dimensdao mental”. Desta feita, “a emog¢ao ¢ anterior ao
sentimento e o sentimento ¢ a tomada de consciéncia de uma emogao sentida”. (POSSEBON,
2017, p. 24). De acordo com Gonsalves (2015, p. 57), o sentimento, expressa a forma como a
mente vai interpretar o conjunto de movimento despertados pela emocéo. Para a autora, alguns
sentimentos ndo tém a ver com a emog¢ao, mas sempre tém a ver com 0s movimentos do corpo.
(GONSALVES, 2015, p. 57).

Considerando, portanto, a felicidade como emocdo, temos entdo os sentimentos
representando as acOes corporais. Nessas acdes, 0 ser humano equaliza os seus modos de
pensar, agir e sentir em relacdo a nocdo da felicidade e a circunstancia em si. Nessa dindmica,
as emocgoOes permeiam, influenciam, e interferem nas relagdes humanas. Certamente se uma
sociedade tem como fase a felicidade, certamente tera potencial de harmonizagdo na
convivéncia social. (GONSALVES, 2015, p. 57).
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2.1.1 Felicidade: Trabalhando o conceito na Psicologia Positiva

Na atualidade o termo “felicidade” recebe uma gama de significados e no que se pode
obter de informagdes sobre o termo, as mais remotas séo conferidas a literatura greco-romana.
Conforme o historiador Darrin McMahon (2006), no mundo grego antigo, alguns vocabulos

eram empregados para descrever as pessoas que viviam ou viveram uma vida abastarda.

Olbios e makarios: utilizadas por Herddoto, e cujo significado mais apropriado
seria “bem aventurados”. Ambas as palavras estavam presentes nos hinos
homéricos e nos poemas de Hesiodo e referiam-se aos herois, aos deuses e a
seus favorecidos que, por meio de algum tipo de prova ou do préprio destino,
obtiveram uma aprovacéo divina, uma imunidade ao sofrimento ou alcangaram
a prosperidade em geral. eutychia: ter sorte. Ser favorecido pelos deuses, ser
bem-aventurado, viver com a sorte ao seu lado. eudaimon/eudaimonia:
expressao usada por Hesiodo em Os trabalhos e os dias, cujo significado € feliz
e afortunado o0 homem - Eudaimon te kai olbios. O prefixo eu, significa bom e
o radical daimon pode significar deus, espirito, demo6nio ou emissario dos
deuses que cuida de cada um de nos, agindo de modo invisivel pelo bem dos
olimpios. Eudaimon se aproxima da expressao fortuna ou a boa sorte; revela a
presenca de um “poder oculto, uma forca que conduz os homens na dire¢éo do
divino, quando ndo € possivel definir um agente” (MCMAHON, 2006, p.19-
20).

De todos os citados acima, McMahon (2006), destaca eudaimon, sendo 0s mais
utilizados entre os filésofos. Portanto, pode-se notar que as palavras indicam que o mundo
greco-romano possuia basicamente, quatro sentidos para felicidade: 1. A bem-aventuranca
ocasionada pela sorte, pelos deuses ou pelo destino; 2. A bem-aventuranca alcancada pelo bem
supremo ou virtude; 3. O prazer da pura contemplacdo ou a vida intelectual; 4. A procura do
prazer sensorial enquanto finalidade da vida.

Conforme Bisquerra (2000), muitos tentaram definir o que € felicidade, no entanto para
ele, a palavra que melhor descreve o resultado dessas tentativas seria “confusdo”. Pois,
Aristoteles em sua época ja havia observado em sua "Etica a Nicomaco" que, “todos concordam
que o melhor bem € a felicidade; mas em que felicidade h& divergéncias (Livro 1, capitulo 4).
(BISQUERRA, 2000, p. 177).

O estudo da felicidade, como ja mencionado, era exclusividade da filosofia. No entanto,
essa exclusividade ndo evitou que o tema torna-se relevante na ciéncia e na cultura
contemporanea. Mihaly Csikszentmihalyi por exemplo, cientista renomado e colaborador
importante no desenvolvimento da Psicologia Positiva, tem um papel importante como

referencial tedrico para conceituar a felicidade. O psicélogo viveu a Segunda Guerra Mundial
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e deslumbrado pelo fato de determinadas pessoas alcangarem um estado de jubilo e
contentamento em viver, desenvolveu uma pesquisa que procurava compreensdo das exatas
raizes da felicidade. A pesquisa buscava saber o momento em que o individuo, no seu dia a dia,
sentia-se realmente feliz e o porqué.

Assim, Csikszentmihalyi (2014), conta que analisou as respostas dos voluntarios de
varias idades, nacionalidades e niveis sociais. Sua pesquisa durou mais de vinte anos e 0 mote
da sua analise fundamentava-se nas pessoas que amavam o0 que faziam. Sendo assim,
compuseram algumas centenas de especialistas, tais como, artistas, atletas, musicos, mestres de
xadrez e cirurgides, 0s quais, em outras palavras, eram pessoas que pareciam gastar seu tempo
precisamente nas atividades que preferiam. A partir de seus relatos do que se sentia ao fazer o
que estavam fazendo, Csikszentmihalyi desenvolveu a teoria da experiéncia baseada no
conceito de fluxo — traducdo em portugués do que o psicologo denominou de “Flow” — “que
descreve o estado em que as pessoas estdo tdo envolvidas em uma atividade que nada mais
parece importar; a experiéncia em si é tdo agradavel que as pessoas o fagcam mesmo com grande
custo, pelo simples prazer de fazé-lo”. (CSIKSZENTMIHALYT, 2014, p. 16).

A experiéncia de Csikszentmihalyi (2014, p. 82), identificou oito elementos que
definiram sua analise e que compdem, o que o psicélogo chama de “phenomenology of
enjoyment!”. Sao eles: 1. A experiéncia geralmente ocorre quando se confronta as tarefas que
se tem a chance de concluir. 2. Ser capazes de se concentrar no que esta fazendo. 3 e 4. A
concentracdo € geralmente possivel porque a tarefa realizada tem objetivos claros e fornece
feedback imediato.5. A pessoa age com um envolvimento profundo, mas sem esforco,
removendo da consciéncia as preocupacdes e frustracOes da vida cotidiana. 6. Experiéncias
agradaveis permitem que as pessoas exercitem um senso de controle sobre suas a¢les. 7. Aa
preocupacdo com o eu desaparece, mas, paradoxalmente, o sentido do eu emerge mais forte
depois que a experiéncia do fluxo termina. 8. O sentido da duracdo do tempo € alterado; as
horas passam em minutos, e 0s minutos podem se estender por horas. Quando as pessoas
refletem sobre como se sente quando sua experiéncia é mais positiva, elas mencionam pelo
menos uma, e muitas vezes todos esses elementos. A combinacdo de todos esses dados causa
uma sensacao de profundo prazer que é tdo gratificante que para as pessoas valem apenas gastar
uma grande quantidade de energia para simplesmente sentir tal sensacao.
(CSIKSZENTMIHALY], 2014, p. 82-83).

! Tradugdo em espanhol: “Fenomenologia del Disfrute” € uma possivel tradugdo em portugués: “Fenomenologia
do Prazer”.
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Seguindo o viés da Psicologia Positiva encontra-se o trabalho dos pesquisadores
Enrique Fernandez-Abascal, Beatriz Rodriguez, Maria S&nchez, Maria Diaz e Francisco
Sanchez, acerca da felicidade. O grupo define a felicidade, pela otica da psicologia cientifica
da seguinte forma: a felicidade € um estado emocional positivo acompanhado de sentimentos,
plenitude, bem-estar e satisfacdo. Esse estado surge como reagdo as conquistas de metas, que
podem ser de natureza geral no decurso da vida ou as conquistas de natureza especifica no
ambito familiar, social, profissional, e académica, citando como exemplo, 0 amor da esposa, 0
carinho dos filhos, a valorizagdo e aceitacdo dos amigos bem como o reconhecimento
profissional. (FERNANDEZ-ABASCAL et al., 2015, p. 400-401).

Os pesquisadores basearam o processo emocional da felicidade em duas perspectivas.
A primeira eles chamam de “enfoque hedonista”. A base desse enfoque encontra-se na filosofia
de Avristipo e na escola de Epicuro, os quais equiparam a felicidade a obtencdo do prazer
hedonico. No entanto, a partir dessa orientagdo, os pesquisadores asseveram que a felicidade
ndo se limita apenas ao hedonismo fisico, mas baseia-se em uma definicdo ampla dos aspectos
bons e ruins da vida em geral. Em consonancia com isso, supde-se que o bem-estar subjetivo
também pode derivar da conquista de metas e objetivos valiosos em diferentes areas de interesse
pessoal, como citado acima.

A segunda perspectiva, que embora seja diferente ndo se torna excludente, é
denominada pelos pesquisadores de “enfoque eudaimoénico”. Neste aspecto, a filosofia de
Aristoteles é levada em consideracdo, pois ele considera que nem todos os objetivos alcangados
pela pessoa proporcionam felicidade, mesmo quando implicam uma consideravel carga de
prazer. E desse paradigma aristotélico que os pesquisadores consideram que a felicidade
auténtica s6 € alcancada no desenvolvimento de atividades congruentes com os valores pessoais
mais intimos e com as proprias potencialidades. Entende-se entdo, que a felicidade nédo se limita
a uma mera busca pelo prazer que seja agradavel apenas e a evitar 0 que é desagradavel. A
busca vai além disso, pois essa emocdo positiva germina em um campo fertilizado pelo
envolvimento em atividades que favorecem o crescimento pessoal e a autorrealizagéo.
(FERNANDEZ-ABASCAL et al., 2015, p. 401). Pautados nestes enfoques 0s pesquisadores
desenvolveram seu processo emocional, o qual descreve as caracteristicas da felicidade, as
quais veremos a seguir.

De acordo com o processo emocional, os fatores desencadeantes que atuam como fontes
de felicidade ndo estdo sujeitos a um padrdo comum e objetivo de estimulos, situa¢bes ou
circunstancias para todos. A felicidade tem um componente subjetivo que sdo préprios de cada

sujeito que a procura em seus caminhos individuais. No entanto, a partir de uma enorme gama
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de circunstéancias potenciais que induzem a felicidade, pode-se extrair algum fator comum.
Assim, as pessoas sentem-se felizes quando atingem qualquer um dos seus objetivos planejados
na sua propria vida. Mas, além disso, a felicidade também surge do grau de coeréncia entre o
estado em que a pessoa se encontra e o que ela deseja, entre a realidade e as suas expectativas.
Finalmente, a felicidade inserida na vida diaria da sociedade, também é parcialmente
determinada por critérios normativos, pela interagdo com os outros e pela comparagao com eles.
(FERNANDEZ-ABASCAL et al., 2015, p. 402).

A ilustracdo que se segue demonstra os fatores que desencadeiam a felicidade.

Figura 1 - Fatores desencadeantes do processo emocional

componente subjetivo
identificado

conquistas de metas
pessoais

fatores desencadeantes —

coincidéncia entre situacao
real e situacao ideal

Critérios normativos
— Comparagao e interagao
social

Fonte: Fernandez-Abascal et al. (2015, p. 413).

No que diz respeito aos fatores moduladores, os pesquisadores entenderam que mesmo
gue as pessoas tenham condic¢des de vida objetivamente semelhantes, elas terdo uma grande
variacdo em seu nivel de felicidade e bem-estar. Alguns viverdo em um estado invejavel de
alegria continua, outros simplesmente ficardo satisfeitos e outros ainda estardo no mais
deploravel dos infortinios. Em meio a essas variagdes, 0s cientistas identificaram alguns fatores
que contribuem para essas diversidades de sensagdes (FERNANDEZ-ABASCAL et al., 2015,

p. 402). Apresentamos esses fatores disponibilizados no Quadro 5, abaixo.
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Quadro 5 — Fatores contributivos para a diversidade de reagoes

| - FATORES MODULADORES
A - Padréo de personalidade a) Neuroticismo: estabilidade emocional
b) Extroversao e introversdo

B - Relag0es interpessoais a) Estilo de apego: apego seguro e
inseguro; modelo de trabalho de apego
b) Grau de familiaridade ou intimidade

C - Escolha e realizacdo de objetivos pessoais | a) Competéncia e autoeficacia percebida
b) Grau de convergéncia do objetivo.

D - Disponibilidade de bens e recursos a) Rendimentos
b) Critérios normativos

E - Variaveis demogréficas a) Género

b) ldade

c) Raca

d) Estado civil

F - Fatores genéticos a) Predisposicéo a ser feliz
b) Bem-estar subjetivo
Il - PROCESSOS COGNITIVOS
A - Avaliagéo afetiva a) Novidade — baixa
b) Simpatia — alta.

B - Avaliacdo da situacdo a) Significado — alto
b) Confronto — baixo

Fonte: Fernandez-Abascal et al. (2015).

2.1.2 Felicidade: Trabalhando o conceito na Educacdo Emocional de Bisquerra

Saindo da psicologia positiva e adentrando na educacdo emocional para definir a
felicidade, torna-se essencial o aporte tedrico de Rafael Bisquerra, dado as suas habilidades em
definir com maestria a felicidade no universo da Inteligéncia Emocional. Na sua obra
“Educaciéon Emocional y bienestar”, Bisquerra (2000), descreve a felicidade como um bem-
estar subjetivo, ocorrendo quando se sente emocdes positivas. Conforme o autor, o bem-estar
subjetivo é uma caracteristica e ndo um estado momentaneo, pois sua avaliacao é realizada na
vida como um todo. Por isso, no seu trabalho, Bisquerra (2000, p. 177), se concentra na

felicidade entendendo-a como satisfagéo vital.
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Para Bisquerra (2003), a educacdo emocional € fundamental para o bem viver do
individuo, pois o capacita a adquirir, uma melhor nocdo e identificacdo das préprias emocdes;
uma compreensdo das expressdes emocionais dos outros; um desenvolvimento das habilidades
de lidar adequadamente com as emocdes; uma prevencdo dos efeitos nocivos das emocdes
negativas; estratégias de enfrentamento para gerar emog0es positivas; uma manutencao de bons
relacionamentos com outras pessoas para ampliar sua capacidade de comunicacdo eficaz,
respeito e assertividade nas relacdes interpessoais; um desenvolvimento da capacidade de
automotivacdo e uma adocdo de uma atitude positiva perante a vida (BISQUERRA, 2003, p.
22-29).

Bisquerra (2000), ao considerar, como sindnimos, “felicidade”, “satisfacdo vital” e
“bem-estar subjetivo”, aborda alguns pontos importante que tornam-Se Necessarios para nossa
pesquisa, principalmente quando sdo levantadas algumas questdes sobre felicidades. Bisquerra
(2000), pergunta: E possivel ser feliz? Pode-se aprender a ser feliz? Deve-se proporcionar
felicidade? As pessoas sdo felizes? A felicidade depende de caracteristicas pessoais?
(BISQUERRA, 2000, p. 180). Vejamos suas respostas.

Segundo Bisquerra (2000), a possibilidade de ser feliz esta na analise critica da realidade
que nos rodeiam. Para o autor, hd um bombardeio de estimulos negativos, tais como, noticias
de acidentes, guerras, calamidades, morte, revés econdémicos, bem como uma espécie de
inconsciente coletivos que gera um complexo de culpa que fazem com que as pessoas ndo se
sintam merecedores da felicidade. Por isso, Bisquerra (2000), prop0e: “ter uma consciéncia da
realidade que nos rodeia adotando um compromisso com 0s outros € [...] um compromisso
conosco: 0 amor a si mesmo deve levar a aceitar o direito inaliendvel de buscar a prépria
felicidade”. (BISQUERRA, 2000, p. 180).

Pode-se aprender a ser feliz? Para o autor, ndo ha um modelo ideal de felicidade. As
pessoas sdo felizes a sua maneira. Como a ignorancia, o 6dio, a depressdo e a falta de controle
pessoal podem reduzir as possibilidades de experiéncias agradaveis, ha, no entanto, algumas
qualidades que podem ser aprendidas, que geralmente predispdem a uma vida mais feliz.
Pesquisas mostram que certos programas podem desenvolver caracteristicas desejaveis, como
autoestima, autonomia e autocontrole. Esses programas séo especificos e se concentraram em
atividades satisfatorias, reorganizacdo da vida pessoal, treinamento assertivo, autocontrole
cognitivo. Em todos esses casos, pode-se afirmar que ha consenso em considerar que nédo é
imprudéncia aumentar a felicidade humana, pois melhores condi¢Ges de vida, satde, profissdo

satisfatoria, boas relagdes sociais, uso do tempo livre, contribuem para uma maior satisfacdo
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com a vida. Embora nem todas as receitas funcionem, o progresso é possivel. (BISQUERRA,
2000, p. 181).

No que diz respeito a promocéo da felicidade, ha algumas pesquisas que indicam que
uma avaliagdo positiva da vida tende a encorajar o individuo a ser mais ativo do que apatico; a
aumentar o contato social mais do que o egoismo ou individualismo; a expandir o campo
perceptivo em vez de paralisa-lo para desenvolver o bem-estar subjetivo e contribui para
melhorar a salde e a longevidade. Segundo Bisquerra (2000), essas e outras descobertas
permitem pelo menos descartar o argumento de que a felicidade € prejudicial e que ha
evidéncias empiricas de seus efeitos positivos. Portanto, pode-se concluir que a promocéo da
felicidade é algo bom e desejavel. (BISQUERRA, 2000, p. 181-182).

Quanto a pergunta se ha pessoas felizes? Bisquerra (2000), entende que “ndo ¢ facil
assegurar se uma pessoa se sente feliz ou ndo”, no entanto, as contribuigdes feitas neste campo
através do método de pesquisa tendem a ser aceitas como vélidas e confidveis. Porém, segundo
0 autor, ndo se pode esquecer o viés da desejabilidade social, segundo o qual as pessoas
distorcem a verdade para apresentar a sociedade uma imagem mais aceitavel de si mesma.
Levando em consideracdo esse fato, os dados obtidos devem ser qualificados, provavelmente
para baixo, com base em argumentos que indicam que, nesse tipo de analise, € melhor ver que
uma pessoa se sente feliz do que ndo infeliz.

Pesquisas empiricas mostram que as pessoas declaram que estdo felizes em um nivel
mais alto do que se poderia supor. Muitas pessoas relatam sentir-se felizes a maior parte do
tempo. Ou seja, as pessoas sdo capazes de extrair emoc¢des agradaveis da vida cotidiana. Em
uma das pesquisas apresentada por Bisquerra (2000), 89% dos jovens entre 18 a 29 anos sao
considerados mais feliz. Em relacéo ao estado civil s&o casados, com 88%, que se sentem mais
felizes. No item classe social, declaram-se felizes 92% das pessoas com alto status econémico
familiar. Em contrapartida, os menores percentuais de satisfacdo sdo aqueles com mais de 65
anos, viuvos, separados, divorciados e pessoas pertencentes a classes sociais mais baixas.
(BISQUERRA, 2000, p. 182).

Por fim, Bisquerra (2000), apresenta as caracteristicas da pessoa feliz. Segundo o autor,
ha evidéncias empiricas que tem demonstrado que muitas pessoas sdo felizes. Baseado nestas

pesquisas, o ator apresenta algumas referéncias:

A pessoa feliz é cheia de energia, € carinhosa, determinada, flexivel, criativa e
sociavel. Tem muitos momentos felizes e é facil vé-la sorrir. Tolera a frustracdo
e vé o lado positivo das coisas. Neste, claramente deferéncia para a pessoa
deprimida. (Javaloy, 1996). A pessoa feliz esta disposta a ajudar os outros. E o
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chamado "efeito do bem-estar, fazer o bem", que motiva a realizacdo de atos
mais altruistas como uma forma de autorealizacdo (Maslow, 1974). Para Myers
(1993), as caracteristicas da pessoa feliz sdo: autoestima, dptica, extroversao e
controle pessoal. (BISQUERRA, 2000, p. 183).

Conforme as consideracdes de Bisquerra (2000), a pessoa feliz tende a ser saudavel
fisicamente e psiquicamente; é otimista, expressivo e espontaneo; sabe agir com generosidade
e busca o equilibrio pessoal por meio de uma atividade enriquecedora que lhe proporciona

felicidade.

2.2 As Bem-aventurancas como um caminho para saude espiritual

conforme Lyubomirsky, Sheldon e Schkade (2005), h& estudos que mostram que
pessoas felizes possuem beneficios tangiveis nos mais diversos dominios da vida: maior tempo
de casamento, mais amigos, maior suporte social e interacdes sociais mais enriquecedoras,
resultados superiores no trabalho, maior atividade, energia e envolvimento, maior autocontrole
e autodominio, maior habilidade em superar dificuldades, sistema imunol6gico mais eficiente
e até mesmo maior longevidade; aléem de serem menos egoistas, mais cooperativas e caridosas.
A questdo, no entanto, se da, como encontrar esse estado de felicidade em meio a fome, a sede,
o choro e a pobreza? Neste prisma, Csikszentmihalyi (1990) propGe que é possivel aperfeicoar
a qualidade da propria vida empregando energia psiquica em atividades que tenham maior
probabilidade de causar flow (em portugués, fluxo ou fluir), fluxo, condicdo que denomina de
“estado mentalmente positivo”.

E possivel que as palavras do Jesus historico beneficiem os individuos que trilham o
caminho do sofrimento, ressignificando suas percep¢fes. Dando-lhes, em contrapartida, uma
Otica mais integral e salutar no discernimento em suas vivéncias do texto neotestamentario das
Bem-aventurancas, para que um desenvolvimento posterior seja alcancado, na busca por mais
espiritualidade, satde integral, bem-estar e felicidade.

E nesse entendimento que se justifica a importancia desse estudo nos caminhos
multifacetados das Ciéncias das ReligiGes. Pois, temos o Brasil, reconhecidamente catdlico,
inserido na globalizac&o instalada no mundo. Ele tem visto crescer, por meio dos movimentos
pentecostais e neopentecostais, uma pluralidade religiosa nunca vista em suas terras, “desde os
anos 1980/1990” (MACHADO & MARIZ, 1998, p. 41). Conforme Almeida, (2010), no Brasil

convivem:
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Desde religides milenares, como o cristianismo, o islamismo, o budismo e o
judaismo; religides afro-brasileiras, como o candomblé, até novos
movimentos religiosos surgidos no comego do século XX como a umbanda,
0s evangélicos neopentecostais e aqueles ligados ao uso de ayahuasca como a
Unido do Vegetal, Santo Daime e Barquinha. Além disso, é comum encontrar
pessoas que admitem pertencer a uma determinada religido, mas também
frequentar varias outras (ALMEIDA, 2010, p. 187).

Portanto, as consideracdes de Almeida (2010), permitem compreender que a
espiritualidade esta presente em todas as culturas exercendo uma influéncia significativa na
salde, na doenga e nas preocupac¢des humanas. O que propicia ao pesquisador uma satisfatoria
exploracdo por meio dessa ampla e variada expressdo religiosa, bem como a abertura da
populacdo e da academia para estudos inovadores no campo da espiritualidade. (ALMEIDA,
2010, p. 187).

2.2.1 A doenga aliada a cura em Dethlefsen e Dahlke

Amparado por Dethlefsen e Dahlke, (1993, p. 22), imergimo-nos em sua discussao,
lembrando que “O mundo sé pode ser vencido uma vez que tenha sido assumido - apenas
assumindo o sofrimento se pode destrui-lo, porque o mundo é sempre sofrimento”. Entendemos
pelo autor que, neste extenso campo, o advento hodierno da globalizacdo tem avultado, entre o
meio académico, uma série de questionamentos sobre felicidade e bem-estar. Diante dos
sofrimentos, percebe-se que o ser humano alienado de sua dimensdo emocional cria em torno
de si um mundo frio, utilitarista e voltado ao desempenho eficiente de func¢bes, mas que nédo
preenche as suas necessidades de sentido e realizacGes, pois parece ndo conhecer suas emogoes.

O sofrimento como caminho para salde de Dethlefsen e Dahlke, (1993) vai ao encontro
das Bem-aventurancas narradas pelo evangelho de Mateus. As Bem-aventurancga, descritas em
Mateus, ressalta a pobreza, a fome o choro e os odiados, como os que séo felizes. O percurso
proposto por Jesus é intrigantemente doloroso, no entanto, libertador.

O texto de Mateus 5.3-12

3. Maxdpior oi wrwyol @ Tveduorl, 6t adT@V 0TIV 1} faciAeio TV 0Vpavav.
4. upoxdpior oi mevBoivreg, 6t avtoi mopoxinOicoviar. 5. poaxdpior oi
TPOEIS, 6T aDTOL KANPOVOUHGOVOLY THY Vijv. 6. UoKGpIol Of TEIVOVIES Kol
ow@vVIee Y dikaioobvyy, 6t 0UTol  yoptacHniooviol. 7. HOKGPIOL  Of
élenuoveg, ot avrol élenbrooviar. 8. uardpior oi kabopoi tjj Kopdig, Jtl avTol
70V B0V Syovral. 9. paxapior oi gipnvomoiol, 6t avtol viol Geod KAnbroovra.
10. poxdpior oi dediwyusvor Evekev O1karoobvhg, 0Tt BTV 0Ty 1 Pooilsia TV
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ovpavav. 11. paxapioi éote dtav dverdiowarv Duds kol oiwéwaory kol eirwory
zav movypov ko’ vudv [yevoduevol] Evexev éuod. 12. yaipete kai dyalridobe,
0t 0 webog vudv moAvg v toic ovpavoic obtwg yap Ediwloy T00¢ TPoPNTaS
T00¢ mpo dudv. (Novum Testamentum Graece, NESTLE-ALAND, 2012, p. 9-
10).

Traducgéo:

3. Bem-Aventurados os mendicantes em espirito, porque deles € o reino dos
céus. 4. Bem-aventurados os que choram, porque eles serdo confortados. 5.
Bem-aventurados os gentis, porque eles herdardo a terra. 6. Bem-aventurados
os famintos e os sedentos de justica porque eles serdo saciados. 7. Bem-
aventurados os misericordiosos, porque eles experimentardo misericordia. 8.
Bem-aventurados os limpos de coracdo, porque eles verdo o Deus. 9. Bem-
aventurados os pacificadores, porque eles de filhos do Deus serdo chamados.
10. Bem-aventurados os que tém sido perseguidos por causa da justica, porque
deles é o reino dos céus. 11. Bem-aventurados sois, sempre que vos insultarem
e perseguirem e disserem (mentindo), todo mal contra v4s por causa de mim.
12. Alegrai-vos e enchei-vos de jabilos, porque a vossa recompensa é grande
nos céus; pois, assim perseguiram 0s porta-vozes antes de vos (SOBRAL,
2018).

A compreensdo do que leva as pessoas a felicidade esta além de questdes filosoficas e
dos valores ocidentais. Conforme Lyubomirsky; Sheldon e Schkade (2005), o estudo empirico
mostra que a capacidade de ser feliz é sinal de adaptacao e salde mental. Neste ponto voltamos
a citar Dethlefsen ¢ Dahlke (1993, p. 22), pois afirmam que, “O Ser Humano vive demasiado
tempo convencido de que é capaz de mudar, reformar e melhorar o mundo atraves da sua
atividade, através das suas obras. Esta crenca ndo passa de uma ilusao”.

Essa abordagem nos leva aos processos de identificacdo que diz respeito ao imaginario,
pois a presente exposi¢do ndo se dirige aos racionalistas ou materialistas declarados, mas antes
aquelas pessoas que estejam dispostas a seguir pelos caminhos tortuosos e nem sempre ldgicos
da mente humana. Nesta viagem através da alma humana os melhores companheiros serdo um
pensamento agil, a imaginacdo, a ironia e um bom ouvido para os sentidos ocultos da linguagem
(DETHLEFSEN; DAHLKE, 1993, p. 15).

Os conceitos de doenga e salde como vemos atualmente, sdo dados de maneiras
distintas, e sob prismas distintos, havendo, portanto, varios conceitos acerca dos termos doenca
e saude. De acordo com os médicos alemdes, que se desligam radicalmente da ciéncia
cartesiana, as doencas ndo tém causas externas e naturais, mas a doenca é uma manifestacédo da
vida psiquica do individuo e sua funcdo é descobrir quais conflitos vitais 0 sujeito apresenta
que o levam a sofrer um certo mal. A doenca € equiparada a uma linguagem que vocé tem que
saber interpretar, € uma linguagem que o0 corpo expressa para implicar que algo ndo esta

funcionando bem na consciéncia do sujeito. Essa interpretacdo confere ao individuo plena
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responsabilidade naquilo que Ihe acontece, sem considerar as patologias como manifestaces
psicossomaticas, mas sim como manifestacdes simbolicas externas de um problema de natureza
ou desordem espiritual na psique. Neste caso, 0 corpo apenas somatiza o fenbmeno que ocorre
intrinsicamente em ser, pois para Dethlefsen e Dahlke (1993), os termos doenca e cura séo
“conceitos gémeos que somente tem importancia para a consciéncia e ndo se aplicam ao corpo,
pois um corpo nunca pode estar doente ou saudavel. Tudo o que o corpo pode fazer é refletir os
estados correspondentes e as condi¢des da propria consciéncia” (DETHLEFSEN; DAHLKE,
1993, p. 19).

Independentemente de essas abordagens estarem ou ndo corretas, o que é
verdadeiramente valioso € que ha uma reformulagdo de um problema e uma abordagem que
leva em conta aspectos que ndo sdo exclusivamente bioldgicos, mas que dao preponderancia
excessiva aos processos mentais. A questdo é gque, a cada dia, surgem novas evidéncias que
apoiam a relacdo entre a experiéncia da doenca, as formas pelas quais o individuo a interpreta
e a confronta, e 0 processo de cura. De qualquer das formas, a unido desmorona-se chegado o
momento de propor alternativas. Para uns a solucdo passa pela socializacdo da medicina, para
outros reside na substituicdo da quimioterapia por medicamentos naturais e vegetais. Enquanto
alguns vislumbram a solucdo de todos os problemas na investigacdo das radiagdes teluricas,
outros ha que propugnam a homeopatia. Os acupunturistas e os reflexologistas advogam que o
médico precisa olhar para que se desvie a aten¢do do plano morfoldgico para o plano energético
da fisiologia dos processos que ocorrem no corpo do individuo. (DETHLEFSEN; DAHLKE,
1993, p. 11).

Neste ponto, para Dethlefsen e Dahlke (1993), a medicina moderna ndo falha por falta
de possibilidades de atuacdo, mas antes em virtude do conceito sobre o qual muitas vezes de
modo implicito e irrefletido baseia a sua atuaco. E pela sua filosofia que a medicina falha, ou,
mais precisamente, pela falta de filosofia. Até ao presente, a atuacdo da medicina tem
respondido unicamente a critérios de funcionalidade e eficécia; a falta de bases valeu-lhe o
qualificativo de “desumana”. Ainda que essa desumanidade se manifeste num grande nimero
de situacdes concretas externas, ndo se trata de um defeito que possa ser remediado através de
meras modificaces funcionais (DETHLEFSEN; DAHLKE, 1993, p. 12). Por essa razéo
Dethlefsen e Dahlke (1993), abandonaram, explicita e deliberadamente, o terreno da “medicina
cientifica”. Eles se afastaram do padrdo cientifico porque este restringe-se precisamente ao
plano funcional e impede que o significado se torne manifesto. Os médicos alemdes descrevem
o0 seu trabalho, como uma viagem através da alma tendo como companheiros, 0 pensamento

imaginativo, a fantasia, a ironia e um bom ouvido para o0s sentidos ocultos da linguagem. No
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entanto, eles advertem que deve haver boa dose de tolerancia para com os paradoxos e as
ambivaléncias, devendo ainda excluir-se de qualquer pretensdo de alcancar imediata clareza
mediante a destruicdo de alguma das op¢des (DETHLEFSEN; DAHLKE, 1993, p. 12).

Portanto, para Dethlefsen e Dahlke (1993), o conceito de doenca e salde sdo conceitos
singulares porquanto se referem a um estado do ser humano e ndo a érgdos ou partes do corpo,
como parece querer indicar a linguagem habitual. Pois como foi apontando antes, “o corpo
nunca estd s6 doente ou s6 saudavel”, na medida em que nele se manifestam apenas as
informacdes da mente. O corpo de uma pessoa viva deve o seu funcionamento precisamente a
duas instancias imateriais denominada, consciéncia para alma e vida para espirito. A
consciéncia emite a informagao que se manifesta e se torna visivel no corpo. A consciéncia, por
outro lado, representa uma qualidade imaterial e propria, ndo €, naturalmente, produto do corpo
nem dependera da existéncia deste (DETHLEFSEN; DAHLKE, 1993, p. 14).

A salde para Dethlefsen e Dahlke (1993), ndo é apenas aquilo que ocorre no corpo de
um ser vivo, quando o pulso e o coragdo seguem um ritmo determinado, a temperatura corporal
mantém um nivel constante, as glandulas segregam hormonios e quando se formam anticorpos
no organismo. Pois, para os pesquisadores, estas funcGes ndo podem explicar-se apenas no
contexto da matéria, mas sim, de uma informacdo concreta cujo ponto de partida reside na
consciéncia. Salde entdo, acontece mediante processo em que as diferentes fungdes corporais,
bem como também a acdo da consciéncia, se conjugam de determinada maneira, para
produzirem um modelo harmonioso (DETHLEFSEN e DAHLKE, 1993, p. 14).

A doenca, entretanto, acontecera quando alguma dessas funcGes, acima citadas,
sofrerem uma perturbacéo e quebrarem a harmonia do conjunto. De acordo com Dethlefsen e
Dahlke (1993), a doenca seria a perda de um estado de harmonia, ou ainda, a perturbacao de
uma ordem mantida em equilibrio. Segundo eles, a perda de harmonia produz-se ao nivel da
consciéncia, pois, o corpo € apenas o veiculo da manifestacdo ou realizacdo, de todos 0s
processos e mudancas produzidos na consciéncia. Portanto, a doenca € um estado que indica
que o individuo deixou de estar em ordem ou em harmonia ao nivel da sua consciéncia. Essa
perda do equilibrio interno manifesta-se ao nivel do corpo sob a forma de sintoma. No entanto,
nao se pode esquecer que a doenga para Dethlefsen e Dahlke (1993), “tem uma intencionalidade
e um objetivo que, em seu sentido mais geral e absoluto, descrevemos até agora como cura, no
sentido de torna-la uma unidade” (DETHLEFSEN; DAHLKE, 1993, p. 73).

Conforme os médicos alemées (1993, p. 7), “os sintomas podem ser considerados a
forma fisica de expressdo dos conflitos e, através do seu simbolismo, tém a capacidade de

demonstrar aos pacientes em que consistem os seus problemas”. Pode-se entdo, examinar o
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proposito de cada um dos sintomas para averiguar sua mensagem, e assim identificar, qual o
proximo passo que se requer do enfermo. No entanto para os pesquisadores, a busca da
identificacdo dos sintomas ndo tem o propdsito de descobrir a sua causa, pois, ver que as causas
encontradas, a partir dos sintomas, nada mais sdo do que o resultado das proprias expectativas.
E nesse ponto que a medicina ortodoxa fracassa, pois como dizem Dethlefsen e Dahlke (1993,
p. 73), “ela cré que a remocao das causas da doenga a torna inviavel e ndo calcula que a doenga
¢ tao flexivel que pode procurar e encontrar novas causas para continuar existindo”.

Ao estabelecer a diferenciacdo entre a doenca (no plano da consciéncia) e o sintoma (no
plano corporal), Dethlefsen e Dahlke (1993), propGe a cura desviando-se da analise habitual
dos processos corporais, para aproximando-se mais de uma contemplagdo do plano psiquico.
Para os cientistas, serd preciso renunciar a tentacdo de optar por algum sintoma, como a
psicossomatica classica o faz, pois para eles, todo sintoma € interpretavel e ndo se admite
excecdo. Em seguida, recusar aceitar o modelo da causalidade praticada pela medicina prética,
neste caso, os pesquisadores entendem que ¢ “indiferente se a causa de determinado disturbio
seja uma bactéria ou uma mde malvada” (DETHLEFSEN; DAHLKE, 1993, p. 74).

Diante do exposto pode-se resumir a teoria de Dethlefsen e Dahlke (1993), ainda que
de maneira a auxiliar a apreensdo daquilo que os autores passam na obra, embora correndo o
risco de ser reducionista, mas na intengdo de seguir, enumerando 0s 10 pontos mais sensiveis e

relevantes. Abaixo, no Quadro 6, podemos observa-los de modo sintético.

Quadro 6 - Teoria de Dethlefsen e Dahlke em tdpicos

A consciéncia humana € polar. 1sso, nos torna incompletos e imperfeitos.
A doencga é uma expressdo de sua imperfei¢do na polaridade.

O ser humano é um microcosmo latente que carrega todos 0s seus principios em sua consciéncia.

A doenca do ser humano se manifesta por sintomas que se precipitam na matéria.

AN NI

Um principio que ndo é vivido conscientemente busca sua justificacdo da existéncia e da vida
através do sintoma corporal.

6. | No sintoma, o ser humano tem que viver e perceber o que ele realmente ndo queria viver. Assim,
0s sintomas compensam toda a unilateralidade.

No sintoma, o ser humano tem o que falta na consciéncia.

A cura s0 é possivel quando o ser humano assume a parte da sombra que o sintoma contém.
Quando o ser humano encontrou o que lhe faltava, os sintomas desaparecem.

9. | Acuravisaalcancar a plenitude e a unidade. O homem é curado quando encontra seu verdadeiro
eu e é unificado com tudo o que é.

10.| A doenga obriga o ser humano a ndo abandonar o caminho da unidade, por isso a Doenca € o
Caminho da Perfeicdo.

Fonte: Dethlefsen e Dahlke (1993)
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2.2.2 Os conflitos entre as varias medicinas em Alex Botsaris

O médico Alex Botsaris depois de perder seu filho numa UTI infantil causada por uma
iatrogenia, popularmente conhecido como erro médico, decidiu iniciar uma investigacéo sobre
os problemas estratégicos da medicina, pois entendia que os médicos “nédo tinham agido de ma
fé, apenas aplicado a medicina que tinham aprendido, de principios rigidos, incapaz de
encontrar caminhos diferenciados para cada paciente” (BOTSARIS, 2001, p. 7).

Nas palavras do médico, a tragédia com seu filho desencadeou a inquietagdo, com
relagdo a medicina, que ja havia dentro dele. Portanto, decidiu enveredar, no que ele diz ser

uma missao:

Minha missdo seria, portanto, muito mais complexa. Seria preciso investir,
profundamente, contra a estrutura viciada da medicina. Passei a questionar,
profundamente, certos valores e dogmas, e a descobrir como as pessoas
estavam descrentes dela. Comecei a vé-la, em seu gigantismo atual, como um
verdadeiro bicho pré-historico, um "dinossauro branco”, cujos movimentos
podiam ajudar ou lesar milhares de seres humanos. Ao mesmo tempo, sentia
uma crescente necessidade de me manifestar, de lutar pelo que acredito, de
escrever, em algum lugar, a mensagem que justificasse minha existéncia e que,
de certa forma, explicasse a breve e sofrida passagem daquele pequeno ser pela
Terra (BOTSARIS, 2007, p. 7).

Conforme Botsaris (2011, p. 64), a medicina é uma ciéncia que procedeu da juncao de
saberes empiricos, aspectos culturais e a contribuicdo de diversas ciéncias. Seus conceitos sao
de natureza heterogénea. Como diz o médico, “é quase como um “saco de gatos”, e a dificuldade
¢ criar um sistema gerenciador para lidar com essa miscelanea conceitual”. Portanto, conhecer
bem essa heterogeneidade é fundamental para que se possa discutir seus outros aspectos e
entender seus erros estratégicos e promover praticas de medicinas alternativas para auxiliar a
medicina tecnicista (BOTSARIS, 2011, p. 64).

E imprescindivel, antes de tudo, apresentar um breve historico dos sistemas médicos
tradicionais. Conforme Neves (2005, p. 25), entre 0s gregos houve um periodo em que a
medicina era mais do tipo sacerdotal com figuras divinas de curadores tais como, Asclépio,
Apolo, Quiron, entre outros. E a partir de Hipocrates que a medicina passou a ser mais racional
e mais proxima de conceitos cientificos. Porém a historia da medicina relata que em seus
primordios a atuacdo do curador tinha pouca consideracdo e a sociedade era incrédula sobre a

sua eficacia.
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De acordo com Séguin (2005),

“A historia da medicina nao registra texto sobre 0 Seu nascimento, pois a arte
de curar advém da solidariedade e do desejo de minorar as dores”. E a partir do
século 1V a.C. que a medicina é reconhecida como técnica e desenvolvida
através dos, “conhecimentos de anatomia, de experimentagdo animal ¢ de
farmacologia, muitos séculos depois, algou o patamar de ciéncia aplicada”
(SEGUIN, 2005, p. 10-11).

No mundo grego antigo, havia muitas escolas de medicina que apresentaram éxito
cientifica. Entre elas, havia visdes opostas, no entanto, conforme Botsaris (2011, p. 68), a
presenca de Hipdcrates foi marcante para o desenvolvimento da medicina ao criar em sua época
“a escola hipocratica em Cos, onde despontaram outros nomes da medicina grega como
Crisipos e Praxagoras”. Nessa escola o doente era mais que entidade bioldgica, as influéncias
externas que o paciente era acometido, eram respeitadas para se obter o entendimento da
enfermidade (SEGUIN, 2005, p. 12).

Entretanto, a medicina grega atingiu seu apogeu com Galeno de Pérgamo, cuja atuacao
sobre a medicina oficial, persistiu por muitos séculos. As teses de Galeno eram baseadas na
teoria humoral de HipGcrates, que dizia que o corpo do homem tem em si sangue, fleuma, bilis
amarela e negra. Segundo Bloise (2011), essa hipotese permaneceu até o século XVII, quando
se desenvolveu uma compreensdo dualista. Corpo e mente funcionariam com independéncia e
seriam investigados por instancias distintas. “A mente e a alma seriam cuidadas pela filosofia
e religido, pois ndo se acreditava que elas interfeririam nos processos fisicos. O corpo, no
entanto, poderia ser investigado e explicado pela medicina”’(BLOISE, 2011, p. 136). Esse
pensamento influenciou em todo periodo da Idade Média e as teorias contrarias a elas
comecaram a surgir apenas na Renascenca. De acordo com Séguin (2005), no periodo
renascentista, havia apenas dois profissionais de saude: os médicos e os farmacéuticos. Foi
apenas no século XI1X que surgiu a enfermagem e no século XX, o desenvolvimento da ciéncia
abriu portas para novas cadeiras na area da saude, tais como a fisioterapia, a fonoaudiologia, a
biomedicina e muitas outras (SEGUIN, 2005, p. 20).

Neste percurso histdrico, a medicina apresentou progresso de forma lenta e sobretudo,
polémica, pois, segundo Botsaris (2007), os médicos portavam-se como pesquisadores e neste
panorama, muitos enfermos tornavam-se vitimas de experimentos infelizes. Entretanto, para o

autor, esses experimentos sem sucessos foram (teis, pois:
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Nos primérdios da medicina, a aplicacdo dos tratamentos geralmente era
sindnimo de suplicio. Eram sangrias, administracdo de catarticos, cauterizacao
com ferro em brasa de feridas infectadas, amputac6es a sangue frio etc. Entéo,
no momento que os pacientes eram submetidos aos tratamentos, os médicos
pareciam transformar-se torturadores, seres disformes, sadicos e desalmados,
verdadeiros monstros sem qualquer compaixdo com o sofrimento alheio
(BOTSARIS, 2001, p. 449-459).

Alex Botsaris (2001), faz um alerta, no sentido que, “a boa medicina exige arrojo € ao
mesmo tempo cautela, criatividade e a0 mesmo tempo conservadorismo”. Entretanto, apesar
dos experimentos da ciéncia classica serem importantes e terem contribuido para o avanco
vertiginoso da medicina o proprio Botsaris (2011), declara que ha varios pontos que precisam
ser questionados para aprimorar 0s experimentos e produzir resultados mais competentes e
confiaveis (BOTSARIS, 2011, p. 90). Dentre esses pontos, 0 médico, aponta a “[...] falta de
metodologia eficiente para lidar com variaveis multiplas” (BOTSARIS, 2011, p. 90). Nesse
momento é possivel explicar que a medicina tecnicista tem como estratégia estudar uma unica
variavel, ou, se muito, apenas um numero pequeno de variaveis, isto em funcdo da visdo linear

e convencional do corpo humano. Isso tendo a ir para as clinicas médicas e 1a:

O médico sempre se depara com situa¢es multifatoriais e ndo tem informagéo
de qual é o melhor caminho a seguir. Além do mais, podem existir situagdes
onde a associacao de variaveis multiplas possa representar um risco a saude néo
detectado até o momento, e que pode estar gerando maleficios a saude da
populagdo sem que a medicina saiba. (BOTSARIS, 2011, p. 91-91).

Como consequéncia, segundo Botsaris (2011), a medicina continua com a mentalidade
mecanicista de acdo e reacdo linear, em vez de haver a introducdo de novos conceitos e
metodologias mais eficientes em avaliar as situacoes reais de doenca e novas possibilidades de
estratégia de tratamento. Assim, a medicina, antes de ser ciéncia, é uma func&o social Gtil no
contexto dos grupos culturais. Ou seja, ha necessidade de que um individuo, ou uma instituicéo,
desenvolva a funcdo de assistir as pessoas que perdem a saude, auxiliando-as a lidar com a
doenca, a dor ou a incapacidade de alguma forma. Por isso, quase todos grupos culturais, atuais
ou antigos, desenvolvidos ou primitivos, possuem um sistema de auxilio curador qualquer.

Na visdo de Botsaris (2011), era comum, nos sistemas primitivos, uma mesma pessoa
acumular as funcdes de lider religioso e representante do sistema médico. Esse vinculo de lider
religioso e representante médico vem da relacdo da morte com a salde e da atribuicdo divina
dos poderes da cura. Na atualidade, ndo parece ser diferente, pois hoje, ainda temos nessa

funcdo os raizeiros, as rezadeiras, e 0s representantes de algumas religides, como o espiritismo
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e a umbanda, acumulando essas func¢des. Por outro lado, nas sociedades mais avancadas e
organizadas, como 0s chineses, 0s indianos, os judeus, 0s persas, 0S gregos e 0S romanos, ja
havia uma funcdo de médico distinta da atividade religiosa. O problema com isso, conforme
Botsaris, a organizacdo social era confundida por meio da atuacdo dessas duas funcdes
essenciais (BOTSARIS, 2011, p. 66).

A medicina possui uma origem simbolica, como uma funcdo que visa suprir uma
necessidade que brota do inconsciente coletivo da humanidade. Botsaris (2011), entende que,
sempre que temos um médico atendendo um paciente, estabelece-se um contexto simbolico que
transcende a questdo cientifica. Isso da a atividade médica uma dimensdo e uma
responsabilidade humana que s6 pode ser comparada a relacdo que se forma num
confessionario. De acordo com o médico, “ndo s6 o paciente se despe frente ao médico, como
também regride emocionalmente [...] Ele necessita do auxilio de uma for¢a ‘sobrenatural’ para
vencer o obstaculo aparentemente intransponivel formado pela doenca” (BOTSARIS, 2011, p.
67). Por isso, quando se estabelece a relagdo médico-paciente, surge um universo paralelo,
formado pelo contexto simbolico desses dois protagonistas, que é extremamente amplo.

Botsaris (2011), por fim, propGe encarar o processo cultural é através do arcabouco
simbdlico e conceitual que ele proporciona aos individuos, que no final das contas poderdo se
transformar em pacientes. Esse arcabougo conceitual e simbélico é que vai determinar a relacdo

dos individuos com o sistema médico. Porém, como dizem os médicos alemas Dethlefsen e
Dahlke (1983, p. 11), a medicina tecnicista ndo consegue, pois, “a medicina estd doente” e

precisando de ajuda. Para tanto, conforme Bloise (2011, p. 137), “a medicina integrativa ¢ uma
das iniciativas mais promissoras para esse auxilio”.

Mediante esse panorama apresentando acima, Botsaris (2011), busca identificar, ao
contrério da medicina convencional e ortodoxa que visa eliminar dores e sintomas, as
terapéuticas alternativas, para encarar a doenca como revelacdo do caminho para a cura integral,
na qual os sintomas que sdo corporificacdes no corpo, a partir da consciéncia, sejam acolhidos
e amadurecidos pelo enfermo. Para Botsaris (2011), os conflitos entre a racionalidade médica
e a terapéuticas alternativas devem ser colocados a parte, para que se possa “acolher as terapias
de xamas, budistas, pajés, iogues, médicos antroposéficos e homeopatas de forma que elas
possam coexistir a favor da pessoa como ser integral e ndo compartimentalizada em 6rgdos e
doencas, avultando sua espiritualidade em favor da satde integral (BOTSARIS, 2011, p. 65).

Bloise (2011), apresenta a defini¢do da medicina integrativa, tendo como fonte o site do
Centro de Medicina Integrativa da Universidade do Arizona:
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[...] medicina orientada para reestabelecimento da salde que leva em conta a
pessoa como um todo (corpo, mente, espirito), incluindo os aspectos do estilo
de vida. Ela enfatiza a relacdo médico-paciente e faz uso de todos os recursos
terapéuticos apropriados, tanto convencionais como alternativos (BLOISE,
2011, p. 137).

Nessa breve definicdo, consegue-se encontrar elementos importantes para o apresentar
a medicina integrativa como auxilio importante para a medicina convencional. Como ressaltado
anteriormente, a medicina € uma ciéncia que resultou da unido de conhecimentos empiricos,
aspectos culturais e a contribuicdo de diversas ciéncias. Dentre esses trés fatores, 0s aspectos
culturais é o que mais pode fazer com que a medicina tecnicista peca socorro.

Luz (2011), de uma forma mais positiva, no que diz respeito a racionalidade médica,
dira que existe uma tendéncia da medicina ocidental em incluir, no seu “arsenal terapéutico”,
técnicas terapéuticas das medicinas orientais, como a acupuntura ou pratica dos exercicios de
meditacdo ligados tanto a medicina tradicional chinesa como a ayurvédica. Além disso, Luz
(2011), diz haver também um esforco da ciéncia médica da ndo, “descontextualiza¢do das
racionalidades médicas orientais” ¢ nem o “desprezo pelo significado filosofico e médico dessas
medicinas”. (LUZ, 2011, p. 170). Por fim, Luz (2011), lembra que muitos médicos de
especialidades diversas tém dado o reconhecimento necessario a terapéutica homeopatica
devido a sua significag@o politica e institucional e que ela ja é reconhecida como “especialidade
médica” desde os anos 80 no Brasil. (LUZ, 2011, p. 170).

Diante do exposto, parece haver a necessidade de um modelo onde 0s pacientes
solicitem as diferentes abordagens da ciéncia. Como diz Bloise (2011, p. 153), “um paciente
‘ativo’ auxilia a intervencdo médica”. A demanda de quem procura o tratamento que estd no
comando e ndo a ideologia dos profissionais de satide. Conforme Bloise (2011, p. 160), serd
fundamental desenvolver-se uma avaliagdo do individuo que inclua o “corpo, a mente e as suas
convicgao espirituais (caso existam)”.

Em resumo, parece haver uma necessidade para se harmonizar, e derrubar os conflitos
entre as varias medicinas, seria repensar assim, a vida, a salde, a mente, a doenga, a cura, a
terapia e a morte. E no que diz respeito a isso, haja dialogo entre os profissionais das diferentes
abordagens, para que possam se escutarem, se questionarem para aprenderem, enfim, com as
diferengas. Como diz Bloise (2011, p. 161), assim, “teremos pacientes consciente, médicos
humanizados e profissionais da sadde bem-informados: um bom caminho para uma nova

medicina”.
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CAPITULO 3 - ANALISE EXEGETICA DAS BEM-AVENTURANCAS

O caminho trilhado para a leitura das bem-aventurancas sera facilitado pelos rastros das
Ciéncias das Religides, pois tem a seu favor uma gama de ciéncias classicas que podem servir
de suporte, os quais podemos lancar mao em favor do significado espiritual e terapéutico na
busca pelo bem-estar do homem integral. Nesta perspectiva, José Severino Croatto exibe uma
cadeia de ciéncias que parece contribuir, de forma dindmica, no trabalho do cientista religioso.

Comecando pela Historia das religides, “cla é basica, pois, para interpretar um
fato religioso é preciso conhecé-lo. Ela € analitica, descritiva e comparativa;
seu objeto de estudo € o conjunto dos fatos religiosos em si mesmo ou
comparados enquanto manifestac@es da cultura humana [...]; a Sociologia que
se tornou célebre com o francés Emile Durkheim em sua obra As formas
elementares da vida religiosa onde estabelece que a religido é uma forma
fundamental de coesdo social. Segundo ele, os fenémenos religiosos falam da
realidade social, ou seja, o fendmeno religioso é essencialmente comunitario e,
portanto, repercute na sociedade [..]; a Psicologia da religido parte do
pressuposto que o sentimento religioso é uma elaboracdo do Eros basico do ser
humano. Existem duas vertentes da psicologia da religido: uma marcada por
Sigmund Freud, e, a outra por Carl Gustav Jung que se afastou da linha
freudiana[...]; a Filosofia da religido preocupa-se com o Absoluto, ndo como
“encontro” com ele, nem enquanto Deus, mas como Ser e o fundamento de toda
a realidade. O ponto de partida, ou via de acesso, & sempre racional. Deus
(teodiceia), o mundo (cosmovisdo), o ser humano (antropologia
filosofica/ética) (CROATTO, 2010, p. 17 a 21).

Seguindo essa Otica, além dessas disciplinas classicas, também devem ser mencionadas
ainda, outras cadeiras disciplinares. Na introducdo da quinta parte do Compéndio de Ciéncia da
Religido, Afonso Maria Ligdrio Soares mostra que nas décadas passadas as ciéncias das

religides adicionaram outros saberes ao seu sumario de conhecimento.

Udo Tworuschka faz consideragfes tedricas e metodoldgicas a respeito da
Ciéncia prética da Religido. Enzo Pace estuda a Ciéncia da Religido aplicada
as relacdes internacionais. Sérgio Rogério Azevedo Junqueira apresenta a
Ciéncia da Religido como a area que constituira os fundamentos para o ensino
religioso. Edin Sued Abumanssur faz um estudo da Ciéncia da Religido
aplicada ao turismo. Mauro Passos estuda a Ciéncia da Religido aplicada a
educacéo socio-politica e Paulo Mendes Pinto apresenta a Ciéncia da Religido
aplicada ao patriménio cultural. Afonso Maria Ligorio Soares estuda a Ciéncia
da Religido aplicada & Teologia. Agenor Brighenti analisa a Ciéncia da Religido
aplicada a pastoral. Préxis e reflex&o constituem a agéo. Enio Brito Pinto busca
esclarecer por que psicoterapeutas estudariam Ciéncia da Religido (SOUZA,
2014, p, 638).
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Munido desse aparato multidisciplinar, entendemos que as Ciéncias das Religides
capacitam o pesquisador a conhecer com mais profundidade o seu objeto para analisé-lo com a
pratica de um investigador social. Frank Usarski traz esse significado no prefacio da edicéo
brasileira da obra de Hans-Jirgen Greschat, O que é Ciéncia da Religido? Na sua descricao,
ele apresenta quatro razdes para recomendar e ressaltar a importancia dessa obra. Frank Usarski
expde, em primeiro lugar, o palavreado facil e didatica utilizado por Greschat ao exibir o que
deveria nortear as pesquisas para responder o que seria a ciéncia da religido. No entanto, o que
interessa COmMo apoio ao que Se argumenta neste artigo esta na segunda qualidade apontada por

ele, que diz:

Como os titulos do segundo, terceiro e quarto capitulos indicam, Hans-Jurgen
Greschat levou em conta que, embora os problemas-chave da disciplina sejam
de carater filosofico, tém impacto irrefutavel sobre o trabalho empirico com um
objeto no mundo concreto. Portanto, o lugar propicio em que o cientista da
religido torna-se consciente das implicagdes epistemologicas e restrigdes éticas
da sua disciplina ndo é o escritério (onde um tedrico solitario desenvolve seus
raciocinios “esotéricos”), mas sim o campo de pesquisa (onde estdo em jogo a
integridade e a dignidade, os direitos, 0s sentimentos e 0s interesses de seres
humanos) (GRESCHAT, 2006, p. 9).

Desse modo, Usarski apresenta o livro do Hans-Jurgen Greschat como uma proposta
para ressaltar o valor em expandir o material empirico, para que o cientista religioso nao se
limite apenas a materiais e problematizac6es tedricos, mas sim sobre as situa¢des nas quais as
opinides religiosas sdo lancadas e difundidas e quais efeitos elas inferem na vida prética e diaria
de uma sociedade plural.

O Brasil reconhecidamente cat6lico, tem visto crescer, por meio dos movimentos
pentecostais e neopentecostais, uma pluralidade religiosa nunca vista em suas terras, “desde os
anos 1980/1990”. (MACHADO; MARIZ, 1998, p. 41). Apesar dessa diversidade de
denominacdes, todos estdo baseados em um acervo coeso e coerente de escritos, conhecido
como Biblia. Para tanto, entende-se que as Ciéncias das Religides é de suma importancia, por
meio de sua epistemologia, aqueles que desejam interpretar as Escrituras.

A sociedade precisa tomar conhecimento de que as ciéncias das religides ndo é uma
cripta teologia. Ela é autdnoma, desde o século passado quando foi criada “a primeira catedra
da Ciéncia da Religido fundada na Universidade de Berlim”. (USARSKI, 2006, p. 269). Isso
porgue, percebe-se que as Ciéncias das Religides se tornam um grande auxilio neste mar de

multifacetadas necessidades sociais, pois, como diz Klaus Hock, “assim como outras
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disciplinas académicas, a Ciéncia da Religido, precisa prestar conta sobre aquilo que ela rende
para a discussdo académica e sua relevancia social” (HOCK, 2010, p. 227).

Seguindo esse vies, as Ciéncias das Religides, por sua multidisciplinaridade, enquanto
ciéncia, busca os aportes tedricos de muitas outras sabedorias, dando ares de entender que a
abordagem global, resultante da incrivel rede de novas tecnologias de comunicagdo religiosa,
elabora um cenério em que as religides — quer seja cristd, protestante, orientais ou africanas —
desenvolvam um convivio multifacetado, quer seja multidisciplinar, ou interdisciplinar ou até
mesmo transdisciplinar, para atender, no nivel tedrico, como especialmente, em relacdo a
prética diaria de vida e convivéncia, a sociedade pluralista atual.

Isso posto, 0 que se pretende neste capitulo é fazer com que “a teologia convoque as
ciéncias da religido ao diadlogo” (OLIVEIRA, 2014, p. 61) e que a convocagao ndo seja feita
por uma teologia confessional, mas uma teologia dialogal que afeta a sociedade como um todo
numa esfera pablica. Além disso, esperamos que esse diadlogo inclua saberes académicos que
possam aproximar e atingir o ser humano de uma forma holistica, tanto no conceito material
guanto espiritual. Para tanto, espera-se que o texto das Bem-aventurangas seja mais uma
interface, para que, tanto a teologia quanto a academia busquem novos rumos para conceber

novas solucdes de praxis para a sociedade em comum, bem como o ser integral.

3.1 O evangelho de Mateus

As Bem-aventurancas estdo incluidas no Sermdo do Monte, o qual por sua vez esta
contido no Evangelho de Mateus. Esse imbricamento torna-se importante para se chegar ao
cerne desta pesquisa, no entanto para a analise, torna-se imprescindivel definir-se alguns
termos, bem como conhecer a sua aplicabilidade em sua época. Propde-se, portanto, de inicio,
desenvolver a acepc¢do do termo evangelho, o qual em meados do século Il é empregado por
Justino Martin, para designar os relatos canénicos do ministério de Jesus (Apol.1.66; Dial.
10.2).

Storniolo (1990, p. 7), descreve o termo evangelho de forma livre ndo académica, da
seguinte forma: “Evangelho é uma palavra grega que de inicio significava a gorjeta que se dava
ao carteiro portador de uma noticia. Se a noticia era boa a gorjeta era maior”. No entanto,
tomando como parametro um limite de tempo entre o grego homeérico e o grego Koiné, o qual
foi escrito o Evangelho de Mateus, Champlin, (2014), descreve o0s seguintes usos do vocabulo

evangelho:
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1. No grego mais antigo, em Homero, significa recompensa por trazer boas
novas (Hom. Od, xiv. 12). 2. No Antigo Testamento ha dois usos: novas
propriamente ditas, e o sentido de n° 1 do grego antigo. 3. Termo técnico para
«boas novas de vitoria» (Plut. Demetr, 17, 1.896¢). 4. No culto imperial, era
usada para designar as proclamag6es do imperador divino, proclamacdes de
boas novas que davam vida ou salvacdo ao povo. 5. No grego mais antigo e
posteriormente, significava «sacrificio oferecido por causa das boas novas-
(Aristoph. eq, 658). 6. Na septuaginta e em outras obras de um grego mais
recente, significava as proprias «boas novas» (11 Reis 18:20,22,25). 7. No Novo
Testamento, as boas novas falam do reino de Deus, da mensagem de Deus aos
homens, do perddo de pecados, da esperanca. Nos escritos de Paulo o termo
significa boas novas, especialmente em relacdo as igrejas; o plano de Deus para
a igreja, o destino e grande privilégio da mesma, incluindo os meios de
salvagdo, o perdia de pecados, a justificacdo etc., como elementos que sdo
incorporados nas boas novas. 8. Titulo dos Evangelhos. O termo Evangelho
para designar cada um dos Quatro Evangelhos comegou nos escritos dos pais
apostolicos. Ver Didache 8.2; 11 C/em. 8.5; Justino, Apol: i.86. Os proprios
Evangelhos ndo tém este uso (CHAMPLIN, 2014, P. 601)

Champlin (2014), conclui seu argumento asseverando que, “de modo geral, pode-se
afirmar que a palavra tem atravessado trés épocas no decorrer da historia; 1. Nos antigos autores
gregos; 2. Na Septuaginta e outras obras e 3. No Novo Testamento” (CHAMPLIN, 2014, p.
601). No que diz respeito a autoria do Evangelho de Mateus, hd muitas ddvidas e uma série de
indagacdes. A definicdo de questdes relativas ao escritor € submersa em complexidades. Nesse
sentido entdo, vale ressaltar a declaragéo de Neill e Wright ao afirmarem o fato de que:

Alguns documentos antigos contém informacBes precisas a respeito de sua
autoria e data, mas muitos ndo. Na primeira classe estdo obras como 0s
Comentarios de Jalio César e as Cartas de Cicero. Dificilmente alguém
duvidaria da autenticidade dessas obras [...] Na segunda estdo os evangelhos.
Nenhum deles traz qualquer indicacdo como data e lugar em que foram escritos.
Se um escrito antigo possui essa caracteristica anénima e sem localizacéo,
como € possivel fia-lo no tempo e estabelecer com alguma probabilidade o
nome do escritor? (NEILL; WRIGHT, 1988, p. 41).

Portanto, os questionamentos, sobre a autoria, surgem baseado nessa informacgéo de
Papias. Por isso, cita-se Hagner, (1993), que, apesar de questiona a autoria mateana, entende a

importancia de Mateus. Vejamos o que diz sobre a informacéo de Papias, citada por Eusébio:

Se ela é confiavel [...], pois, ndo cré ter sido Mateus o autor do evangelho, mas
V& 0 apostolo como uma das fontes usadas por um ou Vvarios de seus discipulos,
principalmente para os textos que fazem parte unicamente de Mateus, na
elaboracdo do evangelho (PAPIAS apud Eusébio, 1993, v. 1, p. xxvi).
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Carson, Moo e Morris, (1997), acham que, de fato, “Papias estava equivocado quanto a
origem do evangelho, em hebraico ou aramaico, mas certo a respeito de seu autor”. (CARSON;
MOO; MORRIS, 1997, p. 78-83).

Deparando com esses problemas e sem muitas informacdes internas e pouquissimas
externas, torna-se dificil determinar alguns elementos basicos da obra, neste caso, para a
pesquisa e analise do texto, identificar o autor do evangelho, o que faz-se importante para
interpretacdo. Portanto, adota-se a autoria do evangelho a Mateus, o apdstolo de Jesus, por meio
de registro que outros autores fizeram dela, mas vale afirmar que nem sempre 0 que se apresenta
esta livre de discussdo e questionamento.

Fundamenta-se entéo, a autoria do evangelho a Mateus devido uma citagdo feita por
Eusébio, bispo de Cesaréia, em sua obra, Historia Eclesiastica, entre os anos 323 e 325d.C., a
qual diz: “Referente a Mateus, [Papias] diz o seguinte: ‘Mateus ordenou as sentengas em lingua
hebraica, mas cada um as traduzia como melhor podia” (FISCHER (Trad.), 1999, Hist. Ecl.
3.39, p. 113). Eusébio mencione ainda que, “as informagdes fornecidas por Papias provém de
presbiteros que, por sua vez, receberam-nas dos apostolos”. (FISCHER (Trad.), 1999, Hist. Ecl.
3.39, p. 112).

Uma vez admitido que o evangelho de Mateus tem como seu autor o apéstolo Mateus,
esse evangelho, juntamente com o Evangelho de Marcos e o Evangelho de Lucas, sdo
reconhecidos como os evangelhos sinéticos. O vocéabulo sinético deriva-se do termo grego
synopsis, que significa “ver em conjunto”. De Acordo com Kiimmel (1982, p. 35), o termo foi
usado pela primeira vez em 1776, por J. J. Griesbach, na sua Sinopse. O biblista alemé&o colocou
0s textos paralelos de Mateus, Marcos e Lucas, em trés colunas, um ao lado do outro, para
analisar e comparar os evangelhos a partir de uma mesma visdo. O trabalho de Griesbach,
demostrou que as semelhancas, as quais envolvem estrutura, conteudo e enfoque, podem ser
visiveis mesmo ao leitor desatento.

Sobre a questdo dos chamados “Evangelhos Sindticos, hd muitas teorias entre os
biblistas que tentam explicar o relacionamento entre eles. Todo tipo de relagdo ja foi defendido,
no entanto, a mais aceita entre elas, ¢ a chamada “Teoria das Quatro Fontes”. Conforme essa
teoria, Mateus e Lucas tiveram, além de Marcos, uma outra fonte, a chamada fonte de ditos, a
fonte Q2. Este documento hipotético é caracterizado por conter apenas afirmagdes de Jesus, sem
qualquer descrigéo narrativa. Por isso, ndo se pode assegurar se tais fontes seriam textos escritos

ou se os autores de Mateus e Lucas teriam feito uso de tradi¢Ges orais. (LEONEL, 2013, p. 18).

2 Este Q ¢ a inicial da palavra alema Quelle = fonte.
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Pestana (2009), explica a teoria das quatros fontes, de modo simples no esquema apresentado
na Figura 2 abaixo:

Figura 2 - Teoria das Quatro Fontes

Marco Fonte Q
p—ee Fonte
Fonte M
L
hipctética
\ /
\ y A J /

N\

Lucas

Mateus

Fonte: (PESTANA, 2009, p. 12)

A teoria, portanto, é explicada conforme Zeilinger (2008), da seguinte forma, “Marcos,
foi usado por Mateus e Lucas. A fonte Q, foi usada por Mateus e Lucas; e fontes especiais de
Mateus (“M”) e Lucas (“L”), foram eventualmente empregadas em seu material exclusiva”.
(ZEILINGER, 2008, p. 32). Portanto, para o teor da pesquisa, crer-se por meio da teoria das
quatro fontes, que a concentracdo dos primeiros evangelhos descreve muitos dos mesmos
eventos, 0s quais, centraliza-se nas curas, exorcismos e ensinos por meio de parabolas
realizados por Jesus. Entende-se assim, que o Evangelho de Mateus descansa a prioridade e o
privilégio sobre os outros. (CARSON; MOO; MORRIS, 1997, p. 19).

Os evangelhos, em conformidade com Pestana, (2009), era uma representacdo da
realidade comum do cotidiano e das coisas humildes, a qual, ndo podia ser vivida entre 0s
nobres e sublimes. Pois, essa representacdo era vivenciada por personagens comuns, COmo 0
escravo, 0 padeiro, a mulher, a vidva e outros. (PESTANA, 2009, p.10). Seguindo esse
pensamento, é possivel perceber que o evangelho atende a necessidade do povo pobre de
espirito, que necessariamente parece ser mais perceptivel, entre os leprosos, os pescadores, 0s
doentes, os que choram. Talvez ai se encontre 0 motivo de Jesus dar a esses grupos, promessa

de serem bem-aventurados por meio da mensagem da boa nova do mestre.
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O Evangelho, segue Pestana na sua explicacdo, até mesmo pelo seu género literario,
tirou pessoas de sua condicdo insignificante e comum, em condicGes de profunda seriedade e
ocasionalmente, tragicidade. Para atender tal situacéo, 0 Mestre Jesus apresenta a Doutrina da
Encarnacéo, a qual contribuiu para a remocao da classica divisao de estilos: estilo sublime para
0 elevado e estilo comico para o cotidiano. O sublime invadiu o cotidiano e este foi elevado ao
sublime também (PESTANA, 2009, p. 11).

O texto de Mateus como fonte de pesquisa, informa que o evangelho, o qual carrega a
boa nova transformadora para o ser integral, foi direcionado para uma numerosa multiddo. “da
Galileia, Decapolis, Jerusalém, Judéia e dalém do Jorddo numerosas multidées o seguiam”
(Mateus 4:25). Esse publico faz parte da cena enunciativa do ministério de Jesus.
Posteriormente, o autor do Evangelho relne e constréi o discurso com os ditos de Jesus, na
forma do discurso do Sermdo do Monte, procurando evocar em seus destinatarios, as
impressdes que deem crédito ao personagem central do texto (GREIDANUS, 2006, p. 317).

Jesus via essa multiddo, “aflitas e exaustas como ovelhas que ndo tém pastor”.(Mateus,
9:36). Pois, pareciam desgarradas dentro do contexto palestino e galileu. E, em parte, constitui-
se em uma comunidade de exilados que precisava ser ensinada, fortalecida, consolada e
motivada, pois viviam em contextos diferentes, distante da sua péatria. O que fica evidente,
segundo Zeilinger (2008, p. 9), tratar-se “de um auditorio que tem familiaridade com os valores
do Antigo Testamento, mas que nesse momento se encontra despatriado, refugiado na Siria, ou
na regido ao norte da Galileia”.

No evangelho de Mateus nota-se que Jesus atende a multiddo, ndo apenas com palavras,
mas, também com acdes. Jesus foi por toda a Galileia, ensinando nas sinagogas deles, pregando
as boas novas do Reino e curando todas as enfermidades e doengas entre 0 povo (Mt 4:23).
Com base nessas informacdes, os leitores do Evangelho podem presumir que as trés atividades,
ensinar, pregar e curar, caracterizam o ministério messianico de Jesus dirigido a Israel. Esse
ministério tridimensional de Jesus atendia 0 homem na sua necessidade integral. A atuacdo de
Jesus, por meio da sua pregacao e ensino, levava-o, de forma relacional, a atender o ser humano
de acordo com a sua necessidade de uma cura holistica.

O termo grego usado por Mateus, para nossa palavra curar, € — Therapeud (curar)
(grego; Oeparcvw), e de acordo com o Theological Dictionary of the New Testament (TDNT),
a caracteristica especifica de Ogparcvw €, “expressar disposi¢do para servir e que a relagdo
pessoal daquele que serve com aquele que € servido, pode ser de respeito, no caso de um mestre
mais poderoso ou de cuidado, no caso de alguém necessitado”. As necessidades do povo

atingiam o homem, tanto na sua dimensdo espiritual quanto corporal. Pois os problemas e
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impossibilidades sociais da multiddo aflita e exausta, geravam toda sorte de comportamentos
sociais, 0s quais por si geravam traumas e conflitos profundos de ordem psicolégica e, como
consequéncia, uma série de doencas organicas e psicossomaticas, que interferiam no cotidiano
da pessoa. (ROSNY, 1998, p.9).

A multiddo doente e desesperada, parecia ver Jesus, ndo como 0 messias, mas sim como
0s taumaturgos de sua época. Em conformidade com esse pensamento, Theissen e Merz (1999),
os argumenta que, “e temas miraculosos dos Evangelhos [...] os prodigios de Jesus foram
narrados de acordo com 0s mesmos parametros formais e em temas semelhantes aos de outros
taumaturgos”. (THEISSEN; MERZ, 1999, p. 136). No entanto, Pestana (2017), apresenta uma

diferenca marcante entre os taumaturgos e Jesus.

Dentre as diferencas, entre Deus, Jesus e deuses/taumaturgos da antiguidade,
também constam: Deus representa sua propria imagem no homem (Gn 1.26-
27), mas o proibe de fazer para si imagem divinas com o fim de adoré-las (Dt
4.15-16; 5.8); Deus e Jesus manifestam intimidade/compaixao visceral diante
das angustias humanas (Jr 20.7; Mc 1.41); Yahweh tem o controle de tudo e
age com misericordia/bondade (PESTANA, 2017, p. 30).

A terapéutica (grego: Oepamciw), usada por Jesus, parecia ir além dos métodos
tecnicistas da medicina, por isso, Mateus apresentou esse hétero/taumaturgo como um sujeito
gue se comunica e que tem a palavra da vida. No entanto, ele vai além dos discursos
apresentados nas sinagogas, Jesus vai as avenidas, ruas e vielas e apresenta o reino dos céus
curando as pessoas de modo integral. O Evangelho de Mateus relata que esse servigo ao homem
de forma holistica, propagou-se por toda regido da Siria. Por isso 0 povo levava a Jesus, “as
pessoas que sofriam de varias doencas e de todos os tipos de males, isto €, epiléticos, paraliticos
e pessoas dominadas por demonios; e ele curava todos” (Mt 4:24). Jesus trabalhava em toda a
gama do problema humano: ele cura aqueles com doencgas organicas, psiquicas e nervosas.
Jesus ndo era apenas o Salvador do macrocosmo internacional - a Luz das Nagdes — era também
o Salvador do microcosmo humano, até as mais infimas células: “ele ¢ a Vida do Corpo”.
(ROHDEN, 2008, p.14).

Isso posto, entende-se que o evangelho de Mateus enfatiza o reino de Deus como um
trabalho de resisténcia as estruturas culturais, sociais e politicas da sua época. Era um
movimento conduzido por Jesus, o qual anunciava uma nova maneira de se chegar a Deus. O
chamado do mestre Jesus exigia dos seus adeptos uma apropriada ruptura com os valores dos
lagos familiares, tradigdes religiosas e sociais. Em contrapartida, os seguidores eram

esclarecidos, valorizados e tinham certeza de vida eterna e, consequentemente, também eram
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curados das suas enfermidades (PIXLEY, 2002, p. 128-129). Portanto, a presenca e 0 império
salvifico de Deus s3o fundamentais para essa forma de vida, pois, “[...] pessoas sdo curadas,

cegos veem, demonios sdo expulsos [...]” (CARTER, 2002, p. 31).

3.1.1 O sermao da Montanha

O Sermao da Montanha composto por trés capitulos e conhecido como o Grande Serméo
ou o Discurso dos Discursos, ja foram analisados extensivamente e minuciosamente por varios
livros e artigos. (BETZ, 1995; LUZ, 1989; STRECKER, 1988; JEREMIAS, 1977). No entanto,
mesmo assim, o Sermdo da Montanha continua a atrair estudiosos de diferentes origens,
tradicdes e conceitos tedricos. Conforme Kinssinger (1975), ha um consenso geral de que o
Sermdo oferece um compéndio dos ensinamentos de Jesus e que é uma das expressdes mais
elevadas e poderosas da esséncia da vida moral. O autor apresenta algumas declaracfes de
pessoas importante, sobre o Sermdo da Montanha, da seguinte forma:

Gandhi ficou muito impressionado e seu impacto sobre ele ficou atras, apenas
do Bhagavad Gita. Tolstoy chegou a uma nova Weltanschauung através de sua
leitura e estudo do Serméo. Claude Montefiore, escrevendo a partir de uma
perspectiva judaica liberal, falou da grande nobreza, significAncia e poder do
Sermé&o. Nietzsche era alguém que ndo compartilhava dessa admiragdo quase
universal. Para ele, o0 Serm&o da Montanha representava uma parte significativa
da ética de Jesus, que era um "escravo da moralidade (KISSINGER, 1975, p.
Xi).

N&o seria nenhum exagero, diante dessas impressdes, dizer que o Sermao da Montanha
tenha impactado, sensivelmente, ao longo dos séculos, o mundo religioso. A importancia dos
papéis que o ensinamento de Jesus desempenhou ao longo dos séculos, na formacéo da ética
cristd e na transmissdo dos seus ensinamentos, sdo evidenciados em figuras expressivas e de
influéncia universal. No entanto, apesar da proeminéncia e da aparente simplicidade do Sermao
da Montanha, ele ainda permanece paradoxalmente inescrutavel (KISSINGER, 1975, p. xi).
Conforme Betz (1995, p. 3), durante toda a historia da interpretagao biblica “quase todo autor
tinha algum entendimento para apresentar sobre o Sermdo do Monte”. Em conformidade com
Betz, Bonhoeffer (1970, p. 115), vai dizer que, “ainda nos tempos modernos é possivel entender
e interpretar o Sermdo de mil maneiras diferentes”.

Esse estado de difusdo, se ndo confusdo, do Sermdo da Montanha parece assustador. A

maioria dessas interpretaces revela mais sobre as crencas dos intérpretes do que sobre o
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significado do proprio Sermao, pois refletem a sua posicdo eclesiastica e a sua prépria
abordagem interpretativa. (BETZ, 1995, p. 2-3). Como Batdorf (1959, p. 211), diz, “O que cada
um cré que Jesus foi, fez e disse, determina o método pelo qual cada intérprete constroi sua
ponte entre Jesus e o século XX”. Talvez seja por essa razdo que alguns, como Daniel Patte
(1996), conforma-se dizendo que, “mesmo as interpretagdes conflitantes devem ser
consideradas igualmente legitimas e plausiveis” (PATTE, 1996, p. 14). Em conformidade com
Patte, Kissinger (1975), diz, “Quando alguém se volta para questdes sobre o significado e
relevancia do Sermao, estd longe de haver unanimidade de opinido” (KISSINGER, 1975, p. xi).

Pela dtica da oralidade do Sermdo da Montanha, reconhece-se que embora 0 Sermao
seja conhecido hoje como um texto escrito, era originalmente oral em sua natureza e fungéo.
Ele poderia ter sido usado para se comunicar, ndo apenas através de palavras, mas também
através da percepcdo sensorial. De acordo com Hellerman (2007), a mensagem do Serméo
atendia a necessidade da comunidade recém formada, ndo apenas no ouvir, mas também no
sentir.

Além da percepc¢do sensorial, a oralidade do Sermdo da montanha, era exposta por
Mateus, de maneira légica e coesa. Conforme Stott (1981, p.11), o sermao foi organizado como
um todo “maravilhosamente coerente”. Essa coeréncia anunciada por Stott (1981), estava
associada a estrutura triadica do Serméo, a qual Joachim Jeremias (1977), apresenta da seguinte
forma: “1. Relativas a maneira de interpretar as escrituras; 2. Controvérsias sobre a justica dos
fariseus e 3. Instru¢des sobre a nova justi¢a dos discipulos” (JEREMIAS, 1977, p. 23).

Com relacdo ao género literario no qual se adequa o Sermdo da Montanha, busca-se
auxilio na analise de conteldo, por trata-se de uma proposta que obtém uma descricdo do
contetdo das mensagens e indicadores, quantitativos ou ndo, que permitam a realizacdo de
inferéncias quanto a producdo ou recepcdo (BARDIN, 2012, p. 42). No entanto, ndo ha
concordancia entre os especialistas, sobre em qual género literario o sermdo se acomoda.
Zabatiero e Leonel (2011), ajusta 0 Serm&o da Montanha ao género de biografia greco-romana,
por entenderem que Mateus, mesmo num contexto helenista, comunicou-se com seus leitores
por meio de uma forma familiar da sua época. Esse género tinha diversas funcdes sociais, como
por exemplo: 1) apresentar o biografado como figura ideal; 2) defendé-lo contra o entendimento
equivocado por parte das pessoas; 3) desacreditar o biografado expondo-o ao ridiculo; 4) indicar
onde se encontra a verdadeira tradicdo no presente; 5) servir como ferramenta hermenéutica
para legitimar o ensino do biografado (ZABATIERO; LEONEL, 2011, p. 53-56).

Para colaborar com o entendimento do Zabatiero e Leonel (2011), Ferreira, (2006)

lembra que o termo “biografia”, como nomeagao especifica de género literario, ndo foi cunhado
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até o final do século V d.C. Até entdo escritores gregos usavam a palavra, “bios” e 0s romanos,
“vita” para essa literatura” (FERREIRA, 2006, p. 124). De posse dessa informacao, é possivel
entender que Mateus procurou introduzir Jesus a seus leitores como figura ideal, como também,
afirmar sua autoridade para ensinar e operar milagres. Sua vida se constitui em modelo a ser
seguido, ndo apenas por discipulos, mas por todos quantos o ouviam. Parece clara, entdo, que
a proposta de apresentar a biografia, fator comum na época, exerceu a funcdo de interpretacédo
da pessoa e ministerio de Jesus, indicando e esclarecendo quem de fato ele era (FERREIRA,
2006, p. 124).

Contextualizando o Sermdo do Monte, mediante ao género biogréafico, pode-se
identificar cada um dos papéis na cena em que envolvem a homilia. O autor Mateus parece
atingir um publico conhecido, composto de judeu ainda presos a uma doxologia cristd com um
peso emocional intenso, o qual Ihe fazia ser acometido, tanto por um adoecimento fisico, quanto
espiritual. Neste ponto a linha de Espiritualidade e Saide nos oferece razées do porqué estudar
o objeto por meio das Ciéncias das Religides, pois, “As dimensdes religiosas e espirituais da
cultura estdo entre os mais importantes fatores que estruturam as crencas, os valores, 0S
comportamentos e os padrdes de adoecimento humanos” (LUKOFF; LU; TUNER, 1992).

Sobre as interpretacOes feitas do Sermdo da Montanha, hd muita discusséo teoldgica e
uma pluralidade de interpretacdo. No entanto, toda essa multidisciplinaridade parece tornar-se
Uteis para uma melhor absorcdo da mensagem e obra do Mestre Jesus. Entre as multiplas
solucdes que o sermdo recebeu no do discurso dos séculos, Jeremias (2006), aponto as trés
principais. A primeira delas consiste na denominada de concepcao perfeccionista (JEREMIAS,
2006, 79). No Sermdo da Montanha, Jesus recomenda a seus seguidores o que ele espera deles;
apresenta-lhes o querer de Deus e como sua vida deve ser por ela dirigida. A segunda
interpretacdo é a chamada de ideal inatingivel (JEREMIAS, 2006, 84). E a resposta exposta
pela ortodoxia de Martinho Lutero, que teve um lugar de destaque nos Gltimos séculos e ainda
ha& numerosos partidarios. Essa teoria desiste do que havia de simplista e superficial para atingir
um nivel mais profundo. Ela afirma que o Sermé&o néo pode ser lido com seriedade, porque seus
ensinos sdo impossiveis de serem seguidos. Seria essa a intencdo de Jesus o qual quis dar a
entender a seus ouvintes que, por suas proprias forgas, ndo podiam satisfazer as exigéncias de
Deus, logo, depende dele para isso. A terceira interpretacdo descreve uma ética da emergéncia,
no Sermao da Montanha (JEREMIAS, 2006, 87).

Esta interpretacdo, conforme Jeremias (2006), foi exposta no fim do século XIX por
Johannes Weiss em seu livro, A pregacdo do Reino de Deus, publicado em 1892, bem como

nas obras de Albert Schweitzer. O que os tedricos dizem para fundamentar essa interpretacéo,
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¢ que, o “que Jesus prega - dizem - ndo é uma moral do progresso para longo prazo: suas
exigéncias se fundam na terrivel gravidade do momento” (JEREMIAS, 2006, p. 87). Para
Jeremias (2006), trata-se de um avanco, pois o livro de Mateus apresenta a nocdo de fim
iminente nas palavras de Jesus. Porém, no Sermédo do Monte em si, ndo se pode observar esse
fim ou o que ele chama de “moral dos ultimos momentos™ (2006, p. 89). As trés correntes sao
pertinentes, segundo Jeremias (2006), além disso, situa o discurso na esfera do judaismo tardio.
Porém, o autor entende que as palavras atribuidas a Jesus, no Serméo, ndo podem ser entendidas
como leis, mas como ensinos para uma vivéncia da fé (JEREMIAS, 2006, p. 90).

A discussdo ndo tem fim com os estudos de Joachim Jeremias, pois a interpretacdo do
sermao ocupa péaginas e paginas de comentarios, no entanto, como citado antes, em outras
cadeiras, além da Teologia, podem-se encontrar postulados sobre as palavras de Jesus no
Sermdo da Montanha. Cita-se por exemplo, o psiquiatra Paul Tournier, o qual acredita ser
equivocada a interpretacdo tradicional que coloca o Sermao da Montanha como a ética da Reino
de Deus ou a ética de Jesus. Conforme Tournier (1985), nenhuma das exigéncias do Sermédo da
Montanha “¢é plenamente realizavel [...], me parece que é errado apresentar o Sermao da
Montanha como um esboco da ética de Jesus Cristo, como frequentemente se faz. Uma ética
pretende justamente ser aplicavel. Ela ¢ limitada” (TOURNIER, 1985, p. 92). Isso porque, na
concepcdo do psiquiatra, o ser humano entende que se fizer um certo nimero de exigéncias,
seguindo-as cuidadosamente, poderiam de tal forma ter a consciéncia tranquila. Entretanto,
diante de Jesus Cristo e de seu apelo, estd sempre faltando alguma coisa em nossa justica.
(TOURNIER, 1985, p. 92).

Segundo Tournier (1985), ndo se deve ler o Serméo do Monte,

Como se ele fosse um cédigo moral revestido de autoridade sagrada, um
conjunto de proibicGes e prescrigdes cuja estrita observancia deveria nos
assegurar uma existéncia isenta de culpa. Bela utopia, na verdade! Mas como a
Biblia ndo pode ser obedecida em todos os seus detalhes, nasce um desespero,
uma angustia neurdtica de cometer algum sacrilégio, uma culpa que nédo
encontra solucdo. (TOURNIER, 1985, p. 92).

Diante da percep¢do do Tournier (1985), o Sermdo da Montanha néo € lei, mas sim
Evangelho. Pois, esta é a distingdo entre lei e 0 Evangelho. A lei admite que o homem seja
entregue as suas proprias forcas e o provoca a aplicé-la ao méximo; o Evangelho, no entanto,
pde o homem diante da dadiva de Deus e Ihe pede que faca desta uma dadiva indizivel como o
verdadeiro alicerce de sua vida. Sdo dois mundos distintos. Por isso, Jeremias (2006), propde,

para a teologia do Novo Testamento, evitar as expressdes tais como, "ética crista"; "moralidade
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ou moral cristd". Para Jeremias (2006), este vocabulario é inadequado e pode dar margem a
confusdo. Seria melhor falar de "fé vivencial": assim claramente se exprimiria que o dom de
Deus precedeu suas exigéncias” (JEREMALIS, 2006, p. 112).

No que diz respeito a estrutura do Sermao da Montanha, Luz (1989), vai declarar que
ela estd centrada na “oragdo do Senhor”, como uma elaboragdo quidstica sobre as Bem-
aventurangas, tomando-as uma a uma na ordem inversa, daquela em que fora inicialmente
introduzida. Todavia, De acordo Dan Lioy (2004), prop&e observar a estrutura do Sermao da
Montanha como um quiasma global A-B-C-B-A, como uma Unica pega central. No entanto,
apesar de todo esforco do Lioy para desenvolver sua proposta, ele reconhece que sua "anélise
da comparacao das estruturas quiasticas indica que ha algumas areas de concordancia e algumas
areas significativas de discordancia entre elas. De fato, "nenhum consenso foi alcancado quanto
a [forma] precisa do arranjo quiastico do Sermao" (LIOY, 2004, p. 96-103).

Welch (1988), entende que, embora todos esses estudos tenham contribuido com
perspectivas valiosas e insights significativos em varias dimensfes do Sermdo da Montanha,
esse texto ainda precisa de mais atencdo. Para Welch (1988), alguns comentaristas
simplesmente concluiram que o Sermao da Montanha é uma colecéo eclética de ditos isolados
de Jesus, reunidos por Mateus ou pelos primeiros seguidores de Cristo, sem um Unico tema ou
desenvolvimento organizado. Tais argumentos dependem principalmente do fato de que certos
versos no Serméo da Montanha também sdo encontrados nos evangelhos de Marcos ou Lucas,
mas sdo apresentados nessas ocasides como declaracGes separadas de Jesus em diferentes
contextos.

O principal problema com as abordagens unificadoras oferecidas, € que nenhum deles
pode explicar completamente todo o texto, pois cada uma dessas destilacdes sugeridas ignora
seletivamente muitas partes do Serméao que ndo acontecem com seu tema, esquema ou restricoes
especificas. Passar de analises tematicas ou baseadas em teoria para leituras orientadas pela
pratica ndo produziram resultados mais claros. (WELCH, 1988, p. 7-8). Em suma, o0 Sermdo da
Montanha provoca muitas perguntas sobre seu propésito e significado geral. Nao é de admirar
gue Joachim Jeremias (2006, p. 79), tenha perguntado: Qual é o significado do Serméo da
Montanha? No entanto, as abordagens tradicionais ndo conseguiram responder a essas
perguntas de maneira satisfatoria.

Como Betz (1995), resumiu, “a erudigdo do Novo Testamento até o presente nédo
ofereceu nenhuma explicagdo satisfatoria para este texto de importancia vital” (BETZ, 1995, p.
ix). Esta € uma questdo profunda, portanto, ficard sempre aberta para novas aproximacoes. Na

medida do possivel, tenta-se identificar pontos pacificos, onde haja concordancia entre as
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referéncias e embora possa se esgotar as citacdes diretas e indiretas, todavia aquelas sutis e mais
distantes serdo ainda cabiveis ao texto do Sermdo da Montanha.

3.1.2 As Bem-aventurancas (5.1-12)

O teor da homilia de Jesus como constituintes do discurso, S0 marcantes no Sermao da
Montanha. Portanto, 0 que se procura trabalhar, pelo viés de uma analise do contetido, néo é
uma interpretacdo ou inferéncias rasas, mas sim, constituir vinculos comunicaveis entre as
estruturas semanticas, linguisticas, socioldgicas e sobretudo psicolégicas dos conteddos
textuais, pois a metodologia da Analise do contetdo se baseia no plano textual.

Como o alvo especifico da pesquisa sdo as Bem-aventurancgas, elas serdo particionadas
para serem trabalhadas tematicamente. Para tanto, delineia-se 0s seguintes objetivos
especificos: conceituar o termo “Bem-aventurado”; identificar o tipo literario, a estrutura, a
forma sequencial e interligada das mesmas contidas na pericope de Mateus 5:1-12.

Iniciamos, antes de tudo, especificando a quantidade de Bem-aventurancas citada por
Jesus no sermdo do monte. Betz (1995, p. 105), declara que “o numero das bem-aventurancas,
sejam sete, oito ou dez, tem sido hd muito tempo motivo de especulagdo e fascinagdo”. Isto
porque, os te6logos ndo concordam quanto ao nimero exato das bem-aventurangas. Esse

dilema, Champlin (2002), apresenta dessa forma:

A palavra bem-aventurados aparece por nove vezes, pelo que alguns intérpretes
preferem esse nimero. Outros creem que sete é o ndmero tencionado, e
explicam que os vss. 10 e 11 realmente formam uma Unica bem-aventuranga,
embora a palavra apareca por duas vezes, enquanto que o vs. 5 é rejeitado por
alguns, como se ndo fora auténtico. Aqueles que preferem o nimero, sete
evidentemente fazem-no a fim de que transpareca o simbolismo que indica algo
completo, divino e santo. Outros pretendem aumentar seu nimero para dez,
para fazer o autor expor um novo decalogo. N&o é provavel que o autor tivesse
qualquer dessas ideias, apesar de ser justa a observacao que de fato temos aqui
um novo decélogo, principios éticos perfeitos e a oitava das musicas do reino
(CHAMPLIN, 2002, p. 303).

Diante do problema, optaremos por adotar o nimero de oito bem-aventuranca em
conformidade com Tasker (1988), pois 0 mesmo entende que, “em Mt 5:11, Jesus abandona a

forma exclamatoria “ bem-aventurados sao” e aborda os discipulos diretamente com as palavras

Bem-aventurados sois (v6s)” (TASKER, p. 49).
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Os breves ditos de Jesus Cristo conhecidos como “Bem-aventurangas”, servem como
predmbulo do Sermé&o da Montanha e nele, Jesus resume toda a sua mensagem aos povos. A
tradugdo para as “Bem-Aventurancas”, em diversas Biblias existentes em portugués, deriva do
termo grego Moxdpior/Makarioi; plural de Moxdpiog/Makarios. (O NOVO TESTAMENTO
GREGO ANALITICO, 1987, p. 11). No dicionario do Taylor (1991), o termo é traduzido como:
feliz, bendito (TAYLOR, 1991, p. 1 30). No dicionério Grego do Novo Testamento, o vocébulo
¢ descrito como: aquilo que torna bendito, (RUSCONI, 2003, p. 293). Por fim, Gringrich e
Danker (1993), também traduzem como Taylor; bendito, feliz, no entanto, usualmente no
sentido de recebedor privilegiado do favor divino (GRINGRICH; DANKER, 1993, P. 129).

Conforme Champlin (2002), Alguns intérpretes acreditam que o uso que Jesus fez da
palavra reflete as ideias e expressdes hebraicas que se encontram, por exemplo, em SI. 1:1; 32:1
e 112:1, onde a palavra hebraica Asher (72/¥), ou “quéo feliz”, indica a condicdo de felicidade
em vista. O termo hebraico “ashré” entdo, significa “ter por venturoso, reputar por feliz”
(KIRST, 2011, p. 20), No entanto, Stern (2008, p.48), afirma que “felizes pode ser traduzida
por, quao abengoados”. No contexto hebraico, no qual Mateus esta inserido, Fiedler (2006),
entende que, “Jesus anuncia outras venturas que dao um colorido mais espiritual e moral a este
ensinamento”. Para Fiedler (2006), Jesus vai ao Antigo Testamento ¢ ao judaismo buscar as
categorias que distribui ao longo do Sermao da Montanha. Assim, a palavra grega “Makarios”
traduz normalmente o hebraico “ashré” (feliz em hebraico), para uma ventura ja realizada ou
em fase de realizagdo. Também por este motivo Jesus privilegia este adjetivo “Makarios”.
(FIEDLER, 2006, p. 107).

Conforme Clines (2008), a lingua dos escritos do Novo Testamento, a0 menos na
presente forma, é o grego. Esse idioma foi durante mais de trés mil anos uma lingua viva, e
esteve sujeita durante todo esse periodo a uma enorme quantidade de mudancas, de forma que
0 grego de cada século € perceptivelmente diferente do grego do século anterior. O Novo
Testamento, por pertencer ao século | d.C., foi escrito no grego daquele periodo, conhecido
como o “koiné” (comum em grego). Portanto, faz-se necessario o entendimento do vocébulo
Bem-aventurado no seu idioma original (CLINES, 2008, p. 1403).

O uso grego do termo “bem-aventurado” (grego: waxdapiog), foi primeiramente
encontrado em Pindar, poeta lirico de Tebas na Grécia antiga. O vocabulo era usado no meio
poético e com o passar do tempo, também foi absolvida pela linguagem comum. A principio,
era uma palavra referida, predominantemente, aos deuses, 0s quais eram detentores de uma

felicidade transcendente desprovida de uma vida de ansiedade, de trabalho e de morte. Os
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homens mortais, no entanto, apenas alcancariam, o estado de bem-aventuranca divina, nas ilhas
dos abengoados (HOMERO, Odisseia, 5, 7. 1).

E a partir de Aristoteles que uaxdpioc torna-se um termo cotidiano e, por perder seu
sentido divino, caiu em desuso pelos poetas e pelos oradores da época. Com isso, 0 vocabulo
passou a ser usado para descrever o estado social dos ricos que em virtude de suas riquezas,
estavam acima dos cuidados e preocupacGes comuns dos povos inferiores. No entanto,
Aristoteles usava evdaiuwv, uma outra palavra grega sinbnimo de uaxapioc, para diferenciar os
homens dos deuses. Ele atribuiu plena bem-aventuranca apenas aos deuses, por entender que
0s homens, de acordo com sua natureza, necessariamente viviam em atividade terrena (Plat.
Resp., I, 3549).

Conforme Filo de Alexandria, a bem-aventuranca quase sempre se aplicava aos justos,
numa realidade transcendental, a qual se impde a esfera terrena. No entanto, ele também
entendia, que essa felicidade pertencia somente a natureza divina. Filo, entendia que somente
qguando essa natureza invadisse a criacdo, os seres celestes e terrestres, incluindo o homem, o
mondo terreno teria uma parte nela e, com ela, ser bem-aventurado. Filo aproxima-se do
pensamento grego quando diz que o homem pode se tornar bem-aventurado suportando 0s
problemas da existéncia terrena. Assim, para o filésofo seria um sentido transcendental
especifico, pois 0s homens, por mais eminentes que sejam, estdo ligados a terra, sendo entéo
felizes, apenas no sentido subjetivo e relativo a estimativa popular (KITTEL; BROMILEY;
FRIEDRICH, 1975, p. 364-367).

Entretanto, num conceito hodierno, Bisquerra (2000), afirma que em todo caso, pode-
se dizer que ha consenso em considerar que ndo é irracional tentar aumentar a felicidade
humana. Melhores condic@es de vida, saude, profissao satisfatdria, boas relagdes sociais, gozo
do tempo livre, contribuem para uma maior satisfacdo com a vida (BISQUERRA, 2000, p. 185).

Diante do exposto, parece plausivel pensar que Jesus comungava desses pensamentos
descritos acima, ao apresentar as Bem-aventurangas como uma mudanca radical de vida. Vida
essa que, ora fora destruida pela opressdo do império romano, ora pelas autoridades religiosas.
Portanto, seguindo esses significados e sentido do termo, apresenta-se a seguir 0s textos gregos,
baseados no Novum Testamentum Graece, Nestle-Aland. Ed. 27 e sua respectiva tradugéo.

O texto de Mateus 5.3-12:

3. Maxapior oi wrwyol @ wveduorl, 0t adTOV 0TIy 1) faoilelo TV 0Vpavav.
4. uoxdpior oi mevBoivieg, 6t avrol mopoxinOncovior. 5. upaxapior oi
TPOEIS, 6TL avTOl KANPOVOUHGOVOLY THY Vijv. 6. UOKAPIOL Of TEIVAVIES Kai
OyOVIeES TV dIKaioobvny, 6Tl 0vtol  yoptacHroovion. 7. uokdpior  of
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élenuoveg, on avrtol élenbroovrar. 8. uaradpior oi kabapoi tij kKopdig, dtl avTol
70V G0V Syovral. 9. paxapior oi gipyvormoiol, 6t ovtoi viol Geod kAnbroovrou.
10. poxadpior oi dediwyuevor Evekev Sikaroavvyg, 6Tt avTAVY 0Ty 1 fociieia TV
ovpavav. 11. paxapior éote dtav dverdiowarv Duds kol oiwéwaory kol eirwory
zav movypov ko’ vudv [yevdduevol] Evexev éuod. 12. yaipete kai dyalridobe,
0t 0 uebog dudv moAvg v toic 0vpavois: oltwgs yop édiméav T00S TPOPHTOS
700¢ mpo dudv. (Novum Testamentum Graece, NESTLE-ALAND, 2012, p. 9-
10).

Traducgéo:

3. Bem-Aventurados os mendicantes em espirito, porque deles é o reino dos
céus. 4. Bem-aventurados os que choram, porque eles serdo confortados. 5.
Bem-aventurados os gentis, porque eles herdardo a terra. 6. Bem-aventurados
os famintos e os sedentos de justica porque eles serdo saciados. 7. Bem-
aventurados os misericordiosos, porque eles experimentardo misericordia. 8.
Bem-aventurados os limpos de coracdo, porque eles verdo o Deus. 9. Bem-
aventurados os pacificadores, porque eles de filhos do Deus serdo chamados.
10. Bem-aventurados os que tém sido perseguidos por causa da justica, porque
deles é o reino dos céus. 11. Bem-aventurados sois, sempre que vos insultarem
e perseguirem e disserem (mentindo), todo mal contra vds por causa de mim.
12. Alegrai-vos e enchei-vos de jabilos, porque a vossa recompensa é grande
nos céus; pois, assim perseguiram 0s porta-vozes antes de voés. (Tradugdo

propria)

Aqui reproduzimos as palavras do Possebon (2016), para informar que a interpretacéo

nos tempos atuais recebe a influéncia da Grécia antiga.

Nossa interpretacdo ficara restrita a uma visdo do ser neste mundo antigo grego.
Todavia, ha que ter presente que toda a Grécia posterior se construiu a partir
desses pressupostos e que a tradicdo latina €, grosso modo, uma reelaboragédo
da grega, chegando assim até os tempos modernos (POSSEBON, 2016, p. 116).

Portanto, a traducdo proposta, segue a literalidade das palavras muitas vezes estranhas
aos olhos dos leitores do NT, acostumados com a visao teoldgicas bem determinada. Optamos
em fazer uma traducéo literal, pois a estrutura da lingua grega difere muito da portuguesa. O
que chamamos de traducao literal € a proposta de apresentar um texto em lingua portuguesa
que procura manter a sintaxe do grego, as lacunas, a ordem das palavras, enfim todas as
dificuldades que encontramos no original. Pode-se dizer que é uma traducéo de estudo do grego,
para que o leitor, ao ler a traducdo proposta, ndo se depare com estas dificuldades. Portanto,
buscamos eliminar esses obstaculos, para apresentar um texto fluido e inteligivel. Certamente,
procuramos descontruir uma interpretacdo tradicional para que o leitor tente construir uma

nova. Deste modo, traduzir algumas palavras do texto das “Bem-aventurancas” de forma literal
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provém da necessidade de tentar apresentar a0 maximo um texto neutro ou imparcial ao leitor
(RUFINO, 2015, p. 285).
Portanto, propomos a seguir, uma exegese das Bem-aventurancas a partir da divisdo em

dois grupos de quatro. Para tanto, seguimos a sugestao de Bruner (2004), que diz:

Cada um dos dois grupos tem exatamente trinta e seis palavras gregas; Todos
0s quatro dos abengoados no primeiro grupo comecam com a letra grega pi; a
Gltima Beatitude em cada grupo homenageia "justica"; e, talvez de forma mais
impressionante, os quatro primeiros sdo todos necessitados enquanto os ultimos
quatro sdo todas pessoas em servigo (BRUNER, 2004, p. 214).

Conforme Bruner, (2004), as quatro primeiras Bem-aventurancas, parecem ser
apresentadas em seu sentido original passivo do verbo, sofrer. Padecem pelo que a vida Ihes
fez. Sdo vitimas da pobreza, tristeza, impoténcia e injustica - sdo as Bem-aventurancgas passivas.
Esse grupo pode ser entendido pela 6tica de Jung (1991), eu seu livro, Tipos Psicologicos.
Como dito anteriormente, nesta obra, Jung demonstra que o individuo é composto de duas
atitudes que sdo extroversao e introversao. Jung (1991), entendia que os individuos reagiam de
maneira diferente diante de uma mesma situacdo. No caso das Bem-aventurangas passivas
podemos enquadra-las entre a atitude de extroversao, a qual é desenvolvida por meio da energia
psiquica face ao objeto, a circunstancia e o ambiente externo. O mundo exterior torne-se,
concomitantemente, orientador e campo de acdo das experiéncias pessoais para o individuo,
pois, as caracteristicas desse ambiente, sdo determinantes sobre o0s aspectos subjetivos da
experiéncia.

Carl Jung (1991), entende que o estado normal do extrovertido acontece em funcdo da
referente afetividade da sua adaptacdo as condi¢des e viabilidades do meio ambiente. No
entanto, essa normalidade pode ser abalada quando a atitude do extrovertido o leva a dar pouca
importancia a realidade de suas necessidades subjetivas. Ou seja, a salude do corpo é
menosprezada ao ponto de ndo serem atendidas e acolhidas as caréncias mais basicas e
necessarias ao bem-estar corporal. Nestes casos, 0 autor aponta para apenas um perigo, ou seja,
um sintoma fisico de grande intensidade, podera fazer com que o extrovertido seja despertado.
Neste ponto, é bem possivel que Jesus, ao falar da fome, sede, perseguicdes, quisesse despertar
no seu ouvinte o que ele tinha de importante, ser bem-aventurado, feliz.

O segundo grupo de quatro, apresenta a atuacdo daqueles que estdo sendo Bem-

aventurados. S&o aqueles que nédo estdo sofrendo, mas sim, servindo. Estdo atuando, por meio
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da misericdrdia, pureza, paz e retidao - sdo as Bem-aventurancas Ativas. (BRUNER, 2004, p.
215).

Mais uma vez buscamos auxilio de Jung (1991), para descrever o sentimento
extrovertido, pois parece atender as Bem-aventurancas ativas. O psicologo dar a entender que
os extrovertidos baseiam os seus valores em opinides sociais aceitos ou tradicionais. Este perfil
caracteriza-se pela forte necessidade do sentir corretamente, ou seja, nada perturbando o
sentimento. Envolve uma resposta adaptativa as circunstancias objetivas que busca relacdes
harmoniosas com o mundo. O individuo ao pensar, considera suas emoc¢des e as dos outros,
porque para ele, é impossivel pensar algo que ndo possam sentir. O tipo de sentimento
extrovertido segue a moda e busca harmonizar sentimentos pessoais com valores sociais
gerais. Nesse ponto, Bisquerra (2000), se coloca de forma concordante, pois apresenta as
caracteristicas da pessoa feliz. Segundo o autor, ha evidéncias empiricas que tem demonstrado
que muitas pessoas sao felizes. Baseado nestas pesquisas, 0 ator apresenta algumas referéncias,

as quais possibilitam pensar ser Bem-aventurado servindo:

A pessoa feliz é cheia de energia, é carinhosa, determinada, flexivel, criativa e
sociavel. Tem muitos momentos felizes e é facil vé-la sorrir. Tolera a frustracdo
e vé o lado positivo das coisas. Neste, claramente deferéncia para a pessoa
deprimida. (Javaloy, 1996). A pessoa feliz esta disposta a ajudar os outros. E o
chamado "efeito do bem-estar, fazer o bem", que motiva a realizagéo de atos
mais altruistas como uma forma de autorealizacdo (Maslow, 1974).
(BISQUERRA, 2000, p. 183).

De acordo com essas informacdes entramos propriamente dito na exegese do texto das

Bem-aventurancas na pericope de Mateus 5.3-12.

3.1.3 As Bem-aventurangas — Mateus 5.3-6

3. Moxdpior oi wrawyol 1@ nveduat, 6t avt@v | 3. Bem-Aventurados os mendicantes em
donv 1) Pacileio TV 0Bpavav. espirito, porque deles € o reino dos céus.

Quem sdo esses “pobres” mencionados na primeira bem-aventuran¢a do Serméo da
Montanha? Segundo Welch (1988, p. 49), a palavra esta diretamente relacionada ao substantivo
“ptosis” (grego: nroig), que significa “queda ou calamidade”, e ao verbo “ptocheud” (grego:
Trwyedw), que significa, “cair, ou curvar-se timidamente, e também se encolher ou suplicar

como um mendigo”. Welch (1988), conclui entdo, que, “Aqueles que sdo pobres em relagdo ao
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Espirito de Deus comegam reconhecendo seu estado vazio e caido, as vezes caindo prostrados
diante de Deus, implorando por seus dons e bén¢aos” (WELCH, 1988, p. 49).

Conforme o TDNT, (1976), no grego classico encontra-se dois vocabulos traduzidos
como o termo “pobres” em portugués: uma é pénés (grego: zévrg), a outra € o termo trabalhado
nesta pericope, ptochds (grego: mrwydc). Os dois termos apesar de ser traduzido para o
portugués com o mesmo significado, tém sentidos diferentes. Os “zévyc denota alguém que tem
que ganhar a vida porque ele ndo tem propriedade. ITtwyd¢ denota a destituicdo completa que
obriga os pobres a procurar a ajuda de outros pela mendicancia” (TDNT, 1976, p. 6: 886-887).
De acordo com Crossan (1994, p. 309), “os pénés ndo eram inteiramente pobres [...], em suma,
significava a necessidade de trabalhar duro. Eram considerados como pessoas que tinham o
minimo necessario para a familia, como vestuario, comida, bebida e moradia”. Nao na mesma
propor¢ao, de acordo com Lima, (2010, p. 109), “os ptochos, era o pobre que estava a beira ou
mesmo abaixo do nivel de subsisténcia, ndo tendo sequer 0 minimo necessario para si, mas
carecendo assim da ajuda alheia”.

Segundo Wegner, (1988, p. 64), os que compunham 0s zrwydg eram, “os mendigos, as
vilvas e os 6rfdos, como também os doentes crénicos e os portadores de doencas, como 0s
leprosos, os cegos e os paraliticos”. A vista disso, nos evangelhos a “pobreza” é entendida na
literalidade da palavra sem nenhuma suavizacgdo. O “pobre”, como diz, Brown e Coenen (2000,
p. 1686), “é aquele que ndo tem recursos financeiros, o qual sofre as penurias das necessidades
fundamentais da vida”.

Entretanto, Rohden (2008), tem uma leitura mais subjetiva, focando mais a area da
iluminacdo interior. Rohden, (2008), para apoiar seu pensamento, propde uma traducédo da frase
grega: ptdchoi td pneumati (grego: wrwyoi @ mvevuati), da seguinte forma: “pobres pelo
espirito”. A partir dessa traduc@o, Rohden (2008), afirmara que os pobres e desapegados dos
recursos financeiros sdo Bem-aventurados, ndo por causas externas, mas pela op¢ao espiritual.
Para o escritor, ndo ha pecado em ser abastado financeiramente, nem algum mérito em ser
pobre, a resposta consiste numa verdadeira “atitude do sujeito e ndo em simples fatos objetivos”
(ROHDEN, 2008, p. 19-20). Garcia (1995), em conformidade com Rohden, complementa esta
interpretacdo ao dizer que, o artigo definido da frase, t6 pneumati (grego: =@ mveduari) esta no
caso “instrumental”, o que o faz traduzir da seguinte forma: “por meio do espirito”. Portanto,
em espirito, “ndo espiritualiza a palavra pobre, [...] ele aponta o motivo que levou a comunidade
a ser pobre. Em outras palavras, pela op¢do da vida "em espirito”, a comunidade passa a ser
pobre” (GARCIA, 1995, p. 272).
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Carter (2002), no entanto, faz uma leitura do texto de Mateus 5:3, de uma forma que se
adequa a questdo objetiva da situacdo social e econdmica da multidéo que Jesus atendia. O autor
se posiciona diferentemente de Rohden, ao afirmar que, “o favor e a béncdo de Deus, ndo sao
sobre a pobreza, mas sim, sobre as pessoas que sao pobres” (CARTER, 2002, p. 179). Sao os
pobres oprimidos pelo sistema imperial vigente, que vivem numa situacdo dificil tanto social,
quanto econdmica. S&o os pobres, oprimidos pelos poderosos, que séo explorados por um
sistema opressor, 0s quais 0s deixam enfermos, possuidos por demdnios, sobrecarregando seus
préprios corpos. Parece portanto, que Jesus vem propor um outro mundo, o reino dos céus, onde
ha a bengéo de ser bem-aventurado e curado integralmente no seu interior (CARTER, 2002, p.
180).

4. uoxépior oi mevBoivreg, bt ovrol | 4. Bem-aventurados 0s que choram,
rapoxinOicovta. porque eles serdo confortados.

De acordo com TDNT, a segunda Bem-aventuranga aponta para o termo penthed
(grego: mevbéw), que significa, “chorar”. O seu substantivo, “penthos” (grego: zévbog), denota
“pesar” ou “tristeza”, bem como “evento ou fato doloroso”. Era usado, comumente, para luto
pelos mortos. (TDNT, 1976, p. 825). No mesmo sentido, Rusconi (2003), apresenta o significa
para o verbo intransitivo: “estar aflito, estar de luto [...] Transitivo: chorar, fazer luto por”
(RUSCONI, 2003, p. 365).

Segundo Betz (1995), o significado dessa bem-aventuranca torna-se claro quando for
relacionado ao contexto mais amplo de pensamento antigo da religido judaica. Esse contexto,
esclarece, portanto, se o luto em questdo se refere a perdas especificas, como a morte de entes
queridos, lamento dos pecados de Israel ou a se entristecer pela propria pecaminosidade, soliddo
e desanimo (BETZ, 1995, p. 120). Apoiando esse pensamento, 0 TDNT, descreve que a LXX
e 0 judaismo, usavam o vocabulo zév8og¢ derivado da raiz do termo hebraico “ébel” (hebraico:
(%a8). O que é denota tristeza ou lamentacdo, e especialmente luto pelos mortos, o que inclui a
tristeza individual (TDNT, p. 825).

Conforme Betz (1995), a maioria das pessoas na antiguidade via o luto como a resposta
humana a morte. Portanto, o luto consistia principalmente em rituais e oracdes, especialmente
procissdes funerarias e enterro, codigos de vestimenta, gestos, soliddo e assim por diante. Esses
rituais foram descritos em fontes literarias e retratados em monumentos. No geral, a literatura
aconselhava os leitores sobre as raz6es a favor ou contra o luto, ou quanto luto é suficiente e

quanto é excessivo ou mesmo prejudicial (BETZ, 1995, p. 120-121).
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E importante perceber que a Bem-aventuranca aos entristecidos ndo menciona nenhuma
causa especifica, bem como, nenhuma raz&o para limitar seu escopo a um ou outro dos possiveis
problemas. Portanto, Bruner (2004), sugere que, o simples fato de estar com o cora¢éo partido,
entristecido, ou de luto, o ser humano ja é abencoado. O comentarista baseia sua declaracao ao
afirmar que a forma verbal do termo “pentheo” estd no participio, pentolntes (grego:
mevBodvreg), portanto, “ndo sdo aqueles que ja lamentaram e ndo fazem mais, mas séo aqueles
que agora choram e, ainda mais especificamente, aqueles que agora estdo de luto, que estdo
agora de coragdo partido, que tem essa béngao” (BRUNER, 2004, p. 223). Seguindo o construto
da forma gramatical grega, Carter (2002), salientar que a forma verbal, onde se encontra a
bencdo estd no futuro passivo; parakléthésontai (grego: wapaxinOicovrar), 0 tempo verbal
neste caso, “sugere a a¢do divina que acabara com a opressao [...] Este futuro significa que o
império de Deus mudara a tristeza em alegria” (CARTER, 2002, p. 180).

Por fim, conforme Meister (2006), ndo é a aflicdo, angustia ou dor, em si que torna o
individuo bem-aventurados. N&o ha valor ou qualidade intrinseca ou inerente na aflicdo em si.
O poder da declaracdo de ser Bem-aventurado em meio ao sofrimento, vem, “quando nao se
tem mais nada em que se possa segurar neste mundo, presumindo que, entdo, se esta totalmente
aberto para Deus” (MEISTER, 2006, p. 41). Em conformidade com o pensamento acima citado,
Oliveira (2005), entende que ndo existe esperan¢a humana capaz de reverter a situagdo. Por
isso, “o povo grita, volta-se para Deus pedindo socorro [...] O consolo de YHWH é sempre
resposta a uma situacdo de esmagamento da vida, de violagdo dos direitos e de achatamento da
esperanga popular” (OLIVEIRA, 2005, p. 108).

5. uoxdpror  oi  mpaeic, du  ovroi | 5. Bem-aventurados os gentis, porque eles
KANPOVOUHGOVOLY TNV iV, herdardo a terra.

Nesta terceira Bem-aventuranca, as duas versdes biblicas mais populares no Brasil
traduzem essa pericope da seguinte forma:

a) ARA - Bem-aventurados os mansos, porque herdarao a terra;

b) NVI - Bem-aventurados os humildes, pois eles receberdo a terra por heranca.

Conforme Rusconi (2003, p. 386), o termo grego que recebe a traducdo portuguesa,
manso (ARA) e humilde (NVI), também poderia ser traduzido como, “doce”. Essa possiblidade
parte-se do entendimento de que a palavra “prads” (grego: mpaiic), no grego do primeiro século,
descrevia a “suavidade” das coisas; o “domar” os animais; “a gentileza” ou “amabilidade” das

pessoas, enquanto o advérbio “praos” (grego: mpdog), denota “tranquilidade e simpatia”.
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Segundo Betz (1995), os gregos valorizavam esta virtude desde que houvesse forca
compensadora. Assim, 0s governantes devem ser gentis com Sseu proprio povo e Ser severos
com 0s outros. As leis devem ser severas, mas 0s juizes devem mostrar leniéncia. De acordo
com o tedlogo, gentileza era uma marca de cultura e sabedoria. Era especialmente uma virtude
nas mulheres que caracterizava as divindades femininas. Para Aristételes, era um meio entre o
mau humor e a incompeténcia infeliz, entre a raiva extrema e a indiferenga. Conforme Betz
(1995, p. 124), o vocabulo “prads” (grego: zpaiic), era usado em um mundo no qual a mansidao
era altamente desejada, mas pouco praticada. Neste ponto € ressaltado que essa bem-
aventuranga continha dois dos conceitos mais importantes da ética helenistica, a da mansidéo e
o direito de possuir a terra.

Na anélise desta Bem-aventuranca, Rohden (2008), afirma que o indicio infalivel da
verdadeira autorrealizagdo ¢ a mansiddo. O homem que encontrou o seu “Eu divino” ¢
necessariamente manso. Para Rohden (2008), a mansiddo consiste na desisténcia de qualquer
violéncia, fisica como mental, pois para ele, todos 0s seres que ndo atingiram a consciéncia
espiritual recorrem a violéncia para conseguirem os seus fins (ROHDEN, 2008, p. 17). Em
conformidade com esse pensamento, Meister (2006, p. 47), apresenta 0 manso, por meio do
dominio proprio, pois em ocasides de estresse ou irregularidade possuir equilibrio caracteriza
mansidao.

Quanto a promessa, “herdardo a terra” (grego: kAnpovourjoovary v yijv), Betz (1995),
levanta algumas questdes no que diz respeito a “terra”. “A qual terra se refere precisamente?
Esta terra como um todo, ou a terra de Israel, ou o reino de Deus, ou uma nova terra depois da
parousia de Cristo?” (BETZ, 1995, p. 127). “Os exegetas defenderam todas essas possibilidades
de uma vez ou outra”. Enquanto para Betz (1995), trata-se de uma “promessa escatologica,
referindo-se assim, a um episodio na nova era, quando Deus entregara a terra aos fiéis” (BETZ,
1995, p. 128)

Por outra perspectiva, a promessa de Jesus, na visao de Rohden (2008, p. 20) parece
paradoxal, por isso, para ele seria, “necessario investigar um pouco mais o conceito de possuir”.
Rohden (2008), faz distin¢do entre os violentos e 0s mansos. Nesse sentido, os violentos podem
conquistar a terra, apoderar-se dela a forca, mas eles nunca possuirdo a terra, € menos ainda 0s
homens da terra. O verdadeiro “possuidor” ndo ¢ um ato fisico, material, mas uma atitude
metafisica, espiritual, ¢ do mundo do “ser interno” e ndo do mundo do “ter externo”. Assim, 0S
mansos séo aqueles que possuem o coragdo, a alma, a simpatia, 0 amor de uma pessoa a quem
serve por meio da mansiddo. Os mansos, arrebatam e seguram um objeto, por meio da

misteriosa forca do amor e da benevoléncia (ROHDEN, 2008, p. 20).

112



6. uaxdpior oi wervdvieg kol ory@vteg v | 6. Bem-aventurados os famintos e os sedentos

dikaroobvnv, dtl avrol yopracticoviol. de justica porque eles serdo saciados.

A quarta e ultima bem-aventuranca desse bloco, €, segundo Betz (1995, p. 129), “a
beatitude mais esclarecedora para a teologia do Sermdo da Montanha”. A razdo de sua
declaracéo dar-se pelo seu entendimento de que o triunfo final de Deus sobre o maligno e seu
império, estabelece o ambiente divino, no qual aqueles que estdo famintos e sedentos de justica
anseiam também praticar o que é justo e reto. Todos estes tém a crescente satisfacdo de saber
que estdo avancando e ndo bloqueando os propositos de Deus (TASKER, 2006, p. 49).

Ao usar o vocabulo “dikaiosuné” (grego: dixaiootivyy), € possivel que Jesus estivesse
propondo o estabelecimento do reino dos céus na terra. Segundo o TDNT, o termo “justica”
(grego: dikaroavyy), ocorre repetidas vezes como uma virtude no periodo pdés-épico. Havia uma
ligagdo entre o termo e o desenvolvimento do senso de direito grego. Essa conexdo muito
estreita entre a terminologia legal, ndo era meramente no sentido juridico, mas também no
politico, no ético e sobretudo no religioso. Oliveira (2005), corrobora com a possibilidade do
reino de Deus na terra, ao afirmar que, “a implantacao da justica implica questdes econdmicas,
politicas, juridicas, educacionais ¢ religiosas”. Ela ¢ “a condigdo para garantir uma vida digna
para todos” (OLIVEIRA, 2005, p. 108).

Entretanto, Betz (1995), entende essa justica além das quest@es fisicas. Para ele, embora
afome e a sede fisicas sejam certamente condi¢Ges deploraveis, elas sdo, como tais, desprovidas
de contetddo ético. As condicBes fisicas de fome e sede podem ser uma forca eticamente
motivadora, mas podem levar também a apatia, ao desespero fatalista ou mesmo a ganancia
irresponsavel. Sozinhos, a fome e a sede ndo tém valor ético e ndo constituem uma virtude.
Portanto, para Betz, (1995), o Sermdo da Montanha, foca em outro tipo igualmente doloroso de
fome e sede: a fome e a sede de justica. Pois, se a fome fisica € o resultado da injustica social,
fome e sede de justica é o comeco do caminho para sair dela. As condic¢des sociais produzidas
pela injustica s6 podem ser revertidas por meio de fome pessoal e sede de justica por parte dos
individuos. O Sermdo da Montanha ndo parece distinguir entre o objetivo da justica pessoal e
0 da justica social. Ambos juntos sdo vislumbrados, e de fato ndo se pode ter um sem o outro.
(BETZ, 1995 p. 129-130).

Para Rohden (2008), porém, o sentido desta quarta Bem-aventuranca é metafisico. Para
o tedlogo o termo justica, “significa a relag@o ou atitude justa e reta que o homem assume em
face de Deus. Nao se refere a justica no sentido juridico, do plano horizontal, como ¢é usada na

vida social de cada dia”. Através do pensamento do autor, entende-se justica, pela concepgéo
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instintiva de Deus, bem, como seu natural derramamento na vida humana. Portanto, deve sentir,
com maior ou menor intensidade e nitidez, o anseio de algo que nunca viu, mas de cuja
existéncia tem intuitiva certeza. Assim, “O divino Mestre proclama felizes os que sofrem essa

fome e sede da experiéncia de Deus, porque ¢les serdo saciados” (ROHDEN, 2008, 24-25).

3.1.4. As Bem-aventurangas — Mateus 5.7-12

O segundo grupo de quatro, conforme Bruner (2004), apresenta o servico de forma ativa

daqueles que estdo sendo Bem-aventurados.

7.  paxapior ol élenquoveg, 6tt  avrol | 7. Bem-aventurados os misericordiosos, porque
élennoovrar. eles experimentardo misericordia.

O conceito de misericordia descrito na quinta bem-aventuranca descreve a qualidade do
individuo que cuida do outro. Jesus propde ao eleito a disposicao de fazer um esforco sacrificial
para aliviar a dor do necessitado (KOMONCHAK; COLLINS; LANE, 2000, p. 650). No
Sermdo da Montanha, a concepcao de misericordia esta, portanto, conectado com a prética do
perddo. Segundo Betz (1995), Deus é sempre misericordioso para com aqueles que buscam o
seu perdao, no entanto, para aqueles que o pedem, ele espera que também atuem com
misericordia. Simplesmente conhecer ou falar sobre misericordia ndo é suficiente; os atos reais
de misericordia sdo levados, neste caso, em consideracdo. (BETZ, 1995, p.134). Em
conformidade com essa ideia, Jones (1989, p.89), entende que, “ao vivermos nossa vida diéria,
o tempo todo estaremos proclamando exatamente aquilo que somos”.

Na literatura grega, a moralidade popular também valorizava positivamente a
misericdrdia, mas a ética filosofica a tratava com desconfianca. De acordo com Xenofonte
citado por Betz (1995, p. 133): “Socrates considerava a misericordia mutua como um elemento
de caréncia”. Outros fildsofos, especialmente os estoicos, no entanto, criticavam-no por causa
de seu impacto nas emocdes. A visdo desconfiada da filosofia sobre a misericordia, ndo condiz
com a interpretacdo teoldgica do termo no contexto do Sermdo da Montanha. Para Chevrot
(1988, p. 44), a misericordia e mais do que piedade, julga ser uma real compaixao na absorgédo
das adversidades ou fraquezas morais do proximo. Betz (1995), entretanto, vai além ao ver que
a designacéo dos destinatarios, como "o misericordioso”, deve ser vista como analoga as outras
bem-aventurancas citadas anteriormente. Para o te6logo, compaixdo e misericordia sdo as
atitudes apropriadas que expressao retiddo e sabedoria mediante as dificuldades vivenciadas e

percebidas no proximo.

114



A promessa dada aos misericordiosos €, surpreendentemente, a misericordia. Esta € a
Unica bem-aventuranga na qual a promessa corresponde exatamente ao modo de ser. A
plenitude da misericordia recebida existe para ser passada adiante, ndo armazenada. Em toda
parte no ensinamento de Jesus, a fonte da relacéo de alguém com Deus, s6 pode ser Deus. Uma
vez que ele tenha entregue misericordia aos fiéis, pretende que eles entreguem essa misericordia
aos outros (BRUNER, 2004). De acordo com Betz (1995), a promessa deve ser tomada
novamente, de forma escatologica, "pois sdo eles que encontrardo misericordia”. O
entendimento vem da forma verbal em que se encontra o vocabulo “eleéthésontai” (grego:
&enbijoovrar) € o futuro passivo, o qual indica que, no dltimo julgamento, Deus mostrara
misericordia para com aqueles que fizeram atos de misericordia durante sua vida na Terra. Essa
expectativa é baseada em o principio da justica, mas também a percepcao de que nao importa
guantos atos de misericordia tenham feito, aqueles que comparecerem diante do trono de Deus
precisardo de misericordia. Esperar a misericordia de Deus é justificado se sua misericordia foi
levada a sério e praticada na conduta da vida. Por outro lado, aqueles que ndo podem mostrar

atos de misericordia ndo os encontrardo, a seu favor, no juizo final. (BETZ, 1995, p. 134).

8. uaxdpior oi kabapoi tjj kopdig, 6t avrol | 8. Bem-aventurados os limpos de coragéo,
T0v Bgov Syovral. porque eles verdo o Deus.

A sexta beatitude aponta para o coracao, que em um sentido fisioldgico é o 6rgéo central
do corpo do ser humano. Este, uma vez limpo, fara com que o homem, no futuro veja o Divino.
Para uma melhor compreensédo dessa Bem-aventuranca tem-se que refletir sobre o conceito do
termo “cora¢do”, a luz do universo antigo. O uso do termo “kardia” (grego: xapdig), entre 0s
gregos, era sutilmente diversificada. Entre os poetas, o coracdo era a sede da vida moral e
intelectual. Era no coracdo, dizia os poetas, que se encontrava a fonte das emocGes e das
paixdes, tais como, raiva, coragem, medo, alegria, tristeza e amor. Além disso, a poesia grega
asseverava que o poder do pensamento se derivava do coracdo. Entre os fil6sofos, encontra-se
em Platdo uma parca tendéncia em atribuir as funcdes da alma ao coracdo. Para Aristoteles o
conceito fisioldgico basico é mantido, pois, 0 coragdo € primariamente, 0 centro da corrente
sanguinea e, portanto, o centro do fisico. Com base em sua fisiologia dos sentidos, o filosofo
localizava as emog0es na vizinhanga do coracdo. No estoicismo, 0 coragao €, em certo sentido,
0 Orgao central da vida intelectual, a sede da razdo, da qual o sentimento, a vontade e o

pensamento procedem. No geral, porém, essa sutil diversidade de entendimento entre 0s gregos,
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ndo ia além da questdo do cerne da vida espiritual, pois ndo se fazia uma transposicao rigorosa
do conceito fisico para o espiritual (TDNT, 1976, p. 608).

Anexada ao entendimento do termo grego, faz-se importante, compreender também o
sentido judaico sobre o coracdo. Meister, (2006), descreve-o como sendo o “6rgao das fungdes
intelectuais, racionais” (MEISTER, 2006, p. 75). Segundo ele, 0 cora¢do na concepcao hebraica
€ 0 que representa tudo o que a pessoa pensa, para onde esta voltada sua vida, onde esta
ancorada sua vontade de agir, bem como onde é possivel atingir a sua consciéncia. Essa
concepcao influenciou, o uso do vocabulo pelo Novo Testamento, porém, com uma forte
tendéncia espiritual, distinguindo-se assim, do sentido usual grego. Concentra-se, portanto, no
coragdo, a principal ideia de que nesse 6rgdo ha a vida psiquica e espiritual, sendo o lugar no
homem em que Deus testemunha a si mesmo. Por isso, 0 N.T. define o coracdo como: érgao
central do corpo e sede da vitalidade fisica; o centro da vida interior do homem e a fonte ou
sede de todas as forcas e funcBes da alma e do espirito; o lugar onde habitam sentimentos e
emoc0es, desejos e paixdes; o cerne da compreensdo e a fonte do pensamento e da reflexdo; o
nucleo da vontade e a fonte das resolucdes (TDNT, 1976, p. 609).

A partir dessa concepg¢do do termo “coracdo”, pode-se entender a divisdo que ha entre
0s tedlogos ao tentarem interpretar essa bem-aventuranca. Para Betz (1995), o significado do
conceito de pureza do coragdo € mais pressuposto do que explicado; pois ele lembra que no
Sermdo da Montanha, esse conceito s6 € mencionado entre as bem-aventurangas. Segundo ele,
0 ambiente judaico, no qual Jesus viveu, considerava pureza do cora¢cdo como uma virtude de
grande importancia. De acordo com Zeilinger (2002, p. 62), a pureza de coracdo descreve 0s
convivios de amor matuo, ali Deus esta e, portanto, “Ver a Deus ¢ uma promessa da feliz visdo
da intimidade de Deus, o conhecimento e a experiéncia de sua pureza absoluta e participagao
em seu ser’’.

Para Tasker (2006, p. 50), os limpos de coracdo sao os integros, livres da tirania de um
“eu” dividido, e que ndo ficam tentando servir a Deus e a0 mundo a0 mesmo tempo. Destes é
impossivel que Deus se esconda. Vivem como se ja pudessem ver aquele que € invisivel e a
quem, um dia, verdo tal como ele é. No entanto, na concepcao fisiologica, Carter (2002), define
a integridade e a coeréncia da atitude do homem como principios inegociaveis para que se tenha
coracdo puro. Para ele, ndo se pode conceber uma vida proveitosa ao universo corporal, com
um coracdo cheio de impurezas materiais, e, para que ocorra a promessa de um encontro face a
face com Deus, sera preciso esvaziar-se de toda ambi¢do humana. Portanto, parece coerente
entender que o significado teoldgico de xapdia € mais significativo do que o simples uso

antropologico: O kapdia é o “lugar” da pessoa em que o encontro com Deus ¢ realizado no
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sentido positivo ou negativo, no qual a vida religiosa tem sua base firme e da qual a conduta
ética da pessoa é determinada.

9. uoxdpior ol eipnvomorol, étr avrol vioi | 9. Bem-aventurados os pacificadores, porque
Ocod kAnbroovrau. eles de filhos do Deus serdo chamados.

Nenhuma palavra é mais rica no vocabulario biblico do que a “paz” (grego: &ip#vy). De
acordo com Welch (1988), o seu sentido basico, esta na acao de fazer a paz entre duas partes
em conflito, no entanto, a palavra tem uma ampla gama de significados. Entre os significados
do vocabulo estdo a amizade, a submisséo, a seguranca, o bem-estar, a ordem correta do mundo,
a totalidade, o acordo ou restituicdo, a paz com Deus e paz com todos 0s homens. Na concepcao
de Betz, (1995), a penultima bem-aventuranga € controversa por causa de suas implicaces
politicas. Para o tedlogo, a pacificacdo pressupde e afirma claramente ser uma virtude e como
nenhuma explicacdo adicional é considerada, o texto pressupde que os destinatarios sabem do
que se trata. Por ndo ficar claro para o leitor, Betz (1995), levanta algumas questoes
controversas. Essas questfes sdo histdricas, aléem de teoldgicas e éticas, como por exemplo, 0
termo "pacificadores” deve ser tomado no sentido religioso, politico ou social? O pano de fundo
deve ser procurado na teologia judaica do Antigo Testamento ou no pensamento politico greco-
romano?

Conforme Betz, (1995), o conceito da Pax Romana significava que 0s romanos
entendiam a propria esséncia de seu governo como a criacao e a preservacao da paz no império.
Os beneficios da Pax Romana eram apreciados pela maioria, quer fossem gentios ou judeus.
Depois de séculos de guerras e em vista das devastacdes cada vez maiores que as guerras
trouxeram consigo, o desejo de paz e estabilidade era comum em todos os lugares. No entanto,
conforme Carter (2002), o controle pacifico romano se apresentava de forma dominante e
opressora pelas “suas leis e modo de vida sobre o resto do mundo” (CARTER, 2002, p. 185).
A Pax Romana foi conseguida com muito sangue dos que nao se sujeitavam a ela. Entretanto,
ndo se pode negar que, na medida em que a pacificacdo € uma virtude, o trabalho dos discipulos
como agentes pacificadores de Deus tem, de fato, implicagdes politicas. Certamente eles se
opdem as guerras e lutas, sejam pessoais ou corporativas.

Além disso, afirma Betz (1995), ha o interesse em os discipulos, de agirem como um
grupo politico, dedicado a negociar a reconciliacao entre as partes opostas. Para tais atividades,
0 Sermdo da Montanha ndo reivindica ter autoridade ou poder. Portanto, ndo pode ser usado

como um guia geral para o comportamento politico. Ndo obstante, deve-se acrescentar que 0s
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discipulos, quando instruidos adequadamente, ndo sdo de modo alguns impedidos de aplicar
sua conduta ao ambiente social e politico mais amplo. Esta € a maneira como o Sermao da
Montanha foi entendido na maior parte do tempo, e parece ser 0 caminho correto.

Ao se pautar em analises dessa sétima bem-aventuranca por outros teo6logos,
encontramos Tasker (2006), o qual apresenta os pacificadores como aqueles que estdo em “paz
com Deus”, o qual se mostra como “o autor da paz e apreciador da concoérdia”. Esses
pacificadores, conforme o te6logo, sdo os que se manifestam como verdadeiros filhos de Deus,
por meio do aproveitamento de qualquer oportunidade que se lhes abra para efetuar a
reconciliacdo entre aqueles que estdo em desavenca. Em conformidade com esse pensamento,
Zeilinger (2008, p. 62) diz que essa bem-aventuranca € relacional, pois estd conexa a
convivéncia social. Para ele ndo h4 como obter paz sozinho e que a vulnerabilidade do
relacionamento interpessoal € latente, portanto, 0s que promovem a paz sdo transcendentes, séo

filhos do divino.

10.uaxapion ol 0E0LWYUEVOL éverxev | 10. Bem-aventurados os que tém sido

O0IKA10GVVIG, 0TI oDT@V 0Ty 1) fooiielo TV
0VPOVAV.

11. paxapioi éote Stav dveirdiowarv VUGS Kol
oiwéwalv kal eirwoty Tav Tovipov kal’ vudv
[wevdduevor] évexev éuod.

12. yaipete kol dyoliidobe, 6t 6 uobog vudv
ToADS €v 10Ic 0lpavoic: oltwg yap Ediwlav
TOVG TPOPHTOS TODG TPO VUDV.

perseguidos por causa da justica, porque
deles é o reino dos céus.

11. Bem-aventurados sois, sempre que VoS
insultarem e perseguirem e disserem
(mentindo), todo mal contra vos por causa
de mim.

12. Alegrai-vos e enchei-vos de jubilos,
porque a vossa recompensa € grande nos

céus; pois, assim perseguiram 0s porta-
vozes antes de vos.

Como dito anteriormente, optamos por adotar o nimero de oito bem-aventurancas em
conformidade com Tasker (1988, p.49). Portanto, os trés ultimos versiculos desse pericope
correspondem a Ultima Bem-aventuranca. De acordo com Welch, (1988), como as ultimas trés
bem-aventurancas estdo intimamente ligadas, sera melhor considera-las como um conjunto.
Contudo, Betz (1995), reputa a oitava beatitude um lugar especial por motivos de forma e
conteddo, pois, enquanto o primeiro conjunto das bem-aventurancas enfatiza temas de retiddo
(6. Bem-aventurados os famintos e os sedentos de justica porque eles serdo saciados), o
segundo conjunto fala de resplendor por causa de retidao (10. Bem-aventurados os que tém sido

perseguidos por causa da justica, porque deles é o reino dos céus). Assim, a proeminéncia do
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conceito dual de justica é demonstrada. Ambos os aspectos, perseguindo a retiddo e o
sofrimento por causa disso, descrevem que, “um ndo existe sem o outro” (BETZ, 1995, 142).

Nesse momento no Sermao da Montanha, depois de ouvir estes trés pronunciamentos
em um, os discipulos entenderiam claramente que sofrer perseguicdo é parte essencial numa
vida de retiddo. Assim, quando Jesus prometeu as béncdos do céu para 0s justos que sdo
perseguidos, mesmo que essa béncao seja adiada, ela desempenharia um papel reivindicatorio
até o tempo da recompensa no reino dos céus (BETZ, 1995, p. 142). Entretanto, para Welch
(1988), a causa da perseguicdo € a reivindicacdo de ter recebido algum conhecimento esotérico
ou especial sobre Deus. Tal conhecimento e relacionamento filial teriam vindo, pelo menos em
algum grau significativo, dos rituais e liturgias do templo judaico. Assim, depois de ouvir a
linguagem das primeiras bem-aventurancas, todos os discipulos ja teriam entendido que 0s
ensinamentos revelados, as exigéncias impostas e as relacdes criadas pelo Serméo da Montanha
os separariam do resto da sociedade e os preparariam para a inevitavel perseguicdo (WELCH,
1988, p. 62).

Contudo, em um nivel ainda mais profundo, os discipulos sdo informados de que essa
perseguicdo ndo sera por causa de sua propria justica, mas por causa da justica divina,
prefigurada no préprio Jesus, Mt 5:11, "por causa de mim" (grego: évexev uod). De acordo
com Welch (1988), o significado de “por causa da justi¢a” (grego: évekev dikaioovvg), deve
ter menos a ver com a justica do discipulo do que, de alguma forma, “por causa do Justo”.
Portanto, a responsabilidade a ser carregada deve ter algo a ver com a identificacdo do discipulo
com Jesus como o seu Senhor. Assim, a relacdo entre Jesus e o discipulo ndo é casual, implica
na completa apropriacdo e identificacdo com o seu mestre (WELCH, 1988, p. 63).
Compactuando com essa afirmacdo, Chevrot (1988), assevera que Jesus questionava seus
seguidores ao perguntar se eles estariam “dispostos a suportar tudo da parte dos homens a quem
levariam a sua mensagem” (CHEVROT, 1988, p. 153). Ento, caso houvesse uma resposta
positiva, o reino dos céus, neste caso, seria deles.

Portanto, é bem-aventurado aquele que toma posicdo ao lado de Jesus, ao lado da
verdade, ao lado da justica. Em outras palavras, no pensamento do autor, perseguido por causa
da justica é aquele que esté pronto a se comprometer verbalmente acerca de sua fé em Cristo,
assumindo todas as implicagdes desse posicionamento. Conforme Santos (2006), esse
posicionamento e chamado do "Principio do Testemunho™ por se tratar do posicionamento que
cada um, como cristdos, precisa tomar diante da injustica, diante do desvirtuamento da pessoa
de Jesus e diante do engano, da mentira, e da falsidade. Para o autor, o genuino cristdo ndo pode

se calar, mas sim, testemunhar.
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3.1.5 Sumario das Bem-aventurancas

Diante do que foi exposto, faz-se necessario uma sintese das Bem-aventurancgas. Busca-
se, portanto, apontar, ainda que de forma reduzida e com o cuidado, a importancia das
Beatitudes para a pesquisa.

A primeira Bem-aventuranca potencializa a mendicancia de espirito para supervalorizar
a bencdo de possuir o reino dos céus. S&o os pobres, oprimidos pelos poderosos, que sdo
explorados por um sistema opressor, 0s quais 0s deixam enfermos, possuidos por demdnios,
sobrecarregando e adoecendo 0s seus proprios corpos. Jesus propde cura oferendo um outro
mundo, o reino dos céus, no qual ha liberdade, satisfacdo e satde. No mundo proposto por
Jesus, ha a felicidade de saber que se pode mudar o seu ambiente e contribuir para um bem
comum. Bisquerra (2000, p.183) citando Maslow (1974), afirmar que: “A pessoa feliz esta
disposta a ajudar os demais. E o denominado efeito sentir-se bem, fazer o bem, que motiva a
realizar mais atos altruistas como forma de autorrealizacdo”.

A segunda Bem-aventuranca s&o para os que choram. E importante perceber que a Bem-
aventuranca aos entristecidos ndo menciona nenhuma causa especifica, bem como, nenhuma
razdo para limitar seu escopo a um ou outro dos possiveis problemas. Em um mundo, onde o
egoismo e a disputa, impdem infelicidades comum a todos, a promessa de ser feliz, sugere
consolo para aquele que esta com o coracédo partido, entristecido, ou de luto. Sugere forca para
enfrentar a dor, convoca a esperanca na acdo divina que acabara com a opressao transmutando
a tristeza em alegria. Podemos parafrasear essa Bem-aventuran¢a citando mais uma vez,
Bisquerra (2000, p.236), pois, ao dizer Bem-aventurados, diremos que sdo, “aqueles que
distinguem das pessoas abatidas pelos contratempos, daqueles que sdo capazes de supera-los e
aproveitar a vida”. Choram, mas serdo consolados.

A terceira Bem-aventuranca declara que os gentis herdardo a terra. Em um mundo
adoecido por falta de gentiliza, felicidade e bem-estar, os que usam de gentileza para com o
préximo receberado a terra como heranca. Os violentos podem apoderar-se da terra a forca, mas,
a terdo de forma doentia. Sao felizes os gentis, pois, possuem o coracgéo, a alma, a simpatia e 0
amor do outro a quem serve por meio da gentileza. Bisquerra (2000), entende que nos
encontramos diante da ambivaléncia de que as relacBes sociais podem ser uma fonte de
satisfacdo. Dependemos do carinho e aprovacdo dos outros. Se de nossa parte contribuimos
com um clima emocional positivo, é provavel que produza o efeito bumerangue e nos o

receberemos positivamente 0 mesmo de volta.
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Bem-aventurados os famintos e os sedentos de justica porque eles serdo saciados. Essa
é a quarta beatitude. A fome e a sede sdo necessidades basicas para a sobrevivéncia. A auséncia
dela debilita 0 homem. As condicgdes fisicas de fome e sede podem ser uma forca eticamente
motivadora, mas podem levar também a apatia, ao desespero fatalista ou mesmo a ganancia
irresponsavel. Jesus, portanto, oferece a promessa de felicidade como resultado para aqueles
que revertem as deploraveis condi¢des sociais, produzidas pela injustica, por meio de fome
pessoal e sede de justica. Bisquerra ao discorrer sobre as relagdes sociais, descreve que se
percebermos que ao nosso redor ha incompreensao, amargura, ressentimento, 6dio etc., 0 n0sso
estado de &nimo seré afetado. Por isso, para o autor, “¢ importante desenvolver habilidades que
permitam estarmos em uma posicao de vantagem diante dos estimulos negativos que as vezes
nos rodeiam” (BISQUERRA, 2000, p. 235).

A quinta Bem-aventuranca promete aos misericordiosos, experimentarem misericérdia.
No Sermdo da Montanha, a concepcdo de misericordia esta, portanto, conectado com a pratica
do perddo. Perdoar libera paz e concede, tanto ao misericordioso quanto ao que recebe
misericérdia, a felicidade da leveza e a liberdade advinda da assisténcia matua entre 0s povos.
Esta é a unica bem-aventuranca na qual a promessa corresponde exatamente ao estado. A
plenitude da misericordia recebida existe para ser passada adiante, ndo armazenada. Segundo
Gonsalves (2015), uma das caracteristicas de uma pessoa emocionalmente saudavel, é aquela
que chega a acordos razoaveis com colegas. Essas pessoas, para a autora, “tem habilidades para
dialogar com diferentes pessoas tendo em vista a solugdo de conflitos” (GONSALVES, 2015,
p. 65), 0 que parece ser, um sentimento de perddo e acolhimento.

Bem-aventurados os limpos de coracdo, porque eles verdo o Deus. A sexta Bem-
aventuranca nos concede a presenca do divino no seu interior. Os limpos de coracdo s@o 0s
integros, os sem maldades, os de consciéncia limpa, cOnscios e livres da tirania de um “eu”
dividido. No entanto, ndo se deixa enganar pela “falacia da perfeicdo” (GONSALVES, 2015,
p. 88), pois ndo estdo preocupados se as pessoas irdo reconhecer seus méritos pessoais. Os
limpos de coracdo entendem como a autora, quando afirma “que todas as pessoas cometem
erros e ndo ha necessidade de escondé-los; € preciso aprender com eles”. Desses € impossivel
gue a transcendéncia feche suas portas. Ter o corpo, a alma e espirito limpos de todas impurezas
insalubres, deixa o ser humano com acesso a vida saudavel.

A sétima Bem-aventuranca concede natureza divina aos pacificadores. Ter paz de
espirito é conceder paz ao outro. Mais uma vez percebe-se uma caracteristica de alguém
emocionalmente sauddvel. Alguém, como diz Gonsalves (2015, p. 73), “que tem habilidades

para compreender os sentimentos das outras pessoas e mostrar comportamento de ajuda aos
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demais [...] ser capaz de dizer palavras que possam tranquilizar o outro”. Portanto, a felicidade
é relacional, pois esta conexa a convivéncia social. N&o h& como obter paz sozinho e que a
vulnerabilidade do relacionamento interpessoal € latente, portanto, 0s que promovem a paz séo
transcendentes, sdo filhos do divino.

A Ultima Bem-aventuranca séo para os perseguidos e que sofrem por causa da justica.
Sofrimentos por uma causa nobre dignifica e traz propdésito de vida. A proposta da Vivencia
Emocional Libertadora (VEL), desenvolvida pela professora doutora Elisa Gonsalves faz todo
sentido. Sobretudo, porque deixa claro que “o corpo tem fome de viver”. E mais, traz em sua
obra o principio biocéntrico, o que nos diz que esse principio, “é visceral na sua posi¢ao politica
e em defesa da vida, contra a explorago e a injustica”. E que nas palavras de Toro (1991),

citado por Gonsalves (2015):

“O principio biocéntrico desconhece a autoridade externa, seja esta de um
governo, com a violéncia institucionalizada, ou das ideologias politicas e
religiosas que discriminam serem humano. O principio biocéntrico é
insurgente”. (TORO, 1991 apud GONSALVES, 2015, p. 61).

Portanto, a responsabilidade a ser carregada deve ter algo a ver com a identificagcdo com
a justica, no entanto, ndo uma justica propria, mas sim a proposta por Jesus. A justica que veio
libertar os perseguidos por um governo tirano greco-romano, bem como oprimidos por uma
religido controladora judaica. Assim, a relacdo entre Jesus e o discipulo ndo é casual, implica
na completa apropriacdo e identificagdo com o seu mestre, o qual viveu, “a experiéncia
corporal”, no seu cotidiano para promover o bem-estar para todos aqueles que quisessem ser

Bem-aventurados ou, emocionalmente felizes.
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4 CONSIDERACOES FINAIS

Makaria e therapeia: bem-aventuranca, espiritualidade e salde integral, foi 0 tema
proposto nesta dissertagdo. Os ensinamentos de Jesus 0 nazareno, apresentados no Serméo da
Montanha pelo Evangelho de Mateus, propuseram uma conducédo espiritual do ser humano,
apresentando-lhe um caminho de Bem-aventurancas para se chegar a saude integral desejada.
Permitiu-se com isso, oferecer contornos para a felicidade ndo como um exercicio simples, pois,
investigamos as bem-aventurancas, circunscrevendo o seu significado espiritual e terapéutico
na busca da salde integral. Em meio ao entendimento aqui praticado e dos dados historicos
circunscritos, compreendeu-se que falar sobre ser bem-aventurado, na concepcéo de felicidade,
implica no entendimento de que € possivel a identificacdo de alternativas para se chegar a
felicidade e ao bem-estar emocional.

Esse contorno apresenta a complexidade das palavras de Jesus Cristo, advindas do
Sermdo do Monte, bem como um conceito de vida na medida em que se busca elucidar essa
complexidade de forma abrangente e nao pulverizada. Assim, bem-aventuranca ou felicidade,
por caracteristicas proprias, continua sendo uma emocdo e que precisa ser trabalhada. A
apreciacao aqui desenvolvida, revela a possibilidade de ser possivel que as bem-aventurancas,
proposta por Jesus Cristo, contém elementos terapéuticos que contribuem para que o ser
humano encontre caminhos de paz e satde espiritual que ele precisa. A implicacao dessa ideia,
exatamente pela grandeza da dificuldade, bem como pela importancia da necessidade de
trabalhar o problema e encontrar respostas, é que a definicdo de buscar uma harmoniosa forma
de se viver sempre estara sendo reescrita pela vivéncia e contemplago.

Desse modo, a partir do que foi examinado, podemos fazer algumas consideraces.
Primeiramente, verificou-se que era preciso ter um conhecimento do homem integral. Para tanto
0 auxilio do psicologo reconhecido, Carl G. Jung foi fundamental para a definicdo da
integralidade humana — corpo, espirito, alma — As suas fun¢des psiquicas — pensar, sentir, intuir
e perceber — Suas disposicGes psiquicas — extroversdo e introversdao — e 0s seus tipos de
personalidade. Nesse sentido, o psicologo atentou para a pesquisa empirica da psique humana
atraves da psicologia experimental do consciente. Os resultados dos seus trabalhos alcangaram
sucesso e por meio do processo associativo de palavras, conseguiu comprovar empiricamente,
a existéncia do inconsciente, bem como reconhecer o importante papel dos complexos na vida
do consciente e a expressiva autonomia que estes complexos desfrutam em relagdo aos outros
conteudos, que estédo sujeitos ao controle da vontade consciente. Pretendeu-se entéo, articular

essas ideias com 0 que Jesus quis expressar ao citar as bem-aventurancas — a felicidade — para
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aqueles que estavam imersos em angustias advindas da pobreza, choro, fome, sede e
perseguicgdes.

Buscamos apresentar uma explicacao basica dos conceitos de Carl Jung visando auxiliar
o0 entendimento deste trabalho pela ética da psicologia, j& que estamos tratando do homem
integral. Esse olhar apresentou a compreensdo de que certos fendmenos sentimentais e
emocionais podem ser trabalhados para suavizar as aflicdes, favorecer e disponibilizar as
virtudes que transcendam e modifiqguem os sofrimentos em recurso para o aperfeicoamento do
homem integral. Por essa razdo, percebe-se que cada complexo, possui caracteristicas proprias
pelo modo de pensar, sentir, intuir e perceber, como se fosse um outro ser interior.

Nesse entendimento, vimos ser indispensavel o processo terapéutico pela internalizagdo
psiquica proposta por Jesus aos seus seguidores, seguido por um método de reorganizacdo do
ser humano e da sua autoimagem, nos momentos em que passavam por sofrimento fisicos que
reverberaram em problemas psiquico intensos. Nessas perspectivas, um sintoma pode ser
identificado como um simbolo, o qual necessita ser vivenciado a fim de ndo somente torna-se
consciente, mas sim, gerar meios de transpor a condicéo sofredora, trazendo possibilidades para
um desenvolvimento mental para um novo propoésito de vida. Portanto, interpretar o homem
integral é buscar um ponto em comum entre 0 corpo, espirito e alma. E perceber que ha a
existéncia de um elemento material, o corpo, bem como, um outro elemento transcendental, o
espirito e a alma. Por isso, entendemos que a escolha pelo tema e objeto de analise ndo ocorreu
por mera eventualidade, mas pela conjuntura histérica e social que deparamos, no qual frisamos
a problematica sobre o significado espiritual e terapéutico dos sofrimentos e dificuldades
humanas na busca pela bem-aventuranca e pela saide do homem integral.

Em um segundo momento trouxemos o capitulo, Emocdes, Sentimentos e Salde
Integral. Propomos identificar caminhos para a saude integral evidenciando as propriedades
emocionais e sentimentais, as quais sdo essenciais para a qualidade de vida holistica. Vimos
que os varios angulos do bem viver em termos conceituais, quer sejam existenciais e espirituais,
fisicas e mentais ou imanentes e transcendentes, descrevem a felicidade e outras emocGes
positivas como objetos de anélise multidisciplinar, cujo o didlogo entre a salde e a doenca ndo
pode ser negligenciada ou delegada a medicina tecnicista e ortodoxa que visa apenas eliminar
dores e sintomas. Nessas perspectivas, as terapéuticas modernas mais eficientes, que encararam
a doenca como revelacdo do caminho para a cura integral, na qual os sofrimentos
sintomatizados corporalmente, precisam ser acolhidos e amadurecidos pelo enfermo.

Ao apresentar a felicidade, queriamos ver a sua importancia, sobretudo a sua regulagéo.

Nesse contexto Mikolajczak e Desseilles (2014, p. 19), foram importantes para a pesquisa, pois,
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ao discutirem a regulagdo das emocgdes, “entenderam que a vida quotidiana da-nos 0 NOSSO
quinhdo de emogodes e algumas delas devem ser reguladas”. Eles afirmam que a ansiedade, 0
enervamento, a raiva, a frustacao, a tristeza, a repulsa, a decepcao ou 0 entusiasmo que a vida
proporciona, uma vez regulada, “pressupde uma compreensao prévia do que ¢ a emogao”. As
formulacGes dos autores, para se chegar essa concepcao, pautaram-se na compreensao de, “em
que circunstancias as nossas emocdes devem ser reguladas e quais sdo as consequéncias de uma
boa ou de uma mé capacidade de regulagao emocional” (MIKOLAJCZAK; DESSEILLES,
2014, p. 19).

Conduzidos por esses dois vieis, os autores entendem que quando falam de emocao,
estdo pensando na consciéncia subjetiva e imaterial que se tem do fendmeno no nivel do que se
estd sentindo. No entanto, os autores afirmam que, a emoc¢do é mais do que um simples
fendmeno impalpavel. Trata-se de um fendmeno com diversas facetas, sendo algumas
perfeitamente objetivaveis. Além disso, lembramos que para Cloninger (2004, p. 132), a
“felicidade ¢ a expressdo que traduz a compreensdo coerente e licida do mundo; ou seja, a
felicidade auténtica requer uma maneira coerente de viver”. Entendemos aqui, sobretudo, que
é preciso compreender as nuancas da vida para se obter bem-estar, salde e felicidade. Nesse
sentido, as bem-aventurancas, que fazem parte do kerigma do Evangelho, propdem uma
reflexdo interessante e instigante sobre o significado espiritual e terapéutico dos sofrimentos e
dificuldades humanas na busca pela satde integral.

Uma segunda consideracdo a ser feita no capitulo dois acerca da felicidade, foi trabalhar
0 viés da Psicologia Positiva encontrada em Enrique Fernandez-Abascal, Beatriz Rodriguez,
Maria Sanchez, Maria Diaz e Francisco Sanchez. Trabalhar o texto das bem-aventuranca na
Gtica destes pesquisadores foi bastante agregador, pois eles definem a felicidade da seguinte
forma: “a felicidade € um estado emocional positivo acompanhado de sentimentos, plenitude,
bem-estar e satisfacdo” (FERNANDEZ-ABASCAL et al., 2015, p. 400-401). Parece ser essa a
proposta de Jesus, pois, 0 nazareno oferece um estado psiquico positivo mediante as conquistas,
que podem ser de natureza geral no decurso da vida ou as conquistas de natureza especifica no
ambito familiar, social e religioso.

Corroborando com essa perspectiva positiva, acrescentamos a educacdo emocional pela
Otica de Rafael Bisquerra, pois para ele, a educacdo emocional é fundamental para o bem viver
do individuo, pois o capacita a adquirir uma melhor nocao e identificagdo das proprias emocoes;
a compreender as expressdes emocionais dos outros; a desenvolver habilidades de lidar
adequadamente com as emog0es; a prevenir os efeitos nocivos das emocdes negativas; a ter

boas estratégias de enfrentamento para gerar emogdes positivas; a manter bons relacionamentos
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com outras pessoas para ampliar sua capacidade de comunicacéo eficaz, respeito e assertividade
nas relagdes interpessoais; a desenvolver a capacidade de automotivagéo e a adotar uma atitude
positiva perante a vida (BISQUERRA, 2003, p. 22-29).

Concluimos esse capitulo trabalhando a saude integral por meio das propostas do
médico brasileiro Botsaris e dos médicos alemé&es Dethlefsen e Dahlke. Mediante a sugestdo
empirica de Botsaris de derrubar os conflitos entre as varias medicinas, e acolher as terapias de
xamas, budistas, pajes, iogues, médicos antroposéficos e homeopatas, de forma que elas possam
coexistir a favor da pessoa como ser integral e ndo compartimentalizada em 6érgéos e doencas,
ndo podemos descartar a proposta de Jesus, pois como um taumaturgo do seu tempo ofereceu
uma terapia alternativa para a satde integral do ser humano.

Botsaris, por sua vez, levou em conta a vida holistica do ser humano, circunscrevendo
sua histdria, pensamentos, emogdes e habitos. Dessa forma, diz Botsaris, o individuo pode obter
melhores resultados para a salde e o bem-estar, especialmente, quando se busca o equilibrio
proposto pela medicina tradicional chinesa e medicina ayurvédica, sobretudo, com profissionais
mais humanos e que valorizem cada ser humano na sua integralidade. Compactuando com essa
proposta e ao contrario da medicina convencional e ortodoxa que visa eliminar dores e
sintomas, as terapéuticas modernas mais eficientes sdo as que encararam a doenga como
revelagdo do caminho para a cura integral, onde os sintomas sao corporificagdes de “sombras”
da consciéncia, sejam elas sofrimentos, desejos e culpas reprimidos, mas que precisam ser
acolhidos e amadurecidos pelo enfermo. Nessa linha, Dethlefsen e Dahlke (2007), apontam a
doenca como situacdo desencadeada pelo proprio enfermo, mas que € aliada a cura, na medida
em que reforca a consciéncia, acusa e orienta através dos sintomas e Seus respectivos
significados, o caminho da integracdo entre corpo e alma numa realidade saudavel.

Tomando como referéncia os estudos acima citados, entramos no terceiro capitulo,
Analise exegética das Bem-aventurancas. Trabalhamos o texto neotestamentario escrito pelo
evangelista Mateus (Mt 5:1-12), facilitado pelos rastros das Ciéncias das Religides, pois tem a
seu favor uma gama de ciéncias cléassicas que podem servir de suporte, os quais podemos lancar
médo em favor do significado espiritual e terapéutico dos sofrimentos e dificuldades humanas
na busca pelo bem-estar do homem integral. As Bem-aventurangas apontam para os pobres de
espirito, os que choram, os que tém fome e 0s perseguidos o caminho para 0 bem-estar
emocional e fisico.

A reflexdo que desenvolvemos ao longo desse capitulo observou o caminho proposto
pelas Bem-aventurangas nas narrativas biblicas através da exegese de Betz (1995); Welch,

(1988); Bruner (1987); Rohden (2008) e Jeremias (2006), nas aproximagdes com o conceito de
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salde e bem-estar conforme alguns autores de diferentes religies e culturas, sejam médicos,
psicélogos, curandeiros e outros cientistas, para identificar as chaves da felicidade, do bem-
estar e da saude integral do ser humano.

As Bem-aventurancas estdo incluidas no Sermdo do Monte, o qual por sua vez esta
contido no Evangelho de Mateus. Por esse imbricamento, tornou-se imprescindivel definir
alguns termos, bem como conhecer a sua aplicabilidade em sua época. Para tanto, definimos a
acepcao do termo evangelho, o qual em meados do século Il é empregado por Justino Martin,
para designar os relatos candnicos do ministério de Jesus (Apol.1.66; Dial. 10.2). Além disso
também trabalhamos a importancia do Sermédo da Montanha, pois, conforme Betz (1995, p. 3),
durante toda a historia da interpretagdo biblica “quase todo autor tinha algum entendimento
para apresentar sobre o Sermdo do Monte”.

Como o alvo especifico da pesquisa foram as bem-aventurancas, foi preciso fraciona-
las para serem trabalhadas melhor tematicamente. Para tanto, definimos os passos: 1.
Conceituar o termo “Bem-aventurado™; 2. Identificar o tipo literario, a estrutura, a forma
sequencial e interligada das bem-aventurancas contidas na pericope de Mateus 5.1-12. Porém,
precisavamos especificar a quantidade de bem-aventurangas citada por Jesus no serméo do
monte, por isso, optaremos por adotar o nimero de oito bem-aventurancas em conformidade
com Tasker (1988).

Conforme Filo de Alexandria, a bem-aventuranga quase sempre se aplicava aos justos,
numa realidade transcendental, a qual se impde a esfera terrena. No entanto, ele também
entendia, que essa felicidade pertencia somente a natureza divina. Filo aproxima-se do
pensamento grego quando diz que o homem pode se tornar bem-aventurado suportando 0s
problemas da existéncia terrena. Essa leitura foi apoiada na analise pela perspectiva de
Bisquerra (2000), ao apresentar as caracteristicas das pessoas felizes, o qual dizia que elas estdo
cheias de energias, sdo afetuosas, decididas, flexiveis e suportam as frustacées olhando pelo
lado positivo das coisas. Parece que Jesus estava fazendo 0 mesmo ao promover a autoestima
dos seus discipulos, afirmando em seus cora¢des: V6s sois bem-aventurados.

Com essas ponderagdes, cremos que nosso propdésito basilar foi atingido, visto que nos
possibilitou ter alternativas para se chegar a felicidade e ao bem-estar emocional. Entretanto,
entendemos que o0 objeto aqui pesquisado € amplo e preambular para outras questdes, pois 0
nosso trabalho foi, tdo somente, o de adicionar valores que abram caminhos, intentando tornar
mais visivel a proposta de Jesus nazareno sobre as bem-aventurangas, que nos faz entrar num
campo espiritual bem como psiquico, que estdo além da objetividade e nos colocam num espaco

de diversos e substanciais significados. Portanto, ao fim dessa jornada, ndo temos a presuncao
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de fechar essa investigacao, pois entendemos que cabe um aprofundamento teorico da questéo,
pois os elementos contidos nas bem-aventurancas, atreladas aos conceitos das emogdes é um
tema que merece ser mais investigado e aprofundado. Com isso, percebemos que o esforco aqui
apresentado sera concretizado, caso 0s seus frutos consigam provocar outras pesquisas na
multidisciplinaridade do cuidado das dores do ser humano, para assim trazer a luz, uma visdo
plena do individuo e do seu cuidado fundamentalmente integral, através de suas relagdes com

seus afetos, suas satisfagdes e seus sentimentos que a vida lhe propde.
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