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PRÉ-SACRAMENTO1  

 
Quem é Ele? O Indizível. A Existência autônoma. O Único. O Criador de tudo.  

Ao mesmo tempo, uma Comunhão de Pessoas.  
Nesta Comunhão, uma entrega recíproca da plenitude de verdade, bondade e beleza.  

Apesar de tudo isto, antes de mais nada – o Indizível.  
E, todavia, falou-nos de Si.  

Falou, também, criando o homem à Sua imagem e semelhança.  
Na policromia sistina, o Criador tem as aparências de um ser humano.  

É o ancião Onipotente – um Homem, semelhante ao Adão que Ele cria.   
 

E eles?  
“Ele os criou homem e mulher”.  

Por graça de Deus receberam um dom.  
Assumiram em si – na dimensão humana – aquela mútua doação que existe nele.  

                                            Ambos nus… Não sentiam vergonha, enquanto permanecia este dom. 
                                       A vergonha sobrevirá com o pecado, mas agora continua o encantamento.  
                                                              Vivem conscientes do dom, embora não saibam exprimi-lo.  

Mas vivem disto. São puros.  
 

Casta placenta superis; pura cum veste venite,  
Et manibus puris sumite fontis aquam2 –  

li estas palavras todos os dias, durante oito anos,  
ao passar o portão da escola de Wadowice. 

 
O Pré-sacramento – ser apenas sinal visível de perene Amor.  

 
                                                                 E quando se tornam “um só corpo” – ó admirável união –  
                                          no horizonte deste conúbio desabrocham a paternidade e a maternidade.  

É então que atingem as fontes da vida, que neles se encontram.  
                                                                                             Remontam ao Princípio.  

Adão conheceu a mulher e ela concebeu e deu à luz.  
Sabem que cruzaram o limiar da maior responsabilidade! 

  

                                                 
1 JOÃO PAULO II, PAPA – PAPA – Tríptico Romano: meditações. Lisboa: Paulinas, 2004, 26-27.   
2 Tradução: A pureza é bem aceite no céu; vinde com a veste cândida, e com mãos puras recolhei a água da 
nascente.   



 

 

RESUMO 

 

Trata-se de pesquisa de Mestrado em Teologia da Faculdade Jesuíta de Filosofia e 

Teologia na área de Teologia Sistemática com a temática: “Sobre a educação para o amor 

conjugal: uma leitura da contribuição ética, antropológica e pastoral da teologia do corpo”. 

O principal objetivo é verificar se a teologia do corpo preconizada pelo papa João Paulo II e 

amplificada por seus sucessores oferece, nos dias atuais, algum aporte pastoral no que diz 

respeito à formação dos jovens casais que se preparam para a vida conjugal e dos jovens esposos 

que já responderam a esse chamado. Esta escolha temática parece oportuna no momento 

histórico em que vivemos, em que regressam à vida pastoral da Igreja e das reflexões teológicas 

intensos debates e questionamentos acerca da família, da preparação para a vivência do 

sacramento do matrimônio e das diferentes visões acerca do amor e da sexualidade humana na 

cultura contemporânea. Para tal intento, foi utilizada como metodologia as seguintes análises 

epistemológicas: dos principais fundamentos do pensamento filosófico e teológico de Karol 

Wojtyla; de alguns dos substratos bíblicos e personalistas da teologia do corpo inaugurada no 

pontificado do papa João Paulo II; dos contributos oferecidos pelo teólogo francês Xavier 

Lacroix no campo da corporeidade e sexualidade e dos desdobramentos teológico e pastoral no 

magistério recente, sobretudo, do pontificado do papa Francisco, quanto ao tema da preparação 

para a vida conjugal e familiar. Apresentaram-se como resultados a evidência de que de fato é 

real a necessidade de uma educação para o amor em tempos em que tem se eclipsado a visão 

sobre a bondade da sexualidade, a verdade sobre o corpo humano e a beleza do sacramento do 

matrimônio. E, conclui-se que a teologia do corpo, por não ser propriamente uma teoria ou 

doutrina fria desencarnada, mas uma “pedagogia do corpo” que tem em vista a educação para 

o amor, pode seguramente oferecer algum auxílio no acompanhamento, discernimento e 

integração daqueles jovens casais que se preparam para responder a essa vocação ou as daqueles 

jovens esposos que já vivem esse sublime sacramento.  

 

PALAVRAS-CHAVES: Teologia do corpo. Amor conjugal. Matrimônio. Sexualidade 

humana. 

 



 

 

ABSTRACT 

This work is the conclusion of Master's research in Theology from the Jesuit Faculty of 

Philosophy and Theology in the area of Systematical Theology with the theme: “The training 

of conjugal love: a study of the ethical, anthropological and pastoral contribution of the 

theology of the body”. The main aim of this study is to analyze whether the theology of the 

body introduced by Pope John Paul II and deepened by his successors would offers today a 

pastoral support in the education of young couples who are preparing themselves for married 

life or young spouses who have already responded to that call. This thematic choice appears to 

be opportune at the historical moment of nowadays when there is a return of the debate about 

family questions, matrimony preparation, besides the different views of sexuality and love in 

the contemporary culture. In order to achieve this goal the methodology involved the 

epistemological analyzes of: the main foundations of Karol Wojtyla's philosophical and 

theological thinking; the biblical and personalistic substrates of theology of the body 

inaugurated in the pontificate of Pope John Paul II; the contributions made by the French 

theologian Xavier Lacroix in the field of corporeality and sexuality, and the theological and 

pastoral developments in the recent magisterium, mostly of the pontificate of Pope Francis, 

regarding the theme of preparation for conjugal and familiar life. The results presented the 

evidence that, in fact, there is a need for an education for love at this moment when the vision 

about the goodness of sexuality, the truth about the human body and the beauty of the sacrament 

of marriage has been eclipsed. And, it is concluded that the theology of the body, since it is not 

a disincarnated cold theory or doctrine, but a “pedagogy of the body” that aims the education 

for love, can certainly offer a help in accompaniment, discernment and integration of the young 

couples who are preparing to respond to that vocation or to the young spouses who already live 

this sublime sacrament. 

 

KEYWORDS: Theology of the Body. Conjugal love. Marriage. Human sexuality.  
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INTRODUÇÃO 

Em todas as experiências humanas, a única realmente capaz de orientar e conduzir 

uma pessoa para sua plenitude verdadeira é o amor. “Deus é Amor” (1 Jo 4,8) e vive em 

si mesmo um mistério de comunhão pessoal de amor. Enquanto imagem de Deus que é, 

o ser humano foi criado para amar, e esta é a aspiração íntima de toda pessoa. Nesta 

perspectiva é que, por ser criado à imagem de Deus, o indivíduo humano tem dignidade 

de pessoa, isto é, não é uma coisa, mas alguém capaz de conhecer-se, possuir-se, doar-se 

livremente e entrar em comunhão com outras pessoas e responder à aliança de amor que 

o Criador quer estabelecer com a humanidade. O próprio “Deus inscreveu na humanidade 

do homem e da mulher a vocação, e assim, a capacidade e a responsabilidade do amor e 

da comunhão. O amor é, portanto, a fundamental e originária vocação do ser humano”.1  

Posto isto, é preciso reconhecer, contudo, que um dos grandes desafios que a 

teologia enfrenta nos dias de hoje, ao procurar dialogar com outros espaços de 

pensamento, parece residir precisamente em algumas questões cruciais: por que tem sido 

tão difícil para o ser humano conhecer a verdade do amor, se antes de ser o fundamento 

da vida matrimonial, o amor é o fundamento e a realização da vida humana? Ou, por que 

tem sido tão laborioso que os ensinamentos da Igreja, quanto à moral sexual e ao 

significado do amor entre cônjuges, sejam compreendidos ou acolhidos por seus fiéis? 

Em que aspecto se encontra algum eventual erro pedagógico ou pastoral neste ensino? O 

que mais precisa ser feito ou atualizado a partir do percurso já transitado? 

É bem verdade que, diante dessas interrogações, um fator a não ser desconsiderado 

é que “o termo amor se tornou hoje uma das palavras mais usadas, e ao mesmo tempo 

abusadas, a qual associamos significados completamente diferentes”2. De fato, é 

demasiadamente complexo definir o que é o amor. Por vezes, é mais fácil descrever 

manifestações ou gestos do que não seja o amor porque, nos nossos dias, o vocábulo “amor” 

parece ser mais entendido como uma paixão, que passa pela dimensão exclusivamente física 

ou pela dimensão meramente no plano das emoções e dos sentimentos. O amor sofre de uma 

nefasta carência de compreensão da sua autêntica essência. 

Mas o vasto campo semântico da palavra “amor” seria um dos contributos para 

influenciar na intelecção do sentido pleno do amor específico entre homem e mulher? Se 

                                                 
1 JOÃO PAULO II, 1982, p. 17. 
2 BENTO XVI, 2006. 
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a pessoa humana é, por natureza, um ser capaz do amor, da relação, comunhão e 

autodoação, por que os matrimônios têm se revelado cada vez mais distantes dessas 

realidades? O papa Francisco, em uma de suas Catequeses3, ao tocar sobre este assunto, 

nos chama atenção para o fato de que 

o ser humano tem necessidade de ser amado sem condições, e quem não recebe 
este acolhimento tem em si uma certa incompletude, muitas vezes sem o saber. 
O coração humano procura preencher este vazio com sucedâneos, aceitando 
compromissos e mediocridades que só têm um gosto vago do amor. O risco 
consiste em chamar “amor” a relações acerbas e imaturas, com a ilusão de 
encontrar luz de vida em algo que, no melhor dos casos, é apenas um seu 
reflexo” 4. 

Neste ponto de vista do papa Francisco, reside uma das razões para a consecução 

dessa pesquisa. Pois, certamente no que toca à dimensão do amor esponsal, é notório que, 

no momento recente da história, muitos jovens, por falta de formação e acompanhamento, 

vivem ou presenciam o utilitarismo do sexo, do consumo e do descarte do corpo e, por 

efeito, um profundo esvaziamento de sentido do casamento e da família. A ignorância 

sobre o amor que, em muitos lugares, tem atingido a geração atual de forma 

bidimensional, quer seja cognitiva (por não ter quem os instrua), ou quer seja volitiva (por 

não querer receber instrução), tem feito com que o amor esponsal, pouco a pouco, deixe 

de ser aquele ambiente natural onde se cultiva a bondade da sexualidade, a verdade do 

corpo humano e a beleza do sacramento do matrimônio. O impacto disso é que toda a 

humanidade inevitavelmente de algum modo também sofre, já que a família, enquanto o 

primeiro núcleo vital da sociedade, como nos recorda muitas vezes o Magistério da Igreja, 

encontra-se ameaçada por uma cultura individualista e sem ancoragem ética sólida (GS, 

n. 52).  

 Este cenário só confirma, portanto, que “os jovens, para se tornarem noivos e se 

casarem, precisam ser instruídos convenientemente e a tempo sobre a dignidade, a função 

e o exercício do amor conjugal, principalmente no seio da própria família” (GS, n. 49 e 

CIC, n. 1632). É preciso reconhecer, com honestidade, que inúmeros casais, apesar de 

muitas vezes buscar com sinceridade o matrimônio, infelizmente ainda não têm acesso a 

uma formação adequada no que se refere à preparação e celebração deste sacramento 

nupcial e à vida que se lhe segue. Com efeito, como nos recorda o papa Francisco na 

                                                 
3 Disponível em <http://w2.vatican.va/content/francesco/pt/audiences/2018/documents/papa-
francesco_20181024_udienza-generale.html> Acesso em: 27 out. 2020.    
4 PAPA FRANCISCO, 2018. 
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Amoris laetitia , “não se trata de lhes ministrar o Catecismo inteiro nem de os saturar com 

demasiados temas” (AL, n. 207). Mas de lhes mostrar que “o amor abraça também o 

corpo humano na sua totalidade unificada” (FC, n. 11); que a sexualidade caracteriza o 

homem e a mulher não somente no plano físico, mas também no psicológico e espiritual; 

que a complementaridade dos dois sexos e a doação recíproca dos esposos, é uma forma 

de colaborar generosa e responsavelmente com Deus na geração e educação de novas 

vidas; e que para os batizados, o matrimônio foi elevado à dignidade de sinal sacramental 

da graça, por ser na terra representação da união esponsal de Cristo com a Igreja. Em 

síntese: educar para o amor conjugal.  

Neste sentido, ao investigar esta temática, desde cedo nos deparamos com o 

extraordinário contributo do papa João Paulo II, que desde o início do seu ministério 

sacerdotal, ocupou-se insistentemente desta mesma questão e procurou oferecer uma 

sólida resposta, ao longo do seu vasto percurso intelectual e pastoral. Poderíamos quase 

dizer que a temática do amor, foi um núcleo central em seu pontificado, pois de acordo 

com ele próprio depois de eleito papa, no final dos anos 70, em sua primeira Encíclica 

Redemptor hominis,  

O homem não pode viver sem amor. Ele permanece para si próprio um ser 
incompreensível e a sua vida é destituída de sentido, se não lhe for revelado o 
amor, se ele não se encontra com o amor, se o não experimenta e se o não torna 
algo seu próprio, se nele não participa vivamente (RH, n. 10). 

Tendo em vista que este cuidado ao amor, sobretudo na dimensão matrimonial e 

familiar, atravessou toda a vida do papa João Paulo II, ele, no início do seu papado, 

apresentou à Igreja um corpo catequético “sobre o amor humano”, com o “termo de 

trabalho” denominado “teologia do corpo”5. Numa dessas catequeses, o papa polonês 

apresenta uma proposta pastoral inovadora aos casais e um convite desafiante, a partir do 

qual encontramos a razão central e o fio condutor para o embasamento das análises feitas 

ao longo dessa pesquisa. Assim, sugere o papa: 

Aqueles que procuram a realização da própria vocação humana e cristã no 
matrimônio, são chamados, a fazer desta “teologia do corpo”, cujo princípio, 
encontramos nos primeiros capítulos do livro do Gênesis, o conteúdo da 
própria vida e do próprio comportamento. Com efeito, quanto é indispensável, 
no caminho desta vocação, a profunda consciência do significado esponsal do 
corpo, na sua masculinidade e feminilidade e do seu significado gerador. [...] 
Tudo isto que forma o conteúdo da vida dos esposos, deve encontrar 
constantemente a sua dimensão plena e pessoal na convivência, no 

                                                 
5 JOÃO PAULO II, 2014, p. 599. 
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comportamento e nos sentimentos! E isto, ainda mais no contexto de uma 
civilização que permanece sobre a pressão de um modo de pensar e de julgar 
materialista e utilitário6. 

Ora, num primeiro momento, alguém poderia pensar que esse convite do papa 

João Paulo II parece desconsiderar tudo o que a Igreja em sua tradição teológica já 

ensinou sobre o matrimônio cristão, como por exemplo, o último Concílio com a 

Gaudium et Spes (48-52) ou mesmo, o magistério recente dos papas Bento XVI e 

Francisco. A este respeito, veremos nessa dissertação que, à medida que vai se 

aprofundando em seu pensamento e reflexões (o que não é intenção dessa pesquisa), fica 

evidente que, naturalmente, o papa não tinha a pretensão de que suas catequeses fossem 

a totalidade da reflexão que a teologia faz e tem feito acerca do corpo, da vida conjugal, 

do amor em família. Ao contrário, trata-se apenas de um esboço, à luz da antropologia 

teológica, que visa oferecer certa contribuição para aqueles que desejam ser catequisados 

nas temáticas da sexualidade, da dignidade pessoal do homem e da mulher, da 

espiritualidade e castidade conjugal, do planejamento familiar, e outros. 

Tendo em consideração este pano de fundo, a presente dissertação tem como 

objetivo geral analisar se a teologia do corpo preconizada pelo papa João Paulo II e 

amplificada por seus sucessores evoca hodiernamente, algum contributo pastoral e 

eclesial no que diz respeito à preparação dos casais de namorados e noivos para o 

matrimônio e dos jovens esposos que já responderam a esse chamado. Para tal propósito, 

o método utilizado foi uma ampla revisão de literatura, partindo de Karol Wojtyla, 

passando pelo papa João Paulo II, também pelo teólogo francês Xavier Lacroix até chegar 

aos desdobramentos teológico e pastoral no magistério recente, sobretudo, do pontificado 

do papa Francisco, no que se refere ao tema da preparação para a vida conjugal e familiar. 

 A presente investigação está estruturada em quatro capítulos, que a princípio parece 

grande para uma pesquisa final de mestrado, mas se faz necessária, face à pertinência das 

questões elucidadas. Como o tema do amor conjugal é demasiado vasto, o leitor logo 

perceberá que optamos por delimitar a nossa investigação ao âmbito do itinerário catequético 

da teologia do corpo de João Paulo II e seus desdobramentos face a outras ponderações 

teológicas e pastorais. Em relação à pesquisa bibliográfica, de um modo geral, ela será 

permeada pelos escritos dos últimos papas e documentos da Igreja, mas contará também com 

outras obras que foram importantes para a nossa reflexão e para a construção do nosso 

                                                 
6 JOÃO PAULO II, 2014, p. 116. 
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discurso, embora não se refiram explicitamente à teologia do corpo. Indicamos que para as 

citações da Sagrada Escritura recorreremos à Bíblia de Jerusalém. 

No primeiro capítulo, procuraremos aceder à origem do pensamento de Karol 

Wojtyla, não só através de um ponto de vista histórico e biográfico, mas também intelectual, 

no que se refere às influências filosófica e teológicas. A partir dessa perspectiva, veremos 

incialmente como o problema do amor e os desafios de sua época, (que em grande parte são 

também atuais), foi sumamente importante na vida de Karol Wojtyla, sobretudo, no que toca 

ao amor esponsal. A proposta é verificar que, já como sacerdote e depois como bispo, sua 

formação e ação pastoral haveriam de encaminhá-lo para uma plena dedicação aos jovens, 

aos esposos e às famílias, ajudando-os a descobrir a beleza e a grandeza da vocação ao amor 

e ao serviço da vida. Neste ponto, oportunamente serão destacadas não só as iniciativas, mas 

também as produções textuais mais significativas do autor. De modo que, ao discorrermos 

sobre o amor na ética e antropologia personalista de Wojtyla, encerraremos o primeiro 

capítulo, tomando respectivamente como base, as suas obras Amor e responsabilidade 

publicada em 1960 e Pessoa e ação, publicada em 1969. 

 No segundo capítulo, transitando de Karol Wojtyla para o papa João Paulo II, 

procuraremos verificar em que sentido continuaram lineares e constantes as suas iniciativas 

e os seus documentos durante o seu pontificado. De um modo geral, este capítulo se propõe 

ser uma tentativa de aproximação à teologia do corpo, onde será apresentado um pouco 

da composição interna das catequeses de João Paulo II, o seu contexto e estrutura, e a 

situação eclesial. Dentre outras coisas, a nossa atenção versará basicamente sobre uma 

breve análise dos eixos teológico, antropológico e ético presentes nas catequeses da teologia 

do corpo. Todavia, de modo a não nos perdermos neste vasto tema, a respeito destes eixos, 

nos debruçaremos somente sobre os aspectos relacionados ao intento dessa pesquisa. 

Verificaremos que o corpo não é apenas uma realidade biológica, mas é também, em certo 

sentido, um lugar teológico, apontando que o mistério de Deus foi plenamente revelado 

na carne humana, quando “o Verbo se fez carne e habitou entre nós” (Jo 1,14). Além 

disso, ainda no segundo capítulo, veremos que, à luz do seu significado antropológico e 

ético, a teologia do corpo em João Paulo II tem, ao mesmo tempo, uma intenção 

pedagógica, pois “a pedagogia tende a educar o homem, pondo diante dele as exigências, 

motivando-as, e indicando os caminhos que levam às suas realizações”7. Por fim, este 

capítulo apresentará também o contributo pastoral e outras iniciativas que a teologia do corpo 

despertou na Igreja, desde que tão logo começou a ser difundida na década de 1980.  

                                                 
7 JOÃO PAULO II, 2014, p. 265. 
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 Naturalmente, apesar da pujança pastoral e magisterial do papa João Paulo II, 

outros pesquisadores igualmente, a partir de outras chaves de leitura, debruçaram-se sobre 

os temas da teologia do matrimônio e da ética cristã da sexualidade. Estes autores 

certamente acrescentam alguma novidade ou mesmo discordam de algum aspecto do 

pensamento da teologia do corpo trabalhada por João Paulo II. Dentre tantos rostos e 

nomes, destaca-se por exemplo, o teólogo francês Xavier Lacroix e sua obra O Corpo de 

Carne: as dimensões ética, estética e espiritual do amor, publicada em 1992. Perceber-

se-á que este autor, pela especificidade e pelas contribuições de sua reflexão, tornou-se, 

nas últimas décadas, uma referência teológica na Igreja em matéria de corporeidade, 

sexualidade e amor conjugal. Por isso, o terceiro capítulo será dedicado a estabelecer um 

diálogo entre ele e João Paulo II, mostrando proximidades e distanciamentos entre o 

pensamento de ambos; de modo mais preciso, no que se refere à contribuição ética, 

teológica, pedagógica e pastoral, acerca da educação afetiva e sexual para o amor 

conjugal.  

Por fim no quarto capítulo, que é a coroação de nossa investigação, veremos quais 

são os desdobramentos teológicos e pastorais, no magistério recente, do ensinamento 

catequético da teologia do corpo de João Paulo II. Dada a rica amplitude do tema, é 

importante ressaltar que a proposta deste capítulo naturalmente não é aprofundar as 

meditações teológicas acerca do corpo, feitas pelos sucessores do papa polonês, o que 

poderia ser feito em outro trabalho. Mas, de maneira delimitada, trata-se de verificar se 

as catequeses da teologia do corpo oferecem algum contributo à teologia e à pastoral da 

família em nossos dias, de modo a ser um auxílio no “catecumenato matrimonial 

querigmático, mistagógico e permanente”, tão desejado pelo papa Francisco, para o 

tempo de preparação para a vida matrimonial e o período pós-matrimonial. Além disso, 

o quarto capítulo se propõe apresentar todas as iniciativas e reformas pastorais do papa 

Francisco, a fim de que a pedagogia pastoral em prol do verdadeiro amor, seja trilhada 

por meio de um sincero e necessário acompanhamento, discernimento e integração das 

fragilidades e potencialidades de todas as situações familiares.  

Em síntese, com este trabalho acadêmico, esperamos apresentar melhor o lugar e 

a importância da teologia do corpo enquanto instrumento catequético para os casais de 

namorados, noivos e jovens esposos. É certo que estamos conscientes da vastidão do 

assunto e da impossibilidade de esgotar todos os aspectos relacionados à educação para 

o amor conjugal. Contudo, esperamos que o início deste estudo possa ser um oportuno 
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auxílio, abrir portas, lançar interrogações para uma reflexão mais ampla e nos incentivar 

a continuar a pesquisa sobre esta temática tão urgente e importante em nossos dias.  
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1. UMA APROXIMAÇÃO À BIOGRAFIA E AO PENSAMENTO FILOSÓFICO 

E TEOLÓGICO DE KAROL WOJTYLA 

Uma rápida pesquisa biográfica sobre Karol Józef Wojtyla nos permite perceber 

que sua vida, desde o primeiro instante, com o nascimento, em 1920, até seu último 

momento, em 2005, como papa João Paulo II, de algum modo foi uma verdadeira escola 

de aprendizagem e ensino do amor humano no plano divino. Muitos autores já se 

dedicaram a escrever sobre ele, sobretudo após a sua eleição, quando as recordações e 

muitos testemunhos ainda estavam vivos, ou após a sua morte. E apesar de tantos escritos, 

Karol Wojtyla é considerado, por muitos, uma personagem rica a se descobrir. O 

postulador da causa de sua canonização, Mons. Slawomir Oder, numa entrevista 

concedida à Zenit, em 2014, nos recordou que o próprio João Paulo II nos sugeriu qual 

era a chave para o conhecermos: “Muitos tentam me conhecer olhando de fora, mas eu só 

posso ser conhecido de dentro, do coração”8. 

Por isso, nesta perspectiva, nossa intenção não é fazer um tratado biográfico a seu 

respeito, mas apenas destacar alguns momentos mais marcantes de sua vida, a fim de 

encontrar neles os fios condutores dessa presente pesquisa. Contudo, é importante 

destacar que ao menos quatro importantes obras autobiográficas permitem ao leitor 

conhecer um pouco mais da vida e do pensamento filosófico e teológico de nosso autor, 

por suas próprias lentes, por assim dizer9.  

 

1.1 A família, os amigos e o teatro 

 O ambiente familiar cultural e social de Wojtyla foi marcado duramente por 

muitos sofrimentos, como a guerra e a morte. Muito cedo ele viveu consideráveis perdas: 

a mãe, o irmão e o pai. Todas elas antes de seus 22 anos. E antes mesmo de nascer, já 

                                                 
8 Disponível em: https://pt.zenit.org/articles/postulador-slawomir-oder-descreve-a-santidade-de-joao-
paulo-ii-a-partir-da-sua-relacao-intima-com/. Acesso em: 20 jun. 2020.  
9 1. Cruzando o limiar da Esperança, escrita como uma entrevista feita ao Papa João Paulo II por Vittorio 
Messori e publicada em outubro de 1994; 2. Dom e Mistério, escrita por ocasião da celebração dos seus 50 
anos de sacerdócio, em que relata suas experiências desde as dificuldades do seu tempo de seminário, 
devido às invasões nazistas, até o seu papado, publicada em 1996; 3. Levantai-vos! Vamos! obra que leva 
o leitor a entender com mais profundidade o pensamento e estilo de João Paulo II. Apresenta a experiência 
de Karol Wojtyla como bispo auxiliar, mais tarde como arcebispo em Cracóvia e finalmente como Papa. 
Publicada em 2004; 4. Memória e Identidade, fruto de uma longa conversa coloquial que o Papa teve em 
1993 com dois professores de filosofia poloneses, Josef Tishner e Krystof Michalski, conversa gravada 
cujo manuscrito ficou guardado por vários anos até que o Papa voltou a lê-lo e após fazer algumas correções 
decidiu transformá-lo em livro, publicado em 2005.  
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tinha perdido uma irmã. Dessa experiência de dores e perdas de todos os que nesta vida 

tinha podido amar, certamente resultou-lhe um genuíno sentido da amizade, desde o teatro 

até o seu pontificado.  

 Em Dom e Mistério, ele relata que tanto na pedreira, quanto na fábrica Solvay, 

onde trabalhou como operário durante os difíceis anos da guerra, teve amizade com 

muitos operários e estudantes. Durante 4 anos, Karol Wojtyla conviveu com estes homens 

e conheceu-os de perto, bem como as suas famílias, as suas condições de vida, os seus 

interesses e o seu valor humano. Além disso, era frequente o debate com os colegas de 

trabalho sobre diversos assuntos religiosos. 

Por vezes convidavam-me para ir às suas casas. Posteriormente, já como 
sacerdote e bispo, batizei os seus filhos e netos, abençoei os matrimônios e fiz 
os funerais de muitos deles. Tive ainda ocasião para verificar quantos 
sentimentos religiosos se abrigavam neles, e quanta sabedoria de vida. Estes 
contatos como mencionei, permaneceram muito íntimos, mesmo quando 
terminou a ocupação alemã, e depois, praticamente até minha eleição para 
bispo de Roma.10 

 Conforme os relatos de Andrea Riccardi, Wojtyla “haveria de conservar sempre a 

relação com os companheiros de Wadowice. E o futuro papa, mesmo nos anos avançados 

da sua vida, haveria de permanecer fiel ao mundo dos amigos, fruto da sua história”11. E 

não sem razão, pois de fato naqueles anos sombrios da ocupação alemã, os seus amigos 

do teatro, da pedreira e da fábrica se tornaram a sua família, como o próprio papa João 

Paulo II, mais tarde confirmará: 

Durante a guerra, estes laços de amizade intensificaram-se. Lembro-me 
perfeitamente quando perdi meu pai, a 18 de fevereiro de 1941, que a família 
Kydrynski envolveu-me de carinhosos cuidados e afeto. Naquele momento a 
amizade deles foi para mim de grande conforto. A amizade depois estendeu-se 
a outras famílias12.  

 No seu círculo de amigos, o jovem Karol foi desenvolvendo também uma grande 

paixão pelas artes teatrais, e cultivou-as de diversos modos. Dessa sua paixão, resultará 

mais tarde, que o então Bispo Wojtyla, já tinha um enorme conhecimento das realidades 

que afetavam a vida matrimonial e, ao mesmo tempo, ele possuía habilidades artísticas, 

escreverá e publicará a obra literária e teatral A Loja do Ourives. Meditações sobre o 

                                                 
10 JOÃO PAULO II, 1996, p. 31 e 48. 
11 RICARDI, 2011, p. 89. 
12 JOÃO PAULO II, 1996, p. 48 
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sacramento do matrimônio13. A obra foi publicada sob o pseudônimo de Andrzej Jawien, 

mas os seus amigos mais próximos sabiam que, por detrás desta peça, estava um padre, 

pois a escrita revelava um enorme conhecimento das realidades matrimoniais, de uma 

forma quase empírica. A habilidade poética de Karol Wojtyla foi bem explorada, como 

observa George Weigel, segundo o qual Wojtyla apresentou na obra em questão a história 

de três casamentos vividos em circunstâncias diferentes14. O futuro papa fundava, assim, 

o seu pensamento na experiência, sobretudo no diálogo que mantinha com os casais de 

noivos e famílias que ele acompanhava espiritualmente e fraternalmente.  

 Ainda sobre sua experiência juvenil com a arte, o fato de ele morar junto com a 

família de um amigo da fábrica, que havia fundado clandestinamente um teatro, 

proporcionava a ele a oportunidade de conversarem bastante sobre literatura, poesia, 

teatro, de maneira que tentavam também entre si realizar pequenas atuações. Era o 

chamado Teatro da Palavra Viva.  

Era um teatro muito simples. Os cenários e a decoração reduziam-se ao 
mínimo, o esforço concentrava-se essencialmente na recitação do texto 
poético. Os recitais tinham lugar diante de mim de um grupo restrito de 
conhecidos e convidados, que cultivavam um interesse especial pela literatura 
e eram, de algum modo, os “iniciados”. [...] Mas devo admitir que aquela 
experiência com o teatro ficou profundamente gravada no meu espírito, mesmo 
que, num determinado momento, me desse conta de que, na realidade, esta não 
era a minha vocação15. 

 Finalmente, tendo Karol decidido entrar no seminário de Cracóvia, em outubro de 

1942, deveria frequentá-lo de modo clandestino, para que ninguém tivesse conhecimento 

de sua decisão. Por isso continuou a desempenhar o seu trabalho na fábrica da Solvay 

durante os dois primeiros anos. Em 1 de novembro de 1946 foi ordenado padre. 

1.1.1 A dedicação de Karol Wojtyla aos jovens, aos noivos e às famílias 

Se ‘de toda dor nasce um dom’, o jovem Padre Karol, mesmo ferido pelas 

ausências familiares e pelas adversidades da guerra, foi fazendo de seu ministério 

ordenado um dom voltado especialmente para os jovens e as famílias, a fim de aprender 

e ensinar com eles o que de fato seja o amor, como ele mesmo mais tarde testemunhou 

em seu livro-entrevista Cruzando o Limiar da Esperança. 

                                                 
13 JOÃO PAULO II, 1996, p. 104. 
14 WEIGEL, 2000, p. 140. 
15 JOÃO PAULO II, 1996, p. 16-17. 
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Já estávamos no pós-guerra e naqueles anos, a coisa mais importante para mim, 
se tornaram os jovens, que me colocavam não tanto perguntas sobre a 
existência de Deus, mas questões precisas sobre forma de viver, ou seja, sobre 
a maneira de enfrentar os problemas do amor e do matrimônio, bem como os 
relacionados com o mundo do trabalho. Aqueles jovens, com suas dúvidas e 
com suas perguntas, em um certo sentido, indicaram o caminho também para 
mim16. 

 Assim, enraizando o seu pensamento no amor, o Padre Wojtyla, ao longo de toda 

a sua vida, dedicou-se especialmente aos jovens, e consequentemente aos noivos e às 

famílias. Poderíamos quase dizer que se tratou do núcleo da sua investigação e do seu 

ministério sacerdotal. Na mesma entrevista concedida ao jornalista italiano Vittorio 

Messori, ele acrescenta que: 

Esta vocação para o amor é obviamente o elemento de contato mais estreito 
com os jovens. Como sacerdote me conscientizei disso bem cedo. Sentia como 
que um impulso interior nesta direção. É preciso preparar os jovens para o 
matrimônio, é preciso ensinar-lhes o amor. O amor não é uma coisa que se 
aprende, e todavia, não há uma coisa tão necessária a ser aprendida. Quando 
jovem sacerdote aprendi a amar o amor humano. Este é um dos temas 
fundamentais em que concentrei o meu sacerdócio, o meu ministério da 
pregação, no confessionário, bem como por meio da palavra escrita. Quando 
se ama o amor humano, nasce também a viva necessidade de empenhar todas 
as forças a favor do “Belo Amor”. Na verdade, o amor é lindo e os jovens 
afinal, sempre buscam a beleza no amor, desejando que o seu amor seja lindo17.  

Na verdade, interessando-se pela pastoral dos casais e dos noivos desde o início 

do seu ministério, de acordo com o renomado autor francês, Yves Semen, Karol Wojtyla, 

muito provavelmente, destacou-se pela forma peculiar de falar do amor cristão com 

simplicidade e sem qualquer perturbação ou falso pudor18. Ainda segundo Semen, o padre 

Wojtyla tinha um grande interesse pela pastoral dos casais e dos noivos. A partir de 1950, 

foi pioneiro, em sua arquidiocese, na criação de um programa de preparação para o 

matrimônio. Foi o primeiro programa deste tipo em toda a história da arquidiocese de 

Cracóvia. Segundo George Weigel, num espaço de 28 meses, o então Padre Karol, 

celebrou mais de 160 casamentos na paróquia de São Floriano19. Este acompanhamento 

aos jovens casais abriu portas para uma série de reflexões e compreensão do corpo 

humano à luz do plano divino, como veremos no segundo capítulo.  

Mas a experiência pastoral com os casais não se limitou apenas ao exercício do 

seu sacerdócio. Depois, já como Bispo auxiliar de Cracóvia, no intuito de preparar os 

                                                 
16 JOÃO PAULO II, 1994, p. 185-186. 
17 MESSORI, 1994, p. 124. 
18 SEMEN, 2006, p. 34. 
19 WEIGEL, 2000, p. 30. 
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jovens e os noivos para o casamento, ele criou, em 1960, um programa formativo que 

cobria toda a Arquidiocese, com a intenção de fazer frente aos esforços do regime polaco 

– que pretendia destruir a vida familiar. Depois, em 1967, após 3 anos de ter se tornado 

arcebispo de Cracóvia, Dom Wojtyla, organizou um curso intensivo de preparação para 

o casamento e para a vida familiar, com a duração de um ano, debruçando-se sobre temas 

teológicos, filosóficos, psicológicos e médicos, no qual participaram trinta sacerdotes e 

sessenta leigos. Dois anos mais tarde, este curso foi transformado num “Instituto 

Arquidiocesano para a Família”, promovendo conferências relacionadas com a temática 

familiar, tais como a teologia do casamento, a sexualidade humana, o cuidado às crianças 

e a cura do estresse pós-aborto.  

O Palácio Episcopal era um lugar de vários encontros, de sessões científicas. 
Era também um lugar onde se desenvolveu o “Studium sobre a Família”. Num 
daqueles locais foi estabelecido um consultório familiar. Eram tempos aqueles 
em que toda reunião de leigos de algum relevo era considerada pelas 
autoridades uma atividade contra o Estado. A casa do bispo se tornou então um 
refúgio. Ele podia convidar pessoas diversas: estudiosos, filósofos, 
humanistas. [...] Ali se desenvolveu o Instituto para a Família e o “Kler-med20”. 
Aquela casa, pode-se dizer, “palpitava de vida”21. 

Ainda segundo Weigel, o Instituto veio a tornar-se o centro intelectual e de 

instrução do Departamento dos Cuidados Pastorais da Família, criado em 1968 pelo então 

Cardeal Wojtyla22. Nos anos 70, o Instituto desenvolveu um programa de preparação dos 

estudantes para assumirem a função de instrutores e auxiliares nos programas de 

preparação para o casamento, a nível paroquial. Em 1974, o costume da preparação para 

o casamento estava já instituído em toda a diocese. Nesse mesmo ano, o Cardeal Wojtyla, 

como um bispo que agia em defesa da vida e das mães adolescentes, “deu início a um 

fundo econômico da Arquidiocese a fim de apoiar as mães solteiras que rejeitassem o 

aborto e optassem por educar sozinhas os seus filhos” 23.  

Para além de todas essas iniciativas, a formação dos seminaristas e dos sacerdotes 

tinha se tornado também uma prioridade pastoral para o Arcebispo Karol Wojtyla, ao 

reformular o currículo dos seminaristas, introduzindo um curso de preparação para o 

matrimônio ministrado por médicos, psicólogos e casais24. 

                                                 
20 Um grupo de estudantes do último ano de medicina.  
21 JOÃO PAULO II, 2004, p. 133-134 
22 WEIGEL 2000, p. 165. 
23 WEIGEL, 2000, p. 166. 
24 WEIGEL, 2000, p. 167. 
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1.1.2 Srodowisko - “A Rede” de Karol Wojtyla em prol dos casais de noivos e das 
famílias 

Embora fosse professor universitário no Departamento de Ética, o Padre e Bispo 

Wojtyla nunca foi apenas um acadêmico. Com criatividade alternava a atividade pastoral 

com o ensino e a investigação filosófica e teológica. Wojtyla passava grande parte do seu 

tempo livre com os leigos. Durante as férias de Verão, era frequente a sua participação 

nos acampamentos organizados pelos jovens dos diversos movimentos, de forma bastante 

ativa, pois não se limitava a contribuir para a sua organização, mas participava inclusive 

das suas escaladas nas montanhas. E isto não somente enquanto sacerdote, mas também 

enquanto Bispo, celebrando a Missa para os estudantes uma vez por mês, organizando e 

pregando os retiros anuais na quaresma e levando os seus jovens e amigos paroquianos 

em passeios pelo campo.  

Como se pode constatar, ao longo de toda sua vida sacerdotal, Wojtyla foi 

integrando e promovendo diversas iniciativas em prol da formação daqueles que se 

preparavam para o matrimônio. Uma delas, bastante significativa, foi que dois anos 

depois de sua chegada à Paróquia Universitária de São Floriano, o Padre Karol começou 

a formar um Grupo de Jovens com os universitários que, mais tarde tomou o nome de 

Srodowisko, que de acordo com Yves Semen, no seu livro A sexualidade segundo João 

Paulo II, poderíamos traduzir por “Rede”, isto é, um “ambiente comunitário”25. Esta 

“Rede” estava constituída por diferentes grupos de apostolado animados pelo Padre 

Wojtyla, com os quais ele viria a trabalhar clandestinamente. O primeiro deles 

autodenominava-se Rodzinka, ou ‘pequena família’, e teve início no dia 2 de fevereiro de 

195126. 

Rapidamente os diversos grupos de apostolado do Srodowisko foram se 

expandindo em ‘redes’ de diálogo intelectual, de modo que, tanto os jovens como os 

intelectuais mais velhos foram se juntando em torno do padre e depois bispo Wojtyla, 

para participarem de momentos de formação, espiritualidade, estudo, serviço e vida 

fraterna promovidos por ele. Contudo, devido à proibição de os sacerdotes dirigirem 

qualquer tipo de grupo, Wojtyla, a fim de não ser identificado pelo regime comunista 

como padre, passou a ser tratado pelos jovens por “Wujek”, que significa “Tio” em 

                                                 
25 SEMEN, 2016, p. 36. 
26 WEIGEL, 2000, p. 86. 
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polaco27. A partir de 1953, as atividades de Srodowisko começaram a ter a presença 

eventual de Wojtyla, - por conta de seu segundo período de estudo em Roma - apenas 

durante os dois grandes encontros anuais: uma excursão para esquiar no inverno, e uma 

outra para navegar de caiaque no verão.  

A Rede de Karol reunia estudantes, tanto rapazes como moças, mas era composta 

especialmente por jovens casais de namorados, noivos e pessoas casadas. Ela constituía, 

por conseguinte, uma espécie de unidade pastoral em que Wojtyla exercia um ministério 

muito particular e inovador para a época. Naquela ocasião,  

Wojtyla era também inspirado a preparar os casamentos dos membros da 
“Rede” e aconselhar os esposos, especialmente no que dizia respeito às 
questões da moral conjugal. Era simultaneamente confidente, confessor, irmão 
mais velho, amigo28.   

Pouco a pouco, o Srodowisko foi assumindo um papel cada vez maior na formação 

das ideias e no sacerdócio de Karol Wojtyla. Nas obras da sua biografia se pode perceber 

seu próprio testemunho a respeito. Em Levantai-vos! Vamos!, assim ele confirmou: 

Durante as visitas pastorais, me encontrava separadamente com diversos 
grupos: por exemplo, com professores, com as pessoas que trabalhavam na 
paróquia, com os jovens. Era previsto também um encontro específico na igreja 
com todos os casais. Era unido à Santa Missa, que terminava com uma benção 
dada a cada casal em particular. A homilia era obviamente dedicada ao 
matrimônio. Experimentava sempre uma emoção especialmente diante das 
numerosas famílias e mulheres grávidas. Desejava expressar meu apreço pela 
maternidade e pela paternidade. Desde o início do meu sacerdócio, dediquei-
me ao serviço pastoral a favor dos casais e das famílias. Como capelão 
universitário, organizava habitualmente cursos pré-matrimoniais, e mais tarde, 
como bispo, promovi a pastoral das famílias. Dessas experiências e dos 
encontros com os casais de noivos, esposos e famílias, nasceu o drama poético 
A loja do Ourives e o livro Amor e Responsabilidade e depois, a Carta às 

Famílias.29  

No seio do relacionamento com os membros daquele que era apenas inicialmente 

um grupo universitário, foi nascendo amizades profundas, e um clima de familiaridade, 

partilha e serviço. Momentos privilegiados de descanso, mas também para reflexão, 

partilhas, conversas, sobre todas as questões da vida, e especialmente o tema da vocação 

e da vida conjugal. Para Wojtyla, era cada vez mais claro que toda sua formação humana, 

filosófica e teológica, deveria estar a serviço da pastoral do matrimônio e das famílias, a 

                                                 
27 WEIGEL, 2000, p. 87. 
28 SEMEN, 2006, p. 37. 
29 JOÃO PAULO II, 2004, p. 86. 
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fim de aprender e ensinar com aqueles casais o verdadeiro sentido do amor e da ética 

conjugal.   

Finalmente, é preciso reconhecer que todas essas experiências humanas e 

pastorais, brevemente apresentadas, justificam, por consequência, os frutos de todo o seu 

ministério petrino. Em outras palavras, durante o seu pontificado, foram inúmeras as 

iniciativas que manifestaram a constante preocupação e o cuidado especiais de João Paulo 

II para com os jovens e as famílias. A maioria, senão mesmo a totalidade, teve, portanto, 

sua raiz em sua vivência e nos conhecimentos passados. Dentre essas iniciativas, 

destacam-se alguns acontecimentos mais significativos: as catequeses sobre a Teologia 

do Corpo, a criação do Pontifício Instituto João Paulo II para os Estudos sobre o 

Matrimônio e a Família30, a instituição do Pontifício Conselho para a Família, a criação 

das Jornadas Mundiais da Juventude e a criação dos Encontros Mundiais das Famílias31.  

 

1.2 As influências filosóficas e teológicas do itinerário intelectual de Karol Wojtyla 

Uma importante chave de leitura a respeito do percurso intelectual de nosso autor, 

é o fato de que esse caminho foi se amadurecendo e se aprofundando com o passar do 

tempo. Wojtyla mesmo percebeu que foram então duas as etapas no seu “itinerário 

intelectual: a primeira consistiu na passagem da literatura à metafísica; a segunda me 

levou da metafísica à fenomenologia”32. Neste sentido, pode-se considerar que o ponto 

culminante da maturidade de sua reflexão e sua posição definitiva são alcançados em 

Pessoa e Ato, (como veremos um pouco mais adiante). Essa, obra, portanto, deve ser 

nossa referência fundamental para determinar as influências filosóficas e teológicas, que 

também são válidas para sua proposta metodológica. 

Em 1946, imediatamente após sua ordenação presbiteral, o jovem sacerdote foi 

enviado a Roma pelo cardeal Sapieha para concluir seus estudos teológicos com um 

doutorado. Lá ele se matriculou no Instituto Angelicum, dirigido pelos dominicanos, onde 

foi profundamente treinado na doutrina de São Tomás de Aquino e defendeu, após dois 

anos, sua tese de doutorado em Teologia sobre A doutrina da fé em São João da Cruz, 

sob a orientação do padre Reginald Garrigou-Lagrange.  

                                                 
30 Criado no mesmo ano de publicação da Exortação apostólica pós-sinodal Familiares Consortio. 
Atualmente, após a sua refundação pelo Papa Francisco, chamado de Pontifício Instituto Teológico João 
Paulo II para as Ciências do Matrimônio e da Família. 
31 O final do segundo capítulo se dedicará a uma apresentação mais detalhada dessas iniciativas pastorais 
do pontificado do Papa João Paulo II.  
32 JOÃO PAULO II, 2004, p. 101. 
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Nesta tese, embora a escolha tenha sido sobre um autor místico e não de um 

filósofo ou teólogo escolástico, se percebe, contudo, que a filosofia tomista muito 

contribuiu para a formação do pensamento wojtyliano, particularmente no que se refere 

à antropologia e à ética. E não poderia ser diferente, pois o tomismo clássico era o que se 

ensinava nessa época nos seminários e faculdades católicas. De fato, Santo Tomás de 

Aquino, por ser um representante da filosofia do ser, oferece a Wojtyla os elementos que 

lhe permitem conceber o ser pessoal do homem, de que este se relaciona consigo mesmo, 

com os outros seres humanos, com o mundo das coisas e com Deus. E essa concepção o 

influenciou de maneira tão decisiva e profunda, que anos depois, em Cruzando o limiar 

da Esperança, ele diz que  

Somos testemunhas de um sintomático retorno à metafísica (filosofia do ser) 
através da antropologia integral. Não se pode pensar adequadamente o homem 
sem a referência, que lhe é constitutiva, a Deus. E é isto que Santo Tomás 
definia como actus essendi com a linguagem da filosofia da existência. A 
filosofia da religião usa para exprimir a mesma coisa com as categorias da 
experiência antropológica. Para essa experiência deram enorme contribuição 
os filósofos do diálogo, como Martin Buber e Lévinas. E agora já estamos de 
novo muito perto de Santo Tomás, mas o caminho passa não apenas através do 
ser e da existência, mas sobretudo através das pessoas e encontro entre elas: 
através do “eu” e do “tu”33. 

 Em 1948, o Padre Wojtyla retornou à Arquidiocese de Cracóvia, onde foi 

sucessivamente vigário na Paróquia Rural de Niegowic (1948-1949) e na Paróquia 

Universitária de São Floriano (1949-1951). Nessa última foi onde ele desenvolveu a Rede 

Srodowisko. O começo das atividades de Karol Wojtyla como escritor, data, portanto, de 

1948. Os primeiros trabalhos, de tipo pastoral e poético, se estenderam até 1951, quando 

se propôs a escrever ensaios propriamente filosóficos, formulando dessa forma algumas 

das preocupações éticas, que ele desenvolveu posteriormente34.  

Naquele período o seu objetivo era trabalhar na refundação da ética clássica 

mediante a perspectiva fenomenológica. Não é nossa intenção entrar em detalhes sobre 

esses textos, mas é particularmente importante percebermos aqui que estes textos e 

estudos revelam a atenção especial de nosso autor à ética tomista, que, por sua vez, 

indicava a ele que a concepção da pessoa encontrada em Santo Tomás era objetivista, 

                                                 
33 JOÃO PAULO II, 1994, p. 51-52. 
34 Trata-se de uma coletânea de reflexões publicadas em alemão, inglês, polaco e espanhol, chamada 
Lecciones de Lublin (Lições de Lublin). O livro tem sua origem nos cursos de Ética em que o jovem 
sacerdote e professor Karol Wojtyla, um ano após ter apresentado sua tese de doutorado em Ética, começou 
a oferecer, entre os anos de 1954-1957 na Universidade Católica de Lublin. Destas reflexões surgiu o 
caminho que conduziu depois à obra Persona y accíon (Pessoa e Ato).  
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quase dando a impressão de que em sua objetividade da realidade não havia lugar para a 

análise da consciência e autoconsciência. Em outras palavras, embora a filosofia tomista 

tivesse influenciado Wojtyla em seus estudos, ele percebeu certo personalismo objetivo, 

que carecia de algum modo dos componentes subjetivos que podem ser colhidos da 

experiência interior da pessoa em ação.  

Neste sentido, em 1951, começa uma nova etapa na formação intelectual e pastoral 

do nosso autor, quando seu arcebispo Cardeal Adam Sapieha lhe concedeu alguns anos 

sabáticos pastorais, para que ele pudesse fazer sua tese de habilitação na Universidade de 

Cracóvia, o que lhe permitiria dedicar-se ao ensino universitário. Wojtyla então começou 

seu doutorado em Ética e Teologia Moral, e escolheu como tema a Avaliação sobre as 

possibilidades de construir uma ética cristã sobre as bases do sistema ético de Max 

Scheler, um fenomenólogo alemão. Mas, afinal, por que ele se debruçaria sobre essa 

questão? Naquela época, ele estava preocupado com a necessidade de encontrar uma base 

ética que pudesse responder aos problemas colocados pela modernidade e pela filosofia 

da consciência. Nosso autor vai fundamentar-se, inclusive, na concepção aristotélico-

tomista das noções de potência e ato para apresentar a sua concepção do ato ético. E a 

partir dela, percebe que Scheler, por sua vez, apresenta uma concepção personalista do 

ser humano, muito reduzida também. Se por um lado, encontra-se na ética tomista um 

personalismo objetivista (a filosofia do ser), por outro lado, conclui nosso autor, se 

encontra na ética scheleriana um personalismo subjetivista (a filosofia da consciência).  

 Ao final de sua pesquisa, em 1953, dentre as conclusões que ele chega em sua 

tese, uma merece destaque para compreendermos a influência da fenomenologia de 

Scheler em seu itinerário intelectual.   

Embora o sistema ético criado por Max Scheler não seja fundamentalmente 
adaptado para interpretar a ética cristã, ele pode ser útil como auxiliar de um 
trabalho científico sobre ética cristã. Em particular, pode facilitar a análise de 
fatos éticos no nível fenomenológico e experimental35.  

 Contudo, é preciso destacar que, mesmo que o sistema ético de Max Scheler 

servisse de apoio para o estudo dos fatos éticos em nível fenomenológico e experimental, 

como um meio para a coleta dos dados para a análise metafísica, Karol Wojtyla percebeu 

que a fenomenologia em si não é capaz de oferecer todos os alicerces necessários à 

                                                 
35 WOJTYLA, 1982, p. 240. 
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construção da ética. “É necessária também uma filosofia do ser, como Tomás propunha, 

para que se supere uma concepção superficial do universo dos fenômenos”36. 

 Sabe-se que este trabalho teve uma influência decisiva na carreira intelectual 

posterior de Wojtyla. Por um lado, permitiu-lhe obter uma compreensão aprofundada do 

pensamento fenomenológico e de outros autores da modernidade, particularmente de 

Kant, uma vez que a ética e o dever formais de Kant eram o principal alvo das críticas de 

Scheler, enquanto precursor da axiologia. Por outro, apresentou o importante desafio de 

continuar a tarefa de repensar os fundamentos da ética filosófica e da teologia moral. 

 O ambiente intelectual polonês daqueles anos estava dominado, por convicção ou 

necessidade, pelo marxismo e por seu materialismo dialético fechado à liberdade e ao 

espírito, como Wojtyla muitas vezes se referiu em sua autobiografia. Então ele intuiu que 

era necessário repensar os fundamentos racionais da ética, submetendo a uma análise 

rigorosa a filosofia moral dos principais pensadores da tradição europeia. O método 

utilizado consistia em dialogar com importantes representantes do pensamento ocidental 

sobre os principais temas da moralidade fundamental: o bem, a norma, o ato moral...  

 Especificamente, Wojtyla considerou neste trabalho nada mais e nada menos que 

a unificação da filosofia do ser e da consciência, em outras palavras, a formulação de uma 

filosofia - de uma antropologia, para ser mais exato - contendo os elementos válidos de 

ambos. Não nos corresponde aqui aprofundar muito neste aspecto. Mas de um modo 

geral, a intenção era tentar integrar duas tradições com enorme peso teórico e histórico e, 

em boa medida, opostas: realismo objetivista versus idealismo subjetivista; o ser diante 

da consciência. Aristóteles e Tomas de Aquino frente a Descartes e Kant. Mas Wojtyla 

não apenas pensava que essa tarefa era possível, mas também era essencial para alcançar 

uma antropologia contemporânea adequada. Certamente não era fácil e simples que 

ambas as tradições pudessem ser integradas37. Mas ele via que ambas continham 

elementos essenciais que deveriam ser assumidos na construção de uma antropologia que 

refletia a verdade da realidade pessoal. Uma antropologia integral. 

  Desse modo, ele estava forjando seu próprio sistema no qual elementos 

aristotélico-tomistas estão integrados com as contribuições de autores da modernidade, 

especialmente Kant e Scheler. Wojtyla combina a metafísica clássica inspirada por Tomás 

de Aquino com a fenomenologia realista, unindo intuições medievais e modernas na 

                                                 
36 WOJTYLA, 2010, p. 112, 140, 186. 
37 Quando nos referimos ao corpo na atualidade, estamos nesta constante tensão entre a objetividade e a 
subjetividade do corpo. 
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unidade da verdade sobre o ser e sobre o homem. Ele se revela, assim, não como um 

admirador de Max Scheler ou de Tomás de Aquino, mas como um autêntico filósofo que 

sempre indaga a verdade das coisas, utilizando intuições de outros pensadores e 

criticando-os com liberdade. De fato, existe uma frase do Doutor Angélico que bem 

poderia ser o lema do pensamento filosófico de Wojtyla: “O estudo da filosofia não se 

destina a nos fazer saber o que os homens pensaram, mas em que realmente consiste a 

verdade” (TOMÁS, S.Th. IIIª. IIae, q.22).  

 Ao final, Wojtyla trilha seu itinerário, que parte do tomismo clássico até o 

personalismo através da fenomenologia, como ele mesmo atesta:  

Fruto destes dois estudos foi o doutoramento sobre São João da Cruz e, depois, 
a tese para professor catedrático sobre Max Scheler: especialmente, sobre a 
contribuição que o seu sistema ético de tipo fenomenológico pode dar para a 
formação da Teologia Moral. A estes trabalhos de pesquisa devo realmente 
muito. Na formação aristotélico-tomista que recebera anteriormente, inseria-
se assim o método fenomenológico, fato que me permitiu realizar numerosas 
experiências criativas neste campo. Penso, sobretudo, no livro “Pessoa e Ato”. 
Deste modo me incluí na corrente contemporânea do personalismo filosófico, 
estudo que deu os seus frutos pastorais 38. 

 Esta fase do pensamento, reflexões e percurso intelectual de Wojtyla, o levou ao 

aprofundamento de três importantes preocupações pastorais. A primeira diz respeito ao 

dinamismo do amor e culmina com a publicação de Amor e Responsabilidade, em 1960. 

A segunda preocupação é sobre a pessoa em sua dinâmica integral. Dessa fase temos 

como resultado a publicação, em 1969, de Pessoa e Ato, que é como a síntese de sua 

antropologia filosófica. A terceira e última fase começa a partir de 1974, período em que 

ele começa a escrever “Homem e mulher Deus os criou”39, denominada por ele mesmo 

de teologia do corpo. 

Dediquei a estes problemas alguns anos de trabalho na Universidade Católica 
de Lublin. Recolhi as minhas reflexões a tal propósito na obra Amor e 

Responsabilidade, depois do estudo Pessoa e Ato e, por fim, em uma etapa 

                                                 
38 JOÃO PAULO II, 1996, p. 106. 
39 De acordo com Dr. Michael Waldstein, responsável pela primeira tradução das Catequeses da Teologia 
do Corpo nos EUA, nas últimas pesquisas sobre os ensinamentos de São João Paulo II, constatou-se que 
no canto superior direito do primeiro manuscrito original de “Homem e mulher Deus os criou”, do então 
Cardeal Wojtyla, está uma data de 8 de dezembro de 1974, Festa da Imaculada Conceição de Maria. E 
acima da data, uma dedicatória: “Tota pulchra es Maria”, “Você é toda bela, Maria” – uma clara adaptação 
das palavras do noivo do Cântico dos Cânticos: “És toda bela, ó minha amada, e não há mancha em ti” (Ct 
4,7).” (Cf. WALDSTEIN, Introduction to Man and Woman He Created Them, p. 15) 
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sucessiva, nas catequeses de quarta-feira publicadas sob o título Homem e 

mulher os Criou40. 

1.3 A ética personalista e conjugal na obra Amor e Responsabilidade 

Como se pode verificar até aqui, a publicação de Amor e Responsabilidade está 

precedida e acompanhada por uma intensa atividade pastoral, literária e teológica de 

Wojtyla, que se soma à sua ética filosófica de caráter personalista.  

Karol Wojtyla, como sacerdote e logo como bispo, teve uma especial dedicação 

na preparação dos jovens ao matrimônio. Sua presença nos ambientes universitários se 

dinamizou principalmente por esse tipo de experiências pastorais. É sobre essa 

perspectiva que se pode compreender toda sua atividade intelectual, e em particular, a 

obra Amor e responsabilidade.  

Assim mesmo, não é casualidade que no mesmo ano em que se publicou essa obra, 

nosso autor publicou sua obra teatral A loja do ourives, a qual nos referimos 

anteriormente. Também outro aspecto que marca especificamente a publicação de Amor 

e responsabilidade são os textos de ordem teológico-pastoral que Wojtyla publicou sobre 

ética matrimonial durante estes anos41, os quais apenas mencionamos aqui sem proceder, 

contudo, a uma maior análise.  

 Após exatamente 10 anos de experiência com preparação para o matrimônio, o 

então Bispo Karol Wojtyla, cuja formação estava embasada no personalismo, na 

fenomenologia e no conteúdo teológico claramente tomista42, havia concebido a ideia de 

elaborar uma obra que fosse uma defesa dos ensinamentos da Igreja sobre o casamento a 

partir de um ponto de vista filosófico. Assim, precisamente dois anos após a sagração 

episcopal do jovem Padre Wojtyla, estava sendo publicada, em 1960, Amor e 

responsabilidade. A obra é fruto de muitos anos de amizade e partilhas com jovens casais 

e universitários que lhe tinham confiado os segredos dos seus corações. Era resultado do 

seu encontro com os jovens e do seu trabalho pastoral, como mais tarde o papa João Paulo 

II, sinalizou no livro-entrevista a Messori:  

[...] Aqueles jovens com suas dúvidas e com suas perguntas, em um certo 
sentido, indicaram o caminho também para mim. Pelos nossos contatos, pela 
participação nos problemas de sua vida, nasceu um estudo cujo conteúdo 

                                                 
40 JOÃO PAULO II, 2005, p. 50. 
41 Referimo-nos a: A experiência religiosa da pureza (1953); Reflexões sobre o matrimônio (1957); O 

propedêutico do Sacramento do Matrimônio. Tradução nossa para os títulos, porque todas essas obras não 
estão traduzidas e publicadas em português, mas encontram-se em espanhol. 
42 BURGOS, 2018, p. 131. 
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sintetizei no título Amor e responsabilidade. (...) Portanto, a genealogia dos 
meus estudos centrados no homem, na pessoa, é antes de tudo pastoral”43.  

Ou seja, Amor e responsabilidade, surgiu daquela necessidade pastoral de orientar 

os jovens que se preparavam para o matrimônio, bem como os recém-casados. Embora 

fosse professor universitário da cátedra de ética em Lublin, Wojtyla nunca foi apenas um 

acadêmico. Alternava atividade com ensino e investigação.  

Além de ser fruto da sua experiência pastoral, contou também para a sua 

elaboração com o sentido crítico dos seus estudantes, com quem debateu os assuntos em 

questão, ora em grupo, ora em privado.  

[...] Já no verão de 1957, durante as férias na região dos lagos nordestinos da 
Polônia, com estudantes de filosofia, psicologia e medicina, submeteu-lhes o 
esboço do que se tornaria depois Amor e responsabilidade. Seu propósito era 
ver se o que ele dizia do ponto de vista da doutrina moral era compreensível e 
admissível no plano humano. Mais tarde, durante os cursos universitários de 
1957-1958 e 1958-1959, ele proferiu duas séries de palestras sobre a 
moralidade sexual no casamento, ocasião em que questões e debates foram 
levantados. Essa preocupação de ser realista, essa busca pelo confronto dos 
pontos de vista, essa vontade de alcançar o outro em sua experiência concreta 
são verdadeiramente características de João Paulo II 44. 

Olhando para o horizonte histórico do recém bispo Wojtyla, é possível saber, de 

acordo com Andrea Riccardi, que o “comunismo tinha introduzido uma visão da moral 

sexual e da família que se afastava do catolicismo”45. E se analisarmos bem atentamente, 

é possível observar que Amor e responsabilidade foi escrito antes da chamada 

“Revolução Sexual” de maio de 1968. Nesta obra, ele procurou abordar o tema do amor 

como ponto de partida para analisar a complexa dinâmica das relações humanas. O amor 

que gera vida e relação é um aspecto quase transversal às formas de ser e de 

relacionamento com Deus e com o mundo. 

A obra é um texto cujo tema central é o amor humano no quadro da reflexão 

tomística e fenomenológica. Acima de tudo, o ponto de partida é a pessoa. Os leitores do 

papa polonês sabem que Amor e responsabilidade é um estudo da moralidade sexual. Por 

isso, o autor parte da análise da palavra “gozar’, passa sobre as questões das relações 

conjugais, a regulação dos nascimentos e culmina com um anexo de sexologia e moral. 

A obra estrutura-se em quatro capítulos: o primeiro faz uma distinção entre amar e usar, 

propondo uma justa crítica ao princípio utilitarista, contrapondo-o com a norma 

                                                 
43 MESSORI, 1994, p. 186. 
44 SEMEN, 2006, p. 44. 
45 RICARDI, 2011, p. 110. 
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personalista. No segundo capítulo, Karol Wojtyla procura fazer uma análise geral, 

psicológica e moral do amor. A primeira e a última análises são, por assim dizer, um dos 

pontos cardeais dessa dissertação, porque nelas o autor nos apresenta os temas da 

afirmação valorativa da pessoa, da pertença recíproca das pessoas, o significado ético do 

amor esponsal e o problema da educação para o amor.  

 No terceiro capítulo, relaciona a noção de pessoa com a virtude da castidade, 

procurando descrever o sentido da castidade nos dias de hoje, bem como dar respostas 

aos problemas que mais a afetam. Por fim, no quarto capítulo, intitulado “Justiça para 

com o Criador”, o autor fala acerca do matrimônio e das demais vocações na Igreja.  

O bispo Wojtyla, dando-se conta da necessidade e do direito que os homens e as 

mulheres jovens tinham, não só de instrução, mas também de afirmação e celebração das 

suas vocações para o matrimônio, iniciou então um percurso de desenvolvimento e de 

reapresentação da moral conjugal da Igreja. Uma obra sobre a ética sexual e conjugal, 

que teve como objetivo dar resposta às necessidades pastorais de então. Para nosso autor, 

a ética não pode se limitar a apontar o que é bom para o homem. Precisa indagar sobre as 

razões pelas quais o homem deve agir bem, levando diretamente à reflexão do dever e da 

lei moral.  

Por isso, ele apresentou nesta obra a sexualidade como um bem, que deve ser 

exercido na liberdade, inserindo a moralidade sexual no contexto de um amor que é uma 

expressão de responsabilidade, não só pessoal, mas perante um outro ser humano e 

perante Deus. Como tal, situou o centro do problema moral sexual no experimentar o 

prazer sexual sem, todavia, tratar a pessoa como um mero objeto de prazer. Neste 

contexto, como que justificando o título de sua obra, o amor segundo Karol Wojtyla, 

implica responsabilidade. O outro é sempre concebido como pessoa. E a pessoa como tal 

não deve ser considerada objeto de prazer. O amor é, pois, a antítese do prazer. É justo 

que a pessoa seja amada e considerada como fim em si mesma. O autor se refere à norma 

kantiana, a saber: “Age de tal modo que nunca trates a outra pessoa simplesmente como 

um meio, mas sempre também como o fim da tua ação”46. Contudo, o amor não se limita 

a obedecer a uma lei que ordena amar, como pensava Kant, porque o amor inclusive se 

vincula também ao valor. O dever e o valor, portanto, conjugam-se mutuamente para a 

constituição da experiência moral do ato de amor. Em outras palavras, o mandamento do 

                                                 
46 KANT apud WOJTYLA, 2016, p. 22. 
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amor, afirma Wojtyla, é a ratificação da norma personalista, como analisaremos um pouco 

adiante.  

Com uma intenção pastoral e um conteúdo claramente ético e antropológico, o 

amor humano, as relações interpessoais e tudo o mais a que Wojtyla se refere nesta obra, 

no campo da sexualidade, não podem ser entendidos, sem antes construir uma visão sobre 

o homem e a mulher a partir de uma ética personalista em contraposição a uma ética de 

princípio utilitarista.  

Com efeito, parece certo de que o campo sexual é um dos que mais oferecem 
ocasiões para que as pessoas, mesmo inconscientemente, se sirvam de outras 
como objeto. Não esqueçamos que os problemas da moral sexual superam os 
da moral conjugal e se estendem a muitas outras questões da vida comum, ou 
mesmo da coexistência entre os homens e as mulheres. Ora, nesta vida, ou 
nesta coexistência, todos devem incessantemente pretender, com consciência 
e responsabilidade, o bem fundamental de cada um e de todos que é a 
realização da "humanidade", ou seja, do valor da pessoa humana. 
Considerando integralmente a relação mulher-homem, sem limitá-la ao 
matrimônio, vemos que o amor se identifica com uma particular disposição a 
sujeitar-se ao bem que constitui "a humanidade", ou mais exatamente o valor 
da pessoa humana. Esta subordinação, por outro lado, é indispensável no 
matrimônio, cujos fins objetivos só podem ser conseguidos com base neste 
princípio ditado pelo reconhecimento do valor da pessoa em todo o contexto 
sexual. Isto cria problemas específicos, tanto na moral como na sua ciência (a 
ética), quer no que se refere ao matrimônio, quer a numerosas outras formas 
de relacionamento ou de coexistência entre pessoas de sexo oposto47. 

1.3.1 Três ações de despersonalização do amor: o utilitarismo, o subjetivismo e o 

egoísmo 

Ao discorrer sobre o verdadeiro significado do amor, a ética personalista 

wojtyliana compreende que “o amor é a realização mais completa das possibilidades do 

homem. É a máxima atualização da potencialidade intrínseca da pessoa. Esta encontra no 

amor a maior plenitude do seu ser, da sua existência objetiva”48. Contudo, na visão de 

nosso autor, ao menos três atitudes podem inevitavelmente despersonalizar o amor. Elas 

estão intrinsecamente ligadas umas às outras, chegando quase que sutilmente a se 

confundirem, devido ao método espiral costumeiro de Wojtyla apresentar seu 

pensamento. Por isso, para fins de compreensão, nos propomos fazer uma breve análise 

de cada uma delas separadas, a partir dos pressupostos metodológicos de nosso autor, 

sem, no entanto, entrar nos seus pormenores.  

                                                 
47 WOJTYLA, 2016 p. 25. 
48 WOJTYLA, 2016, p. 76. 
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1.3.1.1 O princípio utilitarista 

 A primeira análise é sobre o utilitarismo, que identifica o bem maior do ser 

humano com o prazer e inclusive o próprio ser humano como instrumento, meio para tal 

fim. O utilitarismo49, segundo Wojtyla, manifesta-se como característica do modo de 

pensar e viver do homem contemporâneo e de suas ações perante a vida e concebe tudo 

como meio50. Com esse agir, o valor da pessoa é compreendido pelo valor da sua função 

ou utilidade, que pode ser ou não hedonista. Ou seja, a pessoa deixa de ser o sujeito e o 

fim último ontológico da ação e é rebaixada à condição de objeto, no nível ontológico de 

meio e instrumento, a fim de satisfazer desse modo o egoísmo explorador do prazer 

alheio. O outro passa a ser desrespeitado e violentado em sua natureza pessoal. Com essa 

atitude, esquece-se que a força moral do verdadeiro amor conduz ao desejo do verdadeiro 

bem para a outra pessoa e não se servir dela como um bem útil para si. 

 Todavia, porque as pessoas não foram criadas para serem usadas e descartadas, 

tal atitude frente ao outro compromete a moralidade da relação com essa pessoa, por não 

a contemplar na sua totalidade unificada, como sempre se referia Wojtyla: 

Para um utilitarista, é só o prazer como tal que conta, porque o seu modo de 
considerar o outro não lhe permite descobrir nele a sua evidente complexidade: 
a matéria e o espírito, dois elementos constitutivos de um só ser-pessoa, que 
deve toda a sua especificidade à sua alma espiritual51. 

  Karol Wojtyla, ao tratar desse tema, nos faz perceber que na esteira da tendência 

puramente utilitarista e consumidora, não apenas as coisas, mas inclusive as pessoas têm 

sido cada vez mais desejadas conforme suas utilidades. Como resultado disso, a ética 

utilitarista vai se tornando uma clara ameaça à própria essência do amor, por colocar o 

prazer como o motor que move a vida humana. Em outras palavras, esse modo de viver 

utilitarista “está presente inevitavelmente nos diversos setores da vida e das relações 

humanas, mas é o campo sexual o que parece ser particularmente ameaçado”52. E se 

                                                 
49 “O seu nome provém do verbo latino uti (“utilizar”, “tirar proveito de”) e do adjetivo utilis (útil). 
Conforme a sua etimologia, o utilitarismo coloca o acento na utilidade da ação. Ora, tudo o que dá prazer 
e exclui o sofrimento é útil, porque o prazer é o fato essencial da felicidade humana. Analisando o 
utilitarismo verificamos que, partindo da norma que ele admite, nunca chegaremos ao amor. O princípio do 
prazer se atravessaria sempre no nosso caminho para o amor, e isso pelo fato de tratarmos a pessoa como 
um meio para atingir o fim, neste caso o prazer, o máximo prazer” (WOJTYLA, 2016, p. 29 e 34). 
50 WOJTYLA, 2016, p. 29. 
51 WOJTYLA, 2016, p. 31. 
52 WOJTYLA, 2016, p. 31. 
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encontra ameaçado inclusive no que se refere especificamente ao ato conjugal em si. 

Sobre isso, acrescenta Wojtyla: 

Definimos o amor como uma tendência para o verdadeiro bem de outra pessoa, 
e por conseguinte, como uma antítese do egoísmo. Como no matrimônio, o 
homem e a mulher se unem também no campo das relações sexuais, é 
necessário que procurem este bem neste campo. Do ponto de vista da pessoa e 
do altruísmo, é preciso exigir que no ato sexual o homem não seja o único a 
atingir o ponto culminante da excitação sexual, e que este se produza com a 
participação da mulher e não à sua custa53. 

O justo amor à pessoa exige que se negue sua coisificação e utilização. E a 

sexualidade, de maneira particular, cria condições para que se trate o ser humano como 

objeto de uso. Por isso, a outra razão que faz com que o utilitarismo seja uma ameaça, de 

forma muito particular, à esfera sexual na vida conjugal, é a tendência ao uso mútuo entre 

o casal, através de uma combinação de egoísmos disfarçados de amor. Neste sentido, 

procura-se o máximo de gozo para as pessoas envolvidas, para dessa forma alimentarem 

cada vez mais o egoísmo compartilhado, que não tem outra intenção, senão, conquistar o 

prazer comum.  

[...] Em parte inconscientemente e muitas vezes até conscientemente, se admite 
no campo sexual uma interpretação do amor baseada no princípio utilitarista. 
[...] É fácil passar da sensação de prazer, não só à sua busca, mas também à 
busca do prazer por si mesmo, isto, reconhecimento do prazer como valor 
superior e base da norma moral. Nisto reside a essência da deformação do amor 
entre o homem e a mulher”54. 

E começa a deformar-se e a perder o seu sentido porque o utilitarismo introduz na 

vida do casal uma relação paradoxal: “Cada uma das duas pessoas busca defender o seu 

próprio egoísmo e ao mesmo tempo aceita servir ao egoísmo do outro, desde que lhe seja 

oferecida a ocasião de satisfazer o próprio”55.  

 

1.3.1.2 O subjetivismo e o egoísmo 

A seguir temos o subjetivismo, que tende também a despersonalizar o aspecto 

subjetivo do amor. “Este último faz parte da própria natureza do amor. O subjetivismo, 

                                                 
53 WOJTYLA, 2016, p. 271. 
54 WOJTYLA, 2016, p. 37. 
55 WOJTYLA, 2016, p. 33. 
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pelo contrário, é uma deformação da essência do amor, uma hipertrofia do elemento 

subjetivo, que absorve parcial ou totalmente o valor objetivo do amor”.56 

Ainda, segundo Karol Wojtyla, os sentimentos e o afeto são necessários ao aspecto 

subjetivo do amor, contudo, é preciso reconhecer que ambos correm o risco de serem 

despersonalizados diante do perigo do “subjetivismo do sentimento”, que 

especificamente se refere a quando “o valor do sentimento torna-se critério do valor dos 

diversos atos internos e externos, atos eróticos em discordância com a essência objetiva 

do amor”57. E outro grande perigo, de acordo com nosso autor, é o “subjetivismo dos 

valores”, que  

Consistem em considerar todos os valores objetivos como elementos que 
servem unicamente para dar prazer em graus diversos. O prazer chega a ser o 
único valor e a base de toda apreciação. [...] O prazer torna-se o objetivo, ao 
passo que todo o resto, a pessoa, o seu corpo, a sua feminilidade ou 
masculinidade, não são senão um meio. [...] Quando o prazer é o único valor 
que conta como atitude mútua do homem e da mulher, nunca poderá haver 
entre eles nem reciprocidade, nem união das pessoas 58. 

Como consequência, essas duas formas de subjetivismo, ainda conforme a visão 

wojtyliana, fazem surgir entre as pessoas uma forma de acordo, bilateralmente afirmado, 

desejado, para o exercício dos egoísmos entre elas. Nesta lógica, 

O egoísmo concentra-se unicamente no ‘eu’ do sujeito e procura realizar o seu 
próprio bem, sem se preocupar com o dos outros. O egoísmo exclui o amor, 
porque exclui o bem comum e a reciprocidade que se fundamenta na tendência 
para esse bem comum. (...) Não haverá, pois reciprocidade, mas um 
bilateralismo: as relações entre duas pessoas de sexo diferente dão uma soma 
de prazeres que é preciso intensificar de modo que uma obtenha o máximo. O 
egoísmo exclui o amor, mas admite os cálculos e os compromissos; embora 
não haja nada de amor, é sempre possível uma acomodação bilateral entre os 
egoísmos59. 

Quanto ao cálculo e ao compromisso do egoísta, acrescenta Wojtyla,  

a moral católica protesta em nome dos seus princípios personalistas: não nos 
podemos deixar guiar só pelo “cálculo do prazer” onde entra em jogo a atitude 
a respeito da pessoa, que não pode em caso algum ser objeto de prazer. Aqui 
está exatamente o núcleo do conflito60. 

                                                 
56 WOJTYLA, 2016, p. 146. 
57 WOJTYLA, 2016, p. 147. 
58 WOJTYLA, 2016, 148-149. 
59 WOJTYLA, 2016, p. 149-150. 
60 WOJTYLA, 2016, p. 58. 
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 A seguir, nosso autor chama ainda a atenção para distinguirmos o que ele 

denominou de o “egoísmo dos sentidos” e o “egoísmo dos sentimentos”, e ambos têm 

como origem os sentimentos. Por um lado, o “egoísmo dos sentidos” está 

fundamentalmente ligado “ao sentimento físico, à satisfação da sensualidade”61.  Como 

bem explica Paulo César da Silva, trata-se, portanto, de uma espécie de “egoísmo sensual, 

por levar uma pessoa a vivenciar sentimentos eróticos que têm conexão com o corpo e o 

sexo”62. Por outro lado, o “egoísmo dos sentimentos” está enraizado num sentimento 

psíquico e afetivo, em “que se transforma muitas vezes numa espécie de jogo (joga-se 

com os sentimentos do outro) e pode ser dissimulado sob aparências de amor”63. Este 

jogo é antes marcado pela “busca do eu, do que pela busca de prazer”. Por isso, esta 

espécie de egoísmo afetivo, por ser menos definida e muitas vezes confusa, pode envolver 

mais facilmente a pessoa.  

 Aqui uma pergunta naturalmente se abre diante do horizonte de nossa pesquisa e 

faz eco a uma questão levantada pelo próprio Karol Wojtyla. Afinal, tratando-se do amor 

conjugal, como evitar que um dos cônjuges se torne então para o outro – a mulher para o 

homem ou o homem para a mulher – um objeto de que se serve para atingir os próprios 

fins?64 Ele nos oferece duas respostas, que iluminam ainda mais, o escopo de nossa 

reflexão:  

[...] Só o amor pode excluir a utilização de uma pessoa por parte de outra. O 
amor é condicionado pela relação comum das pessoas com um mesmo bem, 
que escolheram e ao qual ambas se subordinam. O matrimônio é o campo em 
que melhor se aplica este princípio, porque no matrimônio duas pessoas, o 
homem e a mulher, unem-se de tal modo que se tornam um só corpo, segundo 
a expressão do livro do Gênesis, “um só sujeito da vida sexual”.  

O único modo de sair deste inevitável egoísmo é reconhecer, fora do bem 
puramente subjetivo, isto é, fora do prazer, o bem objetivo, que também tem 
condições para unir as pessoas, assumindo então o caráter do bem comum. Este 
é o verdadeiro fundamento do amor, e as pessoas que o escolhem em comum, 
a ele se sujeitam ao mesmo tempo. Graças a ele, elas se ligam uma à outra por 
um autêntico e objetivo laço de amor, que lhes permite se libertarem do 
subjetivismo e do inevitável egoísmo que daí deriva. O amor é comunhão de 
pessoas65.  

                                                 
61 WOJTYLA, 2016, p. 150. 
62 SILVA, 2001, p.168. 
63 WOJTYLA, 2016, p. 150. 
64 WOJTYLA, 2016, p. 24. 
65 WOJTYLA, 2016, p. 24, 32. 
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1.3.2 A norma personalista do amor 

Se, por um lado, o princípio da norma utilitarista visa a busca do prazer por si 

mesmo, isto é, ao reconhecimento do prazer como valor superior e base da norma moral, 

por outro, o princípio da norma personalista afirma que “a pessoa é um bem em relação 

ao qual só o amor constitui a atitude plenamente válida”66. Ou seja, a pessoa é o ser que, 

conforme a própria natureza, tem o amor como referência e medida. Só a pessoa é capaz 

de partilhar o amor.  

É preciso sublinhar aqui que o amor é a realização mais completa das 
possibilidades do homem. É a máxima atualização da potencialidade intrínseca 
da pessoa. Esta encontra no amor a maior plenitude do seu ser, da sua 
existência objetiva. O amor é ato que realiza do modo mais completo a 
existência da pessoa. É autêntico quando realiza a sua essência, isto é, quando 
se orienta para um bem autêntico, e de modo conforme à natureza desse bem. 
É preciso aplicar esta definição também ao amor entre o homem e a mulher. 
Também neste campo, o verdadeiro amor, aperfeiçoa o ser da pessoa e amplia 
a sua existência67. 

De fato, só o amor pode relacionar-se adequadamente a uma pessoa e assim 

cumprir a norma personalista da sua ação. Mais ainda: numa hierarquia axiológica, à luz 

do mandamento do amor, a norma e a atitude sobre o ser humano não pode ser outra, 

senão a personalista, “aquela em que o valor da pessoa é sempre considerado superior ao 

valor do prazer”68. E no que se refere ao amor entre o homem e a mulher, por causa da 

grande facilidade em confundir o campo sexual com o conceito de amor, a esse aspecto, 

Karol Wojtyla acrescenta:  

(...) se desejamos encontrar soluções cristãs no campo da moral sexual, é na 
norma personalista que devemos procurá-las. É preciso que elas tenham o seu 
ponto de apoio no mandamento do amor. Embora a aplicação total do 
mandamento do amor, no seu significado evangélico, se realize através do 
amor sobrenatural a Deus e ao próximo, este amor não se realiza em 
contradição com a norma personalista, e muito menos pode prescindir desta 
norma69. 

 Em suma é o caráter personalista do amor que confere aos cônjuges o mais 

profundo fundamento e sentido de fidelidade até o fim.  

A norma personalista, que está acima da vontade e das decisões das pessoas 
interessadas, exige que a união conjugal dure até a morte. Qualquer outra 

                                                 
66 WOJTYLA, 2016, p. 35. 
67 WOJTYLA, 2016, p. 76. 
68 WOJTYLA, 2016, p. 35. 
69 WOJTYLA, 2016, p. 37. 
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concepção põe a pessoa na situação de objeto de prazer, o que equivale à 
destruição da ordem objetiva do amor, que afirma o valor supra utilitário da 
pessoa70. 

Como se pode verificar, fica cada vez mais claro o quanto a norma personalista 

está absolutamente no centro da antropologia ética e da pastoral de Karol, como ele 

mesmo explicou anos depois em seu livro-entrevista, Cruzando o limiar da esperança: 

(...) É precisamente a partir da perspectiva pastoral, como também em Amor e 

responsabilidade, que formulei o conceito de norma personalista. Tal norma é 
a tentativa de traduzir o mandamento do amor na linguagem da ética filosófica. 
A pessoa é um ser para a qual a única dimensão adequada é o amor. Nós somos 
justos no tocante a uma pessoa se a amamos: isto vale tanto para Deus, como 
também para os seres humanos. O amor por uma pessoa exclui que se possa 
tratá-la como um objeto de gozo71. 

1.3.3 O amor e a responsabilidade como afirmação da pessoa e de seu valor 

A norma personalista do amor conduz o ser humano, por assim dizer, a três 

importantes movimentos, conforme o pensamento de Karol Wojtyla: considerar o outro 

como um valor pelo fato mesmo de ser pessoa; considerar os seus outros valores pessoais 

e distinguir a hierarquia desses valores pessoais.  

Em outras palavras, enquanto o ser humano é sempre alguém, o mundo à sua volta, 

por sua vez constitui sempre algo. A realidade pessoal aparece no cosmo como alguém 

específico, original, único, irrepetível e insubstituível. Conforme entende nosso autor, 

justamente por não ser nem uma coisa e nem um animal, a estrutura do seu ser pessoal a 

diferencia dos outros seres inanimados e viventes. A pessoa humana, na realidade do 

mundo visível, traz a capacidade de integrar e unir em si mesma a realidade material e 

espiritual. Essa distinção se deve, sobretudo, à sua potencialidade interior de 

autoconsciência, autoconhecimento, autodeterminação, autodoação e 

autotranscedência72.  

Como se pode verificar, conforme Wojtyla propõe, o ser humano possui uma 

dignidade e perfeição ontológica enquanto pessoa tão profundas, que somente o amor é 

capaz de afirmá-lo como tal. Nas palavras de nosso autor, “a essência do amor inclui a 

afirmação do valor da pessoa como tal”73. O amor verdadeiramente é amor se afirmar a 

                                                 
70 WOJTYLA, 2016, p. 208. 
71 MESSORI, 1994, p. 186. 
72 Essas potencialidades, próprias do ser pessoa, João Paulo II depois as aprofundou em suas catequeses da 
teologia do corpo, as quais veremos no segundo capítulo dessa dissertação. 
73 WOJTYLA, 2016, p. 36. 
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pessoa. Sem essa afirmação não é possível perceber a pessoa constituída de uma 

valoração em si mesma. Neste sentido,  

A estrutura da pessoa compreende a sua interioridade, onde descobrimos 
elementos de vida espiritual, o que nos obriga a reconhecer a natureza 
espiritual da alma humana e da perfeição própria da pessoa. O seu valor 
depende desta perfeição. Sendo a perfeição da pessoa de caráter espiritual, 
sendo a pessoa espírito encarnado e não apenas corpo, por mais 
magnificamente que este possa estar, não se podem considerar iguais uma 
pessoa e uma coisa74. 

 Outro aspecto que conduz o amor à afirmação de uma pessoa enquanto tal é saber 

que o seu valor está acima de quaisquer outros valores, de modo especial os sexuais, no 

que toca ao amor conjugal. O valor da pessoa está intimamente ligado à sua 

inviolabilidade, pelo fato de ser alguém e não alguma coisa como objeto de prazer. Por 

isso, o valor do seu ser pessoal antecede e supera inclusive o valor do ato conjugal e outros 

valores relacionados à afetividade e sexualidade. Em outras palavras, o que Dom Wojtyla 

está nos apontando é que, graças ao caráter personalístico do homem e da mulher,  

[...] Existe uma diferença entre o valor da pessoa e os valores sexuais. Estes 
estão ligados à sensualidade ou à afetividade do homem. O valor da pessoa, 
pelo contrário, está ligado ao seu ser total e não apenas o seu sexo, visto que 
este não é senão uma particularidade do seu ser75. 

 A necessidade de fazer essa diferenciação é imperiosa e importante inclusive 

diante da escolha em amar alguém e deixar-se ser amado por ele/a. Visto que no fim, cada 

um precisa aprender a “escolher não tanto a pessoa graças aos seus valores sexuais, quanto 

aos valores sexuais graças à pessoa”76. Porque ainda de acordo, com Wojtyla,  

Porque na escolha da pessoa, os valores sexuais não podem desempenhar o 
papel de motivo único, e nem sequer, o papel de motivo principal. [...] O fato 
de a escolha da pessoa amada ser feita não só pelos valores sexuais, mas 
também e acima de tudo pelos valores da pessoa, dá ao amor a sua estabilidade. 
Porque se os valores sexuais se transformam e até desaparecem, o valor 
essencial, o da pessoa, permanece sempre.  

[...] Com efeito, a vida confirma o valor de uma escolha correta no momento 
em que a sensualidade e a afetividade falham ou quando os valores sexuais 
cessam de atuar. Então já não resta senão o valor da pessoa, e aparece a verdade 
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interna do amor. [...] É preciso nunca esquecer que todo amor humano há de 
atravessar a sua prova de força e que só então se revela o seu verdadeiro valor77.  

Ainda sobre este aspecto, vale destacar que justamente porque o amor corresponde 

à natureza e aos valores da pessoa, ele expressa, por assim dizer, a relação intrínseca que 

há entre a antropologia wojtyliana e a sua concepção de ética. É importante este acento 

porque para Wojtyla a elaboração de uma concepção integral da pessoa humana exige por 

natureza articular o dado antropológico com o axiológico, ou seja, olhar para o outro 

afirmando o seu valor em si mesmo e a ação eticamente adequada, que deste valor pessoal 

deve derivar. “É nisto precisamente que se manifesta a principal característica moral do 

amor: este ou é afirmação da pessoa, ou não é amor”78. 

Por fim, ao analisar o amor enquanto afirmação do valor da pessoa, Wojtyla 

acrescenta ainda que “há no amor uma responsabilidade”, que nada mais é que uma 

responsabilidade pela pessoa, pelo seu bem autêntico e seu valor. O amor, que afirma 

verdadeiramente a pessoa, compromete quem ama, tornando-o responsável pelo ser 

amado. “Um amor que rejeite esta responsabilidade é a negação de si mesmo. É sempre 

e inevitavelmente egoísmo. Quanto mais um sujeito se sente responsável pela pessoa, 

mais presente está nele o verdadeiro amor”79.  

1.3.4 O amor esponsal enquanto norma moral para a vida conjugal 

Ao fazer sua “análise geral do amor”, Karol Wojtyla compreende que o amor se 

forma passando através da atração80, da concupiscência81 e da benevolência82. Esses 

aspectos do amor de algum modo, segundo a sua visão, fazem parte de todo e qualquer 

amor, mas de modo específico encontra maior expressão e síntese interpessoal no amor 

entre o homem e a mulher. Wojtyla definiu esta forma de amar, de “amor esponsal”, cuja 

“noção é importante para determinar as normas de toda moral sexual”.  

O amor esponsal difere de todos os outros aspectos e formas de amor. Consiste 
no dom da pessoa. A sua essência é o dom de si mesmo, do próprio eu. É uma 
coisa diversa da atração, e ao mesmo tempo alguma coisa mais que a 

                                                 
77 WOJTYLA, 2016, p. 126-127. 
78 WOJTYLA, 2016, 127. 
79 WOJTYLA, 2016, p. 124 
80 “O amor de atração consiste numa vinculação do pensamento em relação àquela pessoa, enquanto bem” 
(WOJTYLA, 2016, p. 69). 
81 “O amor de concupiscência é uma cristalização da necessidade objetiva de um ser dirigida a outro, por 
nesse outro um bem e um objeto de desejo” (WOJTYLA, 2016, p. 75). 
82 “O amor de benevolência é quando se vê que a pessoa desejada seja verdadeiramente um bem em si 
mesmo” (WOJTYLA, 2016, p. 77). 
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concupiscência, e até que a benevolência. Todos estes modos de sair de si 
mesmo e voltar-se para a outra pessoa, só com vistas ao seu bem, nunca vão 
tão longe como o amor esponsal. “Dar-se” é mais do que “querer bem”83. 

O amor esponsal, no matrimônio, encaminha a mulher e o homem à recíproca 

entrega de si. A autodoação é um ato profundo da pessoa em quem o ser mais íntimo é 

ofertado ao outro. É um dos sinais de que a pessoa realizou a posse de si mesma, pois, 

“só pode dar-aquele que se possui, pois ninguém pode dar o que não tem”84. É por esta 

razão que também na vida conjugal qualquer aproximação a outra pessoa procurando-a 

apenas como um mero objeto de prazer, a reduz à condição de meio e viola o princípio 

personalista, que diz que toda pessoa deve ser afirmada como um fim. Se de um modo 

geral, para Wojtyla, as normas éticas só terão fundamento se elas derivarem da natureza 

do ser humano concebido como pessoa, tanto mais ainda é na vida conjugal, que encontra 

a sua plenitude na relação entre duas pessoas. Nisso reside o significado do amor 

esponsal, que tem como fundamento o mandamento do amor e a norma personalista. A 

esse respeito, Wojtyla como filósofo dirá: “o dom de si está estreitamente ligado ao amor 

esponsal, em que uma pessoa se dá à outra”85. Para além disso,  

O conceito de amor esponsal implica o dom de uma pessoa a outra. Portanto, 
é perfeitamente justificável falar desse amor a propósito do matrimônio. O 
amor do homem e da mulher conduz, no matrimônio, ao dom recíproco de si 
mesmo. Do ponto de vista pessoal, é um dom de si feito a outra pessoa; do 
ponto de vista interpessoal, é um dom recíproco. [...] Para que o matrimônio 
possa, pois, corresponder às exigências da norma personalista, é preciso que 
nele se realize o dom de si, o amor esponsal recíproco. Segundo o princípio da 
reciprocidade, nele se devem encontrar dois dons de si, o do homem e o da 
mulher. [...] Contudo, é pois, evidente que, no matrimônio, este dom de si não 
pode ter um significado unicamente sexual. Não sendo justificado por um dom 
da pessoa, levará fatalmente a essa forma de utilitarismo que procuramos 
analisar anteriormente. É preciso sublinhar este fato, porque existe uma 
tendência mais ou menos pronunciada a interpretar este “dom de si”, num 
sentido puramente sexual, ou sexual e psicológico86. 

Um outro aspecto do amor esponsal é que ele rompe o muro do egoísmo e da 

comodidade, tirando a pessoa de certa situação inalienável e intangível e impulsionando-

a a mover-se em direção da outra a quem ama. Nas palavras de Karol Wojtyla,  

[...] É uma espécie de lei de êxtase: sair de si mesmo para encontrar em outro 
um acréscimo de ser. Em nenhuma outra forma de amor esta lei é aplicada com 
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tanta evidência como no amor esponsal, ao qual deriva sempre levar o amor 
entre a mulher e o homem 87. 

 Por fim, conforme a perspectiva wojtyliana, o amor esponsal nos possibilita ter 

uma visão integral da pessoa. “O homem e a mulher são, por natureza, seres, e portanto, 

bens simultaneamente materiais e espirituais”88. Isso significa dizer que, embora a 

sexualidade desperte na mulher e no homem a necessidade de dar-se um ao outro, esta 

necessidade, que encontra a sua solução na união física do matrimônio apenas no âmbito 

da existência física, não se satisfaz totalmente em si mesma. Pelo contrário, ela aponta 

para outra necessidade ainda mais profunda: “[...] A necessidade mesma do amor 

esponsal, a de dar-se a outra pessoa e de unir-se a ela. Esta necessidade é mais profunda 

e está ligada ao ser espiritual do homem”89. 

1.3.5 O valor ético da instituição do matrimônio e o seu caráter sacramental 

As considerações que precedem nos permitem agora compreender mais 

facilmente o valor da instituição do matrimônio, sobre o qual Wojtyla afirma que “a 

palavra instituição” significa qualquer coisa de “instituído”, de “estabelecido” segundo a 

ordem da justiça”90. Antes de vermos com cuidado esse valor, é importante ressaltar que, 

embora Wojtyla não use explicitamente em sua obra o termo ‘valor ético da instituição 

do matrimônio’, todavia, aqui “chamamos valor tudo aquilo a que se abre a vida interior 

do homem e que tende à sua ação”91.  

Ou seja, considerando a relação que Wojtyla estabeleceu entre antropologia e 

ética, conforme vamos analisando na presente pesquisa, pode-se de algum modo afirmar, 

dentro dos nossos limites epistemológicos: por um lado, é tarefa da ética personalista 

fazer a distinção entre as ações e as vivências relacionadas ao campo sexual, para 

preservar o valor subjetivo do amor, dos perigos do utilitarismo, do subjetivismo e do 

egoísmo, já aludidos anteriormente; por outro lado, é missão da antropologia integral 

recordar que a vida conjugal do casal não pode ser reduzida apenas às relações sexuais 

do casal, mas é preciso considerar o amor conjugal também como uma instituição, que 
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tem a tarefa de preservar, por assim dizer, seus valores objetivos, como, por exemplo, a 

exclusividade (monogamia), a indissolubilidade, a fidelidade e a procriação.  

 Neste sentido, o matrimônio conserva o seu caráter ético “de instituição quando 

está a serviço de uma união de pessoas e não só das suas relações sexuais”92. Nisso 

consiste a norma personalista, porque o amor autêntico possui uma forma moral que é o 

desejo do bem integral em sua veracidade para a pessoa amada. O matrimônio assim 

concebido favorece a existência e o cultivo do amor esponsal. Ora, sendo assim, é possível 

intuir que a relação sexual praticada fora do matrimônio não constitui propriamente uma 

instituição, porque carece daquela justificação que a norma personalista é capaz de 

conferir.  

Uma vez que pertencem à sociedade, essas pessoas devem, por muitas razões, 
justificar perante ela essas relações. A instituição do matrimônio constitui 
precisamente essa justificação. [...] Se existe uma necessidade de justificar 
perante a sociedade as relações entre o homem e a mulher, não é só em razão 
às consequências naturais, mas também em consideração às próprias pessoas 
que nelas tomam parte e em particular a mulher. [...] Desta justificação 
dependerá também a apreciação moral do seu amor93.  

Para que seja vista como uma instituição de valor é preciso que o matrimônio 

esteja a serviço do amor. Aliás,  

O matrimônio favorece a existência do amor, mas também se funda no amor. 
[...] Nas relações sexuais, sem a instituição do matrimônio, a pessoa é reduzida 
à categoria de objeto de prazer, o que é oposto às exigências da norma 
personalista, sem a qual não é possível imaginar uma coexistência das pessoas 
que seja à medida do seu valor. O matrimônio enquanto instituição é 
indispensável para justificar as relações sexuais entre o homem e a mulher, 
sobretudo aos seus próprios olhos, e ao mesmo tempo aos olhos da sociedade94. 

Em suma, o valor ético da instituição do matrimônio se funda também em tornar 

justo e moral tudo o que diz respeito à vida afetiva e sexual do casal, para que as ações 

das pessoas daquela união sejam eticamente adequadas e nunca pautadas pelo princípio 

utilitarista, mas pela norma personalista. Ações que vão desde a atração recíproca, 

percorrem pelas carícias preliminares, passam pelo ato conjugal, até chegar à 

possibilidade da consequência natural da procriação.  
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 Ora, é a partir desse entendimento do valor (ético) da instituição do matrimônio, 

que, conforme Karol Wojtyla, é possível finalmente estar “preparado para se 

compreender o seu caráter sacramental”. Pois,  

segundo a Doutrina da Igreja, o matrimônio é um sacramento desde a origem, 
isto é, desde a criação do primeiro casal humano. “O sacramento da natureza” 
foi mais tarde confirmado no Evangelho pela instituição, ou melhor dizendo, 
pela revelação do “Sacramento da Graça”95.  

No âmbito da fé cristã, essa noção de sacramento é muito necessária aos que são 

chamados à vida conjugal, justamente para que estes tenham consciência de que o 

matrimônio não é somente meio e expressão da doação recíproca entre os esposos. Mas, 

sobretudo, porque “cada um deles é, ao mesmo tempo, propriedade do Criador, é preciso 

que Ele os dê um ao outro, ou, mais exatamente, aprove o seu dom recíproco de um ao 

outro, feito no quadro da instituição do matrimônio”96. 

A este respeito, Karol Wojtyla acrescenta ainda que da instituição do matrimônio 

deriva a instituição familiar que é como uma pequena sociedade, e da qual depende a 

existência toda da grande sociedade: Nação Estado, Igreja.  

A família é uma instituição fundada no matrimônio. Não se podem definir 
exatamente os seus direitos e deveres na vida de uma grande sociedade sem ter 
definido corretamente os direitos e as obrigações que o matrimônio implica. 
Contudo, isto não significa que o matrimônio deva ser considerado unicamente 
como um meio, em relação ao fim que é a família. Embora leve ao nascimento 
da família e não deva ser contraído senão em vista de constituí-la algum dia, o 
matrimônio em si não desaparece na família97. 

Wojtyla por fim lembra que o matrimônio mantém a sua essência mesmo naquelas 

situações específicas, em que não foi possível se transformar em uma constituição 

propriamente dita familiar, como, por exemplo, alguma dificuldade de gerar e procriar 

biologicamente falando.  

Por muitas razões o matrimônio não pode às vezes transformar-se em família, 
mas a falta desta não o priva de seu caráter essencial. Com efeito, a razão de 
ser interior e essencial do matrimônio não é só a de transformar-se em família, 
mas sobretudo a de constituir uma união de duas pessoas, união duradoura e 
fundada no amor. Sem dúvida, o matrimônio serve mais plenamente ao amor 
quando serve à existência, quando se torna uma família98. 
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1.3.6 O problema da educação do amor 

Chegamos agora a um dos núcleos da nossa pesquisa, porque todo o percurso feito 

até aqui nos fez compreender que, de um modo geral, há no ser humano a necessidade de 

ser educado para amar, e segundo Wojtyla, o primeiro passo reside justamente numa 

“educação do amor”. E mais precisamente no matrimônio, que requer um preparo mínimo 

das pessoas para que o fracasso não seja algo quase que inevitável. O Bispo Karol Wojtyla 

chega a concluir, na década de 60, a partir de suas experiências pastorais e de seus estudos 

éticos e fenomenológicos, que  

O homem e a mulher cujo amor não amadureceu profundamente, nem adquiriu 
o caráter de uma real união de pessoas, não deveriam casar-se, porque não 
estão prontos para enfrentar a prova que é o matrimônio. Por outro lado, o que 
importa não é tanto que o seu amor esteja já plenamente maduro no momento 
do casamento, mas sim, que tenha condições de desenvolver-se no quadro do 
matrimônio e graças a ele99.  

Décadas depois, João Paulo II continuou reafirmando essa sua preocupação 

pastoral. E aqui recordamos mais uma vez o que ele disse em sua entrevista ao jornalista 

italiano Vittorio Messori, “é preciso preparar os jovens para o matrimônio, é preciso 

ensinar-lhes o amor. O amor não é uma coisa que se aprende, e, todavia, não há uma coisa 

tão necessária a ser aprendida”100. E, de fato, o amor nunca é uma coisa já pronta e dada, 

mas deve sempre estar em construção. “Eis como é preciso vê-lo: em certa medida o amor 

nunca ‘é’, mas se ‘faz’ a cada instante, dependendo da contribuição de cada pessoa e da 

profundidade do seu compromisso”101. O resultado disso é que 

Quando o amor alcança sua verdadeira grandeza, confere às relações entre o 
homem e a mulher não só um clima específico, mas também uma consciência 
de absoluto. O amor é realmente o mais alto valor moral. Mas é necessário 
saber transferir as suas dimensões para a vida cotidiana. Aqui surge exatamente 
o problema da educação do amor 102. 

Este problema tal como se apresenta, exige da pessoa atos, na maioria internos, 

que podem ser manifestos externamente. Sob esta perspectiva, se por um lado, estes atos 

se inclinam para o que Karol Wojtyla denomina de “integração do amor na pessoa e entre 

as pessoas”, ou seja, integração, enquanto totalização e plenitude; por outro lado, existe 
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também na pessoa a possibilidade da “desintegração do amor”. Ora, como existe 

naturalmente essas duas contingências, logo é compreensível também que haja a aquela 

necessidade de cuidado, que poderíamos chamar de “educação do amor”. Entretanto, 

existe o questionamento  

Que significa, afinal, a expressão ‘educação do amor’? Pode se ‘cultivar’ o 
amor? Não é uma coisa já feita dada ao homem, ou mais exatamente a duas 
pessoas, como uma espécie de aventura do coração, se assim podemos dizer? 
É o que se pensa muitas vezes, sobretudo entre os jovens”103. 

Sobre a possibilidade de uma “educação do amor”, quais são as suas implicações 

para aqueles que são chamados a abraçar a vida conjugal? Poderíamos começar a resposta 

buscando nas fontes bíblicas, intuindo que ‘a educação do amor é uma arte de coração 

para coração’, pois é “do coração que saem as boas e as más intenções” (Mc 7,20-22). 

De fato, é precisamente no coração do homem que se projetam e se forjam as perspectivas 

e escolhas de sua vida. Mas fato é que a respeito do questionamento anterior, é possível 

entrever que o próprio Wojtyla em Amor e responsabilidade nos oferece algumas 

respostas, que poderiam ser considerados caminhos pedagógicos, e porque não dizer 

também mistagógicos104.  

O primeiro caminho, parte da própria educação, “cuja base natural é a família, 

fundada no matrimônio e alicerçada no auxílio recíproco”. Como atesta Karol Wojtyla, 

“se no matrimônio existe uma cooperação íntima entre a mulher e o homem, e se eles 

sabem ambos completar-se e educar-se reciprocamente, o seu amor amadurecerá para um 

dia se tornar o fundamento de uma família”105.  

Uma vez fundada a família, o segundo caminho dessa educação parte do cuidado 

dos genitores (e educadores,) pois é preciso considerar que 

O pleno desenvolvimento da pessoa humana é fruto da educação. [...] É na obra 
da educação de novas pessoas que se manifesta toda a fecundidade do amor 
dos seus pais. [...] A educação é uma criação que utiliza como material a 
pessoa, de fato, não se podem educar senão pessoas: ao animal se domestica. 
Ao mesmo tempo, esta criação diz respeito a um material integralmente 

                                                 
103 WOJTYLA, 2016, p. 132. 
104 É preciso destacar que em virtude do notório método espiral de escrita textual de Karol Wojtyla, estes 
caminhos não são apresentados necessariamente na ordem ou intenção, conforme elencados nesta presente 
pesquisa. A intenção, contudo, é expor uma síntese desses caminhos delineados pelo autor ao longo de toda 
sua obra. 
105 WOJTYLA, 2016, p. 62. 
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humano: tudo o que se encontra naturalmente no homem, objeto de educação, 
constitui para os educadores a matéria que o seu amor deve plasmar.106 

Em concordância com Karol Wojtyla, podemos considerar “o amor como obra do 

homem, procurando analisar as orientações principais dos seus esforços”. Mas, de fato, é 

possível notar que nessa tarefa de educação do amor e para o amor, o terceiro caminho 

vai na direção da graça divina, porque 

Deus não confia a educação, que é em certa medida uma criação contínua da 
personalidade, inteira e exclusivamente aos pais, mas Ele mesmo toma parte 
pessoalmente. Não é só o amor dos pais que se encontra na origem da nova 
pessoa; o amor do Criador é que decidiu o início da existência da pessoa no 
seio da mãe. A graça aperfeiçoa essa obra. 

Descobriremos aí também a ação da Graça, participação escondida do criador 
invisível que, sendo ele mesmo amor, tem o poder, com a condição de que os 
homens colaborem, de formar qualquer amor, mesmo aquele que se baseia nos 
valores do sexo e do corpo. Por isso, o homem não deve desanimar, se o seu 
amor segue caminhos tortuosos, porque a Graça tem o poder de endireitá-
los107.  

 O quarto caminho, passa pela educação da afetividade, que por ser “a fonte do 

amor afetivo”, “permanece sob a influência da imaginação e da memória”. A afetividade 

aparece isenta de concupiscência, ao contrário da sensualidade. Contudo, aquela primeira 

pode muito facilmente escorregar para essa última.  

Na emoção afetiva fazem-se sentir desejos e necessidades diversas, os de 
aproximação e de exclusividade ou de intimidade, o desejo de estar a sós e 
sempre juntos. O amor afetivo aproxima duas pessoas, fá-las mover-se sempre 
na órbita uma da outra, mesmo quando fisicamente estão afastadas. Absorve a 
memória e a imaginação e ao mesmo tempo comunica-se à vontade. Não a 
estimula, mas antes a atrai, exercendo nela uma atração particular108.  

 O quinto caminho, passa pela educação da ternura e da sensualidade, pois, 

É preciso ter em conta que o amor do homem e da mulher se desenvolve 
empregando em larga escala a sensualidade e a afetividade, que, por sua vez, 
exigem de ser satisfeitas. Por esta razão, certas formas de ternura podem 
afastar-se do amor da pessoa e aproximar-se do egoísmo dos sentidos e dos 
sentimentos109. 
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A necessidade de se educar o amor disciplinando a ternura não significa, contudo, 

que ela seja um mal em si para o amor conjugal. Ao contrário,  

É necessária muita ternura no matrimônio, nessa vida comum em que não um 
só corpo precisa de outro corpo, mas, sobretudo, um ser humano, precisa de 
outro ser humano. Aqui é onde ela tem um grande papel a desempenhar. 
Quando intimamente ligada a um verdadeiro amor da pessoa e desinteressada, 
pode salvar o amor dos diversos perigos devidos ao egoísmo dos sentidos ou à 
atitude de prazer. (...) Com efeito, não pode haver verdadeira ternura sem 
verdadeira continência, a qual tem sua origem na vontade, sempre pronta a 
amar e a triunfar da atitude de prazer que a sensualidade e a concupiscência 
procuram impor 110.  

O sexto caminho passa pela virtude da “castidade que está ligada e subordinada à 

virtude cardeal da temperança”. Segundo nosso autor, “não se pode compreender a 

castidade senão em relação com a virtude do amor. Sua missão é libertar o amor da atitude 

de prazer. (...) Assim, só um homem e uma mulher castos são capazes de experimentar 

um verdadeiro amor”111. Karol Wojtyla chama a atenção para o perigo de se compreender 

a castidade de forma negativa, como proibição e isso de algum modo atrapalha a educação 

para o amor.  

A castidade é na verdade um “sim”, do qual a seguir resultam os “nãos”. O 
desenvolvimento insuficiente da virtude da castidade, traduz-se no fato de 
negligenciar a afirmação do valor da pessoa, deixando a primazia aos valores 
do sexo. [...] Além disso, a verdadeira castidade não pode levar ao desprezo do 
corpo, nem à desvalorização do matrimônio e da vida sexual. [...] Só se pode 
reconhecer e experimentar o pleno valor do corpo e do sexo com a condição 
de ter elevado estes valores ao nível do valor da pessoa. E isto é precisamente 
o essencial e característico da castidade. [...] A castidade suprime nas suas 
relações e na sua vida conjugal a atitude de prazer, que na sua essência objetiva, 
é contrária ao amor, e por isso mesmo introduz nestas relações uma disposição 
inteiramente particular para amar112. 

Por fim, no sétimo caminho, temos a “educação sexual”, muito necessária também 

para não levar à degradação do matrimônio, conforme nosso autor explicita.  

Com o tempo, é necessária uma educação sexual, cujo objetivo essencial 
deveria ser o de inculcar nos esposos a convicção: o “outro” é mais importante 
do que eu. Uma convicção não nascerá de improviso, por si só, à base da 
relação física. Não pode resultar senão de uma profunda educação do amor. As 
relações sexuais não ensinam o amor, mas este, se é uma virtude, continuará 

                                                 
110 WOJTYLA, 2016, p. 198. 
111 WOJTYLA, 2016, p. 164. 
112 WOJTYLA, 2016, p. 163-164. 
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sendo inclusive nas relações sexuais (conjugais). Só então poderia demonstrar-
se útil “a iniciação sexual”; sem a educação, ela pode ser realmente nociva113. 

Isso significa dizer que a ausência de educação sexual e de todos os pressupostos 

da norma personalista, segundo Wojtyla, faz com que haja por efeito uma preocupação 

maior sobre a “técnica dos atos conjugais”, do que propriamente com a “qualidade” deles, 

reduzindo dessa maneira o matrimônio às relações físicas de prazer mútuo ou de egoísmo 

compartilhado. O amor é o caminho para a educação sexual, e na vida conjugal, da 

educação recíproca. Educação de ambos, porque  

O homem, deve ter em conta que a mulher é “um mundo à parte”, não só em 
sentido fisiológico, mas também psicológico; e como nas relações conjugais, 
a ele incube a parte ativa, deve conhecer e, na medida do possível, penetrar 
neste mundo. Esta é precisamente a função positiva da ternura. Sem ela, o 
homem só tenderá a sujeitar a mulher às exigências do seu corpo e do seu 
próprio psiquismo. Sem dúvida, a mulher deve também procurar compreender 
o homem e educá-lo, de modo que ele se preocupe com ela: ambos são 
igualmente importantes. As negligências na educação e a falta de compreensão 
podem ser na mesma proporção uma consequência do egoísmo.114 

1.4 A antropologia personalista na obra Pessoa e ação 

Os anos que sucederam a publicação de Amor e responsabilidade foram 

inicialmente marcados pela participação ativa de Dom Wojtyla no Concílio Vaticano II 

(1962-1965). De modo particular, ele contribuiu efetivamente na elaboração de dois 

documentos conciliares: a Declaração Dignitatis humanae, sobre a liberdade religiosa, e 

a Constituição Pastoral Gaudium et spes, sobre a presença da Igreja no mundo moderno. 

Assim, ele teve a oportunidade de explicar aos bispos de todo o mundo o que havia 

amadurecido durante os anos de Lublin. Durante o Concílio, ele se tornou Arcebispo de 

Cracóvia, em 1964. Depois do concílio, em 1967, ele se tornou cardeal, no mesmo ano 

em que ele também colaborou na formulação da Encíclica Humanae vitae, a partir das 

reflexões já expressas em Amor e responsabilidade, em 1960. 

Nesse meio tempo, o Arcebispo Wojtyla começou a preocupar-se com um 

importante detalhe: antes de elaborar uma ética sobre a pessoa, era necessário construir 

uma antropologia sobre fundamentos sólidos. É bem verdade que Amor e 

responsabilidade, naqueles anos que antecederam a “Revolução Sexual de 68”, era uma 

obra inovadora, por conta dos conceitos chaves da norma personalista, a proibição moral 

                                                 
113 WOJTYLA, 2016, p. 273. 
114 WOJTYLA, 2016, p. 274-275. 
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da instrumentalização sexual da pessoa, a sexualidade como doação, etc. Contudo, os 

conceitos antropológicos fundamentais usados por Wojtyla ainda não estavam tão 

aprofundados. Ou seja, a sua ética personalista necessitava de uma antropologia 

personalista. O resultado de suas reflexões antropológicas foi a obra Pessoa e ação, 

publicada em 1969.  

Essa obra é considerada por muitos a principal conquista do pensamento filosófico 

do então Cardeal Karol Wojtyla. Anos depois, já como papa, ele explicou a origem do 

seu interesse pela pessoa e pela ação. 

A minha atenção à pessoa e à ação não nasceu de modo nenhum na terra da 
polêmica com o marxismo ou, pelo menos, não nasceu em função dessa 
polêmica. O interesse pelo ser humano como pessoa estava presente em mim 
há muito tempo. Talvez dependesse do fato de que jamais tive uma predileção 
particular pelas ciências naturais. O que sempre me apaixonou foi o ser 
humano, desde quando estudava na Faculdade de Letras e em seguida, quando 
descobri a vocação sacerdotal, quando comecei a ocupar-me do ser humano 
como tema central da minha atividade pastoral115. 

 Mais uma vez, fica evidente que o itinerário intelectual de Karol Wojtyla esteve 

sempre ligado ao seu serviço apostólico, evangélico e pastoral. Em virtude disso, o agora 

Cardeal se propôs a aprofundar suas reflexões, e desta vez suspendendo provisoriamente 

a preocupação com os problemas éticos, para centrar-se nos antropológicos e assim ver 

as implicações mútuas entre ambos. Por isso, nessa nova obra, voltada para a antropologia 

personalista, Wojtyla não renuncia aos conceitos éticos para explicar, por exemplo, as 

atitudes de autodeterminação, autorrealização da pessoa. E não poderia ser diferente, 

porque ele tinha claro que ética e antropologia, embora autônomas, em algum momento, 

se aproximam. O que ele pensava é que ambas continham elementos essenciais que 

deveriam ser assumidos na construção de uma antropologia que refletia a verdade da 

realidade pessoal. Esse ponto de encontro entre uma e outra é justamente a pessoa humana 

através da sua ação.  

 Para realizar esse intento, o Cardeal Wojtyla usa, em Pessoa e ação, um duplo 

recurso metodológico a partir do método fenomenológico: a experiência integral da 

pessoa humana e a pessoa e sua ação. A obra está dividida em sete capítulos, distribuídos 

em quatro partes: a primeira, iniciando com uma análise da consciência e do 

autoconhecimento; a segunda aborda o tema da transcendência da pessoa diante da ação; 

a terceira, debruça-se sobre o tema da integração da pessoa na ação; e, por fim, na quarta 
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parte, o tema da participação da pessoa na ação. Dessas partes, vamos apenas destacar 

alguns dos conceitos que interessam à nossa pesquisa, como fundamentação a partir das 

ideias apresentados por parte do nosso autor. 

1.4.1 A ação revela a pessoa 

O caminho traçado por Karol Wojtyla, em Pessoa e ação, não foi o de colocar a 

pessoa como a finalidade, mas procurar estudar a ação, uma vez que, de modo 

experiencial, será ela que revelará a pessoa em si. É através da análise das ações da pessoa 

que ele procurará chegar à essência do ser dela mesma.  

A ação constitui um momento privilegiado de revelação da pessoa, que nos 
permite analisar muito adequadamente sua essência e compreendê-la da 
maneira mais completa. Experimentamos que o homem é pessoa, e estamos 
convencidos disso porque realiza ações116. 

 O que Wojtyla propõe é uma visão intelectual baseada no fato de que "o homem 

age" em todas as suas inúmeras modalidades117. Daí a grande novidade da abordagem do 

autor ao afirmar que não se trata de “um estudo da ação que pressupõe a pessoa; 

adotaremos outra direção de experiência e compreensão: em concreto será um estudo da 

ação que revela a pessoa, ou seja, um estudo da pessoa através da ação118. Para ele, a ação 

é como um caminho que permite ter acesso à compreensão da pessoa. Esse caminho 

revela o que se esconde no homem, porque acaba manifestando a sua interioridade. Ou 

seja, a pessoa é conhecida e se dá a conhecer a partir de seus atos, de forma imediata na 

experiência. O Cardeal Wojtyla acrescenta ainda que "toda a experiência do homem o 

revela como aquele que existe, habita o mundo e age, e nos permite pensá-lo 

habitualmente como o sujeito de sua própria existência e de sua própria ação”119. A 

experiência do homem como pessoa, ou seja, como um ser que age conscientemente, é a 

experiência não de algo que é uma coisa, mas de alguém que é e existe. Falar de pessoa 

humana é referir-se a um ser responsável e manifesto por suas ações. De fato, como 

pondera Wojtyla,   

As ações são um momento privilegiado para ver a pessoa e, portanto, para 
conhecê-la experimentalmente. [...] A ação nos oferece o melhor acesso para 

                                                 
116 WOJTYLA, 2017, p. 44. 
117 SILVA, 2015, p. 28. 
118 WOJTYLA, 2017, p. 42. 
119 WOJTYLA, 2017, p. 49. 
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penetrar na essência intrínseca da pessoa e nos permite conseguir o maior grau 
possível de conhecimento da pessoa 120. 

  Ainda conforme o Cardeal Wojtyla, as ações não apenas constituem o ponto de 

partida mais adequado para compreender a natureza dinâmica da pessoa, mas também “a 

moralidade, enquanto propriedade intrínseca das ações”. Ou seja, as ações têm valor 

moral, podendo ser moralmente boas ou moralmente ruins. “O homem se torna bom ou 

mau mediante suas ações, dependendo de como sejam essas ações. A qualidade das ações, 

que depende das normas morais e em última instância da consciência, diz respeito ao 

homem, que é o autor dessas ações”121. Isso significa dizer que a moralidade não é para a 

ação algo acidental, um mero acidente ontológico, mas constitui sua propriedade 

intrínseca. Aqui reside a diferença entre as ações da pessoa e a de outros agentes distintos 

dela. Portanto, "somente têm significado moral as atividades cujo agente é uma 

pessoa”122.  

 Assim, é estabelecida uma estreita relação entre moralidade (ética) e ação. 

Certamente não é objetivo do autor estudar os valores morais em si mesmos, mas ele se 

preocupa, sobretudo, com a constituição desses valores nas ações da pessoa. Justamente 

porque “é ali que a pessoa se revela da maneira mais profunda”123. Da mesma forma, 

graças a esse aspecto dinâmico-existencial da moralidade, podemos conhecer melhor o 

homem como pessoa que age movido por sua autodeterminação, autoconsciência, auto 

possuir-se, autodomínio e autotranscedência.  

1.4.2 O corpo como meio de expressão da pessoa 

 A presente dissertação não pretende esgotar, de modo algum, todo o conteúdo da 

obra Pessoa e ação; mas, tendo como horizonte o tema da educação para o amor conjugal, 

faz-se necessário analisar de que modo nosso autor apresenta já nesta obra os primeiros 

substratos daquilo que depois ele desenvolverá em sua teologia do corpo. 

No que diz respeito a esse ponto da obra, Wojtyla destaca que há uma integridade 

psicossomática no homem. E é justamente essa integração da pessoa, no agir, é que 

permite compreender o ser humano em sua totalidade unificada. Essa integridade é 

dinâmica e não estática e transcorre “desde o exterior ao interior no que diz respeito ao 

                                                 
120 WOJTYLA, 2017, p. 46. 
121 WOJTYLA, 2017, p. 164. 
122 WOJTYLA, 2017, p. 45. 
123 WOJTYLA, 2017, p. 47. 



 

 

56 

condicionamento das funções psíquicas pelo somático; e do interior ao exterior, no que 

diz respeito às expressões somáticas das funções psíquicas”124. Dessa forma, os 

dinamismos do corpo e da psique participam, à sua maneira, em cada ação concreta da 

pessoa.  

Mas no que se refere ao aspecto somático dessa integridade da pessoa, que é o 

ponto que especialmente estamos buscando aprofundar, conforme o pensamento 

wojtyliano “o homem, enquanto pessoa, expressa-se através do corpo”, pois o elemento 

corpóreo é o meio e o lugar, no qual o dinamismo específico do elemento espiritual, isto 

é a transcendência, encontra para se expressar. O corpo, enquanto sinal visível externo, 

revela na ação da pessoa aquela dimensão invisível e interior do homem, isto é, sua alma. 

Conforme ainda acrescenta Karol Wojtyla,  

no que se refere a captar a relação entre o corpo e a pessoa, a essência deste 
problema consiste – em todos sem excluir os materialistas – na justa 
subordinação da exterioridade visível do corpo ao seu interior invisível. [...] O 
corpo humano – como é entendido habitualmente – em sua dinâmica visível, é 
o campo e de alguma forma inclusive o meio de expressão da pessoa. 
Estritamente, pode-se considerar que a estrutura pessoal de autodomínio e 
autoposse “atravessa” o corpo e se expressa nele. Já sabemos que esta estrutura 
se manifesta na ação e se realiza através da ação125. 

É justamente neste ponto, que se pode compreender o pensamento de Wojtyla a 

respeito da visão sobre a pessoa humana na sua inteireza a partir de uma antropologia 

personalista integral. Pois, conforme pensa o autor, não podemos investigar o corpo 

humano separadamente da totalidade que é o homem, isto é, sem entender que ele é uma 

pessoa. “Tampouco podemos nos aprofundar no dinamismo próprio do corpo humano e 

de sua potencialidade sem uma compreensão básica da ação e de sua especificidade 

pessoal”126. Isso significa, portanto, que o componente corpóreo é apenas uma parte 

constituinte do ser íntegro que é homem. Em outras palavras, 

a integração da pessoa na ação, que passa através do corpo e se expressa nele, 
manifesta ao mesmo tempo o sentido profundo da integridade do homem como 
pessoa. Mas a alma espiritual deve ser o princípio definitivo desta integridade, 
porque a pessoa não se caracteriza apenas pelo corpo127.  

                                                 
124 WOJTYLA, 2017, p. 293. 
125 WOJTYLA, 2017, p. 298. 
126 WOJTYLA, 2017, p. 298. 
127 WOJTYLA, 2017, p. 299. 



 

 

57 

 Ora, tendo em mente todas as considerações que já foram feitas, é preciso ainda 

sublinhar que Pessoa e ação não são entendidas como dualismo, como duas realidades 

separadas, mas como duas identidades de uma única realidade, sendo o ato (atitude ou 

ação), aquela manifestação da interioridade humana.  

Essa obra foi a última contribuição filosófica de Dom Karol Wojtyla, pois anos 

depois seria eleito papa. Todavia, seu trabalho intelectual continuou nos passos da ética 

personalista e da antropologia personalista, voltando-se para o tema do amor humano, 

mas interpretado dessa vez com uma chave teológica. Trata-se, pois, das Catequeses sobre 

o amor humano no plano divino, a chamada Teologia do corpo, que no capítulo a seguir, 

será objeto de nosso estudo, sobretudo os aspectos relacionados com o escopo do tema 

da presente pesquisa: a educação para o amor conjugal.
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2. UMA APROXIMAÇÃO À TEOLOGIA DO CORPO E À TEOLOGIA DA FAMÍLIA 

NO MAGISTÉRIO DE JOÃO PAULO II 

Como vimos no primeiro capítulo, todo o percurso acadêmico e espiritual do Padre e 

Bispo Wojtyla tinha como pano de fundo uma preocupação pastoral com relação à vocação 

matrimonial e à vida familiar. E todo esse caminho culminou no que podemos chamar de 

terceira e última fase de produção intelectual antes da sua eleição pontifícia.  

Ao avançarmos um pouco mais em nossa pesquisa, verificamos, neste ponto, que esse 

período foi marcado pela elaboração de um longo manuscrito redigido pelo então Cardeal 

Wojtyla, por aproximadamente quatro anos. Mais precisamente, entre dezembro de 1974 e 

outubro de 1978, que, porém, não foi publicado1. Trata-se, pois, do compilado Homem e mulher 

Ele os criou, ou com mais exatidão: A redenção do corpo e a sacramentalidade do matrimônio2, 

do qual derivou a série de catequeses sobre o amor humano no plano divino, denominado pelo 

futuro papa de teologia do corpo. 

Este capítulo não se propõe a fazer uma análise acurada de toda a teologia do corpo 

elaborada pelo então Cardeal Wojtyla em sua Arquidiocese na Cracóvia e apresentada a toda a 

Igreja depois como papa eleito, durante os primeiros anos do seu pontificado. Por isso, nos 

limitaremos apenas a fazer uma análise do que chamamos de quatro eixos fundamentais - 

teológico, antropológico, ético e pastoral - e ver como eles se relacionam ou giram, neste caso, 

em torno do escopo da nossa pesquisa.  

Naturalmente que em cada eixo é possível entrever que há um universo de conceitos e 

fundamentos a serem explorados oportunamente. Contudo, a nossa baliza será apenas aquilo 

que nos faça encontrar nos quatro eixos uma contribuição de nosso autor para o tema da 

educação para o amor conjugal e alguns dos fundamentos hermenêuticos de como João Paulo 

II chegou a apresentar esse ensinamento à Igreja e à sociedade. Antes de prosseguirmos com a 

análise de cada eixo, é conveniente conhecer o contexto, a estrutura global e o conteúdo destas 

catequeses acerca do amor humano, como veremos a seguir.  

                                                 
1 Cf. WALDSTEIN, Introduction to Man and Woman He Created Them, p. 15. 
2 Nós podemos conceber esses dois títulos da seguinte maneira: se estamos falando do livro em si, ele é chamado 
apropriadamente de Homem e mulher Ele os criou. Se estamos falando do conteúdo do livro, ou do tipo de teologia 
que este livro contém, é apropriadamente chamada de “teologia do corpo”.  
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2.1 O que é a teologia do corpo? 

De acordo com Michael Waldstein3, “o Cardeal Wojtyla estava apenas desenvolvendo 

o esboço de uma possível nova obra Homem e mulher Ele os criou, que tinha como intenção 

pastoral retomar Amor e Responsabilidade”. Ele pretendia fazer isso de uma maneira mais 

ampla, “inclusive do ponto de vista teológico, a fim de responder às dúvidas pastorais que 

surgiram na sua Rede de Casais, com a publicação da Encíclica Humanae Vitae, do papa Paulo 

VI”4. 

De fato, antes de ser papa, o então cardeal de Cracóvia estava convencido de que o 

âmbito do matrimônio é tão importante e fundamental para a vida das pessoas que desconhecer 

as suas exigências traz grandes implicações para a própria humanidade. Ele era tão certo disso 

que estava pessoalmente empenhado em iluminar cada vez melhor os fundamentos bíblicos, as 

motivações éticas e as razões personalísticas dos ensinamentos da Humanae vitae, que, por sua 

vez, fazia um apelo à necessidade de expor uma visão integral do ser humano5.  

Contudo, uma pergunta pertinente surge diante de nossa pesquisa: que fato levou João 

Paulo II a continuar trilhando o mesmo caminho desta temática, também quase no início do seu 

pontificado? Primeiro, é possível perceber, a partir de seus escritos, que ao contemplar o 

mistério da Encarnação do Verbo e os sinais dos tempos modernos, ele havia discernido que a 

mais urgente necessidade catequética para o início do seu novo ministério na Igreja era 

reconectar o homem e a mulher com a natureza e o significado da corporeidade humana. Para 

o papa,  

A teologia do corpo, que desde o princípio está ligada à criação do homem à imagem 
de Deus, torna-se em certo modo, também teologia do sexo, ou antes, teologia da 
masculinidade e da feminilidade, que no livro do Gênesis, encontra o seu ponto de 
partida6. 

 
Todavia, é preciso sublinhar que a Teologia do Corpo de João Paulo II não deve ser 

vista apenas como exclusivamente uma catequese sobre a vocação ao matrimônio e à família. 

Ela compreende muito mais do que isso. Através do mistério do Verbo Encarnado e da analogia 

bíblica do amor esponsal, do princípio ao fim, “as catequeses de João Paulo II nos convidam a 

                                                 
3 O tradutor que realizou a primeira tradução inglesa das Catequeses.  
4 WALDSTEIN, 2006, p. 6-7. 
5 JOÃO PAULO II, 1981, p. 54. 
6 JOÃO PAULO II, 2014, p. 56. 
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encontrar o Cristo vivo, encarnado e a considerar como Seu corpo revela o significado teológico 

de nossos corpos”7. 

Segundo, é preciso destacar que, qualquer novo contributo do magistério da Igreja deve 

ser sempre lido e interpretado na tradição dos ensinamentos anteriores, como fluindo deles, mas 

sempre enriquecido pelas novas reflexões. A exemplo de Paulo VI, que se propôs a escrever a 

Humanae vitae8 para aprofundar “os princípios da vida moral do matrimônio”, caminhando na 

esteira tanto dos seus predecessores9, quanto do Concílio Vaticano II10, assim podemos perceber 

que foi nesta mesma direção que também João Paulo II se propôs a caminhar, considerando não 

apenas a sua experiência pastoral e intelectual, mas sobretudo os sinais e necessidades do 

mundo e da Igreja.  

Neste sentido, na última das catequeses – a de 28 de novembro de 1984 –, obtemos uma 

outra clara justificativa de seu intento. Com efeito, disse o papa que suas reflexões acerca da 

“redenção do corpo e da sacramentalidade do matrimônio”, em certo sentido, “parecem 

constituir um amplo comentário à doutrina contida precisamente na Encíclica Humanae Vitae”. 

O papa estava convicto de que tal comentário parecia bastante necessário, pois visava auxiliar 

a compreensão dos aspectos bíblicos e os interrogativos antropológicos, éticos e teológicos 

levantados naquele documento de seu antecessor, o papa Paulo VI11.  

Além, disso, João Paulo II também havia notado que a HV, ao tentar oferecer respostas 

a algumas das questões no âmbito da moral conjugal e familiar, suscitou não apenas outras 

perguntas, de “natureza biomédica”, mas também e, sobretudo, de “natureza teológica”. Isto é, 

interrogações que “pertencem àquele âmbito da antropologia e da teologia, que denominamos 

teologia do corpo”12. Portanto, essas reflexões sobre o amor humano “consistem em analisar os 

                                                 
7 WEST, 2007, p. 18. 
8 Publicada em 25 de julho de 1968, no auge da assim chamada “revolução sexual”, de acordo com o teólogo 
Miguel Cuartero, “essa Carta Encíclica escrita pelo papa Montini a propósito da vida humana e da regulação da 
natalidade, provocou, ao interno da Igreja Católica, reações contrastantes, recebendo desde o primeiro momento 
muitas críticas e contestações da parte de sexólogos, teólogos, bispos individualmente e conferências episcopais 
inteiras. O documento não tem um appeal popular, a sua mensagem não é imediatamente atraente nem fácil de 
colocar em prática, mas descreve a alta vocação da família e da paternidade e maternidade responsável. É por este 
motivo que, ainda hoje, está no centro de grandes polêmicas e é considerado um dos textos magisteriais mais 
discutidos das últimas décadas” Disponível em < https://pt.aleteia.org/2015/02/18/o-papa-francisco-e-a-humanae-
vitae/>.Acesso em: 22 out. 2020. 
9 Papa Leão XIII, Encíclica Arcanum Divinae Sapientiae (1880); Papa Pio XI, Encíclica Casti Connubi (1930). 
10 Constituição Pastoral Gaudium et Spes nºs 47-52 (A promoção da dignidade do matrimônio e da família) 
11 JOÃO PAULO II, 2014, p. 600-601. 
12 JOÃO PAULO II, 2014, p. 600 (Partindo desta acepção, vale enfatizar que embora a presente pesquisa não se 
proponha analisar os pormenores das controvérsias geradas em torno da HV, não é conveniente, contudo, 
tangenciá-las. Pois, como o próprio papa João Paulo II atestou, foi justamente esse cenário de crise que o 
impulsionou a fazer da teologia do corpo um instrumental de leitura e melhor compreensão da Humane vitae. Isso 
não significa dizer, contudo, que as catequeses de João Paulo II tenham sido elaboradas com a intenção primordial 
de serem a aplicação ou recepção do magistério de Paulo VI. Ao contrário, dentro dos seus limites, elas são como 
que um instrumento pedagógico que visa auxiliar o homem contemporâneo na compreensão das realidades 



 

 

61 

interrogativos nascidos em relação à Humanae vitae. A reação13 que esta Encíclica suscitou 

confirma a importância e a dificuldade destes interrogativos14.  

Sob este ângulo é bem verdade que Michael Waldstein, embasado nas palavras do papa 

João Paulo II, defende que “só compreendemos a teologia do corpo corretamente caso vejamos 

o ensinamento acerca da Humanae vitae como a meta de todas as reflexões15. Todavia, a partir 

de um rápido sobrevoo histórico, é possível verificar, conforme foi demonstrado no capítulo 

anterior, que o então bispo Karol Wojtyla, anos antes, já tinha trabalhado sobre o tema do corpo 

e da sexualidade em seu escrito Amor e Responsabilidade, em 196016. Estes temas e outros 

correlatos foram tratados posteriormente pelo papa Paulo VI, na HV, em 1968. E depois 

retomados pelo papa João Paulo II, em suas catequeses de 1979. Portanto, como se pode 

perceber, a teologia do corpo não é apenas o resultado de um comentário à Humanae vitae, 

como o próprio papa João Paulo II mui respeitosamente acenou. Mas ali se encontra, sobretudo 

o fruto de toda sua experiência intelectual e inquietação pastoral vivida junto aos casais de 

namorados e as novas famílias, desde o começo da sua vida sacerdotal.  

Em outras palavras, tanto as vivências pessoais, quanto o quadro dos ensinos 

magisteriais anteriores, foram responsáveis por inspirarem João Paulo II, a apresentar 

finalmente uma teologia do corpo, embasada por sua vez, em dois importantes princípios 

                                                 
inscritas em seu coração, reveladas em seu corpo e de sua vocação fundamental ao amor, entendido em sua 
autêntica concepção). 
13 Ainda em conformidade com Cuartero, “a contestação à Humanae vitae é um dos problemas espinhosos que a 
Igreja é chamada a afrontar com seriedade e atenção pastoral. São inúmeros os católicos que se colocam em clara 
oposição aos ditames desta encíclica: sejam os casais cristãos, com uma conduta de regulação dos nascimentos 
que não exclui os métodos anticoncepcionais, sejam os pastores ou os teólogos, com um ensinamento que contrasta 
claramente com o magistério de Paulo VI. [...] Entre aqueles que contestaram a Humanae vitae, se elevou também 
a influente voz do Cardeal Martini que nunca escondeu as suas posições vanguardistas em matéria de moral sexual. 
No seu livro-entrevista “Diálogos noturnos em Jerusalém”, o cardeal definiu o documento papal “um grave dano” 
que provocou o afastamento de muitas pessoas da Igreja. Assim, o ensinamento moral de Paulo VI vem 
considerado, em muitos ambientes eclesiásticos, retrógrado, superado e distante da mentalidade e dos problemas 
hodiernos dos cônjuges cristãos”. Disponível em < https://pt.aleteia.org/2015/02/18/o-papa-francisco-e-a-
humanae-vitae/>.Acesso em: 22 out. 2020. 
14 JOÃO PAULO II, 2014, p. 600 (A respeito de alguns destes interrogativos, o Padre Jesuíta Thomas Reese, em 
2018, por ocasião dos 50 anos da Humanae Vitae, explicou por exemplo, que “a encíclica continua sendo 
controversa, porque grande parte dos leigos no mundo todo, compreende que deve se deixar a cargo da consciência 
individual quanto ao uso ou não da contracepção, como forma de controle da natalidade. As pesquisas têm 
mostrado que a maioria esmagadora dos católicos não aceita a doutrina da hierarquia de que todo uso de 
contraceptivo artificial é imoral. [...] Hoje, muitos na hierarquia afirmam que a Humanae vitae era profética na 
convicção de que os contraceptivos levariam à separação entre sexo e procriação e, portanto, à infidelidade 
conjugal, ao desrespeito pelas mulheres, à confusão de gênero e ao casamento homossexual. Mas é um absurdo 
dizer que a contracepção causou todos esses problemas, um insulto a todas as pessoas boas que usaram 
contraceptivos em algum momento da vida.” Disponível em: < http://www.ihu.unisinos.br/78-noticias/581098-
humanae-vitae-o-sexo-e-a-autoridade-da-igreja-catolica>. Acesso em: 22 out. 2020.) 
15 WALDSTEIN, 2006, p. 109. 
16 De modo específico, o quarto capítulo dessa obra, por exemplo, que trata da “Justiça para com o Criador”, 
Wojtyla explica que “segundo os sexólogos, há, pois, duas espécies de métodos que permitem a regulação dos 
nascimentos. São, por um lado, os métodos naturais, por meio da continência periódica, e por outro, os métodos 
artificiais, que consistem no uso de anticonceptivos” (KAROL WOJTYLA, 2016, p. 284). 
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doutrinais que Paulo VI havia apresentado na Humanae vitae. O primeiro deles, o papa Montini 

havia observado que, se queremos entender o ensinamento cristão acerca do sexo e da 

procriação, devemos ter um olhar para “além das perspectivas parciais”, isto é, uma “visão 

integral do homem e da sua vocação, não só natural e terrena, mas também sobrenatural e 

eterna”17. E no segundo princípio, o papa Paulo VI tinha intuído que o amor conjugal tem em 

si mesmo 4 notas características:  

Um amor plenamente humano, quer dizer, ao mesmo tempo espiritual, sensível e livre. 
[...] Um amor total, sem reservas indevidas e sem cálculos egoístas. [...] Um amor fiel 
e exclusivo, até à morte. [...] E, finalmente, um amor fecundo, porque não se esgota 
na comunhão entre os cônjuges, mas que está destinado a continuar-se suscitando 
novas vidas18. 

Foi, portanto, a partir desses dois princípios doutrinais, e de todos os outros que deles 

naturalmente decorrem, que João Paulo II se propôs, em suas catequeses, fornecer um 

comentário que permitisse a seus ouvintes e leitores ter essa “visão integral do homem” no que 

diz respeito às exigências, tanto da finalidade do ato conjugal, quanto de uma paternidade 

responsável, as duas grandes realidades da vida matrimonial.  

2.1.1 O contexto das catequeses 

Dando um passo atrás, vemos que o Cardeal Wojtyla, em 1969, após um ano da 

publicação da Humanae Vitae e da Revolução Sexual, que remonta a 1968, organizou em 

Cracóvia um simpósio dedicado ao ensinamento daquela Encíclica. “Cuidou da publicação com 

o comentário preparado pelos teólogos de Cracóvia e publicou ele mesmo vários textos nos 

quais buscava mostrar o fundamento personalista do ensinamento do papa Paulo VI”19. 

Também, de acordo com Yves Semen, o Cardeal Arcebispo de Cracóvia 

(...) já tinha começado um esboço desse texto quando, em agosto de 1978, depois da 
morte de Paulo VI, foi convocado o conclave que elegeu João Paulo I. Tendo levado 
os seus documentos com ele, aproveitou as intermináveis sessões de contagem de 
votos para fazer uma primeira revisão do texto20. 

 Posteriormente, após o primeiro ano de seu pontificado, o papa João Paulo II, 

aproveitando a atmosfera de preparação na Igreja para o Sínodo acerca da missão da família 

cristã no desejo de também contribuir, começou a explorar aquelas novas reflexões e difundi-

                                                 
17 PAULO VI, 2010, p. 11. 
18 PAULO VI, 2010, p. 12-13. 
19 MERECKY, 2014, p. 58. 
20 SEMEN, 2006, p. 41. 
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las pouco a pouco, semana a semana, durante as audiências gerais de quarta-feira, como ele 

mesmo afirmou: 

Também o momento histórico parece ter o seu significado: de fato, as presentes 
catequeses foram iniciadas no período dos preparativos para o Sínodo dos Bispos de 
1980 sobre o tema do matrimônio e da família (“De muneribus familiae Christiane”), 
e terminaram depois da publicação da exortação Familiaris Consortio, que é fruto dos 
trabalhos deste Sínodo. É por todos sabido que o Sínodo de 1980 fez referência 
também à Encíclica Humanae vitae e confirmou plenamente a sua doutrina21. 

Portanto, a decisão de elaborar uma reflexão mais profunda acerca do corpo, enquanto 

integrado na estrutura da pessoa, bem como a necessidade de explicitar os fundamentos 

bíblicos, éticos e antropológicos do matrimônio, viria a tornar-se a grande motivação para que 

ele viesse a elaborar uma teologia do corpo22. O que mais tarde viria a ser o primeiro grande 

projeto de ensino do seu pontificado, disponibilizado através de uma série de 129 catequeses, 

pronunciadas nas audiências das quartas-feiras, entre setembro de 1979 e novembro de 1984, 

após várias interrupções, dentre as quais se destacam a decorrida do atentado de 13 de maio de 

1981, a do ano Santo da Redenção (1983) e as de suas várias viagens apostólicas realizadas 

naquele par de anos.  

2.1.2 A estrutura global e o conteúdo das catequeses 

Tal como explica Michael Waldstein, antes da eleição papal, já existia um texto polaco 

original da autoria de Karol Wojtyla, destinado a ser publicado como um todo orgânico, e que 

terá servido de base para estas catequeses. Esse texto não se encontrava organizado por ciclos, 

nem por diversas catequeses, mas como um todo bem ordenado e organizado por diversos 

capítulos e subcapítulos23. Contudo, depois da eleição papal, todo esse material foi adaptado e 

dividido em 133 catequeses, das quais 129 vieram a ser proferidas por João Paulo II24. A tela 

                                                 
21 JOÃO PAULO II, 2014, p. 602. 
22 Os escritos Amor e responsabilidade (1960) e Pessoa e Ato (1969), que em síntese tratam respectivamente sobre 
uma ética personalista e uma antropologia personalista e tocam o fato de o corpo ser expressão da pessoa, 
inevitavelmente encontram sua síntese nas catequeses da Teologia do corpo. Por isso, a leitura sobre essa 
continuidade de reflexões entre Karol Wojtyla e João Paulo II, se tornaram uma das importantes chaves de 
compreensão do seu pensamento e atividades pastorais sobre a família e o amor conjugal durante o seu pontificado.  
23 WALDSTEIN, 2006, p. 9. 
24 Costuma-se discutir entre o número de 129 e 133 catequeses, porque alguns estudos apontam que em 1985 foram 
publicadas, de fato, 133 catequeses, das quais ao menos 4 não haviam sido proferidas nas audiências das quartas-
feiras. Muitos pesquisadores indicam várias razões para tal diferenciação. O norte americano Christopher West, 
defende por exemplo, que um dos motivos é que “embora João Paulo II tenha dividido seu manuscrito em 133 
audiências, parte do conteúdo de suas reflexões sobre o Cântico dos Cânticos, porém, foi considerada muito 
‘delicada’ para o formato de uma audiência de quarta-feira, então ele condensou em quatro as 10 audiências 
daquela sessão, assim apresentando apenas 129” (CRISTOPHER WEST, 2018, p. 17). Todavia, de acordo com os 
estudos feitos pelo padre italiano Gilfredo Marengo, (vice-presidente e professor ordinário de Antropologia 
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sobre a qual o papa, por assim dizer, desenhou os traços da sua teologia do corpo, dividiu-se 

em duas partes. A primeira se concentrou na análise de três breves passagens da Escritura, 

chamadas por João Paulo II nas catequeses de os “três apelos” de Cristo:   

Primeiro, o diálogo de Cristo com os fariseus sobre o casamento e o divórcio (Mt 19,3-

9). “Cristo apela ao princípio”, isto é, aos primeiros momentos da história humana, a fim de 

levar claramente os interlocutores a refletirem sobre o modo como no mistério da criação, a que 

se refere o livro do Gênesis, foi moldado o homem e a mulher.  

Só a perspectiva da redenção justifica apelar para o princípio, ou seja, para a 
perspectiva do mistério da criação na totalidade do ensinamento de Cristo acerca dos 
problemas do matrimônio, do homem e da mulher, e da relação recíproca entre eles 
(JOÃO PAULO II, 2014, p. 222). 

A seguir, umas breves palavras de Cristo no Sermão da Montanha, de modo particular, 

naquelas relativas a cometer adultério no coração (Mt 5,27-32).  Com as palavras do Sermão 

da Montanha, “Cristo apela ao coração humano” para que se entenda uma série de atitudes 

fundamentais sobre o que a Igreja ensina: o coração do homem deve aprender a não olhar para 

uma mulher de modo luxurioso. 

E, finalmente, o diálogo de Cristo com os saduceus a respeito da ressurreição do corpo 

(Mt 22,23-33). Nesta conversa “Cristo apela à ressurreição”: também à luz do dogma da 

ressurreição dos corpos no final dos tempos, torna-se possível compreender a transcendência 

do corpo humano.  

                                                 
Teológica do Pontifício Instituto Teológico João Paulo II para as Ciências do Matrimônio e da Família), a questão 
é muito mais complexa. “Essa discrepância tem sua origem no fato de que a variedade de formas de publicação 
criou uma pequena confusão e a existência de volumes não exatamente homogêneos entre eles, seja no conteúdo, 
seja na forma. Por exemplo, os textos disponibilizados no Osservatore Romano são divergentes, quanto ao número, 
dos posteriormente compilados de modo oficial nos Ensinamentos de João Paulo II, publicados pela Santa Sé” 
(MARENGO, 2009, p. 71). Em resumo: a respeito das três primeiras publicações (italiano, inglês e polaco) das 
Catequeses sobre a teologia do corpo e a sacramentalidade do matrimônio, cada uma a seu modo, parte de fontes 
diversas. Por um lado, na primeira edição italiana (língua na qual as catequeses foram efetivamente pronunciadas) 
aos cuidados do Pontifício Instituto João Paulo II para Estudos sobre o Matrimônio e a Família, foram publicadas 
de fato 133 catequeses, ou seja, os textos do Osservatore Romano. Por outro lado, na primeira tradução em inglês 
contém somente os textos publicados nos volumes dos Ensinamentos, isto é, 129 discursos. E por fim, a edição 
polaca de 1986 que é muito mais ampla, porque não divide o texto em catequeses e oferece um texto contínuo, 
muito articulado em seu interior. Segundo Marengo, “com grande precisão, o responsável por uma nova tradução 
inglesa, (2006) M. Waldstein, reconstruiu o percurso desses textos pontifícios, dando muito relevo a um 
manuscrito em língua polaca, já finalizado antes de 16 de outubro de 1978, do qual João Paulo II teria tratado de 
grande parte do material posteriormente utilizado nas catequeses. [...] Na preparação para que fosse editada essa 
nova versão, foi necessário confrontar-se com essas dificuldades e eleger um critério de publicação. Digamos já 
que aqui vêm apresentadas as 129 catequeses que foram recolhidas na coletânea dos Ensinamentos. [...] A 
indicação dos Ensinamentos como “texto-base” é explícita, e é essa indicação que a presente edição se apoia com 
segurança (MARENGO, 2009, p. 73).  
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Já a segunda parte da catequese, o papa a dedicou à análise do sacramento do 

matrimônio, “com base na Epístola de Efésios, que se refere ao “princípio” bíblico do 

matrimônio expresso nas palavras do livro do Gênesis, 2,24: “...o homem deixará o pai e a mãe 

para se unir à sua mulher; e os dois serão uma só carne”25.  

Outra característica é que essas duas partes deste amplo quadro de catequese para fins 

de compreensão e publicação, foram posteriormente sistematizadas em seis ciclos catequéticos. 

A primeira parte, que apresenta a análise das “três palavras” de Cristo, está subdivida em quatro 

ciclos catequéticos, a saber: O princípio, que é o tema do primeiro ciclo com 23 catequeses, 

analisa a vida do homem original como Deus o criou para ser no princípio, antes do alvorecer 

do pecado. A redenção do corpo é o tema que compreende o segundo ciclo com 40 catequeses, 

e medita sobre o homem histórico, sobrecarregado pelo pecado original, mas redimido por 

Cristo. A ressurreição da carne é a temática do terceiro ciclo com 9 catequeses, discorrendo 

sobre o homem escatológico e o significado esponsal do corpo, no horizonte da ressurreição 

dos corpos. A virgindade cristã, é o tema tratado no quarto ciclo com 14 catequeses falando 

sobre essa maneira diferente de viver a esponsalidade do corpo, enquanto antecipação daquela 

comunhão definitiva entre Deus e o homem.  

 Já a segunda parte que analisa o matrimônio sob a perspectiva paulina, aborda os dois 

últimos ciclos. O matrimônio cristão é o tema do quinto ciclo com 33 catequeses, explicando 

como este sinal sacramental nos permite compreender o amor esponsal entre Cristo e a Igreja. 

Por fim, Amor e fecundidade, é o tema do sexto ciclo com 16 catequeses, comentando 

amplamente a Humane vitae. 

 Acerca de todo esse conteúdo das catequeses de João Paulo II, de acordo com Dom João 

Carlos Petrini, organizador, juntamente com Dom Josafá Menezes da Silva da primeira tradução 

brasileira das catequeses da teologia do corpo,  

  

(...) trata-se de uma das contribuições mais originais do Santo Padre, que brota de uma 
longa meditação sobre a grande traditio catholica (bíblica, patrística e filosófica), em 
diálogo com a filosofia moderna. [...] Trata-se de uma obra de antropologia teológica, 
com acentuado embasamento bíblico, chegando à explicitação das implicações 
éticas26. 

                                                 
25 JOÃO PAULO II, 2014, p. 599. 
26 PETRINI, 2005, p. 13. 
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2.1.3 Por que uma teologia do corpo em forma de catequeses? 

Como veremos no terceiro capítulo, outros teólogos da Igreja também se debruçaram 

sobre a temática da corporeidade e da sexualidade humana, ampliando desse modo todas as 

reflexões teológicas sobre o corpo. Contudo, ao que tudo indica, João Paulo II foi o primeiro 

papa que se preocupou em estruturar e difundir reflexões dessa natureza em forma de 

catequeses. A razão desse intento se deu tanto por conta da sua preocupação pastoral, como já 

foi bem apresentado no primeiro capítulo, quanto pelo espírito de contemplação, tempo e 

paciência que essas catequeses exigem para serem absorvidas pelo interlocutor.  

Além disso, como observa Yves Semen, o papa João Paulo II julgou ser oportuno que o 

meio e o lugar de difusão desse conjunto de catequeses fossem justamente durante as audiências 

gerais instituídas por Pio IX. 

Quando em 1870, o processo de unificação da Itália culminou com a ocupação de 
Roma, Pio IX declarou-se prisioneiro do Vaticano e recusou-se, desde logo a transpor 
os limites das possessões pontifícias que rodeavam a Basílica de São Pedro. Para 
continuar em contato com o povo de Roma, estabeleceu o costume das audiências 
gerais, que se distinguiam das audiências privadas concedidas aos visitantes 
individuais ou a grupos organizados. Os seus sucessores mantiveram esse hábito, 
descobrindo nele uma forma de retornar à tradição do bispo pregador e pedagogo. No 
entanto, essas audiências de cerca de 20 minutos eram geralmente conversas 
familiares sobre temas diversos, geralmente de circunstâncias, durante as quais os 
Pontífices se exprimiam bastante livremente, e não ocasiões de desenvolvimento de 
complicadas especulações teológicas. Foi João Paulo II quem, pela primeira vez, 
escolheu consagrá-las à exposição sistemática de uma catequese contínua, começando 
pela exposição da sua teologia do corpo27. 

Muitos naturalmente se perguntam por que João Paulo II quis denominar essas 

catequeses de teologia do corpo. A esse respeito o próprio papa sublinhou que  

o termo “teologia do corpo” é em certo sentido um termo “de trabalho”. A introdução 
do termo e do conceito de “teologia do corpo” era necessária para fundar o tema: “A 
redenção do corpo e a sacramentalidade do matrimônio” numa base mais ampla28. 

Ademais, se o termo e o conceito teologia do corpo são em certa medida um termo “de 

trabalho”, como o próprio papa justifica, é preciso compreender, portanto, que a “catequese” é, 

por assim dizer, o gênero literário adequado para classificar o conteúdo da teologia do corpo, 

por ter a intenção de instruir os fiéis de toda a Igreja. Uma vez que o termo “catequisar” - do 

verbo Grego katekhein – significa, pois, ressoar ou ecoar, logo,  

                                                 
27 YVES SEMEN, 2006, p. 42. 
28 JOÃO PAULO II, 2014, p. 599. 
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a catequese não é um corpo de verdades abstratas, mas a comunicação, o ressoar do 
Mistério vivo de Deus. Tem que se dizer, portanto, que na catequese é Cristo, Verbo 
Encarnado e Filho de Deus, que é ensinado — e tudo o resto sempre em relação com 
Ele; e que somente Cristo ensina; qualquer outro que ensine, fá-lo na medida em que 
é seu porta-voz, permitindo a Cristo ensinar pela sua boca.29 

Nesta perspectiva, podemos verificar que, à luz do que é dito no Decreto Conciliar 

Christus Dominus, segundo o qual, os bispos “devem estar especialmente preocupados com a 

promoção e instrução catequética dos féis”, aquela experiência episcopal de Dom Wojtyla, (a 

que nos referimos no primeiro capítulo, a respeito do Instituto para Estudos Familiares que ele 

criou na Arquidiocese de Cracóvia na década de 70), impulsionou-o a ir um pouco mais adiante, 

depois como papa. As suas catequeses sobre a teologia do corpo, não são, portanto, meramente 

uma nota de rodapé em seu ensinamento. Mas, ao contrário, elas têm uma certa primazia de 

lugar no seu magistério ordinário, enquanto Bispo de Roma e Pastor da Igreja Universal.  

Diante do exposto acerca do aspecto formal da teologia do corpo, a partir de agora é 

possível compreender um pouco mais os 4 eixos - teológico, antropológico, ético e pastoral - 

que emolduram e delimitam, o aspecto material das reflexões apresentadas na proposta dessa 

pesquisa.  

 

2.2 O eixo teológico das catequeses sobre o amor humano 

Em seus estudos, João Paulo II foi aprofundando a intuição de que a teologia e o corpo 

humano têm uma relação intrínseca e muito profunda, que transcende a especulação racional e 

alcança o nível da contemplação. O papa, com todo legado da filosofia tomista, da 

fenomenologia e do personalismo, e, de toda tradição, estava convencido de que, de fato, o 

corpo da pessoa humana não é apenas uma realidade biofisiológica ou biopsíquica. Ele é 

teológico.  

Encontramo-nos, portanto, quase na medula mesma da realidade antropológica, cujo 
nome é ‘corpo humano’. Todavia, como é fácil observar, essa medula não é só 
antropológica, mas também essencialmente teológica30.  

Ou seja, o corpo também é um locus theologicus em certo sentido, transporta um logos divino 

e “fala” de Deus e da Sua vida interna. Assim, o mistério de Deus revelado na carne humana, 

foi como que tornando o corpo humano como um lugar de “estudo sobre Deus”, daí o emprego 

                                                 
29 JOÃO PAULO II, 1979, nº 6-7. 
30 JOÃO PAULO II, 2014, p. 56. 
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do termo “teologia do corpo”. Adiante veremos três maneiras especiais de o corpo ter se tornado 

uma chave de leitura teológica para compreender a Revelação de Deus sobre si mesmo. 

2.2.1 A criação do corpo enquanto sinal da Imagem de Deus 

Comecemos essa análise com uma pergunta: há alguma coisa no corpo, algo de tão 

próprio que possa plasmar no homem a imagem de Deus invisível e transcendente, um Deus 

que é espírito e imaterial? A esse respeito, primeiro “devemos colocar-nos no contexto do 

‘princípio’ bíblico, no qual a verdade revelada sobre o homem como ‘imagem e semelhança de 

Deus’ constitui a base imutável de toda a antropologia cristã”31. Esse contexto nos permite, de 

acordo com o pensamento do papa, lançar um olhar para a teologia da criação que está 

profundamente ligada aos conceitos do dom e da doação. Com efeito,   

Deus revela-se a si mesmo como Criador que ‘do nada chama à existência’ e 
estabelece na existência o mundo e o homem no mundo. Mas, a criação como ação de 
Deus, significa não só chamar do nada à existência do mundo e do homem no mundo, 
significa também, segundo a narrativa “berechit bará”, doação. Toda criatura humana 
traz em si o sinal do dom original do Criador. [...] O conceito de criação tem aí toda a 
sua profundidade não só metafísica, mas plenamente teológica também. [...] Porque,  
em toda obra da criação, só dele se pode dizer que foi beneficiado com um dom: o 
mundo visível foi criado para o homem, que como ‘imagem de Deus’, é capaz de 
compreender o sentido mesmo do dom e responder ao Criador com a linguagem desta 
compreensão32. 

 Interessante é observar que o termo hebraico “bará = criou”, usado no Gênesis, tem um 

sentido teológico e espiritual muito relevante. É exclusivamente atribuído para determinar a 

ação claramente manifesta de Deus. Aparece na narrativa do capítulo 1° só no versículo 1 

(criação do céu e da terra), no versículo 21 (criação dos animais) e no versículo 27 (criação do 

homem). Contudo, nesse último ato criador, o termo surge nada menos que três vezes: “Deus 

criou o homem à sua imagem; à imagem de Deus o criou, homem e mulher os criou” (Gn 1,27). 

O que significa dizer que a plenitude e a perfeição do ato criador de Deus é a criação do homem 

e da mulher. Neste cenário,  

O homem aparece no mundo visível como a mais alta expressão do dom divino, pois 
inclui em si a dimensão interior do dom. E com ela traz ao mundo a sua particular 
semelhança com Deus, com a qual, transcende e domina também a sua visibilidade 
no mundo, a sua corporeidade, a sua masculinidade ou feminilidade33. 

                                                 
31 JOÃO PAULO II, 1990, p. 21. 
32 JOÃO PAULO II, 2014, p. 71- 72. 
33 JOÃO PAULO II, 2014, p. 429. 
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Dando mais um passo, vemos que o texto de tradição eloísta34 nos coloca diante do valor 

do ser corpóreo feito à imagem e semelhança de Deus, porque em meio a todas as obras criadas, 

o homem é o único na criação que traz consigo essa diferença ontológica em relação aos outros 

seres. É a única criatura capaz de se abrir à transcendência, isto é, ao próprio Criador. Nessa 

lógica, João Paulo II, ainda acrescenta que  

O homem foi criado no mundo visível, exatamente como corpo entre os corpos. [...] 
Embora o homem esteja tão intimamente ligado ao mundo visível, a narrativa bíblica 
não fala da sua semelhança com o resto das criaturas, mas somente com Deus. No 
ciclo dos sete dias da criação manifesta-se evidentemente uma gradualidade nítida; o 
homem, pelo contrário, não é criado segundo uma sucessão natural, mas o Criador 
parece deter-se antes de o chamar à existência, como se tornasse a entrar em si mesmo, 
para tomar decisão: “Façamos o homem à nossa imagem, à nossa semelhança”35. 

Ou seja, o corpo humano em virtude da sua diferença ontológica em relação à criação, 

por livre iniciativa do Criador, tornou-se a expressão da sua imagem divina. O autor sagrado 

nos diz que, na criação do mundo, cada obra começa por “Deus disse” e depois “Deus fez”; 

mas, quando chega à criação do homem, diz “façamos à nossa imagem e semelhança” (Gn 

1,26). Nesse momento, a imagem de Deus é impressa, portanto, no corpo humano. Aqui, João 

Paulo II, ao discorrer em suas catequeses sobre o corpo como imagem de Deus, faz uso do 

conceito-chave da Imago Dei aplicado pela antropologia teológica e reaviva a antiga tradição 

dos Padres da Igreja36. Os primeiros cristãos escreviam que o Criador “formou a carne do 

homem com suas próprias mãos, segundo a imagem de Deus”37. 

2.2.2 A redenção do corpo humano por meio da Encarnação do Verbo 

Partindo do mistério da criação do homem e olhando para o mistério de sua redenção, 

João Paulo II chega ao tema central daquilo que é o eixo e o fundamento do cristianismo: a 

Encarnação do Verbo. O gênero humano foi resgatado pelo Filho de Deus, feito carne. Por isso, 

o corpo é chamado a participar da redenção, pois, Cristo, ao encarnar-se, redimiu o homem na 

                                                 
34 O Pentateuco, de acordo com muitos exegetas, é a compilação de quatro “tradições” ou “documentos” – a 
tradição “Javista” (J), a “Eloísta” (E), a “Deuteronomista” (D) e a “Sacerdotal” (P) – diferentes quanto à idade e 
ao ambiente de origem. A tradição eloísta se refere a Deus como Elohim e a tradição javista como Iahweh. 
35 JOÃO PAULO II, 2014, p. 24 e 48. 
36 Entre os Padres, Irineu de Lyon e Tertuliano destacam-se por sua manifesta opção nesse esforço e valorizam a 
salvação da carne como central para a fé e a esperança cristã. Segundo Irineu , “se a carne não devesse ser salva, 

não teria se encarnado o Verbo de Deus” (Irineu de Lyon,  Adv. haer., 5, 14, 1, PG 7, 116). No mesmo sentido, 
Tertuliano, no século III, pensa que “caro salutis est cardo”, “a carne é o princípio essencial da salvação” 
(Tertuliano, De carnis resurrectione, 8, 3; PL 2, 806). 
37 TERTULIANO, 2009, 9, 1. 
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sua totalidade: alma e corpo, cancelando dessa forma definitivamente a distância entre o homem 

histórico e o seu Criador, advinda com o pecado original.  

A redenção do corpo humano é, no entendimento do papa Wojtyla, outra maneira de 

dizer que o Logos Divino – a eterna “razão” por trás de tudo que existe – “se fez carne e habitou 

entre nós” (Jo 1,14), revelando desta forma a “lógica” de Deus. Sendo assim, a Encarnação do 

Verbo aponta como o corpo do homem se tornou um sinal, em outras palavras, uma linguagem 

que fala de Deus. “O corpo, de fato, e só ele, é capaz de tornar visível o que é invisível: o 

espiritual e o divino. Foi criado para transferir para a realidade visível do mundo o mistério 

oculto desde a eternidade em Deus, e assim ser sinal d'Ele”38. 

 Quando o Verbo se tornou carne, a corporeidade humana se tornou nesse movimento 

descendente, portanto, o local por excelência da suprema revelação divina em Cristo. Ele é a 

imagem expressa de quem Deus, por meio dela, mostra definitivamente o seu rosto (Jo 12,45; 

14,9). O Pai reuniu todo o Seu caráter no Filho, pois “n’Ele, habita, corporalmente, toda a 

plenitude da sua Divindade” (Cl 2,9). Cristo, como novo Adão,  

É a Imagem do Deus invisível, o Primogênito de toda criatura, porque nele foram 
criadas todas as coisas, nos céus e na terra, as visíveis e as invisíveis. (...) E nele 
aprouve a Deus fazer habitar toda a Plenitude e reconciliar por Ele e para Ele todos os 
seres, os da terra e os dos céus (...) E pela morte, todos aqueles que outrora eram 
estrangeiros, Ele os reconciliou no seu corpo de carne, entregando-o à morte, para 
diante dele os apresentar santos, imaculados, e irrepreensíveis (Cl 1, 15-20). 

Quando chegou a plenitude do tempo, Deus enviou o seu Filho, nascido de mulher e 
sob a Lei (Gl 4,4).  

Deus que antes havia nos falado muitas vezes e de diversos modos, falou-nos agora 
por meio do seu Filho, a quem constituiu herdeiro de todas as coisas. É Ele o 
resplendor de sua glória e a expressão da sua substância (...) Ele ao entrar no mundo, 
afirmou: “Tu não quiseste sacrifício e oferenda. Tu, porém, me formaste um corpo. 
(...) Por isso eu digo: Eis-me aqui, eu vim, ó Deus, para fazer tua vontade” (Hb 1,2-3; 
10,5-7). 

 

Mais uma vez, fica evidente que o mistério de Deus foi revelado na carne humana, 

tornando o corpo humano um lugar epifânico. É neste sentido que a teologia do corpo, portanto, 

nos recorda a própria lógica do Cristianismo: de que no corpo de Jesus, Deus que por sua 

natureza, era invisível, tornou-Se visível aos nossos olhos. Por isso, ao olhar para toda a 

doutrina bíblica da cristologia, João Paulo II compreende, que   

o fato de a teologia compreender também o corpo não deve maravilhar nem 
surpreender ninguém que seja consciente do mistério e da realidade da Encarnação. 

                                                 
38 JOÃO PAULO II, 2014, p. 94. 
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Pelo fato de o Verbo de Deus se ter feito carne, o corpo entrou, eu diria, pela porta 
principal na Teologia, isto é, na ciência que tem por objeto a divindade. A encarnação 
— e a redenção que dela provém — tornou-se também a fonte definitiva da 
sacramentalidade do matrimônio39. 

O tema da Encarnação é tão fundamental no desenvolvimento da teologia do corpo de 

João Paulo II que, precisamente 10 anos depois de concluir as Catequeses sobre o amor humano, 

ao escrever uma Carta às Famílias40, ele retomou mais uma vez este específico ensinamento, 

para refutar o racionalismo moderno que tende a contrapor radicalmente, no homem, o espírito 

ao corpo e o corpo ao espírito. O papa afirma que  

O corpo nunca pode ser reduzido a pura matéria: é um corpo “espiritualizado”, assim 
como o espírito está tão profundamente unido ao corpo que se pode qualificar como 
um espírito “corporizado”. Por isso, a fonte mais importante para o conhecimento do 
corpo é o Verbo feito carne. “Somente no Mistério do Verbo Encarnado se esclarece 
verdadeiramente o mistério do homem. Cristo revela o homem ao próprio homem e 
torna-lhe conhecida a sua altíssima vocação”. Esta afirmação do Concílio Vaticano II, 
na Gaudium et Spes 22, de certo modo, é a resposta, longamente esperada, dada pela 
Igreja ao racionalismo moderno. Tal resposta reveste uma importância fundamental 
para a compreensão da família, especialmente no contexto da civilização atual, que, 
como foi dito, parece ter, em muitos casos, renunciado a ser uma “civilização do 
amor”41. 

2.2.3 A sacramentalidade do corpo e do matrimônio 

No último aspecto da análise desse eixo teológico, veremos que a partir da perspectiva 

sacramental, João Paulo II vê o corpo, por analogia, como o mais forte sinal do mistério divino 

em toda a criação. Um sinal é algo que aponta a uma realidade além de si mesma e, de algum 

modo, torna presente aquela realidade transcendente para nós. “Se o homem como tal, é a 

imagem de Deus no mundo visível, então o corpo, que revela a pessoa, que é o sinal sensível 

dele, revela-se como sinal do sinal, imagem da imagem”42. Tudo isso sob o prisma teológico 

nos leva ao conceito clássico de sacramento.  

É, portanto, com base nisso, que o corpo humano é compreendido por João Paulo II, de 

certa maneira, como um sacramento, mas não como dentro da classificação tradicional dos sete 

sacramentos, mas como uma forma material de encontrar o espiritual, e assim tornar-se a coroa 

da criação divina. Aliás, foi também desse modo de ver o corpo como “sacramento primordial 

ou sacramento da criação”, que levou nosso autor a alicerçar os fundamentos da sua teologia 

do corpo. À vista disso, explica o papa que  

                                                 
39 JOÃO PAULO II, 2014, p. 115. 
40 Gratissimam Sane -1994. 
41 JOÃO PAULO II, 1994, p. 93. 
42 MERECKY, 2014, p. 77. 
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no homem criado à imagem de Deus foi revelada, em certo sentido, a 
sacramentalidade mesma da criação, isto é, um “sacramento primordial”, entendido 
como sinal que transmite ao mundo visível o mistério invisível de Deus. [...] O 
sacramento ou sacramentalidade – no sentido mais geral do termo – encontra-se com 
o corpo e pressupõe a “teologia do corpo”. O sacramento, com efeito, segundo o 
significado geralmente conhecido, é um “sinal visível”. O “corpo” significa também 
o que é visível, significa a “visibilidade” do mundo e do homem. Portanto, de algum 
modo – embora de forma mais geral – o corpo entra na definição do sacramento, sendo 
ele “sinal visível de uma realidade invisível”, isto é, da realidade espiritual, 
transcendente e divina. Neste sinal – e mediante este sinal – Deus se dá ao homem na 
sua transcendente verdade e no seu amor43. 

O eco desse ensinamento, de acordo com Xavier Lacroix44, repercutiu sobre o 

Documento Orientações educativas para o amor humano, cujo texto repetiu oportunamente a 

expressão “sacramento primordial”, empregada por João Paulo II. Assim afirma o texto: 

O corpo revela o homem, exprime a pessoa. É assim o primeiro mensageiro de Deus 
ao próprio homem, como uma espécie de sacramento primordial, compreendido como 
sinal que transmite eficazmente no mundo visível o mistério invisível escondido em 
Deus desde a eternidade45.  

Neste horizonte conceitual, julgamos ser pertinente destacar que o papa, ao trabalhar os 

temas da “sacramentalidade do corpo e do matrimônio”, certamente tinha sido influenciado pela 

herança patrística, que via que os sacramentos fazem parte efetivamente da carne. Tertuliano, 

por exemplo, percebeu isso ao ver que: 

A carne é o eixo da salvação. Quando entre a alma e Deus se estabelece um elo de 
salvação, é a carne que faz com que ele exista. Assim, a carne é lavada, para que a 
alma seja purificada; a carne é ungida, para que a alma seja consagrada; a carne é 
marcada com o sinal da cruz, para que a alma seja fortalecida; a carne é coberta com 
a sombra da imposição das mãos, para que a alma seja iluminada pelo Espírito; a carne 
é alimentada com o Corpo e Sangue de Cristo, para que a própria alma seja saciada 
de Deus. Portanto, não podem ser separados na recompensa aqueles que estiveram 
unidos na ação46. 

A respeito também da sacramentalidade do matrimônio, o papa nos fala que o 

“matrimônio originário constitui o sacramento primordial”47. Nessa relação de amor exclusivo, 

Adão e Eva transmitem ao mundo visível o eterno amor de Deus pelo homem. Contudo, 

acrescenta o papa, a chave para a compreensão dessa sacramentalidade é justamente o amor 

esponsal de Cristo para com a Igreja48.  

                                                 
43 JOÃO PAULO II, 2014, p. 94 e 389. 
44 LACROIX, 2009, p. 152. 
45 CONGREGAÇÃO PARA A EDUCAÇÃO CATÓLICA, 1983, nº 22. 
46 TERTULIANO, 2009, p. 39. 
47 JOÃO PAULO II, 2014, p. 94. 
48 No 5º ciclo das catequeses da Teologia do corpo, a reflexão teológica sobre a sacramentalidade do matrimônio 
cristão é feita sob a perspectiva paulina da Cristologia e Eclesiologia. Ao analisar o trecho da carta aos Efésios 
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Nessa continuidade, ao refletir sobre o amor humano dos esposos à luz dos 

ensinamentos do capítulo quinto da Epístola aos Efésios, o papa explicita que a relação esponsal 

que une os cônjuges deve nos ajudar a compreender aquele amor recíproco de Cristo e da Igreja, 

em que se realiza o eterno plano divino da salvação do homem. Cristo entrou na história como 

o Esposo que “se entregou a si mesmo”. Entregar-se significa tornar-se um dom sincero para o 

outro.  

Cristo amou a Igreja e deu-se a si mesmo por ela” (Ef 5,25). Nesta expressão, o amor 
redentor, transforma-se, diria, em amor esponsal. Cristo, dando-se a si mesmo pela 
Igreja, com o mesmo ato redentor uniu-se de uma vez para sempre com ela, como o 
esposo com a esposa. De tal modo, o mistério da redenção do corpo esconde em si, 
em certo sentido, o mistério das “núpcias do Cordeiro” (Ap 19,7) [...] A analogia de 
que tratamos permite compreender em certo grau, o mistério revelado do Deus vivo, 
que é Criador e Redentor, (e enquanto tal é, ao mesmo tempo, Deus da Aliança); nos 
consente compreender esse mistério à maneira de um amor esponsal, assim como 
consente compreendê-lo também à maneira de um amor “misericordioso”, ou ao 
modo de um amor “paterno”. A analogia do amor dos esposos parece pôr em relevo, 
o momento do dom de si mesmo por parte de Deus ao homem49. 

 Esse tema, João Paulo II retomou igualmente na Carta Apostólica Mulieris dignitatem, 

ao explicar que o dom do corpo de Cristo na cruz dá um destaque definitivo ao significado 

esponsal do amor de Deus. De fato, Cristo é o Esposo porque se entregou a si mesmo: dando o 

seu corpo, derramando o seu sangue (Lc 22,19-20), e amando até o fim (Jo 13,1). Portanto, “o 

dom sincero atuado no sacrifício da Cruz ressalta de modo definitivo o sentido esponsal do 

amor de Deus. Cristo é o Esposo da Igreja, como redentor do mundo”50. 

 

2.3 Uma “antropologia adequada” para uma correta compreensão do significado do 

matrimônio 

Sobre o eixo antropológico, João Paulo II destaca que, para uma adequada valorização 

do corpo, é preciso cultivar um olhar contemplativo capaz de perceber o mistério do homem 

inteiro. Para o nosso autor, o termo “antropologia adequada” é outra forma de se referir 

Ao homem que é “corpo”, e que foi criado como varão e mulher à imagem e 
semelhança de Deus; ao homem, cujo coração está submetido à concupiscência, e por 

                                                 
5,21-33, o papa João Paulo II escreve que, embora, no texto seja usado o tom exortativo à submissão mútua dos 
esposos e que os maridos devem amar às mulheres como Cristo amou à Igreja, estas expressões, contudo não 
demonstram apenas uma obrigação moral. Mas querem indicar que a essência do matrimônio cristão se encerra 
numa participação do mistério da relação de Cristo com a Igreja. Tal relação esponsal se tornou a fonte e ao mesmo 
tempo modelo da relação recíproca entre os cônjuges”. Cf. JOÃO PAULO II, 2014, p. 400. 
49 JOÃO PAULO II, 2014, p. 401e 426. 
50 JOÃO PAULO II, 1990, p. 95. 
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fim ao homem, diante de quem se abre a perspectiva escatológica da ressurreição do 
corpo51. 

 Essa visão tríptica52, que João Paulo II, por assim dizer, lança sobre o homem, tem de 

algum modo a intenção de reforçar que a Teologia do Corpo, enquanto antropologia teológica, 

ao contrário do que parece, não prende seu olhar apenas na dimensão espiritual do homem: ela 

busca igualmente olhar para a sua dimensão somática, ou seja, seu corpo. 

Além disso, o próprio Santo Padre, na 13ª Catequese acrescenta que essa antropologia 

de natureza teológica “procura compreender e interpretar o homem naquilo que é 

essencialmente humano”. Ou seja, “ela se opõe à redução do tipo naturalista em sentido 

biofisiológico”. Pois,  

A biofisiologia contemporânea pode oferecer muitas informações precisas sobre a 
sexualidade humana. Todavia o conhecimento da dignidade pessoal do corpo humano 
e do sexo pode ser obtido ainda em outras fontes. Uma fonte particular é a palavra do 
próprio Deus, que contém a revelação do corpo, a que remonta ao princípio53. 

É preciso, antes de tudo, fazer referência ao homem como pessoa, “ao sujeito que decide 

de si mesmo, e não aos meios que o fazem objeto (de manipulação) e despersonalizam”54. Isto 

não quer dizer que devamos renunciar às ciências contemporâneas da natureza ou privar-nos 

dos seus resultados. De fato, nessas ciências o ser humano tende a tornar-se mais um objeto de 

determinadas técnicas do que propriamente um sujeito responsável pela própria ação. Pelo 

contrário, continua o papa,  

se esses estudos científicos devem servir para nos ensinar alguma coisa sobre a 
educação do homem, na sua masculinidade e feminilidade e sobre a esfera do 
matrimônio e da procriação, é necessário – através de cada um dos elementos da 
ciência contemporânea – chegar sempre ao que é fundamental e essencialmente 
pessoal, tanto em cada indivíduo – homem ou mulher – como nas suas relações 
recíprocas55. 

É neste sentido que a verdade sobre visão integral do homem revela-se de modo mais 

pleno. Esta verdade, que deve consistir em recuperar aquela dignidade em que se realiza, 

simultaneamente, o verdadeiro significado do corpo humano, o seu significado pessoal e de 

                                                 
51 JOÃO PAULO II, 2014, p. 382. 
52 Ele a compara aos painéis de um tríptico, que é uma obra de arte sacra composta de três imagens exibidas juntas. 
Quando as três imagens são exibidas juntas, elas apresentam uma compreensão mais completa de um tópico 
teológico (neste caso, a pessoa humana). As três partes do tríptico de João Paulo II são o homem original, o homem 
histórico e o homem escatológico.  
53 JOÃO PAULO II, 2014, p. 116. 
54 JOÃO PAULO II, 2014, p. 585. 
55 JOÃO PAULO II, 2014, p. 115. 
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comunhão esponsal. João Paulo II, ao analisar as experiências originais do homem no princípio 

– a saber a solidão original, a unidade original e a nudez original – entrevê nelas os germes 

dessa antropologia tão necessária quando se trata de ter uma correta compreensão do significado 

esponsal do corpo humano. 

2.3.1 A solidão original: o corpo humano enquanto sinal que revela a pessoa 

  Se na obra filosófica Pessoa e Ação, Karol Wojtyla fez referência ao corpo como 

“meio de expressão”, podemos igualmente encontrar essa definição nessas catequeses de João 

Paulo II. Neste horizonte, diz o autor que o “corpo não é apenas o campo de reações de caráter 

sexual, mas é, ao mesmo tempo, o meio de expressão do homem integral, da pessoa, que se 

revela a si mesma através da linguagem do corpo”56. 

 Dessa forma, ao analisar a solidão original, João Paulo II ainda retoma uma vez mais 

alguns dos fundamentos personalistas desenvolvidos em suas obras anteriores, mas dessa vez 

num panorama teológico. De maneira que, segundo ele, 

O homem é um sujeito não só para sua autoconsciência e autodeterminação, mas 
também como base no próprio corpo. A estrutura deste corpo é tal que lhe permite ser 
o autor de uma atividade verdadeiramente humana. Nesta atividade o corpo revela a 
pessoa. Ele é, portanto, em toda sua materialidade (“formou o homem do pó da terra”), 
quase penetrável e transparente, de maneira que evidencia quem é o homem (e quem 
deveria ser), graças à estrutura da sua consciência e da sua autodeterminação. Nisso 
se apoia a percepção fundamental do significado do corpo em si, que não se pode 
deixar de descobrir ao analisar a solidão original do homem57.  

2.3.2 A unidade original: a comunhão de pessoas como imagem da Trindade 

 João Paulo II compreende que analisando o texto das experiências originais do homem, 

sobretudo no segundo capítulo do Gênesis, de tradição javista, também é possível verificar que 

do “dom original” do Criador, o homem é chamado ao “dom de si” ao outro por meio da 

comunhão de pessoas, ou seja, convidado a “existir numa relação de recíproco dom. E esta 

relação é exatamente o fim da sua solidão original”58. Com efeito,  

Na narrativa bíblica, a solidão é caminho que leva àquela unidade que, seguindo o 
Vaticano II, podemos definir communio personarum59. [...] O homem se tornou 
“imagem e semelhança” de Deus não só mediante a própria humanidade, mas ainda 
mediante a comunhão das pessoas, que o homem e a mulher formam desde o princípio. 

                                                 
56 JOÃO PAULO II, 2014, p. 561. 
57 JOÃO PAULO II, 2014, p. 44. 
58 JOÃO PAULO II, 2014, p. 74. 
59 “Mas Deus não criou o homem deixando-o só, desde o princípio ‘homem e mulher os criou’ (Gn 1,27) e a união 
deles constitui a primeira forma de comunhão de pessoas” (GS, n. 12).  
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A função da imagem está em espelhar aquele que é modelo, reproduzir o seu protótipo. 
O homem torna-se imagem de Deus não tanto no momento da solidão, quanto no 
momento da comunhão. [...] Imagem de uma imperscrutável comunhão divina de 
Pessoas60. 

 Além disso, um outro aspecto antropológico que João Paulo II observa ao comentar a 

narrativa da criação no primeiro capítulo do Gênesis, é que o homem não foi criado apenas com 

especial valor e dignidade diante de Deus, que “vendo toda a obra, considerou-a muito boa” 

(Gn 1,31), mas também como especial valor para o homem mesmo. Esse novo significado 

axiológico é fruto daquela solidão original, onde o corpo revela o chamado do homem à 

comunhão. Com efeito, “Iahweh Deus disse: Não é bom que o homem esteja só. Vou fazer uma 

auxiliar que lhe corresponda” (Gn 1,18). A “mulher tirada” do homem é expressão da unidade 

original. Ela lhe é apresentada como um dom. O homem por sua vez a reconhece olhando para 

o seu corpo. Em seguida, a expressão de que “um homem se une à sua mulher e os dois se 

tornam uma só carne” (Gn 1,24), indica finalmente a plenitude daquele chamado inscrito no 

corpo à comunhão interpessoal.  

 Em outras palavras, a unidade original do homem e da mulher, através da masculinidade 

e da feminilidade, exprime-se, portanto, com a ultrapassagem do limiar da solidão rumo à 

comunhão de pessoas. Não somente pela união física, mas pelo profundo significado esponsal 

que esta união carrega, o casamento. Por isso,  

(...) a mulher é desde o princípio confiada aos olhos, à consciência, à sensibilidade e 
ao coração do homem. Ele, pelo contrário, deve em certo sentido, assegurar o processo 
da troca do dom, a recíproca compenetração do dar e receber como dom, a qual, 
precisamente através da reciprocidade, cria autêntica comunhão de pessoas. [...] A 
doação por parte do homem, em resposta à da mulher, é para ele mesmo 
enriquecimento; de fato, nela manifesta-se quase a essência específica da sua 
masculinidade que, por meio da realidade do corpo e do sexo, atinge a íntima 
profundidade da “posse de si”, graças a qual é capaz de dar-se como de receber o dom 
do outro. [...] A troca é mútua, e nela se revelam e crescem os efeitos recíprocos do 
“dom sincero” e do “encontro de si”61. 

                                                 
60 JOÃO PAULO II, 2014, p. 54 – 55. É importante sublinhar que embora João Paulo II se dedique especialmente 
às narrativas iniciais do livro do gênesis, ele naturalmente, não se atém somente a elas, quando quer referir-se ao 
tema da Comunhão Trinitária. A título de exemplo, ao analisar “as palavras com que Cristo apela para a futura 
ressurreição” à luz dos textos de Mt 22,30; Mc 12,25 e Lc 20,36, o papa observa que essas palavras completam a 
revelação sobre o fim último do “homem histórico”: “A comunhão escatológica do homem com Deus, constituída 
graças ao amor de uma perfeita união, será alimentada pela visão, "face a face", da contemplação daquela 
comunhão mais perfeita, porque puramente divina, que é a comunhão trinitária das Pessoas divinas na unidade da 
mesma divindade” (JOÃO PAULO II, 2014, p. 307). 
61 JOÃO PAULO II, 2014, p. 87. 
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2.3.3 A nudez original: o significado esponsal do corpo  

 Finalmente, ao analisar a última experiência - a nudez original - João Paulo II entende 

que “se os dois estavam nus e não se envergonhavam” (Gn 2,25), é porque na raiz dessa nudez 

havia a liberdade interior do dom desinteressado de si mesmos. “Entendemos aqui a liberdade 

sobretudo como domínio de si próprio (autodomínio). Sob este aspecto, ela é indispensável para 

que o homem possa ‘dar a sua pessoa’, para poder tornar-se um ‘dom sincero de si”62. 

Para o papa João Paulo II a menção de nudez no texto bíblico não é acidental nem 

incidental, mas antes manifesta um estado de consciência com respeito ao corpo.  O papa chega 

a essa intuição ao verificar na narrativa que   

Vendo-se reciprocamente, como que através do mistério mesmo da criação, o homem 
e a mulher veem-se a si mesmos mais plena e mais distintamente do que através do 
sentido mesmo da vista, isto é, através dos olhos do corpo. Veem-se, de fato, e 
conhecem-se a si mesmos com toda a paz do olhar interior, que exatamente cria a 
plenitude da intimidade das pessoas. [...] Vendo-se e conhecendo-se a si mesmos com 
toda a paz e tranquilidade do olhar interior, “comunicam” na plenitude da 
humanidade, que se manifesta neles como recíproca complementaridade, exatamente 
porque eram ser masculino e ser feminino. Ao mesmo tempo, comunicam com base 
naquela comunhão de pessoas, na qual, através da feminilidade e da masculinidade, 
eles se tornam dom recíproco duma pessoa à outra. Deste modo atingem, na 
reciprocidade, particular compreensão do significado do próprio corpo. O original 
significado da nudez corresponde àquela simplicidade e plenitude da visão, em que a 
compreensão do significado do corpo nasce quase no coração mesmo da sua 
comunhão. Chamaremos a esse significado de esponsal63. 

Para fundamentar essa análise, nosso autor introduz em suas reflexões um novo critério 

de compreensão e interpretação para a nudez original: a “hermenêutica do dom”. Havia ali, um 

intercâmbio recíproco do dom do corpo, isto é, do dom da pessoa. Onde o corpo era o lugar de 

encontro, gratuidade, surpresa entre Adão e Eva e não um objeto a ser usado, possuído, 

manipulado, instrumento de apropriação indevida. Acrescenta ainda mais o papa, que a 

revelação, e ao mesmo tempo a descoberta original do significado esponsal do corpo, consistem 

em apresentar o ser humano, homem e mulher, numa plena liberdade de qualquer 

constrangimento do corpo e do sexo, ou seja, interiormente livres de qualquer vergonha64. 

                                                 
62 JOÃO PAULO II, 2014, p. 78. 
63 JOÃO PAULO II, 2014, p. 69-70. 
64 JOÃO PAULO II, 2014, p. 77-78. 
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2.3.4 Uma antropologia que podemos chamar de pedagogia do corpo 

A essa altura da nossa investigação, chegamos ao que consideramos uma das vigas que 

sustentam a importância e relevância dessa pesquisa, pois João Paulo II insistiu em que o 

conjunto doutrinal destas catequeses não é só uma teologia do corpo, mas sobretudo, uma 

“pedagogia do corpo”, a qual visa a educação das pessoas para o amor65. Em outras palavras, 

“a teologia do corpo não é tanto uma teoria, mas uma pedagogia evangélica cristã específica do 

corpo”66. Para o papa, a construção ou pelo menos o esboço de uma “antropologia adequada”, 

além de poder ser denominada “teologia do corpo”, enquanto um caminho de aprendizado sobre 

Deus, pode ser simultaneamente, também uma pedagogia sobre a dignidade e sacralidade da 

corporeidade humana. Dado o fato de que “a pedagogia tende a educar o homem, pondo diante 

dele as exigências, motivando-as, e indicando os caminhos que levam às realizações delas”67.  

 Ainda conforme o pensamento de João Paulo II, a conclusão dessa intuição se amplia, 

quando, ao prosseguirmos com a análise daqueles “três apelos de Cristo”, até à raiz dos 

significados que eles contêm, encontramos ali uma pedagogia do corpo expressa de forma 

concisa, em que o Criador atribuiu o corpo e o dom da sexualidade ao homem e à mulher como 

uma tarefa68. Ou seja, a ambos foi confiado o ofício de aprender – ou mesmo reaprender - dia 

após dia, sobre a dignidade da pessoa e sua vocação ao amor, revelada no corpo e através dele. 

Por meio dessa jornada, homens e mulheres descobrem, portanto, quem eles são e quais os 

caminhos devem assumir para se realizarem através do autêntico dom de si mesmos.   

Neste contexto, João Paulo II, olhando para a inteireza da pessoa humana, e 

considerando que o corpo na sua masculinidade ou feminilidade é dado como encargo ao 

espírito humano, diz que “essa pedagogia do corpo também pode ser entendida sob o aspecto 

de uma própria espiritualidade do corpo”69. Nisso, ele faz uma declaração perfeitamente 

aplicável à educação sexual70, de que o conhecimento puramente biológico das funções sexuais 

do corpo é capaz de ajudar as pessoas a descobrir o verdadeiro significado esponsal do corpo, 

“somente se este conhecimento for acompanhado também de uma maturidade espiritual da 

pessoa humana”71.  

                                                 
65 Consoante ao Capítulo I, em que o mesmo autor diz, em Cruzando o Limiar da Esperança, que o amor não se 
ensina, mas que não há coisa tão necessária de ser aprendida. Cf. MESSORI, 1994, p. 124.  
66 JOÃO PAULO II, 2014, p. 560. 
67 JOÃO PAULO II, 2014, p. 265. 
68 JOÃO PAULO II, 2014, p. 265. 
69 JOÃO PAULO II, 2014, p. 266-267. 
70 O tema da educação sexual foi amplamente trabalhado pelo teólogo Xavier Lacroix, conforme veremos no 
próximo capítulo.  
71 JOÃO PAULO II, 2014, p. 266. 
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Em outras palavras, a integração do homem na totalidade de suas dimensões e o seu 

chamado ao amor, no pensamento de nosso autor, passa a ser, portanto, uma questão de 

educação. Por isso, no sentido específico do termo, a teologia do corpo proposta por ele, é 

apresentada como uma prática, ou melhor, uma pedagogia que seja capaz de ajudar na 

reintegração do sentido real da corporeidade ao seu valor original e integral e o próprio homem 

às formas autênticas de sua existência. Em suma,  

É esta teologia do corpo que funda depois o mais apropriado método da pedagogia do 
corpo, isto é, da educação (melhor, da autoeducação) do homem. O que adquire 
particular atualidade para o homem contemporâneo, cuja ciência no campo da 
biofisiologia e da biomedicina muito progrediu. Todavia, esta ciência trata o homem 
sob determinado "aspecto" e, portanto, é mais parcial que global. Conhecemos bem 
as funções do corpo como organismo, as funções ligadas com a masculinidade e a 
feminilidade da pessoa humana. Mas tal ciência, de per si, não desenvolve ainda a 
consciência do corpo como sinal da pessoa, como manifestação de espírito72. 

2.4 Uma ética conjugal à luz do Sermão da Montanha 

 O terceiro eixo da nossa reflexão diz respeito ao tema da ética conjugal. E, se por um 

lado, João Paulo II, ao dar um amplo fundamento antropológico para se compreender o 

matrimônio e a família no plano divino do Criador, a partir de conceitos, tais como, “liberdade 

do dom”, “sacramento primordial” ou “significado esponsal do corpo”, por outro lado, dedica 

um bom número das catequeses especificamente ao tema do matrimônio cristão a partir das 

consequências éticas que dele derivam na visão do “homem histórico”. 

 Ora, nosso autor, ao analisar os versículos seguintes do Livro do Gênesis, segundo o 

texto javista do terceiro capítulo, demonstra, para dizer a verdade, que esta perspectiva 

“histórica”, isto é, depois do pecado original, construir-se-á de modo diverso do que era no 

“princípio” beatificante. Mas o que sucederá então com o significado esponsal do corpo? Como 

o matrimônio continuará sendo um sinal do amor esponsal de Deus pelo “homem histórico da 

concupiscência” que tomou o lugar do “homem da inocência original”? Todas essas perguntas, 

que partem do mistério da “criação do corpo”, conduzem ao mistério da “redenção do corpo”. 

Mas, afinal, o que de fato é este mistério e qual a sua relação com o sacramento do matrimônio 

e a vida conjugal e familiar? 

Para respondermos de um modo abreviado a essas perguntas, vemos primeiro que João 

Paulo II, depois de fazer uma análise acurada daquele apelo de Cristo “ao princípio”, propôs-

se a analisar também o seu “apelo ao coração”, visto que “o coração é esta dimensão da 

                                                 
72 JOÃO PAULO II, 2014, p. 266. 
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humanidade, com que está ligado diretamente o sentido do significado esponsal do corpo 

humano e a ordem deste sentido”73. 

Ao analisar este segundo apelo, o papa toma como ponto de partida a seguinte afirmação 

de Cristo, que faz parte do Sermão da Montanha e que na sua visão é cheia de conteúdo 

teológico, antropológico e ético: “Ouviste o que foi dito: ‘Não cometerás adultério’. Eu, porém, 

vos digo que todo aquele que olhar para uma mulher, desejando-a, já cometeu adultério com no 

seu coração” (Mt 5,27-28). De acordo com o papa, nesta passagem da Escritura,  

Encontramo-nos assim no centro do ethos, ou seja, naquilo que pode ser definido com 
a forma interior, quase a alma da moral humana. [...] Uma moral viva, no sentido 
existencial, não é formada apenas pelas normas que revestem a forma dos 
mandamentos, dos preceitos e das proibições, como no caso do “não cometerás 
adultério”. [...] O ethos nos faz entrar, contemporaneamente, na profundidade da 
mesma norma e descer ao interior do homem sujeito da moral. O valor moral tem 
ligação com o processo dinâmico da intimidade do homem. Para atingi-lo, não basta 
deter-se à superfície das ações humanas, é preciso entrar precisamente no interior74. 

Em seguida, o papa entende que o sentido do Mandamento desejado pelo Legislador 

sofreu uma deformação, pois os homens começaram a se limitar apenas à observância legal da 

fórmula que não superabundava na justiça interior dos seus corações endurecidos. Com isso, a 

sexualidade, o matrimônio e a moralidade conjugal como um todo, passou a ser emoldurada 

dentro dos limites da norma pela norma, levando dessa forma à perda da liberdade interior do 

dom. Todavia, adverte o Pontífice que o apelo de Cristo ao coração do homem, não é, pois, uma 

atitude que se oponha à lei, mas é o modo de conseguir que a lei queira ser vivida de forma 

plena, integral e nova pelo homem a partir de dentro.  

(...) Cristo quer que não nos detenhamos sobre o exemplo em si mesmo, mas que 
penetremos também no pleno sentido ético e antropológico do texto. Se ele tem 
carácter indicativo, significa que, seguindo as suas pegadas, podemos chegar a 
compreender a verdade geral sobre o homem “histórico”, válida também para a 
teologia do corpo. [...] O discernimento do bem e do mal inscrito nas consciências 
humanas pode mostrar-se mais profundo e mais correto do que o conteúdo de uma 
norma75. 

Por fim, o nosso autor acrescenta que, se nas narrativas do Gênesis, que tratam do “ethos 

da criação”, há proposições essencialmente pedagógicas, conforme já explicitamos, também o 

mesmo pode-se dizer do “ethos da redenção”. Pois 

                                                 
73 JOÃO PAULO II, 2014, p. 126. 
74 JOÃO PAULO II, 2014, p. 123. 
75 JOÃO PAULO II, 2014, p. 128 e 560. 
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(...) Os enunciados de Cristo têm também este fim: são enunciados "pedagógicos", 
porque contêm uma pedagogia do corpo, expressa de modo conciso e, ao mesmo 
tempo, o mais possível completo. Quer a resposta dada aos Fariseus quanto à 
indissolubilidade do matrimônio, quer a palavras do Sermão da Montanha a respeito 
do domínio da concupiscência [...] Precisamente aqui vê-se claro que a teologia do 
corpo, como a deduzimos desses textos-chaves das palavras de Cristo, se torna o 
método fundamental da pedagogia, ou seja, da educação do homem do ponto de vista 
do corpo, na plena consideração da sua masculinidade e feminilidade76. 

Neste sentido, o Pontífice João Paulo II, ao analisar o apelo que Cristo faz também ao 

“coração humano” no Sermão da Montanha, observa que aquelas palavras têm também um 

conteúdo profundamente pedagógico, justamente porque têm a intenção de educar o homem 

desde o seu interior. Quando falamos de “educar”, é impossível não nos referenciarmos ao 

conceito clássico, que este termo do latim educare, educere, sugere. Ou seja, a derivação de 

“ex”, que significa “fora” ou “exterior” e “ducere”, tem o significado de “guiar”, “instruir”, 

“conduzir”. Em outras palavras, educar quer dizer “guiar para fora”, tanto para o mundo exterior 

quanto para fora de si mesmo. É bem verdade que João Paulo II não se ocupa dessa explicação 

em suas catequeses, mas aqui ela é introduzida convenientemente na nossa reflexão, porque 

corrobora ainda mais a razão de ele chamar de pedagogia do corpo a teologia do corpo. Por 

isso, aquela “alusão de Cristo ao coração faz ressaltar a dimensão da interioridade humana, a 

dimensão do homem interior, própria da ética, e ainda mais da teologia do corpo”77. 

2.4.1 O ethos da redenção do corpo e a restauração do significado do amor conjugal 

Para o papa Wojtyla, está claro que o novo ethos, que se levanta da perspectiva das 

palavras de Cristo pronunciadas no Sermão da Montanha, “e que já várias vezes o chamamos 

ethos da redenção, é o ethos da redenção do corpo”78. Significa dizer que Cristo não está 

convidando o homem a voltar ao estado da inocência original, porque a humanidade deixou-a 

irrevogavelmente atrás de si, mas o está convidando a reencontrar — no fundamento dos 

significados perenes e, por assim dizer, indestrutíveis daquilo que é humano, as formas vivas 

do homem novo. 

Mas, afinal, pergunta o papa, “em que sentido, portanto, podemos nos referir de fato a 

este ethos da redenção do corpo?” A essa pergunta, ele mesmo compreende que,  

No “ethos da redenção” do corpo deverá ser retomado o original “ethos da criação”. 
Cristo não muda a Lei, mas confirma o mandamento e ao mesmo tempo, conduz a 
inteligência e o coração dos ouvintes àquela “plenitude da justiça” querida por Deus 

                                                 
76 JOÃO PAULO II, 2014, p. 265-266. 
77 JOÃO PAULO II, 2014, p. 201. 
78 JOÃO PAULO II, 2014, p. 221. 
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criador e legislador, que este mandamento encerra em si. Tal plenitude é descoberta: 
primeiro, com uma visão interior do coração; e depois, com um adequado modo de 
ser e de operar. [...] O ethos da redenção realiza-se no domínio de si, mediante a 
temperança, isto é, na continência dos desejos e numa habitual temperança. [...] Neste 
comportamento o coração humano permanece vinculado ao valor, do qual, através do 
desejo, se teria de outro modo afastado, orientando-se para a pura concupiscência 
privada de valor ético79. 

Isso significa dizer que o significado esponsal não surge espontaneamente na 

consciência e nos atos exteriores do homem. Mas que “esse significado permanece como dever 

imposto ao homem pelo ethos do dom, inscrito no fundo do coração humano, como eco 

longínquo da inocência original”80. E esse significado, muitas vezes meio escondido e pouco 

evidente, recordará ao homem que o ethos do corpo humano – ou seja, a atitude ética para a 

qual o homem, com o seu corpo, se deve orientar – é o ethos do dom. Este mesmo “homem se 

descobrirá continuamente a si mesmo como guardião do mistério do sujeito, isto é, da liberdade 

do dom, de tal maneira que a defenderá de qualquer redução a posições de puro objeto”81. 

Na sua primeira Encíclica Redemptor hominis (1979), publicada 6 meses antes do início 

das catequeses, o papa escreveu que “no mistério da redenção o homem é novamente 

reproduzido e, de algum modo, é novamente criado”82. Nessa mesma esteira, portanto, se 

explica a máxima de que o “ethos da redenção do corpo” restaura o verdadeiro significado do 

amor conjugal, pois, com a redenção do corpo, o homem recupera a consciência do sentido 

esponsal que a este corpo é naturalmente inerente. E como efeito, procura viver e agir de acordo 

com este sentido. Quando uma pessoa na vida conjugal abraça a Redenção alcançada por Cristo, 

descobre a capacidade que tem o seu ser para amar plenamente, para se doar sem reservas. E 

sabe que o corpo é capaz de expressar essa doação, tanto na comunhão fecunda de pessoas 

abertas uma à outra ao dom de si, quanto na abertura responsável de ambas ao dom de uma 

nova vida.  

2.4.2 A redenção do corpo por meio da educação do coração 

 Neste último ponto do eixo ético, é preciso ressaltar que conforme o pensamento de 

nosso autor, o significado esponsal do corpo, mesmo depois do pecado original, não se tornou 

totalmente estranho ao homem histórico, tampouco sufocado por conta dos seus desejos 

desordenados, mas sim habitualmente ameaçado. Em outras palavras, o coração humano 

                                                 
79 JOÃO PAULO II, 2014, p. 223. 
80 JOÃO PAULO II, 2014, p. 94. 
81 JOÃO PAULO II, 2014, p. 94. 
82 JOÃO PAULO II, 1990, p. 30. 
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tornou-se como que um lugar de combate entre o amor e a concupiscência83. De modo que neste 

conflito, quanto mais a concupiscência domina o coração, tanto menos este experimenta o 

sentido esponsal do corpo, resultando dessa maneira numa insensibilidade ou indiferença ao 

dom da pessoa. Ou seja, a concupiscência em geral — de modo especial a concupiscência do 

corpo — tanto subtrai do homem e da mulher, a dignidade do dom, impressa no corpo de ambos, 

quanto em certo sentido os “despersonaliza”. Resultado disso é que “em vez de ser “juntamente 

com o outro” — sujeito na sacramental “comunhão do corpo” — o homem e a mulher se tornam 

objeto um para o outro. [...] A relação do dom muda-se em relação de apropriação84. 

Por isso, o papa é enfático em dizer o quão necessário se faz um discernimento dos 

impulsos do próprio coração e uma ajuizada e completa formação da consciência. Cristo quer 

falar ao homem ‘de coração para coração’ e lhe apresentar sua mais elevada vocação. É bem 

verdade, como diz o papa que as palavras de Cristo são rigorosas e parecem pertencer 

exclusivamente ao corpo e aos sentidos, isto é, ao “homem exterior”. Todavia, elas ao contrário, 

exigem que ele saiba ser verdadeiramente “homem interior”. Um homem que tenha plena e 

profunda consciência dos próprios atos e, sobretudo, dos atos e impulsos interiores de seu 

coração, que saiba obedecer à reta consciência; saiba ser autêntico senhor dos próprios impulsos 

íntimos, como um guarda que vigia uma fonte escondida; e saiba, por fim, tirar de todos aqueles 

impulsos o que é conveniente para a “pureza do coração”, construindo consciente e 

coerentemente aquele sentido pessoal do significado esponsal do corpo, que abre o espaço 

interior da liberdade do dom85. 

Nisso consiste, portanto, a nossa proposição de que a redenção do corpo caminha pela 

via da educação do coração, de maneira especial, para aqueles que desejam abraçar ou já 

começaram a viver o amor conjugal. Essa formação brota desde o interior para o exterior e não 

da mera aplicação de uma norma. E não poderia ser diferente, pois, “Cristo vê no coração, no 

íntimo do homem, a fonte da pureza - e da impureza moral”86. A partir deste enunciado-chave 

                                                 
83 “Referimo-nos aqui ao conciso enunciado da primeira Carta de São João 2,16-17: ‘Tudo o que há no mundo – 
a concupiscência da carne, a concupiscência dos olhos e a soberba da vida – não vem do Pai, mas do mundo. Ora 
o mundo passa e a sua concupiscência, mas aquele que faz a vontade de Deus permanece eternamente’. É óbvio 
que, para compreender estas palavras, se torna necessário atender muito ao contexto em que elas estão incluídas, 
a toda a ‘teologia joanina’, sobre a qual tanto se tem escrito. Todavia, as mesmas palavras inserem-se, ao mesmo 
tempo, no contexto de toda a Bíblia: pertencem ao conjunto da verdade revelada sobre o homem, e são importantes 
para a teologia do corpo. [...] Na Bíblia, a tríplice concupiscência não constitui o critério fundamental e talvez 
único e absoluto da antropologia e da ética, embora seja indubitavelmente um coeficiente importante para 
compreender o homem, as suas ações e o seu valor moral. Também a análise, até agora por nós feita, o mostra”. 
Cf.  JOÃO PAULO II, 1990, p. 128 e 210. 
84 JOÃO PAULO II, 1990, p. 154-155. 
85 JOÃO PAULO II, 2014, p. 218. 
86 JOÃO PAULO II, 2014, p. 225. 
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que faz referência à moralidade humana, verifica-se que suas palavras têm, portanto, um sentido 

ético87. Se por um lado temos, a advertência ao “adultério do coração”, por outro lado temos o 

contraste com o chamado à “pureza do coração”, que no Sermão da Montanha está 

compreendida no enunciado das bem-aventuranças: “Bem-aventurados os puros de coração 

porque verão a Deus” (Mt 5,8).  

Em outros termos, Cristo convida o “homem histórico” a vencer a concupiscência a 

partir dos movimentos interiores do coração humano. Todavia, essa vitória não se reduz apenas 

à esperança escatológica da redenção do corpo (Rm 8,23). Mas, também, trata-se da esperança 

de na vida quotidiana, onde o homem e a mulher, ligados no matrimônio, podem no encargo da 

indissolúvel união daquela aliança que abraçaram entre si, buscar, no mistério da redenção, a 

inspiração e a força para vencer o mal88. 

Por fim é preciso ressaltar que para o papa, esse movimento de redenção do corpo a 

partir da conversão e educação do coração, não apenas cria as condições necessárias para poder 

dar-se de si aos outros, mas também leva à conquista de um desenvolvimento espiritual da 

pessoa. Porquanto, a esse respeito, o papa, ao comentar sobre a ascese na vida conjugal, citada 

no nº 21 da Humane vitae, entende que, a disciplina ao corpo, por meio da virtude do 

autodomínio e da pureza de coração, não prejudica o amor conjugal, mas, ao contrário, lhe 

atribui, um valor humano ainda mais elevado. Contribui no desenvolvimento integral da 

personalidade dos cônjuges e os enriquece de valores espirituais. Por isso que essa “pedagogia 

do corpo”, dentre outras coisas, também “favorece a atenção para com o outro cônjuge, ajuda 

os esposos a banir o egoísmo – inimigo do verdadeiro amor – e aprofunda o seu sentido de 

responsabilidade89.  

2.5 O contributo pastoral que a teologia do corpo pode oferecer aos apostolados das 

famílias 

O último de nossos quatro eixos se concentra em justamente apontar a relevância 

pastoral que a teologia do corpo assumiu desde que tão logo começou a ser difundida na década 

de 1980, mas também no que certamente ainda pode contribuir, uma vez que ela não é de tudo 

ainda conhecida e explorada. João Paulo II sabia que pelo peso da missão da Igreja enquanto 

Mãe e Mestra, as suas catequeses precisariam trilhar um caminho de ensinamentos claros, bem 

                                                 
87 JOÃO PAULO II, 2014, p. 225 e 383. 
88 JOÃO PAULO II, 2014, p. 384. 
89 JOÃO PAULO II, 2014, p. 268. 
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fundamentados, sem ambiguidades e sem imposições90. Pois, como ele mesmo atestou, a 

autêntica inquietação pastoral significa justamente buscar o verdadeiro bem do homem, a 

promoção dos valores gravados por Deus na sua pessoa; e ajudá-lo na descoberta cada vez mais 

clara do desígnio de Deus sobre o amor humano, na certeza de que o único e verdadeiro bem 

da pessoa humana consiste na atuação deste desígnio91. 

 Foi certamente esta visão de Pastor, que levou João Paulo II a difundir as catequeses da 

teologia do corpo, trazendo consigo duas intenções pastorais, como já foi citado oportunamente 

no início desse capítulo: em primeiro lugar, colaborar com a preparação da Igreja para o Sínodo 

sobre os Deveres da família cristã, que ocorreria em 1980. E em segundo, auxiliar na 

compreensão dos interrogativos bíblicos e personalísticos suscitados pela Humanae vitae, de 

Paulo VI92.  

 Entretanto, no que diz respeito a essa segunda razão, João Paulo II ainda destacou que 

não queria apenas tratar sobre o caráter normativo da encíclica93, mas sobretudo, o seu caráter 

pastoral94. Tudo isso a fim de explorar os fundamentos da teologia e pastoral da família, também 

apresentados anteriormente pela Gaudium et spes no capítulo intitulado Dignidade do 

matrimônio e da Família e sua valorização95. 

Olhando, pois, para o Concílio Vaticano II e seus predecessores, Joao Paulo II foi 

confirmando cada vez mais que de fato há, na missão da Igreja, um cuidado pastoral especial e 

irrenunciável: o de fazer com que os jovens casais compreendam e vivam um amor autêntico. 

Neste seguimento, ele concluiu na Familiaris consortio, que uma vez que, “o futuro da 

humanidade passa pela família, [...] sublinha-se, portanto, a urgência da intervenção pastoral da 

Igreja em prol da família”96.  Portanto, essas catequeses sobre o amor humano no plano divino, 

lançam luzes sobre os diversos apostolados das famílias97 na Igreja, especialmente, mas não 

exclusivamente, aqueles que cuidam pastoralmente dos que se preparam para o matrimônio ou 

dos recém-casados.  

Sob este mesmo ângulo é interessante observar que por ter sido um marco no início do 

pontificado de João Paulo II, a teologia do corpo, de alguma maneira acabou desenhando os 

                                                 
90 Não é ofensa ao papa reconhecer que a sua escrita não é fácil e que, por isso, as catequeses não tiveram a 
“penetração” no meio do clero e dos leigos que se esperava, precisando ser muito bem explicadas e divulgadas. 
91 JOÃO PAULO II, 2014, p. 553. 
92 JOÃO PAULO II, 2014, p. 601. 
93 “Precisar e esclarecer os princípios morais do agir” (JOÃO PAULO II, 2014, p. 560). 
94 “Trata-se sobretudo, de explicar a possibilidade de agir segundo esses princípios, isto é, a possibilidade da 
observância da lei divina” (JOÃO PAULO II, 2014, p. 560). 
95 JOÃO PAULO II, 2014, p. 266, 560 e 566. 
96 JOÃO PAULO II, 1981, p. 109 e 151. 
97 Aqui não fazemos referência apenas à Pastoral Familiar com toda sua riqueza de serviços, mas a todos os outros 
carismas, movimentos e apostolados suscitados igualmente na Igreja em prol do cuidado aos casais e às famílias.  
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traços de outras contribuições da sua ação pastoral e dos seus ensinamentos quanto à temática 

do amor conjugal e familiar. Deste cenário destaca-se a promulgação de alguns documentos 

pontifícios, como veremos a seguir, e a criação de institutos e organismos, que foram 

oportunamente reformados no pontificado do papa Francisco, cujas razões serão vistas, no 

último capítulo dessa dissertação.  

2.5.1 A fundação do Pontifício Instituto João Paulo II para os Estudos sobre o Matrimônio 

e a Família e a criação do Pontifício Conselho para a Família (1981) 

Após quase dois anos do início das catequeses, durante a audiência geral de 13 de maio 

de 1981, João Paulo II anunciaria à Igreja duas novidades bastante importantes, relativas a 

novos meios de estudo e orientação pastoral a propósito dos problemas da família. Mesmo não 

tendo a audiência, que não chegou a realizar-se devido ao grave atentado que o papa sofreu, o 

seu discurso, que já estava pronto, foi depois amplamente divulgado, mantendo-se a data de 

fundação do Instituto para aquele mesmo dia. Assim escreveu João Paulo II: 

Sobre as expectativas acerca dos problemas relativos à família manifestadas pelo 
Episcopado do mundo inteiro, sobretudo por ocasião do último Sínodo dos Bispos, 
considerei oportuno instituir o "Pontifício Conselho para a Família", o qual substituirá 
a “Comissão para a Família” [...] Decidi também fundar, junto da Pontifícia 
Universidade Lateranense, um "Instituto Internacional de estudos sobre o matrimônio 
e a família"98. Propõe-se ele oferecer a toda a Igreja aquele contributo de reflexão 
teológica e pastoral, sem a qual a missão evangelizadora da Igreja seria privada de uns 
auxílios essenciais. Será o lugar onde se aprofundará o conhecimento da verdade sobre 
o matrimônio e sobre a família. à luz da fé, com a ajuda, também, das várias ciências 
humanas99. 

É inegável a relevância acadêmica e pastoral do Pontifício Instituto João Paulo II para 

os Estudos sobre Matrimônio e Família. De acordo, por exemplo, com o pensamento do teólogo 

italiano Andrea Grillo100, em Roma , nos seus quase 40 anos de fundação, o instituto formou 

                                                 
98 Este Instituto, em outras partes do mundo, está sempre ligado também a alguma Pontifícia Universidade, 
Faculdade Católica ou Eclesiástica. A seção brasileira, por exemplo se relaciona institucionalmente com a 
Universidade Católica do Salvador - Ba, onde se encontra. “Dentre as atividades acadêmicas deste Instituto, se 
encontram a promoção de cursos de especialização e de extensão sobre a temática da família e temas afins; 
colaboração com o desenvolvimento de pesquisas científicas e publicações em nível nacional e internacional. E 
quanto às atividades de cunho teológico-pastoral, destacam-se as assessorias dos professores e colaboradores do 
Instituto para bispos e o clero em geral; a colaboração com a Comissão Nacional da Pastoral Familiar e com ação 
da Pastoral Familiar em nível local, bem como com os serviços, movimentos e institutos familiares espalhados 
pelo país. Realização de congressos, colóquios, seminários e formações locais e nacionais sobre a temática 
família”. Disponível em: < https://institutofamiliajoaopaulo2.org.br/atividades#1503685972632-eab95cc7-e3c4>. 
Acesso em: 22 out. 2020. 
99 AUDIÊNCIA GERAL. Discurso do Papa João Paulo II. Disponível em: <http://www.vatican.va/content/john-
paul-ii/pt/audiences/1981/documents/hf_jp-ii_aud_19810513.html>. Acesso em: 06 jul. 2020. 
100 Professor do Pontifício Ateneu Santo Anselmo em Roma, do Instituto Teológico Marchigiano, de Ancona  e 
do Instituto de Liturgia Pastoral da Abadia de Santa Giustina, de Pádua. 



 

 

87 

muitos teólogos, bispos, presbíteros, agentes pastorais, professores, no campo da “teologia e 

antropologia do matrimônio”. Trata-se de uma contribuição que se caracterizou, segundo esse 

especialista, desde o início, “por uma abordagem muito ‘clássica’, mas que, progressivamente, 

adquiriu um forte perfil apologético e, depois da Veritatis splendor, uma progressiva acentuação 

de um maximalismo moral” que marcou fortemente a produção dos últimos 20 anos101. Por 

essas e outras razões, o papa Francisco, em 2017, iniciou uma série de reformas neste Instituto, 

a fim de que este organismo possa continuar contribuindo de modo mais eficaz e correspondente 

às atuais exigências da missão pastoral da Igreja102.  

2.5.2 Promulgação de alguns documentos durante o seu pontificado 

Depois de ter se recuperado do atentado, o papa João Paulo II, naquele mesmo ano, no 

dia 22 de novembro, promulgou a exortação pós-sinodal sobre a Missão da Família Cristã no 

mundo de hoje. O documento afirma que “a preparação dos jovens para o matrimônio e para a 

vida familiar é necessária hoje mais do que nunca”. E acrescenta nos seguintes termos que:  

Em alguns países são ainda as mesmas famílias que, segundo costumes antigos, se 
reservam transmitir aos jovens os valores que dizem respeito à vida matrimonial e 
familiar, mediante uma obra progressiva de educação ou iniciação. [...] Contudo a 
experiência ensina que os jovens bem preparados para vida familiar, em geral, têm 
mais êxito do que os outros. Isto vale mais ainda para o matrimônio cristão, cuja 
influência repercute na santidade de tantos homens e mulheres. Por isso a Igreja deve 
promover melhores e mais intensos programas de preparação para o matrimônio, a 
fim de eliminar, o mais possível, as dificuldades com que se debatem tantos casais, e 
sobretudo para favorecer positivamente o aparecimento e o amadurecimento de 
matrimônios com êxito103. 

O papa aponta inclusive que essa preparação para o matrimônio deve ser considerada e 

realizada como um processo contínuo e gradual, através de três importantes etapas que são 

como um itinerário para a formação e a resposta à vocação conjugal: uma preparação remota, 

outra próxima e uma outra imediata104. 

                                                 
101 GRILLO, Andrea. Pierangelo Sequeri: o programa do novo decano do Instituto "João Paulo II". Artigo 
disponível em: < http://www.ihu.unisinos.br/185-noticias/noticias-2016/559141-pierangelo-sequeri-o-programa-
do-novo-decano-do-instituto-joao-paulo-ii-artigo-de-andrea-grillo> Acesso em: 22 out. 2020. 
102 Este assunto será sublinhado no último capítulo, no tópico que se refere às “Reformas pastorais do papa 
Francisco em prol das Ciências do Matrimônio e da Família”.  Sem, no entanto, dirimir e esgotar toda a questão, 
uma vez que ela está muito mais além dos objetivos da presente pesquisa.  

 
103 JOÃO PAULO II, 1981, p. 110-111. 
104 JOÃO PAULO II, 1981, p. 111-114. 
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 A preparação remota, que diz respeito às crianças, aos adolescentes e aos jovens, 

envolve a família, a paróquia e a escola, lugares nos quais se é educado para compreender a 

vida como vocação para o amor, que se específica depois nas modalidades do matrimônio e da 

virgindade para o Reino dos Céus. A preparação próxima diz respeito aos noivos e se propõe a 

ser como que um itinerário de fé e de vida cristã que os conduza a um conhecimento profundo 

do mistério de Cristo e da Igreja, dos significados de graça e responsabilidade do matrimônio. 

Por fim, a preparação imediata tem lugar quando o matrimônio está próximo. Além do exame 

dos noivos, previsto pelo Direito Canônico, essa etapa prevê uma catequese sobre o Rito do 

matrimônio e o seu significado, e o cuidado para que a celebração do matrimônio seja acolhida 

pelos fiéis e, particularmente, por quantos se preparam para ele, como um dom para toda a 

Igreja, um dom que contribui para o seu crescimento espiritual. Essa “tríplice preparação” foi 

oportunamente destacada nos discursos, tanto do papa Bento XVI quanto na Amoris laetitia, do 

papa Francisco, por ser um dos serviços importantes nas estruturas e etapas da Pastoral Familiar.   

Em 1983, a Congregação para a Educação Católica, com a ajuda de peritos em 

problemas educativos, apresentou o Documento Orientações educativas sobre o amor humano. 

O documento, chancelado pelo papa João Paulo II, teve como intenção “examinar o aspecto 

pedagógico da educação sexual e indicar algumas orientações para a educação integral do 

cristão, segundo a vocação de cada um”105. 

Em 1988, o papa João Paulo II apresentou uma Carta Apostólica, voltada ao tema da 

Dignidade da Mulher e a sua vocação. Neste documento o papa fez mais uma vez uso dos 

conceitos “ethos da redenção e dom esponsal do amor”. E ao refletir sobre o amor conjugal dos 

esposos, recorda que no matrimônio, a submissão recíproca de ambos no “temor de Cristo”, 

indica que “a medida do verdadeiro amor esponsal encontra a sua fonte mais profunda em 

Cristo, que é o Esposo da Igreja, sua Esposa”106. 

Em 1993, o Santo Padre promulgou a Encílica Veritatis splendor. Nesta Carta, ele 

aborda os fundamentos do ensino moral católico de um ponto de vista teológico e filosófico, o 

que fez com que esse texto se tornasse o ensino oficial, mais abrangente e atualizado sobre 

teologia moral na tradição católica. Além de tratar da importância da formação da consciência 

moral, santuário do homem, ao referir-se à natureza própria e original do homem, João Paulo 

II retoma alguns dos pontos abordados em suas catequeses da teologia do corpo, como o tema 

da corporeidade e sexualidade humana, da expressão e a promessa do dom de si, de acordo com 

                                                 
105 PONTIFÍCIO CONSELHO PARA A FAMÍLIA, 2006, p. 7. 
106 JOÃO PAULO II, 1990, p. 91. 
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o sábio desígnio do Criador, da consciência dos atos morais, da unidade da alma e do corpo, 

etc107. 

Em 1994, no âmbito do Ano Internacional da Família, no mês de outubro, por desejo de 

Joao Paulo II, ocorreu o primeiro Encontro Mundial das Famílias, realizado em Roma108. E 

mostrando ainda mais a sua solicitude de sempre, o papa escreveu naquele mesmo ano a Carta 

às Famílias Gratissimam sane. Numa linha de continuidade das suas reflexões anteriores, ele 

retomou o tema da educação para o amor, apresentando-nos a seguinte pergunta: 

Em que consiste essa educação? Para responder a esta questão, há que recordar duas 
verdades fundamentais: a primeira é que o homem é chamado a viver na verdade e no 
amor; a segunda é que cada homem se realiza através do dom sincero de si. Isto vale 
tanto para quem educa, como para quem é educado. Assim, a educação constitui um 
processo singular, no qual a recíproca comunhão das pessoas aparece impregnada de 
grande significado109. 

Em 1995, foi apresentada à Igreja, a décima encíclica de João Paulo II, tratando sobre o 

Evangelho da Vida (Evangelium vitae). No documento o papa insiste na posição do ensino 

católico sobre o valor da vida humana e sua inviolabilidade, por sua participação na vida divina 

de Deus. E reafirma o seu ensinamento sobre a dignidade do corpo humano, com as seguintes 

palavras:  

Sempre no mesmo horizonte cultural, o corpo deixa de ser visto como realidade 
tipicamente pessoal, sinal e lugar da relação com os outros, com Deus e com o mundo. 
Fica reduzido à dimensão puramente material: é um simples complexo de órgãos, 
funções e energias, que há de ser usado segundo critérios de mero prazer e eficiência. 
Consequentemente, também a sexualidade fica despersonalizada e instrumentalizada: 
em lugar de ser sinal, lugar e linguagem do amor, ou seja, do dom de si e do 
acolhimento do outro na riqueza global da pessoa, torna-se cada vez mais ocasião e 
instrumento de afirmação do próprio eu e de satisfação egoísta dos próprios desejos e 
instintos. Deste modo se deforma e falsifica o conteúdo original da sexualidade 
humana, e os seus dois significados — unitivo e procriativo —, inerentes à própria 
natureza do ato conjugal, acabam artificialmente separados: assim a união é atraiçoada 
e a fecundidade fica sujeita ao arbítrio do homem e da mulher. A geração torna-se, 
então, “o inimigo” a evitar no exercício da sexualidade: se aceita, o é apenas porque 
exprime o próprio desejo ou mesmo a determinação de ter o filho “a todo o custo”, e 
não já porque significa total acolhimento do outro e, por conseguinte, abertura à 
riqueza de vida que o filho é portador110. 

                                                 
107 JOÃO PAULO II, 1993, p. 80. 
108 Desde então, a cada três anos, em diferentes lugares do mundo, milhares de famílias peregrinam para juntas 
celebrarem o dom do amor. O encontro que é normalmente introduzido por um Congresso Teológico Pastoral 
Internacional é encerrado com a presença do papa, numa vigília ou festa das famílias e com uma grande celebração 
eucarística de envio. 
109 JOÃO PAULO II, 1994, p. 66. 
110 JOÃO PAULO II, 1995, n. 23. 
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Ainda em 1995, o então Pontifício Conselho para a Família, em resposta aos “repetidos 

e prementes pedidos acerca de orientação educativa para as famílias”, apresentou o Documento 

Sexualidade Humana: verdade e significado, recordando que “a formação para o verdadeiro 

amor é a melhor preparação para a vocação ao matrimônio”111. Em 1996, após 5 anos de 

trabalho, foi apresentado por esse mesmo Dicastério do Vaticano, o documento Preparação 

para o Sacramento do Matrimônio, com o objetivo de aprofundar o itinerário da “preparação 

remota, próxima e imediata” para o sacramento do Matrimônio, delineado anteriormente na 

Familiaris consortio. De modo geral, o documento articula-se em três partes: a importância da 

preparação para o matrimônio cristão; as etapas ou momentos da preparação; a celebração do 

matrimônio. 

Ao concluirmos este segundo capítulo, é possível perceber com evidência os contributos 

teológico, antropológico, ético e pastoral que o papa Wojtyla nos legou em sua teologia do 

corpo, no que diz respeito ao tema da educação para o amor conjugal. Todavia, outros 

pesquisadores igualmente se debruçaram sobre os temas da teologia do matrimônio, do amor, 

da família e da ética cristã da sexualidade. Estes autores, ao trilharem esse mesmo caminho, a 

partir de outras chaves de leituras, ora se aproximam, ora se distanciam ou acrescentam alguma 

novidade a todo esse legado das catequeses de João Paulo II. Ou mesmo naturalmente 

discordam porque têm uma relação crítica com algum aspecto do seu pensamento. Dentre esses 

autores, destaca-se por exemplo, Xavier Lacroix, Marciano Vidal, Vicente Genovesi, Cardeal 

Walter Kasper, Cardeal Angelo Scola, Fabrice Hadjadj, Adolphe Gesché, Paul Scolas.  

Dentre estes renomados autores, que têm surgido neste horizonte e deixado a sua 

contribuição para tais reflexões, a presente investigação se propõe analisar de modo especial 

apenas as contribuições do teólogo francês, Xavier Lacroix: um especialista que escreveu várias 

publicações sobre a corporeidade, a sexualidade, o amor conjugal, a família, a parentalidade. 

No capítulo a seguir, a nossa proposta, portanto, é fazer uma espécie de contraponto de ao 

menos três eixos abordados neste segundo capítulo, à luz de alguns textos desse autor, 

sobretudo, a partir da leitura da obra O corpo de carne: as dimensões ética, estética e espiritual 

do amor.

                                                 
111 PONTIFÍCIO CONSELHO PARA A FAMÍLIA, 2007, p. 32. 
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3. UMA APROXIMAÇÃO À REFLEXÃO DE XAVIER LACROIX SOBRE O 

CORPO DE CARNE 

Conforme foi apresentado nos capítulos anteriores, o papa João Paulo II, em suas 

catequeses, acenou à necessidade de uma educação para o amor conjugal a partir da 

“educação do homem, do ponto de vista do corpo, na plena consideração da sua 

masculinidade e feminilidade”1. Contudo, é preciso reconhecer que, naturalmente, esse 

terreno de reflexão ficou e ainda permanece aberto para novas contribuições em muitos 

aspectos.  

Neste sentido, dentre tantos contributos que se pode identificar, encontra-se o 

escritor e renomado teólogo francês Xavier Lacroix, leigo, casado, pai de família, 

especialista em questões familiares, membro das Equipes de Nossa Senhora. Já foi 

membro consultor do antigo Pontifício Conselho para a Família e membro do Conselho 

Nacional de Pastoral Familiar do episcopado francês. Este terceiro capítulo não se propõe 

apresentar um tratado biográfico a seu respeito, nem tampouco uma análise acurada de 

toda sua produção filosófica ou teológica2, mas apenas destacar a especificidade de sua 

reflexão sobre o corpo, estabelecendo dessa forma um diálogo entre ele e João Paulo II, 

mostrando proximidades e distanciamentos entre o pensamento de ambos; de modo mais 

preciso, no que se refere à contribuição ética, antropológica e pastoral da teologia do 

corpo, acerca da educação para o amor conjugal. 

Muito se poderia argumentar acerca da relevância da presença de Xavier Lacroix 

no cenário da presente investigação dissertativa. Porém, como a proposta é apenas 

analisar parte de sua proposta teológica, a primeira coisa que precisa ser considerada é 

que, de acordo com Xavier Thévenot, uma das questões que movem a pesquisa de Lacroix 

é esta:  

A união carnal pode ser o sinal e o fruto de uma doação total, e deve ser assim 
sob pena de ser uma mentira? Por outras palavras, o autor é levado a examinar 
eticamente a articulação entre as três dimensões da sexualidade: relacional, 
procriadora e erótica3.  

                                                 
1 JOÃO PAULO II, 2014, p. 266. 
2 No que concerne a este respeito, no Brasil, a teologia do corpo do autor, foi objeto da pesquisa de mestrado 
de Andreia Serrat, com o tema: Uma leitura ético teológica da sexualidade segundo Xavier Lacroix (2009  
3 THÉVENOT. In: LACROIX, 2009, p. 9 
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Acerca das duas primeiras dimensões, é preciso reconhecer, com Lacroix, que, 

embora muito estudo e ensino tenha sido realizado ao longo dos últimos anos da história 

da Igreja a respeito da dimensão erótica, esta foi “quase sempre ocultada ou tratada com 

suspeita ou desprezo. Há nisso uma falha da tradição católica”4. Portanto, é a partir dessa 

lacuna que questões relativas ao corpo, à ética sexual e à moral conjugal e familiar se 

tornaram algumas das preocupações que atravessam o pensamento de Lacroix, sobretudo 

em uma de suas obras mais conhecidas - Le corps de chair5 – publicada em 1992.  

O segundo ponto que precisa ser tomado em consideração como pano de fundo 

deste capítulo é que Lacroix, em O Corpo de carne, não se propôs analisar nesta obra a 

teologia do corpo desenvolvida pelo papa João Paulo II. No entanto, conforme o 

testemunho do professor do Instituto Católico de Paris, Xavier Thévenot, responsável 

pelo prefácio, “este livro fornece precisamente elementos para uma boa teologia do 

erotismo”6, ou seja, torna pertinente, de alguma forma, o diálogo epistemológico entre 

um e outro autor, pois, como já fora apresentado nos capítulos anteriores, tanto nos 

escritos do filósofo Karol Wojtyla, quanto nas catequeses do papa João Paulo II, é 

possível notar que a reflexão sobre a dimensão erótica da sexualidade humana foi 

realçada, deixando, no entanto, o campo aberto para novas abordagens.  

Neste horizonte, como é possível aferir na análise a seguir, Lacroix dá alguns 

saltos conceituais significativos a respeito. Aliás, de maneira delicada, na Introdução de 

O Corpo de carne, ele destaca que, “enquanto na Exortação Apostólica Familiaris 

consortio, João Paulo II resume o que constitui de algum modo o núcleo do pensamento 

eclesial em matéria de sexualidade7”, ele próprio, porém, em sua obra8, se propôs a 

desenhar outras linhas de reflexão, a partir das dimensões ética, estética e espiritual do 

amor e da corporeidade humana.  

                                                 
4 THÉVENOT. In: LACROIX, 2009, p. 9. 
5 Essa obra foi traduzida no Brasil com o título O Corpo de Carne: as dimensões ética, estética e espiritual 

do amor.  
6 THÉVENOT. In: LACROIX, 2009, p. 9. 
7 “A sexualidade, mediante a qual o homem e a mulher se doam um ao outro com os atos próprios e 
exclusivos dos esposos, não é em absoluto algo puramente biológico, mas diz respeito ao núcleo íntimo da 
pessoa humana como tal. Esta realiza-se de maneira verdadeiramente humana, somente se é parte integral 
do amor com o qual homem e mulher se empenham totalmente um para e com o outro até à morte”. Cf. 
JOÃO PAULO II, 1981, p. 18. 
8 Vale destacar que, como a publicação de o Corpo de Carne ocorreu no início da década de 1990, a 
observação de Lacroix acerca da doutrina da Igreja sobre a sexualidade humana refere-se, portanto, a tudo 
que o Magistério Eclesial e Pontifício até então havia apresentado. No 4º capítulo, oportunamente poder-
se-á analisar os desdobramentos acerca dessa temática e a contribuição do Magistério recente.  
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3.1 A tentação relativista sobre o sentido do corpo 

Em O Corpo de carne, Lacroix, ao explorar muito de perto “os confins da análise 

filosófica e da contribuição da teologia”, evoca a atenção do leitor para o fato de que, no 

cenário contemporâneo, a sexualidade como um todo é vista com tamanha insignificância 

a ponto de ser reduzida meramente à satisfação de um desejo. Uma das causas dessa perda 

de significado é a visão estreita ou turva sobre a intrínseca relação que há entre o trinômio: 

“união carnal, amor conjugal e instituição matrimonial”. E uma das consequências é a 

morte lenta da possibilidade de encontro interpessoal, de promessa e compromisso, que 

um ato conjugal per si é capaz de gerar, por não se saber mais qual o sentido da 

sexualidade e do corpo para o amor e vice-versa, tanto do ponto de vista humano, quanto 

divino. 

Assim sendo, para esse autor, antes da formulação ou proposta de qualquer 

pressuposto doutrinário ou catequético – como se refere, por exemplo, João Paulo II, 

sobre o amor e o sexo entre os cônjuges – é necessário, primeiramente, que se conheça e 

explore a maneira específica de como a experiência da corporeidade humana toca 

imediatamente a vivência da sexualidade. Pois, se por um lado, não se pode negar que “à 

primeira vista, nossa cultura parece conceder um grande valor ao corpo, e também um 

lugar importante”9; por outro, essa mesma cultura contemporânea faz eco à revolução 

sexual10 de 1968, (como mencionado no primeiro capítulo), continuando seu forte apelo 

à “liberação do corpo”. À vista disso, neste cenário se evidencia a grande “tentação 

relativista” de se conceber o corpo apenas pelas lentes do materialismo e do hedonismo, 

negando dessa maneira o seu valor carnal e relacional.  

Como efeito, percebe-se que o corpo hoje passa a ser “esquecido”, isto é, “tudo o 

que pode lembrar sua dimensão propriamente física não é bem-vindo: rugas, pelos, 

gordura. O corpo venerado hoje é, no fundo, um corpo muito idealizado. O que se valoriza 

é mais sua imagem do que sua realidade”11. O corpo também passa a ser “normalizado”, 

ou seja, passa a obedecer às normas definidas pelo corpo social, tais como a linha, a forma, 

o orgasmo, a fim de se sentir ali perfeitamente enquadrado12. Nota-se ainda, o que autor 

chama de “o corpo máquina”: primeiro, de forma mecanicista, onde o corpo é reduzido a 

                                                 
9 LACROIX, 2009, p. 43. 
10 A expressão revolução sexual aplica-se às mudanças que ocorreram durante os últimos anos na maneira 
de entender e viver a sexualidade. As mudanças estavam no ar e foram o estopim dos eventos que marcaram 
a revolução entre meados dos anos 60 e início dos anos 70. Cf. VIDAL, 2000, p. 565. 
11 LACROIX, 2009, p. 43. 
12 LACROIX, 2009, p. 43. 
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um conjunto de processos físico-químicos. Depois, a máquina torna-se instrumento de 

trabalho em todos os aspectos, mas sobremaneira, na produção intelectual e no esporte13. 

Por fim, o autor destaca que os efeitos dessa “cultura somática” fizeram com que surgisse 

um “corpo neutralizado”, isto é, “indiferenciado, banalizado, lugar onde nada sucede de 

importante, em que a própria diferença sexual já não é percebida mais como sinal de uma 

irredutível alteridade, mas relativizada”14.  

3.2 A tentação de se relativizar e absolutizar a união carnal 

Aproximando-se um pouco do pensamento de João Paulo II, Lacroix, ao seu 

modo, compreende que a relativização do sentido do corpo necessariamente também 

conduz à perda de significado da união carnal, que cada vez mais sofre a ambivalência de 

ser ao mesmo tempo, “relativizada e absolutizada”15. Em outras palavras, de um lado, 

temos a dessacralização, e de outro, não apenas uma banalização, mas de fato uma 

idolatria, ou seja, a procura do absoluto no relativo. Neste sentido, conclui o autor que, 

no horizonte da experiência do sexo conjugal, “estamos diante de um duplo paradoxo: o 

absoluto (o que está em jogo na união) torna-se relativo e o relativo (prazer) torna-se 

absoluto”16.  

Ora, visto sob este prisma, o êxito sexual então se torna o valor supremo. Neste 

aspecto, encontramos um ponto de intersecção entre o autor polaco e o autor francês. De 

um lado, temos o bispo Karol Wojtyla, que sob a perspectiva da ética personalista, chega 

à compreensão de que qualquer atitude ou concepção que não considere a pessoa em si 

mesma coloca-a na situação de objeto de prazer, o que equivale à destruição da ordem 

objetiva do amor. Esta ordem, “trata-se com efeito, da primazia do valor da pessoa sobre 

os valores do sexo e da realização do amor num campo em que este pode facilmente 

encontrar-se enganado pelo princípio utilitarista”17. 

 De outro lado, o especialista Lacroix, cujo método de estudo é de base 

fenomenológica, isto é, “buscando evidenciar o sentido imanente de cada ato”, tem a 

convicção de que  

em um mundo em que tudo é relativo, um dos últimos refúgios do absoluto 
será o prazer, sobretudo em se tratando do prazer total, como na volúpia do 

                                                 
13 LACROIX, 2009, p. 44. 
14 LACROIX, 2009, p. 47. 
15 LACROIX, 2009, p. 40. 
16 LACROIX, 2009, p. 40. 
17 WOJTYLA, 2016, p. 209. 
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orgasmo. [...] Um dos maiores inconvenientes de tal supremacia é finalizar o 
ato sexual todo em direção de um dos seus aspectos e momentos, em 
detrimento de outros aspectos e momentos, tais como as pequenas carícias, os 
prelúdios e outras expressões de ternura18. 

 Como se pode certificar, realmente, para um e outro autor, essa problemática 

encontra seu lugar próprio de reflexão. Contudo, indo além de João Paulo II, Lacroix 

constata que ao mesmo tempo em que muito se fala de sexualidade nos lugares de 

“tagarelice pública”, tais como o cinema, a televisão, a literatura, a mídia, na verdade, 

pouco ou quase nada se está afirmando sobre o seu verdadeiro sentido. Sobretudo no que 

concerne à união carnal, que vai deixando pouco a pouco de ser expressão de dom 

recíproco, de relação íntima, de vínculo sagrado e de aliança conjugal. Em uma palavra: 

matrimônio19.  

 Essa “tagarelice sexual” ora apresenta o ato sexual apenas e tão somente como 

lugar e ocasião de prazer, esvaziando toda sua dimensão simbólica, e reduzindo-o a mero 

exercício de contato físico, sem o mínimo de encontro interpessoal; ora apresenta a 

sexualidade apenas de forma “genitalizada”, desprovendo-a de toda ternura, afetividade 

e pessoalidade que lhe são inerentes. Com efeito, a união carnal fica fatidicamente 

desprovida daquela “concepção que qualificamos como personalista e conjugal da 

sexualidade”20. Mais ainda, nesse “falatório sexual” esquece-se que “a vida sexual não é 

só experiência de potência e de prazer, mas também de fraqueza e de vulnerabilidade. 

Conforme a etimologia da palavra (vem do latim, secare = cortar), o sexo é e permanece 

o lugar de uma feridade em todos os momentos do devir afetivo”21.  

Quando se avança um pouco mais nas análises do teólogo Xavier, é possível 

constatar o quanto ele está convencido da necessidade urgente de “uma tomada de 

consciência mais pessoal e mais responsável do alcance e do valor do ato” conjugal. Pois, 

para a consciência do homem contemporâneo, parecem não mais subsistir os motivos de 

contemplar a união carnal com as dimensões próprias do compromisso, principalmente 

em relação aos jovens, que pouca ou nenhuma herança normativa ou axiológica 

receberam de seus pais22. Todos os fundamentos para se atribuir à união carnal uma 

dimensão de compromisso, e até às vezes de chamá-la de “união”, parecem estar 

sucumbindo pouco a pouco.  

                                                 
18 LACROIX, 2009, p. 42. 
19 LACROIX, 2009, p. 20-21. 
20 LACROIX, 2009, p. 21. 
21 LACROIX, 2009, p. 50. 
22 LACROIX, 2009, p. 33. 
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 Por certo, uma sexualidade sem a significação clara do que seja o corpo, os gestos 

de ternura e o ato sexual em si, comprometem não apenas a qualidade e a natureza desse 

ato, mas o próprio amor conjugal como um todo, correndo o risco de privar-lhe do seu 

sabor e seu valor. Com efeito, Lacroix acrescenta bem oportunamente que 

A insignificância pode ser não só efeito, mas já a causa da precipitação na 
expressão sexual da relação. Há casos em que o face-a-face é tão difícil como 
assumir a solidão. Em tal relação não sustentada por uma história comum, não 
apoiada por uma ética partilhada, pouco nutrida da vida cultural e dos recursos 
da linguagem verbal, a presença do corpo poderá tornar-se invasiva, 
perturbadora. Cada um será remetido à sua fraqueza, às suas angústias e à sua 
dúvida sobre si. As palavras abandonam os lábios, o silêncio se instala, um 
vazio deve ser preenchido como for: a cópula vem preencher com sua plenitude 
aparente o que deveria ter sido um momento de verdade23. 

3.3 A passagem da noção de relação sexual à de relação intersubjetiva 

Partindo de todo esse balanço, Lacroix observa então que não é possível propor 

uma ética da sexualidade conjugal sem antes conhecer a realidade na qual ela se inscreve, 

bem como todo o contexto do casal. A partir dessa constatação, é possível perceber que, 

partindo do terreno da fenomenologia dos gestos carnais, o autor chega ao campo da ética 

conjugal caminhando pela seguinte interrogação: em que medida a relação sexual se torna 

também um engajamento24 intersubjetivo, um vínculo interpessoal? Essa questão é 

crucial, pois, para Lacroix,  

a ética não se define por um conteúdo particular: começa com a reversão do 
sentido da relação. Desde “o outro para mim” (o movimento primeiro do 
desejo), para “eu para o outro” (o desejo convertido em responsabilidade 25.   

Em outros termos, todos os gestos corporais próprios do momento do ato genital, 

desde as primeiras manifestações de afeto até à dimensão procriativa, para ser expressão 

de um amor verdadeiro, necessitam de todo um processo de humanização, aprendizagem 

e aptidão para criar vínculos. Daí a importância de uma educação para o amor. Pois as 

expectativas psicoafetivas de um determinado cônjuge são sempre exigências éticas para 

o outro cônjuge. “Não se trata de satisfazer uma demanda, ou de responder a um desejo, 

                                                 
23 LACROIX, 2009, p. 39. 
24 “Engajar tem duplo sentido. De um lado, implicar e de outro, obrigar. Para caminharmos em direção a 
um engajamento e chegarmos ao vínculo, não podemos deixar de considerar tais palavras como: “promessa, 
acolhida, dom, posse”. Cf. LACROIX, 2009, p. 103.  
25 LACROIX, 2009, p. 110. 
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mas de responder por esse desejo. Ser vulnerável a uma vulnerabilidade, tocado pelo 

movimento de confiança e de abandono no qual o outro se entrega a mim”26. 

3.3.1 A relação entre a dimensão erótica e a dimensão ética no amor conjugal 

Quando se fala de desejos eticamente ordenados no âmbito da relação sexual, a 

partir da temática analisada nessa pesquisa, o olhar se volta outra vez para o conceito de 

ethos da redenção do corpo, desenvolvido pelo papa João Paulo II, conforme apresentado 

no capítulo anterior. Foi a partir dessa lente que o papa olhou para a recíproca relação 

entre o que é erótico e o que é ético na vida conjugal. Na Catequese de nº 47, por exemplo, 

a respeito da dimensão erótica no amor conjugal, o papa Wojtyla, ao beber das fontes 

gregas, recorda, num primeiro momento, que  

Segundo Platão, o “eros” representa a força interior, que impele o homem para 
tudo o que é bom, verdadeiro e belo. Esta “atração” indica, em tal caso, a 
intensidade de um ato subjetivo do espírito humano. No significado comum, 
pelo contrário — como também na literatura —, esta “atração” parece ser antes 
de tudo de natureza sensual. Ele suscita a recíproca tendência de ambos, do 
homem e da mulher, à aproximação, à união dos corpos, àquela união de que 
fala Gênesis 2,2427. 

Essa atração e tendência natural ao prazer e à apreciação estética na dimensão 

sexual são temas sobre os quais Lacroix igualmente se debruça em sua obra, referindo-se 

ao que ele chama de “relação erótica”, isto é, ao desejo, ao gozo e à beleza nos seus vários 

aspectos estéticos.  

Todavia, como observa o autor francês, assim como existe a tentação de se 

relativizar o sentido do corpo e a união carnal, há também uma tentação relativista em 

fazer do prazer uma experiência meramente lúdica28, no sentido mais específico e 

exclusivo do termo. Para Lacroix há uma grande semelhança entre jogo e erotismo, onde 

características próprias de toda atividade lúdica, como por exemplo a “gratuidade”, o 

“distanciamento” e o eventual “deslocamento de regras” aplicadas ao campo sexual, 

apontam que, assim como no jogo, “a oposição entre altruísmo e egoísmo não existe mais: 

tomar e dar prazer não são antagonistas, ao contrário, quanto mais prazer encontro em 

                                                 
26 LACROIX, 2009, p. 110. 
27 JOÃO PAULO II, 2014, p. 214. 
28 Aqui o autor desenvolve na sua obra e explicação de que os “prelúdios”, (do latim preludere, de ludus 
jogo”), tem sua importância, tanto para o enriquecimento do encontro, como para o acréscimo do prazer. 
Segundo o autor, no erotismo há “jogos de mãos, jogos de lábios, perseguições, reticências, audácias... não 
são derrisão, mas domesticação, espanto, descoberta. [...] O erotismo é jogo com os limites e uma maneira 
de redescobri-los”. Cf. LACROIX, 2009, p. 34, 37, 38. 
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jogar, mais prazer proporciono ao outro”29. Ao usar a analogia do jogo, Lacroix coloca 

em evidência que há um paradoxo no erotismo, que merece uma compreensão acurada, 

pois, de fato,  

É jogo, com tudo o que isso significa de distanciamento, descompromisso, 
leveza; mas também é a prova da carne com tudo o que isso significa de 
emoção, afeição, gravidade. Jogar com a carne do outro: que conduta mais 
arriscada30. 

Por isso, o autor destaca que o erotismo tende a perder a sua intensidade em um 

mundo sem regras, nem interditos. “Regras não só do saber-fazer, mas de uma linguagem 

comum elaborada pouco a pouco, de rituais íntimos e desses limites que não devem ser 

ultrapassados, para que a transgressão não se torne derrisão”31.  

Lacroix avança um pouco mais e sublinha outra vez que, na vida de um casal, 

infelizmente, as relações conjugais podem manifestamente se tornarem perversas ou 

violentas, por causa do nó que se estabeleceu entre um ou dois instintos egoístas em busca 

do mero prazer, quando deveria ter se firmado um laço terno entre duas pessoas em busca 

do amor. O autor, de forma enfática, diz que 

É preciso repetir: no erotismo não é grande a distância entre o jogo e a 
violência. Tudo se passa como se o ato carnal, não sendo nunca neutro ou 
indiferente quanto à tonalidade afetiva ou à dinâmica comportamental, se 
orientasse necessariamente de maneira tendencial para um dos componentes 
mais importantes, a ternura ou a violência. Isso nem sempre aparece, porque 
em geral a relação lúdica fica em zona intermediária, mista e moderada, em 
que nenhuma dessas orientações predomina absolutamente sobre a outra. [...] 
Porém, em sua verdade última, a relação é necessariamente orientada seja para 
uma, seja para outra dessas direções32. 

Aqui, sob esta perspectiva que Lacroix nos aponta em sua obra, há um choque 

inevitável entre a estética a ética, ou entre a moral e o erotismo. Uma relação de necessária 

tensão e às vezes até mesmo oposição, porque a experiência erótica, por sua dimensão 

relacional ou, ao menos, intersubjetiva, não pode deixar de ter um alcance ético. Em 

outros termos, isso significa dizer que quando uma pessoa se encontra entregue a si 

mesma, buscando apenas suas próprias satisfações, o erotismo se inclinará cedo ou tarde 

para o lado da perversão. Essa é a atitude própria do “sujeito da estética”, daquele que 

procura a sensação por si próprio, sem se comprometer nem na relação que ele 

                                                 
29 LACROIX, 2009, p. 36. 
30 LACROIX, 2009, p. 62. 
31 LACROIX, 2009, p. 37. 
32 LACROIX, 2009, p. 107. 
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acompanha, nem mesmo nessa sensação. É o contrário do “sujeito da ética, que é o 

homem do engajamento na duração, e por isso, na intimidade: o homem da confissão, da 

promessa e da fidelidade”33. 

Ora, é justamente essa tensão entre a liberdade erótica e a norma ética que suscita 

no autor questões pertinentes ao nosso tema e que perpassam muitos dos aspectos 

trabalhados no capítulo anterior:  

Como é possível então que sobre tal experiência, cujas características 
essenciais são a gratuidade, a imediatez, venham enxertar-se imperativos 
éticos? [...] O sentido ético não é essencialmente relacional? Não é 
principalmente por sua orientação para o outro que a sexualidade receberá seu 
caráter ético? Essa orientação não tornará cedo ou tarde, a forma de 
mandamento?34.  

Neste aspecto, o autor, de forma singular, compreende finalmente que, se por um 

lado, a ética é “apelo ao primado do outro”, o recurso à estética tem por si mesmo um 

alcance ético e não se torna uma ameaça à relação, desde que os envolvidos aprendam a 

olhar e se relacionar com o corpo um do outro, para além da frieza objetiva que os olhos 

alcançam. É preciso aprender a enxergar a manifesta subjetividade do outro que, por sua 

vez, “não é só um núcleo, escondido por trás de mecanismos biológicos anônimos. Irradia, 

dá-se à flor da pele”, em uma maneira única e pessoal de ser. A relação feliz tem também 

seu brilho, seu poder de atração, sua beleza35.  

Aqui neste quadro da relação entre a dimensão estética (erótica) e a dimensão ética 

no amor conjugal se revela, finalmente, um interessante ponto de interseção entre o autor 

francês e o papa polaco. Para ambos, o corpo humano, que exprime a pessoa e revela sua 

alma viva, é cheio de conteúdo e significado teológico, ético e ao mesmo tempo 

antropológico. Em João Paulo II, este mesmo corpo “é a expressão do espírito e é 

chamado, desde o mistério da criação, e existir na comunhão das pessoas, a partir do 

substrato natural, somático e sexual da atração entre o homem e a mulher”36. Para Xavier 

Lacroix, com seus pressupostos que conduz a uma eventual “teologia do erotismo”, há 

uma apreensão da beleza do corpo que é já a revelação, expressão da alma, ou da pessoa 

em si. A sensação, pelo que desperta em nós, pode tornar-se, portanto, um apelo ético37. 

                                                 
33 LACROIX, 2009, p. 62. 
34 LACROIX, 2009, p. 61 e 69. 
35 LACROIX, 2009, p. 69-70. 
36 JOÃO PAULO II, 2014, p. 74 e 153. 
37 LACROIX, 2009, p .70. 
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3.3.2 A beleza do corpo como revelação da pessoa 

Nesta perspectiva estética, é preciso acrescentar outro ponto de aproximação e 

distanciamento entre os autores. Se João Paulo II entende que “o corpo revela a pessoa”, 

Lacroix também concorda; no entanto, vai um pouco mais além, defendendo, pois, que a 

“beleza é revelação da pessoa quando o corpo é percebido a partir do rosto, e esse a partir 

do olhar. Então, não é puro espetáculo, mas irradiação da presença”38.  

Para Lacroix, a beleza do corpo expressa a pessoa, quase que sendo a “irrupção 

de uma luz que não é material” como se fosse por certo uma epifania da pessoa, que de 

algum modo carrega consigo os traços do divino. O corpo traz em si uma “Glória” que 

causa gozo e alegria, porque essa glória aos olhos da fé, é coroamento da criação divina, 

conforme o salmista nos recorda: “Tu o coroaste de glória e de beleza” (Sl 8,6)”39. 

Neste sentido, é possível constatar um outro ponto de interseção entre ambos os 

autores. De modo mais específico entre estética e antropologia teológica. Pois, por um 

lado para Lacroix,  

A luz do rosto pode irradiar sobre o corpo todo. Mesmo nu, então o corpo fica 
como revestido pela qualidade do olhar voltado sobre ele. A pele torna-se 
transparente à profundeza não só da carne, mas da pessoa (a primeira sugerindo 
a segunda). A exterioridade não faz mais obstáculo à revelação da 
interioridade: o visível torna-se manifestação do invisível”40  

Por outro lado, como foi possível perceber no capítulo anterior, João Paulo II 

compreende em suas catequeses que “o corpo, de fato, e só ele, é capaz de tornar visível 

o que é invisível: o espiritual e o divino”41. E aqui nessa manifestação, ainda de acordo 

com o papa, “as primeiras palavras do homem de Gn 2,23, à vista da mulher criada por 

Deus, exprimem surpresa e admiração, antes o senso de fascínio”42. Esse estupor flui de 

forma mais ampla no relato sobre o outro casal, ao qual o papa igualmente se dedica a 

analisar a partir da beleza e da formosura proclamadas do noivo para a noiva43. E, muito 

embora ele deixe claro que o aprofundamento da análise desta linguagem poética, deixa-

se aos especialistas, é preciso reconhecer que, 

                                                 
38 LACROIX, 2009, p. 70. 
39 LACROIX, 2009, p. 71. 
40 LACROIX, 2009, p. 71. 
41 JOÃO PAULO II, 2014, p. 94. 
42 JOÃO PAULO II, 2014, p. 480. 
43 As palavras do encanto masculino se repetem continuamente, retornando em todos os cinco cânticos do 
poema: “Tuas faces são graciosas entre os brincos” (Ct 4,1-5.7). 
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(...) mesmo uma análise superficial do texto do Cântico dos Cânticos pode 
perceber que está expresso naquele fascínio recíproco, a linguagem do corpo. 
Tanto o ponto de partida como a chegada deste fascínio mútuo, espanto e 
admiração, são na verdade a feminilidade da mulher e da masculinidade do 
marido na experiência direta de sua visibilidade. As palavras de amor, 
pronunciadas por ambos, se concentram, portanto, no "corpo", não só porque 
esse constitui por si mesmo fonte de fascínio recíproco, mas sobretudo porque 
direta e imediatamente sobre este se concentra aquela atração para com a outra 
pessoa, para com o outro “eu” – feminino ou masculino – que no impulso 
interior do coração dá início ao amor44. 

 Contudo, Xavier Lacroix, dá outro salto, ao destacar que a “beleza não é só um 

atributo do corpo”. Para ele, a beleza está relacionada a uma vida compartilhada, uma 

história de amor que está nascendo, a uma relação de fidelidade a toda prova, a um casal 

que envelhece juntos até o fim. E conclui seu pensamento, chegando à intuição de que  

em certos momentos o olhar deverá ser sensível não só ao charme exterior, mas 
também à verdade humana que se revela por uma aparência que pareceria 
ingrata a um olhar superficial. Belo é então o que toca o coração e faz ressoar 
nele a intuição de um bem fundamental. Quem acha belo os jovens namorados 
já têm uma intuição ética: valor da ternura, do mútuo reconhecimento. Mas 
quem acha belo um casal que envelhece só pode fazer isso se for sensível a 
valores que têm um charme sensível menos evidente: fidelidade, constância, 
solidariedade. Para achar belos certos casais, profundamente feridos pela 
existência, o olhar deve interiorizar-se e espiritualizar-se ainda mais”45.  

 Um último ponto que vale sublinhar deste tópico é que para Lacroix essa visão 

integral sobre a beleza do outro resulta sempre de uma pureza do olhar vivida, 

redescoberta e unida com a pureza do coração.  Ou seja, o autor entende que somente 

aquele que possui um olhar casto é capaz de suportar a distância e respeitar a alteridade. 

Na sua compreensão, a pureza do olhar é o que permite perceber o outro como corpo 

pessoal e expressivo antes de percebê-lo como objeto de desejo. Em outras palavras, casto 

é o olhar que percebe o corpo a partir de seu rosto, porque a castidade é justamente a 

liberdade diante do desejo46.  

Neste horizonte, ambos autores estão em concordância em suas análises. Pois o 

papa João Paulo II, por seu turno, ao comentar as palavras do Sermão da Montanha, com 

as quais Cristo chama a atenção dos seus ouvintes — de outrora e de hoje — sobre o olhar 

concupiscente, faz apelo à pureza do coração, ao homem interior. Novamente, entra em 

cena a importância de se educar o olhar, como forma de indicar ainda que “indiretamente 

o caminho para uma amadurecida espontaneidade do coração humano, que não sufoca os 

                                                 
44 JOÃO PAULO II, 2014, p. 480-481. 
45 LACROIX, 2009, p. 71. 
46 LACROIX, 2009, p. 71. 
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seus nobres desejos e aspirações, mas, pelo contrário, os liberta e, em certo sentido, os 

favorece47. 

3.3.3 A consciência ética e o sentido da responsabilidade na vida conjugal 

Ao ampliar a noção de beleza para além do corpo físico, Lacroix, quase que 

sinalizando um caminho educativo para o amor, destaca, no entanto, que “parece ilusório 

fundar uma ética exclusivamente sobre a estética”48. Ou seja, para o autor, tanto a 

dimensão ética quanto a dimensão erótica do amor se desejam estar bem integradas entre 

si na vida conjugal, precisam de um outro elemento sumariamente importante. Ambas, 

precisam estar voltadas para o sentido de responsabilidade pelo outro, ou seja, orientadas 

para a alteridade, o respeito e o dom, pois desde o princípio corpo e sexualidade foram 

confiados à responsabilidade do homem49. 

Neste aspecto, Lacroix defende, com toda razoabilidade que, “no campo da 

sexualidade, fala-se muito e quase que exclusivamente em termos de desejo e muito 

pouco em termos de responsabilidade50. Como consequência, segundo o autor, a 

linguagem das ciências humanas assumiu a liderança sobre a da ética, quando deveria ser 

o contrário, uma vez que fundamentalmente “a ética começa com a responsabilidade”51. 

E não poderia ser diferente, visto que  

(...) a consciência ética e o sentido da responsabilidade são contemporâneos: 
um nasce com o outro. O limiar da ética é atravessado quando a expectativa do 
outro é sentida com um apelo. [...] A união carnal não é de si uma união: só é 
– ou se torna isso – pelo reconhecimento do outro e pela consciência (não 
representativa, mas ética) do vínculo nascido da relação52.   

Ora, quando se fala da necessidade de responsabilidade sobre a pessoa amada, é 

justo recordar que a respeito deste tema, como já foi oportunamente apresentado no 

primeiro capítulo, Karol Wojtyla igualmente se dedicou a refletir, em suas duas obras 

filosóficas Amor e responsabilidade e Pessoa e ação. Contudo, é possível entrever que já 

em suas catequeses da teologia do corpo, o papa João Paulo II, de alguma forma, ao que 

parece, limitou-se a tratar deste assunto, apenas pelo ângulo da "paternidade 

                                                 
47 JOÃO PAULO II, 2014, p. 219. 
48 LACROIX, 2009, p.74. 
49 “O homem traz em si o dom de uma natureza destinada a Deus, que lhe confiou também o corpo como 
tarefa. Cf. JOÃO PAULO II, 2014, p. 266. 
50 LACROIX, 1993, p. 299. 
51 LACROIX, 2009, p. 108. 
52 LACROIX, 2009, p. 110. 



 

 

103 

responsável"53. Deixando, destarte, um caminho aberto para reflexões futuras sobre a 

responsabilidade ética dos cônjuges entre si, assunto sobre o qual Lacroix oferece 

importante contributo, enriquecendo, portanto, o escopo analítico dessa pesquisa.  

Com efeito, no diálogo da contribuição de ambos os pensadores, é justo 

reconhecer que o autor francês dá passos mais largos e trabalha com mais assertividade 

esse tema que o autor polaco. Com efeito, ao tomar também como fio condutor a origem 

etimológica da palavra “responsabilidade”54, Lacroix compreende que numa relação 

conjugal, o chamado mútuo a “tornar-se um com outro”, implica ora, um sentido de 

engajamento, unificação, encarnação, que aponta para um vínculo de responsabilidade 

mútua. Ora, também implica um sentido de distanciamento, visto que a união conjugal 

revela afinal, que o corpo nos compromete: “Eu sou meu corpo, tu és teu corpo”55.  

Esses dois sentidos mostram que a identidade pessoal dos cônjuges será sempre 

marcada pela irredutibilidade que há em ambos, onde homem e mulher são transcendentes 

um ao outro, apesar de todo vínculo. Em Lacroix, portanto, numa relação tão íntima quanto 

a união carnal, reconhecer no cônjuge este aspecto transcendental, que ora atrai, e que ora se 

distancia, é reconhecê-lo como totalmente outro em seu mais profundo mistério e desenvolver 

por ele um autêntico e genuíno respeito. Em outras palavras, reconhecer-se como responsável 

por ele. 

Este chamado à responsabilidade deve abranger todo o relacionamento. Trata-
se de responder a si mesmo e ao outro. Responder a si mesmo é assumir seus 
próprios desejos, dominando seus próprios impulsos. Embora eu não seja 
responsável pelo surgimento deles, sou, no entanto, chamado a regulá-los. Em 
relação ao outro, a minha responsabilidade é tanto maior, pois o outro se 
entregou a mim na sua fraqueza, tornando-se vulnerável. Gestos inspiram 
confiança no outro. E a confiança decepcionante pode causar grandes 
prejuízos. Portanto, sou responsável também por essa vulnerabilidade e essa 
confiança56. 

Por fim, um outro aspecto importante que ilumina o lugar da consciência ética e o 

sentido de responsabilidade é o justo reconhecimento de que o casamento é o lugar que 

se apresenta como “a afinidade mútua entre a vida teologal e a relação carnal”. Pois, 

                                                 
53 “No conjunto da convivência conjugal, aquele ato, em que, pelo menos potencialmente, o significado 
esponsal do corpo se une ao significado procriador, leva a compreender, entre as possíveis manifestações 
de afeto, o significado singular do ato conjugal: a sua dignidade e a consequente grave responsabilidade a 
ele inerente”. Cf. JOÃO PAULO II, 2014, p. 595. 
54 Do latim “respondere = responder por. O que pode entender-se em dois sentidos: 1. Responder por si 
(diante do outro); 2. Responder pelo outro (diante da sua consciência)”. Cf. LACROIX, 2009, p. 108. Ou 
responsare, sponsale = compromisso, comprometer. O termo esponsais, do latim sponsalia, sponsalium, é 
a promessa solene do futuro matrimônio, o contrato de casamento. 
55 LACROIX, 1993, p. 304. 
56 LACROIX, 1993, p. 295-306. 
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conforme compreende Lacroix, trata-se “de um laço não só entre sexualidade e amor, mas 

ainda entre sexualidade e aliança conjugal, que constitui o eixo mais importante do que 

se pode chamar ética sexual cristã”57. O olhar de respeito e cuidado sobre o matrimônio 

sacramental nas devidas e justas proporções são um sinal no mundo, cuja visão sobre o 

corpo encontra-se eclipsada. Portanto,  

Tenhamos a coragem de dizê-lo: honrar o matrimônio é honrar o corpo. O 
matrimônio é um ato de palavra solene. Honra-se o corpo honrando a palavra 
que enlaça o corpo. O laço entre corpo e palavra é objeto de cuidado da ética 
que eu vou chamar de “personalista”. Pois a pessoa é una. O que tal ética 
reprova é, no fundo, a dissociação, especialmente a dissociação entre palavra 
e corpo58. 

3.3.4 O aprendizado sobre o significado dos gestos na união carnal 

 Neste cenário em que deve atuar conjuntamente a consciência ética e o sentido de 

responsabilidade, Lacroix considera importante que os cônjuges aprendam a expressar o 

real sentido dos gestos de ternura. Ao nos oferecer um contributo a mais que João Paulo 

II neste aspecto, o teólogo francês constata que o caminho da “sensação ao sentido”, no 

ato conjugal, passa pela via da fenomenologia dos gestos carnais, pois a sexualidade é 

feita de gestos que encarnam e engajam as pessoas envolvidas. Segundo o autor, gestos 

de ternura são muito mais do que simples meios de atingir o único fim do orgasmo. Como 

todos os gestos humanos, eles têm um significado. Em outros termos,  

a união carnal não é o simples desenrolar de um processo que leva das 
primeiras excitações até à satisfação final. Mais do que um comportamento, é 
uma conduta, traduz uma atitude, uma maneira de ser59. 

Conforme o autor, por exemplo, acariciar não se refere apenas a experimentar o 

contato com a pele do outro; mas se aproximar dele, explorar seu corpo, celebrá-lo. A 

carícia é menos conquista do que busca. É a experiência da posse impossível do outro: 

ele está aqui ao mesmo tempo próximo e inatingível, sempre outro, sempre a ser 

alcançado. Entretanto, é preciso compreender com Lacroix, que ao mesmo tempo que a 

carícia é a linguagem que se apresenta como o desejo de encarnação do outro, encarnação 

                                                 
57 LACROIX, 2009, p. 203. 
58 LACROIX, 2014, p. 259. 
59 LACROIX, 2009, p. 80. 
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de mim mesmo, ela ambiguamente também traz consigo, a tentação de apropriação ou de 

domínio60. 

 Outro exemplo de gesto é o abraço, que significa “rodear com os braços, abri-los 

para receber, fechá-los para acolher”, colocar o outro cara a cara. A esse respeito, Lacroix, 

chama a atenção para a ambuiguidade que o gesto de abraçar carrega em si mesmo. Ora, 

pode significar a doçura do acolhimento recíproco, do mútuo abandono na intimidade. 

Ora, pode indicar uma imagem de relação violenta, captura, posse do outro, sedução.  

 O outro gesto é o beijo, e Lacroix é consciente que este gesto é passível de muitas 

interpretações, por conta de sua dimensão cultural. Por exemplo, no Extremo Oriente ou 

na liturgia oriental, “uma dimensão comum ao beijo de ternura e ao beijo litúrgico seria 

talvez o respeito: ‘pôr os lábios sobre’ não é exatamente tocar (com as mãos), não é pegar, 

é aproximar-se mais de perto sem devorar”61. Todavia, do ponto de vista da gramática do 

corpo, o ato do beijo entre um casal, de acordo com Lacroix, é igualmente sempre 

carregado de contexto e significações contraditórias, ainda que coexistindo no mesmo 

ato, mas não necessariamente de modo simultâneo. Ou seja, este gesto, ora pode significar 

comunhão, reverência, sacralidade e expressão de respeito sobre o outro. Ora, o mesmo 

gesto pode estar associado também ao erotismo do rosto ou do corpo como um todo, da 

troca íntima de respirações, anunciando desse modo o advento e o desejo por outras trocas 

ainda mais íntimas. Ademais, para além desses significados, o beijo pode ser 

similarmente um meio de silenciar o outro; de forjar uma falta de trocas verbais ou ocultar 

o mal-estar gerado por essa falta. Ou ainda, o desejo de fome ou sede do outro; de possuí-

lo ou devorá-lo, “pois o beijo nunca é estranho ao apetite, e mesmo à voracidade”62. 

 A seguir, Lacroix aponta que “sucede o mesmo para um gesto que sempre se pensa 

em considerar como um ato, mas que, no entanto, tem esse estatuto: a penetração”63. 

Penetrar e ser penetrado traz também em si o paradoxo de um gesto que pode ser 

expressão de violência, rompimento, humilhação, arrombamento, tomada indevida de 

posse, como pode traduzir também um gesto de hospitalidade, de acolhida.  Infelizmente, 

no cenário da cultura da liberação sexual, “a cópula não é mais relação, nem mesmo 

relacionamento, mas efervescência, frenesi, transgressão generalizada”64. Neste sentido, 

                                                 
60 LACROIX, 2009, p. 83 e 85. 
61 LACROIX, 2009, p. 89. 
62 LACROIX, 2009, p. 89. 
63 LACROIX, 2009, p. 90. 
64 LACROIX, 2009, p. 42. 
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é que o homem e a mulher, durante o coito são chamados a aprender mutuamente como 

se envolver e acolher um ao outro à sua maneira, visto que,  

É próprio do coito (de CO-IRE, ir junto)65 ou da conjunção introduzir em uma 
não dualidade de sensações, ou ao menos, do que é sentido: o masculino 
experimenta o feminino, e o feminino, o masculino, por uma introjeção mútua 
tal que cada um está em simpatia, e mesmo em empatia, como que o 
experimenta o outro, sentindo tanto o que pressente em seu parceiro, como o 
sente em si mesmo66. 

Todo o significado profundo desses gestos pode ser resumido nestes dois termos: 

acolhimento e doação que se refere ao lado luminoso do sentido. Eles contêm em germe 

toda uma orientação ética. “Cada um dos dois parceiros é acolhido e acolhedor, doador e 

recebedor. Entre o homem e a mulher manifestam-se, ao mesmo tempo, diferença e 

reciprocidade”67. Mas também tem o lado sombrio da possibilidade de transgressão, 

arrombamento, violação, invasão e até mesmo, em casos mais específicos, infelizmente, 

do estupro.  

 Por fim, os gestos carnais não se encerram na cópula conjugal. Observando, pois, 

o fenômeno do orgasmo, Lacroix considera ter chegado ao limite de sua análise, 

compreendendo que o prazer orgástico não tem em si mesmo somente uma sensação forte, 

mas é, também, uma experiência subjetiva e interpessoal. Em outros termos, o prazer é 

“ato do próprio sujeito, mistura íntima e surpreendente de atividade e passividade, de 

consciência e de sensação, de sensação e de desejo”68. Contudo, assim como os outros 

gestos carnais, o prazer do orgasmo é marcado por certa ambiguidade. Ora tem a 

capacidade de se revelar, quer seja como êxtase mútuo, ora quer seja como 

desencadeamento de violência. Portanto, “o orgasmo oscila entre fusão e separação ou 

entre intimidade extrema e mal-entendida, em que cada um resta ser prisioneiro de si 

mesmo”69. E só ganha sentido, efetivamente, quando o gesto é incorporado à palavra e 

tende à plenitude de significado na abertura à fecundidade do ato sexual70, como foi 

explicitado anteriormente, no tópico da tríplice integração da sexualidade.  

                                                 
65 A partir desse conceito, fica claro então porque a expressão “coito interrompido” significa, portanto, não 
ir junto, ir sozinho, ou até parar no meio do caminho, interrompendo a “ida”. 
66 LACROIX, 2009, p. 91 
67 LACROIX, 2009, p. 91. 
68 LACROIX, 2009, p. 94. 
69 LACROIX, 2009, p. 94. 
70 Lacroix não considera que haja uma subordinação direta de cada união à finalidade procriadora. 
Concordando com a intencionalidade amorosa e as potencialidades da sexualidade humana, ele situa sua 
reflexão em primeiro plano no que se refere às dimensões erótica e relacional. Cf. LACROIX, 2009, p. 114. 
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 Como se pode perceber nessa análise, Lacroix apresenta em sua obra que, por um 

lado, a ambiguidade é intrínseca aos gestos da sexualidade humana, chegando a 

transgredir o verdadeiro sentido que exprimem em sua essência. E, por outro lado, esses 

gestos estão situados na interseção de fatores múltiplos, os quais podem se elencar como, 

por exemplo, os dados imediatos do corpo e os cônjuges com seus desejos, suas histórias, 

memórias, expectativas, horizontes comuns e contextos sociais. Nisso se justifica, 

portanto, por um lado, a necessidade de uma educação sexual, (e não exclusivamente uma 

educação da castidade, como propunha o papa João Paulo II)71, para uma melhor 

compreensão e convivência com esta natural contradição humana, pois de fato,  

os amantes vivem o paradoxo de ser e de não ser em seus atos. Nos gestos de 
união encenam tanto seu ser possível, quanto seu ser real. E assim podem 
imitar a agressividade sem ser agressivos, ou imitar o amor total sem amar 
totalmente72.  

 E por outro lado, igualmente de uma educação para o amor, pois, como ainda 

acrescenta Lacroix “cada sujeito é e sempre será aquém do amor como doação total. Que 

amante ou que ato amoroso está à altura de tal significação?”73  Destarte, na conclusão 

desse tópico é possível constatar que de fato o teólogo francês, em relação a Wojtyla, 

amplia um pouco mais a reflexão da temática trabalhada nessa pesquisa. Para Lacroix, o 

significado profundo desses gestos se resume nesses dois termos: acolhida e dom. Eles 

contêm em germe toda uma orientação para a ética conjugal, pois, “o salto ético vai no 

sentido mesmo da verdade dos gestos”74. 

Ao demonstrar quão importante é para os cônjuges o aprendizado sobre o 

significado dos gestos numa união carnal, Lacroix demonstra que trilhar esse caminho 

nos conduz, com efeito, a esquadrinhar o terreno da sexualidade, que por sua vez “é uma 

componente fundamental da personalidade, um modo de ser, de se manifestar, de 

comunicar com os outros, de sentir, de expressar e de viver o amor humano”75.   

                                                 
71 Embora esta englobe aquela. 
72 LACROIX, 2009, p. 98. 
73 LACROIX, 2009, p. 99. 
74 LACROIX, 2009, p. 104. 
75 CONGREGAÇÃO PARA A EDUCAÇÃO CATÓLICA, 1983, nº 4. 
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3.3.5 A tríplice integração da sexualidade 

Neste seguimento, recorda-se que no primeiro capítulo deste trabalho, foi possível 

analisar que Karol Wojtyla se debruçou tanto sobre o tema da “integração do amor na 

pessoa e entre as pessoas”, “a integração da pessoa na ação”, quanto sobre a possibilidade 

da “desintegração do amor”. Entretanto, Lacroix, por seu turno, vai um pouco mais além 

e se debruça sobre o tema da integração da sexualidade, pois compreende que “o corpo 

não é somente o lugar da necessidade (ou do impulso), mas do desejo e do amor. O que 

significa que o desejo nasça, se interiorize e se converta em amor”76. Por isso, a 

sexualidade é humanizada e bem vivida quando se encontra bem integrada. E de acordo 

com seu pensamento, essa integração, pode, portanto, ser percebida em três diferentes 

aspectos: 

3.3.5.1 A integração do tempo77 

Essa primeira integração o autor trabalha à luz de duas categorias: a capacidade 

de fazer promessa e manter-se firme a ela no cumprimento, isto é, na fidelidade. Na 

primeira noção, os amantes descobrem em si a oportunidade de confiarem um no outro e 

superarem aquela instabilidade e plasticidade que muitas vezes insistem em fazer parte 

da relação78. E a fidelidade, por sua vez, faz com que ambos permaneçam conscientes dos 

acordos firmados, isto é, fiéis à palavra dada entre si.  

Por conseguinte, promessa e fidelidade, bem integradas no tempo, revelam o nível 

e a qualidade do “engajamento” que há entre os que se amam. Tudo isso, porque, para 

Lacroix, “o tempo é a única chance de passar da alteridade abstrata à alteridade concreta. 

[...] É a única chance da encarnação do amor. [...] Com o tempo, o carnal se torna pessoal 

e o pessoal, carnal. Entrar na duração é entrar na encarnação”79. Trata-se de humanizar as 

pulsões sexuais, introduzindo-as na dimensão da virtude da paciência e da temperança, 

isto é, de saborear cada coisa a seu devido tempo, para que os gestos se tornem linguagem, 

os desejos se enraízem e se traduzam no amor mútuo. 

Isto posto, para compreendermos de forma prática a integração do tempo, Lacroix 

explica que ele é marcado por três momentos: a espera e a gradação que juntas 

correspondem justamente à capacidade de prometer e crescer gradativamente nessa 

                                                 
76 LACROIX, 2009, p. 241. 
77 LACROIX, 2009, p. 112-113. 
78 LACROIX, 2009, p. 112. 
79 LACROIX, 2009, p. 112 
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promessa, e por fim, a duração, que significa a aptidão para manter-se fiel e 

comprometido com outro pelo voto feito. Vejamos como o autor descreve cada uma delas. 

A espera ativa que abre e purifica os desejos, por meio da preparação e maturação 

(fisiológica e psicológica). Neste marco do tempo, “palavras pouco pronunciadas como 

castidade, continência e virgindade, recuperam todo o seu valor”80. Outra característica 

própria e necessária à espera é a distância suportada. Visto que, “a distância aprofunda o 

desejo, dá valor ao reencontro, abre à alteridade do outro. Sem ela o desejo tende a 

reduzir-se à necessidade e o prazer, à satisfação de uma carência”81. 

Ainda segundo o autor, “espera e gradação” na integração do tempo tem 

incidências éticas evidentes, mas poderiam ter também incidências educativas, visto que 

é o momento de se diferenciar os tipos de beijos, as formas, os graus de carícias e os 

gestos de ternura. Sua descoberta e sua aprendizagem terão lugar ao longo do tempo na 

paciência e no respeito, no discernimento do momento favorável e no senso de 

responsabilidade. De acordo com o padre belga Louis Évely, conforme citado por 

Lacroix,  

A arte e a verdade do amor exigem saborear as etapas. Noivos que não 
conheceram longamente a incrível alegria de olhar somente nos olhos, são 
bárbaros do amor. Não se visita um país atravessando-o! Quem queima etapas 
é que não sabe apreciar a paisagem. Toda pressa é sinal de tédio! A presença, 
a proximidade, os olhares, uma simples mão que se dá, são fonte de alegria 
inesgotável para todos que se amam verdadeiramente, e cada um desses gestos 
só revela todas as suas riquezas de sentido e de maravilha aos que deixam 
desabrochar ao longo do tempo82.  

Se a promessa é no tempo uma oportunidade de fazer crescer o amor por meio da 

espera e da gradação, a fidelidade, por seu turno, é a chance de provar a verdade sobre 

este amor, através da duração e da decisão de construir juntos uma história comum. A 

fidelidade é a contraprova do vínculo amoroso. Sem ela não faz sentido a duração de uma 

relação que seja em si mesma verdadeira. No pensamento de Lacroix, olhando para um 

casal, aquela “união só merece verdadeiramente seu nome ao construir-se na duração. Os 

gestos só serão verdadeiramente de ternura se ela não for só uma emoção passageira, mas 

um sentimento durável”83. E bem tem razão o autor, pois o tempo oferece a única 

oportunidade de um casal sair da relação onírica à relação real e interpessoal. De deixar 

                                                 
80 LACROIX, 1993, p. 295-306. 
81 LACROIX, 2009, p. 39. 
82 LACROIX, 1993, p. 242. 
83 LACROIX, 2009, p. 242. 
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de olhar o outro, segundo as próprias fantasias e projeções, e ampliar o olhar para enxergar 

o outro como de fato ele é: insubstituível, indispensável e irrepetível.  

 

3.3.5.2 A integração da dimensão da fecundidade 

Para Lacroix, além da abertura ao sentido biológico, existem outras grandes 

formas de fecundidade de cada um dos cônjuges e deles entre si: interpessoal (crescimento 

de cada um dos cônjuges), social e espiritual84. É neste sentido que ele não advoga a causa 

de que cada cópula conjugal deva estar rígida e pontualmente subordinada à fecundação 

e nem ser considerada tampouco como a finalização unívoca do ato sexual. Ao contrário, 

a abertura à fecundidade deixa o terreno próprio da fenomenologia dos gestos carnais, 

conforme será analisado adiante, e assume uma dimensão ética, ou seja, existencial.  

E esse movimento, conforme a intuição do autor, só pode ocorrer de três maneiras: 

primeiro, com um engajamento na duração do amor, no qual, com a chegada da criança, 

os pais se tornam corresponsáveis. Em seguida, com uma exigência de maturidade afetiva 

e social, que revele a aptidão dos pais em assumir direitos, serviços, deveres na vida em 

sociedade. E, por fim, a entrada na dinâmica do dom, que impede que o amor conjugal se 

esterilize em um egoísmo a dois, mas, ao contrário, manifeste o apelo da alteridade, da 

oblação sobre o futuro de um terceiro, que é fruto da união do casal, carne da carne dos 

cônjuges, encarnação que vai além do vínculo conjugal. Em suma, expressão de que o 

amor realmente se encarnou e transcendeu.  Portanto,  

O laço entre sexualidade e fecundidade não é apenas cultural. Que esta se 
encontra na continuidade daquela não apenas continua sendo vivido pela 
imensa maioria de nossos contemporâneos, mas tem seu sentido no fato de que 
o nascimento de um ser humano seja possibilitado pela união entre dois corpos 
– não apenas dos gametas, mas duas pessoas. O filho é recebido como dom no 
duplo dom mútuo. Há nisso um mistério, uma riqueza que se deve 
salvaguardar85. 

3.3.5.3 A integração da dimensão social 

Por fim, a terceira forma de integração ética da sexualidade é o aspecto social. 

Afinal, “os que se amam estão sozinhos no mundo?”86. A essa pergunta, o autor 

                                                 
84 LACROIX, 2009, p. 114. 
85 LACROIX, 2014, p. 260. 
86 LACROIX, 2009, p. 116. 



 

 

111 

compreende que abraçar a vida matrimonial é sempre uma forma de se posicionar em 

relação aos outros, de materializar significativamente certos valores e um determinado 

tipo de humanidade.  

Nesse ponto, o teólogo francês recorda ao leitor que toda pessoa passa a pertencer 

a um corpo mais amplo, quer seja, social, comunitário ou inclusive eclesial, ao conviver 

com outras pessoas. Essa pertença muitas vezes, no entanto, é marcada pela  

(...) dependência da vivência erótica e amorosa a modelos e normas sociais. 
Sejam eles explícitos ou implícitos, intervém no que os parceiros julgam 
relevar exclusivamente de sua intimidade. A importância dada ao orgasmo, a 
duração das preliminares, a repartição dos papéis, a escolha das posições etc. 
são muito mais socialmente determinadas do que parecem87. 

Ora, embora se considere cada sujeito como livre, isso não significa que ele não 

seja responsável por suas escolhas em relação ao outro. Pois sociabilidade também se 

conecta com responsabilidade. A vida em sociedade é marcada justamente entre a 

liberdade e a imperativo ético e entre ambos se encontra naturalmente a regra social e o 

laço social. Isso significa dizer, portanto, que cada cônjuge precisa, de alguma maneira, 

refletir que tipo de vida de casal ou de família ele está escolhendo ao optar por 

determinado comportamento. Pois  

(...) Vivemos de relações, pertencemos a uma comunidade, nossa identidade é 
estruturada por essa comunidade, somos incorporados. As próprias relações 
sexuais, quando consideradas de um ponto de vista meramente individual, o 
são por parcelas. Em todas as culturas, a vida sexual se inscreve em regras, 
códigos, interditos ligados a certo estatuto social. Do ponto de vista 
interpessoal, ela é inseparável dos laços nos quais se inscreve, da intimidade 
partilhada, da alteridade experimentada88. 

Uma outra característica inerente a essa terceira integração é que a pertença 

comunitária, de acordo com o pensamento de Lacroix justifica “a legitimidade de uma 

palavra da Igreja sobre o mais íntimo”89 da vida conjugal, porque intimidade90 não é o 

mesmo que privacidade, mas é partilha de valores comuns e duradouros. Aliás, a vida 

                                                 
87 LACROIX, 2009, p. 116. 
88 LACROIX, 2014, p. 258. 
89 LACROIX, 2009, p. 120. 
90 “A intimidade não se reduz ao segredo. Não é somente o que resiste à confissão, mas também o que a 
prolonga. Não é um valor negativo, mas positivo. Íntimo é um superlativo: intimus, superlativo de interior. 
A intimidade é então partilha do que é mais interior, comunicação para além das palavras, comunhão. Como 
a vida interior, a vida sexual vai além da linguagem. Aproximação sem dúvida significativa, como seria o 
da intimidade dos corpos e da intimidade dos corações”. Cf. LACROIX, 2009, p. 53-54. 
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chamada “privada”, “não é privada de todo escoramento social, entregue à exclusiva 

anarquia dos desejos. De fato, existem normas comuns”91.  

Outra razão que justifica a aproximação da Igreja ao tema da vida conjugal é que, 

como já foi pontuado anteriormente, o casamento é antes de tudo uma instituição, ou seja, 

um compromisso público que vai além da esfera estritamente individual e privada. Por 

isso, o autor se opõe à ideia de que as questões familiares sejam circunscritas apenas a 

um ângulo íntimo. Mas em virtude da dimensão axiológica, “o sentido do ato sexual não 

pode ser apreendido fora de toda referência a normas sociais. [...] Não há interpretação 

sem avaliação”92. Claro que sempre observando os justos limites, para que não haja de 

modo algum abusos ou intervenções indevidas da Igreja no terreno daquilo que é 

propriamente privado da vida do casal. 

3.3.6 O ato sexual do sentido à norma 

 Lacroix entende que, embora se perceba nos gestos carnais, como por exemplo, a 

carícia, ou mesmo no ato sexual em si, uma dimensão de promessa, não se pode, contudo, 

deduzir que os envolvidos naquela relação se vejam objetivamente chamados a observar 

alguma concepção normativa e valorativa da sexualidade. Por isso, diante deste cenário, 

à luz do pensamento do autor, algumas questões surgem: nas relações amorosas tem lugar 

a prescrição de uma regra ou mesmo de um ensino? Como passar do descritivo - que é a 

espontaneidade dos gestos carnais – ao prescritivo, isto é para a normatividade destes 

mesmos gestos? Será que a prescrição da norma surge exclusivamente de um “corpo mais 

amplo”93 – exterior – para vida interior conjugal ou ela também brota dentro da própria 

relação?  

 A partir desses interrogativos, Lacroix compreende que naturalmente existem leis 

para normatizar a vida sexual, pois, afinal, “a norma é portadora de uma experiência social 

coletiva que o sujeito não poderia desprezar para a construção de sua identidade e 

edificação da relação”94. Quando, por exemplo, referimo-nos que o desejo não deve recair 

meramente na ordem do apetite irascível, satisfação de uma carência egoística, ou 

traduzir-se em perversão e violência, logo surge a necessidade de uma norma. Pois, 

“afirmar a autenticidade de um desejo é afirmar uma normatividade, não no sentido de 

                                                 
91 LACROIX, 2014, p. 259. 
92 LACROIX, 2009, p. 120. 
93 “Corpo social, corpo comunitário, corpo eclesial”. Cf. LACROIX, 2009, p. 120. 
94 LACROIX, 2009, p. 121. 
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um modelo a realizar, mas no sentido de regulação. O desejo supõe e exige a lei de sua 

estruturação”95.  

 Entretanto, o autor similarmente defende que, como “a normatividade está longe 

de bastar para caracterizar a ética”, as normas não podem ser irredutivelmente impostas 

pela Igreja, e tampouco pelo Estado, mas devem ser cultivadas desde dentro da própria 

relação.  Isso porque “interpretar o sentido de uma conduta sexual em referência a normas 

enquanto expressões de uma ordem social, comporta perigos, riscos de opressão, 

ostracismo e ideologização”96. Ora, deste modo, ao que parece, a situação se apresenta 

então emoldurada uma vez mais por certa ambivalência. E Lacroix, diante desse natural 

paradoxo, compreende que enxergar um ato sexual sob o prisma do seu significado 

normativo ou moral, é antes de mais nada considerar que em matéria de sexualidade, “as 

normas precisam estar de acordo não só com o melhor para o organismo social, mas 

também com as leis do desenvolvimento e de crescimentos de pessoa”97. Nisso temos um 

salto e não uma ruptura, e no lugar da inferência, uma passagem dupla do sentido à norma 

e da norma à lei. 

 Ao explicar essa dupla passagem, Lacroix diz que necessário se faz primeiro saber 

que o “a noção de lei98 designa uma realidade muito mais fundamental do que prescrições, 

regras ou regulamento. O preceito da lei distingue-se da prescrição da regra, como o 

interdito se distingue da interdição”99. A partir deste conceito, o autor recorda o “interdito 

do incesto”, que consensualmente entre moralistas, antropólogos e psicólogos é um 

fenômeno que se apresenta como “o único digno de título de lei para a vida sexual”100. 

Ou seja, neste “interdito do incesto”, encontra-se em embrião a norma geral para a 

sexualidade, bem como da virtude da castidade101. Este interdito, conforme o autor, pode 

ser reinterpretado, ao menos em três outros preceitos: não pôr indistinção, não matar e 

                                                 
95 LACROIX, 2009, p. 125. 
96 LACROIX, 2009, p. 125 e 120. 
97 LACROIX, 2009, p. 126. 
98 “Lei vem do latim, legere, que significa ligar. A passagem do laço à lei, a que se aplica nossa reflexão, 
já está, pois, inscrita na história do idioma. Notemos, aliás, que o grego nomos provém do verbo nemein, 
que significa repartir. Interessante paradoxo: a lei, com efeito, é o que vai permitir a relação pela instauração 
de uma diferença, de um discernimento”. Cf. LACROIX, 2009, p. 127. 
99 LACROIX, 2009, p. 126. 
100 LACROIX, 2014, p. 127. 
101 “Do interdito do incesto passamos à exigência positiva da castidade. Castus, incastus, esses dois termos 
simetricamente contrários designam a aceitação ou não da ‘castração’, castração precisamente do desejo de 
fusão. Castidade é aptidão para aceitar a separação, a distância, a solidão. Será, pois, ‘incestuosa’, nesse 
sentido, toda relação carnal em que o sujeito crê alcançar o fantasma da não-dualidade ou da imersão em 
uma totalidade. Ilusão essa que pode tomar a forma de uma busca desenfreada do prazer imediato, ou 
também a complacência em uma ternura infantilizante”. Cf. LACROIX, 2009, p. 128.  
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não mentir. Essas três maneiras, que em si mesmas têm a capacidade de comprometer 

toda comunicação humana, segundo Lacroix, de forma análoga podem igualmente entrar 

no campo das relações sexuais. Isso ocorre, pois, para que uma conjunção carnal “seja 

linguagem e simbolização da união, é necessário que uma palavra ‘se interdiga’ entre os 

dois parceiros”102.  

 Posto isto, em Lacroix, o primeiro preceito que é marcado pelo “interdito de 

fusionar com seu corpo”, demonstra que numa união os cônjuges permanecem distintos 

entre si, de maneira que não podem ceder à tentação de dominar um ao outro, tampouco 

de privá-lo da sua liberdade. “O obstáculo a essa liberdade vem da compulsão interior da 

luxúria, voltado para o eu "outro" como objeto de prazer”103. Em vista disso, o interdito 

da fusão permite que o casal descubra a capacidade recíproca e respeitosa de se escutar e 

silenciar, contemplar e fechar os olhos, desejar e ser desejado. Pois, “o outro é 

ordinariamente ao mesmo tempo pessoal e impessoal, a carne do outro é simultaneamente 

próxima e distante, irradiante e obscura, apreensível e escapando a toda apreensão, 

transcendente e imanente”104.  

 O segundo preceito se caracteriza pelo “interdito de homicídio, que pode consistir 

em destruir no outro aquilo que o torna apto para entrar em relação”105. Esse interdito 

recorda que o outro nunca deve ser tratado como objeto de violência de quaisquer 

naturezas. Não se pode suprimir ou violar a sua identidade e dignidade pessoal.  

 Por fim, temos o “interdito da mentira”, que além de perverter a comunicação, 

corrompe e inviabiliza também qualquer relação. A mentira faz com que o outro seja visto 

com desconfiança, descrédito diante de qualquer promessa ou gesto.  

Como consequência da análise de todos esses interditos, Lacroix, apoiando-se na 

visão tomista106, intui que o sentido fundamental de uma lei deve ser o de uma regra 

fundada na razão humana. Não obstante a isso, a regra enquanto lei só pode ser instituída. 

“Se, portanto, a sexualidade exige, por sua natureza mesma, a regulação da lei, ela é 

chamada por sua própria estruturação a entrar em instituição”107. O “instinto”, neste caso, 

cede lugar ao “instituído”, demonstrando que há um laço entre sexualidade e instituição. 

                                                 
102 LACROIX, 2014, p. 127. 
103 JOÃO PAULO II, 2014, p. 596. 
104 LACROIX, 2009, p. 54-55. 
105 LACROIX, 2009, p. 127. 
106 “A lei é uma regra de ação, uma medida de nossos atos, segundo a qual somos solicitados a agir, ou ao 
contrário, somos desviados disso. A palavra lei vem do verbo que significa ligar e, por isso, a lei obriga a 
agir, isto é, ela liga o agente a uma maneira de agir. Ora, o que regra e mede os atos humanos é a razão, que 
é o princípio primeiro dos atos humanos”. Cf. SANTO TOMÁS, Apud LACROIX, 2009, p. 130. 
107 LACROIX, 2009, p. 13. 
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Em quase todas as civilizações a relação sexual legítima e a instituição conjugal, sempre 

estiveram intimamente ligadas, para preservar dessa forma a socialidade conjugal, no 

sentido original - de socius, companheiro – começando a dois. Neste aspecto o 

pensamento do teólogo Lacroix e do Cardeal Wojtyla, acerca do valor ético da instituição 

do matrimônio, como foi apresentado no primeiro capítulo, tem uma dimensão ética108. 

Isso se pode dizer também em relação a teologia do corpo de João Paulo II, que por sua 

vez, citando o Concílio Vaticano II109, recorda que  

a dignidade desta instituição (isto é, do matrimônio e da família) não 
resplandece em toda a parte com igual brilho. Encontra-se obscurecida pela 
poligamia, pela epidemia do divórcio, pelo chamado amor livre e por outras 
deformações. Além disso, o amor conjugal é muitas vezes profanado pelo 
egoísmo, pelo amor do prazer e pelas práticas ilícitas contra a geração110. 

3.4 O corpo humano como lugar de expressão e habitação do ser da pessoa 

Em consequência desse percurso que Lacroix faz desde o campo fenomenológico 

até o campo da ética, percebe-se que o fundamento da relação conjugal não são os gestos 

carnais. Estes podem até carregar um sentido e engajar o casal. Porém, não deixam de ser 

apenas o ponto de partida. O fundamento tampouco reside no campo da ética corporal, 

porque “a função autêntica da lei não é reger toda a vivência sexual, mas abraçá-la sob o 

reino do dever”111. O autor compreende, destarte, que o substrato que sustenta e dá sentido 

às relações é o da dimensão ontológica, visto que “os gestos do corpo são gestos do sujeito 

se ele estiver implicado no que engaja seu corpo”112. 

Ao referir-se ao campo ontológico, Lacroix, recordando a filosofia e 

fenomenologia de Michel Henry113, enfatiza que o corpo pode manifestar-se ao menos de 

três maneiras: originária, orgânica e objetiva. O “corpo originário”, explica o autor, se 

refere ao lugar da presença de uma pessoa no mundo e ao mesmo tempo em si mesma, 

por sua faculdade de sentir e capacidade de movimento. Pode ser chamado inclusive de 

“alma, espírito ou carne”. O “corpo orgânico”, que é uma realidade plural, subjetiva e 

transcendental, está relacionado ao paradoxo de resistir ou ceder aos desejos que 

                                                 
108 Embora, para ambos os autores, a sexualidade dentro do matrimônio tenha a dimensão ética da 
instituição, porém, é preciso destacar que Wojtyla e Lacroix chega a essa compreensão por caminhos 
distintos. Enquanto, para o primeiro, a dimensão ética é uma realidade constitutiva do amor e da sexualidade 
humana, para o segundo, o aspecto ético aparece no final de uma análise fenomenológica.   
109 GS, n. 47. 
110 JOÃO PAULO II, 2014, p. 267. 
111 LACROIX, 2009, p. 129. 
112 LACROIX, 2009, p. 129. 
113 LACROIX, 2009, p. 143. 
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procedem do corpo originário. Por fim, temos o “corpo objetivo”, que pelo fato de ser 

visível e perceptível na exterioridade do mundo, inseparável de sua carne e “susceptível 

de ser analisado pelo procedimento científico”, não é, contudo, de todo um objeto 

qualquer. Mas, paradoxalmente também “pertence inteiramente ao mundo 

transcendente”, em virtude da sua unidade com aquela experiência de interioridade 

própria do “corpo originário.”114  

A partir disso, se pode observar, em Lacroix, que o “ser corporal” é o lugar que 

revela o “ser da pessoa”, alternativamente ou quase concomitantemente como sujeito e 

como objeto. O “corpo de carne” se apresenta dessa maneira para o outro sempre como 

“um registro intermediário entre o ter e o ser”115. Esta acepção ontológica, similarmente, 

por sua vez abre espaço para a dimensão teológica. Do fenômeno, passando pela 

preocupação ética e ontológica, chega-se finalmente ao mistério. O corpo é o lugar de 

expressão e habitação, não apenas da imanência humana, mas também da Transcendência 

Divina, pois visto sob o horizonte da Revelação Bíblica, o “Verbo se fez carne e habitou 

entre nós” (Jo 1,14). Lacroix conclui essa assertiva, explicando que  

Se em latim o verbo habere em sua forma ativa significa ‘ter’, sob sua forma 
reflexa se habere quer dizer ‘ter-se’, enquanto o substantivo habitus se traduz 
por ‘maneira de ser’. O hábito prolonga essa maneira de ser, o costume a 
mantém, a habitação a torna possível. Hábito, costume, habitação: o corpo é 
tudo isso. Ser corpo é já habitar. Entre o corpo e a casa, as relações são de 
íntima correlação116. 

3.5 O corpo humano como lugar de Escondimento e Revelação do Criador 

 A mesma cultura somática que tende a relativizar o verdadeiro sentido do corpo e 

da união carnal, e descaracterizar o sentido de responsabilidade e alteridade, não raras 

vezes também alega não encontrar sentido algum na afirmação de que o corpo é um lugar 

que fala de Deus, é expressão do seu mistério e ao mesmo tempo da sua revelação. Se 

poderia realçar os mais diversos argumentos a respeito. Contudo, para endossar o fio 

condutor dessa pesquisa, basta apenas sublinhar aquela justificativa de que é da natureza 

de Deus estar fora do alcance dos sentidos do homem. Ou melhor, Deus parece viver se 

escondendo: "Verdadeiramente, Tu és um Deus que se esconde, o Deus de Israel, o 

Salvador" (Is 45,15). Esta oração do profeta Isaías teve muita atenção ao longo dos 

séculos. Que na boca de São Paulo se expressa em duas belas doxologias:  

                                                 
114 LACROIX, 2009, p. 144. 
115 LACROIX, 2009, p. 137 e 139. 
116 LACROIX, 2009, p. 139. 
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Ao Rei dos séculos, ao Deus incorruptível, invisível e único, honra e glória 
pelos séculos dos séculos. Amém! (1Tm 1,17). O único que possui a 
imortalidade, que habita uma luz inacessível, que nenhum homem viu, nem 
pode ver. A Ele, honra e poder eterno! Amém! (1Tm 6,16). 

Quando se olha para história da salvação, se percebe que os temas do 

escondimento e da Revelação Divina, ao lado dos temas da criação e da redenção do 

homem, de algum modo andam de mãos dadas. Esta relação intrínseca se dá porque os 

grandes mistérios de Deus parecem se realizarem justamente no seu aparente 

escondimento e chegarem a termo na sua definitiva revelação na carne humana, por meio 

da Encarnação do Verbo. 

Voltando ao texto de Isaías, o termo hebraico “SATHAR = esconder-se, ocultar a 

face” (Sl 10,1) usado pelo profeta é a mesma ideia em latim para “absconditus”, o Deus 

oculto. Mas Isaías parece não afirmar que Deus esteja oculto em princípios gerais. Se 

Deus está oculto, é porque “esconde sua face” (Dt 31,18), encobrindo-se a Si mesmo. O 

profeta deixa entrever que Ele quer estar escondido. Parece indicar que é mesmo da 

natureza de Deus estar fora do alcance dos sentidos do homem. Entretanto, três perguntas 

se impõem a nós: Deus realmente sempre se escondeu do homem, que por sua vez, de 

todas as criaturas visíveis, é a única “capaz de conhecer e amar o seu Criador” (GS, n. 

12,3), “ocupa um lugar único na criação” (CIC, n. 355), e “é a única criatura na Terra que 

Deus quis por si mesma” (GS, n. 24,3)? E, por que o corpo humano, pode ser considerado, 

como este lugar de escondimento e ao mesmo tempo de Revelação do Criador? Afinal, 

pode a carne humana, na sua fragilidade e imanência, ser o lugar da Onipotência e 

Transcendência Divina? 

A respeito desses questionamentos, Lacroix, responde num primeiro momento 

que “na profundeza da carne humana, ressoou uma palavra silenciosa. Na experiência da 

fé a obscuridade tornou-se mistério, e o mistério tornou-se o lugar de uma revelação”117. 

Com efeito, ao se aproximar das catequeses da teologia do corpo humano no plano divino, 

para explicitar o seu raciocínio, em outro momento, o autor, faz uso de um conceito 

acenado no capítulo anterior. Para Lacroix,   

Joao Paulo II pode afirmar audaciosamente, em uma de suas catequeses no 
decorrer do ano de 1980, que “o corpo é o sacramento primordial”. E o termo 
é bem definido: “sacramento primordial entendido como sinal que transmite, 

                                                 
117 LACROIX, 2009, p. 149. 
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no mundo visível, o mistério invisível escondido em Deus desde toda a 
eternidade”118. 

Neste sentido, outra vez é possível encontrar um ponto comum entre as reflexões 

teológicas do “corpo de carne” em Lacroix, e as catequeses da teologia do corpo humano 

no plano divino, em João Paulo II. Ora, no prisma da antropologia judaico-cristã, o corpo 

é o lugar primeiro da criação, isto é, da ação do Criador. Quando olhamos para o princípio, 

encontramos ali a presença de um Deus que se revela a si próprio, acima de tudo, como 

Criador. Se revela criando e cria se revelando119. Nisso consiste o fato de que o corpo 

humano jamais seja compreendido estranhamente à vida divina, pois Deus não cessa de 

se relacionar com o ser que Ele suscitou fora dele120. Mas, ao contrário, essa relação 

pessoal entre Deus e homem, que se traduz como o primeiro momento da Aliança, sinaliza 

que de fato o Criador não está escondido da sua criatura.   

É nesta direção que ao olhar para a narrativa genesíaca, percebe-se ali a indicação 

de que desde “o princípio”, a face de Deus sempre esteve voltada para o homem, desde o 

primeiro instante que ele foi criado, inspirando-lhe e garantindo o sopro (nichmat’ haïm) 

da vida.121. É o hálito das narinas de Iahweh, que inicia, por assim dizer, o dom da vida 

humana: “Então Iahweh Deus modelou o homem com argila do solo, insuflou em suas 

narinas um hálito de vida e o homem se tornou um ser vivente” (Gn 2,7; Gn 7,22; Jó 27,3; 

Jó 33,4; Sl 104,30, Jo 20,22). E quando este sopro desaparece, o homem volta ao pó (Sl 

104,29ss; Sl 146,4; Jó 34,14ss). Com efeito, como acrescenta Xavier Lacroix, “sem o 

sopro vivificador divino, o complexo nefesh-basar seria apenas carne, não teria vida”122. 

Basar123 necessita da ruah124: Sem Deus o homem não pode ser basar.  

                                                 
118 LACROIX, 2014, p. 264. 
119 JOÃO PAULO II, 2014, p. 71. 
120 LACROIX, 2009, p. 151. 
121 Vale destacar que o autor sublinha em sua obra que “o sopro de vida de que de que trata o versículo 7 
do cap. 2 do Gênesis, não é diretamente a ruah, mas nichmat’ haïm, que os Setenta traduzem não por 
pneuma, mas por pnoé. Cf. LACROIX, 2009, p. 151. O autor faz questão de sublinhar essa distinção, para 
que se evite a confusão entre os termos “vida psíquica” e “vida espiritual”, ou mesmo entre “vida natural” 
e “sobrenatural”. O termo original não quer se referir propriamente à divinização do princípio da vida. Obs.: 
PNEUMA, é a dimensão espiritual-divina do ser humano, e evoca o sopro quente, o das narinas, o de quem 
dorme. Tem a dimensão de força da respiração, isto é, do peito. Cf. LACROIX, 2009, p. 190. 
122 LACROIX, 2009, p. 151. 
123 “BASAR, é o termo hebraico para indicar a condição do ser humano que é carne, que é corpo. O termo é 
da mesma raiz que besorah, que significa “anúncio”, “manifestação”. A carne é a manifestação da pessoa, 
do ser”. Cf. LACROIX, 2014, p. 264. 
124 RUAH é um termo hebraico de gênero feminino, quase sempre traduzido para o termo grego pneuma 

(neutro) e para o termo latim spiritus (animus, masculino), significa o ar da respiração necessário para a 
vida e que sustenta e anima o corpo. “Ruah não é Deus em si, mas Deus escolhendo livremente agir. Ruah 
significa comunicação: é a capacidade de comunhão de um ser. Relação, mas não confusão. Ruah não é o 
sagrado no homem.”. Cf. LYS, Apud LACROIX, 2009, p. 152.  
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A partir da justificativa anterior, parte-se para o segundo argumento de Lacroix, 

que ressalta que é bem verdade que a palavra “corpo” não é a tradução exata de nenhum 

termo bíblico da narrativa bíblica do Antigo Testamento. O uso, por exemplo, do termo 

grego “soma”125, na versão dos Setenta, que, por sua vez, traduz ao menos uma dezena 

de palavras hebraicas, de fato não se aproxima do significado do que seja realmente o 

corpo. Por isso, o termo mais adequado por certo seria basar, que traduzido para o grego 

dos Setenta e do Novo Testamento, recebeu o termo de sarx126 e não soma. Nisso se 

fundamenta, portanto, a tese de que “o ser do homem é corpo e que esse corpo é carne”127. 

Para que fique ainda mais claro o postulado acima, Lacroix sublinha em sua obra 

as 4 significações que o Antigo Testamento oferece para o termo basar: 1) o homem em 

sua manifestação; 2) o homem como pertencente à terra e à vida animal; 3) o homem em 

sua dependência de Deus; 4) o homem em sua fragilidade e vulnerabilidade128. Cada uma 

dessas acepções designa a totalidade do homem, não apenas parte da sua natureza129. Em 

outros termos, o homem é 

Um corpo animado por uma nefesh130, que por sua vez é animada por nishmat 

hayim, hálito de vida, proveniente de um Sopro que nós traduzimos por 
“Espírito”. Corpo, alma, espírito: esta antropologia ternária é ao mesmo tempo 
profundamente unitária: uma alma sem corpo seria impensável, um corpo sem 
alma não seria mais “carne” (basar), mas “cadáver” (gupah). A partir dessas 
intuições matriciais, a Bíblia131 é habitada por uma vigilante atenção para a 
ação de Deus nos corpos132. 

                                                 
125 Soma é o termo grego para indicar o homem todo existindo e se realizando em sua condição corpórea. 
“Designa o homem solidário da criação feito por Deus”. Cf. LACROIX, 2009, p. 156. 
126 “SARX retoma o essencial das significações de basar: 1) a substância comum aos homens e animais; 2) 
a pessoa percebida do ponto de vista externo, o homem exterior, o que aparece por fora; 3) o homem em 
sua fraqueza e em sua mortalidade; 4) a solidariedade dos sexos e da raça; 5) o homem em sua 
mundanidade”. [...] Sarx, designa ainda, o homem solidário da criação, mas separado de Deus. Cf. 
ROBINSON, Apud LACROIX, 2009, p. 154-156. 
127 Vale sublinhar que a partir do termo grego sarx, o autor desenvolve toda uma hermenêutica sobre a 
diferença paulina entre a existência en sarki (na carne) e katà sarki (segundo a carne). “Nós vivemos na 
carne, mas não combatemos segundo a carne” (2 Cor 10, 3). E há as numerosas passagens (Rm 8,12; 13,14; 
Gl 3,3; 5,13-17, etc.), em que a carne se opõe ao Espírito. Mas nessas passagens “carne” não tem de modo 
algum o sentido moderno, restrito à sensualidade”. Cf. LACROIX, 2009, p. 155. 
128 LACROIX, 2009, p. 153. 
129 “A ideia bíblica do ser humano não é a de uma alma encarnada, mas de um corpo animado. Afirma-se, 
portanto, a profunda unidade entre corpo e espírito, pelo menos quanto à sua fonte e sua vocação”. Cf. 
LACROIX, 2014, p. 262. 
130 NEFESH um termo hebraico é o sopro que vem da garganta, para indicar a dimensão da alma, a sede da 
personalidade, o sopro vital. “Designa mais precisamente o eu, o ser pessoal, em particular como sujeito de 
desejo: “Bendize ao Senhor, ó minha nefesh” (Sl 103,1. “Minha alma suspira e desfalece junto aos átrios 
do Senhor” (Sl 104, 3)”. Cf. LACROIX, 2009, p. 190. Nefesh é traduzido para o grego como PSYCHE, isto 
é, a “dimensão psíquica do ser humano. Significa refrescar, resfriar, tornar fresco. Designa primeiro o sopro 
frio, o da boca”. Cf. LACROIX, 2009, p. 189. 
131 Cf. Sl 139,13; 28; 51,12. 
132 LACROIX, 2014, p. 262-263. 
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Outra consideração importante sobre a criação narrada no Gênesis é que ela 

sempre se apresenta sendo como um ‘momento de separação’. A palavra hebraica usada 

na narrativa para designar "separado" é "badal" (Gn 1,4; 1,7). Por um lado, a atividade 

criadora do Criador consiste, em criar separando, pois nem o mundo, nem vida, nem o 

corpo não são Deus. Por outro lado, “se a criação é o momento da separação, a aliança 

será o momento do reencontro”133. Ainda sobre a palavra hebraica que significa "separar", 

temos o verbo "kadash". Este termo é mais específico em sua aplicação, pois significa 

"separar para Deus" (Lv 11,14; 20,7-8). É bem verdade que na narrativa da criação do 

homem não aparece as expressões “badal” e “kadash”. Todavia, o Deus que sopra sobre 

a carne do primeiro homem é Santo (qadosh)134: o separado por excelência (Sl 22,4; Is 

6,3; Hab 1,12).  

Nesta perspectiva, ao receber o sopro divino, o corpo torna-se apto à santidade: 

“caro capax Dei”. Deus três vezes Santo, por ser Sagrado é o intocável, o tremendo. Ele 

se mantém na sua santidade como Espírito, mas a Ruah por ele soprada vai como que 

animando e inspirando – dando vida - para a santidade135, que é estar em relação com o 

Santo. Portanto, uma vez que é capaz de se voltar para a Santidade Divina com a sua 

corporeidade, o corpo humano se converte, então, em caminho para Deus. Se converte 

em uma oportunidade para o desenvolvimento da vida divina no coração humano. É a 

proximidade da transcendência”136. E a recusa de viver a abertura do corpo para Deus de 

algum modo implica, por conseguinte, na rejeição da sua Aliança, ou seja, no distanciar-

se d’Ele.  

Para Lacroix ainda, o corpo humano, à medida que abraça sua vocação de ser 

capax Dei, enquanto o lugar da vida pneumática e expressão da Imago Dei, 

inevitavelmente não cessa de se perguntar sobre o seu próprio ser e vocação. Pois, o fato 

de  

que o Verbo se tenha feito carne, nos ensina tanto sobre o Verbo quanto sobre 
a carne. Aprendemos do Verbo que Ele é capaz de kênosis e de humildade 

                                                 
133 LACROIX, 2009, p.151. 
134 Vale sublinhar que a partir do termo qadosh, traduzido para o grego ágios, o autor desenvolve toda uma 
hermenêutica da teologia paulina sobre a santidade do corpo (I Cor 3,16-17), sua elevada dignidade. 
135 “Santidade é o termo que nos parece exprimir melhor o sentido judeu-cristão do corpo. A noção de 
santidade diz inabitação divina no corpo, sem que essa seja confundida com a sacralização de vida. A 
santidade passa pela liberdade. Não é um atributo da natureza, mas um dom que se dirige ao corpo pelo 
espírito”. Cf. LACROIX, 2009, p. 152. 
136 LACROIX, 2009, p. 153. 
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(sentido original do termo), e da carne que é capaz de tornar-se deífera, 
portadora de Deus, segundo a fórmula apreciada pelos Padres137. 

Ampliando um pouco mais o diálogo entre os dois autores, pode-se deduzir que, 

se para o papa, “pelo fato de o Verbo Divino ter se encarnado, o corpo humano entrou 

pela porta principal da teologia”138, para Lacroix, por seu turno, a encarnação é na verdade 

“o princípio de compreensão do humano”. Pois, embora muitas vezes, o termo encarnação 

seja entendido imediatamente no seu sentido cristológico,  

este sentido, evidentemente, é importante, mas antes disso há o sentido 
antropológico: o da profunda unidade entre carne e espírito, não como descida, 
mas como expressão, por todo o ser, da dimensão espiritual e, em primeiro 
lugar, pessoal139. 

 Neste sentido, acerca daquele aparente escondimento divino que destrói a vida 

do homem (Sl 143,7b; Sl 69,1-4), com a Encarnação do Verbo, o próprio Deus trilhou um 

caminho, fazendo do corpo um lugar de encontro e proximidade a todo ser humano. Com 

isso, a corporeidade humana daquele horizonte da criação se tornou no horizonte da 

redenção mais uma vez o lugar não apenas da suprema revelação e aproximação divina, 

mas, sobretudo, o lugar da humanidade se reconhecer.  

 Etimologicamente a palavra revelação, que vem dos termos latinos “revelare, 

revelatio”, indica “ação de remover o véu” que esconde alguma coisa de nossa vista. De 

acordo com Octavio Ruiz Arenas, “no contexto religioso, indica a manifestação de Deus 

e de seus decretos íntimos, ocultos à razão humana”140. Trata-se do comunicar-se de Deus 

aos homens. Isso significa dizer que por um lado, em um corpo humano, Deus se deu a 

conhecer, fazendo da corporeidade o lugar por excelência da sua revelação plena e visível 

em Jesus Cristo. E, por outro lado, significa também “que não oposto, mas 

maravilhosamente somado a isto, ao encontrar Cristo em um corpo humano, pode o 

homem enxergar a si mesmo, como foi originalmente desejado, em Deus”141. Neste 

sentido, conclui, Xavier Lacroix, que “depois da Encarnação, as relações entre Deus e o 

corpo não são mais as mesmas”142. E de fato, a Palavra não se faria carne se a dimensão 

                                                 
137 LACROIX, 2009, p. 168-169. 
138 JOÃO PAULO II, 2014, p. 116 
139 LACROIX, 2014, p. 262. 
140 ARENAS, 1995, p. 45 
141 GESCHÉ, 2009, p. 9. 
142 LACROIX, 2009, p.166. 
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somática não fosse digna de expressá-la. Esse rebaixamento de Deus eleva a condição do 

corpo de carne às dimensões mais elevadas da ética, estética e espiritual do amor.  

 

3.6 A educação sexual para o amor conjugal, segundo Xavier Lacroix 

Por fim, depois dessa retomada da antropologia da sexualidade conjugal de 

Lacroix, é possível, por conseguinte, encontrar a pertinência e a necessidade de uma 

educação para o amor conjugal, como propunha João Paulo II no escopo catequético da 

teologia do corpo. Todavia, o teólogo Lacroix, ao abrir um pouco mais o leque da 

reflexão, compreende que, antes de qualquer passo nessa direção, é preciso considerar 

primeiro a “educação sexual” como o ponto de partida dessa jornada da “educação para 

o amor”.  

 No desenrolar deste capítulo foi observado que para Lacroix, a educação sexual e 

afetiva dos cônjuges necessariamente passa pelo crivo de uma justa hermenêutica do que 

significa cada um dos gestos carnais numa relação. Para o autor, a possibilidade de ter 

dois olhares sobre o mesmo ato conjugal, ora lhe atribuindo tantas significações mais 

parciais e mais relativas, ora lhe inferindo uma determinação radical e absoluta, é o que 

evoca a necessidade de um aprendizado autêntico e integral a respeito dos gestos. Isso 

ocorre porque, segundo ele, estes últimos expressam, por assim dizer, ao mesmo tempo 

os valores e o sentido da sexualidade humana, como também suas ambivalências, 

ambiguidades e contradições.  

 Neste aspecto é possível entrever, a partir das análises transcorridas no primeiro 

capítulo, um outro considerável salto reflexivo e conceitual do autor francês em relação 

ao autor polaco. Pois Karol Wojtyla, embora se proponha em sua obra Amor e 

responsabilidade discorrer sobre a importância da “qualidade” das relações em 

detrimento da “técnica”, no entanto, não tem como objetivo aprofundar sobre o tema em 

questão. Buscando dessa forma, se ater apenas à consideração de que  

o matrimônio não pode reduzir-se às relações físicas, mas precisa de um clima 
afetivo, a fim de suavizar e neutralizar as reações brutais da sensualidade e os 
desejos incontroláveis da concupiscência do corpo143.  

Essa carência de uma análise fenomenológica sobre os gestos e atos de ternura no 

ato físico conjugal, pode ser também igualmente percebida nas próprias catequeses da 

                                                 
143 WOJTYLA, 2016, p. 274. 
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teologia do corpo. Ao menos nas catequeses a que o escopo dessa pesquisa faz referência, 

porque certamente não era objeto de ensino do seu autor.   

O fato é que Xavier Lacroix, baseando-se em sua experiência tanto acadêmica 

quanto pastoral, um ano após a publicação de O corpo de carne, escreveu Una palabra 

sobre la sexualidad en la época del SIDA144, elucidando que é preciso um cuidado 

assertivo quanto ao conteúdo e à forma a ser trabalhados nesse percurso de educação para 

o amor conjugal, a fim de que seja evitado o que ele denominou como o “curto-circuito 

entre ética e religião”145. Pois de fato,  

a sexualidade não pode ser portadora da carga pesada de significações que 
imputam o discurso ético, em particular o discurso ético eclesial, a não ser 
submetida a outras determinações que as de seu sentido imanente146.  

Com efeito, essa acepção se apoia em ao menos dois importantes pilares nos quais, 

conforme a lógica do autor, é possível ao leitor encontrar um contributo capaz de ampliar 

o olhar sobre a formação dos cônjuges ou daqueles que se preparam para a vida 

matrimonial. Trata-se, pois, dos lugares para uma educação da sexualidade e da 

importância de uma educação afetiva.  

3.6.1 Lugares para uma educação da sexualidade 

O primeiro lugar privilegiado para a educação da sexualidade é justamente a 

família, pois ela “constitui um intermediário entre o privado e o público e o melhor dos 

climas para a educação, uma vez que toda educação é atmosférica”147.  O segundo lugar 

em importância é a escola, que, embora tenha seus limites por ser um lugar de transmissão 

e cultura, pouco se dedica à informação e, sobretudo, à educação sexual. O mais frequente 

é uma abordagem negativa: como evitar a gravidez e, ao mesmo tempo, as doenças 

sexualmente transmissíveis. Nesse âmbito, poderia ser elaborado e aplicado um programa 

de educação sexual nas escolas desde o início do ensino fundamental ao final do ensino 

médio. Neste sentido, Lacroix considera que as escolas, de forma prática, se assim o 

desejassem, poderiam planejar e aplicar um percurso pedagógico que contemplasse três 

momentos: 

                                                 
144 LACROIX. Uma palavra sobre a sexualidade em épocas de AIDS. Razón y Fe, n. 228, 1993, p. 295-306 
(Tradução própria do espanhol). 
145 LACROIX, 1993, p. 295. 
146 LACROIX, 2009, p. 99. 
147 LACROIX, 1993, p. 295-306. 
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Primeiro, incentivar no aluno o desenvolvimento de uma percepção positiva e 
valorizadora da sua identidade sexual, física e psicológica, bem como a 
integração harmoniosa na sua personalidade das diferentes dimensões da 
sexualidade. Em seguida, estimular no aluno o conhecimento do outro como 
ser sexual, bem como a compreensão das condições afetivas, psicológicas, 
sociais e morais que permitem enriquecer as relações humanas e forjar um 
projeto de vida com qualidade, como homens e mulheres responsáveis no 
casamento e eventualmente na família. Terceiro, promover no aluno uma 
compreensão pessoal e crítica das realidades culturais e sociais da sexualidade, 
bem como uma atitude positiva quanto ao exercício da função sexual de 
homem e mulher, tanto no âmbito profissional, familiar e social148.  

 Finalmente, no que toca ao lugar e ao meio para a educação sexual, existem ainda 

o que Lacroix chama de “lugares intermediários entre a comunidade familiar restrita e a 

sociedade ampla”. Segundo o seu entendimento, trata-se, pois, dos grupos, comunidades, 

movimentos, associações. São locais de solidariedade, apoio, diálogo, onde é possível 

vivenciar outros tipos de relações diferentes das que existem habitualmente na família ou 

na escola. O teólogo francês conclui finalmente que “nesses espaços intermediários pode 

nascer uma palavra mais livre do que na família, mais pessoal do que na escola, mais 

aberta do que nos casais e menos leviana do que nos meios de comunicação”149.   

3.6.2 A importância da educação afetiva para a vida conjugal 

Para Lacroix, em L'amour: Mythes et réalité150, aquelas três “integrações da 

sexualidade não são totalmente espontâneas”, porque exigem em si mesmas uma 

“educação afetiva não apenas para o controle dos afetos, mas tendo em vista uma 

preparação para a vida conjugal e familiar”151. O autor destaca ainda que a educação 

afetiva está muito ligada àquela “preparação remota para o matrimônio”, conforme, 

vimos no capítulo anterior, por se tratar de “um suporte para o amadurecimento 

emocional, o desenvolvimento do senso de responsabilidade e a capacidade de integração 

e comunicação”152.  

Voltando ao livro o Corpo de Carne, é possível notar que ali, anos antes, o autor 

partilhava a sua preocupação de que “nas relações entre os jovens [...] a afetividade não 

está bastante madura para que nasça um verdadeiro vínculo. Sua coloração é muito 

                                                 
148 LACROIX, 1993, p. 295-306. 
149 LACROIX, 1993, p. 295-306. 
150 “Amor: Mitos e Realidade” é um artigo científico de Xavier Lacroix, publicado originalmente na revista 
francesa Etudes, dos Padres da Companhia de Jesus, em 1998.  
151 LACROIX, 1998, p. 618. 
152 LACROIX, 1995, p. 319. 
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narcisista”153. Ora, como esse é um problema crescente e seus desdobramentos se 

multiplicam de várias facetas, é preciso reconhecer, portanto, que assim como a educação 

sexual não deve ser confinada à esfera privada ou religiosa, também a educação afetiva 

deve ser considerada parte integrante da educação para a vida em sociedade. Com efeito, 

mesmo considerando que haja certamente uma ampla gama de avanços possíveis nessa 

direção, é preciso destacar que Lacroix, ao contrário de Wojtyla, nos apresenta de forma 

prática, pedagógica, e porque não dizer, pastoral, seis proposições que interagem e se 

integram entre si, como forma de educar os afetos.  

A primeira delas é “o discernimento crítico quanto às representações espontâneas 

do casal e do amor”154. Esse discernimento, segundo o pensamento do autor, ajudará na 

diferenciação entre os graus de desejo, emoção, sentimento e vontade. Além de ampliar 

o horizonte da amizade entre o casal. 

A segunda proposição é a “redescoberta do sentido e do valor do corpo, que vai 

muito além da dimensão sexual, despertando para o sentido da sua beleza e do seu 

mistério”155. Esse passo nada mais é que o convite à reconciliação com o próprio corpo, 

a assumir as riquezas da diferença sexual, a encontrar a distância certa, a justa medida 

dos gestos e a verdadeira relação entre leveza e gravidade. 

A terceira seria, um “despertar para o senso de decisão e responsabilidade a longo 

prazo”. Em outras palavras, um convite para amadurecer perenemente os desejos, ter 

clareza nas escolhas, liberdade na decisão, consciência e responsabilidade sobre os 

próprios atos.  

A seguir temos o que o autor chama de “aprendizado da comunicação”. Não se 

trata apenas de receitas técnicas, “mas do exercício de uma arte que ousa expressar com 

respeito seus sentimentos, suas aspirações, suas decepções e saber dizer não”156. Para o 

autor, é importante que na relação conjugal, homem e mulher ouçam de verdade o que o 

outro está dizendo ou não; sabendo criar, inventar as condições favoráveis para o 

nascimento de uma palavra.  

Depois, temos a necessidade também de incentivar o casal a se abrir e se a integrar 

em outros corpos societários, em outros ambientes comunitários. Isso, na prática, seria o 

mesmo que a “integração da dimensão social da sexualidade”, referida anteriormente. A 

                                                 
153 LACROIX, 2009, p. 33. 
154 LACROIX, 1998, p. 619. 
155 LACROIX, 1998, p. 619. 
156 LACROIX, 1998, p. 620. 
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este respeito, em Enjeux autour de la famille157, Lacroix considera que “um dos principais 

motivos do enfraquecimento dos casais é o isolamento, o intimismo familiar”158. É 

preciso mostrar-lhes os benefícios de uma integração em grupo, estrutura ou comunidade 

maior. Os bons efeitos de conhecer e encontrar outros casais, compartilhar com eles 

valores comuns, bem como as dificuldades, muitas vezes também comuns, pois, as 

sociedades possuem bens comuns cristalizados em suas estruturas, de modo que nos 

encontramos em relação uns com os outros159. 

Por fim, a oferta de recursos espirituais, pois não se deve restringir tudo apenas 

aos aspectos psicoafetivos. Para Lacroix, não poucas vezes, crises conjugais são, em 

última instância, de ordem espiritual também, como por exemplo, a inaptidão para o 

perdão, a falta de generosidade, de fé, de esperança e de caridade, que quando bem 

exercidas podem salvar o vínculo conjugal. “Muitos, incluindo os agnósticos, têm a 

intuição de que o amor é, em última análise, um dom, uma graça. Tirar proveito das fontes 

desta graça será uma oferta decisiva para os casais”160. 

Em síntese, no término deste terceiro capítulo, que se propôs analisar as principais 

ideias que permeiam o pensamento de Lacroix, suas proximidades e distanciamentos com 

a teologia do corpo de João Paulo II, ao trilhar sobre o tema da presente dissertação, foi 

possível entrever muitos aspectos interessantes, como, por exemplo, Lacroix, de forma 

mais pedagógica, explicita aquela “antropologia adequada” que os papas Paulo VI e João 

Paulo II defenderam como sendo necessária para a formação do homem quanto ao amor 

conjugal. Do ponto de vista teológico, o modo como ele sublinha o quanto “o corpo é 

apto e convidado a tornar-se portador de vida divina”. E, por fim, a maneira como o autor 

confirma e fortalece as orientações éticas do amor conjugal, apesar de todo relativismo, 

absolutismo e paradoxos.  

De fato, quando os cônjuges, buscam formar eticamente a consciência, procuram 

educar os impulsos do coração, alimentam uma relação interpessoal com 

responsabilidade, veem o ato conjugal não apenas como uma união física, mas como uma 

união carnal e espiritual de duas pessoas e ampliam a visão sobre a beleza da pessoa 

humana a partir do mistério da Encarnação do Verbo, torna-se possível a eles, portanto, 

viver toda leveza e gravidade da vida conjugal. Findado esse diálogo, o capítulo a seguir 

                                                 
157 “Problemas em torno da família” é um outro artigo científico de Xavier Lacroix, publicado na mesma 
revista francesa dos padres jesuítas, em 1995.  
158 LACROIX, 1995, p. 319. 
159 LACROIX, 2014, p. 259. 
160 LACROIX, 1998, p. 620. 
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se propõe a fazer uma espécie de análise da contribuição pastoral e teológica do 

magistério recente, sobretudo, do pontificado do papa Francisco, quanto ao tema da 

preparação para a vida conjugal e familiar. 
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4. OS DESDOBRAMENTOS DA TEOLOGIA DO CORPO SOBRE A 

EDUCAÇÃO PARA O AMOR CONJUGAL NO MAGISTÉRIO RECENTE  

Após o diálogo, estabelecido no capítulo anterior, entre o papa João Paulo II e o 

teólogo Xavier Lacroix, a fim de analisar alguns dos elementos comuns e as diferenças 

entre ambos autores acerca da teologia e do mistério do corpo encarnado, e, por 

conseguinte, da natureza do amor conjugal, esse último capítulo se propõe verificar se e 

de que modo os ensinos catequéticos de João Paulo II se desdobraram no magistério 

recente.   

Para tal, procuraremos de modo particular apresentar se, no corpo doutrinal e 

pastoral dos pontífices Bento XVI e Francisco, que respectivamente sucederam João 

Paulo II, há elementos que corroboram que a teologia do corpo desenvolvida por ele pode 

ainda, de certa maneira, oferecer algum contributo à teologia e pastoral da família de 

nossos dias. De maneira especial, se pode iluminar também a formação para o amor, tanto 

no tempo de preparação para a vida matrimonial, quanto no período pós-matrimonial. 

4.1 A grandeza e a beleza do amor esponsal no pensamento de Bento XVI 

Durante o pontificado de Bento XVI, os temas do amor humano e da instituição 

familiar atravessaram boa parte das suas reflexões e ensinamentos. Por exemplo, nos 

últimos meses que antecederiam a sua renúncia à cátedra de Pedro, por ocasião do Sínodo 

dos Bispos1, em outubro de 2012, após numerosas intervenções públicas sobre a questão 

do amor conjugal, ele recordou à Igreja, diante dos padres sinodais, que “o matrimônio 

se constitui, em si mesmo, um Evangelho, uma Boa Nova para o mundo de hoje, em 

particular para o mundo descristianizado”2. O então papa Bento XVI, naquele momento 

próximo ao final do seu pontificado, na esteira de seus antecessores, estava convicto de 

que, de fato, o “matrimônio é chamado a ser não apenas objeto, mas o sujeito da nova 

evangelização”.  

Tamanho cuidado e confiança pastoral já haviam sido explicitados no início do 

seu ministério petrino, na primeira Carta Encíclica – Deus Caritas Est –, ao discorrer 

                                                 
1 Teve como tema: “A Nova Evangelização para a transmissão da fé cristã”.  
2 BENTO XVI, Papa. Homilia da Santa Missa de abertura do Sínodo dos Bispos (2012). Disponível em: < 
http://www.vatican.va/content/benedict-
xvi/pt/homilies/2012/documents/hf_bentoxvi_hom_20121007_apertura-sinodo.html>. Acesso em: 01 de 
outubro de 2020. 
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sobre o tema do Amor Divino, também se ocupa do âmbito do amor humano. Uma 

preocupação que, de modo geral, pode ser compreendida a partir de duas razões: a 

primeira, é que “o termo amor se tornou hoje uma das palavras mais usadas, e ao mesmo 

tempo abusadas, a qual associamos significados completamente diferentes” (DCE, n. 2). 

O papa aponta que essa dificuldade muitas vezes resulta de um problema de linguagem, 

ante a multiplicidade de sentidos que a palavra amor tem assumido nos vários contextos 

culturais e semânticos. Contudo, mesmo diante dessa gama de significados, acrescenta o 

papa, o amor entre o homem e a mulher é ainda aquele que se “sobressai como arquétipo 

de amor por excelência, de tal modo que, comparados com ele, à primeira vista, todos os 

demais tipos de amor se ofuscam” (DCE, n. 2).  

E a segunda razão se deve ao fato de o secularismo insistir em separar o amor 

humano de toda e qualquer realidade divina, tornando-o apenas uma realidade mundana. 

Ou mesmo opor a mensagem bíblica anunciada pela Tradição da Igreja, acerca do amor 

fundado sobre a fé e por ela plasmado (amor ágape), à experiência comum do amor 

“mundano” (amor eros)3. Sobre este mesmo sentido, é muito elucidativa a observação 

que o Padre Raniero Cantalamessa apresenta. Para este pregador oficial da Casa 

Pontifícia, essa nefasta separação das duas dimensões do amor não perpassa apenas a 

mentalidade do mundo secularizado, mas também, do lado oposto, os que creem. O seu 

entendimento poderia ser formulado da seguinte maneira, simplificando ao máximo:  

No mundo encontramos um eros sem ágape; e entre os cristãos, muitas vezes, 
um ágape sem eros. O eros sem ágape é um amor romântico, geralmente 
passional, que pode chegar à violência. Um amor de conquista que reduz 
fatalmente o outro a objeto do próprio prazer e ignora toda dimensão de 
sacrifício, de fidelidade e doação. [...] O ágape sem eros se revela um “amor 
frio”, é como amar sem envolver-se de fato, sem a participação do ser inteiro, 
mais por imposição da vontade do que por um impulso íntimo do coração4. 

 Ora, tanto para a preocupação da linguagem, quanto para a questão da aparente 

oposição entre o amor ascendente (eros) e o amor descendente (ágape), embora, não seja 

possível certificar se o papa Bento XVI conhece a teologia de Lacroix, olhando pela ótica 

da presente pesquisa, é possível deduzir que o papa como que se aproxima da perspectiva 

da “teologia do erotismo” deste teólogo francês, fundindo-a com a “teologia do corpo” 

                                                 
3 O papa Bento XVI lembra ainda que, além do amor eros e amor ágape “existem outras classificações 
afins, como por exemplo, a distinção entre amor possessivo (amor concupiscentiae) e amor oblativo (amor 

benevolentiae). Esta é uma clara referência, a conceitos da tradição teológica, que conforme demonstrado 
no primeiro capítulo, foram também trabalhados por Karol Wojtyla em Amor e Responsabilidade acerca 
do amor de concupiscência, do amor de benevolência e do amor esponsal.  
4 RANIERO CANTALAMESSA, 2017, p. 9-10. 
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de João Paulo II. Dessa forma, mostra à Igreja que, a partir do relacionamento conjugal, 

é possível contemplar a necessária diferença e, ao mesmo tempo, a unidade entre o amor 

eros e ágape5. Com efeito, eles  

nunca se deixam separar completamente um do outro. Quanto mais os dois 
encontram a justa unidade, embora em distintas dimensões, na única realidade 
do amor, tanto mais se realiza a verdadeira natureza do amor em geral (DCE, 
n. 7).  

Mas, afinal, por que se pode dizer que a conclusão do papa Bento XVI de alguma 

maneira se aproxima dos dois principais autores apresentados nos capítulos anteriores? 

Olhando, por um lado, num primeiro momento, ao se referir especificamente à 

importância da dimensão erótica do amor, percebe-se que o papa Ratzinger, embora seja 

mais agudo, similarmente, caminha na esteira do seu antecessor, o papa Wojtyla, para 

quem, “o ágape confere ao eros a sua plenitude, ao mesmo tempo que o purifica. [...] A 

plenitude do eros significa, portanto, o impulso do espírito humano para aquilo que é 

verdadeiro, bom e belo”6. Em outras palavras, a expressão erótica na experiência do amor 

é a aspiração e o desejo de possuir, até quando parece dar, todavia, não se trata, de um 

amor puramente sensual, mas de um amor que tende para o sublime, para as coisas mais 

elevadas.  

Nesta mesma perspectiva, o papa Bento XVI também compreende que o eros sem 

autodomínio não é êxtase até o Divino, mas ao contrário, é rebaixamento do ser humano. 

Assim sendo, “o eros necessita de disciplina, de purificação para dar ao homem, não o 

prazer de um instante, mas uma certa amostra do vértice da existência, daquela beatitude 

para que tende todo o nosso ser” (DCE, n. 4). Uma vez disciplinado, “o eros se torna 

plenamente ele mesmo e se torna amor no significado pleno da palavra” (DCE, n. 17). Na 

visão do Pontífice alemão, a maturação do eros caminha inevitavelmente também pela 

estrada da renúncia. Isto, contudo, não significa a sua rejeição, ou o seu envenenamento, 

mas, ao contrário, exprime dois sentidos: a cura em ordem à sua verdadeira grandeza e o 

abarcamento de todas as potencialidades do homem na sua totalidade (DCE, n. 5 e 17).  

                                                 
5 Esses são dois dos conceitos clássicos usados na Grécia antiga para se referir ao amor de desejo, de 
conquista, de busca (eros). E, posteriormente nos escritos neotestamentários, ao amor divino ou amor 
desinteressado, cristão (ágape). Ágape se refere ao dom sacrificial, centrado no outro, sem motivos 
ulteriores, e uma vez que é considerado mais espiritual, é frequentemente apresentado em aguda oposição 
ao eros.  
6 JOÃO PAULO II, 2014, p. 532, e 213. 
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Quando o papa Bento XVI faz uso dessas categorias da “disciplina, purificação e 

amadurecimento”, somos remetidos ao contexto do aprendizado, da educação, do ensino, 

pois este termo, originado no latim discipulus, significa a atitude “daquele que aprende”, 

isto é, o sujeito discente, do verbo discere (aprender). Portanto, quanto mais se disciplina 

ou se aprende sobre o eros, tanto mais puro se torna o amor do amante pelo amado, em 

todas as suas facetas. Pois,  

Embora o eros seja inicialmente, sobretudo ambicioso, ascendente — 
fascinação pela grande promessa de felicidade — depois, à medida que se 
aproxima do outro, se fará cada vez menos perguntas sobre si próprio, 
procurará sempre mais a felicidade do outro, preocupar-se-á cada vez mais 
dele, se doará e desejará “existir para” o outro. Assim se insere nele o momento 
do ágape; caso contrário, o eros decai e perde mesmo a sua própria natureza. 
Por outro lado, o homem também não pode viver exclusivamente no amor 
oblativo, descendente. Não pode limitar-se sempre a dar, deve também receber. 
Quem quer dar amor, deve ele mesmo recebê-lo em dom (DCE, n. 7). 

Uma segunda consideração que se destaca do papa alemão acerca do constitutivo 

erótico no amor esponsal e que vai ao encontro do conceito de complementaridade sexual, 

preconizado nas catequeses do papa polaco, é a ideia de que “o homem, de algum modo, 

esteja incompleto, a caminho para encontrar no outro a parte que falta para a sua 

totalidade, isto é, a ideia de que, só na comunhão com o outro sexo, possa ser completo” 

(DCE, n. 11). Por fim, uma outra aproximação da teologia do amor do papa Bento à 

teologia do corpo de João Paulo II é que Deus caritas est sublinha aquela analogia do 

amor esponsal, em que “o matrimônio baseado num amor exclusivo e definitivo torna-se 

o ícone do relacionamento de Deus com o seu povo e, vice-versa, o modo de Deus amar 

torna-se a medida do amor humano” (DCE, n. 11). 

 Não obstante essas similaridades, olhando para o outro lado, o papa Bento 

aproxima-se também do pensamento de Lacroix, para quem “eros sem ágape, ágape sem 

eros são duas maneiras simétricas de negar a encarnação. Ora, sucede que a recusa da 

encarnação é também a recusa do dinamismo espiritual” 7. Na verdade, “os nossos corpos 

escondem um mistério. Neles o espírito manifesta-se e age. [...] Longe de se opor ao 

espírito, o corpo é o lugar onde o espírito pode habitar”8. Nestes dois pensamentos fica 

evidente, portanto, que separar o eros do ágape é separar o amor físico do amor espiritual. 

É reduzir o eros a puro sexo, tornando-o uma mercadoria que se pode comprar vender e 

                                                 
7 LACROIX, 2009, p. 174. 
8 Disponível em: <https://w2.vatican.va/content/benedict-xvi/pt/speeches/2011/may/documents/hf_ben-
xvi_spe_20110513_istituto_gpii.html>. Acesso em: 18 out. 2020. 
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ao mesmo tempo considerar o corpo e a sexualidade como meio de uso e exploração. Isso 

significa dizer que neste horizonte,   

nos encontramos diante duma degradação do corpo humano, que deixa de estar 
integrado no conjunto da liberdade da nossa existência, deixa de ser expressão 
viva da totalidade do nosso ser, acabando como que relegado para o campo 
puramente biológico. A aparente exaltação do corpo pode bem depressa 
converter-se em ódio à corporeidade (DCE, n. 4).   

Em suma, diante de todo esse cenário do aparente conflito entre eros e ágape e de 

incompreensibilidade do real sentido do amor, o papa Bento XVI, como resposta, 

destacou a urgência que se tem nos dias de hoje de descobrir e aprender cada vez mais 

sobre “a grandeza e a beleza do amor esponsal”. A esse respeito, no ano de 2010, em uma 

mensagem dirigida aos jovens participantes do 10º Fórum Internacional da Juventude na 

Itália, o papa enfatizou que pelo próprio fato de que Deus é amor e o homem é sua 

imagem, compreende-se então a identidade profunda da pessoa, a sua vocação para o 

amor. Todavia, este chamado ao amor – nupcial – só se realiza plenamente se for vivido 

num caminho de aprendizado do que seja o próprio amor, visto que,   

aprender a amar é a chave de toda existência humana. A vocação para o amor 
assume formas diferentes segundo os estados de vida. [...] Mas eu gostaria de 
exortar os jovens a descobrir a grandeza e a beleza do Matrimônio: a relação 
entre o homem e a mulher reflete o amor divino de modo muito especial; por 
isso, o vínculo conjugal assume uma dignidade imensa. Mediante o 
Sacramento do Matrimônio, os esposos são unidos por Deus e com a sua 
relação manifestam o amor de Cristo.9 

Decerto, Bento XVI estava convicto de que, num contexto cultural no qual muitas 

pessoas consideram o Matrimônio como um contrato a prazo que se pode rescindir, “é de 

vital importância compreender que o verdadeiro amor é fiel, dom de si definitivo. [...] 

Para corresponder a esta vocação é necessário um percurso educativo sério”10.  

4.1.1 O tempo de preparação matrimonial como um percurso de fé e vida cristã 

 Para Bento XVI, “os jovens não são tão superficiais como se diz deles. Eles 

querem realmente saber o que é a vida”11. E, consciente de que eles necessitam que se 

                                                 
9Disponível em: <http://www.vatican.va/content/benedict-xvi/pt/letters/2010/documents/hf_ben-
xvi_let_20100320_forum-giovani.html>. Acesso em: 01 out. 2020. 
10 Disponível em: <https://w2.vatican.va/content/benedict-xvi/pt/speeches/2010/may/documents/hf_ben-
xvi_spe_20100502_meditazione-torino.pdf>. Acesso em: 20 jun. 2020. 
11 YOUCAT, 2011, p. 9. 
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lhes comunique numa linguagem prática, direta e substancial, ao longo dos anos, em 

momentos diferentes e falando de perspectivas diferentes, o papa Bento XVI apresentou-

lhes aquilo que poderia ser uma proposta pedagógica e pastoral para auxiliá-los nesse 

percurso de educação para o amor. Mas como fazer esse trajeto diante dos desafios, 

tentações e ideologias que surgem com mais força e determinação que na geração de seus 

pais? 

 Num encontro com os namorados em 201112, Bento XVI afirma que o tempo do 

namoro precisa ser visto como um caminho onde o amor, para ser autêntico, precisa ser 

vivido com conhecimento, verdade e amadurecimento. De modo que a partir da atração 

inicial e do sentir-se bem com o outro, é preciso “educar-se a amar” o outro, a querer o 

bem do outro, a sacrificar-se por ele e respeitá-lo13. Em seguida, o então Pontífice salienta 

que é preciso “educar-se para a liberdade da fidelidade e preparar-se para escolher com 

convicção o para sempre e estar também aberto à vida”. Em suma, “fidelidade, 

indissolubilidade e transmissão da vida são os pilares de qualquer família, verdadeiro bem 

comum, patrimônio precioso para toda a sociedade”14.   

 O papa Bento sabe bem que não são poucos os casais de namorados e noivos que 

vivem submersos no preconceito difundido de que o cristianismo, com os seus 

mandamentos e as suas proibições, coloca demasiados obstáculos à alegria e liberdade do 

amor. Assim sendo, não é suficiente indicar aos jovens apenas a não conveniência que se 

tem em acelerar as etapas, mas lhes ensinar com clareza como respeitar os tempos e a 

gradualidade nas expressões do amor. Ensinar que a fé e a ética cristãs não são uma série 

de "nãos", mas um grande "sim" ao amor e à vida, e que tampouco elas querem sufocar o 

amor, mas torná-lo sadio, forte e verdadeiramente livre. Assim como João Paulo II já 

havia indicado nas catequeses, Bento XVI reitera também que  

De fato, o amor humano tem necessidade de ser purificado, de amadurecer e 
também de se superar a si mesmo, para poder tornar-se plenamente humano, 
para ser princípio de uma alegria verdadeira e duradoura, para responder 
portanto àquele pedido de eternidade que traz dentro de si e ao qual não pode 

                                                 
12Disponível em:< 
hhttp://www.vatican.va/content/benedictxvi/pt/speeches/2011/september/documents/hf_benxvi_spe_2011
0911_fidanzati-ancona.htmll>. Acesso em: 02 out. 2020. 
13Disponível em: 
<hhttp://www.vatican.va/content/benedictxvi/pt/speeches/2011/september/documents/hf_benxvi_spe_201
10911_fidanzati-ancona.htmll>. Acesso em: 02 out. 2020. 
14Disponível em: 
<hhttp://www.vatican.va/content/benedictxvi/pt/speeches/2011/september/documents/hf_benxvi_spe_201
10911_fidanzati-ancona.htmll>. Acesso em: 02 out. 2020. 
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renunciar, sem se trair a si mesmo. É este o motivo substancial pelo qual o 
amor entre o homem e a mulher se só realiza plenamente no matrimônio .15 

 A Igreja, neste sentido, é a grande mãe e mestra neste percurso de aprendizado. 

Por isso, o papa conclama os jovens a não caminharem sozinhos, a evitar fechar-se em 

relações intimistas, falsamente animadoras, mas a serem os primeiros a procurar e a 

acolher a companhia da Igreja e envolver-se na comunidade da paróquia. Tudo isto – a 

personalização plena e justa, a comunhão de vida com os outros, com as famílias que se 

apoiam umas às outras – “é muito importante e só assim, neste envolvimento da 

comunidade, dos amigos, da Igreja, da fé, do próprio Deus é que cresce um amor que dura 

para sempre”16.  

 Por fim, o papa Bento ainda ressalta um elemento importante que não pode ser 

subtraído da relação de duas pessoas que buscam o matrimônio cristão. “A experiência 

do amor tem no seu interior a propensão para Deus, isto é, o verdadeiro amor promete o 

infinito”17. Isso significa que, por conseguinte, é preciso que os casais façam do “tempo 

de preparação para o matrimônio um percurso de fé e de vida cristã”18, ou seja, dar espaço 

a Cristo, que é capaz de tornar um amor humano fiel, feliz e indissolúvel. Para o casal 

que confia n’Ele, “a água da vida quotidiana transforma-se no vinho de um amor que 

torna a vida boa, bela e fecunda”. Portanto, um itinerário que conduza um e outro e juntos 

a um conhecimento profundo do mistério de Cristo e da Igreja, dos significados de graça 

e responsabilidade do sacramento do matrimônio. Sem nunca perder de vista, porém, a 

certeza de que “o amor conjugal não é obra de um momento, mas o projeto paciente de 

toda uma vida”, conforme o papa Bento concluiu em sua exortação apostólica sobre a 

Igreja no Oriente Médio19.  

                                                 
15 Disponível em: <http://www.vatican.va/content/benedict-xvi/pt/speeches/2006/june/documents/hf_ben-
xvi_spe_20060605_convegno-diocesano.html>. Acesso em: 02 out. 2020. 
16 Disponível em: <http://www.vatican.va/content/benedict xvi/pt/speeches/2012/june/documents/hf_ben-
xvi_spe_20120602_festa-testimonianze.html>. Acesso em: 02 out. 2020. 
17Disponível em: <https://w2.vatican.va/content/benedict-
xvi/pt/speeches/2011/september/documents/hf_ben-xvi_spe_20110911_fidanzati-ancona.html> Acesso 
em: 12 mai. 2020. 
18 “A preparação para o matrimônio cristão é já qualificada como um itinerário de fé: põe-se, de fato, como 
ocasião privilegiada para que os noivos descubram e aprofundem a fé recebida no batismo e alimentada 
com a educação cristã. Desta forma reconhecem e acolhem livremente a vocação de seguir o caminho de 
Cristo e de se pôr ao serviço do Reino de Deus no estado matrimonial”. Cf. JOÃO PAULO II, 1981, p. 88. 
19 BENTO XVI, Papa. Exortação Apostólica Ecclesia in Medio Oriente (2012). Disponível em: < 
http://www.vatican.va/content/benedict-xvi/pt/apost_exhortations/documents/hf_ben-
xvi_exh_20120914_ecclesia-in-medio-oriente.html#_ftnref58>. Acesso em: 01 de outubro de 2020. 
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4.1.2 Unir a teologia do corpo à teologia do amor, para encontrar a unidade do 

caminho do homem 

Prosseguindo à análise de como as intuições de João Paulo II se desdobraram de 

alguma maneira na visão de seu sucessor, acerca do amor humano e suas expressões, indo 

ao encontro dos objetivos dessa pesquisa, é possível destacar ao menos em dois 

momentos, que o papa Bento XVI ofereceu suas próprias reflexões sobre o assunto. O 

primeiro deles é, por assim dizer, simbólico, porque foi dois meses após a sua eleição20. 

No discurso feito então, o papa reitera o ensinamento de que o matrimônio e a família não 

são uma construção sociológica casual e que a relação entre o homem e a mulher possui 

suas raízes dentro da essência mais profunda do ser humano. Em seguida, o papa sublinha 

que, do vínculo fundamental que há entre Deus e o homem desde o princípio, se origina 

o vínculo indissolúvel entre espírito e corpo:  

(...) De fato, o homem é alma que se exprime no corpo e corpo que é vivificado 
por um espírito imortal. Também o corpo do homem e da mulher tem, por 
conseguinte, por assim dizer, um carácter teológico, não é simplesmente corpo, 
e o que é biológico no homem não é só biológico, mas expressão e 
cumprimento da nossa humanidade. De igual modo, a sexualidade humana não 
está ao lado do nosso ser pessoa, mas pertence-lhe. Só quando a sexualidade 
se integra na pessoa, consegue dar um sentido a si mesma. 

Em um outro discurso pronunciado em maio de 2011, por ocasião do 30º 

aniversário da Familiaris consortio, Bento XVI estendeu a meditação de seu predecessor 

sobre a gramática do corpo, propondo que deve se “unir a teologia do corpo à teologia do 

amor, para encontrar a unidade do caminho do homem”. Com efeito, para tal caminho, o 

papa recorda que com um conhecimento adequado da natureza humana “é possível 

compreender que os nossos corpos não são matéria inerte e pesada, mas, se soubermos 

ouvir, falam a linguagem do amor verdadeiro”21. Essa linguagem que precisa ser 

aprendida, desde o princípio - sob a perspectiva da antropologia teológica - aponta para o 

tríplice significado do corpo.  

O primeiro deles é o significado filial, isto é, a ligação constitutiva com o Criador, 

pois “o corpo nos fala de uma origem que nós não conferimos a nós mesmos”22. O 

                                                 
20 Disponível em: <http://w2.vatican.va/content/benedict-xvi/pt/speeches/2005/june/documents/hf_ben-
xvi_spe_20050606_convegno-famiglia.html> Acesso em: 25 out. 2020. 
21 Disponível em: <https://w2.vatican.va/content/benedict-xvi/pt/speeches/2011/may/documents/hf_ben-
xvi_spe_20110513_istituto_gpii.html>. Acesso em: 18 out. 2020. 
22 Disponível em: <https://w2.vatican.va/content/benedict-xvi/pt/speeches/2011/may/documents/hf_ben-
xvi_spe_20110513_istituto_gpii.html>. Acesso em: 18 out. 2020. 
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segundo se refere ao significado esponsal, ou seja, antes da queda original, os corpos de 

Adão e Eva apareciam em harmonia perfeita. “Neles existe uma linguagem que não 

criaram, um eros radicado na sua natureza, que os convida a receberem-se mutuamente 

do Criador, para assim se poderem oferecer”. E por fim, a linguagem que se refere ao 

significado procriativo, pois, “a carne recebida de Deus é chamada a tornar possível a 

transmissão da vida, participando estes, assim, na obra criadora de Deus”23.  

Contudo, Bento XVI põe em relevo também que para o homem trilhar o caminho 

do verdadeiro amor é preciso vencer a “linguagem negativa” do corpo que não pertence 

ao desígnio originário de Deus, mas é fruto do pecado. Aquela que nos fala da opressão 

do outro, do desejo de possuir e explorar. “Quando a linguagem é separada do seu sentido 

filial, da sua conexão com o Criador, o corpo revolta-se contra o homem, perde a sua 

capacidade de fazer transparecer a comunhão e torna-se terreno de apropriação do outro”. 

Em decorrência disso, questiona o papa se não é porventura este “o drama da sexualidade, 

que hoje permanece encerrada no círculo restrito do próprio corpo e na emotividade, mas 

que na realidade só se pode realizar na vocação a algo maior?”24 

Para esta situação emblemática, Bento XVI oferece como resposta que é preciso 

voltar-se para a promessa que o corpo faz e que, muitas vezes, paradoxalmente, se sente 

incapaz de cumprir. Neste ponto, nota-se uma certa aproximação ao pensamento de 

Lacroix quanto ao duplo conceito de “promessa e fidelidade”, apresentado no capítulo 

anterior. Mas a este respeito, o papa Bento XVI, por sua vez ainda, acrescenta, que  

a força desta promessa explica que a Queda não é a última palavra sobre o 
corpo na história da salvação. Deus oferece ao homem também um caminho 
de redenção do corpo, cuja linguagem é preservada na família25. 

O papa está convencido de que se, depois da Queda, Eva recebe este nome, “Mãe 

dos vivos”, isto nos explica que a força do pecado de modo algum consegue “cancelar a 

linguagem originária do corpo, a bênção de vida que Deus continua a oferecer quando o 

homem e a mulher se unem numa única carne”26.  

                                                 
23 Disponível em: <https://w2.vatican.va/content/benedict-xvi/pt/speeches/2011/may/documents/hf_ben-
xvi_spe_20110513_istituto_gpii.html>. Acesso em: 18 out. 2020. 
24 Disponível em: <https://w2.vatican.va/content/benedict-xvi/pt/speeches/2011/may/documents/hf_ben-
xvi_spe_20110513_istituto_gpii.html>. Acesso em: 18 out. 2020. 
25 Disponível em: <https://w2.vatican.va/content/benedict-xvi/pt/speeches/2011/may/documents/hf_ben-
xvi_spe_20110513_istituto_gpii.html>. Acesso em: 18 out. 2020. 
26 Disponível em: <https://w2.vatican.va/content/benedict-xvi/pt/speeches/2011/may/documents/hf_ben-
xvi_spe_20110513_istituto_gpii.html>. Acesso em: 18 out. 2020. 
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E, ao aprofundar mais a sua acepção de como a teologia do corpo, unida à teologia 

do amor, ajuda ao homem a encontrar o seu caminho, o papa sintetiza seu pensamento 

dizendo que  

este caminho a partir da criação encontra a sua plenitude com a Encarnação, 
com a vinda de Cristo. Deus assumiu o corpo, revelou-se nele. O movimento 
do corpo rumo ao outro é aqui integrado num outro movimento mais originário, 
o movimento humilde de Deus, que se abaixa ao encontro do corpo, para 
depois o elevar rumo a si. Como Filho, Ele recebeu o corpo filial na gratidão e 
na escuta do Pai, e entregou este corpo por nós, para gerar deste modo o novo 
corpo da Igreja. A liturgia da Ascensão canta esta história da carne, pecadora 
em Adão, assumida e redimida por Cristo. Trata-se de uma carne que se torna 
cada vez mais repleta de luz e de Espírito, cheia de Deus. Manifesta-se deste 
modo a profundidade da teologia do corpo. Quando é lida no conjunto da 
tradição, ela evita o risco de superficialidade e permite compreender a 
grandeza da vocação ao amor, que é um chamamento à comunhão das pessoas, 
na dúplice forma de vida da virgindade e do matrimônio27. 

4.1.3 A família como lugar onde a teologia do corpo e a teologia do amor se 

entrelaçam 

 Esse último tópico de análises do pensamento do papa Bento XVI é como que o 

coroamento das suas reflexões, pois, ele vê, justamente na família, o lugar em que a 

teologia do corpo e a teologia do amor se interpenetram, pois é nela que se aprende a 

bondade, a beleza e a verdade do corpo. Nela, vive-se o dom pessoal numa só carne, na 

caridade conjugal que une os esposos. Em família, o homem descobre-se como um ser 

capaz de relacionalidade, não como indivíduo autônomo que se autorrealiza, mas como 

filho, esposo e pai, cuja identidade se fundamenta no fato de ser chamado ao amor, a 

receber-se de outros e a doar-se a outros28. Com efeito, acrescenta o Santo Padre, é no 

seio familiar que se experimenta a fecundidade do amor em todos os sentidos.29 

Por consequência de tudo isso, a família é deveras um lugar pedagógico de 

formação mútua, pois é nela que se tem a oportunidade de ensinar e aprender amar sem 

jamais esquecer que isto é um processo que permanece continuamente em caminho. “O 

                                                 
27 Disponível em: <https://w2.vatican.va/content/benedict-xvi/pt/speeches/2011/may/documents/hf_ben-
xvi_spe_20110513_istituto_gpii.html>. Acesso em: 18 out. 2020. 
28 Disponível em: <https://w2.vatican.va/content/benedict-xvi/pt/speeches/2011/may/documents/hf_ben-
xvi_spe_20110513_istituto_gpii.html>. Acesso em: 18 out. 2020. 
29 Assim como foi apontado no capítulo anterior, a ideia ampliada de fecundidade em Lacroix, para o papa 
Bento XVI, também “o amor é fecundo, antes de mais nada, quando o casal realiza o bem um do outro, 
experimentando a alegria do receber e do dar. Depois é fecundo na procriação generosa e responsável dos 
filhos, na solicitude carinhosa por eles e na educação cuidadosa e sábia. Finalmente é fecundo para a 
sociedade, porque a vida familiar é a primeira e insubstituível escola das virtudes sociais, tais como o 
respeito pelas pessoas, a gratuidade, a confiança, a responsabilidade, a solidariedade, a cooperação” Cf. 
BENTO XVI, 2012. 
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amor nunca está concluído e completado; transforma-se ao longo da vida, amadurece e, 

por isso mesmo, permanece fiel a si próprio”. A família é o local em que se revela com 

clareza que “o amor não é apenas um sentimento. Os sentimentos vão e vêm. O 

sentimento pode ser uma maravilhosa centelha inicial, mas não é a totalidade do amor”. 

É o espaço e o tempo em que os cônjuges aprendem a unir o intelecto, a vontade e o 

sentimento no ato integral do amor. Ainda, conforme o entendimento do papa Bento XVI, 

o núcleo familiar é o habitat favorável em que cada um dos membros, sem perder sua 

singularidade e identidade, descobrem juntos como “querer a mesma coisa e rejeitar a 

mesma coisa”, pois o autêntico conteúdo do amor leva à união do querer e do pensar” 

(DCE, n. 17). 

 Em suma, como se pode constatar, a família, consoante o pensamento de Bento 

XVI, é a meta da teologia do corpo e do amor, e particularmente a família cristã que se 

vê hoje mais do que nunca, confrontada com a questão da sua identidade profunda e 

missão. Naturalmente, podemos concluir, com a prudência que se impõe, que o conjunto 

dessas intervenções de Bento XVI, ainda que se situem, no seguimento natural do 

Magistério de João Paulo II, deveras, trazem um contributo novo e genuíno no que tange 

ao tema do amor conjugal e familiar, que é a aproximação entre eros e ágape, contribuição 

esta que foi muito valorizada pelos teólogos. 

 

4.2 O cuidado à vocação conjugal e familiar à luz do magistério do papa Francisco 

O Pontificado do papa Francisco também tem sido marcado por uma constante 

preocupação pastoral com tudo o que se refere ao enunciado da vida matrimonial e 

familiar. Já em sua primeira Encíclica – Lumen Fidei30 – no quarto capítulo, o papa 

recorda o significado da união estável do homem e da mulher no matrimônio.  

Tal união nasce do seu amor, sinal e presença do amor de Deus, nasce do 
reconhecimento e aceitação do bem que é a diferença sexual, em virtude da 
qual os cônjuges se podem unir numa só carne (Gn 2,24) e são capazes de gerar 
uma nova vida, manifestação da bondade do Criador, da sua sabedoria e do seu 
desígnio de amor (LF, n. 52). 

                                                 
30 Publicada em junho de 2013, essa encíclica apresenta o tema “a luz da fé” para juntar-se ao que o papa 
Bento XVI havia escrito anteriormente em suas cartas encíclicas sobre a caridade e a esperança.  
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Em seguida, em sua primeira Exortação Apostólica – Evangelii gaudium31 –, o  

papa Francisco, ao apresentar o seu convite magno para uma nova etapa evangelizadora, 

marcada pela alegria do Evangelho, quis também indicar os caminhos para o percurso da 

Igreja nos próximos anos. Esse percurso, naturalmente, não poderia deixar de ser também 

sinalizado pela necessária atenção à família, a qual, segundo o Pontífice, atravessa uma 

crise cultural profunda, como todas as comunidades e vínculos sociais. Contudo,  

No caso da família, a fragilidade dos vínculos reveste-se de especial gravidade, 
porque se trata da célula básica da sociedade, o espaço onde se aprende a 
conviver na diferença e a pertencer aos outros e onde os pais transmitem a fé 
aos seus filhos. O matrimônio tende a ser visto como mera forma de 
gratificação afetiva, que se pode constituir de qualquer maneira e modificar-se 
de acordo com a sensibilidade de cada um (EG, n. 66). 

A importância deste assunto se reflete no fato do Santo Padre ter decidido 

convocar um Sínodo dos Bispos, com um duplo itinerário: em primeiro lugar, uma 

Assembleia Geral Extraordinária em 2014, destinada a definir o “ status quaestionis ” e 

a recolher as experiências e propostas dos bispos no mundo inteiro acerca dos desafios 

pastorais sobre a família no contexto da evangelização;  e em segundo lugar, uma 

Assembleia Geral Ordinária, em 2015, a fim de buscar as linhas de ação para a pastoral 

da pessoa humana e o amor na família em seus vários contextos.  

Como fruto dos dois sínodos, o papa Francisco apresentou à Igreja a Exortação 

Apostólica Amoris laetitia32, na qual ele explica que “o caminho sinodal permitiu analisar 

a situação das famílias no mundo atual, alargar a nossa perspectiva e reavivar a nossa 

consciência sobre a importância do matrimônio e da família” (AL, n. 2). O Pontífice 

argentino ainda acrescenta que, diante da complexidade dos temas abordados, é visível a 

necessidade de se continuar o aprofundamento de algumas questões doutrinais, morais, 

espirituais e pastorais33. Uma atualização34, sobretudo, da Familiaris consortio, que desde 

                                                 
31 Publicada em novembro de 2013, essa Exortação apresenta o tema da “Alegria do Evangelho” e seu 
anúncio no mundo atual. Nela está, segundo muitos especialistas, desenhado o plano de governo pastoral 
do pontificado do papa Francisco. 
32 Publicada em março de 2016, essa Exortação pós-sinodal sobre o “Amor na Família”, é o mais atual 
documento magisterial de um papa obre os ensinamentos acerca do matrimônio e da família.  
33 Em que se pese, é preciso recordar mais uma vez que o objetivo deste quarto capítulo não é apresentar 
propriamente o corpo teológico e pastoral da Amoris laetitia, mas analisar de que maneira os ensinos de 
João Paulo II – de modo específico, a teologia do corpo por ele desenvolvida - foram continuados ou 
atualizados nesta exortação. 
34 De acordo com o teólogo Andrea Grillo, “a FC foi por 35 anos como que a “Carta Magna” para a 
compreensão do matrimônio e da família. O duplo Sínodo e a exortação apostólica mudaram o quadro 
sobretudo por três motivos: a) eles introduziram uma noção de magistério acima de tudo não universal e 
abstrato, mas sim concreto, no qual estão envolvidos sujeitos diferentes do papa, do Sínodo e dos bispos; 
b) abriram o matrimônio e a família a uma leitura “escatológica” e “processual”; c) redimensionaram as 
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1981, vinha “dando as coordenadas para se pensar a teologia e a pastoral do 

matrimônio”.35 

Neste sentido, à primeira vista, é natural destacar que, dentre os ensinamentos 

ordinários36 do papa Francisco, a recepção eclesial de sua exortação sobre o amor na 

família, de acordo com De Mori, é “sem dúvida, um dos que mais se tem prestado a 

controvérsias”37. Embora não seja um dos objetivos do aporte dessa pesquisa discorrer 

sobre esses eventuais interrogativos, no entanto, é conveniente dizer que, em vez de ter 

sido inicialmente acolhida como um convite para a atualização de algumas questões, a 

necessidade hodierna desse texto pontifício foi em muitos aspectos, como destaca o 

Cardeal Walter Kasper, vista sob a ótica reducionista da discórdia e do apequenamento38.   

 Portanto, referir-se à exortação do papa Francisco como uma espécie de 

“aggiornamento”39 da exortação do papa João Paulo II, não significa que haja uma 

ruptura entre seus ensinamentos sobre o amor conjugal e o que até então tinha sido a 

doutrina do magistério. Ao contrário, ainda de acordo com o Cardeal alemão Walter 

Kasper, “a doutrina da Amoris laetitia deve ser interpretada à luz da tradição, da mesma 

forma que devemos ver a tradição à luz de novas percepções espirituais”40. Por isso, não 

é surpreendente, que embora esta exortação pós-sinodal de Francisco seja “tomista do 

início ao fim”, como ele mesmo atestou num discurso41, também é muito evidente que 

ela seja alimentada pelos ricos frutos dos ensinamentos do Concílio Vaticano II, do 

Magistério Papal de São Paulo VI, de São João Paulo II e papa Bento XVI, além, claro, 

das ricas contribuições dos Sínodos de 2014 e 2015.  

Um outro aspecto importante é que, no que se refere ao intento dessa pesquisa, 

pode-se perceber que, na Amoris laetitia, das 391 citações referenciadas pelo papa 

                                                 
expectativas sobre a “imediaticidade” da união e da geração a partir do ponto de vista jurídico, trabalhando, 
antes, sobre a evidência histórica e de cumprimento do sacramento cristão”. Disponível GRILLO, 2019,   
em: < http://www.ihu.unisinos.br/78-noticias/591473-outro-paradigma-a-verdadeira-questao-por-tras-da-
controversia-sobre-o-instituto-joao-paulo-ii-artigo-de-andrea-grillo > Acesso em: 30 out. 2020 
35 DE MORI, Apud FERNANDES, 2018, p. 115. 
36 Segundo Salvador Pié-Ninot, citando a Instrução da Congregação para a Doutrina da Fé, intitulada: 
“Sobre a vocação eclesial do teólogo”, “existem três formas do Magistério da Igreja: o magistério infalível; 
o magistério definitivo; e o magistério ordinário não definitivo. Este último é o que se deve aplicar à Amoris 

laetitia, bem como para a maior parte dos textos atuais do magistério da Igreja”. Cf. PIÉ-NINOT, Apud 
FERNANDES, 2018, p. 71. 
37 DE MORI, Apud FERNANDES, 2018, p. 109 
38 KASPER, 2019, p. 23. 
39 É um termo italiano, que significa "atualização, renovação". Este termo foi bastante expressivo para o 
papa João XXIII, se tornando a orientação chave para o Concílio Vaticano II, convocado por ele em 1962. 
40 KASPER, 2019, p. 24. 
41 FRANCISCO, Papa. Discurso na abertura do Congresso Eclesial da Diocese de Roma. Disponível em: 
<http://www.vatican.va/content/francesco/pt/speeches/2016/june/documents/papa-
francesco_20160616_convegno-diocesi-roma.html>. Acesso em: 04 out. 2020. 



 

 

141 

Francisco, aproximadamente 14% são sobre os ensinamentos de João Paulo II, ou seja, 

53 menções diretas, das quais 20 dizem respeito objetivamente à teologia do corpo e 21 

à Familiaris consortio. Esta breve estatística permite dizer que as afirmações sobre o 

matrimônio e a família na Amoris laetitia, além de estarem primordialmente bem 

fundamentadas na Sagrada Escritura, nas cerca de 270 citações bíblicas, no magistério 

em geral, deixam espaço também para aprofundar as reflexões –  éticas, antropológicas, 

teológicas e pastorais – preconizadas por João Paulo II durante o seu papado. E não 

poderia ser diferente, pois o próprio papa Francisco, trilhando a hermenêutica da 

continuidade, em várias ocasiões, ao discorrer sobre a família nos documentos da Igreja, 

atesta a importância de João Paulo II42 por haver dedicado especial atenção à família  

através das suas catequeses sobre o amor humano, a Carta às Famílias 
Gratissimam sane e sobretudo com a Exortação apostólica Familiaris 

consortio. Nestes documentos, o Pontífice definiu a família caminho da Igreja; 
ofereceu uma visão de conjunto sobre a vocação ao amor do homem e da 
mulher; propôs as linhas fundamentais para a pastoral da família e para a 
presença da família na sociedade. Concretamente, ao tratar da caridade 
conjugal descreveu o modo como os cônjuges, no seu amor mútuo, recebem o 
dom do Espírito de Cristo e vivem a sua vocação à santidade (AL, n. 69). 

E ao percorrer o caminho da hermenêutica da atualização, como se pode verificar 

nos tópicos a seguir, percebe-se de modo especial que o papa Francisco, ao discursar 

sobre a importância da educação para o amor conjugal, tendo em vista os objetivos dessa 

pesquisa, oferece naturalmente algumas novas perspectivas pastorais que ampliam e 

renovam o cuidado pedagógico e pastoral com a vocação do matrimônio e à vida familiar.  

Para o Sumo Pontífice argentino, esse cuidado deve ser generoso, cheio de 

sensibilidade e de um “realismo evangélico” capaz de se comprometer com o próximo e 

não fazer dos ideais e do “ter que ser” um obstáculo para se encontrar com os outros nas 

situações que estão a viver. Não se trata de não propor o ideal evangélico, e menos ainda 

de não ser claros na doutrina, mas de evitar cair em juízos e atitudes que não assumem a 

complexidade da vida43. Em outras palavras, uma educação para o amor que seja capaz 

de desenvolver um acompanhamento mais próximo e uma eficaz formação, tanto antes 

ou durante o período do noivado, quanto depois, nas etapas subsequentes ao casamento. 

                                                 
42 “Como deixar de recordar, a este propósito, a visão ampla e clarividente dos meus Predecessores, em 
particular de São João Paulo II, que promoveu corajosamente a causa da família, decisiva e insubstituível 
para o bem comum dos povos?” Cf. PAPA FRANCISCO. Disponível em: < 
http://www.vatican.va/content/francesco/pt/speeches/2018/september/documents/papa-
francesco_20180927_corso-rotaromana.html>. Acesso em: 18 out. 2020. 
43 Disponível em: <http://www.vatican.va/content/francesco/pt/speeches/2016/june/documents/papa-
francesco_20160616_convegno-diocesi-roma.html>.  Acesso em: 12 mai. 2020 
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4.2.1 A importância de um catecumenato de preparação para a vida matrimonial 

Em distintos momentos – antes, durante e mesmo depois do sínodo –, o papa 

Francisco, desde o primeiro ano do seu pontificado, chamou a atenção da Igreja para que 

seja dada a devida e necessária importância a um catecumenato44 que vise a preparar os 

jovens para a vida matrimonial. Em um encontro com os jovens em Assis, em outubro de 

2013, o papa sinalizou quão necessária é esta base moral e espiritual para construir bem, 

e de modo sólido uma família. Pois, cada vez mais se edifica a relação de casal, de família 

e de matrimônio de forma superficial e equívoca. É a chamada cultura do egoísmo e do 

que parece que nada é definitivo. O papa Francisco até destaca que diante deste cenário,  

o Espírito Santo suscita sempre respostas novas às renovadas exigências! E 
assim multiplicaram-se na Igreja os itinerários para noivos, os cursos de 
preparação para o Matrimônio, os grupos de jovens casais nas paróquias, os 
movimentos familiares45. 

Todavia, o papa Francisco convida à esperança, em muitos momentos, entre os 

quais se destaca a primeira audiência realizada com os membros do Tribunal Eclesiástico 

da Rota Romana (o Tribunal Superior da Igreja), em janeiro de 2016, meses depois do 

Sínodo e antes mesmo da publicação da Amoris laetitia. Na ocasião, ele realçou que 

precisamente porque é mãe e mestra e em virtude do sentido de responsabilidade que há 

na Igreja, ela continua  

a propor o matrimônio nos seus elementos essenciais — prole, bem dos 
cônjuges, unidade, indissolubilidade, sacramentalidade - não como um ideal 
para poucos, não obstante os modernos modelos centrados no efêmero e 
transitório, mas como uma realidade que, na graça de Cristo, pode ser vivida 
por todos os fiéis batizados. E por isso, com mais razão, a urgência pastoral, 
que concerne todas as estruturas da Igreja, estimula a convergir para uma 
intenção comum orientada para a preparação adequada para o matrimônio, 
numa espécie de novo catecumenato — friso este aspecto: uma espécie de 
novo catecumenato — tão desejado por alguns padres sinodais46 

Em seguida, em 2017 e em 2018, discursando outra vez no mesmo Tribunal, por 

ocasião da abertura do ano judicial, o papa enfatizou primeiro que, diante da perda de 

sentido do que seja o amor nupcial, ele indicava como remédio “a formação dos jovens, 

                                                 
44 A Familiaris consortio, nº 66, ao falar sobre a “preparação próxima”, se referiu como sendo uma 
“adequada catequese, como em forma de caminho catecumenal” (JOÃO PAULO II, 1981, p. 112) 
45 Disponível em: <http://www.vatican.va/content/francesco/pt/speeches/2013/october/documents/papa-
francesco_20131004_giovani-assisi.html> Acesso em: 05 out. 2020. 
46 Disponível em: <http://www.vatican.va/content/francesco/pt/speeches/2016/january/documents/papa-
francesco_20160122_anno-giudiziario-rota-romana.html> Acesso em: 05 out. 2020. 
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mediante um caminho de preparação adequado, destinado a descobrir de novo o 

casamento e a família em conformidade com o desígnio de Deus”47. No ano seguinte, ele 

apontou a necessidade de se promover o que chamou de “um catecumenato matrimonial 

para os noivos”, e ainda detalhou que “seria um itinerário indispensável para que jovens 

e casais reavivam a sua consciência cristã amparada pela graça dos dois sacramentos: 

batismo e matrimônio”48. As palavras ITINERÁRIO (sinônimo de percurso) e 

CATECUMENATO (sinônimo de catequese) nos remetem, portanto, a um percurso de 

formação dos jovens casais de namorados e noivos. Um outro apelo marcante, que merece 

ser colocado de forma ampla, foi na Audiência Geral do dia 24 de outubro de 2018, onde 

o papa Francisco reforçou em sua catequese que:  

O chamado à vida conjugal exige um discernimento atento sobre a qualidade 
da relação e um período de noivado para a averiguar. A fim de aceder ao 
Sacramento do Matrimônio, os noivos devem amadurecer a certeza de que no 
seu vínculo está a mão de Deus, que os precede e acompanha, permitindo-lhes 
dizer: “Com a graça de Cristo, prometo ser-te sempre fiel”. Não podem 
prometer-se fidelidade “na alegria e na dor, na saúde e na doença”, nem amar-
se e honrar-se todos os dias da sua vida, unicamente com base na boa vontade 
ou na esperança de que “isto funcione”. Precisam de se fundamentar no terreno 
firme do Amor fiel de Deus. E por isso, antes de receber o Sacramento do 
Matrimônio, é necessária uma preparação atenta, diria um catecumenato, 
porque a vida inteira depende do amor, e com o amor não se brinca. Não 
se pode definir “preparação para o casamento” três ou quatro encontros 
realizados na paróquia; não, isto não é preparação: é falsa preparação. E a 
responsabilidade de quem faz isto cai sobre ele: sobre o pároco, sobre o bispo 
que permite tais situações. A preparação deve ser madura e leva tempo. Não 
é um ato formal: é um Sacramento. Mas deve-se preparar com um 
verdadeiro catecumenato49. 

Por fim, nesta mesma linha, o Cardeal Walter Kasper, endossando as palavras do 

papa, diz enfaticamente, que há uma clara disparidade entre a preparação durante semanas 

e até meses para os sacramentos da iniciação cristã; também da preparação durante muitos 

anos para a ordenação sacerdotal, “enquanto a preparação para o matrimônio não passa 

de uma ou duas conversas com o pároco, durante as quais o assunto principal gira em 

torno dos papéis e documentos necessários e da organização da celebração do 

casamento”50. Isso é mais um dos termômetros que sinalizam a necessidade de um 

catecumenato matrimonial.  

                                                 
47 Disponível em: <http://www.vatican.va/content/francesco/pt/speeches/2017/january/documents/papa-
francesco_20170121_anno-giudiziario-rota-romana.html > Acesso em: 05 out. 2020. 
48Disponível em: <http://w2.vatican.va/content/francesco/pt/speeches/2018/january/documents/papa-
francesco_20180129_annogiudiziario-rotaromana.html>. Acesso em: 05 out. 2020. 
49Disponívelem:<http://w2.vatican.va/content/francesco/pt/audiences/2018/documents/papa-
francesco_20181024_udienza-generale.html>. Acesso em: 05 out. 2020. (Grifo nosso) 
50 KASPER, 2019, p. 33. 
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4.2.2 Um catecumenato matrimonial querigmático, mistagógico e permanente 

Acerca desse catecumenato matrimonial tão desejado pelo papa Francisco, ele 

entende que este processo de formação não pode ser feito de qualquer forma, mas precisa 

seguir um itinerário tridimensional, conforme ele já havia sinalizado anteriormente na 

Evangelii gaudium.  

A primeira dimensão, que tem um papel fundamental, diz respeito ao primeiro 

anúncio51, “pois toda a formação cristã é, primariamente, o aprofundamento do querigma 

que se vai, cada vez mais e melhor, fazendo carne” (EG, n. 165). Neste sentido, ainda de 

acordo com o Santo Padre, a experiência ensina que o período da preparação para o 

matrimônio é um tempo de graça, em que o casal se demonstra particularmente disposto 

a ouvir o Evangelho. Portanto, nos cursos ou encontros de preparação, “é indispensável 

retomar a catequese da iniciação cristã na fé, mediante uma linguagem adequada e de uma 

apresentação clara dos conteúdos, que por si não devem ser considerados óbvios, ou já 

adquiridos pelos noivos”52. Todavia, é preciso atentar para o fato que não se deve tratar 

de ensinar aos noivos o Catecismo inteiro, nem tampouco sobrecarregá-los com temas 

densos. Pois, conforme o ensinamento inaciano, recordado pelo papa, neste percurso de 

formação,   

“não é o muito saber que enche e satisfaz a alma, mas o sentir e saborear 
interiormente as coisas”. Interessa mais a qualidade do que a quantidade, 
devendo-se dar prioridade – juntamente com um renovado anúncio do 
querigma – àqueles conteúdos que, comunicados de forma atraente e cordial, 
os ajudem a comprometer-se num percurso da vida toda com ânimo grande e 
liberalidade. Trata-se de uma espécie de iniciação ao sacramento do 
matrimônio, que lhes forneça os elementos necessários para poderem recebê-
lo com as melhores disposições e iniciar com uma certa solidez a vida familiar 
(AL, n. 207). 

A segunda dimensão desse itinerário matrimonial se refere à iniciação 

mistagógica, que reside essencialmente no fato de que o mistério da união nupcial dos 

esposos está impregnado e é robustecido pela graça do sacramento que brota do mistério 

da Encarnação e da Páscoa, onde Deus exprimiu todo o seu amor pela humanidade e Se 

                                                 
51 “Ao designar-se como ‘primeiro’ este anúncio, não significa que o mesmo se situa no início e que, em 
seguida, se esquece ou substitui por outros conteúdos que o superam; é o primeiro em sentido qualitativo, 
porque é o anúncio principal, aquele que sempre se tem de voltar a ouvir de diferentes maneiras e aquele 
que sempre se tem de voltar a anunciar, duma forma ou doutra, durante a catequese, em todas as suas etapas 
e momentos”. Cf. PAPA FRANCISCO, 2013, p. 100. 
52 Disponível em: <https://w2.vatican.va/content/francesco/it/speeches/2018/september/documents/papa-
francesco_20180927_corso-rotaromana.html>.  Acesso em: 30 set. 2020. 
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uniu intimamente com ela (AL, n. 74). A outra razão é que o caminho mistagógico no 

matrimônio perpassa também a “necessária progressividade da experiência formativa na 

qual intervém toda a comunidade e uma renovada valorização dos sinais litúrgicos da 

iniciação cristã” (EG, n. 166).  

Por fim, a terceira dimensão diz respeito a um catecumenato permanente, pois, 

como afirma o papa, “por ser batismal, isto é, radicado no batismo, e ao mesmo tempo na 

vida, necessita do caráter permanente, sendo permanente a graça do sacramento 

matrimonial”53. Todavia, como já sinalizado anteriormente, muitos casais, na maioria das 

vezes, concentram-se no dia do casamento e se esquecem da preparação para assumir um 

compromisso definitivo. Desse modo, faz-se necessário, portanto, ajudá-los a 

compreender que o sacramento não deve ser considerado apenas como um momento que 

depois passa a fazer parte do passado e das recordações, mas entender que ele exerce a 

sua influência sobre toda a vida matrimonial, de maneira permanente.  

Como se pode verificar, não poucas vezes o papa Francisco foi enfático em 

expressar o seu desejo de que seja promovido um catecumenato dessa amplitude, voltado 

para a vida matrimonial. Ademais, num outro discurso dirigido aos participantes do Curso 

sobre matrimônio e família, promovido pelo Tribunal da Rota Romana, dessa vez, em 

setembro de 2018, o papa Francisco asseverou que  

O casamento não é apenas um evento "social", mas um verdadeiro sacramento 
que envolve uma preparação adequada e uma celebração consciente. O vínculo 
matrimonial, na verdade, requer uma escolha engajada por parte do casal de 
noivos, que se concentra na vontade de construir juntos algo que nunca deve 
ser traído ou abandonado. (...) É por isso que reitero a necessidade de 
um catecumenato permanente para o sacramento de matrimônio que diz 
respeito à sua preparação, celebração e aos primeiros tempos sucessivos54. 

Por fim, num discurso, outra vez dirigido ao Tribunal da Rota Romana, o papa 

Francisco, assim como Bento XVI, o qual havia chamado a atenção para a secularização 

da sociedade que atinge a realidade do Sacramento do Matrimônio, também assim o faz, 

destacando, por sua vez, que a unidade e a fidelidade, que são os dois bens irrenunciáveis 

e constitutivos do matrimônio, requerem não só que sejam adequadamente ilustrados aos 

futuros esposos mas solicitam uma ação pastoral da Igreja, a fim de que se acompanhem 

a família nas diversas etapas da sua formação e desenvolvimento. A este respeito, 

                                                 
53 Disponível em: <http://w2.vatican.va/content/francesco/pt/speeches/2018/january/documents/papa-
francesco_20180129_annogiudiziario-rotaromana.html>.  Acesso em: 12 mai. 2020. 
54 Disponível em: <https://w2.vatican.va/content/francesco/it/speeches/2018/september/documents/papa-
francesco_20180927_corso-rotaromana.html>.  Acesso em: 05 out. 2020. (Grifo nosso) 
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Francisco, seguindo o mesmo compasso da Familiaris consortio, mas inovando na 

Amoris laetitia, inserindo a “preparação imediata”, na “preparação permanente”, assinala 

que  

é preciso uma tríplice preparação para o matrimônio: remota, próxima e 
permanente. Seria bom que esta última incluísse de modo sério e estrutural as 
diversas etapas da vida conjugal, mediante uma formação cuidadosa, orientada 
de maneira a aumentar nos noivos a consciência dos valores e dos 
compromissos próprios da sua vocação.55   

4.2.3 A preparação para o matrimônio renovada na Amoris laetitia 

Muito espaço deste documento é dedicado à preparação para o casamento. 

Precisamente dos parágrafos 205 a 216, que interessam aos objetivos dessa pesquisa. 

Percebe-se que ao abordar este tema, o papa Francisco na Amoris laetitia amplia a questão 

e oferece uma nova visão de conjunto a fim de favorecer à Igreja uma renovação do 

itinerário de preparação dos nubentes. A impressionante percepção com que o documento 

se debruça sobre determinados aspectos permite observar o quão urgente se faz, de fato, 

a implementação na prática de uma educação para o amor conjugal.  

O papa Francisco começa, por exemplo, identificando que, diante da situação atual 

da família, em toda a sua complexidade, marcada por um contexto permanente de 

mudança antropológico-cultural, é preciso reconhecer com a Amoris laetitia que, no que 

concerne ao preparo dos noivos, de fato, não é suficiente gastar energia pastoral com uma 

preparação que foque tão somente em denunciar retoricamente os males atuais,  

multiplicar os ataques às ideologias, acreditando-se que com isso se está ensinando aos 

nubentes algo acerca da beleza, bondade e verdade do amor conjugal. Ou até mesmo 

pensar que, com a simples insistência em questões doutrinais, bioéticas e morais, sem 

motivar a abertura à graça divina, já é um apoio suficiente às jovens famílias que se 

formam. Por isso, o papa realça convictamente que: 

De nada serve querer impor normas pela força da autoridade. É-nos pedido um 
esforço pastoral mais responsável e generoso, que consiste em apresentar as 
razões e os motivos para se optar pelo matrimônio e a família, de modo que as 
pessoas estejam mais bem preparadas para responder à graça que Deus lhes 
oferece. [...] O amor matrimonial não se estimula falando, antes de mais nada, 
da indissolubilidade como uma obrigação, nem repetindo uma doutrina, mas 
robustecendo-o por meio dum crescimento constante sob o impulso da graça. 

                                                 
55 Disponível em: <http://www.vatican.va/content/francesco/pt/speeches/2019/january/documents/papa-
francesco_20190129_rota-romana.html>.  Acesso em: 05 out. 2020.  
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O amor que não cresce, começa a correr perigo; e só podemos crescer 
correspondendo à graça divina com mais atos de amor56. 

Além disso, o papa Francisco, acrescenta que é preciso humildade cristã, realismo 

eclesial e sensibilidade humana para reconhecer também que, no campo pastoral, nota-se 

a ausência de “um bom acompanhamento dos jovens casais nos seus primeiros anos, com 

propostas adaptadas aos seus horários, às suas linguagens, às suas preocupações mais 

concretas” (AL, n. 36). E, no campo da formação, “não poucas vezes o matrimônio foi 

apresentado de tal forma que o seu fim unitivo e o convite ao crescimento mútuo no amor, 

ficaram ofuscados por uma ênfase quase exclusiva no dever da procriação” (AL, n. 36). 

E por fim, uma razão que faz com que o matrimônio não seja mais desejável e atraente é 

que ainda estamos presenciando a “apresentação de um ideal teológico do matrimônio 

demasiado abstrato, construído quase artificialmente, distante da situação concreta e das 

possibilidades efetivas das famílias tais como são” (AL, n. 36).  

 Naturalmente, a intenção do papa Francisco – e tampouco deste capítulo - não é 

apenas discorrer sobre alguns dos sintomas apontados pelas duas sessões sinodais sobre 

a família. Nem tampouco anular ou mesmo rejeitar as experiências de cursos ou encontros 

pré-matrimoniais já existentes. Ao contrário, em vez disso, o papa se preocupa com a 

necessidade de se desenvolver, melhorar ou transformar os recursos já existentes à luz 

das fontes bíblicas, magisteriais e da tradição. Aqui se encontra, não obstante, mais uma 

pertinência da presente análise e investigação dissertativa. 

Portanto, diante dessa constatação de uma urgente renovação da preparação para 

o matrimônio, num primeiro momento, percebe-se que várias vezes, em sua exortação, o 

Papa oferece lembretes sobre o olhar que se deve ter sobre a eficácia e primazia da Graça 

de Deus na vida dos cônjuges, bem como sobre a necessidade de contar com a graça de 

Deus também na pastoral. Francisco frisa este aspecto, pois percebe que certa excessiva 

idealização teológica, pastoral e doutrinal, pode muitas vezes não despertar a confiança 

dos casais na graça. A missão de se viver e transmitir o Evangelho da família, requer que 

não se esqueça o que já bem antes a Evangelii gaudium havia sinalizado:  

Em qualquer forma de evangelização, o primado é sempre de Deus, que quis 
chamar-nos para cooperar com Ele e impelir-nos com a força do seu Espírito. 
A verdadeira novidade é aquela que o próprio Deus misteriosamente quer 
produzir, aquela que Ele inspira, aquela que Ele provoca, aquela que Ele 
orienta e acompanha de mil e uma maneiras. Em toda a vida da Igreja, deve-se 

                                                 
56 PAPA FRANCISCO, 2016, p. 25 e 85. 
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sempre manifestar que a iniciativa pertence a Deus, “porque Ele nos amou 
primeiro” (1 Jo 4,19) e é “só Deus que faz crescer” (1 Cor 3,7). (EG, n. 12). 

Num segundo momento, Francisco nota que, embora haja várias maneiras 

legítimas de se organizar, por exemplo, a preparação próxima para o matrimônio, cada 

Igreja local deve ser livre para discernir a que for melhor, procurando uma formação 

adequada e atraente e considerando os problemas específicos de cada realidade 

geográfica. Aliás, esse é um dos primeiros frutos da “hermenêutica da renovação” acerca 

da preparação para o matrimônio, pois a sinodalidade episcopal e o primado petrino não 

são mutuamente exclusivos, mas sim complementares57.  

Num terceiro momento, o Pontífice aponta também que, embora sejam muito úteis 

os grupos de noivos e a oferta de palestras opcionais sobre uma variedade de temas que 

realmente interessam aos jovens, entretanto, tornam-se cada vez mais indispensáveis 

“alguns momentos personalizados, dado que o objetivo principal é ajudar cada um a 

aprender a amar esta pessoa concreta com quem pretende partilhar a vida inteira” (AL, n. 

208).  

Um quarto destaque que Francisco traz na Amoris laetitia é para a importância da 

“gradualidade pastoral”. O papa Francisco recorda que, nesta linha, São João Paulo II, à 

luz da teologia tomista, propunha a chamada “lei da gradualidade”, ciente de que o ser 

humano “conhece, ama e cumpre o bem moral segundo diversas etapas de crescimento”58. 

Todavia, Francisco, indo um pouco mais além que a Familiaris consortio, no capítulo 8 

da AL, sinaliza que esta lei não foi ainda totalmente acolhida ou mesmo compreendida 

pela Igreja. Ou seja, há muito ainda o que se valorizar neste ensinamento da tradição 

teológica e magisterial da Igreja. Por isso, o papa Francisco assinala que o pano de fundo 

dessa gradualidade precisa ser como uma ajuda às pessoas, a fim de que elas pouco a 

pouco “compreendam, apreciem e abracem livremente as exigências objetivas da lei 

moral” (AL, n. 295). E tal ajuda deverá sempre ser o reflexo da “arte de acompanhar, 

discernir e integrar” todas as situações familiares à luz de duas lógicas: a do Evangelho e 

a da misericórdia pastoral. Agindo assim, não se prescinde das exigências evangélicas – 

 verdade e caridade – propostas pela Igreja (AL, n. 300). 

                                                 
57 “Amoris laetitia é o resultado de um consenso progressivo na Igreja que coloca em prática aquilo que se 
entende por sinodalidade. O termo grego synodos significa verbalmente ‘juntos a caminho’”. Cf. KASPER, 
2019, p. 21. 
58 FC, n. 34. 
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A primeira lógica recorda que o cuidado com a integralidade da doutrina moral da 

Igreja não deve opor ou excluir o cuidado especial em evidenciar os valores mais altos e 

centrais do Evangelho, particularmente o primado da caridade (AL, n. 311). A alegria do 

amor que se vive nas famílias precisa sempre ser iluminada pela a alegria do Evangelho. 

E, se tal convite não nos interpela, o efeito é que   

(...) o edifício moral da Igreja corre o risco de se tornar um castelo de cartas, 
sendo este o nosso pior perigo. Deste modo, não estaremos propriamente a 
anunciar o Evangelho, mas algumas acentuações doutrinais ou morais, que 
derivam de certas opções ideológicas. A mensagem correrá o risco de perder o 
seu frescor e já não ter “o perfume do Evangelho” (...) Não é preciso mutilar a 
integridade da mensagem do Evangelho. Além disso, cada verdade entende-se 
melhor se a colocarmos em relação com a totalidade harmoniosa da mensagem 
cristã: e, neste contexto, todas as verdades têm a sua própria importância e 
iluminam-se reciprocamente (EG, n. 39).  

E a segunda lógica recorda que a Igreja, como a Esposa de Cristo, expressa 

claramente a sua doutrina objetiva, mas, ao mesmo tempo, como Mãe e Mestra, tem a 

missão de anunciar Sua misericórdia, indo ao encontro de todos sem excluir ninguém, 

buscando chegar ao coração e à mente de cada pessoa e de cada casal. A este aspecto, o 

papa conclui que  

sem diminuir o valor do ideal evangélico, é preciso acompanhar, com 
misericórdia e paciência, as possíveis etapas de crescimento das pessoas, que 
se vão construindo dia após dia, dando lugar à misericórdia do Senhor que nos 
incentiva a praticar o bem possível (AL, n. 308).  

Em síntese, ante todas essas instruções, o papa parece enfatizar que o 

catecumenato matrimonial, para ser integral, além de toda a riqueza da ética personalista 

proposta por Wojtyla e sua teologia do corpo (respectivamente, primeiro e segundo 

capítulos); da educação da afetividade e sexualidade, pensada por Xavier Lacroix 

(terceiro capítulo); e claro, dentre tantas outras contribuições do recente magistério, este 

percurso precisa ser caracterizado também pela arte do acompanhamento pastoral dos 

nubentes e dos cônjuges nos primeiros anos do matrimônio, conforme se verá nos tópicos 

a seguir.  

4.2.3.1 Uma visão integral das paixões, da sexualidade e da experiência estética do 

amor 
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Do ponto de vista prático, o texto pontifício de Francisco indica alguns caminhos 

para ajudar na “integração do amor na pessoa e entre as pessoas”59 que buscam abraçar a 

vida matrimonial.  O primeiro caminho a ser considerado é o da educação das paixões e 

das emoções, sem, no entanto, esquecer de ensinar aos jovens que, em si mesmo, 

“experimentar uma emoção não é algo moralmente bom nem mau. Começar a sentir 

desejo ou repulsa não é pecaminoso nem censurável. O que pode ser bom ou mau é o ato 

que a pessoa realiza movida ou sustentada por uma paixão” (AL, n. 145). Este pensamento 

é a atualização de um ensinamento presente na teologia do corpo, a qual explica, por seu 

turno, que “uma coisa é, de fato, a satisfação das paixões; outra, a alegria que o homem 

encontra em possuir-se mais plenamente a si mesmo, podendo, deste modo, tornar-se, 

ainda mais plenamente, um verdadeiro dom para outra pessoa”60. Nesta mesma linha, 

prossegue a Amoris laetitia, acrescentando, que  

(...) sentir atração por alguém não é, por si, um bem. Se esta atração me leva a 
procurar que essa pessoa se torne minha escrava, o sentimento estará ao serviço 
do meu egoísmo. Julgar que somos bons só porque provamos sentimentos, é 
um tremendo engano. Há pessoas que se sentem capazes de um grande amor, 
só porque têm grande necessidade de afeto, mas não conseguem lutar pela 
felicidade dos outros e vivem confinadas nos próprios desejos (AL, n. 145). 

 Neste âmbito, o papa polaco defende em sua reflexão, que, “para se dominar os 

estímulos, desejos e excitações, de caráter sexual e de impulso sensual, a pessoa deve se 

empenhar numa progressiva educação ao autodomínio da vontade, sentimentos, 

emoções”61. E o papa argentino, não muito diferente, compreende também que, de fato,  

é necessária a educação da emotividade e do instinto e, para isso, às vezes 
torna-se indispensável impormo-nos algum limite. O excesso, o descontrole, a 
obsessão por um único tipo de prazer acabam por debilitar o próprio prazer, e 
prejudicar a vida da família. Na verdade, pode-se fazer um belo caminho com 
as paixões, o que significa orientá-las cada vez mais num projeto de auto 
doação e plena realização própria que enriquece as relações interpessoais no 
seio da família. Isto não implica renunciar a momentos de intenso prazer, mas 
assumi-los de certo modo entrelaçados com outros momentos de dedicação 
generosa, espera paciente, inevitável fadiga, esforço por um ideal (AL, n. 148). 

O segundo caminho a ser trilhado é o de uma educação sexual a partir do contexto 

de uma educação para o amor. Conforme o papa Francisco, dentre tantas outras tarefas, a 

educação sexual autêntica e integral, precisa ter como meta ajudar os jovens a identificar 

                                                 
59 Conceito mencionado no primeiro capítulo, onde se explicou que Karol Wojtyla via “a integração do 
amor, enquanto totalização e plenitude também da pessoa humana”. 
60 JOÃO PAULO II, 2014, p. 262. 
61 JOÃO PAULO II, 2014, p. 262. 
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as influências negativas, que os afastam de tudo o que desfigura a  capacidade de amar; 

ensiná-los a cultivar o impulso sexual num percurso de conhecimento de si mesmo e no 

desenvolvimento de uma capacidade de autodomínio; contribuir para que os jovens 

interpretem e eduquem os próprios desejos em ordem a uma entrega de verdade e ajuda-

los a ter apreço pelo próprio corpo na sua feminilidade ou masculinidade, para se poder 

reconhecer a si mesmo no encontro com o outro que é diferente (AL, n. 280, 284 e 285).  

 Ora, todo este quadro de reflexões leva necessariamente ao tema da dimensão 

erótica do amor, tão amplamente discutida nos capítulos anteriores. Assim como Lacroix 

e Wojtyla, o papa Francisco, na Amoris laetitia, reitera que, na vida sexual dos esposos, 

“[...] o erotismo aparece como uma manifestação especificamente humana da 

sexualidade. Nele, pode-se encontrar o significado esponsal do corpo e a autêntica 

dignidade do dom” (AL, n. 151). E ainda acrescenta que 

Neste contexto [...] nas suas catequeses sobre a teologia do corpo humano, São 
João Paulo II ensinou que a corporeidade sexuada “é não só fonte de 
fecundidade e de procriação”, mas possui “a capacidade de exprimir o amor: 
exatamente aquele amor em que o homem-pessoa se torna dom”. O erotismo 
mais saudável, embora esteja ligado a uma busca de prazer, supõe a admiração 
e, por isso, pode humanizar os impulsos (AL, n. 151). 

O papa Francisco também alerta que esse caminho pedagógico, por ser um 

processo que inclui renúncias, não significa, no entanto, que a Igreja seja inimiga da 

felicidade humana (AL, n. 147). Francisco, neste sentido, recorda outra vez, por exemplo, 

que “São João Paulo II rejeitou a ideia de que a doutrina da Igreja leve a uma negação do 

valor do sexo humano ou que o tolere simplesmente ‘pela necessidade da procriação’”62 

(AL, n. 150). Ao contrário, o matrimônio foi instituído por Deus, também para que o amor 

mútuo entre os esposos se expresse, aumente e chegue à plena maturidade que lhe está 

reservada63. Portanto, a necessidade sexual dos esposos não é objeto de menosprezo, e 

“não se trata de modo algum de pôr em questão aquela necessidade”64. 

                                                 
62 JOÃO PAULO II, 2014, p. 206. 
63 “O Sacramento do Matrimônio não é uma convenção social, um rito vazio ou o mero sinal externo de um 
compromisso. É um dom para a santificação e a salvação dos esposos, porque como disse João Paulo II em 
sus exortação, “a sua pertença recíproca é a representação real, através do sinal sacramental, da mesma 
relação de Cristo com a Igreja. Os esposos são, portanto, para a Igreja a lembrança permanente daquilo que 
aconteceu na cruz; são um para o outro, e para os filhos, testemunhas da salvação, da qual o sacramento os 
faz participar” (FC, 13). O matrimônio é uma vocação, sendo uma resposta à chamada específica para viver 
o amor conjugal como sinal imperfeito do amor entre Cristo e a Igreja”. Cf. PAPA FRANCISCO, 2016, p. 
49.  
64 JOÃO PAULO II, 2014, p. 190. 
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A Amoris laetitia nota ainda que existem muitos que justificam e alegam que a 

educação das paixões e da sexualidade pode trazer prejuízos à espontaneidade do amor 

sexual do casal. E Francisco, mais uma vez, pondera que, sobre este receio, do mesmo 

modo, “São João Paulo II já havia respondido que o ser humano é também chamado à 

plena e madura espontaneidade das relações, que “é o fruto gradual do discernimento dos 

impulsos do próprio coração”65 (AL, n. 151). Desta forma, “o coração humano torna-se 

participante, por assim dizer, de outra espontaneidade que não seja a carnal” (AL, n. 151). 

Além disso, o aspecto espontâneo numa relação, conforme João Paulo II, deve ser sempre 

expressão de um “perseverante e coerente aprendizado sobre o que é o significado 

esponsal do corpo, da feminilidade e da masculinidade”66. Por isso, não por acaso, ambas 

as palavras – esponsalidade e espontaneidade – têm a mesma raiz etimológica do 

vocábulo latino (sponsus – as), que deu origem aos termos “esposo, esposa”. Em outras 

palavras, a procura pela espontaneidade dos afetos e das carícias no ato conjugal (e na 

vida matrimonial com um todo), necessariamente precisa estar ligada ao sentido de 

responsabilidade sobre o cônjuge, que em si mesmo tem um valor sagrado e inviolável.   

E no que tange à experiência estética do amor – abordadas tanto pelo papa João 

Paulo II, quanto pelo teólogo Lacroix – Francisco também afirma que o verdadeiro amor 

se expressa naquele olhar que aprendeu a contemplar a beleza, isto é, o valor sublime do 

outro, ainda que esteja doente, velho ou privado de atrativos físicos ou psicológicos. 

Muitas feridas e crises conjugais se originam justamente pela perda de capacidade da 

contemplação mútua. Porque o amor autêntico pelo outro  

[...] implica este gosto de contemplar e apreciar o que é belo e sagrado do seu 
ser pessoal, que existe para além das minhas necessidades. Isto permite-me 
procurar o seu bem, mesmo quando sei que não pode ser meu ou quando se 
tornou fisicamente desagradável, agressivo ou chato. [...] O amor abre os olhos 
e permite ver melhor, além de tudo, quanto vale um ser humano” (AL, n. 128).  

Depois dessa visão positiva da sexualidade conjugal, alerta o papa Francisco, que 

ao falar das luzes deste cenário, não podemos ignorar, todavia, as suas sombras, se 

pretendemos analisar este tema na sua “integridade e com um são realismo”, pois, 

“mesmo no matrimônio, a sexualidade venha se tornar fonte de sofrimento e 

manipulação” (AL, n. 154). Trata-se, pois, daquela “ambivalência ou paradoxo” dos 

gestos e palavras que Lacroix discorre, por exemplo, em sua análise da sexualidade 

                                                 
65 JOÃO PAULO II, 2014, p. 217. 
66 JOÃO PAULO II, 2014, p. 218. 
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conjugal. Por este ângulo, o Santo Padre Francisco diz que, “muitas vezes, a sexualidade 

se despersonaliza, torna-se doentia e transforma-se em ocasião e instrumento de 

satisfação egoísta dos próprios desejos e instintos” (AL, n. 153). Neste tempo a 

sexualidade tem sido dominada pelo espírito do uso e do descarte. Como destaca o papa, 

“com frequência, o corpo do outro é manipulado como uma coisa que se conserva 

enquanto proporciona satisfação e se despreza quando perde atrativo” (AL, n. 153). Por 

isso, pergunta o papa Francisco: 

Pode-se porventura ignorar ou dissimular as formas constantes de domínio, 
prepotência, abuso, perversão e violência sexual que resultam duma distorção 
do significado da sexualidade e sepultam a dignidade dos outros e o apelo ao 
amor sob uma obscura procura de si mesmo? (AL, n 153). 

 Para o papa Francisco, este é um problema que, mediante uma justa educação para 

o amor, pode ser evitado ou sanado. Afinal, “um ato conjugal imposto ao próprio cônjuge, 

sem considerar suas condições, seus desejos legítimos, não é um verdadeiro ato de amor. 

Ao contrário, recorda o Pontífice, citando a Humane vitae que “os atos próprios da união 

sexual dos cônjuges correspondem à natureza da sexualidade querida por Deus, quando 

são vividos de modo autenticamente humano (AL, n. 154).  

Por fim, ainda sobre essa questão de a violência e a manipulação serem duas 

realidades, dentre tantas outras, capazes de privar as relações entre os esposos do 

verdadeiro amor, o papa Francisco faz memória de mais quatro ensinamentos das 

catequeses da teologia do corpo, as quais, pelo prisma dessa presente pesquisa, nos 

ajudam a entender um pouco mais desse problema.  

São João Paulo II fez uma advertência muito sutil, quando disse que o homem 
e a mulher são “ameaçados pela insaciabilidade”.67 Por outras palavras, são 
chamados a uma união cada vez mais intensa, mas correm o risco de pretender 
apagar as diferenças e a distância inevitável que existe entre os dois. Com 
efeito, cada um possui uma dignidade própria e irrepetível. Quando o bem 
precioso da pertença recíproca se transforma em domínio, “muda 
essencialmente a estrutura de comunhão na relação interpessoal”68. Na lógica 
do domínio, o dominador acaba também negando a sua própria dignidade69 e, 
em última análise, deixa “de identificar-se subjetivamente com o próprio 
corpo”70 porque lhe tira todo o significado. Vive o sexo como evasão de si 
mesmo e como renúncia à beleza da união (AL, n. 157). 

                                                 
67 JOÃO PAULO II, 2014, p. 146. 
68 JOÃO PAULO II, 2014, p. 147. 
69 JOÃO PAULO II, 2014, p. 157. 
70 JOÃO PAULO II, 2014, p. 266. 
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Uma outra ambivalência que pode afetar os casais se refere ao aspecto da 

“renúncia de si pelo bem do outro”. Essa dimensão necessária, muitas vezes por ser mal 

compreendida ou mal vivida – por falta de formação – acaba se tornando uma sombra na 

vida matrimonial. O papa Francisco, ao perceber os graves prejuízos que daí podem 

decorrer, lembra então que “o ideal do matrimônio não pode configurar-se apenas como 

uma doação generosa e sacrificada, onde cada um renuncia a qualquer necessidade 

pessoal e se preocupa apenas por fazer o bem ao outro, sem satisfação alguma”. Ao 

contrário, amplifica o Papa que um amor verdadeiro com humildade também sabe receber 

do outro, reconhece suas vulnerabilidades e necessidades, “não renuncia a receber, com 

gratidão sincera e feliz, as expressões corporais do amor na carícia, no abraço, no beijo e 

na união sexual” (AL, n. 157).  

4.2.3.2 O acompanhamento e o discernimento dos noivos no itinerário da preparação 

nupcial 

Depois de elencar todos esses aspectos que nos possibilitam ter uma visão integral 

sobre a preparação para o matrimônio, o papa Francisco, no capítulo VI da Amoris 

laetitia, fala do caminho do acompanhamento matrimonial, que precisa acontecer tanto 

em momentos, quanto em ambientes personalizados. O primeiro deles é justamente a 

própria família, pois, como o Santo Padre observa, a preparação de cada pessoa para o 

casamento começa no seu nascimento. Tudo o que ela recebeu de sua família deve 

permitir-lhe estar apta a assumir um compromisso pleno e definitivo. E não poderia ser 

diferente, pois, “provavelmente, os que chegam melhor preparados ao casamento são 

aqueles que aprenderam dos seus próprios pais o que é um matrimônio cristão, onde se 

escolheram um ao outro sem condições e continuam a renovar esta decisão” (AL, n. 208).  

A família é primordialmente a escola dos valores humanos, o primeiro ambiente 

da formação moral, desenvolvimento afetivo e ético de uma pessoa e o âmbito da 

socialização primária, “porque é o primeiro lugar onde se aprende a relacionar-se com o 

outro, a escutar, partilhar, suportar, respeitar, ajudar, conviver” (AL, n. 276). Além disso, 

o testemunho dos pais sobre a vida cristã é a primeira experiência que um filho recebe, e 

os pais continuam sendo os primeiros e mais importantes guias de seus filhos, 

especialmente na fé.  

A seguir, para aqueles que eventualmente já tenham oficializado o noivado, além 

da família, o outro ambiente de acompanhamento é a comunidade paroquial. Em sua 
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exortação apostólica Evangelii gaudium, o papa Francisco escreve: “Ela [a paróquia] é 

uma comunidade de comunidades, um santuário onde os sedentos vão beber para 

continuarem a caminhar” (EG, n. 28). Na Amoris laetitia ele diz que “a Igreja é uma 

família de famílias constantemente enriquecida pela vida de todas as igrejas domésticas” 

(AL, n. 87). Portanto, lugar de acompanhamento e discernimento dos noivos, a paróquia 

tem um papel central em tornar clara a visão do Evangelho para o casamento e a vida 

familiar.  

Neste contexto, é sumariamente importante que as paróquias, dentro do possível 

da criatividade e potencialidade pastoral, procurem oferecer uma ampla variedade de 

recursos que favoreçam o acompanhamento dos nubentes. Pois,  

todas as atividades pastorais, que tendem a ajudar os cônjuges a crescer no 
amor e a viver o Evangelho na família, são uma ajuda inestimável a fim de que 
os seus filhos se preparem para a sua futura vida matrimonial. Também não 
devemos esquecer os valiosos recursos da pastoral popular. Só para dar um 
exemplo simples, lembro o Dia de São Valentim71, que, em alguns países, é 
melhor aproveitado pelos comerciantes do que pela criatividade das paróquias 
(AL, n. 208). 

 Como no tempo do noivado a preparação próxima tem suas emoções e desgastes 

próprios. O papa Francisco sinaliza ainda a importância da aproximação aos noivos, 

oferecendo-lhes conselhos práticos, para a preparação da celebração, visto que, muitos 

deles tendem naturalmente a se concentrar nos convites, nas roupas, na festa, nas despesas 

econômicas e numa série de outros detalhes que tendem a esgotar não só o orçamento, 

mas também a energia e a alegria. É a partir desse olhar de pai e pastor que o Papa convida 

os noivos a terem a coragem de ser diferentes, não se deixarem devorar pela sociedade 

do consumo e da aparência, pois, o que importa mesmo é o amor que os une, fortalecido 

e santificado pela graça divina (AL, n. 212).  

Já no que se refere à preparação mais imediata, o Papa diz quão importante é 

ensinar aos noivos como viver com profundidade e inteireza o significado de cada gesto 

na celebração litúrgica. E mais uma vez retomando as catequeses da teologia do corpo, o 

Papa fundamenta que tanto o compromisso assumido diante de Deus e da comunidade 

reunida, expresso no consentimento matrimonial, quanto a união dos corpos que consuma 

o matrimônio (quando se trata de dois batizados),  

                                                 
71 No Brasil, corresponde ao Dia dos Namorados, celebrado em 12 de junho. 
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só podem ser interpretados como sinais do amor do Filho de Deus feito carne 
e unido com a sua Igreja em aliança de amor. Nos batizados, as palavras e os 
gestos transformam-se numa linguagem que manifesta a fé. O corpo, com os 
significados que Deus lhe quis infundir ao criá-lo, “transforma-se na 
linguagem dos ministros do sacramento, conscientes de que, no pacto conjugal, 
se manifesta e realiza o mistério”72. [...] De fato, o significado procriador da 
sexualidade, a linguagem do corpo e os gestos de amor vividos na história de 
um casal de esposos transformam-se em uma “continuidade ininterrupta da 
linguagem litúrgica” e “a vida conjugal torna-se de algum modo liturgia” (AL, 
n. 213 e 215). 

Outro aspecto considerado importante pelo Papa é que não se deve esquecer de 

propor aos nubentes a riqueza espiritual e sanadora do Sacramento da Reconciliação, para 

que eles não tenham medo de depositar diante do perdão misericordioso de Deus, que 

nunca se cansa de perdoar, os pecados e os erros da vida passada e da própria relação.  

Em síntese, a respeito desta forma renovada de acompanhamento dos noivos 

durante o catecumenato pré-nupcial, tanto a preparação próxima como o 

acompanhamento mais prolongado devem ser a recordação de que o período de noivado 

não pode ser visto apenas como um momento de preparação para o dia do casamento, 

mas como algo para uma vida inteira de casamento. Por isso, sob este prisma, a Amoris 

laetitia aponta que “tanto a pastoral pré-matrimonial como a matrimonial devem ser, antes 

de mais nada, uma pastoral do vínculo, na qual se ofereçam elementos que ajudem quer 

a amadurecer o amor quer a superar os momentos duros” (AL, n. 211). E, para que essa 

“pastoral do vínculo” seja fortalecida e ganhe amplitude, o Papa Francisco conclui 

dizendo que  

estas contribuições não são apenas convicções doutrinais, nem se podem 
reduzir aos preciosos recursos espirituais que a Igreja sempre oferece, mas 
devem ser também percursos práticos, conselhos bem encarnados, estratégias 
tomadas da experiência, orientações psicológicas. Tudo isto cria uma 
pedagogia do amor73, que não pode ignorar a sensibilidade atual dos jovens, 
para conseguir mobilizá-los interiormente. Ao mesmo tempo, na preparação 
dos noivos, deve ser possível indicar-lhes lugares e pessoas, consultórios ou 
famílias prontas a ajudar, aonde poderão dirigir-se em busca de ajuda se 
surgirem dificuldades (AL, n. 211).  

4.2.3.3 O acompanhamento e integração dos cônjuges nos primeiros anos da vida 

matrimonial 

Segundo o papa Francisco, em um discurso de 2018, “a maior eficácia do cuidado 

pastoral realiza-se onde o acompanhamento não acaba com a celebração das bodas, mas 

                                                 
72 JOÃO PAULO II, 2014, p. 512 (Catequese 116, 4). 
73 Grifo nosso 
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guia pelo menos os primeiros anos de vida conjugal”74. Por isso, para que de fato seja um 

“catecumenato matrimonial”, o processo de acompanhamento mencionado acima, o qual 

se inicia na fase do noivado, deve ser continuado naturalmente durante os primeiros anos 

de casamento. Pois, se por um lado, é preciso, ajudar os jovens e os noivos a não se 

deixarem levar pelas convenções sociais, por padrões estéticos e morais dos contextos 

onde vivem, por outro lado, é preciso acompanhá-los para ajudá-los a realizar essa nobre 

vocação75. Afinal de contas, “[...] a decisão de se casar e formar uma família deve ser 

fruto de um discernimento vocacional” (AL, n. 72). 

A questão do cuidado pastoral aos jovens casais de esposos não é algo novo no 

ensino papal. O papa Paulo VI escreveu sobre a forma importante e mais necessária do 

apostolado atual e oportuno, quando “os próprios casais, pela liderança que oferecem, se 

tornarão apóstolos de outros casais” (HV, n. 26). Além disso, João Paulo II também falou 

sobre a preocupação com os jovens casais, afirmando que “a tarefa de todos os membros 

da comunidade eclesial local é ajudar os casais a descobrir e viver sua nova vocação e 

missão” (FC, n. 69). O Papa da Família ainda convidou as jovens famílias a serem 

acompanhadas e ajudadas por outros cônjuges e encorajou os jovens esposos a aceitarem 

com sinceridade e valorizarem esta ajuda discreta, terna e generosa de casais experientes.  

O papa Francisco, por sua vez, dentre tantos outros discursos e textos, evidencia, 

no entanto, no número 217 da Amoris laetitia, que esse período pós-nupcial trata de 

completar a formação iniciada no período do compromisso. Ele defende a preocupação 

com o desenvolvimento da fé e do vínculo conjugal dos jovens casais e expressa essa 

preocupação diversas vezes, aos próprios esposos, bem como às comunidades eclesiais e 

à pastoral familiar mais ampla76. Para o Papa, acompanhar os jovens casais através da 

proximidade, testemunho e apoio e compartilhar com eles habilidades adquiridas 

concretas significa não só servir ao amadurecimento do amor conjugal, mas sobretudo, 

prevenir as eventuais crises do vínculo conjugal. E isto não pode acontecer a não ser 

através de um percurso de crescimento na fé dos próprios casais.  

Sob este âmbito do acompanhamento pastoral pós-matrimonial, o papa apresenta 

na Amoris laetitia alguns dos recursos apontados pelos Padres sinodais durante os dois 

sínodos. O primeiro deles que tem grande importância é justamente “a presença de casais 

                                                 
74Disponível em: <http://www.vatican.va/content/francesco/pt/speeches/2018/september/documents/papa-
francesco_20180927_corso-rotaromana.html >. Acesso em: 15 out. 2020.  
75 FONTANA, Apud FERNANDES, 2018, p. 91. 
76 Cf. AL, n. 41, 120-157, 211, 217-218, 223-225, 232, 246, 307. 
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de esposos com experiência”. A paróquia, segundo o Santo Padre, é o lugar por 

excelência, “onde casais especializados podem colocar à disposição dos casais mais 

jovens a sua ajuda, com o eventual apoio de associações, movimentos eclesiais e novas 

comunidades” (AL, n. 233). E, diante do desafio das crises que naturalmente chegam em 

todo relacionamento, “os casais experientes e formados devem estar dispostos a 

acompanhar outros nesta descoberta, para que as crises não os assustem nem os levem a 

tomar decisões precipitadas” (AL, n. 232). 

 Realmente, a questão das adversidades e angústias conjugais tem um espaço 

especial no cuidado pastoral do papa Francisco. Ele aponta com precisão que a vida 

esponsal está sujeita a passar por crises de todo o gênero. Mas importa é saber que “cada 

crise implica uma aprendizagem”, que permite incrementar a intensidade da vida comum 

e encontrar um novo sentido para a experiência matrimonial. “Cada crise esconde uma 

boa notícia, que é preciso saber escutar, afinando os ouvidos do coração” (AL, n. 232). 

Ao olhar para o drama natural das crises relacionadas com dificuldades econômicas, 

laborais, afetivas, sexuais, sociais, espirituais, o papa conclui que “nestes momentos, é 

necessário criar espaços para comunicar e acompanhar de coração a coração” (AL, n. 

234). A verdadeira pedagogia na formação e desenvolvimento do amor exige essa arte 

pastoral.  

A seguir, assim como o tempo do noivado, o papa sublinha a importância da 

espiritualidade familiar, da oração e da participação na Eucaristia dominical, já no período 

subsequente ao enlace matrimonial. Muitas famílias passam por circunstâncias 

particulares que, sem o apoio da oração e do acompanhamento, dilaceram o tecido da vida 

familiar, por isso, é preciso animar os novos cônjuges a não deixarem de buscar 

regularmente e desde cedo o crescimento da vida espiritual.  

Porém, como nem sempre o caminho é simples, o papa, cônscio de que há muitos 

casais de esposos que desaparecem da comunidade cristã depois do matrimônio, diz que 

uma forma de acompanhamento é não desperdiçar as ocasiões em que eles voltam a estar 

presentes, como por exemplo, o aniversário do matrimônio, o batismo de um filho, a 

primeira comunhão de um parente, ou mesmo o funeral ou casamento de um parente ou 

amigo. Segundo Francisco, essas ocasiões que os casais normalmente voltam a aparecer, 

poderiam ser melhor aproveitadas pastoralmente.  

O acompanhamento também toca o aspecto do encorajamento aos esposos a serem 

generosos na comunicação da vida, dentro de um justo caminho para o planejamento 

familiar. E neste ponto da exortação, verifica-se que o papa Francisco aponta dois passos 
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a serem considerados. O primeiro é que, de acordo com o Pontífice, é preciso “redescobrir 

a Encíclica Humanae vitae (n. 10-14) e a Exortação apostólica Familiaris consortio (n. 

14; 28-35) para se reavivar a disponibilidade a procriar, contrastando uma mentalidade 

frequentemente hostil à vida”77. E o segundo passo, é que sobre a opção da paternidade 

responsável. Francisco, citando a Gaudium et spes (n. 16), diz que, esse passo “pressupõe 

a formação da consciência que é “o centro mais secreto e o santuário do homem, no qual 

se encontra a sós com Deus, cuja voz se faz ouvir na intimidade do seu ser” (AL, n. 222).  

Um outro apoio pastoral, cada vez mais importante, que a Amoris laetitia verifica 

são os grupos de casais, sejam eles de serviço ou de missão, de oração, de formação ou 

de mútua ajuda. “Estes grupos proporcionam a ocasião de dar, de viver a abertura da 

família aos outros, de partilhar a fé, mas ao mesmo tempo são um meio para fortalecer os 

cônjuges e fazê-los crescer” (AL, n. 229). Esse elemento é tão crucial para o papa que, 

no ano seguinte após a promulgação dessa exortação, por ocasião de mais um discurso ao 

Tribunal da Rota Romana, ele mencionou que um dos remédios para ajudar a combater 

os problemas conjugais nos primeiros de vida matrimonial, são justamente esses grupos 

de casais. Assim considera, pois o papa, que  

no itinerário de desenvolvimento humano e espiritual dos jovens casais é 
desejável que haja grupos de referência com os quais poder percorrer um 
caminho de formação permanente: através da escuta da Palavra, do diálogo 
sobre temáticas que dizem respeito à vida das famílias, à oração e à partilha 
fraternal78. 

Por fim, considerando que o escopo da pesquisa é sobre a educação para o amor 

conjugal, faz-se pertinente mencionar que o papa Francisco também destaca que uma das 

tarefas pastorais a ser imediatamente assumida e intensificada nas paróquias é o 

acompanhamento e discernimento das fragilidades, bem como a integração e formação 

                                                 
77 Em referência a esta preocupação pastoral, vale realçar que o papa Francisco durante a sua viagem 
apostólica às Filipinas, em janeiro de 2015, no encontro com as famílias, ao falar das “colonizações 
ideológicas que buscam destruir a família”, disse que “a família está ameaçada também pelos crescentes 
esforços de alguns em redefinir a própria instituição do matrimônio mediante o relativismo, a cultura do 
efêmero, a falta de abertura à vida”. E a respeito deste último tópico, - apesar de todas as controvérsias 
referidas no segundo capítulo – Francisco confirmou que o ensinamento da Humanae vitae é uma palavra 
ainda válida para a Igreja e para os cristãos de hoje. O Pontífice recordou que “Paulo VI, num período em 
que se propunha o problema do crescimento demográfico, teve a coragem de defender a abertura à vida na 
família. [...] Toda a ameaça à família é uma ameaça à própria sociedade” Disponível em: < 
http://www.vatican.va/content/francesco/pt/speeches/2015/january/documents/papa-
francesco_20150116_srilanka-filippine-incontro-famiglie.html> Acesso em: 31 out. 2020. 
78 Disponível em: <http://www.vatican.va/content/francesco/pt/speeches/2017/january/documents/papa-
francesco_20170121_anno-giudiziario-rota-romana.html > Acesso em: 15 out. 2020. 
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na fé dos casais que vivem em situação irregular, inclusive nos primeiros anos de 

matrimônio.  

O Santo Padre evidencia que ninguém pode ser condenado para sempre, porque 

esta não é a lógica do Evangelho. E ele não se refere apenas “aos divorciados que vivem 

numa nova união, mas a todos seja qual for a situação em que se encontrem” (AL, n. 297). 

Um outro acento que se destaca na atenção pastoral desejada pelo papa Francisco, trata-

se de que toda instrução que vise formar para a vivência do amor conjugal, não se deve 

limitar em insistir apenas na doutrina, “ou desenvolver uma moral fria de escritório” (AL, 

n 311). Por fim, qualquer percurso pastoral ou pedagógico, não pode desconsiderar que 

“quanto ao modo de tratar as várias situações chamadas ‘irregulares’, compete à Igreja 

revelar-lhes a pedagogia divina da graça nas suas vidas e ajudá-las a alcançar a plenitude 

do desígnio que Deus tem para elas (AL, n. 297).  

O Papa completa recordando que, através do anúncio da palavra de Deus, da 

oração e toda caridade fraterna, esses casais podem sim ser ajudados na conversão do seu 

coração, que parece ser um passo crucial no caminho de integração ou reintegração na 

comunidade eclesial, por meio da participação de “alguma maneira na vida da 

comunidade, quer em tarefas sociais, quer em reuniões de oração, quer na forma que lhe 

possa sugerir a sua própria iniciativa discernida juntamente com o pastor” (AL, n. 297). 

 

4.3 As reformas pastorais do Papa Francisco em prol das Ciências do Matrimônio e 

da Família 

O cuidado com o amor matrimonial e a vida familiar no pontificado de Francisco 

não tem sido apenas no campo magisterial, mas tem se estendido significativamente 

também ao campo da reforma pastoral. Em um rápido sobrevoo, é possível, por exemplo, 

identificar que, em 2016, como um dos frutos das duas sessões do Sínodo da Família e da 

Amoris laetitia, o papa Francisco, em 15 de agosto de 2016, através do Motu Proprio 

Sedula mater, criou o Dicastério para os Leigos, a Família e a Vida, confiando-lhe as 

competências e as funções que pertenciam aos extintos Pontifício Conselho para os 

Leigos e o Pontifício Conselho para a Famílias79.  

Tão logo depois da criação desse novo dicastério, o papa Francisco, a partir de 

uma perspectiva pastoral, nomeou o arcebispo Vincenzo Paglia como novo chanceler do 

                                                 
79 Disponível em: < http://www.laityfamilylife.va/content/laityfamilylife/pt/il-dicastero.html > Acesso em: 
15 out. 2020. 
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então Pontifício Instituto João Paulo II de Estudos sobre o Matrimônio e a Família80 e ao 

mesmo tempo presidente da Pontifícia Academia para a Vida81, ambas com vínculo direto 

com o Dicastério para os Leigos, a Família e a Vida. Com essa nomeação para a direção 

simultânea doa dois órgãos, o Papa assinalou na ocasião o seu desejo de que ambas as 

instituições renovassem seu compromisso de divulgar o ensino da Igreja sobre a família, 

o casamento e questões de vida, diante dos desafios da cultura contemporânea. 

Por fim, o papa Francisco também criou, em setembro de 2017, o Pontifício 

Instituto Teológico João Paulo II para as Ciências do Matrimônio e da Família que, em 

ligação com a Pontifícia Universidade Lateranense, sucede, substituindo o Pontifício 

Instituto João Paulo II para os Estudos sobre Matrimónio e Família82. Muitas foram as 

razões que levaram o Papa a considerar oportuno dar um novo quadro jurídico ao 

Instituto, para que a intuição clarividente de João Paulo II, “que desejou fortemente esta 

instituição acadêmica, possa ser ainda mais reconhecida e apreciada na sua fecundidade 

e atualidade”83. E das que têm relação direta com o escopo dessa pesquisa, destaca-se:  

A centralidade da família nos percursos de conversão pastoral das nossas 
comunidades e de transformação missionária da Igreja, exige que — também 
a nível de formação acadêmica — na reflexão sobre matrimônio e família 
nunca venham a faltar a perspectiva pastoral e a atenção às feridas da 
humanidade. [...] A mudança antropológico-cultural, que hoje influencia todos 
os aspectos da vida e exige uma abordagem analítica e diversificada, não 
permite que nos limitemos a práticas da pastoral e da missão que refletem 
formas e modelos do passado. [...] E a ampliação do âmbito de interesse do 
Instituto, tanto no respeitante às novas dimensões da tarefa pastoral e da missão 
eclesial, como em relação aos desenvolvimentos das ciências humanas e da 
cultura antropológica num campo tão fundamental para a cultura da vida84.  

Ainda a respeito das reformas pastorais neste Instituto, conforme, o teólogo 

italiano Giannino Piana, ex-presidente da Associação Italiana dos Teólogos Moralistas, 

além das intervenções de caráter estrutural, no governo e na docência do Instituto, as 

                                                 
80 Como foi citado no 2º capítulo, João Paulo II fundou o Instituto de Estudos sobre Matrimônio e Família 
em 1981. Com sede na Pontifícia Universidade Lateranense, mas com filiais nos Estados Unidos, Benin, 
Brasil, Índia, México, Espanha e Austrália, o instituo oferece pós-graduação em teologia com 
especializações em vida familiar e casamento. 
81 João Paulo também estabeleceu a Academia para a Vida. Fundada em 1994 e formada por acadêmicos, 
médicos, teólogos e filósofos, a academia funciona como um grupo de reflexão para o Vaticano em questões 
relacionadas à dignidade e à santidade da vida humana. 
82 O novo Instituto Teológico foi criado com a faculdade de conferir aos seus estudantes os graus 
acadêmicos de Doutoramento em Ciências sobre Matrimônio e Família; Licenciatura em Ciências sobre 
Matrimônio e Família; Diploma em Ciências sobre Matrimônio e Família.  
83Disponível em: < http://www.vatican.va/content/francesco/pt/speeches/2016/october/documents/papa-
francesco_20161027_pontificio-istituto-gpii.html> Acesso em: 31 out. 2020. 
84 Disponível em: <http://www.vatican.va/content/francesco/pt/motu_proprio/documents/papa-francesco-
motu-proprio_20170908_summa-familiae-cura.html>.  Acesso em: 31 out 2020. 
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outras reformas se deram na renovação da configuração no plano de estudos, tanto no 

nível metodológico, quanto dos conteúdos. Por exemplo, foi atribuída uma relevância, 

em nível epistemológico às diversas Ciências Humanas – da sociologia da família e da 

infância à história e cultura das instituições familiares; do direito comparado da família e 

da demografia à psicologia e psicopatologia dos laços familiares, até à política e economia 

da família – destinadas a fornecer à reflexão teológica novos instrumentos interpretativos 

que lhe permitam se defrontar frutuosamente com a cultura do atual momento histórico. 

E iniciado uma nova forma de interdisciplinaridade na reflexão antropológica e teológica 

na grade curricular de disciplinas que se referem às diversas Ciências Humanas85. Já o 

teólogo Andrea Grillo, com uma crítica mais contundente, observa por seu turno, que com 

o tempo, desviando-se do intento original do seu fundador,  

a fundação do Instituto João Paulo II passou a representar um movimento de 
“resistência institucional”, em que todo aprofundamento antropológico, 
teológico, eclesiológico ficava subordinado a uma confirmação da tradição 
recente. (...) Mas, visto que a Amoris laetitia nos dá as linhas fundamentais de 
um modelo diferente em que a concretude do discernimento suplanta em 
grande parte a ideia da lei geral e abstrata; a processualidade gradual supera a 
ideia da imediaticidade contratual; a consideração da liberdade dos sujeitos 
suplanta a sua redução impiedosa à lógica da comunidade; tudo isso precisa 
por conseguinte de um modelo diferente de lei canônica, de pensamento 
teológico e de atuação pastoral. (...) Nesse espaço de novidade, o estudo da 
tradição não pode permanecer vinculado aos modelos superados de mediação. 
A pretensão, expressada em várias oportunidades por diversos professores do 
Instituto João Paulo II, de ter na Familiaris consortio o modelo insuperável, 
que pretenderia ser um critério de leitura (falsa) também para a Amoris laetitia, 
representa a resistência de uma retaguarda em relação ao caminho eclesial. 
Esse caminho experimenta na teologia do matrimônio aquilo que diz respeito, 
na realidade, a todo o saber eclesial. A teologia católica deve se tornar 
verdadeiramente católica. A “crise” do Instituto João Paulo II é uma crise de 
crescimento86. 

Em súmula, todas essas reformas pastorais desejadas e empreendidas pelo papa 

Francisco, se devem em razão de que as citadas instituições pontifícias, sejam de fato uma 

referência com duplo serviço: ora, no campo das ciências para realizar a missão científica 

e eclesial que lhe for atribuída. Ora, quanto e sobretudo no campo da sensibilidade 

pastoral e realismo sábio à serviço da missão da Igreja universal, no que toca à realidade 

da família, em toda a sua complexidade, nas suas luzes e sombras atuais. 

 

                                                 
85 Disponível em: < http://w2.vatican.va/content/francesco/pt/speeches/2016/october/documents/papa-
francesco_20161027_pontificio-istituto-gpii.html > Acesso em: 15 out. 2020. 
86Disponível em: < http://www.ihu.unisinos.br/78-noticias/591473-outro-paradigma-a-verdadeira-questao-
por-tras-da-controversia-sobre-o-instituto-joao-paulo-ii-artigo-de-andrea-grillo> Acesso em: 30 out. 2020. 
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4.4 Uma teologia do corpo em “conversão pastoral e missionária” 

Como se pode perceber, todo o magistério recente, de modo especial o do papa 

Francisco, é um convite para que as catequeses de João Paulo II sobre o amor humano 

deixem de ser apenas uma experiência acadêmica. Pensar que a teologia do corpo pode 

de algum modo ainda oferecer certo contributo à necessidade da educação para o 

conjugal, é concluir junto com o papa Francisco, que de fato,  

Teologia e pastoral caminham juntas. Uma doutrina teológica que não se deixa 
orientar nem plasmar pela finalidade evangelizadora e pela cura pastoral da 
Igreja é de igual modo impensável para uma pastoral da Igreja que não saiba 
valorizar a revelação e a sua tradição em vista de uma melhor inteligência e 
transmissão da fé87. 

Na Evangelii gaudium, Francisco sinaliza “que, hoje, os documentos não suscitam 

o mesmo interesse que em outras épocas, acabando rapidamente esquecidos” (EG, n. 25). 

O mesmo poderia se afirmar a respeito das catequeses de João Paulo II, que o próprio 

papa Francisco ainda considera pertinentes, necessárias e atuais, como se pôde verificar 

ao longo desse capítulo. Todavia, é preciso reconhecer, também com Francisco, que é 

preciso “avançar no caminho de uma conversão pastoral e missionária, que não pode 

deixar as coisas como estão” (EG, n. 25).  

O Papa sonha com uma opção missionária capaz de tornar a Igreja “um canal 

proporcionado mais à evangelização do mundo atual que à autopreservação” (EG, n. 27). 

A teologia do corpo só cumprirá o seu papel se aqueles que a ela se dedicam viver, estudar 

e ensinar, trilhar esse caminho de “conversão pastoral e em saída missionária”, não se 

limitando a um anúncio meramente teórico, desvinculado dos problemas reais das 

pessoas. Mas um anúncio e um aprofundamento, por meio de uma linguagem afetiva e 

efetiva, levando as pessoas a experimentarem que o Evangelho do corpo, da vida e da 

família é definitivamente a resposta às expectativas mais profundas do coração humano. 

É bem verdade, como salienta o papa Francisco, que “com o ritmo da vida atual, 

a maioria dos casais não estará disposta a reuniões frequentes, mas não podemos reduzir-

nos a uma pastoral de pequenas elites” (AL, n. 231). Por isso, parafraseando o Papa, hoje, 

a teologia do corpo “deve ser fundamentalmente missionária, em saída, por aproximação, 

em vez de se reduzir a ser uma fábrica de cursos a que poucos assistem” (AL, n. 231).  

                                                 
87 Disponível em: < http://www.ihu.unisinos.br/78-noticias/592690-instituto-joao-paulo-ii-para-a-familia-
uma-mudanca-para-dialogar-com-as-ciencias-humanas-artigo-de-giannino-piana> Acesso em: 30 out. 
2020. 
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No findar desse último capítulo se sobressai, por um lado, a intuição de que os 

ensinamentos do magistério papa Francisco e suas reformas pastorais em favor do 

matrimônio e família, têm ajudado a dilatar aquela visão antropológica, a consciência 

ética, o sentido teológico e a preocupação pastoral escondidas e ao mesmo tempo 

reveladas na teologia do corpo que João Paulo II, deixou como legado, a fim de ampliar 

a compreensão e o cuidado da Igreja por este mistério do amor humano no qual se abre 

caminho o amor de Deus por todos. 

De outro lado, é possível entrever, a partir de todas as referências feitas pelo 

magistério recente – de sobremaneira na Amoris laetitia – às temáticas da teologia do 

corpo, que elas de alguma maneira são ainda oportunas e o seu conteúdo catequético, de 

certo modo, carece também de ser melhor explorado entre os casais de namorados, noivos 

e jovens esposos. Como se pôde constatar, o papa Francisco, ao olhar para este cenário, 

de modo algum desconsidera o ponto de partida e o caminho já percorrido. Contudo, 

convida a Igreja, para que como Mestra, encarne com solicitude pastoral na vida dos 

casais essa pedagogia para o verdadeiro amor, também por meio de um sincero e 

necessário acompanhamento, discernimento e integração de suas fragilidades e 

potencialidades. 
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CONCLUSÃO 

Chegando ao findar dessa dissertação, a primeira consideração que é justa de ser 

feita é que o itinerário dessa pesquisa, realizada por aproximadamente dois anos, 

permitiu-nos ter uma “visão integral” e um conhecimento mais seguro da teologia do 

corpo de São João Paulo II, no que se refere ao escopo temático da preparação para o 

amor conjugal, o qual nos propusemos analisar. Naturalmente, o tema não se esgotou, e 

apesar dos inúmeros desafios encontrados, olhando para toda obra desde os primeiros 

rascunhos até essa versão final, é impossível negar que ela não tenha despertado em nós 

o desejo de ir mais além, “lançar as redes e avançar em águas mais profundas” (Lc, 5,5).  

Para ilustrar esse pensamento, vale citar, por exemplo, que durante a produção 

desse texto, foi possível perceber, que o corpo não apenas revela a beleza, a bondade e a 

verdade da pessoa humana em sua masculinidade e feminilidade, inscrita desde o 

princípio, na primeira aliança de amor estabelecida pelo Criador. Mas, através do corpo 

humano também se pode contemplar o mistério do Verbo Divino, que esvaziando-se de 

si mesmo (Fp 2,6-8), se fez carne (Jo 1,14), viveu entre nós, morreu, ressuscitou (Mt 28,6) 

e foi elevado em seu corpo às alturas do céu (Lc 24,51). Tudo isso, a fim de que um dia 

o gênero humano se torne participante da natureza divina (2 Pd 1,4); aquele mesmo dia 

final, em que aguardamos com esperança “a redenção do nosso corpo” (Rm 8,23). O 

grande dia em que se realizarão as núpcias do Cordeiro de Deus, Cristo o novo Adão, 

com a sua Noiva, a Igreja (Ap 19, 7-9). E, enquanto esse dia de desposamento não vem, 

os membros desse Corpo Místico de Cristo, que é também a própria Igreja (Ef 5,30), ao 

passo que caminham neste mundo, vão sendo continuamente alimentados por seu Corpo 

Eucarístico, “o pão vivo descido do céu, cuja carne é dada para a vida do mundo” (Jo 

6,51). 

Como se pode verificar nesse breve olhar bíblico, dos quais tocam muito 

certamente a teologia do corpo, o tema do amor esponsal entre um homem e uma mulher 

tem importância central na compreensão da economia da salvação. Não apenas porque a 

pertença recíproca dos esposos é a representação real, através do sinal sacramental, da 

mesma relação de Cristo com a Igreja, mas também porque “o sacramento do matrimônio 

é um dom para a santificação e a salvação dos cônjuges” (AL, n. 72). A partir dessa 

certeza doutrinária e olhando para a conjuntura final dos quatro capítulos dessa 

dissertação, fica a conclusão de que realmente, no contexto atual, em que prevalece certa 
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visão redutora do amor, do matrimônio e da família;  onde o próprio compromisso mútuo 

dos esposos tem sido relativizado; onde o dom de si parece transformar-se num 

empréstimo de duração provisória; onde a união física dos esposos parece cada vez menos 

fundada sobre uma absoluta fidelidade; enfim, onde os filhos não parecem ser mais 

necessariamente, o fruto do amor dos esposos; torna-se ainda mais indispensável que 

aprendamos e ensinemos o que seja essa riqueza e  beleza do desígnio de Deus sobre o 

amor humano. 

Nessa perspectiva, conforme foi apresentado no primeiro capítulo, acerca dos 

acontecimentos que marcaram o caminho intelectual, a atividade pastoral e a 

especificidade do pensamento de Karol Wojtyla, prévios à teologia do corpo; e 

posteriormente enquanto papa João Paulo II, como foi sinalizado no segundo capítulo; 

percebe-se que seus escritos, suas intuições e suas iniciativas, são entrelaçados por uma 

teologia da corporeidade muito profunda. Todo esse percurso, iluminado pela Sagrada 

Escritura, guiado pelo Magistério e Tradição da Igreja e por uma intensa vida interior e 

apostólica, fez com que João Paulo II fosse se tornando um teólogo do amor humano, e 

ao mesmo tempo um pastor voltado para as questões reais do seu rebanho, de modo 

especial a instituição familiar. Certamente essa seja uma das razões pelas quais, no dia de 

sua canonização, São João Paulo II foi recordado pelo papa Francisco, como sendo o Papa 

da família. “Ele mesmo disse uma vez que assim gostaria de ser lembrado: como o Papa 

da família”1. 

De fato, quando analisamos os ensinamentos éticos e antropológicos presentes nas 

catequeses da teologia do corpo, preconizadas por João Paulo II, somos levados à 

conclusão de que elas, em justo diálogo com outros saberes, podem nos ajudar de alguma 

maneira neste intento de educar as pessoas para a vivência do amor conjugal. Essa 

teologia nos recorda que o olhar a ser dirigido ao ser humano deve ser sempre em sua 

totalidade, de modo a não o tornar mais objeto de reduções parciais ou unilaterais, 

segundo os métodos de algumas ciências. Como foi minuciosamente demonstrado no 

segundo capítulo, o conteúdo antropológico da teologia do corpo revela o homem no seu 

sentido pessoal: um ser chamado, através da realidade do seu corpo e da sua sexualidade, 

ao autêntico dom de si na comunhão entre as pessoas, mas também à comunhão com 

Deus, fonte e origem do amor. Já o conteúdo ético da teologia do corpo, apresenta ao 

homem a tarefa fundamental valorizar a sua dignidade de pessoa (e do outro), mediante 

                                                 
1 Disponível em http://www.vatican.va/content/francesco/pt/homilies/2014/documents/papa-
francesco_20140427_omelia-canonizzazioni.html Acesso em: 05 Nov. 2020.  
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a recuperação autêntica dos valores essenciais que são seus. A exemplo disso, vimos, por 

exemplo, que, enquanto “os valores sexuais estão ligados à sensualidade ou à afetividade 

do homem, o valor da pessoa, pelo contrário, está ligado ao seu ser total, e não apenas o 

seu sexo”2. É dessa falta de visão que muitos dessa geração têm sofrido e, enquanto Igreja, 

precisamos com todo olhar materno e pedagógico mostrar nossa aproximação e cuidado. 

Essa pesquisa nos ajudou a constatar que, lamentavelmente, em muitos lugares do 

âmbito católico, durante os cursos ou “encontros de preparação para a vida matrimonial”, 

muito valor é agregado ao conhecimento da realidade biofisiológica ou biopsíquica do ser 

humano, o que é extremamente necessário. Contudo, nestes encontros, pouco ainda se 

ensina que a pessoa humana também é uma realidade antropológica e essencialmente 

teológica. Por isso, a integração do homem na totalidade de suas dimensões e o seu 

chamado ao amor, conforme o pensamento de João Paulo II, passam a ser, portanto, uma 

questão de educação. Percebemos que a proposta de que a “teologia do corpo” seja 

aprendida, ensinada e aplicada como uma “pedagogia do corpo”, vai ao encontro dessa 

necessidade pastoral e de alguma forma preenche essa lacuna de formação que muitas 

vezes permanece aberta. Todavia, sem tornar a teologia do corpo como mais um 

ensinamento frio e desencarnado, uma doutrina inalcançável e distante da realidade dos 

jovens e casais deste tempo, mas, ao contrário, fazer com que ela seja um caminho 

pedagógico, capaz de instruir com amor entre um casal e de uma família, pode fato ser 

“livre, total, fiel e fecundo”. 

Claro que, ao mesmo tempo em que se verifica a necessidade desta formação ética 

e antropológica com fundamentos personalistas, como Karol Wojtyla e João Paulo II 

defenderam, também se verifica, junto a Xavier Lacroix, quão importante é também uma 

clara educação afetiva na “preparação remota para o matrimônio”, por se tratar de “um 

suporte para o amadurecimento emocional, o desenvolvimento do senso de 

responsabilidade e a capacidade de integração e comunicação”3. Igualmente necessária é 

uma educação sexual que, partindo primordialmente do ambiente familiar, passando pela 

escola e depois por lugares intermediários, como, por exemplo, a Igreja, ensine aos jovens 

o valor da promessa e fidelidade; o valor da fecundidade interpessoal (crescimento de 

cada um dos cônjuges), social e espiritual; e a importância de se pertencer a um corpo 

mais amplo, quer seja, social, comunitário ou inclusive eclesial. Em síntese, conforme a 

contribuição de Lacroix, neste caminho de educação para o amor, não se pode pôr à 

                                                 
2 WOJTYLA, 2016, p. 116. 
33 LACROIX, 1995, p. 319. 
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margem quatro ensinamentos: primeiro, sobre o significado fenomenológico dos gestos 

carnais e suas ambivalências, a fim de compreender o motivo deles não serem em si 

mesmos o fundamento da relação conjugal; segundo, sobre a consciência ética corporal e 

o senso de responsabilidade sobre o outro; terceiro, acerca da dimensão ontológica, que 

ensina que o “ser corporal” é o lugar que revela o “ser da pessoa”, cujo “corpo de carne” 

se apresenta dessa maneira para o outro sempre como “um registro intermediário entre o 

ter e o ser” 4; e, por fim, a dimensão teológica, que recordar que o corpo não apenas é o 

lugar de expressão e habitação do amor humano, mas também do Amor Divino.  

Uma vez que fomos constatando durante a pesquisa que o saber da “teologia do 

corpo” de João Paulo II, somado ao saber da “teologia do erotismo” de Xavier Lacroix, 

podem nos ajudar neste intento da educação para o amor conjugal, abriu-se diante de nós 

a questão sobre de que modo poderíamos tornar isso mais efetivo e real na vida dos que 

buscam ou já abraçaram o matrimônio. E a primeira resposta veio com maestria: “Unir a 

Teologia do Corpo à Teologia do Amor, para encontrar a unidade do caminho do homem” 

como desejou o papa Bento XVI em 2011. E por que também uma teologia do amor? 

Porque à medida que fomos analisando os escritos do papa Bento XVI a esse respeito, 

logo constatamos que   

Realmente só no amor, o homem é “recriado”. [...] A verdadeira fascinação da 
sexualidade nasce da grandeza deste horizonte que se abre: a beleza integral, o 
universo da outra pessoa e do “nós” que nasce na união, a promessa de 
comunhão que nela se oculta, a nova fecundidade, o caminho que o amor abre 
a Deus, fonte do amor5. 

E isso, evidentemente acontece no seio da família, onde os saberes teológicos do 

corpo e do amor, inclusive na sua dimensão erótica, se entrelaçam. De fato, se o corpo é 

um lugar teológico e pedagógico, também o é a família cristã, enquanto a escola por 

excelência, onde se pode aprender a vocação para o amor e aprender a amar, segundo o 

desígnio do Amor Divino. A família é o lugar onde o amor em todas as suas instâncias, 

de fato, se faz carne. Por isso, com o papa Bento XVI, estamos convencidos de que a 

integração entre a teologia do corpo e do amor, pode efetivamente nos dias de hoje, ajudar 

convenientemente na preparação6 para o matrimônio e sua conservação.  

                                                 
4 LACROIX, 2009, p. 139. 
5 BENTO XVI, 2011. 
6 O que aqui se chama Preparação compreende um amplo e exigente processo de educação para a vida 
conjugal, a qual deve ser considerada no conjunto dos seus valores. Por isso, a preparação para o 
matrimônio, se se considerar o momento psicológico e cultural atual, representa uma necessidade urgente. 
A própria realidade do matrimônio é tão rica que requer primeiramente um processo de sensibilização a 
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Se a primeira resposta da nossa inquietação, veio com o papa Bento XVI, a 

segunda veio com o papa Francisco, tornando-se desse modo o coroamento de nossa 

dissertação, ao afirmar que  

A linguagem do corpo requer uma aprendizagem paciente que permita 
interpretar e educar os próprios desejos em ordem a uma entrega de verdade. 
Quando se pretende entregar tudo duma vez, é possível que não se entregue 
nada. Uma coisa é compreender as fragilidades da idade ou as suas confusões, 
outra é encorajar os adolescentes a prolongarem a imaturidade da sua forma de 
amar. Mas, quem fala hoje destas coisas? Quem é capaz de tomar os jovens a 
sério? Quem os ajuda a preparar-se seriamente para um amor grande e 
generoso? Não se toma a sério a educação sexual (AL, n. 284). 

Com efeito, como foi possível observar no quarto capítulo, Francisco, 

similarmente a João Paulo II, tem uma preocupação eminentemente pastoral para que a 

teologia seja encarnada na vida das pessoas. Exemplo disso é que, conforme foi 

apresentado, todas as reformas e iniciativas pastorais que ele propôs em favor da vida e 

da família e seu constante apelo de que haja na Igreja uma educação para o amor conjugal, 

por meio de “catecumenato permanente”, faz-nos deduzir quão valoroso poderia ser a 

contribuição de um “catecumenato matrimonial à luz da teologia do corpo e da teologia 

do amor”. Uma catequese sobre o amor humano, que seja um aprofundamento constante 

do querigma, isto, é, um lugar sobretudo de evangelização, e não de doutrinação ou 

proselitismo.  

Contudo, levando em consideração o fato de João Paulo II ter nomeado suas 

catequeses com o termo de trabalho de “teologia do corpo”, a partir deste olhar, chegamos 

nessa conclusão a outra constatação. Partindo da concepção que o papa Francisco tem 

difundido, dentro do seu pontificado, sobre o que é realmente a verdadeira “teologia”7, 

poderíamos então, por analogia, com todos os limites que se lhe impõem, concluir que a 

teologia do corpo cumprirá o seu propósito e alcançará muitos outros rostos e nomes se 

palmilhar alguns passos. Em primeiro lugar, se ela se tornar uma “teologia do acolhimento 

e da escuta” que, como método interpretativo da realidade, adote o discernimento e o 

diálogo sincero. Pois,  

                                                 
fim de que os noivos sintam a necessidade de se preparar” (PSM, n. 10). 
  ‘ 
7Disponível em: <http://www.vatican.va/content/francesco/pt/speeches/2019/june/documents/papa-
francesco_20190621_teologia-napoli.html>. Acesso em: 06 nov. 2020.  

 



 

 

170 

quando a Igreja — e, podemos acrescentar, a teologia — abandona os 
esquemas rígidos e se abre à escuta pronta e atenta dos jovens, esta empatia 
enriquece-a, porque permite que os jovens deem a sua colaboração à 
comunidade, ajudando-a a individuar novas sensibilidades e colocar-se 
perguntas inéditas”8. 

Além disso, se ela também se tornar uma “teologia interdisciplinar”, pois dado o 

fato da complexidade que é o ser humano, a teologia do corpo também necessita de 

pessoas que saibam e queiram trabalhar juntas e de maneira interdisciplinar, “superando 

o individualismo no trabalho intelectual, sejam abertos às novidades do Espírito e saibam 

evitar as lógicas autorreferenciais”9. Também que seja uma “teologia da compaixão”, 

onde os estudiosos e mestres desse saber, estejam em contínua saída de si mesmos para 

ir ao encontro dos outros em suas dores e fragilidades. Igualmente uma “teologia de 

joelhos”, constantemente alimentada pela oração, “pois quando não se reza a teologia não 

só perde a alma, mas perde a inteligência e a capacidade de interpretar cristãmente a 

realidade”10. Inclusive, uma teologia do corpo capaz de “revisitar a tradição”. Pois “a 

tradição é uma raiz que nos dá vida: transmite-nos a vida para que possamos crescer, 

florescer e frutificar. Muitas vezes pensamos na tradição como num museu”11. Por fim, é 

indispensável que seja uma “teologia em rede”, para ajudar todos quantos naufragam na 

história. “Criar rede para dar vida a centros especializados de investigação, com a 

finalidade de estudar os problemas de grandeza epocal que hoje investem a humanidade, 

chegando a propor pistas oportunas e realistas de resolução” (VG, n. 4). 

Em conclusão, após feitas todas essas considerações, fica a certeza de que, apesar 

de todos os notáveis limites, o findar dessa dissertação vem com o reconhecimento de que 

sempre seremos aprendizes do amor. Se ‘de toda dor nasce um dom”, que desse território 

de dores, brote muitos frutos para o Senhor e sua Igreja. Este trabalho não foi estritamente 

uma experiência acadêmica. Mas um aprendizado feito na carne. Todos os desafios 

encontrados tornaram-se, no fim, um motivo para jamais esquecer e repetir com o poema 

de João Paulo II que, de fato: 

O Amor me explicou cada coisa. O amor resolveu tudo para mim. É por isso 
que eu admiro o amor onde quer que se encontre. [...] Quanto maior o amor, 
mais simples ele o é... Se o desejo mais simples reside na saudade, então não é 
estranho que Deus queira ser acolhido pelos simples, por aqueles que têm um 
coração sincero e não encontram palavras para expressar o seu amor. [...] Deus 
veio de longe e Ele parou a um passo do vazio, perto de nossos olhos... Talvez 

                                                 
8 PAPA FRANCISCO, 2019. 
9 PAPA FRANCISCO, 2019. 
10 PAPA FRANCISCO, 2019. 
11 PAPA FRANCISCO, 2019. 
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a vida seja uma onda de surpresas... Uma onda maior do que a morte. Não 
tenham medo! Nunca!12  

                                                 
12 WOJTYLA, 1979, p. 10 
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