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RESUMO

A presente tese tem por objetivo propor uma avaliagéo critica ao entendimento sobre
a corporeidade humana por parte da filosofia pds-humanista. Refutar-se-a neste
trabalho sua compreens&o abstrativa da realidade, que se estende das teorias
modernas de natureza dualista, responsaveis por moldar o pensamento critico de
entdo, para a proposta critica do corpo enquanto tal. Uma série de eventos
socioculturais e tecnocientificos ensejaram consideraveis mudangas no que se
convencionou chamar no Ocidente de “Humanismo”, das tais, a ideia de que o ser
humano nao pode ser concebido como originalmente fora concebido, isto &, sob os
limites da sua constituicdo corporal, torna-se a préxima meta “humanista” a ser
pensada por parte dos intelectuais comprometidos com o intento. A proposta em tela
se valera do simbolismo religioso sobre 0s nossos corpos encontrado na linguagem
cristd nos termos de uma “epistemologia das controvérsias”, aporte tedrico
metodoldgico ligado as novas teorias da complexidade surgidas na pesquisa
cientifica a partir da primeira metade do século XX. A referida tese propde uma nova
configuracdo ao impasse apresentado entre humanistas e pés-humanistas em torno
da disputa sobre o significado da corporeidade humana. A nog¢ao husserliana de
“corpo vivido”, defendida neste trabalho como basilar para o humanismo ocidental,
sera reinterpretada a partir de uma semantica religiosa, apontando um proficuo
didlogo entre ciéncia e religido e um direcionamento critico para a disputa em tela. A
tese possui um carater qualitativo, exploratério e bibliografico, constituindo-se como
uma contribuicdo inédita no campo interdisciplinar das Ciéncias da Religiao que
versa sobre o amplo didlogo entre pensamento complexo, discurso religioso e

cibercultura.

PALAVRAS CHAVES: Corpo; Humanismo; Pés-humanismo; Religiao; Linguagem.



ABSTRACT

This thesis proposes a critical evaluation of the post-humanist philosophy's
understanding of human corporeity, refuting its abstract comprehension of reality,
which goes from modern theories of a dualistic nature that shaped the critical thinking
of that time to the critical approach of the body as such. A series of socio-cultural and
techno-scientific events gave rise to considerable changes in what is conventionally
called "Humanism" in the West. Among those changes is the idea that human beings
cannot be seen under the limits of its corporality as it originally used to be, and this
becomes the next "humanist" goal to be considered by scholars committed to it.
Considering this, this thesis uses the religious symbolism of the body found in the
Christian language in terms of an "epistemology of controversies" - a theoretical and
methodological contribution linked to the new theories of complexity that emerged in
scientific research from the first half of the 20th century. Hence, this study presents a
new configuration of the impasse between humanists and post-humanists about the
meaning of human corporeity. The Husserlian notion of the "lived body" is defended
in this work as fundamental for Western humanism and reinterpreted through
religious semantics, providing a productive dialogue between science and religion
and a critical direction for the dispute in question. The thesis has a qualitative,
exploratory, and bibliographic character, constituting an unprecedented contribution
to the interdisciplinary field of Sciences of Religion, which deals with a
comprehensive dialogue of areas such as complex thinking, religious discourse, and

cyberculture.

KEYWORDS: Body; Humanism; Posthumanism; Religion; Language.



RESUMEN

Esta tesis tiene como objetivo proponer una evaluacion critica de la comprension de
la corporeidad humana por parte de la filosofia poshumanista. Este trabajo refutara
su comprension abstracta de la realidad, que se extiende desde las modernas
teorias de caracter dualista, encargadas de configurar el pensamiento critico de la
época, hasta la propuesta critica del cuerpo como tal. Una serie de acontecimientos
socioculturales y tecnocientificos dieron lugar a cambios considerables en lo que
convencionalmente se denomina “Humanismo” en Occidente, como la idea de que el
ser humano no puede ser concebido como fue originalmente concebido, es decir,
bajo los limites de su constitucion, cuerpo, se convierte en la préxima meta
“‘humanista” a ser considerada por los intelectuales comprometidos con el intento. La
propuesta en cuestion hara uso de la simbologia religiosa sobre nuestros cuerpos
que se encuentra en el lenguaje cristiano en términos de una “epistemologia de las
controversias”, un aporte tedrico metodolégico vinculado a las nuevas teorias de la
complejidad surgidas en la investigacion cientifica a partir de la primera mitad del s.
el siglo 20. Esta tesis propone una nueva configuracion al estancamiento presentado
entre humanistas y posthumanistas en torno a la disputa por el sentido de la
corporeidad humana. La nocién husserliana de “cuerpo vivido”, defendida en este
trabajo como fundamental para el humanismo occidental, sera reinterpretada desde
una semantica religiosa, apuntando a un didlogo fecundo entre ciencia y religion y
una direccion critica para la disputa en cuestion. La tesis tiene un caracter
cualitativo, exploratorio y bibliografico, constituyendo un aporte sin precedentes en el
campo interdisciplinario de las Ciencias de la Religion y el amplio didlogo entre

pensamiento complejo, discurso religioso y cibercultura.

PALABRAS CLAVE: Cuerpo; Humanismo; Posthumanismo; Religion; Idioma.
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1 INTRODUGAO

Durante o século XXI, é provavel que a fronteira entre a histéria e a
biologia fique menos nitida, ndo porque vamos encontrar explicacbes
biolégicas para eventos histéricos, e sim porque ficgbes ideolégicas
irdo reescrever sequéncias de DNA; interesses politicos e
econbmicos redesenhardo o clima; e a geografia de montanhas e de
rios dara lugar ao ciberespago (HARARI, 2016, p.157-58).

A teologia intervém para manifestar a contribuicdo que a fé pode
oferecer ao discurso do homem. A teologia presta o seu servigo ora
em favor dos que creem, a fim de lhes mostrar o que significa a fé,
ora em favor dos que nédo creem, aos quais deseja mostrar que o seu
discurso pode ter o seu lugar nos discursos humanos (GESCHE,
20009, p.63).

O exercicio humano em torno da construcao do saber € uma das sinteses que
buscamos enquanto senso de orientagao na realidade. Os mais variados saberes e
objetos de estudos que integram este empreendimento perfazem uma plataforma de
intelecgdes que, ainda que sejam imperfeitas e limitadas, apontam para
compreensao do universo cultural do conhecimento, orientando o que pensamos e
como agimos nos mais diversos tipos de civilizagdes existentes.

Em um polo, obtemos um conhecimento cientifico, ordenado pelas leis
materializadas da natureza ou da racionalidade cultural. Do outro, temos aqueles
conjuntos de compreensdes diferente dos primeiros, mas que se tornam, pelo menos
fenomenologicamente efetivos na finalidade de produzir sentido as comunidades
humanas desde suas formas mais elementares até aos dias atuais.

As duas citagdes acima preconizam essa interagdo indicando os pontos que a
presente tese ira se mover: por um lado, a realidade humana concreta com todas as
contingéncias e “perigos” que |Ihes sdo préprias e por outro, o discurso da fé nao
“‘enclausurado”, tendo a capacidade de se colocar no pleito publico como uma
“palavra” importante sobre a nossa espécie. No coragao destas reflexdes esta o
misterioso significado do fendmeno humano, almejado entre os saberes seculares e
religiosos.

A primeira citagao fora registrada pelo historiador israelense Yuval Noah Harari
(1976 - ), em um dos seus grandes sucessos do mercado editorial: Homo Deus:
Uma breve histéria do amanha. Famoso pela fala “a histéria humana comecou

quando os homens criaram seus deuses e terminara quando eles assim se
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tornarem”, em seu livro, Harari traga possiveis percursos concernentes ao futuro da
humanidade, que como assinala o titulo, culmina na auto deificagdo do homem.

Por sermos a unica espécie capaz de se preocupar com o que somos e o lugar
que ocupamos no plano da realidade, nos encarregamos de desenvolver
semanticamente estes dois lécus da experiéncia humana: esséncia e espago
humano, em torno das mais sofisticadas compreensdes. Hoje, as possibilidades de
entendimento destas duas esferas chegam a patamares conceituais nunca antes
pensados na nossa histéria.

A segunda citacao, feita por Adolphe Gesché (1928 — 2003), importante teélogo
contemporaneo e sacerdote de tradigcdo catdlica que, diga-se de passagem, a
presente tese se coloca como caudataria da sua grande obra: O corpo, caminho de
Deus (2009), também elenca as mesmas preocupagdes da primeira citagdo, partindo
de uma linguagem e de uma forma de ver o mundo diferente. O saber religioso
também possui a capacidade de orientar as nossas perspectivas em torno do que
somos e do lugar que ocupamos na trajetéria da espécie, seja a partir de uma
orientagao metafisica, para o fiel, ou “criativa”, para o nao crente.

Essa busca pelo sentido e pelos possiveis futuros do “humano” tem sido
discutida em todos os ambitos da reflexdo critica. Desde uma compreensdao mais
acentuada em sua dimensao organica, até as interpretagdes que privilegiam o
horizonte da consciéncia histérico-cultural, o ser humano enquanto individuo ou
como coletividade: foi, €, e sempre sera, o grande assunto de todo o saber que se
proponha relevante, seja cientifico ou nao.

Segundo Castor Ruiz (2006) a experiéncia humana possuiria trés ambitos
fundamentais: o saber (logos), o sentir (pathos) e o fazer (praxis). Estes trés sao
permeadas pelos mais variados significados, exercendo em cada um de nos
horizontes de “desenvolvimento humano”. Ao longo do tempo, tais horizontes
proporcionam a superacdao de alguns limites e a criagcdo de novas fronteiras a
condicdo humana. Tal percurso historico resguarda um dindmico movimento de
mudangas e permanéncias em torno dos eventos que preenchem o sentido da
palavra “humanismo”.

Logo, as reflexdes sobre qual seria o sentido do humano serao sempre
reflexdes incompletas, quer sejam elas de natureza cientifica ou religiosa. Todo

empreendimento hermenéutico nesta area necessita da “paciéncia do conceito”
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(SANTAELLA, 2003)" e de um aporte tedrico metodoldgico interdisciplinar, haja vista
que, como ja fora dito, o ser humano ¢é a intencao principal de todo fazer cientifico, o
seu pretenso sentido atravessa toda e qualquer abordagem sobre ele.

A ambigdo em torno de uma “teoria de tudo” seja na fisica ou até mesmo nas
ciéncias humanas consiste em um desejo do nosso intelecto por unificagdo e
sistematizacdo de todo o conhecimento. Na fisica tedrica, o cosmoélogo britanico
Stephen Hawking (1942 — 2018), no livro que leva o titulo do seu intento: “Teoria de
tudo”, advoga em torno da compreensdo que o universo evoluiu a partir de um
conjunto de leis definidas, que ao serem bem compreendidas, poderiam nos oferecer
um quadro de possibilidades totais sobre o funcionamento da realidade, que para ele
sdo essencialmente de natureza fisica.

No ambito das humanidades, mas especificamente o filésofo e matematico
inglés Bertrand Russell (1872 — 1970), demonstrou muito antes de Stephen Hawking
um largo interesse pela unificagdo do conhecimento através de uma abordagem
l6gico-matematica que |he permitiria uma “enciclopédia universal das ciéncias”. Em
linhas gerais esta continua sendo a ambicdo de alguns filésofos analiticos que
advogam que o conhecimento da realidade € essencialmente da ordem da
linguagem

O desejo por uma unificagao total dos saberes se demonstrou ineficaz por uma
série de questdes que se vera no decorrer dos capitulos. Ao invés deste intento
l6gico que visa unificar todo o saber sobre a realidade, as mais recentes teorias
epistémicas postulam um tipo de comprometimento mais modesto na pesquisa
cientifica, algo que ao mesmo tempo preencha os aspectos descritivos € normativos
proprios a discussdo académica, sem cair no mero relativismo ou na normatizacao

positivista.

' Sobre a “paciéncia do conceito”, segundo Lucia Santaella: “A confusdo conceitual é proporcional a
confusdo dos modos como nos aparecem os fatos que pretendemos compreender. O cultivo da
ambiguidade e o espraiamento das neblinas de sentido é uma tarefa da poesia que nos traz maneiras
de sentir e ver que, sem ela, seriam impossiveis. Porém, quando se trata de interpretar fenébmenos
cuja complexidade nos desafia, a paciéncia do conceito € imprescindivel. Isso n&o significa recusar o
carater congenitamente polissémico dos nossos discursos, fruto da natureza complexa e contraditéria
tanto das nossas mentes, de um lado, quanto daquilo que chamamos de realidade, do outro.
Justamente o contrario, porque sabemos que ha uma imprecisdo congénita em tudo o que dizemos,
nossos esforgos, tanto de observagdo empirica quanto de clareza conceitual, devem se redobrar se
pretendemos trazer alguma contribuigdo para a compreensdo menos superficial da complexidade que
nos rodeia”. SANTAELLA, Lucia. Culturas e Artes do Pés-Humano: Da Cultura das Midias a
Cibercultura, Sao Paulo: Paulus, 2003, p.15.
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Tal compromisso é nomeado nesta tese como uma: estrutura de conhecimento
abrangente aberta a tensdo e diz respeito a construgdo de um “caminho” tedrico
metodologico sobre o fenbmeno humano e a sua corporeidade mais aberto as
controvérsias cientificas e que ao mesmo tempo consegue agrupar dentro de si
potenciais reflexivos a serem levados em consideracao.

A proposta em tela tem por objetivo encampar um conjunto de reflexdes em
torno de uma tese que toca de forma consideravel neste extenso nicho reflexivo. A
especificidade da proposta que aqui sera apresentada dialoga de uma maneira
fundamental com esta estrutura de conhecimento abrangente aberta a tensdo e se
coloca, embora de forma assertiva e conclusiva, dentro do constante e refutavel
fazer cientifico (KARL POPPER).

Dito de outro modo: nunca “langando confetes™ ao redor de uma Unica teoria,
um unico termo ou um uUnico autor, mas sim estabelecendo de forma critica
caminhos tedricos metodoldgicos compativeis aos critérios do procedimento
cientifico. Haja vista o referido contexto, as discussdes que serédo apresentadas em
defesa desta tese serdo tao diversas quanto se é exigido em uma epistemologia que
visa agrupar controvérsias de uma forma descritiva e normativa.

E importante frisar que o presente caminho inter/transdisciplinar foi o que fora
apontado também pelas Ciéncias da Religiao com a finalidade de uma aproximacéao
mais efetiva do seu objeto de estudo (PONDE, 2001)3. Ndo ha outra “saida” para a
compreensao do fendbmeno religioso quer seja, percorrer os inumeros lugares
possiveis da sua manifestagdo, na esperanca de se construir pontes epistémicas
necessarias ao seu desvelamento.

Essa inter/transdisciplinaridade, por sua vez, ndo se caracterizara em torno de
um anarquismo conceitual sem nenhum nexo causal por parte dos argumentos.
Essa “estrutura de conhecimento abrangente aberta a tensdo” ganhara solidez e
especificidades conceituais na tese que aqui sera objetivamente defendida: a critica
da compreensao abstrativa da realidade que se estende da bifurcagcdo moderna a

proposta critica do corpo enquanto tal por parte do movimento pés-humanista.

2 Expressao utilizada pelo professor Gilbraz Aragéo, do Programa de Pos-graduagéo em Ciéncias da
Religido da Universidade Catolica de Pernambuco, que alude a adesio simplista a saberes tedricos
que necessitam de uma melhor problematizagao.

3 PONDE, Luis Felipe. Em busca de uma Cultura Epistemolégica. In: Faustino Teixeira. (Org.).
Ciéncia(s) da(s) Religiées. Sdo Paulo: Paulinas, 2001.



15

O objetivo citado sera por algumas vezes repetido no desenvolvimento dos
capitulos, dado amplo repertério tedrico-metodolégico a ser utilizado: filosofia,
ciéncias sociais, teologia, literatura, ciéncias da comunicagdo. O contexto
transdisciplinar, necessario como ja fora afirmado quanto a tematica, ndo ofuscara a
clareza e a assertividade da critica que sera aqui apresentada.

Este € o caminho que sera tomado ao se discutir os significados de termos
como “humanismo” e “pds-humanismo”, por exemplo. Termos estes que visam
elucidar um capitulo importante nesta odisséia do pensamento ocidental, situada
quase sempre entre: as correntes metafisicas essencialistas, que apontam uma
estrutura nuclear ao humano de ordem extatica, assim como aos nao-essencialistas,
responsaveis por advogar a total desnuclearidade da condi¢cdo humana, tomando
este como apenas um produto da historia.

Dito isto, € desnecessario reiterar que as abordagens aqui apresentadas
seguirdo o0 mapa da “paciéncia conceitual’. Ou seja, o exercicio reflexivo aqui
empreendido ndo se fechara em um conjunto de semanticas conceituais restritas,
mas buscara na realidade humana mais concreta os conteudos objetivos para o
“preenchimento” dos conceitos a serem utilizados.

Aqui ha outro direcionamento importante que a presente tese visa alcancar: a
predilecao pelas experiéncias concretas como fonte primeira e imprescindivel para a
formacdo conceitual. A tentativa consiste em sempre buscar a arqueologia dos
termos envolvidos, visando mostrar como eles surgem e operam no mundo real.
Valendo-me do conceito de Metaxy do filésofo germano-americano Eric Voegelin
(1901 — 1985), as experiéncias humanas reais devem “participar” da noese
conceitual encontrada nas ciéncias humanas.

O termo Metaxy alude a compreensao platénica da “participagdo” na sua teoria
das ideias. Para o filésofo grego as ideias (eidos) e as substancias (ousia) véem a
existéncia por meio de uma mutua participacdo de uma na outra. O ser humano, por
sua vez, também participa da tensao intermediaria entre “ignorancia” e “sabedoria”,
“desejo” e “objeto do desejo”, “morte” e “imortalidade”.

Esse quadro platdnico epistémico serviu de modelo para a compreensado de
Voegelin que visa investigar a transmutagdo dialética das experiéncias humanas

encerradas no mundo da vida em simbolos interpretativos e semanticas conceituais.
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Simbolos e conceitos, quando abertos a compreenséo da experiéncia humana, dao
inteligibilidade a realidade.

A presente tese percorrera esse caminho e apontara como alguns termos
carecem de concretude necessaria quando se propdéem a interpretar o fenbmeno
humano. O que se denominou na histéria do Ocidente como pés-humanismo é um
exemplo claro deste esvaziamento. A imagem humana talhada na cultura dos
ultimos séculos é refeita pelos entusiastas do “pés-humano” que visa eliminar todos
os tipos de tensbes que participaram da constru¢cdo desta imagem até entdo.
Impingindo com isso, tintas por demais abstratas para a compreensao do imaginario
tecno-cutural do homem e da maquina.

A titulo de exemplo: o que alguns tecnocratas entendem sobre a corporeidade
humana diz respeito apenas a um conjunto de “fungdes”, passiveis de replicagao
algoritmica em outras estruturas nado carnais. Uma espécie de biomimetismo
“esquizofrénico”, pois o0 desenvolvimento tecnoldgico incide na consciéncia humana
ao ponto de interpretarmos o que somos a partir das maquinas que construimos.

No entanto, o que sobressai na propria histéria dos saberes sobre a
corporeidade humana € que o corpo constitui algo muito maior do que um “calculo”.
Interpretado como um importante “capitulo” da nossa existéncia, uma constitutiva
“forma de”, ele é parte de uma totalidade temporal que nos revela no mundo.
Tomando a forma simbdlica de um “lar”’, uma “casa comum”, que nos abriga,
permeado de representagdes simbodlicas que transcendem o mundo natural, embora
esteja radicado nele. A presente tese evocara essa compreensao, estabelecendo
um dialogo criativo com a linguagem religiosa crista. A partir desta interagao (corpo
vivido e “corpo de Deus”), a critica aqui estabelecida enquanto proposta de tese
ficara clara.

Apos um arrazoado de argumentagdes que visa expor as excessivas formas
abstratas das teorias defendidas pelos entusiastas do movimento pds-humanista: a
necessidade quase que sanitarista que envolve o abandono da nossa atual condigcéo
corporal por uma versdao mais “aperfeicoada”; a inconcretude e a ‘“irrealidade”
(entendo toda a problematica relacionada com este ultimo termo e no decorrer dos
capitulos ela sera abordada), destas propostas serdo expostas frente ao significado

da nossa experiéncia corporal aqui construido.
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Tal avaliagao, por sua vez, nao visa simplificar toda problematica que passou a
surgir no espectro da experiéncia humana mediante o desenvolvimento técnico e
seus incursos cada vez mais significativos, ndo apenas no funcionamento da
sociedade, mas no proprio corpo humano. A imbricagéo profunda entre tecnologia e
seres humanos, ensejou uma seérie de problematizagbées em nogdes até entdo bem
estabelecidas na cultura ocidental.

Os romances precursores do nosso futuro poés-humano: Frankenstein de Mary
Shelley, uma das primeiras obras do movimento romantico que apontava para os
“perigos” futuros relacionados entre a técnica e a natureza humana, assim como a
ficcdo do Robocop, em torno das politicas sociais norte-americanas, inauguram de
uma forma bem peculiar a necessidade de um novo aprofundamento em torno dos
novos sentidos que os conceitos de “técnica’ e “natureza humana” passaram a
expressar (LECOURT, 2005).

Com a finalidade de entender essas mudangas em um contexto mais
abrangente, a Organizagdo das Nag¢des Unidas (ONU) organizou a 252 Conferéncia
Conjunta Internacional sobre Inteligéncia Artificial em Nova York, a IJCAI (2016). O
evento teve por objetivo apresentar as mais novas pesquisas e produgdes técnicas
de pesquisadores do mundo inteiro vinculadas ao tema da inteligéncia artificial.

Por ocasidao da Conferéncia, o sul-africano Elon Musk (1971 - ), fundador de
diversas empresas comprometidas com o desenvolvimento da vida humana a partir
da tecnologia: CEO, SpaceX, Tesla, Twitter e mais 100 lideres de empresas também
relacionadas com a pesquisa e desenvolvimento da inteligéncia artificial, redigiram
uma carta a ONU sugerindo uma maior razoabilidade quanto a estes avancos
tecnolégicos, sobretudo no que diz respeito a sua utilizagdo em armas autbnomas,
como forma de evitar uma “terceira revolugdo nos armamentos de guerra* ”.

Neste ano uma nova carta, pedindo desta vez uma moratéria de seis meses
nas pesquisas envolvendo a inteligéncia artificial, fora novamente redigida®. Tendo
como alguns dos seus assinantes, novamente o empresario Elon Musk, o co-
fundador da Apple Steven Wozniak (1950 - ), e o ja mencionado escritor Yuval Noah
Harari, o texto afirma a necessidade da construcédo de protocolos de seguranca com
a finalidade de auditar e supervisionar esse desenvolvimento por especialistas que,

4 A carta pode ser conferida na integra no site: https:/futureoflife.org/open-letter/autonomous-
weapons-open-letter-2017/. Acesso em 29 de nov. 2022.

5A carta pode ser conferida na integra no site: https://futureoflife.org/open-letter/pause-giant-ai-
experiments/. Acesso em 02 de mai. 2023.



https://futureoflife.org/open-letter/autonomous-weapons-open-letter-2017/
https://futureoflife.org/open-letter/autonomous-weapons-open-letter-2017/
https://futureoflife.org/open-letter/pause-giant-ai-experiments/
https://futureoflife.org/open-letter/pause-giant-ai-experiments/
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de alguma forma, estejam desvinculados profissionalmente destes principais
empreendimentos®.

O pedido moratério toma por base o langamento do ChatGPT 4, modelo de
OpenAl langado em margo de 2021. Os protocolos de seguranga visam: “[...] garantir
que os sistemas que aderem a eles sejam seguros, além de qualquer duvida
razoavel. Isso nao significa uma pausa no desenvolvimento da |IA em geral, apenas
uma desaceleracdo na corrida perigosa para modelos de ‘caixas pretas’, cada vez
maiores e imprevisiveis com capacidades emergentes” (tradugdo nossa’).

Para além das compreensdes sensacionalistas dos “biocatastréficos” ou das
afamadas “teorias da conspiracado”, imbuidas de sentido apocaliptico pelo cinema
Hollywoodiano, o que se pretende discutir nestas conferéncias e cartas, versa sobre
o futuro dos seres humanos em vista dos novos rumos tecnoldgicos.

Qual o sentido da natureza humana e o lugar ainda encontrado para ela,
mediante o desenvolvimento da inteligéncia artificial? Ou mais especificamente,
frente ao hibridismo “corpo e maquina” e, nas assim chamadas teses sobre a
“superacao” dos corpos humanos? Faz sentido aos saberes sobre o corpo, incluindo
nestes, o discurso que parte da fé, ainda se ancorar em compreensdes provenientes
do que hoje ja se chama de “antiga natureza humana”?

Ainda faz algum sentido a repercussdo causada entre militantes dos direitos
humanos sobre a cidadania concedida a robd Sophia em 2017? (uma das
inquietagdes fundamentais para o desenvolvimento da presente pesquisa)

Em um pais extremamente hostil as condi¢gdes migratorias e a situagao de vida
das mulheres, a “res extensa” construida por ex-engenheiros da Walt Disney,
recebeu o titulo de cidada saudita, evidenciando com isso um possivel futuro para as
sociabilidades ainda ligadas a “antiga natureza humana”.

Em Abril de 2018, “Sophia” visitou a cidade de Guadalajara no México em

Talent Land, para ministrar uma conferéncia sobre tecnologia. Ao terminar a sua

8Para uma avaliagdo sobre carta, acentuando o que nela pode ser considerado como perigos reais e
hipotéticos, cf: “Papagaios estocasticos”: o pedido de moratéria para a IA e os riscos em jogo.
Disponivel em: https://www.ihu.unisinos.br/categorias/627588-papagaios-estocasticos-o-pedido-de-
moratoria-para-a-ia-e-os-riscos-em-jogo. Acesso em: 02 de mai. 2023.

7[...] should ensure that systems adhering to them are safe beyond a reasonable doubt. This does not
mean a pause on Al development in general, merely a stepping back from the dangerous race to ever-
larger unpredictable black-box models with emergent capabilities”.
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palestra a robd coloca a seguinte indagacgao: “porque a cidadania é tado importante
para os humanos??”.

Em fins do século XX, o futuro da humanidade se demonstrou hostil a qualquer
grau de certezas, o que influenciou a uma nova leitura do fenébmeno humano,
bastante afeicoada com o desenvolvimento tecnolégico e aberto a um novo
horizonte de “superagao”. As intervencbes técnicas no genoma humano, a
descoberta da nanotecnologia, o surgimento da inteligéncia artificial, acabaram por
ser interpretadas neste contexto como, novas formas de conferir sentido a
determinados projetos de existéncia frente a dada auséncia de esperancgas.

Frente a afirmacgao dos mais abrangentes movimentos pés-humanistas: “que os
seres humanos ndo podem ser concebidos, como inicialmente foram concebidos”, a
presente tese se coloca sob uma perspectiva critica no que diz respeito a alguns
destes principais empreendimentos tecnoldgicos com vistas no “aperfeicoamento” de
seres humanos. Defender-se-a aqui que o “corpo hipotético”, pensado a partir de
uma engenharia tecnocientifica, ndo € capaz de tornar a nossa atual condigédo
corporal como “obsoleta”.

A filosofia contemporanea e a teologia cristd, em articulagdo com os mais
diversos saberes sobre o corpo, apontam referenciais tedricos pertinentes para
pensarmos todas estas mudancgas. Nesta inter/transdisciplinaridade, as Ciéncias da
Religido se constitui como um horizonte de encontros. Perspectivas oriundas de
epistemologias diversas que integram desde uma compreenséo secular em torno da
nossa constituicdo material até o simbolismo religioso capaz de ser construido a
partir dele.

Os saberes seculares e religiosos se véem a frente com estas inovagdes que
descredenciam o humano, seja da histéria da espécie, seja do mistério do sagrado.
As teorias responsaveis pela categorizacdo da nossa constituicdo corporal nos
termos de “natureza” ou “criatura”, estdo cada vez mais sendo compreendidas como
“‘obsoletas” ou “dogmaticas”, perdendo completamente a sua relevancia frente ao
“‘novo humano” emergente, que entende o corpo como “um projeto a ser construido”
(HAKER, 2002).

8 Cf: “Robd Sophia: ‘os seres humanos sdo as criaturas mais criativas do planeta, mas também as
mais destrutivas™. Disponivel em:
https://brasil.elpais.com/brasil/2018/04/06/tecnologia/1523047970 882290.html. Acesso em: 29 de

Nov. 2022.
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Um dos motes centrais nesta controvérsia esta relacionado com o
entendimento da corporeidade humana a partir de uma compreensao abstrativa da
realidade que se estende da bifurcacdo moderna para a proposta critica do corpo
enquanto tal. Este € um dos nucleos centrais da filosofia pés-humanista e o ponto
fundamental que a presente tese visa desconstruir. Pretende-se avaliar esta questao
com o objetivo de desenvolver um estudo critico mais substancial em torno dos
debates aqui envolvidos.

Se construira aqui um sentido para a existéncia humana, com um significativo
foco em torno da nossa corporeidade, que intercala a linguagem religiosa crista a
uma pretensdo antropoldgica mais abrangente. A proposta construida por esta tese
de um sentido teoldgico para a nossa constituicdo corporal, fundindo os horizontes
hermenéuticos do “corpo vivido” e do “corpo de Deus”, se configura de uma
importancia capital para o empreendimento critico frente as teorias trans/pos-
humanistas sobre a superacéo da natureza humana.

O corpo na tradigéo judaico-crista € abordado de uma forma nuclear na historia
da revelagdo. O texto biblico esta cheio de citagdes de como a corporeidade goza de
um status central no discurso sobre a fé, compondo as principais afirmagdes dos
seus credos. Entendé-lo como uma condi¢cdo dada pelo divino e, de alguma forma,
‘limitada” a “natureza” restringe o alcance de suas modificagdes, no entanto, a
promessa da fé permanece firme em sua proposta de “salvagao corpdérea para o
individuo” (FAMEREE, 2009).

A afirmacao sobre a encarnagao de Jesus ressalta a dignidade do corpo, que
nao se absteve da morte. Atrelado a isto, a ideia paulina de que “[...] Cristo
ressuscitou dos mortos, sendo ele o primeiro entre os que faleceram” (1Co 15.20)
confere aos cristdos a importancia do seu corpo que ressuscitara no ultimo dia.

A doutrina da encarnagao e da ressurreigao de Jesus salienta a importancia de
nossa humanidade em sua condicdo de fraqueza e mortalidade. O corpo humano,
nas suas limitagdes, é dignificado ao receber a presenga do mais auto Mistério da
reflexdo teoldgica. A compreensédo do Deus encarnado e ressurreto corporalmente
abre espaco para uma leitura dos corpos simbolicamente “desobjetificada”, em que a
controversa relacdo entre limitacdo e superacdo corpdrea € mantida sem que seja

preciso o “abandono” ao corpo.
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Para a linguagem crista, negar o corpo como um dom divino que nos foi
entregue, dentro de suas finitudes e limitagbes, € negar a dignidade da pessoa
humana. Nos documentos do Vaticano |lI, mas especificamente na Constituicdo
Pastoral Gaudium et spes, n° 41, esta reiterado: “apoiada nesta fé, a Igreja pode
subtrair a dignidade da natureza humana a quaisquer flutuagdes de opinides, por
exemplo, as que rebaixam exageradamente o corpo humano ou, pelo contrario, o
exaltam sem medida”.Tal abordagem — constituida a partir da presenga desta tenséo
— fora um dos esquemas adotados por toda a cultura do corpo até entdo
desenvolvida, seja de natureza secular ou religiosa.

A presente tese nao visa acabar com as tensdes envolvendo o debate sobre o
humanismo e pds-humanismo, consciéncia e cérebro, corpo e alma, mas administrar
determinadas controvérsias, ampliando o mais responsavelmente possivel o quadro
de possibilidades e impossibilidades deste debate, apontando mais especificamente
0 equivoco em compreender a corporeidade humana nos termos da filosofia pds-
humanista: enquanto uma entidade abstrata, bifurcada e passivel de replicacédo
algoritmica.

Os marcos tedricos que subsidiardo esta tese percorrerdo todos os saberes
comprometidos com o entendimento da experiéncia humana. Sob uma perspectiva
inter/transdisciplinar, trabalhar-se-a dentro do grande escopo das ciéncias humanas
em torno dos mais variados desenvolvimentos tedricos que versam sobre a
corporeidade.

Em termos metodologicos, ja fora enunciado que o trabalho em tela visa
aproximar-se de uma maneira satisfatéria do “mundo da vida” (Lebenswelt). Este se
caracterizando como o reservatorio originario das interagdes sociopedagogicas dos
individuos. O espaco comum das primeiras formas de compreensao e agao humana.
E partir daqui que os conceitos se erguerdo no afa de uma clareza concreta.

Esse vinculo entre mundo da vida e formagao conceitual ndo é observado por
parte da filosofia pés-humanista, pois ha muita incoeréncia na articulagao das suas
ideias que apresentam o corpo humano enquanto uma simples res-extensa passivel
de superacao tecnomecanica. A ideia de que o corpo humano é uma “caixa material”
que carrega uma consciéncia ndo tem nenhuma vinculagdo concreta com o mundo
humano, repleto de leituras criativas sobre a nossa estrutura corporal e, inclusive,

sobre as suas limitagoes.
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Nao ha nenhum interesse por parte da presente pesquisa de retirar o termo
pos-humanismo de circulagdo das ciéncias humanas, mas sim, apontar como ele
pode ser bem melhor compreendido quando pensado nos termos de uma
epistemologia que aprofunde toda a complexidade (MORIN, 2006; NICOLESCU,
1999) contida na interagdo entre fendmeno humano e o desenvolvimento
tecnologico, sem que haja reducionismo para nenhum dos lados.

A Epistemologia das Controvérsias do filésofo israelense/brasileiro Marcelo
Dascal (1940 — 2019), compde algumas das linhas fundamentais do aporte tedrico
metodologico aqui utilizado. Ao avaliar as propostas l6gico-positivistas em torno das
teorias epistémicas sobre o conhecimento cientifico, propaladas a partir da segunda
metade do século XX, Dascal aponta a seguinte conclusdo: “a negacdo da
possibilidade de elaborar critérios universais de legitimacdo do conhecimento
cientifico, ou seja, critérios baseados exclusivamente em principios de racionalidade”
(DASCAL, 1994, p.74).

Seu diagnostico aponta para a necessidade de equilibrarmos a “balanga da
razao” entre as disputas tedricas envolvidas com uma finalidade interpretativa mais
modesta e aberta em torno de certezas mais amplas e dinédmicas dentro do espectro
cientifico.

Tal constatagdo moldara um quadro mais preciso de entendimento dos termos
e as dindmicas conceituais envolvidas nas definigdes de “corporeidade humana”,
‘humanismo” e “pdés-humanismo”. O significado do termo alocado a esta
epistemologia, que menciona a necessidade nao de uma refutacdo plena, mas de
um “equilibrio da balanga da razdo” em torno das controvérsias envolvidas, sera
evidenciado do primeiro ao ultimo capitulo, objetificando de forma precisa a proposta
de tese.

Para tanto, os quatro capitulos serdo dispostos da seguinte forma: no primeiro
sera apresentado um dos eixos tematicos fundamentais para a nossa discussao: “o
corpo vivido”. Algumas definicdes serdo propostas em torno de conceitos que
emanam desta condigdo fundamental dos seres humanos estarem no mundo.
Iniciar-se-a com uma breve discussao sobre o conceito de “natureza”; na sequéncia
serao expostos alguns dos subsidios tedricos fundamentais para a compreensao de

corporeidade que sera aqui utilizada como pressuposto fundamental, seguido de
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uma exposicao referente a “pessoa humana” e do conceito de humanismo, na ultima
secao

Defendo neste capitulo que em todo o percurso histérico que pode ser
observado na histéria das ideias do humanismo ocidental, o corpo enquanto tal
nunca fora interpretado como um impedimento a ser removido no desenvolvimento
da existéncia humana. Sendo por vezes estimado ou nao, ele é consideravelmente
incorporado em torno de uma dialética que de, tempos em tempos realce ou nao o
seu valor, o torna participante da trajetéria humanista durante todos os séculos
passados.

No segundo capitulo, sera exposta a compreensédo que o presente trabalho ira
utilizar sobre o que seja o “pds-humanismo”. Dentre os varios caminhos tedricos que
podem ser tomados para o entendimento deste conceito, optei por focar a interface
‘humano e maquina”, que tem a sua origem e contornos fundamentais a partir do
desenvolvimento da “Cibercultura”. Quatro se¢des subdividem essa parte partindo
de uma definicdo de cibercultura que fomenta toda a discusséao restante, findando-se
com as propostas apresentadas em torno do abandono do corpo natural (o0 corpo
vivido) e uma nova agenda para o humanismo.

Defendo a partir desta discussao qual seria uma das propostas centrais da
virada pos-humanista neste debate: o abandono do corpo. Muito embora filésofos
como Peter Sloterdijk advogue em torno da constante “eugenia” que o humanismo
sempre elencou em sua trajetéria cultural, ha aqui algo nunca antes observado
anteriormente como parte das suas propostas sobre a elevacdo da condigao
humana: a compreensao que aponta o corpo como algo a ser superado.

O terceiro capitulo gira em torno da transigcdo da argumentacédo até entéo
desenvolvida para o dominio mais especifico das ciéncias da religido. Nesta parte se
incorporara algumas das relevantes discussoes trazidas pelas trés das maiores
autoridades vivas que abordam as tensdes envolvendo o empreendimento cientifico
e religioso: Peter Harrison (1955 -), Pierre Giorgini (1954 - ) e Thierry Magnin (1953 -
).

As duas secbOes que subsidiam esta parte visam responder as seguintes
perguntas: religido e ciéncia tratam da mesma realidade? Os resultados das
pesquisas envolvendo estas duas atividades s&o convergentes ou divergentes? Para

tanto as secdes apresentardo uma discussdo em torno do conceito de realidade e
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um breve glossario historico para as tensbes envolvendo a ciéncia e a religido,
desde o fim da ldade Media até o contexto mais recente de emergéncia do
movimento pos-humanista.

Defendo aqui que as respostas para as perguntas que foram feitas irdo
depender de determinados periodos histéricos que formatam muito particularmente
os conceitos de religido e ciéncia e que, atualmente, estes dois empreendimentos
podem ser pensados em termos dialdgicos podendo o discurso religioso apresentar
uma semantica rica e com forte poder explanatorio sobre a realidade que nos cerca,
mas especificamente sobre a nossa corporeidade.

No quarto e ultimo capitulo serdo apresentadas as discussdes conclusivas que
permearam todos os capitulos anteriores tendo por finalidade esclarecer a critica a
ser feita sobre a compreensao por humanista sobre a corporeidade humana. Quatro
secoes discutem todo o repertorio que sera utilizado e criado para avaliar a referida
controvérsia: a concretude do corpo, em sua expressdo simbdlica na teologia crista
versus a hipotese do corpo perfeito por parte da moderna proposta tecnoldgica.

A linguagem religiosa e cientifica operardo as dissonancias e ressonancias
necessarias proprias ao aporte teérico metodolégico das Ciéncias da Religido com a
finalidade de: apontar uma linguagem religiosa sobre a corporeidade humana
(“corpo de Deus”) capaz de ensejar uma reflexdo critica sobre todos os pontos
sugeridos.

No que tange a alguns detalhes da construgédo textual: as notas de roda pé
presentes no texto se constituem da seguinte forma: 1) indicam uma consulta
bibliografica do status questiones a ser discutido; 2) apontam estudos correlatos a
proposta de tese, muitas das vezes de importancia secundaria, que devido a
limitagdo da pesquisa ndo pudera entrar no texto e3) referéncia na lingua originaria
de textos internacionais traduzidos.

Alguns termos e frases serdo colocados em negrito com a finalidade de
elucidar mais precisamente alguns conceitos e conclusdes tedricas necessarias a
tese defendida, haja vista a amplitude tematica ja referida ao presente trabalho.
Estas énfases textuais sédo indispensaveis para a compreensao do nexo légico aqui
apresentado.

Algumas palavras aspeadas no corpo do texto nem sempre apontam para o

carater impreciso daquele termo na construgdo da argumentagdo, mas também
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conferem certas énfases conceituais necessarias para o entendimento do que esta
sendo defendido. Por exemplo, na frase: “a substancia da questao” pode esta sendo
argumentado em torno do cerne da controvérsia. Na construgdo semelhante: “o
carater de “substancia” da matéria”, pode esta se reportando ao conceito aristotélico
de “substancia”.

As citagbes biblicas feitas fazem parte da tradugdo: Almeida Revista e
Atualizada e seguirdo o sistema de referéncias textual protestante mediante a
seguinte sequéncia: a abreviatura do nome dos livros biblicos ou o seu nome, o
capitulo do livro separado por um ponto do numero do versiculo que vem em

seguida. Ex: Mc 8.36.
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2 CORPOS BIOLOGICOS E A QUESTAO DO HUMANISMO: SUBSIDIOS
TEORICOS FUNDAMENTAIS

Mais que uma escola de pensamento ou um conjunto de crengas e
doutrinas especificas, o humanismo é, antes, um perspectiva geral a
partir da qual se contempla o mundo. Esta posi¢céo tem recebido uma
persistente e gradual articulagdo ao longo de diferentes periodos
histéricos e continua a constituir um dos temas centrais da civilizagao
ocidental. E possivel situé-lo em duas posicées rivais. Por um lado,
pode-se comparar com a énfase que algumas doutrinas ddo a um
dominio sobrenatural e transcendente que considera a humanidade
como radicalmente dependente da ordem natural. Por outro lado,
também se opbe a tendéncia a tratar a humanidade cientificamente,
vendo nele uma parte da ordem natural em paridade com outros
organismos vivos. Situando-o entre estes posicionamentos, o
humanismo discerne no ser humano capacidades e habilidades
tnicas, tornando-o digno de ser valorizado por eles mesmos (AUDI,
2004, p.507 — tradugdo nossa®).

A clara centralidade ocupada pelo ser humano na histéria (seja pensando-o em
termos de uma geografia do universo, seja em termos cognitivamente abstratos
enquanto intérpretes do mesmo) é o que lhe confere essa “posicdo especial no
esquema geral do mundo e das coisas” referida no verbete citado.

As razbes para tal destaque foram muitas na histéria do conhecimento.
Inclusive, até o presente momento, ndo param de surgir novas narrativas com a
finalidade de entender a maxima de Protagoras que ainda permanece como um
grande marco hermenéutico para o mundo que conhecemos: “O homem € a medida
de todas as coisas”.

Para os adeptos de uma teoria evolucionista da nossa espécie a condicdo de
bipede, do desenvolvimento do polegar ou até mesmo do aperfeicoamento de uma
regido cerebral chamada neocortex, € a grande razdo da nossa diferenga das

espécies mamiferas semelhantes a ndés. Para as tradicdes religiosas, ha algo

9 “Mas que una escuela de pensamiento o un conjunto de creecias y doctrinas especificas, el
humanismo es, mas bien, uma perspectiva general desde la cual se contempla el mundo. Esta
posicion ha recibido una persistente y gradual articulacion a lo largo de diferentes periodos histéricos
y continda formando uno de los temas centrales de la civilizacion occidental. Es posible situarlo en su
punto justo si se compara con dos posiciones rivales. Por una parte, se puede comparar com el
énfasis que algunas doctrinas conceden a un dominio sobrenatural y trascendente que considera la
humanidad como radicalmente dependiente del orden natural. Por otra parte, se opone también a la
tendencia a tratar a la humanidad de forma cientifica, viendo en ella una parte del orden natural en
paridade con los restantes organismos vivientes. Situdndose en medio de estas posiciones, el
humanismo discierne en el ser humano capacidades y habilidades Unicas dignas de ser valoradas por
si mismas”.
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exclusivamente divino no homo sapiens sapiens que o torna a “coroa da criagéao
divina”, sendo o grande mediador sagrado do universo.

De capital importancia para este debate € compreender o homem nao apenas
enquanto um ser “racional” diferindo das demais espécies de seres vivos, 0 que ja é
consenso e de facil verificagdo no embate sugerido. Mas, os esforcos a serem
empreendidos devem antes de qualquer coisa, observa-lo enquanto um ser que para
que goze de algum status de centralidade precisa deter: “alguma forma eficaz de se
estar no mundo”, sendo esta uma condigdo necessaria que antecede toda a reflexao
a ser sugerida.

A construgdo tedrica que visa explicitar o tipo de centralidade que,
aparentemente possuimos neste esquema geral do mundo e das coisas, deve
incorporar em seus primeiros raciocinios essa condi¢cdo “nascedoura” para o
fendmeno humano, compreendida nesta tese como a condi¢céo de ser “encarnado”.

Ninguém existe neste mundo ausente de “encarnag¢ao”. Todos nds possuimos
um condicionamento natural que demarca a nossa vinda e saida da histéria humana.
Todos somos detentores de algo que denominamos de “corpo”, estando em todo
curso da nossa vida, obedecendo a seus contornos e ditames especificos.

Sendo um objeto de estudo para os saberes seculares e religiosos, o presente
capitulo visa enfatiza-lo dentro de um percurso teérico que tem como “destino” a
palavra explicitada no verbete. Palavra esta, responsavel por categorizar milénios de
experiéncia humana na histéria do ocidente.

Dois autores desenvolveram uma compreensao epistemologicamente
abrangente sobre o assunto e serdo aqui referenciados enquanto: formuladores de
uma teoria concreta sobre o corpo que pode ser seguramente pressuposta em torno
de todo repertério tedrico pertencente ao debate sobre o humanismo nas ciéncias
humanas.

Sem as reflexdes propostas por Edmund Husserl (1859 — 1938) e Merleau-
Ponty (1908 — 1961), tornam-se por demais abstratos os esfor¢os empreendidos na
historiografia das ciéncias relacionados néo s6 a tematica especifica do corpo, mas
aos demais desenvolvimentos conceituais sugeridos neste capitulo: “pessoa” e
“humanismo”.

Ha uma linha légica desenvolvida no presente capitulo que se inicia: da

intuicdo proposta em torno do conceito de “natureza” ao esquema humano
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comportado no termo humanismo. O argumento aqui desenvolvido vai, de uma
forma inter/transdisciplinar, elencar esse processo que parte: desta primeira
formulacdo conceitual, passa pelo estabelecimento concreto da condicdo corporea
em interface com um mundo sensivel, aos desenvolvimentos mais abrangentes
encontrados nos conceitos de pessoa e humanismo.

A presente conexao légica consiste na defesa aqui realizada em torno da
imprescindibilidade do conceito de corpo para o desenvolvimento da experiéncia
humanista. Defender-se-a essa reflexao, em virtude também do seu questionamento
por parte do movimento pds-humanista em suas elaboragdes sobre o futuro da

humanidade.

2.1 SOBRE O CONCEITO DE NATUREZA

Antes de se esbogcar mais fundamentalmente sobre o que se pode
compreender em torno do tema da corporeidade humana, se faz necessario
aproximar-se de uma elaboragdo conceitual mais abrangente que, sob diversos
aspectos, esta inserida nas reflexdes necessarias quanto ao desenvolvimento do
assunto: o conceito de natureza. A relagdo deste conceito com o entendimento
sobre o nosso corpo esta intuitivamente vinculada a uma suposta compreensao
“objetiva” do que seja essa entidade material corporea que nos abriga.

Por “intuitivo” entende-se o sentido que o termo possui na filosofia de Edmund
Husserl. Para o fildsofo, conhecer intuitivamente alguma coisa diz respeito ao
processo pedagogico relacionado ao mundo da vida de ordem “pré-reflexiva”. Tal
conhecimento é de natureza fundamental e anterior ao conhecimento refletido, cujo
ja trds em seu bojo certo uso categorial e teorético da razdo. “Natureza” e
“corporeidade” ligam-se intuitivamente, ainda que uma série de controveérsias
perpasse o relacionamento destas duas palavras.

As definicdes sao de todo inabarcaveéis e profundamente diversificadas, aponto
de nos termos de uma filosofia da natureza ser quase impossivel reconstruir algum
tipo de Status Questiones de ordem precisa: “Na filosofia da natureza nao existem
fildsofos canbnicos, aos quais tenhamos obrigacdo de fazer referéncia”
(MUTSCHLER, 2008, p.13).
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Algumas concepgbes foram determinantes em momentos histéricos
especificos. Na tentativa de se construir um consenso minimo em torno destas
compreensodes, duas distingdes que desenvolvem por si quatro conceitos distintos do
que seja a natureza e a linguagem adequada de aborda-la, foram elencados pelo ja

mencionado fildsofo Hans-Dieter Mutschler (1946 - ):

A primeira distingcdo refere-se a concep¢édo de uma natureza como
soma ou totalidade de tudo o que existe (Nat:wt), de modo que nada
haveria que nao fosse “natureza”; depois a concepgao de natureza
como um ambito regionalmente determinado, que ndo abrange tudo
0 que existe em geral (Nat:eg), portanto eventualmente devera sofrer
delimitagdo diante do ambito da “cultura” e da “histéria”. A outra
distingdo, independente deste ponto de vista logico, refere-se a
natureza como mero correlato das ciéncias da natureza (Natcien), OU
a natureza como um dado que permite diversos modos de acesso,
modos nao redutiveis entre si; portanto, natureza como uma
grandeza que deve ser compreendida de maneira pluralista (Natpiur),
a qual n&o pode ser calculada, mas sempre que possivel também
deve ser compreendida, ou que suas propriedades estéticas e morais
talvez possam ser resgatas pelo conhecimento. (MUTSCHLER,
2008, p.19,20 — grifo meu).

As duas distingdes tentam esbocar o “objeto” em analise e as formas de
‘compreendé-lo”. Quanto ao objeto, definem-se duas formas para a sua
manifestagédo: a natureza enquanto uma totalidade de tudo o que existe (Nattt) € a
natureza enquanto um dominio especifico de coisas inseridas em um todo mais
abrangente (Natreg).

Quanto a forma de compreendé-la duas perspectivas sdo apontadas: uma que
observa a clara possibilidade de um discurso unificado do que seja este objeto
(Natcien) € outra que demarca um conjunto de possibilidades multiplas de acessa-lo
sem que haja a pretensdao de qualquer reducionismo teoérico (Natpur). Essas
compreensdes podem ser combinadas entre si da seguinte forma: Nattoticie;
Nattot/plur; Natregicien; Natreg/piur.

Natwoucie: A natureza como totalidade de tudo o que existe apreendida
cientificamente; Natwtpiur: A natureza como uma totalidade de tudo o que existe e
que se abre a uma pluralidade de perspectivas irredutiveis; Natregicien: A natureza
como uma grandeza regional, mas com definicdo cientifica e Natregipiur: Natureza

como uma grandeza regional, mas com determinacgéao pluralista.
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Entender a natureza como uma totalidade de tudo o que €& passivel de
apreensao total pelo discurso cientifico (Nattotcie) esta relacionado com um dos
intentos iniciados no Circulo de Viena que advogam em torno da construgdo de uma
linguagem estruturada que visava unificar todo o saber cientifico (CARNAP, 1995
[1931]). Essa compreensao passa a tomar um rumo mais reducionista pleiteando a
defesa de um fisicalismo restrito no que diz respeito a compreensao da realidade. A
titulo de exemplo, esta a ja mencionada proposta sobre uma “Teoria de tudo” do
fisico tedrico Stephen Hawking.

A natureza como uma totalidade de tudo o que existe e que se abre a uma
pluralidade de perspectivas irredutiveis (Nattotpiur) diz respeito a um tipo de
abordagem que, ainda que leve em consideracdo a ideia de uma “totalidade” que
comporta o conceito de natureza, ndo advoga em torno de um discurso univoco dos
mais diversos saberes cientificos. Essa € uma das abordagens que mais vem
chamando a ateng¢ao dos pensadores nos ultimos anos, oriundos de diferentes areas
do conhecimento.

A prépria compreensao de uma totalidade configura-se em uma perspectiva
mais modesta ndo atrelada aos grandes sistemas metafisicos por parte da filosofia
ocidental que vai de Platdo a Hegel, mas a um tipo de unidade do mundo acessivel
pelos saberes pré-reflexivos, encontrados, sobretudo no mundo da vida.

Charles Pierce (1839 — 1914) e Alfred Whitehead (1861 — 1947) compde o
repertorio intelectual desta abordagem, sendo possivel encaminhar suas conclusbes
a uma antiga perspectiva da filosofia ocidental que parece incorporar a unidade do
mundo na semantica de uma “unidade da natureza”.

A natureza como uma grandeza regional, mas com definigdo cientifica
(Natregicien) entende essa realidade natural em um lécus especifico “dentro” de uma
realidade que Ihe é mais abrangente. Tal compreensado ganha forga nas reflexdes
dos seus entusiastas, sobretudo, em relagdo ao consideravel progresso técnico
cientifico por parte das ciéncias naturais. A presente perspectiva aborda a condicéo
humana sob uma ética naturalista, ndo a encerrando totalmente nela.

Muito embora haja uma significativa contribuicdo por parte deste
empreendimento, a teoria regionalista/cientificista da natureza deixa a desejar no
tocante a explicagdo de alguns estados mentais e afetivos, por parte dos animais e

dos seres humanos, uma vez que nao ha correlato desta interioridade no mundo
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natural. Algumas caracteristicas humanas facilmente compreendidas a partir dos
procedimentos resultantes da selecdo natural ndo encontram assentamento por
parte desta 6tica, produzindo uma lacuna no entendimento desta particularidade.

Por ultimo, a natureza como uma grandeza regional, mas com determinagao
pluralista (Natregipiur) propde a compreensao regionalista/cientificista, alternativas
misticas, nao racionais e sem a preocupagao de uma minima unidade semantica em
torno do termo “natural”’. Tal abordagem constitui-se mais como uma espécie de
revisao critica no tocante a determinados mecanismos técnicos de transformacao da
natureza do que na tentativa de uma compreensao fundamental do que seja.

Essa dimensdo regionalizada da realidade pode ser pensada em termos
anticientificista, mas com fortes inclinagdes estéticas e esotéricas. Diferentemente da
segunda compreensdo (Natwtpr), ha uma extensdo argumentativa neste
empreendimento pouco preocupada com suas implicagdes ontoldgicas.

Esta sintese sobre as quatro abordagens que envolvem duas compreensoes
sobre o objeto: natureza e duas linguagens para descrevé-la, possuem
respectivamente uma série de implicagbes que fogem das perspectivas especificas
do presente trabalho. Grosso modo, é coerente pensar que, estando ciente também
da sua clara distincdo natural, ha na condigdo humana algum aspecto da sua
existéncia que se reduz a “naturalidade da realidade”, por mais que tal reflexdo nao
esteja fechada.

Alocado na segunda definicdo exposta, que entende a natureza enquanto a
totalidade de coisas existentes que se abre a uma pluralidade de perspectivas
irredutiveis, a compreensao mais especifica dada pelo filésofo britanico Alfred North
Whitehead, nos apresenta um melhor caminho para o inicio de um percurso bastante
sugestivo.

Alfred North Whitehead é um reconhecido filésofo e matematico britanico
fundador de uma escola de pensamento multidisciplinar conhecida como Filosofia do
Processual. Em termos gerais, seu projeto filoséfico visa impugnar certo paradigma
moderno que relaciona “existéncia” e “entidade”, propondo outro tipo de relagao:
“existéncia” e “ocasiao”. (COBB, 2015, p. 15). Seu conceito de natureza goza de
certa centralidade em sua filosofia e pode ser compreendida nos seguintes termos:

A natureza é aquilo que observamos pela percepg¢ao obtida através
dos sentidos. Nessa percepgao sensivel, estamos conscios de
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algo que nao é pensamento e que é contido em si mesmo com
relagdo ao pensamento. Essa propriedade de ser autocontido em
relacdo ao pensamento esta na base da ciéncia natural. Significa que
a natureza pode ser compreendida como um sistema fechado cujas
relagdes mutuas prescindem da expressao do fato de que se pensa a
acerca das mesmas (WHITEHEAD, 1993, p.7 — grifo meu).

O autor aponta como uma caracteristica fundamental da definicdo de natureza
o fato dela ndo ser “pensamento”, ou seja, que essa estrutura consiste em um dado
objetivo da realidade para além do que a mente humana possa classifica-la. E
importante salientar que o que esta sendo afirmado ndo consiste em uma
independéncia radical de um objeto frente a consciéncia humana, dado o fato que se
assim fosse, seria impossivel falar qualquer coisa a respeito do tema. Mas, o que é
colocado diz respeito a existéncia destas duas estruturas, minimamente
compreendidas como distintas: natureza e pensamento, onde a consciéncia precisa
reportar-se para algo “fora dela” para que haja compreenséao.

Certa autonomia destas duas estruturas € o que se postula com a frase: “um
sistema fechado cujas relagbes mutuas prescindem da expressao do fato de que se
pensa a acerca das mesmas”. Trabalhando de uma forma mais detalhada a sua
definicdo, o filésofo afirma duas formas de se estudar a natureza: a primeira, que
nao leva em conta o “pensamento” sobre ela para investiga-la, ao que chamou de
pensar a natureza “homogeneamente” e a segunda, que leva em conta o
pensamento sobre ela para que haja investigacdo, que denominou de pensar a
natureza “heterogeneamente”.

E evidente que no processo de pesquisa em torno do conceito essa divisdo ndo
se apresenta de uma forma clara, pois ha uma total dependéncia de uma para outra,
podendo inclusive ter em suas conclusdes incisdes mutuas. No entanto, ha algum
sentido em se postular essa independéncia. Antecipando o que ira se discutir mais a
frente: € sob a determinacdo de uma estrutura corporal que condiciona as nossas
formas de se estar no mundo e de sair dele, que desenvolvemos a nossa atividade
cognitiva. Certo estado “natural” de se estar no mundo, sob muitos aspectos,
independe da nossa capacidade reflexiva de compreendé-lo.

Se a natureza pode ser investigada independente do pensamento isso implica

a principio na sua condig¢ao “sensivel” em se apresentar na realidade. Suspendendo
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por um momento os juizos que possa ser estabelecido sobre ela (Epoché’?), a
natureza nos € apresentada: “como um complexo de entidades cujas suas relagdes
mutuas sao passiveis de expressao no pensamento sem referéncia a mente”
(WHITEHEAD, 1993, p.9). Embora “dela” se pense, a mesma ainda assim,
resguarda para si seu status de diferenca em relagao ao sujeito.

Como havia mencionado, seria impossivel a compreensdo do que quer que
seja a despeito de toda e qualquer tipo de forma de pensamento. Logo, ha uma
tensdo entre as possibilidades e os limites de processamento do saber humano, pois
esse complexo de entidades que pode ser observada pela percepgao sensivel se
revela a intengcdo categorizadora da mente humana, vocacionada como afirma
Whitehead, para um “it”.

O que autor afirma € a inevitabilidade da obijetificagdo da natureza pelo
processo do pensamento: “Ela se faz mostrar a um observador em fungao das suas
relagdes; mas € um objetivo para o pensamento em sua individualidade pura e
simples. O pensamento ndo pode se processar de outra forma, isto é, ndo pode se
processar sem o ‘it’ ideal e simples especulativamente demonstrado” (WHITEHEAD,
1993, p.13).

A objetificacdo da realidade (objeto significa literalmente “aquilo que esta diante
do sujeito”) implica na circunscricao dos fendbmenos, outrora nao circunscritos em
seu estado pré-cognitivo. E aqui onde a “balanca da razdo” (DASCAL, 1994) precisa
equilibrar a racionalidade necessaria para o preenchimento adequado dos conceitos,
pois nenhum pensamento, palavra ou conceito pode dar conta da realidade em seu
estado “bruto”. Ha sempre algo “nao dito” nas formulagdes conceituais.

As teorias cientificas precisam tomar consciéncia desta sutileza
epistemoldgica, caso ainda desejem preservar a eficacia da sua palavra sobre a
realidade. A dissonancia neste processo parece ser mais ou menos clara: ao

recortar um campo de fendmenos da realidade, a ciéncia visa buscar o principio

10 “Epoché” € um conceito proveniente da filosofia de Edmund Husserl relacionado com a atividade
investigativa de suspensao dos juizos sobre o objeto a ser investigado. Tal atitude que visa certa
imparcialidade por parte da reflexdo filosofica, conseguiu ser mais efetiva e coerentemente
fundamentada do que a suspensao dos “saberes” proposto pela duvida metddica cartesiana. Esta
opta por colocar em duvida o mundo real e apegar-se como fundamento apoditico da realidade o fato
de se estar “pensando” — o pensamento humano. Aquela, por sua vez, tem pretensdes mais reais e
mais modestas assumindo a certeza da existéncia do mundo real, tendo apontado apenas o critério
da suspensao dos preconceitos e definicbes pré-concebidas.
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causal e “unificador”, reduzindo a multiplicidade de relagées observaveis a unidade
de um principio.

As operagbes cognitivas passiveis de serem feitas em torno do conceito de
natureza tem como um dos seus principais objetivos a comunicabilidade dos
fendmenos. Ha nesse processo uma “perda”, dada a compreensdo das suas
“relacbes mutuas”, daquilo que passou a estar “ante o sujeito”. Nas palavras do

autor:

Nenhuma caracteristica da natureza imediatamente apresentada ao
conhecimento pela apreensdo sensivel pode ser explicada. E
impenetravel ao pensamento, no sentido de que seu peculiar carater
essencial que se introduz na experiéncia através da apreensdo
sensivel é, para o0 pensamento, o simples guardido da sua
individualidade enquanto simples entidade. Para o pensamento,
portanto, “vermelho” é simplesmente uma entidade definida, embora,
para a apreensdo, o vermelho carregue o conteudo da sua
individualidade. A transicdo do “vermelho” da apreensdo para o
“vermelho” do pensamento € acompanhada por uma nitida perda de
conteudo, ou seja, pela transi¢ao do fator “vermelho” para a entidade
“vermelho”. Essa perda na transicdo para o pensamento é
compensada pelo fato do pensamento ser comunicavel, ao passo
que a apreensdo sensivel €& incomunicavel (WHITEHEAD, 1993,
p.18-19).

O que a apreensdo sensivel identificou, no processo de elaboracdo do
pensamento em que atua a importante categoria da “abstracdo”, passa por um
processo de objetificagdo cognitiva e comunicacional, intrinsecamente
indispensaveis em seus esquemas operacionais cognitivos. Tal procedimento nao
inviabiliza o fazer cientifico, no entanto se faz necessario ampliar cada vez mais a
consciéncia sobre ele para que a dimensao do saber seja mais adequadamente
buscada.

Essa estrutura formal do debate epistemoldgico sobre a ideia de natureza e o
seu conhecimento indica alguns dos caminhos mais importantes no desenvolvimento
do conceito. A auséncia da distingdo entre a realidade sensivel e a mente humana e,
mais especificamente a inversdo dos conceitos de natureza e pensamento, embasou
a histéria da doutrina da “matéria” na ciéncia ocidental. Neste particular, reitera
Whitehead:

Portanto, aquilo que € um mero processo da mente na traducao da
apreensdo sensivel em termos do conhecimento discursivo foi
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transmutado em um carater fundamental da natureza. Dessa forma,
a matéria se afigurou na qualidade de substrato metafisico de suas
propriedades e o curso da natureza é interpretado como a histdria da
matéria (WHITEHEAD, 1993, p.23).

O interesse de se descobrir o que é a natureza preocupou desde cedo a
atividade filoséfica e cientifica no Ocidente e, desde os seus mais remotos periodos,
muitos dos seus principais pensadores incorreram na inversio aqui questionada.

A objetificacdo conceitual resultante da abstracdo do universo fisico fora
postulada ja pelos filésofos da physis em torno da hipétese dos quatro elementos da
origem de tudo: terra, fogo, ar e agua. Platdao, ao observar as transformacgdes e
permanéncias do universo fisico, sugeriu que ele ndo poderia ser “causa sui’, mas
que provinha do mundo das “ideias perfeitas” que detinha um substrato da sua
presenca no mundo material. Aristoteles, por sua vez, parece ter dado passos
bastante significativos neste processo quando elaborou seu restrito conceito de
“substancia”.

Essa busca pelo pensamento abstrato em torno de uma “substancia primeira”
ou “ideia primeira” da realidade, na tentativa de lhe conferir capacidade intelectiva
sobre o universo sensivel, inspirou também as definigdes modernas que contam com
os termos: tempo, espaco, matéria, éter. Aqui, “realidade sensivel’ e “pensamento”
se confundirdo, ensejando o contexto germinal para o movimento pés-humanista.

Esforcando-se para uma aproximagcdo mais empirica em torno da natureza,
Whitehead apresenta os seus trés componentes fundamentais definindo como estes
compdem o processo que fora distorcido nos desenvolvimento acima apresentados.
Os trés componentes sao: fatos, fatores e entidades. Em suas palavras: “Fato é o
termo indiferenciado da apreensdo sensivel; fatores sdo termos da apreensao
sensivel, diferenciados enquanto elementos do fato; entidades sao fatores em sua
funcdo enquanto os termos do pensamento. As entidades assim referidas séo
entidades naturais'” (WHITEHEAD, 1993, p.19 — grifo meu).

O “fato” é o evento da natureza em sua totalidade observavel: um movimento,
uma imagem ou a prépria natureza em si. Os “fatores” sao objetos singulares

contidos no fato: uma arvore, um sol, uma cor. Por fim, as entidades sdo o modo

",

" Ha também outros tipos de entidades denominadas de “entidades do pensamento”: “O pensamento
€ mais amplo que a natureza, de sorte que existem entidades do pensamento que nao séo entidades
naturais” (WHITEHEAD, 1993, p.19).
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como os fatores aparecem no pensamento: conceito de arvore, ideia de sol,
coloridade do vermelho.

Na respectiva definicdo destes trés componentes esta o processo de inteleccéo
sensivel do saber natural. Seja um movimento, seja uma imagem ou a natureza
enquanto tal, esta se apresenta enquanto dados do sentido (Fato). Embora este seja
inabarcavél e irrestringivel, a consciéncia humana atua sobre ele abstraindo
singularidades (fatores) passiveis de categorizacdo mental (entidades).

Tal abordagem é claramente diferente do hegelianismo que postula uma
dependéncia estrita entre consciéncia e natureza. Para Hegel (1770 — 1831) embora
a natureza seja externa ao sujeito a ideia sobre a sua verdade é subijetiva.
Whitehead descreve como a realidade deve configurar o seu “falar sobre ela”. A
natureza “atinge” o pensamento a partir da percepgéo sensivel, a consciéncia, por
sua vez, elabora as abstragbes e conceituagbes necessarias resultantes dessa
apreensao.

A subscricdo da presente tese as ideias de Whitehead se da mais claramente
na separagao proposta entre natureza e pensamento e na critica por ele apontada a
respectiva inversao destes termos. Inversdo essa que levou a tese da bifurcagao. Ha
detalhes muito precisos na sua teoria da percepgao sensivel sujeito a avaliagdes e
esclarecimentos que nao cabem ao escopo deste trabalho. Quanto o que nos
interessa, friso que ndo ha no autor uma definigdo categdrica sobre o que seria a
natureza, mas sim um ensaio de como a consciéncia humana se relaciona com esse
complexo de relagdes encontrado no mundo exterior.

A suposta origem para aquilo que sera dito sobre a filosofia cartesiana: “o
primado pelo pensamento ao invés do fendbmeno”, encontra uma boa justificativa no

esquema abaixo:

Minha teoria referente a formacao da doutrina cientifica da matéria é
a de que, num primeiro momento, a filosofia transformou ilicitamente
a entidade pura e simples, que ndo passa de uma abstragao
necessaria ao método do pensamento, no substrato metafisico
desses fatores na natureza que, sob varios aspectos, sao
consignados a entidades enquanto seus atributos; e que num
segundo passo, os cientistas (incluindo os filésofos que eram
cientistas), ignorando consciente ou inconscientemente a filosofia,
tomaram esse substrato como pressuposto, qua substrato de
atributos, como, ndo obstante, existente no tempo e no espago
(WHITEHEAD, 1993, p.27).
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O curso de investigacbes e reflexdes apresentado pelo filésofo é pertinente
para as argumentacdes que aqui serdo levantadas. Sua proposta, para além da
discussdao em torno do que seria a natureza, € empreender a construgdo de uma
filosofia natural capaz de pensar toda a taxonomia da natureza a partir de
percepgdes empiricas.

A ideia de uma “certeza sensivel” consiste em uma proposta bastante ousada e
de um teor de complexidade desnecessario para a tese em curso. Por ora, afirmo
que o seu conceito de natureza, embora genérico, é detentor de uma transparéncia
necessaria para o debate em torno da “natureza humana” proposto pelos
humanistas e pés-humanistas.

A natureza consiste em um processo complexamente interconectado por fatos,
fatores e entidades naturais que, embora sejam passiveis de categorizagdo mental
independem dela, constituindo-se em algo que existe objetivamente para além do
sujeito. A linguagem é a grande mediadora nesta articulagcdo entre pensamento e
realidade promovendo a devida interconexao entre os dois.

A grande dificuldade da compreenséo cientifica deste processo se da na forma
de separar e adequar “natureza” e “pensamento” em suas proposi¢coes. Sob a
inconsciéncia destas dificuldades, se ergueram os pressupostos fundamentais das
teorias sobre o corpo e a natureza humana dos ultimos anos.

Ha uma clara predilecido pelo universo abstrato em detrimento do universo
concreto. Semelhante a antiga anedota de um professor ateu que na sala da
universidade questiona a existéncia do mundo externo afirmando: “Essa mesa que
vocés estdo olhando nao se constitui essencialmente enquanto mesa, mas sim como
um conjunto de atomos agregados”.

Whitehead indaga esta predilegcdo questionando a adeséo irrestrita a toda uma
l6gica abstrata que veste as compreensdes cientificas em torno da divisdo da

matéria.

“Eis aqui uma entidade material; o que estara acontecendo com ela
enquanto entidade unitaria?” Contudo, essa entidade material
conserva ainda sua extensdo, e assim entendida é mera
multiplicidade. Existira, portanto, uma propriedade atdmica essencial
na natureza, independente da dissociacdo da extensdo. Existira algo
uno em si mesmo e que € mais que a reunido légica das entidades
que ocupam os pontos do volume ocupado pela unidade. Na
verdade, podemos perfeitamente nos mostrar céticos quanto essas
entidades ultimas em pontos, e por em duvida sobre se tais
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entidades existem realmente. Elas possuem o carater suspeito de
sermos levados a aceita-las pela légica abstrata e ndo pelo fato
observado (WHITEHEAD, 1993, p.30).

O desconhecimento em torno destas tensdes epistemolégicas envolvendo a
natureza e o pensamento faz com que um seja trocado pelo outro, colocando o
primado do pensamento contra a percepg¢ao sensivel da realidade: “Qualquer teoria
da natureza que por algum instante perca de vista esses importantes fatos basicos
da experiéncia é simplesmente néscia” (WHITEHEAD, 1993, p.32). Essa inversao
conceitual indicara um dos principais caminhos a serem percorridos pelos

idealizadores da hipétese do “corpo perfeito” no pensamento pés-humanista.

2.2 CORPO E CONSCIENCIA: O CORPO VIVIDO

Dada a reflexdo proposta em torno do conceito de natureza, avangar-se-a para
uma delimitagdo tematica mais especifica: uma dimensdo na constituicdo da
condicdo humana que é externa ao pensamento, externalidade esta que perfaz o
universo material que ele esta inserido: o0 mundo animal, natural e os astros; ao
mesmo tempo lhe é prépria, existindo em consonéncia com a sua subjetividade: o
corpo.

A construgao historico-cultural que envolve o conceito de corpo humano se da
a partir da interagdo entre aspectos precisos da sua dimensao biolégica e cultural.
Tal empreendimento € uma constante nas civilizagdes do Ocidente, apontando em
cada periodo da sua historiografia tipos especificos de composicbes e
recomposicdes, desde o predominio do seu status cultural a certa primazia conferida
aos seus aspectos fisioldgicos.

Nas compreensbes resultantes desta justaposicdo, estdo as orientagdes
basilares para qualquer ciéncia que tome o corpo, no maximo da sua integralidade,
como o seu objeto de investigacdo: das ciéncias naturais, com o seu primado do
organico — as dimensdes fisicas que o constitui, a interagcao fisiolégica do seu
funcionamento até as tentativas mais recentes de “neurologizacéo” da vida; as
ciéncias humanas e a preeminéncia das construgdes historico-culturais sobre ele.

A definicao aristotélica, aplicavel a todo o tipo de corpo e inclusive ao corpo
humano, de que toda estrutura corporal detém altura, largura e profundidade, ira ser

preenchida por uma infinidade de elementos fisiolégicos e culturais que se
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caracterizara como distintivo na corporeidade humana. Posteriormente a Aristoteles,
a tradigdo estdica acrescentara a propriedade da solidez e os epicuristas da
impenetrabilidade, no entanto, no desenvolvimento do termo estas duas ultimas
caracteristicas acabaram sendo absorvidas nas anteriores.

No ambito da fisica, a cisdo concebida por Leibniz entre corpo matematico e
corpo fisico, encampa uma das compreensdes fundamentais por parte das ciéncias
naturais focada em certa espessura quantificavel da matéria. Aqui sobressai a
negagcdo da nossa corporeidade enquanto uma “substancia’, compreensdo que
perpassa a nogao de corpo por parte da fisica newtoniana (Massa) e da fisica
contemporanea (Campo), relegando a ele apenas as caracteristicas de agir ou sofrer
algum tipo de acao.

Uma definicdo importante para a presente tese se encontra no verbete “corpo”

encontrado no Dicionario de Filosofia Abbagnano:

A concepgao mais antiga e difundida de corpo é a que o considera o
instrumento da alma. Ora, todo instrumento pode receber apreco
pela funcdo que exerce, sendo por isso elogiado ou exaltado, ou
entdo pode ser criticado por ndo corresponder a seu objetivo ou por
implicar limites e condi¢cdes. Essas duas possibilidades se alternaram
na histoéria da filosofia, que nos mostra tanto a condenacgéao total do
corpo como tumulo ou prisdo da alma, segundo a doutrina dos
orficos e de Platéo (Fed, 66 b ss.), quanto a exaltagao do corpo feita
por Nietzsche ("Quem esta desperto e consciente diz: sou todo corpo
e nada fora dele", Also sprach Zarathustra, I, Os odiadores do Corpo)
(ABBAGNANO, 2007, p.211).

A concepcao do corpo enquanto um instrumento que serve as intencdes da
alma ou da subjetividade humana é um tipo de compreensdo que, dada as
transformacdes tedricas que recebeu ao longo dos séculos, culminou na proposta
que versa sobre a bifurcagcdo moderna. Certa dissociacdo fundamental da
corporeidade humana com o centro da nossa existéncia, fora relegando ao curso
das nossas experiéncias um caminho bipartite e por vezes confuso no
desenvolvimento dos saberes cientificos e religiosos sobre o homem e a sua
condicdo corporea.

O termo “corpo”, fora historicamente colocado como oposto a “mente”, tendo
cada um desses dois aspectos (o segundo, sendo as vezes atribuido a algum tipo de
realidade imaterial presente nos seres humanos — alma, psique, espirito) um lugar

especifico no processo de aprendizagem e desenvolvimento humano.
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A compreensao do individuo no tocante ao seu corpo/mente esta relacionada
as maneiras existentes que este se relaciona com o mundo, na totalidade da sua
constituigdo: organico, politico, religioso, social, artistico. Cada aspecto da civilizagao
€ responsavel por gerir uma ideia de corpo, podendo uma se sobrepor a outra, a
depender das estruturas socio-politicas identificadas como mais vigentes na
sociedade e como os individuos se apropriam delas.

Embora haja alguns estudos recentes que retomam a tematica do dualismo
platdnico sob outras perspectivas, menos intensificadas em torno de uma separacao
radical entre corpo e alma como afirma a compreensao classica, mas entendendo
esta divisdo em termos de mediagdes cognitivas (GAZOLA, 1993; 1998), em linhas
gerais, a separacao inaugurada a partir da interpretacéo dos dialogos Timeu, Fedro
e Fédon e, a intensificacao conceitual realizada por René Descartes, sdo marcos
significativos para os mais diversos saberes sobre o corpo.

As “cisdes” que a partir daqui figurarao no imaginario ocidental € o comeco de
uma compreensao que se tornara hegemoénica e, definitivamente, reorientaria cursos
significativos das narrativas humanistas que comegariam a surgir desde entao.
Sendo dois temas bastante caros a civilizagdo grega, corpo e alma aparecem
justapostos na literatura, ainda que seguindo desenvolvimentos tedricos distintos.

Sobre o conceito de alma, especificamente:

De origens homéricas comparativamente humildes, a palavra 'alma’
passa por uma expansao semantica bastante notavel no uso dos
séculos VI e V. No final do século V - época da morte de Sécrates - a
alma é comumente pensada e falada, por exemplo, como a marca
distintiva dos seres vivos, como algo que € sujeito de estados
emocionais e que é responsavel pelo planejamento e pensamento
pratico e também como portador de virtudes como coragem e justica.
Chegando a teoria filoséfica, primeiro tragamos um desenvolvimento
em direcao a articulagdo abrangente de uma concepgao muito ampla
de alma, segundo a qual a alma ndo €& apenas responsavel por
fungbes mentais ou psicologicas como pensamento, percepgao e
desejo, e é portadora de qualidades morais, mas de uma forma ou de
outra é responsavel por todas as fungbes vitais que qualquer
organismo vivo desempenha. Essa concepg¢do ampla, que esta
claramente em contato préximo com o uso grego comum da época,
encontra sua articulagdo mais completa na teoria de Aristoteles
(LORENZ, 2009, p.1 — tradugéo nossa)'.

12 “Adopting a bird's-eye view of the terrain that we will be covering, and setting many details aside for
the moment, we can describe it as follows. From comparatively humble Homeric beginnings, the word
‘soul’ undergoes quite remarkable semantic expansion in sixth and fifth century usage. By the end of
the fifth century — the time of Socrates' death — soul is standardly thought and spoken of, for
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Praticamente até o final do século V a compreensdo do que seja a alma
humana, a partir de Homero até outros poetas gregos posteriores, sofre um
consideravel desenvolvimento ontolégico que vai de: algumas relagdes ndo muito
claras estabelecidas na lliada com a distingdo entre vivos e mortos e entre seres
animados e inanimados, a uma compreensao que lhe atribui um eixo de respostas e
atos humanos de natureza cognitiva e moral. Na época, ja percebidos em certo
sentido como respostas e atos distintos dos animais.

Embora essa entidade imaterial manifestasse esses destaques, ndo havia
ainda uma clara distingdo existencial entre corpo e alma. A alma era compreendida
como uma espécie de corporeidade distinta: “A prevaléncia da ideia de que a alma é
corpérea explica a auséncia de problemas sobre a relacdo entre alma e corpo. A
alma e o corpo nao eram pensados como sendo radicalmente diferentes em espécie;
sua diferenga parecia consistir apenas em uma diferenca no grau de propriedades
como finura e mobilidade” (LORENZ, 2009 — tradugdo nossa'3).

A ideia de uma vida apdés a morte, um dos cernes das tradigdes religiosas
inclusive as de origem grega, implicava consigo que algo de imperecivel parecia
residir no ser humano. Se se é virtuoso confiar que apds esta existéncia se seguira
outra, alguns componentes da nossa personalidade terrena devem se manter nesta
transigdo, ainda que o meu destino pdés-morte seja outro corpo, como se cré no
reencarnacionismo pitagorico.

Tal compreensao implica duas questdes: Primeira, na cisdo da natureza
humana sob dois aspectos: imperecivel e perecivel. Segunda, na concepg¢ao da
alma humana como detendo o centro da nossa personalidade. Se o corpo perece,
demonstrando sua clara finitude, a esséncia da vida s6 pode estar nesta segunda

“‘espécie”: imperecivel, imaterial, e de ordem, por conseguinte, da intelec¢do humana

instance, as the distinguishing mark of living things, as something that is the subject of emotional
states and that is responsible for planning and practical thinking, and also as the bearer of such
virtues as courage and justice. Coming to philosophical theory, we first trace a development towards
comprehensive articulation of a very broad conception of soul, according to which the soul is not only
responsible for mental or psychological functions like thought, perception and desire, and is the bearer
of moral qualities, but in some way or other accounts for all the vital functions that any living organism
performs. This broad conception, which is clearly in close contact with ordinary Greek usage by that
time, finds its fullest articulation in Aristotle's theory”.

3 “The prevalence of the idea that the soul is bodily explains the absence of problems about the
relation between soul and body. Soul and body were not thought to be radically different in kind; their
difference seemed just to consist in a difference in degree of properties such as fineness and mobility”.
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e nao da percepgao, sendo a percepgao uma experiéncia puramente corporea para
Platao.

Sobre a abordagem platénica Lorenz (1853 — 1928) comenta: “Quando a alma
faz uso dos sentidos e atende aos perceptiveis, ‘ela se desvia e fica confusa e tonta,
como se estivesse bébada’ (79c¢). Ao contrario, quando permanece ‘si por si mesmo’
e investiga os inteligiveis, seu extravio termina e ele alcanca estabilidade e
sabedoria” (LORENZ, 2009 - tradugdo nossa'4). Essa experiéncia cognitiva &

apontada da seguinte forma no texto de Platao:

E agora, dize-me: quando se trata de adquirir verdadeiramente a
sabedoria, € ou ndo o corpo um entrave se na investigacdo |he
pedimos auxilio? Quero dizer com isso, mais ou menos, 0 seguinte:
acaso alguma verdade € transmitida aos homens por intermédio da
vista ou do ouvido, ou quem sabe se, pelo menos em relagcio a estas
coisas ndo se passem como os poetas ndo se cansam de no-lo
repetir incessantemente, e que nem vemos nem ouvimos com
clareza?(...) Quando é, pois, que a alma atinge a verdade? Temos
dum lado que, quando ela deseja investigar com a ajuda do corpo
qualquer questao que seja, o corpo, é claro, a engana radicalmente.
(PLATAO, 65b, 1972).

O corpo como um entrave a consciéncia ou como “prisao da alma” consistia em
uma interpretagdo comum entre as religiosidades gregas de entdo. Nos dialogos
platénicos, a morte n&o era o fim ultimo do ser humano, mas 0 momento em que a
alma ao deixar o corpo, se presta a contemplar o “Bem Supremo”. O desprender-se
dos conhecimentos sensiveis para uma consciéncia mais profunda do /logos criador
inteligivel, era a grande prescrigdo para os philomatheis (fildsofos auténticos).

Esta cisdo ganhou em René Descartes (1596 — 1650) tonalidades modernas
em que, a divisdo classica do ser humano em duas substancias: res-extensa (coisa
extensa — corpo) e res-cogitans (coisa pensante — alma) proporcionaria uma
compreensao do homem que fracionaria por muitos anos as teorias do
conhecimento.

O salto aqui estabelecido da Idade Antiga para a Modernidade se da em virtude
do curso especifico da presente argumentacado. A nossa especificidade diz respeito

a um tipo de compreensao sobre o corpo humano que esta na base do movimento

4 “When the soul makes use of the senses and attends to perceptibles, “it strays and is confused and
dizzy, as if it were drunk” (79c). By contrast, when it remains ‘“itself by itself” and investigates
intelligibles, its straying comes to an end, and it achieves stability and wisdom”.
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pos-humanista e encontra a sua formagdo medular no dualismo incorporado na
tradicdo ocidental pelo platonismo e retomado no periodo moderno por René
Descartes. As discussdes sobre a corporeidade humana ocorridas no Medievo sao
extremamente ricas, mas por ora n&o serdo aqui incorporadas'®.

Assim como no dualismo platénico, esta dualidade radical cartesiana tem sido
reanalisada sob algumas outras especificidades'. Para Peter Harrison, importante
pesquisador sobre a religido e as origens da ciéncia moderna, ndo ha esta
separagdo abissal apontada por alguns dos seus mais conhecidos intérpretes
(RYLE, 2009), (DENNET, 1991), (DAMASIO, 2012), mas sim uma integrac&o:

Para os que tiram tempo para ler Descartes com cuidado —
particularmente suas correspondéncias e trabalhos posteriores sobre
as paixdes — fica evidente que a integracédo mente e corpo, e ndo a
sua separacao, é o que mais preocupava o filésofo. [...] Na realidade,
longe de postular um abismo entre a mente e o corpo e entdo
remover as paixdes da equacado, Descartes afirma o oposto
(HARRISON apud NUMBERS, 2020, p.171).

Apesar desta consideravel ressalva, a verdade é que a tematica ndo é
suficientemente clara no texto cartesiano, ora apresentando uma cisdo, ora
parecendo apontar um caminho diferente. O “cartesianismo”, ou seja, a fortuna
critica formada a partir de uma gama de intérpretes do préprio Descartes, reitera o
carater dual da sua filosofia em que a existéncia humana ¢é afirmada
fundamentalmente pela atividade pensante (cogito, ergo sum).

Esta atividade € desempenhada pela alma, onde se encontra a verdadeira
esséncia dos seres humanos, sendo o corpo independente dela e tendo um

funcionamento proéprio e distinto:

Concluo efetivamente que sou uma coisa que pensa ou uma
substancia da qual toda esséncia ou natureza consiste apenas em
pensar. E, embora talvez, (ou, antes, como direi certamente logo
mais) eu tenha um corpo ao qual estou estreitamente conjugado,

5Para uma boa analise desse periodo, cf: BRAGUE, Rémi. Um modelo medieval da subjetividade: a
carne. In: Mediante a Idade Média: Filosofias Medievais na Cristandade, no Judaismo e no Isla. Séao
Paulo: Edigbes Loyola, 2010; PASNAU, Robert. Natureza Humana. In. MCGRADE, A.S. Filosofia
Medieval; traducao de André Oides. Aparecida, SP: Idéias & Letras, 2008.

6 Uma importante analise sobre a compreens&o da alma humana como substancia imaterial e puro
intelecto, estabelecida em sua “segunda meditagdo” e, uma suposta “mistura” entre corpo e alma,
encontrada na “sexta meditagcao” cartesiana, pode ser encontrada em: MERLEAU-PONTY, Maurice.
L'union de I'ame et du corps chez Descartes, In: L’'union de I'dme et du corps chez Malebranche,
Biran et Bergson. Paris, Vrin: 2002c.
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todavia, ja que, de um lado, tenho uma ideia clara e distinta de mim
mesmo, na medida em que sou apenas uma coisa pensante e
inextensa, e que de outro, tenho uma ideia distinta do corpo, na
medida em que € apenas uma coisa extensa e que nao pensa, €
certo que este eu, isto é, minha alma, pela qual eu sou o que sou, é
inteira e verdadeiramente distintamente de meu corpo e que ela pode
ser ou existir sem ele. (DESCARTES, 1979, p. 134).

Tal abordagem bifurcasionista'” presente na filosofia de René Descartes nao
se demonstra convincente, mediante situagdes muito préprias aos fendmenos
corpéreos percebidos em todos os campos cientificos. Identificar-se essencialmente
enquanto “algo que pensa” em detrimento de uma constituigdo corporal, € um tipo de
contradicao flagrantemente observada pelo filésofo e pesquisador brasileiro Lucio
Antdnio de Oliveira em sua obra: “Crenca sem corpo: levando Olavo ao L’Abri”.

O conceito de “Paralaxe Cognitiva” abordado no referido trabalho a partir de
dois autores bastante distintos, o brasileiro Olavo de Carvalho'® — criador do
conceito (1947 — 2022) e o tedlogo americano Francis Schaeffer (1912 — 1984),
avalia o ponto légico central deste tipo de inversdo filoséfica presente no
pensamento cartesiano que se tornou imperceptivel até meados do século XX com o

surgimento da fenomenologia. Em linhas gerais, a paralaxe cognitiva se refere a:

Indicar uma paralaxe cognitiva, no entanto, € uma espécie de “ad
hominem licito”. Um argumento ad hominem licito € aquele em que o
apontamento de algo no individuo seja relevante para comprometer
seu argumento. A paralaxe cognitiva aponta especificamente para a
pratica do individuo em relacdo ao seu discurso, buscando
demonstra-lo em contradigao, e isso pode ser observado para trazer
problemas para a sustentacdo da tese em questao. Se, no final das
contas, o individuo ndo pode crer realmente no que discursa,
certamente ha algo de errado. (OLIVEIRA, 2020, p. 30).

A abordagem é sutil, se estendendo da analise I6gica dos argumentos até uma
compreensao mais concreta do ambito empirico das discussdes filosoficas. A

paralaxe nao € mera contradicdo ou “hipocrisia”, mas no contexto epistémico aqui

7Como ja fora ressaltado ha certa dificuldade quanto ao texto cartesiano que, ora parece advogar
uma ruptura destas duas substancias, ora ndo: “A natureza me ensina, também, por esses
ensinamentos de dor, fome, sede, etc., que ndo somente estou alojado em meu corpo, como um
piloto em seu navio, mas que, além disso, lhe estou conjugado muito estreitamente e de tal modo
confundido e misturado, que componho com ele um unico todo” (DESCARTES, 1973, p.174).

18 “Baseando-me no simbolo das antigas maquinas fotograficas, nas quais o foco do visor nio
coincidia com o da objetiva, criei a expressdo paralaxe cognitiva para designar o deslocamento
estrutural entre o eixo da experiéncia de um pensador e o eixo da sua construgdo teorética”
(CARVALHO, 2013, p.129).
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apontado, demonstra a inconsciéncia de determinados dados da realidade em
virtude de teorias por demais abstratas e insulares, sem esbogar um olhar atento
para “as coisas mesmas”, como sugere a fenomenologia. Ronaldo Robson no

esclarece de uma forma mais detalhada:

A paralaxe cognitiva ndo pode ser confundida nem com erro nem
com mentira. A mentira pressuporia que o individuo que a elabora
tenha ciéncia da sua verdadeira posi¢gdo no conjunto da realidade —
ou da parcela sua mais saliente segundo a exigéncia de uma dada
circunstancia —, apenas ai retirando, no ambito do discurso, o
assentimento que é tacito a sua existéncia e conscientemente
explicito ao seu eu pensante. Tampouco o individuo que tao so erra
incide em paralaxe: o erro ainda € produto da convergéncia entre
pensamento e consciéncia, ou melhor, surge ainda do empenho do
sujeito para que seu pensamento se cale e a realidade fale por meio
da sua consciéncia; [...] Muito diferentemente, a paralaxe cognitiva se
revela um movimento da inteligéncia em outra direcdo, afinal a
direcdo oposta: formulagdo teorética e experiéncia vivida ndo se
estreitam, e sim se apartam repetida, metodica e estruturalmente
(ROBSON, 2020, p.473-474).

Como fora expresso, a paralaxe consiste em uma espécie de “infidelidade
involuntaria”. H4 uma gama de experiéncias humanas que sado imprescindiveis do
condicionamento fundamental da nossa corporeidade. Essa “esséncia’ cartesiana
fora construida a partir de um processo reflexivo dotado de “corpo”, “lugar”,
“‘matéria”, sem os quais nao haveria a possibilidade para tal abstragcdo. Quando
Oliveira (2020) afirma: “o individuo nao pode crer realmente no que discursa”, ele
estd assegurando a existéncia de varias circunstancias que condicionam um
argumento que tenta refuta-las.

A ideia de que possuimos um corpo ao invés de sermos seres encarnados,
choca-se com a estrutura material da realidade, cuja todos os seres humanos estao
inseridos a partir da extensao dos seus corpos, além do reducionismo que sera
desenvolvido mais a frente em torno do mecanicismo corporeo’® que, de alguma
forma ja fora também sinalizado por Descartes: “explicarei, em poucas palavras, a
forma toda de que se compde a maquina de nosso corpo.” (DESCARTES, 1979, p.

218 — grifo meu).

19 “Consiste na explicagdo das propriedades ou caracteristicas de todo objeto, por referéncia nao a
um fim ou a uma func¢do (como em Aristételes), mas unicamente a disposi¢cdo ou configuracdo das
suas partes” (RAMOND, 2005, p.104).
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Encontramos na paralaxe cognitiva de Descartes, a influéncia da inversao
categorica postulada por Whitehead na se¢ao anterior entre natureza e pensamento.
A modificagao figurara no primado do pensamento ao fenémeno. Ao colocar toda a
realidade perceptiva em suspensao através da duvida metddica, prescindindo de
situagdes concretas, este entende que s6 a partir do exercicio do ceticismo abstrato
profundo, se é possivel reconstruir um fundamento apoditico para a realidade.

Para Descartes, o “pensamento da coisa vista” € mais real do que “a coisa
vista”, um caso concreto de paralaxe que abri um fosso entre a consciéncia humana
e o mundo sensivel. Para Alquié (1986), a filosofia cartesiana consiste em um
antinaturalismo herdico em relagdo ao mundo perceptivo em que, toda e qualquer
tipo de apreensao imediata deve ser descartada. Nas palavras de Eloisa Benvenutti
de Andrade: “Concordar com Descartes, dizendo que possuo certeza do meu
pensamento de ver e ndo da coisa vista, e desta maneira separar ato e correlato

natural reduzindo o mundo ao indice ‘pensamento de...’, € subestimar o mundo
sensivel” (ANDRADE, 2019, p.27).

Na virada para o século XX surge um conjunto de reflexdes com a proposta de
retorno a vocacgao original filosofica, sob a égide da frase: “a necessidade de se
retornar as coisas mesmas”. Tal frase & por si s6 bastante sugestiva ao presente
contexto que dimensiona a vocacgao filoséfica ndo “as coisas mesmas”, mas a
esséncia abstrata delas por parte do intelecto humano.

O territério da experiéncia do conhecimento em Edmund Husserl tera na
compreensdo do “mundo da vida” a primeira estancia destas “coisas mesmas”. E 14
que se encontrardao algumas das suas intuicdes fundamentais para o presente
debate: “tudo o que se expbe no mundo da vida como coisa concreta tem,
obviamente, uma corporeidade” (HUSSERL, 2012 — grifo meu).

Com a proposta de equilibrar o péndulo filoséfico ante os debates existentes

entre idealistas e realistas, racionalistas e empiristas, subjetivistas e objetivistas?,

20 “E bem exato caracterizar a filosofia [...] como a tensdo permanente entre experiéncia e razdo. Mas
essa é ela prépria uma experiéncia, e ha mais gente disposta a fugir dela do que a aceitar de coragéo
aberto as responsabilidades que ela implica. A modernidade inteira, de certo modo, € uma fuga, na
medida em que comega por desativar a tensdo cristalizando seus dois pdélos em “estilos de
pensamento” separados e estanques — racionalismo e empirismo — e termina, inevitavelmente, por
sacrificar a inteligéncia humana no altar de uma concepgdo diminutiva tanto da razédo quanto da
experiéncia, reduzida a primeira & operagcdo mecénica da técnica silogistica e a segunda, a um
recorte convencional ditado pelo ‘método cientifico” (CARVALHO, 2015, p.11).
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Husserl foca as suas observagdes no territério da “experiéncia” em que sujeito e
objeto esbogam suas correlagdes dinamicas.

As abordagens destinadas as teorias do conhecimento na modernidade haviam
fracionados os entes da sua experiéncia (sujeito e objeto) criando em torno de cada
um, uma filosofia exclusivista e propria. Com Immanuel Kant (1724 — 1804), essa
cisdo ganhara os contornos de um “sujeito transcendental do conhecimento” (KANT,
2012) o desenvolvimento mais sofisticado das predilegbes “racionais” que se
originaram com René Descartes.

A epistemologia kantiana exerceu influéncia significativa no debate cientifico
intensificando cada vez mais o primado do pensamento ao fenébmeno: “[...] em Kant
ha produgédo de conhecimento quando o sujeito, munido das condigbes da estética e
da loégica transcendentais, € capaz de chegar ao entendimento mediante a unidade
sintética de sua propria consciéncia, de modo a validar universalmente suas
percepgcdes sobre os fendbmenos (expressao dos objetos) através dos conceitos”
(MORAIS, 2006, p.45).

Husserl observa este territério polarizado e propbée uma abordagem filosofica
mais préxima ao fendmeno do conhecer?!. Com a finalidade de tentar extrair a
esséncia das coisas mesmas, colocadas ao sujeito enquanto objeto de investigacéo,
julga que a ciéncia moderna se abstraiu do territério fundamental para este exercicio:
o “mundo da vida” (Lebenswelt). Este é constituido por um tipo de precisao objetiva

mais evidente e menos elaborada racionalmente. Nas suas palavras:

A ciéncia natural embora investigue a totalidade das realidades, nado
trata do mundo da vida pessoal, e mesmo a mais sutil teoria da
ciéncia natural ndo da conta do mundo da vida, simplesmente porque
a direcdo tematica que o pensamento do cientista natural segue em
direcdo a realidade da vida € um caminho tedrico, deixando desde o
principio essa questao de lado e apenas tratando disso a partir da
tecnologia e a partir da aplicagcado da ciéncia natural a vida. (...) O
mundo da vida é o mundo natural na atitude da vida natural
somos sujeitos vivos atuantes junto a outros sujeitos atuantes
em um circulo aberto (HUSSERL, 2006, p.374-75 — grifo meu).

21 No entanto, ha uma série de estudos que propde uma leitura idealista da fenomenologia
Husserliana. Cf: MISSAGGIA, Juliana Oliveira. Redugao, Intencionalidade, Mundo: a fenomenologia
Husserliana como superacdo da oposi¢ao entre Realismo e Idealismo. Tese (doutorado) — Pontificia
Universidade Catdlica do Rio Grande do Sul (PUC-RS), Departamento de Filosofia, 2015.
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O mundo da vida é formado pelo conjunto de vivéncias humanas “pré-
cientificas”, dotadas de uma “epistemologia oculta” (HUSSERL, 2006). Estas sao
assim definidas ndo em virtude da sua auséncia de cientificidade, mas pela sua
constituicdo enquanto pressuposto fundamental para todo o fazer reflexivo.

Dois autores gozam do status de influenciadores na definicdo husserliana do
mundo da vida, sao eles Ernst Mach (1838 — 1916) e Richard Avenarius (1843 —
1896). Ha detalhes bem especificos relacionados aos embates que Husserl teve, em
virtude da sua orientagdo filoséfica fenomenoldgica, com as compreensdes
positivistas dos dois pensadores que nao sdo muito importantes para o presente
contexto. Por ora, importa frisar que dois conceitos formulados por Mach e Avenarius
foram remanejados na compreensao husserliana evidenciada, termos estes que nos

ajudam a entendé-la melhor:

A palavra Lebenswelt, mundo vivido, trazia, como todas as coisas
fundamentais de Husserl, reminiscéncias de Mach e Avenarius.
Mach falava de uma espécie de natiirliche Weltansicht, isto é, de um
aspecto natural do mundo. Avenarius falava de um menschliche
Weltbegriff, ou seja, de um conceito de mundo humano. Com isso
eles queriam resolver e salvar aquilo que era recusado pela
cientificidade, na época, fundamentalmente pela loégica. Husserl,
portanto, também nisso foi influenciado por esses autores (STEIN,
2004, p.23 — grifo meu).

Logo, o mundo da vida seria o campo proprio das vivéncias mais elementares
em que todos os seres humanos se alocam. Dotado de um valor intersubjetivo, a
vida €& aqui compartilhada em torno de um conjunto de crengas e experiéncias
comuns. Estas se constituindo como as realidades primeiras a toda proposta
cientifica.

E a partir deste terreno, de orientagdes tedricas comuns a todos, que Edmund
Husserl impugnara as fracbes idealizaveis que incorreram na compreensao da
corporeidade humana, propondo-lhe novos olhares para o que chamou de “corpo
vivido”.

As “ciéncias europeias”, termo utilizado por Husserl para denominar o conjunto
tedrico-metodolégico das ciéncias modernas, haviam se afastado das reais
condigbes e dilemas humanos que constituem a nossa existéncia concreta,
subsumindo tudo isso a compreensdes “fisicalistas” que em nada tangenciam com a

nossa realidade mais fundamental:
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Ela [a ciéncia] exclui de um modo inicial justamente as questdes que,
para os seres humanos nos nossos desafortunados tempos,
abandonados as mais fatidicas revolugbes, sdo as questbes
prementes: as questdes acerca do sentido ou auséncia de sentido de
toda esta existéncia humana. (...) Que tem a dizer a ciéncia sobre a
razao e a ndo razao, que tem ela a dizer sobre nés, seres humanos
enquanto sujeitos desta liberdade? A mera ciéncia dos corpos
obviamente nada, pois abstrai de tudo o que é subjetivo. (...) A
verdade cientifica, objetiva, é exclusivamente a verificacdo daquilo
que o mundo, de fato, é, tanto o mundo fisico como o espiritual
(HUSSERL, 2012, p.4).

A nocao de corporeidade humana é capital para as intengdes filoséficas de
Husserl. O exercicio de “voltar as coisas mesmas”, a retomada do territorio da
experiéncia humana mais elementar como o primeiro territorio a ser analisado na
produg¢ao do conhecimento, a radicalidade reflexiva em torno do mundo da vida, |he
proporcionou uma compreensao sobre o corpo bastante diferenciada da ciséo
cartesiana. Corpo e “percepcao do real” passam a integrar a mesma dinamica

conceitual.

O corpo é, em primeiro lugar, o meio para toda percepgao; ele é
0 6rgdo da percepcdo e esta envolvido necessariamente em toda
percepcgao. (...) A possibilidade de experiéncias dizem respeito ao
curso espontaneo de atos de sensagao atuais, o0s quais sao
acompanhados por séries de sensacgdes cinestésicas e séao
dependentes delas do seguinte modo: com a localizacdo das seéries
cinestésicas em membros mobeis do corpo esta o fato de que em
toda percepcao e exibicdo perceptual (experiéncia) o corpo esta
envolvido enquanto um 6rgdo de sentido movel, como movente livre
da totalidade dos 6rgaos sensorios, e com isso também esta dado o
fato de que, nesta fundagéao original, tudo o que € uma coisa real no
mundo circundante do ego tem relacdo com o corpo. Além disso,
obviamente conectada com isso, estda a distincdo que o corpo
adquire enquanto o portador do ponto zero de orientagao, o portador
do agora e do aqui, a partir do qual o ego intui o espago € o mundo
dos sentidos como um todo. Assim, cada coisa que aparece tem
eo ipso uma orientagao em relagao ao corpo, e isso refere se néo
somente ao que aparece atualmente, mas também a toda e qualquer
coisa que possa aparecer (HUSSERL, 2006, p.56 — grifo meu).

Como fora frisado anteriormente: “tudo o que se expde no mundo da vida como
coisa concreta tem, obviamente, uma corporeidade” (HUSSERL, 2012). A atencgao
dada a essa condicdo fundamental da experiéncia humana salientou na

compreensao de Husserl que é através dos nossos corpos que integramos o mundo
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da vida. Nao ha percepcédo da realidade sem percepgao corpérea. O corpo é o
sinalizador do “agora” e do “aqui”, dito de outro modo, ele orienta nossas relagdes
temporais e espaciais.

A percepc¢ao das coisas através dos dados do sentido, assim como o exercicio
de “movimentar-se” em torno do objeto no afa de perceber seus incontaveis
aspectos, sao formas abertas a cogni¢cao pelo corpo. Tal corpo, movido pelo ego
(consciéncia, alma...) ndo pode ser definido apenas enquanto “coisa fisica”,
“organica”, dotado de estruturas bioldgicas ou matematizaveis. Este € “corpo vivido”,
munido dos significados oriundos da intersubjetividade pertencente ao mundo da
vida e das inten¢des da consciéncia.

A nogao de intencionalidade em Husserl esta relacionada com o seu método
fenomenolégico denominado de Epoché. Trata-se de reduzir a experiéncia comum
ndo a um ceticismo descabido e abstrato como fizera René Descarte, mas
suspender os juizos ingénuos frente ao mundo concreto. Tal empreendimento néo
consiste em uma atividade reduzida a uma reflexdo abstrata cuja, a percepgao
corporea nao seja fundamental, relegada a segundo plano em virtude do “primado
do pensamento”, mas ha uma atitude mais proxima da maxima fenomenoldgica: “a
necessidade de se voltar as coisas mesmas”.

Na epoché, o filésofo descobre aquilo que diz respeito a estrutura
transcendental da experiéncia do conhecimento, ou seja, o que ha de evidente,
precedente ao fendbmeno da cogni¢cdo do objeto pelo sujeito. Aqui, percebe-se que a
consciéncia € sempre “consciéncia de alguma coisa”, uma intencionalidade
naturalmente direcionada ao objeto externo ao pensamento.

Tomar o corpo nas medidas convencionalmente cartesianas, no que diz
respeito a “extensdes calculaveis”, “maquina” (Kérper), é abster-se da sua condi¢gao
concreta, aberto a sensoridade e aos movimentos necessarios para a compreensao
do mundo real em sua conexdo com a intencionalidade da consciéncia humana
(Leib). O corpo vivido €&, assim como todos os outros objetos, detentor de
caracteristicas fisicas, mas néo so. Ele é o corpo que pode ser visto, ao mesmo
tempo em que é o “corpo que vé”; ativo e passivo no campo das percepgdes.

Nosso corpo nao é vivenciado como vivenciamos qualquer outra coisa. Ele ndo

esta apenas mais préximo de nds, ele € o “nosso corpo”. Ha aqui uma “unidade real
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entre duas unidades distintas” (HUSSERL, 2006): ego e corpo, plenificam-se em

torno da nossa identidade central. Sobre esta natureza psicofisica do corpo:

Dizer que esse ego, ou alma, tem um corpo ndo significa apenas que
existe uma coisa fisica material que iria, através de seus processos
materiais, apresentar precondicbes reais para ‘eventos de
consciéncia’® ou mesmo que em Seus processos ocorra a
dependéncia de eventos de consciéncia com um ‘fluxo de
consciéncia’. A causalidade, se é para tomar o mundo em seu
sentido pleno, pertence a realidade, e os eventos de consciéncia
fazem parte da realidade apenas enquanto estados psiquicos ou
estados de um ego psiquico. A alma e o ego psiquico ‘tem’ um corpo;
ha uma coisa material, de determinada natureza, que n&o é mera
coisa material mas € um corpo Leib )), ou seja, uma coisa material
que, enquanto campo de sensacbes e fluxos de sentimentos,
enquanto conjunto dos oOrgaos dos sentidos, e enquanto parte
fenomenal e contraparte de todas as percepcdes de coisas (...),
configura um componente fundamental da doagéo real da alma e do
ego (HUSSERL, 2006, p.157).

A fenomenologia da percepcado de Edmund Husserl elenca como fundamental
para a sua filosofia a nogao de corporeidade do sujeito. As categorias de “sensagao”
e “movimento” sdo condi¢bes fundamentais para as experiéncias perceptivas,
indispensaveis no processo de aquisicdo do conhecimento. A distingdo entre Korper
(corpo fisico) e Leib (corpo vivo) tras a reflexdo as relagbes encontradas entre o
corpo e os objetos fisicos (primeiro), relagdo tomada pelos paradigmas cartesianos,
assim como, entre a corporeidade e a consciéncia (segundo), visdo mais aberta ao
fendmeno da subjetivacao corporea.

De inspiragao Husserliana, outra compreensao sobre a corporeidade humana
de carater mais aberto as condi¢cdes naturais da nossa experiéncia fora elaborada
pelo filosofo francés Maurice Merleau-Ponty. Este toma a condigdo humana ndo em
termos separatistas entre alma e corpo, organismo e mente, idealismo e
materialismo, pensamento e fenémeno. E no mundo sensivel, pré-reflexivel,
questionado por Descartes e ressaltado por Husserl, que Merleau-Ponty ir4 ancorar

a consciéncia mais fundamental da realidade que nos cerca:

Voltar as coisas mesmas, significa voltar a este mundo antes do
conhecimento e do qual o conhecimento fala constantemente, a vista
do qual toda a determinacdo cientifica é abstracta, signitiva e
dependente, como a geografia a vista da paisagem onde primeiro
aprendemos o que é uma floresta, uma pradaria ou um rio
(MERLEAU-PONTY, 2006b, p.111).
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Para este, o ser humano precisa ser compreendido em termos de fenémeno
corporal ou corporeidade, uma precisa integracado entre expressividade, palavra e
linguagem. Para Esther Grossi, doutora em psicologia cognitiva pela Universidade
de Paris, o sentido do corpo em questdo esta em uma relacdo de distingao

estabelecida com o “organismo”.

Mas, qual é a diferenga entre o organismo e o corpo? Uma mao é
organismo enquanto estiver simplesmente sendo vista como um
pedaco de alguém. No momento em que fizer um gesto de adeus ou
um gesto de OK, j4 ndo é mais organismo; trata-se de uma
manifestacdo do corpo. O corpo € a forma como o organismo atua.
Pode-se comparar o organismo a uma tela e o corpo, a imagem que
a inteligéncia e o desejo projetam sobre essa tela. (GROSSI, 1990,
p.48).

Merleau-Ponty consagrou seus estudos em torno do fenbmeno da percepg¢ao
em seu primado cognitivo. Para o filésofo: “Ora, ha um ato humano que de um so6
golpe atravessa todas as duvidas possiveis para instalar-se em plena verdade: este
ato é a percepc¢ao, no sentido amplo de conhecimento das existéncias” (MERLEAU-
PONTY, 2006b, p. 71 — grifo meu).

Merleau-Ponty tem a pretensdo de problematizar a bifurcagéo filosofica
formada entre intelectualistas e empiristas. Trata-se de extensas tradicoes
intelectuais cujas, os primeiros irdo desde os racionalistas gregos, com acentuada
consideragdo em René Descartes, e os segundos tendo uma forte expressao entre
os filésofos céticos ingleses. Os intelectualistas colocam o primado da realidade no
pensamento e 0 os segundos, na experiéncia??. Com a pretenséo de refutar essa
dualidade, a sua obra A fenomenologia da percepgdo, apresenta o ato perceptivo
como o real fundamento da consciéncia, tendo como lugar de origem: 0 corpo na
sua abertura ao mundo sensivel.

A intencionalidade no corpo ao invés da intencionalidade na ideia de
consciéncia € o fator que para ele quebra a incomunicabilidade do sujeito cartesiano
com o universo das sensacgdes. Grosso modo, o filésofo inverte as compreensdes de

Descartes ao tomar a subjetividade do corpo como seu ponto de partida,

22 Para uma excelente abordagem e critica a essa dicotomia, acentuada no periodo moderno, conferir
o ensaio: “A dialética simbdlica”’, In. CARVALHO, Olavo de. A dialética simbdlica: estudos reunidos.
Campinas, SP: Vide Editorial, 2015.
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desvencilhando este do seu carater de res-extensa, atribuindo-lhe caracteristicas do
cogito cartesiano.

Sao nos conceitos de corpo proprio e corpo vivido que se encontram as teses
fundamentais de Merleau-Ponty sobre a corporeidade humana. Em contraste com
determinadas abordagens anatomo-fisiolégicas que tomam o corpo “morto” ou um
“organismo” como objeto de sua investigagdo, o corpo sera abordado aqui na sua
participacdo no fenémeno humano, em sua vivéncia objetiva e subjetiva. E a
corporeidade de uma consciéncia encarnada, de uma pessoa concreta que sera
investigada.

A tentativa de se compreender a corporeidade para além do bindmio “em si”
(objetificacao total) e “para si” (subjetivagao radical) consiste no empreendimento do
filbsofo que percebe um “movimento corporal” entre estas duas polaridades. O corpo
€ para mim objeto de reflexao e, também condi¢ao para a reflexividade. Um intenso
intercambio entre “ideia” e “existéncia”.

E na vivéncia do meu corpo no mundo sensivel que se da a estrutura
fundamental da experiéncia em que, a objetualizacdo da minha carne, sob certos

aspectos, me é apresentada também enquanto forgca subjetiva:

Movo os objetos exteriores com o auxilio de meu proprio corpo que
0s pega em um lugar para conduzi-los a outro. Mas ele, eu 0 movo
diretamente, ndo o encontro em um ponto do espacgo objetivo para
leva-lo a um outro, ndo preciso procura-lo, ele ja esta comigo — ndo
preciso conduzi-lo em direcdo ao termo do movimento, ele o alcanga
desde o comego e € ele que se langa a este termo (MERLEAU-
PONTY, 20064, p. 141).

As compreensdes de Edmund Husserl e Merleau-Ponty sdo fundamentais para
a presente tese, sobretudo por que ela encampa um tipo de compreensao basilar
que esta na origem do embate aqui levantado entre humanismo e pds-humanismo.
O entendimento formulado em torno da ideia de uma subjetividade do corpo que se
abre e se integra ao mundo exterior, mundo este responsavel por condicionar as
reflexdes mais elementares sobre qualquer ciéncia, forjando no individuo a ideia de
uma totalidade mais abrangente, sob a qual a sua consciéncia deve ser constituida,
€ de capital importancia para a avaliagdo da “hipotese corpdérea” em seu carater

abstrato, colocado nesta pesquisa como anteposto ao corpo concreto.
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Nossos corpos nao consistem apenas em um conjunto de fungdes calculaveis
que, podem ser replicadas em maquinas através de algoritmos desenvolvidos. Mas
dimensdes reais e totalizantes que configuram de uma maneira muito peculiar nossa
forma de estar no mundo.

Ao prescindir do mundo sensivel e com a finalidade de se buscar um
fundamento para a realidade, René Descartes acaba por abstrair-se da situacao real
do homem no mundo, aberta pelas suas circunstancias corpéreas. A “carne”
merleau-pontyana, em sua integralidade com o mundo sensivel de Husserl, nos
indica a realidade primeira sob a qual qualquer edificio cientifico-reflexivo deve ser
construido: “Na filosofia de Merleau-Ponty, ver é corresponder a certa proposta do
mundo, adotando certa maneira de existir, ou seja, € estar em comunhdo com o
objeto do mundo, supondo disso a abertura ao real e ao mundo” (ANDRADE, 2019,
p.27).

As discussoes levantadas em torno do corpo proprio € do corpo vivido indicam
o assento fundamental para a compreensao dos conceitos de pessoa e humanismo.
Posteriormente, defenderei que a linguagem religiosa sobre a nossa “preseng¢a” no
corpo, sobretudo encontrada na teologia cristd (corpo de Deus), fecundara esta
nogao de corpo vivido, na tensdo com a proposta do corpo pos-humano. A tese
defendera este intercambio semantico no sentido de complementar e potencializar
um sentido para os nossos corpos inexistente nas filosofias de Husserl e Ponty, e
que se apresentou de uma forma legitima ao exercicio sugerido de administragcao de

controversias envolvendo a questao poés-humana.

2.3 ANATUREZA HUMANA E A QUESTAO DA PESSOALIDADE

O extenso debate em torno do significado do corpo enfatizado nas filosofias de
Edmund Husserl e Merleau-Ponty é de carater indispensavel para as reflexdes que
versam sobre a questao da natureza humana. Sdo sempre seres “encarnados” (no
sentido merleau-pontyano, ou seja, tendo os seus corpos integrados a realidade
sensivel e a toda sua dindmica cultural de estarem no mundo) que pensam sob que
termos as suas experiéncias sao fundamentais para o que, em varios momentos na

histéria do ocidente, se convencionou chamar de “humanismo”.
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Corpo e natureza humana na histéria do conceito de humanismo permanecem
de alguma forma atados, com enfoques diferentes em determinados momentos, mas
ligados pela compreensédo pedagogica, ainda muito forte no inicio do século XX,
sobre a “formac&o do individuo®. Mais tarde, ao surgirem os primeiros insights no
que diz respeito a “obsoléncia do corpo” atrelada a possibilidade de uma “nova
condicdo humana”, observar-se-a uma nova dindmica em torno da cisdo cartesiana
levada as suas ultimas consequéncias.

As estruturas de condicionamento e liberdade que perfazem a constituicdo
existencial dos individuos s&o os dois grandes pdélos sob os quais, se desenvolvem
uma infinidade de compreensdes, nunca totalmente convergentes, mas sempre em
tensdo, em torno do que seria a natureza humana. A ideia que estamos limitados de
forma irreversivel a uma série de condicdes ao mesmo tempo em que, somos a
unica espeécie capaz de vivenciar, sob todos os aspectos, o sentido mais amplo da
palavra “liberdade” é o eixo, cujo toda a conceituacao possivel ira se mover.

Nenhuma formulagdo sobre o significado da natureza humana sera
logicamente simples, uma vez que para além da constatagdo destas estruturas
antipodas, estdo as inumeras teorias sobre perfeicdo e imperfeicdo que as
acompanham.

A ideia de que somos seres “vocacionados” para a razdo, que vigorou
fortemente na cultura ocidental desde o surgimento da filosofia, tende a ver estas
estruturas de uma forma razoavelmente harmonizavel no exercicio da busca de
virtudes. O caminho da perfeicdo seria um horizonte possivel, desde que fosse
acompanhado pelas disciplinas e esforgos necessarios para uma vida “virtuosa” ou
“equilibrada”, distante dos “extremos” onde se encontram os “vicios” (na tradigao
grega o contrario da virtude).

Ainda que a ideia fosse a muito ja questionada, foram nas agudas palavras do
fildsofo alemao Arthur Schopenhauer, que uma dimensao “escondida” da natureza
humana, nada racional, fora posta para fora. Todo conjunto de incoeréncias
atreladas a nossa espécie, que todas as tradigbes espirituais ja haviam registrado
sua origem (pecado original, maldigées, desobediéncia aos deuses), ganha naquilo
que o filésofo chamou de “Vontade™? sua tradugéo secular.

23 “...] A Vontade também é ativa sem nenhum conhecimento. O passaro de um ano que ndo tem
representacdo alguma dos ovos para o qual constréi o ninho; nem a jovem aranha tem da presa para
a qual tece uma teia [...]. Nas ag¢des desses animais, bem como em outras, a Vontade é sem duvida
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O caminho para a busca da razdo, pavimentado pelas nossas disciplinas e
esfor¢cos que observa em nossas limitagdes e possibilidades um destino virtuoso, é
atravessado pela “vontade irracional” que ndo poucas vezes, reorienta a nossa
trajetoria anteriormente almejada. A “vontade” Schopenhaueriana tornou-se
inclusive, o principal ponto de partida para os desenvolvimentos posteriores por
parte da psicanalise, em torno de uma série de condicionamentos inconscientes e
irracionais que todos os seres humanos estdo submetidos mesmo que n&o saibam.

As teorias sobre a possibilidade e a impossibilidade de aperfeicoamento
humano disputam a tutoria da nossa condigdo com as suas incansaveis tentativas.
Nunca chegando a um denominador comum, elas se movem visando langar luzes na
compreensao do que somos, sempre tomando os dois pontos fundamentais de
condicionamento e liberdade como estruturas ainda mais especificas que precisam
dar conta.

Sob a configuragdo destes condicionamentos estdo: as dimensdes da
experiéncia humana interpretadas por uma otica fisiolégica, semelhante aos outros
seres vivos do mundo natural (condicionamento). E a énfase que recai sobre o
desenvolvimento da espiritualidade, consciéncia, subjetividade e moralidade dos
seres humanos no transcurso da historia (liberdade).

O humano, enquanto ser-no-mundo livre, se indispde as circunstancias naturais
e nao-naturais que o condiciona, extraindo desta tensao, outro bindbmio fundamental
para a presente discussao: a ordem da experiéncia e a experiéncia da ordem (RUIZ,
2006, p.13). E a compreens&o desta complexa “estrutura” que integra as dimensées
sensiveis abertas pelo corpo (ordem da experiéncia) e as cognitivas (experiéncia da
ordem), juntamente com o ordenamento ensejado proveniente das discussdes
travadas em torno do primado, ora do nosso condicionamento natural, ora da
liberdade subjetiva, que ira fundamentalmente subsidiar as discussdes relacionadas

a natureza humana?*.

ativa; porém se trata de uma atividade cega, que até é acompanhada de conhecimento, sem no
entanto, ser conduzida por ele. [...] Em nds, a mesma Vontade também atua cegamente e de diversas
maneiras; [...]" (SCHOPENHAUER, 2005, p.173, 174).

24 Do primeiro paragrafo até aqui estdo os argumentos que desenvolvi sobre o que seria a “natureza
humana”. Julgo que a leitura atenta as discussdes apresentadas permitira o real entendimento deste
conceito, a despeito dos que acreditam que ndo ha mais a possibilidade de discuti-lo. A presente tese
se coloca entre: os que acreditam que o conceito exige uma estrutura rigida como dado fundamental,
sobretudo em virtude da seméantica “natureza” e entre os que advogam pela total desnuclearidade de
qualquer esséncia humana, dado o nosso constante devir histérico. A maxima que ficara conhecida
nas palavras de Jean Paul Sartre, mas que encontra na filosofia espiritualista de Louis Lavelle seu
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Na historia do desenvolvimento deste conceito, ha compreensdes sob as quais
0 péndulo se inclina mais para uma orientagcado determinista (Ciéncias Naturais), ou
com o enfoque mais subjetivo (Ciéncias Humanas). Grosso modo, a classica
dicotomia corpo/espirito perfaz os dois grandes l6cus de concentragdo destes dois
polos cujos, o conceito de natureza humana orbitara: as ciéncias naturais,
dedicando-se ao corpo enquanto organismo, e as ciéncias humanas tomando as
relagdes individuais e coletivas em torno da subjetividade.

A problematizagdo desenvolvida em torno das neurociéncias, sobretudo na
centralidade que elas obtiveram nos ultimos 20 anos, permitiu uma significativa
emergéncia de discussdes sobre em que medida as relagbes neurologicas?® sdo
exclusivamente suficientes na composi¢cao da nossa natureza. A replicacdo destas
relagbes em maquinas, exponenciaram n&o apenas aquilo que Santaella (2003)
define como extra-somatizagdo do cérebro humano?6, mas a compreensao de que o
humano em si nada mais é do que um conjunto orgénico de funcionalidades.

Ha uma infinidade de autores que desde a segunda metade do século XIX,
muitos destes calcando suas teorias em bases darwinistas, definem em termos de
“naturalidade animal” as diferencas significativas da espécie humana.

O afeto pessoal, na teoria do apego de John Bowlby (1988), consiste em
produtos filogenéticos da nossa necessidade por uma “base segura”. O
desenvolvimento artistico, em Steven Pinker (1998) e Geoffrey Miller (2000) como
frutos de uma selegao natural em nivel sexual. Para Richard Dawkins (2007), desde
que concebamos a nossa cultura como um “organismo individual’, podemos
interpreta-la totalmente como “memes autorreplicantes”, entidades mentais
responsaveis por gerar ideias que vao se autorreplicando na mente dos individuos.

Estas equiparacdes restritas da nossa natureza com a do mundo animal,
ganhou conotagdes mais sofisticadas com o reducionismo genético da constituicao

humana desenvolvido nos ultimos anos. Tal reducionismo recebe influéncia da

desenvolvimento mais proficuo, por caminhar pari-passu com a linguagem religiosa que aqui sera
defendida, indica o percurso tedérico mais adequado sobre o significado do que somos: “Tornar-te
aquilo que és”.

25 No ano de 1990, George W. Bush declarou publicamente ser a “década do cérebro” (BUSH, 1990).
26“Foi a partir da revolugédo industrial com as suas maquinas capazes de produzir e reproduzir
linguagens, entretanto, que o crescimento do cérebro, fora da caixa craniana, veio encontrar sua
exponenciacao, tal como se manifesta nas diferentes formas de registro e eternizagdo de signos
visuais e auditivos: foto, cinema, fondgrafo, gramofone (SANTAELLA, 2003, p.221)".
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presente “era da informagdo”?’ e tende a tomar toda e qualquer estrutura, seja viva
ou inerte, como um “conjunto de mensagens programadas”.

Toda a singularidade da pessoa e do corpo humano é esvaziada em nome
deste novo padrao de medida cujo: “[...] a natureza e a posi¢cédo dos elementos que a
constituem, atomos ou moléculas, resultam de uma escolha entre uma profusao de
possiveis. Por transformagao isomorfa de acordo com um cédigo, tal estrutura pode
ser traduzida em um outro jogo de simbolos” (JACOB, 1970, p.271-72 — tradugéo
nossa?®). A natureza humana passa a ser objeto de uma razdo instrumental
puramente concebida dentro de finalidades funcionais.

O humano concreto e intersubjetivo passa a ser trocado por uma mensagem
abstrata, diluido em sua programagdo genética. O “gene” se transformou no
equivalente secular da “alma” conforme algumas tradi¢gdes religiosas assim a
concebiam. Aquilo que até certo tempo era encarado como um conjunto de
virtualidades tornou-se para muitos bidlogos um esquema pré-determinado, nao
muito diferente dos instintos animais.

Para o filosofo britdnico Roger Scruton (1944 — 2020), tal empreendimento &

nomeado de “charme do desencanto”:

As explicagdes cientificas da vida moral com frequéncia exibem
aquilo que chamo de “charme do desencanto”, o apelo que nasce
ao se remover aquilo que nos distingue como seres humanos. Ponha
de lado o que justamente precisa ser explicado — a generosidade
humana — , encontre algo que se pareca um pouco com ela — a
suposta divisdo da presa pela fémea do morcego-vampiro — e
descreva o comportamento animal num linguajar adequado ao
exemplo humano (como um “presente” para “outro”) e por um breve
momento talvez parega que vocé encontrou a explicagdo. A mulher
que da o seu tempo e o seu dinheiro ao hospital esta fazendo o que
a fémea do morcego-vampiro supostamente estaria fazendo quando
da o sangue que coletou a seu proximo menos afortunado pendurado
ali perto. O soldado que da sua vida por seu pelotao e a formiga que
morre defendendo o formigueiro estdo fazendo exatamente o mesmo
— aplicando uma estratégia reprodutiva de sucesso vinda dos genes
que a isso os compelem (SCRUTON, 2015, p.49 — grifo meu).

A ideia de reduzir: a linguagem humana, as emogdes sociais e as estratégias

cooperativas a condicionamentos genéticos, saltos evolutivos ou a determinadas

27 Trabalhar-se-a melhor a ideia de “era da informag&o” no préximo capitulo.

28 “[...] la nature et la position de ses éléments constitutifs, atomes ou molécules, résultent d'un choix
parmi une multitude de possibles. Par transformation isomorphe selon un code, une telle structure
peut étre traduite en un autre ensemble de symboles”.
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circunstancias adaptativas que as criaram, nada mais € do que simplificar o
complexo comportamento humano ou superestimar o comportamento animal.

Para Scruton, a motivagao moral dos nossos atos recebe seu real sentido na
nocgao de interpessoalidade que impera em todas as civilizagdes humanas: “aquele
que € movido a agir certo, independentemente do custo, esta observando a sua
prépria acdo do lado de fora, como veria a agdo de outro, como uma agao
obrigatéria para ele” (SCRUTON, 2015, p.48).

Essas pretensas explicagdes comparam a conduta humana a animal
dando uma descrigdo absolutamente superficial de ambas. Em
particular, elas descartam a intencionalidade radicalmente distinta da
resposta humana. A generosidade humana é mediada por conceitos
como dom, sacrificio, dever, santidade — conceitos que pressupde
o reconhecimento do eu e do outro, além do senso, especifico dos
seres racionais, de responsabilidade por aquilo que se é e que se faz
€ que os obriga as refletir sobre essas coisas. O surgimento desses
conceitos € 0 que mais pede explicacao, ja que eles criam aquilo que
parece um abismo intransponivel na histdria evolucionista. Nao se
transpbe esse abismo por uma mera descricdo equivocada do
comportamento que o cria (SCRUTON, 2015, p.50 — grifo meu).

A existéncia destas dimensdes na constituicdo humana evidencia uma “fratura”,
pois, conseguimos nos “desprender” da funcionalidade orgéanica, nos relacionando
também com outros seres “desprendidos”: “O sujeito € um ser fraturado pela fenda
que o atravessa distanciando-o do mundo e contrapondo-o a alteridade. Essa fratura
retirou ele do mundo natural dos instintos programados e o trouxe para o confronto
com a alteridade e a autoconsciéncia” (RUIZ, 2006, p.75).

Segundo Scruton, essa fratura evidencia a nossa “pessoalidade” categoria
fundamental que “emerge” do nosso organismo humano, ndo totalmente distinto
dele, mas também nao redutivel.

Grosso modo, é na definicdo de pessoa segundo Boécio: “substancia individual
de natureza racional’, que encontramos a grande matriz da maior parte das
definigdes surgidas desde a antiguidade tardia ao periodo moderno. Provocado
pelas discussbes que formaram os Concilios de Efeso (431) e Calceddnia (451) em
torno da natureza da pessoa de Jesus Cristo, Boécio ira por muitos anos laborar
sobre esse conceito tendo por finalidade a questao da cristologia.

A palavra “pessoa”, vinda originalmente do termo ‘persona”, tinha o seu

significado atribuido a “mascara” e aludia a encenagdo que ocorria nos teatros
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antigos. No contexto dos primeiros concilios ecuménicos, o termo passou a nao mais
representar algum designo claro a natureza humana e teve o seu sentido substituido
por ‘hypdstasis” (hipostases). Este ultimo indicando algo equivalente a
“subsisténcia”, “individualidade”.

Partindo do repertorio aristotélico, Boécio afirma que o termo “pessoa” é da
ordem das substancias e nao dos acidentes, apontando com isso uma definicdo que
Ihe atribui uma estrutura de necessidade. Avancando em sua depuracédo conceitual
o filésofo entende que: “[...] Se a pessoa se da tdo s6 nas substancias e estas,
racionais, e toda substincia &€ natureza e ndo se da nos universais, mas nos
individuos, oferecemos como definicdo de pessoa: pessoa é a substancia
individual de natureza racional’” (BOECIO apud FAITANIN, 2006, p.54 — grifo
meu). Boécio elabora um tipo de definicdo quase que universal que € absorvida em
todo o repertério posterior dentro das ciéncias humanas.

Atrelado a essa definicdo, Roger Scruton vai refinando sua perspectiva

dialogando muito fortemente com o conceito ja visto de “Mundo vivido™:

Talvez a pessoalidade seja um traco “emergente” do organismo
dessa forma: ndo algo para além da vida e comportamento em que a
observamos, mas também n&o redutivel a eles. A pessoalidade
emerge quando € possivel identificar-se com um organismo de um
modo novo — 0 modo das relagdes pessoais (SCRUTON, 2020,
p.31).

E no territdrio da interpessoalidade, composto pelas relagdes morais entre
individuos, obrigagbes sagradas, autoconsciéncia, que a natureza humana se
distingue das dos demais seres vivos. A relagdo “Eu-Vocé” é capital nesse processo,
pois tras a lume as intengdes dispostas entre individuos, sobre as quais somos “uns”
para os “outros” “eu” para mim e, um “vocé€” para o outro que interage.
Autoconsciéncias que se confrontam mediante a justaposigdo das nossas
presencas. E na dinamica da alteridade que o conceito de pessoa ira fundar-se, e
este por sua vez esta nas bases das narrativas humanistas.

As instituicbes humanas mais importantes para a nossa condigio: lei, religido,
relagbes de parentesco, moralidade, sexualidade, emergem dessa interacao
radicada nas intengdes que dispomos livremente uns aos outros. Tal dindmica, nao

pode ser confundida com “sensacgbes” especificas provenientes da genética, sobre
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as quais podemos identificar até “zonas de satisfagdo”, mas nunca o objeto real
sobre qual dirigimos nossa intengdo?°.

Essa interagcdo nos convida a “obrigar-nos livremente” uns aos outros em torno
de interesses mutuos, responsaveis por fundar as experiéncias fundamentais
tomadas por Scruton nas palavras: dom, sacrificio, dever e santidade. Neste
processo, a corporeidade humana possui um lugar fundamental. Para o autor, tal
centralidade pode ser observada no trato especifico que damos aos nossos “rostos”,
fontes imprescindiveis da nossa pessoalidade.

E na ideia do “rosto da pessoa humana” que chegaremos aos maiores
patamares dessa alteridade. E nesta parte do nosso corpo que: “[...] a intengdo esta
inscrita, na forma de palavras, de olhares, de acenos e de meneios. Quando lemos o
rosto, estamos cientes disso. E nas expressées faciais que esta o significado; por
isso, elas servem como sinal natural dos estados de espirito autoconscientes e
interpessoais” (SCRUTON, 2015, p.109 — grifo meu).

E nesse mundo dos “sujeitos” que estamos situados e ndo na objetualidade
radical preconizada nas ciéncias naturais nos termos de funcionalidade humana
enquanto funcionalidade organica. O bindbmio “Eu-Vocé” é a condi¢gao sob a qual

emerge nossa natureza humana pessoal.

Cada um de ndés comeca a assumir a responsabilidade pelo que
somos, e fazemos, e sentimos. E por gradagbes a nossa
responsabilidade mutua € tramada na relacdo entre nés, até o ponto
onde assumimos multiplas obrigagdes e compromissos que
distinguem as comunidades humanas de todas as redes sociais que
observamos. Geramos entre nés o que Searle chamou “poderes
debnticos”, preenchendo nosso mundo com obrigagdes que nao
existiriam se nao fosse por nossa capacidade de inventa-las, aceita-
las e impd-las (SCRUTON, 2015, p.59-60).

29 Para Scruton, inclusive, este é o cerne do desejo sexual, descentrado na pornografia sob os
seguintes aspectos: “Varios escritores chamaram atencdo para a objetificagdo do outro, e das
mulheres em especial, no uso de imagens pornograficas. H4 um fundamento nas queixas, que tém
raizes nas intuigdes kantianas que animaram a nossa visdo de mundo secular desde o iluminismo.
Mas penso que as queixas ndo chegam ao cerne do assunto. O verdadeiro mal da pornografia ndo
reside em retratar outras pessoas como objetos sexuais, mas no descentramento radical que
promove nos sentimentos sexuais do observador. Louva a excitagdo sexual sem a relagdo Eu-Vocé e
dirige a uma cena sem nome de excitagdo mutua, em que a citagcdo também ¢é despersonalizada,
como se fosse uma condigao fisica, ndo uma expresséo do self. Esse descentramento da excitacdo e
desejo os transforma em coisas que acontece a mim, ocorrendo sob a luz crua de uma tocha
voyeurista, em vez de serem parte do que eu sou para vocé, e vocé para mim no momento da
intimidade” (SCRUTON, 2020, p.62).
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No que tange as formulagbes tedricas mais abstratas, esta o infindavel debate
em torno de um suposto “essencialismo” ou “ndo essencialismo” da natureza
humana. O primeiro, afirmando que existe uma esséncia universal, possibilitando um
conjunto de experiéncias abrangentes e universais a toda a espécie. Aproximando-
se, sob certos aspectos, do conceito aristotélico de natureza®.

O segundo, mais exponencialmente desenvolvido no mundo cultural do século
XX, alegando que toda a tentativa de erigir principios fundamentais para a definicdo
do humano consiste em uma sofisticada forma de violentar nossas condi¢oes
concretas e diversificadas, tendo em vista hegemonias culturais especificas.

O carater das argumentacdes desenvolvidas em torno da presente tese nao
visa solucionar este impasse que, diga-se de passagem, suponho que nunca sera
solucionado. Como sugeri na nota de rodapé 24, o aforismo atribuido a Jean Paul
Sartre (1905 — 1980), mas que encontra no fildsofo espiritualista francés Louis
Lavelle (1883 — 1951) um maior respaldo filosofico: “Torna-te aquilo que és”, nos
traga alguma pista em como administrar a presente controvérsia que, sem sombra
de duvida, integra de forma simultdnea o percurso do desenvolvimento humano.

Por ora, concluo a presente secao reiterando o caminho até aqui defendido:
uma possivel definicdo do conceito de natureza goza de uma prerrogativa ontolodgica
externa ao pensamento humano, consistindo em uma primeira intuicdo possivel para
pensarmos o sentido da nossa corporeidade, dado o seu carater material externo a
subjetividade.

Entender a nossa corporeidade nestes termos € ao mesmo tempo assumi-la no
contexto de um mundo intersubjetivamente construido em que esta dimensao
externa é envolvida nas interacdes encontradas num tipo de sociabilidade cultural de
natureza pré-reflexiva (no sentido de Edmund Husserl) que determina as condigdes
fundamentais necessarias para todo o tipo de desenvolvimento tedrico.

Estas duas conclusdes sao imprescindiveis para uma formulacao satisfatoria
do que seja a natureza humana, defendida na presente se¢do em torno do conceito
de “pessoa”, categoria que “emerge” da nossa estrutura corporal situada nas

reflexdes aqui ja apresentadas.

30 “yma conjungdo de trés (ndo apenas duas) condigbes: a primeira condi¢gdo estabelece que a
natureza € um tipo de causa; a segunda condi¢do diz respeito a relagdo entre a natureza e a coisa
natural que a tem como principio e causa; a terceira condi¢ao diz respeito a relagao entre a natureza
e as propriedades que, enquanto causa, ela instila na coisa natural” (ANGIONI, 2010, p.521).



63

2.4 “HUMANISMOS”: AS EXPERIENCIAS HUMANAS EM TORNO DA “PESSOA”

Antes de se debater com todas as dificuldades existentes em torno de uma
definicdo possivel para o termo “pds-humanismo”, se faz necessario apontar para
outro labirinto seméntico que o precede. Conforme veremos, a definigdo mais
abrangente que se pode fazer em torno do conceito de humanismo implica em
levarmos em consideracdo, o maior numero possivel das dimensdes da experiéncia
humana, articulando cada uma especificamente, em torno de uma constituicdo
estrutural com pretensées universais. Dito de outro modo, pensarmos o valor do
homem, potencialmente universal, em uma totalidade articulada com suas realidades
contextuais especificas: econémica, religiosa, artistica, politica, organica.

O termo humanismo surge na Italia na segunda metade do século XIV, entre
alguns autores ligados a Literatura, Filosofia e Teologia®'. Grosso modo, para a
analise da presente tese, o termo humanismo pode ser definido sob duas grandes
classificagoes®?:

A primeira, como um movimento mais abrangente, ligado a todas as épocas
histéricas com a finalidade de preservacao e exaltagdo da experiéncia humana.
Nesta abordagem o humanismo cristdo tem desempenhado uma consideravel
influéncia no Ocidente retomando valores da cultura classica como proprios da
tradicdo crista, por exemplo, os valores: “verdade” e “virtude” (DAWSON, 2016;
ROBERTS, 1985).

A segunda definicao trabalha com um sentido mais histérico cultural do termo

compreendido a partir do Renascimento®® e das novas descobertas e saberes

31 A utilizagdo do termo parece se iniciar com Francesco Petrarca (1304-74). Os principais
humanistas italianos séo: “Coluccio Salutati (1331-1406), Leonardo Bruni (1374-1444), Lorenzo Valia
(1407-57), Giannozzo Manetti (1396-1459), Leonbattista Alberti (1404-72), Mario Nizolio (1498-1576).
Entre os humanistas franceses: Charles de Bouelles (1470 ou 75-1553), Petrus Ramus (1515-72),
Michel E. de Montaigne (1533-92), Pierre Charron (1541-1603), Francisco Sanchez (1562-1632),
Justo Lipsio (1547-1606). Entre os espanhdis, lembramos Ludovico Vives (1492-1540) e, entre os
aleméaes, Rodolfo Agricola (1442-85)” (ABBAGNANO, 2007, p.519).

32 As duas classificagbes citadas ndo sdo as Unicas na historia do conceito. Cf: NOGARE, Pedro
Dalle. Humanismos e anti-humanismos: introdugdo a antropologia filoséfica. 14. ed. Petrépolis:
Vozes, 2008.

33Aponto aqui a brilhante citagdo de Otto Maria Carpeaux, importante critico literario austriaco
naturalizado brasileiro, quanto a amplitude conceitual que fora tomada a nogao da experiéncia
humana no século XV: “Os novos ‘clérigos’ que substituem os da Igreja no servico da nova
aristocracia s30 os humanistas. A transformag&o do individualismo econémico da burguesia italiana
em individualismo literario corresponde a transformagao do clero revoltado da Idade Média italiana em
Intelligentzia. Os humanistas fornecem as ideologias a Republica, considerada como obra de arte
politica, e ao desenvolvimento harmonioso do individuo; justificam a nova mentalidade pela citacdo
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provenientes da modernidade, assim como também de algumas revisdes criticas
concernentes a centralidade do racionalismo moderno (BILLANOVICH, 1996).

Numa possivel discussdo em termos de humanismo, humanidade e filosofia da
histdria, triade fundamental nas discussdes que se seguirdo, Franco (2019) aborda a

possibilidade desta tentativa conceitual sob os seguintes termos:

Um exemplo claro que demonstra o problema € o uso que se pode
fazer do termo ‘humanidade’. Mesmo quando n&o se busca uma
antropologia filosofica deliberada, a ideia de uma humanidade
‘universal’ tende a evocar, em seu raio de significacdo, todas as
potencialidades da espécie humana atualizadas e ainda por atualizar.
Ora, o que seria isso senao a expansao do horizonte teérico de modo
a englobar o horizonte temporal de toda histéria humana? E claro
que o termo ‘humanidade’ também pode escapar dessa significagao
abrangente no seu uso corrente, mas, assim como a ‘histéria’, o seu
potencial evocativo esta dado e mesmo aquele que labora para
demonstrar a inexisténcia substantiva de uma natureza humana
universal acaba sujeito a prestar sua formulagao a um encadeamento
histérico-filosofico (FRANCO, 2019, p.37).

As discussdes até aqui apresentadas em torno da corporeidade e pessoalidade
humana foram incorporadas sob diversas formas na historiografia ocidental do
conceito de humanismo. A partir de uma existéncia concreta em um corpo que
estabelece relagbes interpessoais, se erigiu um esquema de pensamento e agdes
que aos poucos vai se solidificando como um horizonte a ser percorrido para toda a
raca humana.

Durante o periodo classico, vemos a preocupacado em torno de uma estrutura
humana universal incorporar-se, grosso modo, através de uma pratica educacional
voltada para as questdes mais sublimes na cultura de entdo. No medievo, a doutrina
cristd incorporou e trouxe contribui¢coes religiosas para o acervo tematico humanista
ja em voga. Na modernidade, ensejou-se certa “historicizacdo” desta forma humana
universal pretendida, desdobrando-se, na controversa relacao pds-humana com a
técnica. Nas palavras do Pe. Henrique de Lima Vaz (1921 — 2002), todas estas

abordagens visavam: “uma determinada concepg¢ao do ser humano que se

de modelos da Antiguidade; conquistaram novas regides da alma, da paisagem, do planeta, para
alargar o campo da experiéncia humana, seguindo o alargamento das atividades econdmicas”
(CARPEAUX, 2012, p.22).
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apresenta na tradi¢cao cultural do Ocidente como teoria e norma ‘de pensamento e
de agado” (LIMA VAZ, 2001, p. 157)3.

Na Antiguidade Classica o modelo de humanismo que ficou mais conhecido & o
que fora construido a partir da Paideia. A melhor tradugao para o termo equivale-se
a “cultura” e esta relacionado a formagdo da pessoa humana individual: “[...] essa
palavra corresponde ainda hoje ao que os gregos chamavam paidéia e que os
latinos, na época de Cicero e Varrdo, indicavam com a palavra humanitas:
educacgao do homem como tal, ou seja, educacgao devida as "boas artes" peculiares
do homem, que o distinguem de todos os outros animais” (ABBAGNANO,
2007,p.225 — grifo meu).

A ideia de uma formagdo educacional que maximizasse o ideal do “homem
virtuoso” foi paulatinamente desenvolvida na cultura grega através do principio da
Areté. Segundo o Dicionario Oxford de Filosofia, tal preceito esta relacionado com a

ideia de “virtude”:

“Perfeicao ou virtude de uma pessoa. No pensamento de Platao e
Aristoteles, a virtude esta relacionada com a realizagcdo de uma
funcdo (ergon), exatamente da mesma maneira que um olho é
perfeito se realiza a funcdo que lhe é prépria, a visdo. Este é seu
telos ou finalidade. A areté é entdo identificada com aquilo que
permite uma pessoa viver bem ou de modo bem-sucedido, embora
seja controverso se a virtude é portanto apenas um meio para uma
vida bem-sucedida ou uma parte essencial da atividade de viver
bem” (BLACKBURN, 1997, p.70)

A nocdo que se inicia no periodo classico de que o homem possui uma
vocagao para a educacao, com vistas na exceléncia do pensamento e na virtude dos
comportamentos, estende-se no ocidente quase que até o periodo moderno, quando
autores como Schopenhauer (1788 — 1860), Freud (1856 — 1939) e Jacques Lacan
(1901 — 1981), comecaréo a problematizar esse “destino para a exceléncia”. Como
ja fora mencionado, a partir de compreensdes, segundo eles, também constitutivas
na natureza humana como: “vontade desordenada” (Schopenhauer), “inconsciente”
(Freud), “desejo” (Lacan), estes apontam possiveis trajetos nada racionais e

civilizados para a nossa espécie.

3 E desnecessario reiterar que o paragrafo em tela visa apresentar uma sintese sobre o
desenvolvimento do conceito de humanismo na histéria do ocidente, focando em algumas nocoes e
praticas fundamentais em cada periodo. Seria impossivel ao presente trabalho abarcar o debate em
seus minimos detalhes.
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A cada periodo histérico da civilizagao classica, havia “metas humanisticas” a

serem buscadas como desenvolvimento ideal da vida humana.

Desde as primeiras noticias que temos deles, encontramos o homem
no centro do seu pensamento. A forma humana dos seus deuses, 0
predominio evidente do problema da forma humana na sua escultura
e na sua pintura, o movimento consequente da filosofia desde o
problema do cosmos até o problema do homem, que culmina em
Sécrates, Platdo e Aristoteles; a sua poesia, cujo tema inesgotavel
desde Homero até os ultimos séculos € o homem e o seu duro
destino no sentido pleno da palavra; e, finalmente, o Estado grego,
cuja esséncia s6 pode ser compreendida sob o ponto de vista da
formacdo do homem e da sua vida inteira: tudo sao raios de uma
Unica e mesma luz, expressdbes de um sentimento vital
antropocéntrico que nao pode ser explicado nem derivado de
nenhuma outra coisa e que penetra todas as formas do espirito
grego. Assim, entre os povos, o grego é o antropoplastico (JAEGER,
1995, p.14).

O que distingue a compreensédo do homem pelos gregos dos demais povos € a
concentracdo do seu significado em termos de uma “esséncia humana’ que
coincidisse com a natureza da realidade, com os principios imanentes a0 mundo
concreto que regia todas as coisas: “A sua descoberta do Homem n&o é a do eu
subjetivo, mas a consciéncia gradual das leis gerais que determinam a esséncia
humana. O principio espiritual dos Gregos n&do € o individualismo, mas o
‘humanismo’, para usar a palavra no seu sentido classico e originario” (JAEGER,

1995, p.14 — grifo meu). E mais:

Este ideal de Homem, segundo o qual se devia formar o individuo,
ndo é um esquema vazio, independente do espaco e do tempo. E
uma forma viva que se desenvolve no solo de um povo e persiste
através das mudancas histéricas. Recolhe e aceita todas as
transformacbées do seu destino e todas as fases do seu
desenvolvimento histérico (IBIDEM, p.15).

O esforgo grego em torno da construgcado do ideal humano ndao € um exercicio
estanque. Em todos os periodos da sua historia fora perceptivel certos
deslocamentos, novas absorgdes, ressignificagdes de ideias, que prefigura-se
sempre numa melhor compreensao “humanista”.

Durante o periodo homérico e arcaico, marcado pela literatura poética de
rapsodia e epopeias, a formagdo do homem grego estava voltada para constituigao

da figura do “herdi”. As figuras de Homero e Hesiodo, assim como as obras:
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Odisseia, lliada e Teogonia, exerceram um papel fundamental nesse periodo. Aqui,
a virtude se encontra no homem guerreiro, habil para falar e dotado de capacidade
de acio°°.

Com a criacdo da polis, uma preocupacdo mais relacional entre individuo e
sociedade, permeada pelas compreensdes da ética e da politica, passa a acentuar
este modelo de formagao integral®®. Na Grécia classica, as discussdes passam do
nucleo do ethos e da praxis para uma “teoria da educagao”, uma episteme, cujo
processo dialético da formacgao visa exponenciar a universalizacdo do individuo, em
torno da maxima socratica: “[...] pela discussao racional e pelo seu processo sempre
renovado, a fim de atingir a virtude mais prépria do homem, que é o ‘conhece-te a ti
mesmo’” (CAMBI, 1999, p. 86, 87 — grifo meu).

No periodo medieval a doutrina cristd incorporou valores do mundo cultural ja
existente, assim como contribuiu para o acervo tematico da formagao humanista, a
partir de uma “regulagao interior” da revelagado cristd. As invasdes barbaras e a
pouca atencédo dada a educacédo por estes, legou a igreja cristd a oportunidade de
atuar na formagéao educacional desta nova civilizagao.

Diferentemente da Idade Antiga, para compreendermos bem a nogao
substancial de “homem” que perdurou em boa parte da ldade Média, sera preciso
levar em consideracdo uma relagdo mimética cultivada com o proprio Deus do
cristianismo, distinta da que fora estabelecida entre 0 homem grego e a Ideia
Platénica ou com o Primeiro Motor Imével de Aristételes.

Tal relacdo mimética, nas palavras de Etienne Gilson (1884 — 19178), um dos
mais importantes historiadores da filosofia crista, seria: “[...] um analogo de Deus,
dotado de atividade e eficiéncia causal na medida em que € ser e conduzido pela
providéncia divina no sentido do fim que lhe & proprio” (GILSON, 2006, p.229).

O Renascimento Carolingio, nas figuras de Carlos Magno (742 — 814) e o

monge Alcuino de York (735 — 804), retomou para o ocidente a cultura letrada dos

35 “O velho cavaleiro Peleu mandou-me contigo, no dia em que te enviou. Ainda crianga, da ilha de
Fitia, para Agamenon, quando nada ainda conhecias da guerra, que envolve a todos igualmente, nem
dos conselhos onde os homens adquirem fama. Ele me mandou, portanto para ensinar-te todas
essas coisas: a ser um bom orador de palavras e um bom executante de agbes” (HOMERO, IX,
p.158-59).

36“Socrates — Logo que a nossa cidade tenha se desenvolvido, ird aumentando como um circulo. Um
bom sistema de educacgéao e instrugdo, quando preservado de toda e qualquer alteragdo, cria bons
caracteres e, por outro lado, os caracteres honestos que receberdo essa educagido tornam-se
melhores do que aqueles que os precedem, sob diversos aspectos e, entre outros, sob a procriagao,
como se verifica com outros animais” (PLATAO, 2004, p.120).
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classicos sob uma dtica cristianizada. O “projeto cultural carolingio” que visava
ademais, expandir o Reino Franco, tinha em sua lista de autores pensadores como:
Aristoteles, Cicero, Gregério Magno, Jodo Criséstomo, Cassiodoro, Boécio, Beda,
Prisciano, Virgilio; assim como os cristdos: Ambrdésio, Agostinho, Gregério Magno,
Isidoro de Sevilha, entre outros (VEYARD-COSME, 2006).

Carlos Magno iniciou importantes reformas educativas criando aqueles que
seriam os nucleos fundamentais de educagao durante o periodo medieval. Tais
nucleos consistem no coragdo do seu projeto educacional. Nas palavras do
professor e pesquisador em filosofia medieval Rodrigo Lima: “A importancia da
reforma educacional empreendida por Carlos Magno pode ser mais bem
compreendida quando lembramos quais foram os organismos através dos quais a
educacado medieval fluiu, a saber: o monastério, a escola catedral, os mestres
individuais e as Universidades” (LIMA, 2015, p, 22 — grifo meu).

O conjunto das artes medievais, assim como as sete artes liberais
preconizadas no Trivium e no Quadrivium medieval, possuia a finalidade de
sensibilizar o homem para o sagrado, preparando-o para a leitura da sacra pagina,
incorporando essa percepg¢ao na construgcao da sua personalidade. De tal forma que
a formacao intelectual era imprescindivel da formacgao espiritual.

Ruy Costa Nunes, ao citar o tratado cristdo Pedagogo, escrito por Clemente de
Alexandria, registra o contributo necessario da fé no desenvolvimento educacional:
“‘nenhuma educacao sera completa se, ao lado do empenho em cultivar as poténcias
naturais pelo estudo, ndo se tratar de suscitar e de desenvolver a gnose, o
conhecimento das verdades da fé, e a caridade, que é a vida da graca e do amor
divino [...]” (NUNES, 1978, p. 68-69).

Os tratados de Santo Agostinho (354 — 430), que apesar de nao ter vivido no
mundo medieval teve sua teologia quase que, totalmente nele incorporada, traduz
alguns ensejos centrais do humanismo de ent&o%’. A conhecida expressdo “Fizeste-
nos para ti e inquieto estd o nosso coragdo, enquanto nédo repousa em ti’, (SANTO
AGOSTINHO, 1980, p.34) de uma das suas mais importantes obras: As Confissées,

responsavel por inaugurar uma nova forma de escrita em torno do género literario da

37“0 crescimento da teologia medieval pode ser visto como uma série de ‘sinteses agostinianas’, e em
cada uma delas um outro aspecto da visdo do mundo associada ao nome de Agostinho era
dominante combinado com formas particulares de ler a Biblia e os pais da igreja. [...]Jndo houve
nenhuma questao doutrinal importante no século XIV e XV que nao tenha sido afetada pelo estudo de
Agostinho, e em muitas das questdes a influéncia dele foi decisiva” (PELIKAN, 2016, p.68,77)
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autobiografia®®, mostra a constante “peregrinacgao terrena” do homem medieval com
vistas ao seu destino celestial.

Nos séculos Xl e XllI se encontram o mais alto desenvolvimento dessa
perspectiva humanista. No primeiro momento, sobretudo com os trabalhos do
fildsofo e Abade francés Sao Bernardo de Claraval (1090 — 1153) e posteriormente
com o fildsofo e monge dominicano Sado Tomas de Aquino (1225 — 1274). O que fora
desenvolvido nesse momento consistia em compreender a pessoa humana sob os

seguintes aspectos:

A pessoa humana esta diretamente ordenada para Deus como o seu
fim ultimo absoluto. E esta ordenacgao direta a Deus transcende todo
0 bem comum criado, o bem comum da sociedade politica e o bem
intrinseco ao universo. Esta é a verdade fundamental sobre que se
assenta o debate e entra em jogo, nada menos, que a propria
mensagem da sabedoria cristd e a sua respectiva vitéria sobre o
pensamento helénico e sobre a sabedoria pagd, a qual foi para
sempre destronada (MARITAIN, 1993, p.4 — tradugdo nossa®).

No século Xll, Bernardo de Claraval, vinculado a um processo educativo de
reforma social e espiritual, assume um papel importante no que ele entende como
‘retomada dos valores cristdos que estavam se esvaindo da sociedade urbana’.
Membro da escola monacal, travou extensos debates com o catedratico Pedro
Abelardo, em torno da necessidade do homem buscar a formagao educacional, nao
com vistas a vaidade ou a soberba, mas como forma de conhecer-se a si mesmo e a
Deus, reconhecendo-se 0 homem na imagem do seu criador.

As disputas existentes entre Bernardo de Claraval e Pedro Abelardo refletem

as compreensdes medievais provenientes de duas importantes instituicbes de

38 Até entdo, as autobiografias da época eram compostas por episédios apenas “memoraveis” dos
seus redatores. Imperadores, farads e reis compunham seus relatos apenas de feitos notdrios,
politicos, “grandiosos”, sem relatar a existéncia dos aspectos contraditérios aos ideais registrados,
existentes nas suas personalidades. Para uma discussao introdutéria sobre os géneros literarios da
obra de Santo Agostinho, Cf: VARGAS, Walterson José. A Forma e a Fungéo do Género Literario em
Santo Agostinho, especialmente do Género Homilético nos “iohannis evangelium tractatus”. Revista
de cultura teolégica, n. 63, p. 149-171, 2008.

39l a persona humana esta directamente ordenada a Dios como su ultimo fin dltimo. Y esta
ordenacion directa a Dios trasciende todo el bien comun creado, el bien comun de la sociedad politica
y el bien intrinseco del universo. Esta es la verdad fundamental en la que se basa el debate y entra
en juego, no menos, que el mensaje mismo de la sabiduria cristiana y su respectiva victoria sobre el
pensamiento helenistico y la sabiduria pagana, que fue destronado para siempre”.
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ensino da época, as escolas monasticas e as escolas catedraticas, bem como o
lugar apropriado para o método dialético de Aristoteles?.

O Abade produziu extensas paginas sobre a natureza do “saber” adequado a
formagdo humana. Para Sdo Bernardo, trés orientagbes sao fundamentais: a ordem
(ordo), a selegcao dos saberes mais importantes relacionados a salvagéao; a aplicagao
(studium), a efetividade dos conhecimentos necessarios para uma maior e melhor
manifestacdo da caridade; e o fim (finis), afirmando que a finalidade do
conhecimento ndo deve apontar para a vaidade, a soberba ou ao ganho, mas a
edificacdo pessoal e ao conhecimento divino (STERCAL, 1997). Nas palavras do

autor:

O Apodstolo ndo proibe saber, mas sim saber mais do que convém. E
o que & saber com sobriedade? E cuidar de aplicar-se
prioritariamente ao que mais interessa saber, pois o tempo € breve.
Ora, ainda que todo saber, desde que submetido a verdade, seja
bom, tu, que buscas com temor e tremor a salvagcdo e a buscas
apressadamente, dada a brevidade do tempo, deves aplicar-te a
saber, antes e acima de tudo, o que conduz mais diretamente a
salvagcao (BERNARDO DE CLARAVAL, SC 36, Il, 1955, p.261 —
traducao nossa*').

Em Sao Tomas de Aquino esse ideal humano ira ganhar sua forma mais
elaborada*?, sobretudo pela abrangéncia material e espiritual, ensejada nos seus

tratados. O ser humano “substancia individual de uma natureza racional’#® detém a

40 Nas palavras de Leclercq: “Assim, tanto de uma parte quanto de outra, tanto no claustro quanto na
escola, procura-se a “inteligéncia da fé”, mas esta ndo é exatamente a mesma nos dois ambientes,
nem é obtida com o mesmo método. [...] em ambos os casos, se trata de uma atividade teologal. O
procedimento da inteligéncia ndo pode ser essencialmente diverso e tanto uma parte quanto a outra
fazem apelo a dialética. Mas o contexto psicoldgico é diferente. O abuso da dialética gera uma forma
de curiosidade que os monges evitam porque parece contraria a humildade que é fundamento
beneditino da vida monastica. Os monges amam citar a palavra de S. Paulo: Scientia inflat. A esta
ciéncia va, opbem a “simplicidade”, que ndo causa enganos”. (LECLERCQ, 2002, p.269 — traducao
nossa).

41“El apédstol no prohibe saber, sino saber mas de lo conveniente. ;Y qué es saber sobrio? Es
cuidadoso aplicarte principalmente a lo que mas importa saber, ya que el tiempo es corto. Ahora,
aunque todo conocimiento, siempre y cuando se someta a la verdad, es bueno, tu, que buscas con
temor y temblando por la salvacion y la buscas apresuradamente, dada la brevedad del tiempo,
debes aplicarte para saber, antes y sobre todo, que lleva mas directamente a la salvacion”.

4211...] pode ser atribuido o titulo de Doutor Humanitatis, em estreita ligagdo e com uma relagéo
essencial com as premissas fundamentais e a propria estrutura do Deus da Science. Na verdade, ele
insere seu tratado De homine em De Deo Creatore [...]. Enquanto o homem é a obra das méos de
Deus, carrega a imagem de Deus e tende vem naturalmente para uma semelhanga mais perfeita de
Deus.” (PAPA JOAO PAULO I, 1990). Discurso proferido pelo Sumo Pontifice, por ocasido do titulo
Doctor Humanitatis, conferido a Sdo Tomas de Aquino no IX Congresso Tomistico Internacional em
1990.

43 AQUINO, Tomas de. Suma Teoldgica. lll, 2, 2, C.
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capacidade de exercer as virtudes cardiais responsaveis por compor a justa

sociedade humana. Por “substancia” o Aquintate define toda forma de existéncia por

si mesma”, no caso humano, esta € também ‘“indivisa”, sendo o ser humano
“indiviso em si e distinto dos outros™4.

As virtudes cardiais sao: prudéncia, justica, fortaleza e temperanca. Estas
estdo ao alcance do homem, perfazendo uma busca ideal. Para o filésofo, a vida
apegada aos sentidos é de ordem bestial e a contemplativa, sobre-humana, sendo a

busca das virtudes cardiais a mediagdo humana necessaria.

Respondo, dizendo, que “cardeal”’ se diz da dobradi¢a, na qual se
gira a porta [...]. Por isso se chamam virtudes cardeais aquelas nas
quais se fundam a vida humana, pela qual se entra pela porta. A vida
humana, porém, € a proporcionada ao homem. No entanto, em
relagdo ao homem se encontra, primeiramente, uma certa natureza
sensitiva, na qual coincide com a dos animais irracionais. A razao
pratica, que é propria do homem se encontra conforme o seu grau, e
o intelecto especulativo, que ndo se encontra de modo perfeito no
homem, assim como se encontra nos anjos, mas segundo uma certa
participacdo da alma. Por isso a vida contemplativa ndo é
propriamente humana, mas sobre-humana. Contudo, a vida
voluptuosa, que se apega aos bens sensiveis, ndo € humana, mas
bestial. Logo, a vida propriamente humana é a vida ativa, que
consiste no exercicio das virtudes morais. E, por isso, sdo chamadas
propriamente de virtudes cardeais, aquelas pelas quais, de algum
modo, a vida moral se funda e se altera, assim como em certos
principios de tal vida (AQUINO, 2012, 5, 1, C.).

O humanismo renascentista que abre as portas para a modernidade tenta
tomar os autores antigos por eles mesmos, desvencilhando dos seus escritos os
preceitos cristdos que o medievo incorporou. Nas palavras de um dos mais

importantes historiadores do cristianismo, Jean Delumeau (1923 — 2020):

E verdade que a Antiguidade nunca fora totalmente esquecida, mas
tinha sido transformada. As monjas liam Ovidio, mas um Ovidio
moralizado. No Romance de Trdéia ou de Enéias, em certas
'traducdes' de Tito Livio ou de Valério Maximo, nas miniaturas, os
herdis antigos eram cavaleiros e as deusas eram grandes senhoras
vestidas a moda de Carlos VI ou de Carlos VII. Um César esculpido
em Pierrefonds no inicio do século XV mostra-se-nos sob a
aparéncia de um herdi barbudo, de cota de malha e espada de folha
larga. Os humanistas, pelo contrario, esforgaram-se - sem sempre o
conseguir, € verdade - por encontrar uma Antiguidade mais auténtica
(DELUMEAU, 1984, p.95).

“AQUINO, Tomas de. Suma Teoldgica. I, 29, 4, C.
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Uma importante compreensao em relagao a esta retomada fora desenvolvida
pela historiadora francesa Reginé Pernoud (1909 — 1998), em sua obra: O mito da
idade média. A autora pontua que neste momento ndo houve uma “redescoberta”
dos autores e obras classicas, mas sim uma nova maneira de “usa-los” a titulo de

imitacao:

O que era novo era 0 uso que se fazia, se se pode dizer, da
antiguidade classica. Em vez de ver ai, como anteriormente, um
tesouro a explorar (tesouro de sabedoria, de ciéncia, de processos
artisticos ou literarios, no qual se podia indefinidamente colher),
comecgava-se a considerar as obras antigas como modelos a imitar.
Os antigos tinham realizados obras perfeitas; tinham alcancados a
propria beleza. Entdo, quanto mais se imitassem as suas obras, mais
se estaria certo de alcangar a beleza (PERNOUD, 1978, p.18 — grifo
meu).

Essa ruptura dos classicos com a cultura medieval ensejou o ideal de
superagdo vindicada pelo humanismo moderno. O tedlogo alemdo Wolfhart
Pannenberg (1928 — 2014), em uma minuciosa analise sobre estas mudancas,
pontua a necessidade de se compreender os novos paradigmas emergentes como
pertencentes a dois periodos distintos, respectivamente: Epoca Moderna e a uma
Modernidade.

Para o autor luterano a mesma guinada ocidental em fungdo de um retorno aos
valores da Antiguidade classica, fato que demarca o inicio da Epoca Moderna, visto
nos renascentistas do século XV, ja fora, na mesma medida, experimentado em
tempos anteriores, como por exemplo, o renascimento carolingio e os processos de
urbanizagao e crescimento comercial ocorridos durante o século XII.

O movimento italiano incorporou novamente este retorno, espalhando-se entre
os séculos XV-XVI por toda a Europa. Neste ultimo estagio a partir do: “[...] fim do
Império Bizantino com a conquista de Constantinopla em 1453 e pelos contatos
anteriores e posteriores a esse evento com eruditos e imigrantes Bizantinos”
(PANNENBERG, 2008, p.121).

O que se é possivel esperar de um “mundo moderno” em termos de ruptura
mais acentuada € encontrado somente muito tempo depois no século XVIII,
mediante a compreensao de “superioridade” de determinados eventos e intelectuais

em relagdo ao mundo Antigo, o que é compreendido nas palavras do autor, como a
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Modernidade propriamente dita. Esta se demonstrou inovadora e hostil em relagao
ao seu passado, demonstrando ascendéncia frente a todos os valores ja vividos até

entjo.

Sé muito depois disso a orientacdo nos “antigos” perdeu a sua
relevancia normativa para a proépria cultura. Um sinal disso foi a
querelle des anciens et des modernes na Franga no final do século
XVII. Apés se impor a tese de que os principais autores modernos da
Franga eram superiores aos seus modelos antigos em importantes
aspectos, manifestou-se diante da consciéncia geral o que ja se
havia consumado no desenvolvimento das ciéncias naturais, da
filosofia e das artes durante aquele século: o voltar-se para algo
totalmente novo, para além dos modelos antigos. Foi isso o que
conferiu ao conceito de Era Moderna a sua plena sonoridade
(PANNENBERG, 2008, p.121-22 — grifo meu).

Com o advento da modernidade a histéria e as ciéncias sociais passam a
demarcar mais substancialmente o desenvolvimento do conceito de humanismo. A
ideia do progresso histérico#, fortemente desenvolvida nessas disciplinas, norteou
muitas das suas principais compreensoes. Atrelada as utopias modernas sobre o
progresso humano, esta imbricada a ideia de um “sentido da histéria”, que
inevitavelmente perfaz as grandes narrativas humanistas deste periodo.

Uma sutil compreensédo dessa passagem pode ser compreendida a partir do
texto “O que é lluminismo?” do filésofo francés Michel Foucault (1926 — 1984). Este,
ao analisar um importante opusculo do filésofo alemdo Immanuel Kant, também
intitulado “o que é iluminismo?” nos apresenta a tese de que, na modernidade
conceitos como “Humanismo” e “lluminismo” foram consideravelmente confundidos e
intercambiados.

Interpretando Kant, afirma-se que € no acontecimento da “Revolugéo” (no
texto, mas especificamente a Revolugdo Francesa) que se da o processo
fundamental da Aufkldrung, imprimido na civilizagdo moderna como um signo
‘rememorativo, demonstrativo e progndstico” do progresso em termos de: “‘uma

simpatia de inspiragdo que beira o entusiasmo”. Nas palavras de Foucault:

45“Com alguma simplificagdo, podemos dizer que nos séculos XVII e XVIII prevaleceu a exaltagao
otimista dos novos tempos, coroada pelo imenso projeto cultural e pedagdgico da llustragdo. A idéia
do Progresso tornou- se, entdo, a stella rectrix do novo caminho da humanidade. Esse otimismo
perdurou durante o século XIX e boa parte do século XX” (LIMA VAZ, 2001, p.158).
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Sabe-se, igualmente, que esses sdo os dois elementos, a
constituicdo politica escolhida a vontade pelos homens e uma
constituicdo politica que evite a guerra, é isso igualmente o processo
da Aufklarung, isto é, a revolugao é antes o que finaliza e continua o
processo mesmo da Aufklarung e é em certa medida também que a
Aufklarung e a revolugao s&o dois acontecimentos que ndo se podem
mais esquecer (FOUCAULT, 1994, p.6,7).

A compreensao do fenbmeno humano a partir daqui, levard& em conta
determinada “forgas impessoais” soécio historicas, como fica claro com os
movimentos de derrubada dos regimes absolutistas. Anteriormente demarcado pela
énfase em uma acgao individual, o significado do humano passara a receber sentido
de ideias provenientes de processos historicos especificos, mas que foram
categorizadas em matrizes universais capazes de vislumbrar o curso da histéria da
espécie humana: liberdade, justica, igualdade, revolugao.

Em muitos destes movimentos especificos, sobretudo os que podem ser
denominados posteriormente de “utopias revolucionarias”, a compreensao do
humano fora quase que totalmente diluida neste sentido da historia*6. Toda
compreensao da agdo humana passa a ser justificavel em nome destas matrizes
impessoais. Ao tratar sobre os genocidios provenientes do Nazismo, Hannah Arendt
(1906 — 1975) comenta: “ao invés de dizer ‘Que coisas horriveis eu fiz com as
pessoas!’, os assassinos poderiam dizer ‘Que coisas horriveis eu tive de ver na
execucdo dos meus deveres, como essa tarefa pesa sobre meus ombros!”
(ARRENDT, 2013, p.121-22).

Na obra Modernidade e Holocausto, do sociologo polonés Zygmunt Bauman
(1925 — 2017), se encontra a “assustadora” compreensao, depois desenvolvida pela
ja citada filésofa Hanna Arendt, que o “Holocausto fora realizado por pessoas
normais” e “contém informacéo crucial sobre a sociedade da qual somos membros”
(BAUMAN, 1998a, p.13). Para o sociologo:

O Holocausto foi um choque Unico entre as velhas tensdes que a
modernidade ignorou, negligenciou ou n&o conseguiu resolver e os
poderosos instrumentos de agao racional e efetiva que o préprio
desenvolvimento moderno fez surgir. Mesmo que seu choque tenha
sido unico e exigisse uma rara combinagdo de circunstancias, os

46Sobre a utopia: “ela propria, na sua intocavel perfeicdo, concilia o passado, o presente e o futuro. A
utopia ndo deseja o melhor possivel porque ela prépria é, desde logo, o melhor e o possivel”’
(COUTINHO, 2008, p.272).
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fatores que se reuniram nesse encontro eram, e ainda s&o,
onipresentes e “normais” (IBIDEM, p.13).

A modernidade, ao trazer consigo a necessidade do progresso historico
enquanto um sentido para a histéria, pode ser apontada como uma das maiores
forcas de transi¢cao entre as dimensdes da experiéncia humana que estao por tras
dos termos “humanismo” e “poés-humanismo”. O “avango” tecnoldgico com vistas
neste progresso, assim como toda a compreensdo sobre a estrutura humana trazida
por ele, comegara apontar um caminho de consumacgao/superag¢ao para alguns dos
principais eixos pertencentes as narrativas humanistas®’.

O caminho tedrico até aqui percorrido poderia ser mais simples com focos mais
especificos em torno dos eixos que aqui foram levantados. Entretanto, optei por
ampliar a discussao visando defender da forma mais responsavel possivel o
tratamento adequado que a tese visa objetivar: todas as discussbes aqui
apresentadas perfilam os eixos centrais que os conceitos de: natureza, corpo,
pessoa humana e humanismo orbitaram desde entio.

Defendo aqui, de forma bastante conclusiva, que por mais divergentes que
sejam as compreensdes que visam apresentar uma no¢cdo de humanismo, nenhuma
delas levou em consideracédo a ideia de um “abandono do corpo”, associando-o a
histérica e tdo almejada, tentativa de plenificacdo e superacdo das poténcias
humanas.

O corpo que se educa, na Antiguidade Classica; que se santifica, no Medievo e
que se “historiciza” e “cientificiza” na Modernidade, permitiu as diversas condi¢des
observadas da pessoa humana em torno das suas narrativas humanistas, estas
demonstrando de formas diferentes quase sempre os mesmos trés valores:
racionalidade, liberdade e moralidade.

Seja mais evidenciado ou menos, em algumas das narrativas que pertencem
aos periodos colocados, o0 corpo sempre condicionava, diretamente ou
indiretamente, a odisseia humana em busca das virtudes, do sagrado, da justica e

de todos os alvos relacionados a plenificacdo da nossa natureza.

47 O padre jesuita, Henrique Claudio de Lima Vaz, nos da uma compreensao importante no tocante a
essa transicéo: “Os séculos XIX e XX deram luzes as suas mais variadas concepgdes: “0 ‘humanismo
ateu’ de filiagdo marxista, o ‘humanismo cientifico’ de tradigédo positivista, o ‘humanismo pragmatista’
americano, o ‘humanismo evolucionista’ de Julian Huxley, o ‘humanismo existencialista’ de J.-P.
Sartre e outros. A era dos ‘humanismos’ teve fim com a crise dos anos 70, a critica estruturalista e o
espraiar-se da onda niilista e p6s-moderna” (LIMA VAZ, 2001, p.159).
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Um novo olhar sobre a condigdo humana proveniente de um nicho crescente
de intelectuais, surgido ainda na segunda metade do século XIX, comega a observar
toda esta historia e identificar um grande obstaculo para a sua continuagdo: “o corpo

biolégico”.



77

3 CORPOS POS-HUMANOS: A HIPOTESE CORPOREA E A QUESTAO DO POS-
HUMANISMO

E importante gerir o seu prdprio corpo como se gerem outros
patriménios dos quais o corpo se diferencia cada vez menos*

Eu ndo quero meu deleite de estar vivo cortado tdo brevemente,
portanto, déem-me extensées vitais fisicas (saude ilimitada), déem-
me transferéncias cerebrais para robés ou déem-me um upload para
uma realidade virtual — mas também me oferecam, em qualquer
forma que possa vir minha imortalidade, o prazer da experiéncia
sensorial e da satisfacdo sensual®.

Nao é simples mapear historicamente em que momento preciso a busca por
uma estrutura do significado da experiéncia humana com pretensdes universais
(estrutura que ampara todas as definicbes de humanismo mencionadas no capitulo
anterior) passou a incorporar formas de autocompreensao identificadas como “além
do humano” ou “pds-natural’. Defendo que, a ideia do aperfeicoamento corporal
substituida mais a frente pelo “abandono” do corpo bioldgico, a partir de uma leitura
abstrativa da realidade potencializada pelos avangos tecnolégicos em curso, fora
central nesta guinada.

A hipdtese sobre a substituigdo dos nossos corpos, em virtude do suposto
empecilho que este passou a constituir dentro das compreensdes emergentes em
torno do futuro da espécie humana, fora uma das viradas fundamentais entre o que
se compreende por humanismo e pos-humanismo.

O que normalmente se alega como fundamental para essa passagem ¢é a forte
consideragao que o movimento passou a dar a um conjunto de ideais que, em uma
leitura mais simples, subsidiariam estas novas metas. No entanto, boa parte dos
valores tdo intensamente arvorados entre os entusiastas pds-humanistas como:
liberdade, virtude e aperfeicoamento, ja eram de alguma forma presentes na
trajetdria ocidental, como fora observado.

Desde a Idade Antiga e em todos os periodos subsequentes, a compreensao
do que seja o real significado da experiéncia humana incorporou em seu repertorio o
debate sobre as “metas” a serem observadas pela humanidade no que diz respeito a

educacéo, inteligéncia, moralidade. Os valores que normalmente sdo apontados

48 BRETON, David Le. Adeus ao corpo: antropologia e sociedade; tradugdo de Mariana Appenzeller.
Campinas, SP: Papirus, 2013, p. 31.
4Shttp://www.incipientposthuman.com/immortal.htm.
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como exclusivos no processo de estabelecimento do pds-humano sempre
configuraram essas metas, tendo inclusive, suas perspectivas reconfiguradas com
uma série de compreensdes em torno da nossa corporeidade: ora elevando o seu
sentido, ora minimizando, mas nunca o tomando como um tipo de objeto
prescindivel para esta busca.

Ha uma série de contradicbes em torno destes trés exemplos responsaveis
pela sua potencializagdo: s se é possivel o exercicio da liberdade, da virtude e do
aperfeicoamento humano em um contexto da sua negacdo. E essa estrutura de
contradi¢cdes, ligada as possibilidade e impossibilidades dos nossos anseios
mediante as nossas limitagdes corporais, que forjou o empreendimento humano que
fecundou por todos estes anos a vida humana no ocidente, mas que agora passa a
implicar uma série de outros fatores.

Os entusiastas da ideia de um novo humano observam em nossa atual
constituigdo corporal um impedimento & continuidade deste processo. E o desejo de
proclamar o fim das nossas limitagbes corporeas, responsaveis por gerar essa
tensdo em torno dos valores mencionados, que gerou a ideia de um significado
modelo para as experiéncias humanas nos termos de vaticinio cientifico, que
incorpora-se a historia da nossa espécie como uma nova tentativa de concebé-la.

Como um importante marco de transicao, apresentando a crise do humanismo
ocidental e a delicada questdo da programagéo genética de seres humanos, esta o
texto do filésofo Peter Sloterdijk (1947 - ): Regras para o parque humano (1996),
resultado de uma conferéncia proferida em um coléquio no castelo EImau na Baviera
dedicado a Heidegger e Lévinas (SLOTERDIJK, 2000).

Em linhas gerais, o filésofo defendeu que a histéria do humanismo €& por
natureza uma histéria de selegédo e aperfeicoamento humano, em que a engenharia
genética nada mais € que uma face mais ativa e poderosa deste movimento. O texto
repercutiu ndo apenas na Alemanha, ensejando debates por todo mundo, inclusive
no Brasil®°.

E interessante pontuar que antes desta énfase mais especifica no corpo,
enquanto algo que precisa ser aperfeicoado/superado, reflexbes em torno de um
‘novo humano”, “novas subijetividades” ou até “novas formas de socializacao”,

passaram a figurar na cultura digital e na literatura, seja como formas de continuagao

50 Cf: “O novo zooldgico do homem”, matéria de capa do caderno “Mais!” Folha de Sao Paulo, 10 de
outubro de 1999.
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do projeto humanista, ainda em seus moldes modernos (sobretudo, nos termos
colocados por Bauman: “poderosos instrumentos de acgao racional e efetiva que o
préprio desenvolvimento moderno fez surgir’), seja em torno de formas de
superacdo desse humanismo, avaliado na segunda metade do século XX como
estando em crise, sendo esta, um ponto de inflexdo para um novo periodo da sua
historia denominado como pés-moderno.

O que se convencionou chamar de pods-modernidade consiste em uma
pluralidade de narrativas provenientes dos mais variados campos reflexivos que, se
langam em torno de novas formas de interpretacdo de toda a tradicdo ocidental. A
critica a centralidade do sujeito (FOUCAULT, 1987) ou as discussdes em torno da
estrutura movel da matéria (SMITH, 2019b), sdo exemplos de dois novos insights
por parte de autores que pensam de uma forma radicalmente diferente, mas que se
ancoram em pressupostos e paradigmas responsaveis por repensar as abordagens
modernas relacionadas ao fendbmeno humano e aos seus meios de vivéncia:
natureza, sociedade, politica, cultura.

Os autores e as disciplinas que compode essas reflexdes sao as mais diversas
possiveis, todavia, ha uma convergéncia no tocante a linha de raciocinio critico que,
sugere consideraveis reavaliacdes a histéria das ciéncias e dos seres humanos até
entdo. Desde a compreensao que, na virada do século XX vimos se consumar
principios e métodos modernos em todos os eventos destacaveis em escala global
(BAUMAN, 1998a) a ideia de que, a virada do século apontou a necessidade de se
antepor a tudo o que estava sendo dito (LYOTARD, 1993), encontra-se a atitude
critica frente a novas transformagdes até certo ponto inimaginaveis aos intelectuais
da época.

A pés-modernidade abrange reflexdes dos mais variados saberes e vivéncias,
compreendendo o século XX também sobre outros termos: “modernidade liquida”
(BAUMAN, 1998b, 2005); “modernidade tardia” (GIDDENS, 1991, 2002);
“capitalismo tardio” (JAMERSON, 1991); “sociedade pés-industrial” (HARVEY,
1992); “hipermodernidade” (LASCH, 1983). Grosso modo, as suas mais variadas
correntes podem ser compreendidas em torno dos seguintes pontos de contatos:

a) orientagao tedrico-metodoldgica interdisciplinar, envolvendo varias areas do
conhecimento; b) abordagens néo ontoldgicas e de carater epistemoldgico bastante

flexivel, sobretudo no que diz respeito as experiéncias humanas nela observadas; c)
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possui como principal ponto referencial as teorias classicas e modernas sobre os
saberes humanos: sociedade, artes, politica, ciéncia, filosofia; relacionando-se com
elas, seja como um novo aspecto da sua continuidade (no caso especifico da
modernidade) ou como revisbes criticas (sobretudo, as teorias classicas)®'; d) a
énfase radical na construgao histérica das suas principais teorias.

A compreensdo de um momento pés-moderno constituido em “rede”, permite-
nos entender estes elos estabelecidos de natureza mais flexiveis e, até certo ponto
ausentes de sentido. Sao proprias a este momento, afirmacgdes filoséficas em torno
da “vontade do nada” (NIETZCHE, 1998); das “teias de dominagao” encontradas por
detras de toda a racionalidade (FOUCAULT, 2012); da “pés-verdade” (D’ANCONA,
2018), de uma nova leitura do classico binbmio ocidental: “espago e tempo”, através
do ciberespagco (LEMOS, 2013). Nas palavras de Frangois Lyotard, a pos-
modernidade consiste em uma mudanca geral na condicdo humana (LYOTARD,
2004).

Os prognésticos racionais e politicos propalados pelo lluminismo e pela
Revolugcdo Francesa ndo produziram a tado vociferada “liberte, égalité e fraternité”,
pelo menos ndo na intensidade que essas propostas foram colocadas. O século XX
se apresenta como “palco da memoria imoral do ocidente” (JUDITY, 2011)
ensejando novas reflexbes e novos horizontes direcionados as experiéncias
humanas e os seus projetos.

O fim das metanarrativas, a ja mencionada descentralizagdo do sujeito, a
fluidez dos lagos humanos, o “dogma” do relativismo cultural, foram algumas
“saidas” encontradas pelo espirito critico da época para se retomar a pertinéncia
sobre: as grandes ideias, a constituigcdo da politica e 0 engajamento cultural.

Ha uma cultura muito propria a este momento envolvendo uma série de fatores
ja aqui apresentados e possibilitando novas interfaces entre a tecnologia e o

humano — principal relagdo pertencente ao inicio do nosso século. A cibercultura

51 Ha um carater essencialmente ambiguo na pés-modernidade que impede os seus intérpretes de
defini-la em termos simples. No que tange especificamente ao modernismo, ainda se & possivel
afirmar: “Os pensadores pds-modernos reagiram ao modernismo negando os fundamentos de alguns
aspectos do pensamento moderno, enquanto alegavam que outros aspectos do pensamento
moderno ndo foram longe o suficiente. Em particular, eles rejeitaram o desejo modernista subjacente
de autenticidade, unificando narrativas, universalismo e progresso, alcangado principalmente por
meio do conhecimento cientifico e da tecnologia. Ao mesmo tempo, levaram o ceticismo
relativamente calculado, embora pessimista, dos modernistas a respeito da tradi¢cdo, religido e
certeza da era do lluminismo — junto com sua confianga na autoconsciéncia, no niilismo e nas formas
irbnicas de critica — a extremos” (PLUCKROSE; LINDSAY, 2021, p.18).
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consiste em uma nova era da informagao, combinando-se com a descentralidade
que as subjetividades humanas esbogam segundo os tedricos pés-modernos: “Esse
sujeito se transforma na era digital em um sujeito multiplicado, disseminado e
descentrado, continuamente interpelado por uma identidade instavel” (SANTAELLA,
2003, p.126).

O fluxo continuo das informagbdes na cultura digital reorienta uma das
estruturas fundamentais da subjetividade humana: a ideia de “eu”. Esta passa a ser
autocompreendida como uma forga criadora ilimitavel e, ao mesmo tempo, ausente
de sentido. Mediante a codificagdo humana descoberta pelo projeto genoma, as
intuicdes daqui decorrentes sobre a centralidade da nossa personalidade, passam a
sugerir uma total compreenséao “pré-programavel” do que somos.

Embora os marcos que possibilitavam seus limites passassem a ser
questionados, este ente totalmente em “abertura” para as possibilidades humanas,
passa a ser fortemente demarcado pelo processo de interagdo cibernética, sendo
consideravelmente moldado por ela.

A subjetividade humana, assim como toda a externalidade a ela relacionada:
corpo, sociedade, espacgo, tempo, passam a ser reinterpretados por este territorio
cada vez mais autossuficiente, de natureza pujante para as reflexdes tedricas

emergentes: a cibercultura.

3.1 CIBERCULTURA E CIBERESPACO

Por “cultura” pode se definir o conjunto de bens simbdlicos e materiais
pertencentes a um povo. A pesquisadora e professora Lucia Santaella, aponta a
existéncia de seis “eras culturais” a partir da centralidade de seis tipos diferentes de
meios de comunicacgao, responsaveis por formar no decorrer da historia diversos
tipos de ambientes socioculturais: cultural oral, cultura escrita, cultura impressa,
cultura de massas, cultura das midias e a cultura digital (SANTAELLA, 2003).

As transicbes nao sao, evidentemente, plenas de uma era para a outra, ou
seja, ao adentrar em uma era cultural diferente, as sociedades humanas néo
abandonam por completo as dindmicas anteriores. Assim como, esse percurso nao

deve ser compreendido, a rigor, como “evolutivo”, mas como ja fora colocado, séo
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etapas distintas de sociabilidades da experiéncia humana potencializadas por meios
de comunicagéao sociais especificos.

A cibercultura ou cultura digital diz respeito a mais recente das etapas culturais
colocadas. Consiste em um “ecossistema de subculturas” (RHEINGOLD, 1993),
assimilando de forma consideravel muitas das principais dindmicas encontradas nas
eras anteriores. Ha aqui uma hibridizagao ou “multiplexidade” de culturas envolvidas
(POSTER, 1995). Nas palavras de Francisco Rudiger:

Cibercultura é a expressdo que serve a consciéncia mais ilustrada
para designar o conjunto dos fenébmenos cotidianos agenciados ou
promovidos com o progresso das telematicas e seus maquinismos.
Afinando o conceito um pouco mais, poderia bem ser definida como
a formacéo histérica, ao mesmo tempo pratica e simbdlica, de cunho
cotidiano, que se expande com base no desenvolvimento das novas
tecnologias eletrénicas de comunicagéo (RUDIGER, 2013, p.11).

Seus processos de comunicagcdo sado mediados pelas tecnologias
computacionais, de onde emerge a ideia de “ciberespago”. Uma importante
abordagem, feita pelo soci6logo e estudioso da comunicagéo Pierre Lévy, consiste
em defini-la como: “o conjunto de técnicas (materiais e intelectuais), de praticas, de
atitudes, de modos de pensamentos e de valores que se desenvolvem com o
crescimento do ciberespaco” (LEVY, 1999, p.17).

A partir da década de 1970, a hegemonia televisiva (meio de comunicagéo
central na cultura das massas) passou a conviver com outros meios de comunicagao
que orientavam seus consumidores a formas de socializagdo distintas. Estas
preconizavam um tipo de interagdo social mais diversificada, individualizada e
segmentada: “maquinas de xerox, a distribuicdo universal de maquinas de fax,
videocassete, videogames, segmentacdo das revistas e programas de radio para
publicos especificos, TV a cabo, etc., enfim, novos processos comunicacionais a que
chamo de cultura das midias” (SANTAELLA, 2003, p.80).

Esse aumento de possibilidades em torno dos meios de comunicagédo, assim
como o recorte mais individualizado para os seus consumidores, recebeu o nome de
narrowcasting. O termo, provavelmente cunhado pelo cientista da computacao
Joseph Carl Robnett Licklider (1915 — 1990) em 1967, antagoniza-se com

‘broadcasting”, sendo este ultimo uma definicdo para os conteudos midiaticos
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produzidos em larga escala, sem a finalidade de atender perfis especificos de
receptores.

A designacgao narrowcasting, por sua vez, aponta para a emergéncia de novas
formas de comunicagéao individualizadas, relacionadas com a criagdo e transmisséo
de conteudos voltados para publicos mais especificos. Para Licklider, comecaria a
se findar entdo a era da “massificacao” midiatica.

O principal objeto fisico que concentra o potencial de socializagdo na
cibercultura sdo os computadores. Fora a sua criacdo e, aquisicao pelo grande
publico, responsavel pela guinada seguinte: da cultura das midias para era digital.
Para Santaella, a digitalizacdo operada por esses aparelhos foram responsaveis por
desenvolver muito rapidamente a “multimidia”, convergindo os quatro principais
campos midiaticos até entdo desenvolvidos: “o documento escrito (imprensa,
magazine, livro); o audiovisual (televisdo, video, cinema), as telecomunicacoes
(telefones, satélites, cabo) e a informatica (computadores, programas informaticos)”
(SANTAELLA, 2003, p.84).

Ha uma nova dindmica observada, desde as suas formas de utilizagcao até as
sociabilidades delas decorrentes, entre o individuo e essas novas ‘“telas”. da

passividade consumista televisiva a interatividade bidirecional do usuario:

Com a introdugao dos microcomputadores pessoais e portateis, que
nos anos 80 ja estavam penetrando no mercado doméstico, os
espectadores comegaram a se transformar também em
usuarios. Isso significa que comegou a mudar ai a relagao receptiva
de sentido unico com o televisor para o modo interativo e bidirecional
que é exigido pelos computadores. As telas dos computadores
estabelecem uma interface entre a eletricidade bioldgica e
tecnolégica, entre o utilizador e as redes. Na medida em que o
usuario foi aprendendo a falar com as telas, através de
computadores, telecomandos, gravadores de video e cameras
caseiras, seus habitos exclusivos de consumismo automatico
passaram a conviver com habitos mais autbnomos de discriminagao
e escolhas proprias. Nascia ai a cultura da velocidade e das redes
que veio trazendo consigo a necessidade de simultaneamente
acelerar e humanizar a nossa interagdo com as maquinas
(SANTAELLA, 2003, p.81-82 — grifo meu).

As trés frases destacadas em negrito na citacdo acima apontam para algumas
reflexdes pertinentes para a nossa problematica. “De espectadores para usuarios” —
uma nova forma de Ihe dar com os meios de comunicacdo de massa, assim como

seus novos processos de socializagao, passaram a ser ensejados a partir daqui. A
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inércia receptiva, responsavel por conteudos publicitarios massificadores, aos
poucos vai cedendo lugar para as: “pontes” e “meios” de utilizacdo destas novas
tecnologias, tendo em vista uma presenca mais participativa e seletiva dos seus
operadores®.

As duas outras: “a interface entre eletricidade biolégica e tecnoldgica”,
‘humanizar a nossa interagdo com as maquinas” passam a apontar uma série de
caminhos emergentes em torno da interface entre o corpo humano e o universo
tecnoldgico. As linhas iniciais responsaveis por “ampliar’ a espessura da nossa
existéncia enquanto seres encarnados vao alargando-se em dire¢gao a estas novas
instancias de compreensao da sociabilidade humana.

A popularizacdo destes meios através da criacdo dos microcomputadores,
notepads, notebooks e mais recentemente dos celulares smartphones e iphones,
consistem no ponto mais alto de disseminagao das tecnologias da cibercultura. O
individuo agora, das mais variadas classes sociais e detentores dos mais diversos
saberes, tornam-se ndo apenas consumidores de conteudo midiatico, mas seus
proprios “criadores” e difusores.

Duas técnicas profissionais nascem no momento atual deste periodo: os
youtubers e o digital influencers (Influenciador Digital). O primeiro, responsavel pela
criacao propria e difusdo de conteudos digitais na plataforma norte americana de
compartilhamento de video Youtube. O segundo, na difusdo de conteudos pessoais
entre personalidades populares que ganham repercussdo nas principais midias
sociais: Facebook, Instagram, Twitter e TikTok.

Estes iniciam sua carreira opinando de maneira informal sobre importantes
assuntos debatidos na atualidade ou até mesmo divulgando sua vida particular.
Conforme crescem seus seguidores, eles vao estabelecendo parcerias com grandes
empresas nacionais e internacionais.

As tecnologias digitais irdo ganhar cada vez mais um ténus indentitario pelo
usuario, apontando para a crescente “humanizacdo das maquinas” e a
“despersonalizacao dos individuos”. Este hibridismo exercera influéncia sob os
novos olhares epistemoldgicos que passardo a afirmar a ideia de um modelo

informacional do conhecimento. Dos dados da consciéncia ao codigo genético, sao

52 Para uma critica a ideia de cibercultura, enquanto estagio avangado daquilo que Theodor Adorno e
Max Horkeheimer chamaram de Industria Cultural, cf: SIEGEL, Lee. Against the machine. Nova
York: Spiegel & Grau, 2008.
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todos estes formados enquanto “padrdes de informacédo”. Um fluxo de “dados”
passiveis de manipulagao e replicagao (HAYLES, 1999).

Na cibercultura, que como se observa é uma das culturas pdés-modernas, as
tematicas classicas observadas no transcurso das culturas humanistas como: ser
humano, espacgo e tempo, educacgéao, historia, por exemplo, sdo refeitas através da
emergéncia de um dos territérios fundamentais para o surgimento daquilo que sera
interpretado mais a frente como um dos territérios emergentes do “pdés-humano”. o
ciberespaco.

O ciberespago surge a partir do advento da internet. Originada dentro dos
ciclos militares norte-americanos durante a Guerra Fria, em parceria com as grandes
instituicdes de ensino universitario da época, a ideia era permanecer com 0s
computadores americanos conectados frente a um possivel ataque da Uniao
Soviética. No ano de 1983 a internet passa a ganhar maior publicidade mediante a
continua exploragcdo de seus recursos e a criacdo de pequenas comunidades
virtuais.

Na década de 1990 a internet da o seu principal passo referente a publicizacao
das suas redes. Tim Berners-Lee (1955 - ) e uma equipe de pesquisadores da area
iniciam a criagdo de um programa com vistas na interligacdo mundial de
computadores a: world wide web (www). Em 1993, Marc Anderssen (1971 - ) langa o
navegador Netscape, substituido alguns anos a frente pelo ambiente Windows. Em
1998 o portal de servico Google passou a representar o cume dos programas de
busca criados (CASSIN, 2008).

Conectar diversos computadores espalhados pelo mundo todo, através de
redes de comunicacdo paralelas e simultdnea em suas operagdes, fora
definitivamente o maior dos passos inovadores na era da cultura digital. E a juncdo
destes computadores com as suas redes que constituem o ciberespaco.

E neste “local” que a cibercultura ird manifestar suas principais formas de
socializacdo. Compras, encontros, vivéncias, mecanismos de simbolizacdo e
linguagem e outras infinidades de experiéncias humanas serdo cultivadas neste
espaco a partir da interface entre o homem e as telas.

Nesse contexto, o termo “interface”, ganha status conceitual. Autores como

(HEIM, 1993)%3 aborda o desenvolvimento da sua definigdo a partir da ligagéo criada

53 HEIM, Michael. The metaphysics of virtual reality, Oxford University Press, 1993.
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entre: os conectores e plugues instalados nos periféricos das maquinas e a conexao
humana com as suas atividades operacionais. A “interface” consiste no encontro
entre duas fontes de informacéo, seja entre dispositivos eletrénicos ou entre eles e a
face humana.

Alguns autores, cientes da nova configuragdo social ensejada pela interface,
interpretardo essa conexdo como uma “membrana”, ligando dois mundos diferentes
(POSTER, 1995). Para Santaella: “Interfaces s&o as zonas fronteiricas sensiveis de
negociagdo entre o humano e o maquinico, assim como o pivd de um novo
conjunto emergente de relagbes homem-maquina” (SANTAELLA, 2003, p.92 —
grifo meu).

O ciberespago uniu: mente, corpos humanos e maquinas sobre o denominador
comum da comunicagéo e do controle. A teoria cibernética de Norbert Wieiner (1894
— 1964) pressupbe que tanto o corpo humano como as maquinas podem ser
submetidos as leis da comunicagdo, gerenciamento e simulagdo da realidade
através dos dados informacionais, presentes nestas duas estruturas (WEINER,

1948). Para o matematico, a “informagéo” € o que nos une ao mundo externo:

Informacdo é o termo que designa o conteudo daquilo que
permutamos com o mundo exterior ao ajustar-nos a ele, e que faz
com que nosso ajustamento seja nele percebido. O processo de
receber e utilizar informagédo é o processo de nosso ajuste as
contingéncias do meio ambiente e de nosso efetivo viver nesse meio
ambiente. [...] Destarte, comunicacdo e controle fazem parte da
esséncia da vida interior do homem, mesmo que pertencam a sua
vida em sociedade (WIENER, 1954, p. 17).

O autor transforma a palavra “informacao” em um paradigma, ndo s6 da ordem
socializadora pertencente a dinadmica da cibercultura, mas um paradigma que liga a
pessoa humana a realidade, em torno dos devidos “ajustes” que o termo
proporciona. Avangando na sua compreensao, Wiener menciona que boa parte dos
conflitos sociais e politicos poderiam ser eliminados mediante a sublimagao
informacional do ser humano no automatismo das maquinas. As tecnologias da
cibercultura, diferentemente das anteriores, ndo apenas nos trazem informacdes,
mas nos deslocam até elas. E o comego da incursdo humana para “tela do video”
(KERCKHOVE, 1997).

Nenhuma tecnologia ou meio de comunicagao anterior se aproximou de uma

forma tado intima dos seres humanos. O programa browser, que proporcionou a
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criacdo de avatares (figuras corporais) ou perfis de usuario detentores da
representacao identitaria, abriu aos internautas a ideia de uma “civilizagao digital”
(ROSNAY, 1997). Para um dos mais importantes estudiosos e visionarios da area, a

ideia de ciberespago nos legou a “cidadania eletronica”:

Homens-neurdnios, superestradas eletrbnicas, computadores e
memoarias criam o ciberespag¢o, novo meio ambiente eletrbnico do
pensamento coletivo do simbionte. O ciberespaco encarna o mundo
virtual que surge das informacgdes trocadas pelos homens nas redes
de comunicacdo. Permite a representagcdo dos meios ambientes
hipertextuais e audiovisuais infinitos, coevoluindo com a frequéncia e
a densidade das trocas. O mundo da internet é o ciberespacgo. Cria
as condicbes de uma nova cidadania eletrénica. Uma nova forma de
relacdo entre os homens, oportunidades culturais, comerciais ou de
pesquisa, uma nova forma de competicdo (ROSNAY, 1997, p.203-
204).

O termo “simbionte” indica a formacao de uma identidade humano-cibernética
entre “computadores e memorias”. O conceito de “interface” é o territorio de onde se
da a constituicdo desta interacdo identitaria entre self e softwares. Como muito
acertadamente apontou Santaella: “Interfaces sdo as zonas fronteiricas sensiveis de
negociagao entre o0 humano e 0 maquinico, assim como o pivdé de um novo conjunto
emergente de relagbes homem-maquina” (SANTAELLA, 2003, p.92).

O ciberespago nos abriu a convivéncia do “mundo digital” e do second life%4,
desenvolvidos em plataforma MMORPG (massively multi-player on-line role playing
game) que através das relacbes identitarias representadas pelos avatares dos
usuarios, apresentam suas regras e status de cidadania virtual®®. Hoje, a
comunidade juridica internacional ja se refere as infragbes cometidas nestes
ambientes como “cibercrime”.

As experiéncias humanas realizadas no Second Life vém sendo cada vez mais
objeto de estudo para os pesquisadores. Sobretudo, no que concerne a
subjetividade envolvida entre os usuarios dos avatares e o préprio avatar. Ha neste

ambiente uma relacdo hibrida de singularizagdo e uma trajetoria de aprendizagens

5 O termo fora criado em 2003 por Philip Rosedale (1968 - ), entdo CEO da empresa Linden Lab,
sediada nos Estados Unidos. Cf: AU, Wagner J. Os bastidores do Second Life. Sdo Paulo: Idéia e
Agéo, 2008.

5 Conferir a importante pesquisa realizada entre os anos de 2010 a 2011 com diversos jovens a
respeito do teor das relagdes estabelecidas entre o real e o virtual a partir do Facebook: “Opacidade
das fronteiras entre o real e o virtual na perspectiva dos usuarios do Facebook”. Disponivel em:
https://www.scielo.br/i/pusp/a/QcjS4PTCPLRGcf5vNpHFcgh/?format=pdf&lang=pt.
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semelhante ao mundo maravilhoso da personagem de Lewis Carroll retratada no
romance Alice no pais das maravilhas.

A ideia € que nesse processo imersivo, 0 usuario se abra as experiéncias de
“‘encantamentos” que |he serdo apresentadas através dos seus avatares, de modo
que: “uma coeréncia auténtica se instala entre a personagem e o0 novo universo
onde essa evoluirda” (MEUDAL, 2005, p. 9).

Joel Rosnay (1937 - ) define a subjetividade envolvida nesse processo como
“cérebro simbionte”, uma analogia criada mediante as relagdes estabelecidas entre o

usuario do ciberespaco e o seu avatar. Para o autor:

Funciona por intermédio dos homens-neurbnios interconectados
pelos computadores e redes de comunicacdo. As estradas
eletrbnicas sao os grandes eixos do sistema nervoso planetario, os
computadores pessoais sdo as células gliais que permitem aos
neurbénios funcionar e criar interfaces. Por intermédio das redes
mundiais interconectadas, privadas, publicas, comerciais, militares,
rede de redes, ou redes locais tecem-se irreversivelmente as malhas
de uma nova forma de cérebro coletivo. Cérebro hibrido, biolégico
e eletréonico (e, em breve, bi6tico), com capacidade de
tratamento incomparavelmente superior a de nossos bilhoes de
neurdnios e de nossos mais poderosos computadores isolados
(ROSNAY, 1997, p.203 — grifo meu).

A analogia que fora utilizada consiste em um dos referentes fundamentais da
dinamica “pds-natural’ que atravessara o esquema humanista: o cérebro. O seu
condicionamento funcional, sob o qual esta articulado aspectos importantes da
experiéncia humana, é o novo grande nucleo humano que pode ser potencializado
mediante a sua extrassomatizagao.

Uma das compreensdes basilares da experiéncia humana para o movimento
pos-humanista passa a orbitar em torno da compreensdo algoritmica de
funcionamento no cérebro e a sua replicacdo e potencializagdo em mecanismos de
desempenho superiores. Como bem salientou o autor: Cérebro hibrido, biolégico e
eletrébnico (e, em breve, biotico), com capacidade de tratamento
incomparavelmente superior a de nossos bilhées de neurdénios e de nossos
mais poderosos computadores isolados (ROSNAY, 1997, p.203 — grifo meu).

Nao ha barreiras sensérias para as vivéncias ali estabelecidas. O usuario
“logado” observa todo aquele territério ndo como um banco de dados, mas como
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uma consideravel e eficaz extensado das suas experiéncias humanas. O ciberespaco
€ por ele “dominado” e absorvido em seus relacionamentos.

O ciberespaco é o atual territério mais procurado para a sociabilidade humana.
Com a pandemia do Novo Coronavirus (SARS-COV2), essa dimensao fora
potencializada de uma forma nunca antes vista até entdo. Aulas, reunibes de
trabalho, celebragdes religiosas®®, encontros familiares, consultas médicas,
psicoterapias, todas estas vivéncias foram usufruidas por quase toda a populacao
global nos ultimos cinco anos pela mediagdo de uma tela.

O conceito de “telepresencga”, criado por Marvin Minsky (1927 — 2016), o
primeiro a desenvolver a ideia de Inteligéncia Artificial (IA), visa para além das
simulagdes interativas presentes no ciberespaco, criar no ser humano a consciéncia
de uma “presencga remota”. Um detalhe importante sobre esse novo tipo de interagao
nos é lembrado pela pesquisadora brasileira: “Fazemos tudo que fazem as pessoas
quando se encontram, mas o fazemos com palavras e na tela do computador,

deixando os nossos corpos para tras” (SANTAELLA, 2003, p.122 — grifo meu).

3.2 OS LIMITES DO CORPO NA FICCAO

Como todos os grandes temas da humanidade, os primeiros ensaios sobre o
nosso futuro pds-humano se deram na literatura. Nas palavras de Francisco Rudiger,
pesquisador da area e professor da PUC-RS: “[...] é o imaginario, o fator metafisico,
que se torna tecnoldgico, depois de ter sido religioso, politico e, por fim, econédmico e
humanista” (RUDIGER, 2008, p.14). Ha um imaginario pds-humanista que
possibilitou as primeiras formas de se pensar este novo humano esbocado na crise
dos humanismos ocidentais e sob as técnicas da cibercultura.

Esse imaginario pode ser definido enquanto um misto de saberes que passam
a se sobressair no ocidente. A descoberta do “inconsciente” pelo romantismo
alemao, as potencialidades de vida encontradas no mundo organico, as experiéncias
de Galvani com a eletricidade animal, a descoberta de determinados saberes
orientais incorporados nas terapias alternativas encontradas na medicina

contemporanea: acupuntura, fitoterapia, moxabusta; foram todos estes saberes que

% Para uma abordagem importante sobre as manifestagdes religiosas no ciberespago conferir:
MIKLOS, Jorge. Ciber-religido: a constru¢ao de vinculos religiosos na cibercultura. Aparecida: ldeias
& Letras, 2012.
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atravessaram de forma “irregular’ as ciéncias modernas do homem, recolocando a

compreensao do ser humano sob outros prismas. Salienta ainda Rudiger:

Os fenbmenos formadores da categoria articulam elementos
provenientes de varios estratos histéricos, em que intervém projetos
politicos, interesses econdmicos, doutrinas militares e pesquisa
cientifica, mas, também, os profetismos religioso e secular, as
utopias sociais, a sensibilidade estética e, mais genericamente, a
nossa capacidade de imaginagado, veiculada pela literatura e pelas
artes, mas, sobretudo, pelas praticas da industria cultural (RUDIGER,
2013, p.15).

As narrativas literarias foram as primeiras expressoes da problematizagao
envolvendo os conceitos de: humano, corpo, espacgo, ciéncia, técnica, que ganharam
suas novas formas no advento da cibercultura. Para a professora Fatima Oliveira: “a
histéria de como nos tornamos ciborgues baseia-se nas mesmas violagdes de
fronteiras da trama sobre como a ficgcdo cientifica conquistou a atualidade. O
entrelacamento inextricavel destas duas questbes conduz as investigacbes sobre o
que é o humano hoje” (OLIVEIRA, 2003, p.179).

Com a cibercultura, tal imaginario se funde em dois conceitos centrais:
singularidade, no tocante a absoluta sintese entre o homem e a maquina, e o de
convergéncia tecnoldgica, em que, através dos quatro ramos tecnoldgicos que mais
produziram inovagdes atualmente: nanotecnologias, biotecnologias, informatica e
ciéncias cognitivas, se delineiam as tentativas de compreensdao desta nova
subjetividade do pos-humano®”’.

No final dos anos 30 e 40, a narrativa de ficcao se afasta de tematicas mais
simples, vinculadas as aventuras travadas por humanos no “faroeste do espaco” e
de toda uma gama de narrativas mais populares, para concentrar-se em temas mais
especificos trabalhados nas novas “ciéncias da informagao”.

A partir da década de 60, sobretudo com a imensa gama de transformagdes
culturais que surgiram no século XX, a literatura de ficgdo passou a concentrar seus
olhares ndo mais no “espaco sideral’”, mas no proprio espago humano,
profundamente marcado por novas experiéncias e novas investigagdes cientificas

abordadas a partir de outras perspectivas.

57A ideia de uma convergéncia tecnoldgica ja ndo é mais um simples conceito, mas se tornou um
relatério produzido pelos institutos National Science Foundation (NSF) e o Department of Commerce
(DOF). O relatdrio é intitulado com a sigla NBIC (inicial de cada area tecnoldgica citada).
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Como bem salientou Isaac Asimov (1920 — 1992), assim como na literatura
fantastica, a ficcao visa: "descrever a vida tal como ndo a conhecemos" (ASIMOV,
1984, p. 120). A presenca de um “desconhecido”, seja enquanto: 0s universos e
seres magicos, ou mesmo um monstro do Dr. Frankenstein, uma maquina do tempo
desafiando as leis fisicas, recolocam a humanidade em uma nova consciéncia de si
e em uma nova “inconsciéncia” do mundo.

Neste momento um conceito passa a ser central nestas produgdes: entropia.
Esta diz respeito a tendéncia de qualquer matéria e energia desintegrar-se no vazio
(BRODERICK, 2003, p.56). Phillip Dick (1928 — 1982)%, importante escritor deste
momento, € responsavel por recolocar a narrativa de ficcgdo sob um novo olhar, nao
mais atado aos beneficios tecnoldgicos, mas postulando alguns “entraves” na

relagéo entre a tecnologia e as sociedades humanas:

Ao invés de uma crencga racionalista na eficiéncia da tecnologia e do
mecanicismo para resolver todos os problemas humanos, surgiu uma
fascinacdo por uma ‘literatura experimental’ de vanguarda com as
possibilidades artisticas desses mesmos problemas, e em particular
uma estética parandica na qual todos os grandes sistemas eram
vistos como inimigos da diferenc¢a individual. (ROBERTS, 2000, p.81-
82 — tradugao nossa)®.

A insercao da técnica no Ocidente, tornando-se esta: “[...] um fator dominante
no mundo ocidental, [...] uma mediacdo universal, produtora de uma mediacao
generalizada, totalizante e aspirando & totalidade” (ELLUL apud SERIS, 2000, p. 53
— tradugéo nossa)®®, ensejou novas formas de representacdo humana na ficgdo
artistica, fundidas entre o natural e o artificial, sugerindo ser apenas um problema
“técnico” a construgcdo de: “um corpo [artificial] capaz de atuar por imitacdo ao
homem” (LEIBNITZ, apud BRINKMANN, 1955, p. 22 — tradugdo nossa)®".

A ficcao cientifica nos antecipa a este futuro tecnolégico. Para o escritor
americano John W. Campbell Jr (1910 — 1971) o género citado consiste em: “[...] um

58 A série de filmes intitulada Blade Runner, inspira-se em um dos seus principais trabalhos: Androids
Dream of Electric Sheep, obra que coloca em circulagédo o conceito de “replicante”.

59 “In place of a rationalist belief in the effectiveness of technology and machinery to solve all human
problems, there came an avant-garde ‘experimental literature’ fascination with the artistic possibilities
of those very problems, and in particular a paranoid aesthetic in which all large systems were seen as
the enemies of individual difference. Philip K. Dick, who remains one of the most highly regarded of all
SF writers, is the classic embodiment of this New Wave aesthetic.”

60 “[...] un facteur dominant dans le monde occidental, une [...] médiation universelle, produisant une
médiation généralisée, totalisante et aspirant a la totalité”.

61 “Un cuerpo [artificial] capaz de actuar imitando al Hombre”.
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meio literario analogo a prépria ciéncia: enquanto esta explica fendmenos
conhecidos e prediz fenbmenos ainda ndo conhecidos, a ficgdo cientifica colocaria
em forma de histérias como seriam os resultados da pesquisa cientifica quando
aplicados tanto &s maquinas como a sociedade humana”. (FIKER, 1985, p. 12). E 14
que pela primeira vez as tensées mais profundas envolvendo o mundo humano e o
artefato tecnolégico aparecem.

Dois conceitos sdo centrais neste desenvolvimento e uma vasta produgao
literaria gira em torno deles: ciborg e cyberpunk. Estes termos ganharam o universo
dos temas referentes ao pés-humano significando respectivamente: ciborg — a fuséo
entre corpo e maquina (HALLACY, 1965; HARAWAY, 1985) e cyberpunk — uma
forma de alienagdo do corpo carnal frente a construtos informaticos — os avatares
(GIBSON, 1984; HAYWARD, 1993).

O conceito de ciberespaco teve sua primeira aparicdo em um romance escrito
por William Gibson (1948 - ) em 1984 intitulado de Neuromancer. Nele se encontra a
historia de Case, um hacker simbionte, que apds tentar passar a perna nos seus
patrées é contaminado com uma toxina que o impede de “logar’ novamente no
mundo virtual. Aqui o ciborg/ciberpunk é apresentado na sua mescla com os dramas
humanos: violéncia, sexo, angustia, vocacgao.

Dois outros autores sao centrais na construgdo da problematica fusado entre
homem e maquina na literatura: Edward Forster (1879 - 1970)%2 e Daniel Galouye
(1920 — 1976)%3. Estes colocam em discussdo duas questdes bastante presente nas
propostas pos-humanas para a nossa corporeidade, respectivamente: maquinizagdo
e simulagéo tecnolobgica.

Com Forster (2018) observa-se a despersonalizagdo da sociedade humana em
torno da concentragdo “espiritual” das experiéncias individuais e coletivas dos
individuos ausentes da dindmica corporal. No seu romance A Maquina parou (2018),
€ apontada as ideias relacionadas a perda da espontaneidade, juntamente com a
entropia e maquinizagdo da civilizagdo. As cidades foram cada vez mais se

tecnificando a ponto de, sem nem perceber, todos os cidadaos passarem a viver

62 Edward Forster € um romancista britdnico com alguns livros traduzidos no Brasil: Um quarto com
vista (2006), Uma passagem para a India (2021). Ganhou espaco na teoria literaria com a publicacéo
de Aspectos do Romance (2005) cujo, propde a célebre definicdo: “personagens planas e as
personagens redondas, ou esféricas”.

63 Daniel Galouye é um escritor de ficgao cientifica norte americano, ex-piloto da Marinha dos Estados
Unidos e jornalista, ficou conhecido pelas novelas e contos de ficcdo cientifica da sua autoria
publicados nos anos 1950 e 1960.
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dentro deste universo maquinico. A sociedade humana e globalizada passa a residir
no centro da terra em simbiose com uma grande estrutura tecnocratica.

Tal estrutura passa a ser vital para os individuos, semelhante a série de filmes
Matrixé4. A dindmica de funcionamento dessa grande maquina tornou-se tdo
necessaria a vida e complexa demais para ser administrada pelos seres humanos
que, a partir de entdo, estes sdo entregues as suas programagdes de
funcionamento. Os individuos agora consistem em extensdes deste complexo
aparelho técnico.

As personagens Vashti e o seu filho Kuno evidenciam as relagbes corporais
estabelecidas dentro da Maquina. A primeira, cuja todo o funcionamento do seu
corpo é dependente da estrutura técnica, ndo consegue viver sem o seu auxilio.
Nauseas, tonturas, auséncia de movimento, ilustram a perda das fun¢cdes motoras
de Vashti que tem o seu corpo substituido pelas técnicas do grande aparelho. Ja
Kuno, exercita-se com o seu travesseiro desenvolvendo um corpo mais
independente do tecnicismo ali encontrado.

Kuno empreende uma jornada de libertagdo da maquina para a reconquista da
experiéncia direta consigo mesmo e com a natureza. No romance de Forster, a
maquina tornou-se a nossa casa, mais especificamente o nosso “corpo”.

No romancista americano Daniel Galouye, observar-se a ideia da reificacdo do
ciberespacgo. Sua obra Simulacron-3 (1968), que inspirou os filmes Décimo Terceiro
Andar e também a ftrilogia Matrix, fora uma das primeiras obras a questionar
filosoficamente aspectos relacionados a natureza da realidade, assim como a
amplitude da realidade virtual, ainda se iniciando naquele momento.

O enredo se passa no ano de 2030, quando as sociedades estao cada vez
mais controladas pela gestao publica, tendo as relagdes humanas e as dindmicas de
mercado totalmente programadas. Os governos e os grandes empresarios nao
querem correr o risco de produzir algum tipo de ingeréncia na sociedade civil e
desestabilizar suas politicas e comércio. Com o objetivo de ter as suas agdes cada
vez mais efetivas, estes estabelecem mecanismos de pesquisa sobre a opinido
publica, com a finalidade de atender e criar as demandas necessarias para nao

correr riscos e intensificar o controle social.

64 A trilogia Matrix € um filme dirigido por Lilly e Lana Wachowski e protagonizado por Keanu Reeves,
Laurence Fishburne e Carrie-Anne Moss. Conta a histdria de uma batalha entre os seres humanos e
as maquinas em que, ap6s a derrota da humanidade, as maquinas passam a criar uma simulagao
tecnoldgica da realidade chamada Matrix.
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Mediante a saturagao dos cidadaos que ja ndo aguentam mais serem coagidos
a responder as pesquisas de opinido, os personagens Hannon J. Fuller e Doug Hall
criam uma maquina com a capacidade de reproduzir identicamente a sociedade em
que vivem, inclusive, os desejos e anseios das pessoas: Simulacron-3. A maquina
promete revolucionar toda a dinamica voltada as relagbes humanas recriando toda a
sociedade existente, juntamente com os individuos (chamados no livro de “unidade
reativas”), enquanto dados computacionais.

Alguns fatos comegam acontecer sugerindo que Doug Hall também parece
estar em um mundo simulado, semelhante ao que a maquina que criou projeta. O
enredo é construido mediante a busca da “realidade” por parte de Hall em meio a
uma trama solipsista, cuja natureza do real € colocada em xeque pelo protagonista.

Toda a discussdo apresentada até aqui nos antecipa para um dos aspectos
centrais do movimento pos-humanista abordado nesta tese: a hipétese dos corpos
perfeitos. O status da realidade ou da melhor forma de “realidade” passa a ser
discutido a partir da linguagem técnica desenvolvida pela cibercultura. Atrelado a
isto, estdo as discussdes sobre a melhor forma de se “existir’ nestas realidades
apresentadas.

Os romances citados, pioneiros no tocante ao imaginario literario sobre a
tematica, colocam a questdo da maquinizagdo e simulagdo como motes
fundamentais neste momento inicial. Ensejam debates que serédo aprofundados mais
para frente tanto por teéricos do movimento pés-humano como por estudiosos da
comunicagao, em torno da sintese e aperfeicoamento entre o corpo humano e a
maquina, assim como a ideia da “mobilidade existencial” no ciberespaco. Ainda
sobre a questdo da “simulagao virtual”, é interessante a abordagem de (DUQUE,

2016), colocada nos seguintes termos:

Atrevo-me a jogar com o conceito de simulacdo e a sugerir que o
processo de virtualizagao do real, a que assistimos na cibercultura,
seja um processo que, ao simular o real (pela sua representagao
tecnoldgica), ao mesmo tempo o faz com uma eficacia mimética tal,
que dissimula o préprio facto de se tratar de uma simulacdo. Essa
dissimulagdo da simulacdo, que transforma os simulacros em
(aparente) realidade primeira, fortemente impulsionada pela
televiséo, atinge uma eficacia muito propria nos mundos construidos
pelo computador — seja em jogos, seja na rede (DUQUE, 2016,
p.167).
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As inovagdes culturais e tecnologicas observadas, juntamente como o
imaginario “metacorpoéreo” encontrado na literatura de ficgdo, sdo os passos iniciais
para o transcurso sugerido: do aperfeigopamento ao “abandono” do corpo, e com
isso, uma virada no itinerario de questdes relacionadas ao corpo, a pessoa humana
e ao humanismo. O que pontuo aqui como fundamental é a recusa formulada neste
processo a “experiéncia direta” e esta proporcionada pela nossa forma corporea de
estar no mundo.

O que o movimento pos-humano nos sugere € a utilizagdo a todo o momento
da mediagcdo tecnolégica como alternativa a experiéncia concreta, aos
“ultrapassados” invélucros materiais (corpo, sexo, idade, género) abertos pela nossa
dimensdo corporea de estar no mundo. O sentimento de resisténcia as tensdes
préprias da natureza humana reflete a “bencdo” da vida “programada”, que o

imaginario técnico-cientifico da cibercultura propde.

3.3 A CISAO MODERNA E O ABANDONO DO CORPO: DA VIVENCIA CONCRETA
PARA A “HIPOTESE”

A perda da simultaneidade relacionada entre o individuo e 0 seu corpo remonta
materialmente para além do dualismo cartesiano. As divisbes operadas no ser
humano pelos estudos anatdbmicos desde o fim do periodo medieval, ja
sugestionavam certas analises e determinadas interpretagbes sobre a condi¢ao
humana de natureza “fracionada”.

A atencao dedicada aos 6rgaos do corpo e o seu funcionamento em conjunto
passam a definir de uma forma bastante significativa e restritiva a compreenséo da
nossa corporeidade. Desde ai, se inicia o processo que culminara no entendimento
sobre o corpo enquanto um “acessorio” a nossa presencga.

A cisao operada no individuo pelo pensamento cartesiano, res extensa e res
cogitans, € um ponto de partida possivel para as reflexdes sobre a corporeidade por
parte do pensamento pods-humanista. Neste dualismo esta: o refinamento da
distdncia e o desenvolvimento tedrico independente destes dois pdlos, algo de
importancia capital para o movimento.

Como fora dito no primeiro capitulo, para René Descartes o cerne da existéncia

humana esta na atividade pensante desempenhada pela alma. Para o filésofo, o
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pensamento é colocado como anteposto ao fendmeno em suas condigbes
sensitivas. Logo, cabe ao espirito/alma/psique humana o status de “esséncia”, sendo

0 corpo apenas um invélucro neste processo.

Porque, examinando o que somos, nds, que pensamos agora,
estamos persuadidos de que fora do pensamento ndo ha nada que
seja ou exista verdadeiramente, e concebemos claramente que, para
ser, ndo temos necessidade de extensao, de figura, de estar em
qualquer lugar, nem de outra coisa que se possa atribuir ao corpo, e
que existimos apenas porque pensamos. Por conseguinte, a nogao
que temos de alma ou de pensamento precede a que temos de
corpo, e esta é mais certa visto que ainda duvidamos que no mundo
haja corpos, mas sabemos seguramente que pensamos
(DESCARTES, 1997, p.29).

As cisdes cartesianas e tantas outras que surgiram com o advento da
modernidade foram avaliadas de uma forma bastante significativa na tese da
bifurcacdo da natureza formulada pelo filésofo e matematico britdnico Alfred North
Whitehead, discutida de forma preliminar no capitulo anterior. Em torno do seu
projeto de construcdo de uma filosofia natural, ele percebe uma série de
compreensdes fisicas e filoséficas responsaveis por “fender’” a realidade da
percepcao (WHITEHEAD, 1993).

Este aponta uma série de dualidades proprias deste momento que, conforme
estou defendendo no desenvolvimento tedrico até aqui apresentado, podem ser
encontradas residualmente nas bases do pensamento pds-humanista: dualismo
cartesiano, distincdo entre qualidades primarias e secundarias em Locke, a
bifurcacdo da percepcdo em lIsaac Newton, a matematizacdo da natureza em
Galileu, a distingdo entre o fenbmeno e o numeno em Kant entre outras. Para

Whitehead, bifurcar a natureza seria:

[...] bifurcar a natureza em dois segmentos, a saber, a natureza
apreendida pela percepgdo e a natureza que é a causa da
percepcdo. A natureza, enquanto fato apreendido pela percepcéo,
traz dentro de si o verdor das arvores, o gorjeio dos passaros, a
calidez do sol, a rigidez das cadeiras e a sensagao do veludo ao tato.
A natureza enquanto causa da apreensao e o sistema hipotético de
moléculas e elétrons que afeta a mente de modo a produzir a
apreensao da natureza aparente. O ponto de convergéncia dessas
duas naturezas € a mente, sendo a natureza causal influente e a
natureza aparente, efluente (WHITEHEAD, 1993, p.38,39).
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A histéria da matéria no transcurso do desenvolvimento cientifico passou por
diversas modelagdes tendo no século XVII, nas chamadas “teorias da propagacéao”,
um novo tipo de concepgao diferente das abordagens mais simples formuladas em
torno da ideia da “substancia” e os seus “atributos”. A percepgdo dos objetos
materiais através da ondulagéo da “luz” e do “som” consiste na nova forma com que
a realidade sensivel passa a ser compreendida. As coisas que enxergamos
dependem da luz que penetra no olho. Para Isaac Newton (1643 — 1727) o que
percebemos s&o ondas e cores e néo o objeto em si.

Na esteira destas observacgdes o fildésofo John Locke (1632 — 1704) elabora sua
teoria das qualidades primarias e secundarias dos objetos. As primeiras estao
relacionadas com aquilo que é constitutivo da matéria percebida: forma, extensao e
volume e as segundas com aquilo que aparentemente percebemos do objeto,
através da propria agao da natureza: cor, textura, odor.

Ao avaliar essas dualidades Whitehead esboga a seguinte constatacao:

O relato contemporaneo da natureza nido é, como deveria ser, um
mero relato daquilo que a mente conhece acerca da natureza, mas é
também confundido com urn relato acerca da acao da natureza sobre
a mente. O resultado tem sido desastroso, tanto para a ciéncia como
para a filosofia, mas, sobretudo para a filosofia. O grande tema das
relacbes entre natureza e mente se transformou na forma
amesquinhada da interagdo entre o corpo e a mente humanos
(WHITEHEAD, 1993, p.35).

O filésofo aponta o rumo que fora tomado a partir das compreensdes dualistas
mencionadas: o fim do projeto de uma filosofia natural que diz respeito a
compreensdo da natureza como algo externo a mente humana. E este desvio que
tornou possivel a excessiva abstracdo em torno da hipotese corpoérea.

Com o estabelecimento desta cisao a ideia claramente exposta no primeiro
capitulo de que somos seres encarnados € ndo meramente individuos que possuem
uma “pega” corporal como acessorio a sua presenga, vai aos poucos cedendo lugar
para esta ultima, em virtude dos condicionamentos técnicos vigentes e de um
“verniz” humanamente progressista.

O ressurgimento das compreensdes platbnicas em autores como Marsilio
Ficino (1433-1499) e Pico della Mirandola (1463-1494) despertou um novo interesse
pela centralidade metafisica e cosmologica do numero. A nogcdo de harmonia

preconizada pelas férmulas numéricas, assim como a analogia criada entre a fisica e
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0 mecanicismo apontada por Kepler (1571-1630) e Galileu Galilei (1564-1642)
passam a integrar a teoria do conhecimento cartesiana de uma maneira
fundamental.

Em consequéncia disso: “Com um ardor extraordinario, os homens comegavam
a ver a matematica como um prototipo e pré-requisito do verdadeiro conhecimento e,
muito possivelmente, a unica fonte de certeza” (SMITH, 2019a, p.35). De tal forma
que os aspectos ndo mensuraveis contidos nos objetos de investigacdo humana
passam a ser realocados a mente do sujeito: res cogitans, enquanto, “qualidades
secundarias” do objeto. Aquelas que podem ser mensuraveis, ou seja, as que
integram a res extensa, sdo denominadas de “qualidades primarias”, existindo
propriamente na coisa em si.

Ha aqui, nas palavras de Whitehead, uma desorientacdo epistemologica e
segregacao descabida em que, existe no objeto percebido uma “realidade influente”
(res extensa) responsavel pelas interagbes “corporais” com o sujeito e uma
“realidade efluente” (res cogitans) responsavel pelos aspectos valorativos dados pelo
observador.

A titulo de exemplo:

Consideremos que um individuo tateia uma pedra de carvdao em
brasa. Sob uma visao bifurcada, como seria descrita a percepcgao
originada nesse tatear? As maos do individuo, por compartilharem da
natureza material do carvao, preendem a sensacido de aumento de
sua agitagdo molecular como resultado do contato com um corpo
cuja média da agitagdo molecular € maior (0 carvao), ou seja, as
maos percebem o calor fisico (transferéncia de energia térmica). A
mente, recebendo o estimulo do corpo, é afetada de maneira a
perceber a calidez, podendo acrescentar a ideia de “quente”, como
atributo do carvdo. Note que: ‘calidez’ e ‘calor fisico' nao
compartilham de uma mesma natureza, pois a primeira € a sensagao
intelectual correspondente ao fendmeno, enquanto o segundo é o
conjunto de interagbes materiais de transferéncia de energia, que
formam o proprio fendmeno de percepgado corporal (FERREIRA,
2021, p.9).

Tal compreensao fora abordada nos seguintes termos por René Descartes:

A mesma prevencao é adequada a todos o0s nossos outros
sentimentos, mesmo aos do prazer e da dor. Embora nao
acreditassemos que fora de nds, nos objectos exteriores, houvesse
coisas semelhantes ao prazer ou a dor que sentiamos, por isso nao
consideramos tais sentimentos como ideias que estivessem apenas
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na nossa alma; todavia acreditavamos que estavam nas méaos, nos
pés e noutras partes do nosso corpo. E no entanto ndo ha razbes
para acreditarmos que a dor que sentimos no pé, por exemplo, seja
algo fora do nosso pensamento mas que esta no pé, ou que a luz
que pensamos ver no Sol esteja no Sol, assim como a sentimos em
nos. E se alguns ainda se deixam persuadir por uma opinido tao falsa
€ porque dao grande importancia aos juizos que formularam quando
eram criangas [e que n&o conseguem esquecer de modo a construir
outros mais solidos] (DESCARTES, 1997, p.52,53).

Dada a centralidade que a matematica e a fisica mecanizada vinham obtendo
nas teorias do conhecimento, o mundo real, “externo”, passou a ser aquele passivel
de formulas matematizaveis e mecanicas, em detrimento das percepgdes subjetivas
e imensuraveis das cores, luzes, cheiros e gostos. O corpo enquanto tal,
compreendido enquanto res extensa, por conseguinte, perde seu status qualitativo
para obter um quantitativo, abrindo determinadas perspectivas em torno da sua
modificagdo que passaram a ser facilmente absorvidas no curso da cibercultura.

Nao sera possivel relacionar todas estas correntes bifurcacionistas de
pensamento de forma especifica com as compreensdes sobre o corpo aqui
levantadas. Ao se elencar o dualismo cartesiano como uma das indicacdes
fundamentais, observa-se sua conexao especifica no trato da corporeidade humana
como um dos primeiros eixos norteadores deste processo.

E importante salientar que ha um debate em aberto no tocante a separagdo do
binbmio corpo e mente entre os intérpretes da filosofia cartesiana (HARRISON apud
NUMBERS, 2020). Para o rumo das investigagcdes colocadas nesta tese optar-se-a
pela compreensdo dualista, haja vista ser esta uma compreenséo possivel da sua
filosofia, assim como, a sua clara ligagdo com as nogdes de corporeidade aqui
levantadas.

Nas teses relacionadas a hipétese do corpo perfeito, o ser humano em sua
forma corpdrea de existir no mundo, passa a ser compreendido enquanto natureza
algoritmica, podendo obter a resolugdo das suas “falhas corporais” a partir de
empreendimentos matematizaveis. Aqui se inicia mais substancialmente o curso de
reflexdes sobre a corporeidade no pds-humanismo em que o corpo deixa de ser
tomado em muitos dos seus aspectos concretos para ser abordado enquanto
“proposta”.

“O problema moderno da vida é impensavel se separarmos o organismo das

maquinas” (CRARY; KWINTER, 1992). A presente constatagéo técnica alude a um
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processo, de inicio alinhado com a mecanizagdo do corpo, mas que acaba por
resultar também na vitalizagdo das maquinas: “A mutagdo mais espetacular que
provoca uma reviravolta em nosso universo € com certeza a reificagdo do homem,
mas essa mutagcdo € acompanhada ao mesmo tempo de uma humanizagao
reciproca do inanimado pela maquina. Nao podemos mais opor as categorias puras
do vivo e do inanimado, e isso vai se tornar o nosso paradigma” (DICK, 1998, p.8 —
tradugdo nossa®).

Entre esses dois pdélos, a nogédo de corporeidade ira se desenvolvendo naquilo

que David Le Breton (1953 -) chamou de “extremo contemporaneo”:

Compreendemos por “extremo contemporaneo” os empreendimentos
hoje dos mais inéditos, os que ja ttm um pé no futuro naquilo que se
refere ao cotidiano ou a tecnociéncia, os que induzem rupturas
antropoldgicas que provocam a perturbagao de nossas sociedades.
Os discursos entusiastas sobre os amanhas que cantam gragas ao
“progresso cientifico” serdo, é claro, privilegiados, e principalmente
aqueles cujo projeto é eliminar ou corrigir o corpo humano (BRETON,
2013, p.15).

O encadeamento de compreensdes e propostas se da, da mecanizagdo do
corpo a corporificacdo das maquinas em que: a nogao de corporeidade passa a ser
mais aberta e tomada enquanto um acessorio da existéncia humana. A presenga
material do nosso corpo vai sendo substituida pouco a pouco pelos signos das suas
representacdes matematizaveis passiveis de replicagao na industria maquinica.

Entre os mais entusiasmados com esta proposta, € possivel perceber
determinados aspectos de antigas questdes gndsticas concernentes a realidade
material. O Gnosticismo, que possui suas raizes etimoldgicas na palavra grega
“‘gnose” — designacao de sabedoria ou a capacidade para alcanga-la — surgido nos
primeiros séculos depois de Cristo, consistiu, de inicio, na tentativa de formular a
primeira filosofia crista, tendo como alguns dos seus pontos fundamentais a ideia do
conhecimento como pré-requisito para a salvagao e uma abordagem heterodoxa do

ponto de vista doutrinario.

65 “| a mutation la plus spectaculaire qui provoque un bouleversement dans notre univers est certes la
réification de I'homme, mais cette mutation s'accompagne en méme temps d'une humanisation
réciproque de l'inanimé par la machine. Nous ne pouvons plus opposer les catégories pures du vivant
et de l'inanimé, et cela deviendra notre paradigme”.
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O gnosticismo pode ser observado em todas as épocas histéricas com
enfoques tematicos diversos®®. Para além das compreensdes esotéricas envolvendo
a ordem do cosmos e as suas teorias do conhecimento, ha uma antiga nog¢ao
(criticada fortemente, inclusive, por muitos pais da igreja) sobre a intrinseca macula
contida no mundo materializado, incluindo os corpos humanos.

Em todas as suas manifestagcdes, € comum também a compreensdo em torno
da natureza da realidade ser de ordem monista, ou seja, existe um unico principio
unificador para tudo o que ha. Este principio unificador, por sua vez é de carater
idealizavel, acessivel a consciéncia a partir de modos de ascese espiritual,
resignagao material e exercicios de abstragoes.

A realidade ndo idealizavel, ou seja, a materializavel, consiste em uma mera
aparéncia a ser absorvida pela totalidade ideal. O dualismo espirito e matéria é aqui
apresentado, tendo naquele, a real fonte da vida e da realidade. Gnose, identidade e
salvagao vao se desenvolvendo na consciéncia individual, cuja passa a relegar o
corpo a uma compreensao maculada, desejosa da sua “libertagéo”.

As teses em torno da modificagdo corporal ganharam sucessivas e crescentes
formas de “aperfeicoamento gndstico”, desde as primeiras formas de sua “suspeita”
ao corpo, quanto a sua constituigdo fenomenoldgica e determinante para o individuo,
até a ideia do seu completo abandono.

E comum em todas as épocas & cultura do corpo sua expressdo simbdlica. A
subjetividade que nele se expressa, representando signos religiosos, sociais,
familiares, politicos, faz parte da experiéncia humana de se estar no mundo e, de

toma-lo enquanto o seu “observador”.

Na falta de exercer um controle sobre a sua existéncia, o corpo € um
objeto ao alcance da mao sobre o qual a soberania pessoal quase
nao encontrava entraves. O estigma simbolizava a alienagdo ao
outro na sociedade grega antiga; hoje, ao contrario, a marca corporal
ostenta o pertencer a si. Talvez a necessidade de completar por
iniciativa pessoal um corpo por si mesmo insuficiente para encarnar a
identidade pessoal (BRETON, 2013, p.40).

Os aspectos aqui percebidos tencionam o corpo enquanto posse do sujeito e
parte do mundo. Nele, tanto os individuos e a comunidade dialetizam suas

66 Conferir o excelente estudo do filésofo germano-americano Eric Voegelin sobre as bases gndsticas
do pensamento moderno e dos movimentos totalitarios do século XX: VOEGELIN, Eric. A nova
ciéncia da politica; traducéo de José Viegas Filho. Brasilia: Editora UNB, 1982.
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expectativas, sem que haja um pleno rompimento com estes dois pélos. Embora
houvesse momentos no curso da histéria humana em que sinais de clara subjugacao
ou desapropriacdo dos corpos humanos pudessem ser percebidos, ainda assim, o
exercicio de significacdo subjetiva, seja expresso em lutas sociais ou
empreendimentos artisticos, era exercido frente ao mundo concreto, encontrando
nele mesmo suas propostas criticas.

No entanto, no que David Le Breton definiu como “extremo contemporaneo” ha
um imperativo simbdlico a ser mostrado nos corpos bastante peculiar ao nosso
momento: a simbdlica da transformacdo mediante um forte apelo a nossa
subjetividade.

A sociodloga francesa Daniéle Hervieu-Léger (1947 - ) em um dos seus mais
importantes estudos sobre o fendmeno religioso no mundo contemporéneo, nos
fornece enquanto categoria hermenéutica (no trato com uma infinidade de questdes
religiosas que muito embora ndo foram destituidas do seu status de fé pela
secularizagdo, ndo gozam mais de determinados prestigios sociais anteriores a
modernidade) uma linha de interpretacdo possivel de esclarecer ndo apenas a
permanéncia do fendbmeno religioso no mundo contemporaneo, mas também, as
novas compreensdes surgidas em torno da corporeidade humana: “a autonomia do
individuo-sujeito, capaz de ‘fazer’ o mundo no qual ele vive e construir ele
mesmo as significagoes que dao sentido a sua prépria existéncia” (HERVIEU-
LEGER, 2015, p. 32 — grifo meu).

Concernente a fenomenologia religiosa, Hervieu-Léger faz um breve apanhado
sobre o significado da modernidade com uma consideravel énfase sobre a teoria da
secularizagao proposta por Max Weber. Esta consiste no embate entre modernidade
cultural e religido, proveniente do avang¢o do racionalismo ocidental surgido com o
pensamento moderno, e, como foi bem identificado pelo autor, em alguma medida
também encontrada no desenvolvimento da prépria religido crista (WEBER, 2006).

A modernidade e sua consagrac¢ao do individuo como principio, valor e indice
semantico (LIMA VAZ, 1992), considerou a plena estabilizacdo da racionalidade
humana no entendimento e direcionamento do mundo, da sociedade e da vida. As
cosmovisdes religiosas passam a nao mais exercer o protagonismo até entdo
desempenhado, fenbmeno também denominado por Weber como desencantamento

do mundo.
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E nesta interacdo racionalizada do homem moderno com o mundo, relacionada
com a autonomia dos sujeitos na construgdo de seus horizontes de significacédo, que
a socidloga postula uma nova compreensdao no que diz respeito a teoria da
secularizagdo, de carater elementar para o entendimento do seu conceito de
modernidade religiosa.

Ha um processo religioso emergente, justamente caracterizado como religidao
“autodefinida”, que reorienta significativamente as antigas compreensdes em torno
do desaparecimento da religido nas sociedades secularizadas. O conceito de
modernidade religiosa proposto pode ser entendido a partir desta reconfiguragao do
fendmeno religioso nas sociedades modernas.

A autora faz uma releitura da sociologia religiosa, até entdo estabelecida sob
as compreensdes secularizadas da cultura ocidental, e identifica nao
necessariamente o desaparecimento da religido, mas um processo de
individualizagdo e subjetivacdo das crencas pelos préprios fiéis: “A descricdo desta
modernidade religiosa se organiza a partir de uma caracteristica maior, que é a
tendéncia geral a individualizagdo e a subjetividade das crencas religiosas
(HERVIEU-LEGER, 2015, p.42 — grifo meu)”.%’

Na categoria utilizada por Hervieu-Léger para descrever a permanéncia do
fendmeno religioso no mundo contemporaneo, é possivel encontrar uma semantica
abrangente para importantes aspectos da atual compreenséo sobre a corporeidade
humana. A intensa subjetivacdo envolvida em torno da auto definicdo religiosa,
perfaz 0 mesmo sentimento direcionado aos nossos corpos. Atrelado a isso, as
inovagdes socioculturais promovidas pela cibercultura, constituem os motes
fundamentais que vao desde a mais simples formas de sobressegnificagcdo dos
corpos até o seu abandono. “A anatomia ndo € mais um destino, mas um acessorio
da presenca” (BRETON, 2013, p.28).

O condicionamento natural promovido pelas nossas formas corporeas de se

estar no mundo vem sendo cada vez mais resignificado por individuos, em um forte

67 A autora trabalha muito claramente, embora ndo fagca mencdo em seu texto, em torno de uma
epistemologia das controvérsias. A sua compreensédo desenvolvida sobre o importante conceito de
modernidade religiosa ¢ um exemplo claro da preferéncia por tal abordagem. A saber: “A
secularizagdo das sociedades modernas ndo se resume, portanto, apenas ao processo de evicgao
social e cultural da religidao com a qual ela é confundida, muitas vezes. Ela combina, de maneira
complexa, a perda da influéncia dos grandes sistemas religiosos sobre uma sociedade que reivindica
sua plena capacidade de orientar ela mesma seu destino, e a recomposi¢ao, sob uma forma nova,
das representagdes religiosas que permitiram a esta sociedade pensar a si mesma como autbnoma”
(HERVIEU-LEGER, 2015, p. 32).
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processo de idealizagdo de sua materialidade. As formas como a subjetividade
humana vém absorvendo suas condi¢gdes “carnais” recolocam o antigo bindmio:
espirito/alma versus corpo, sob outra forma: corpo versus sujeito. O corpo passa a
constituir-se como um alter ego (BRETON, 1990).

Com a perda da influéncia das instituicbes da sociedade civil sobre a
identidade pessoal (igreja, familia, Estado) resta-nos um horizonte de sentido: a
liberdade. A intensificacdo de significado a partir dela, fora o caminho tomado pelo
homem moderno na busca por integragao: social, civil e cosmica.

O corpo torna-se seu objeto de intervengao mais préximo, onde o conjunto das
suas mediagdes pode ser, em certo sentido, facilmente burlado: “O desinvestimento
dos sistemas sociais de sentido conduz a uma centralizagdo maior sobre si. A
retirada para o corpo, para a aparéncia, para os afetos € um meio de reduzir a
incerteza buscando os limites simbdlicos o mais perto possivel de si. S6 resta o
corpo para o individuo acreditar e se ligar.” (BRETON, 2013, p.32).

A cisdo moderna em torno dos corpos humanos proporcionou o status de
‘rascunho” ao corpo, modelado agora como forma radicalmente subjetiva de se estar
no mundo, suscetivel, inclusive, as suas modificagdes naturais: “[...] transforma o
corpo abertamente no material do individuo que reivindica remaneja-lo a vontade e
revelar modos inéditos de criagdo.” (BRETON, 2013, p.28).

Da compreensdo do corpo-ferramenta (MAUSS, 1974)% a do corpo enquanto
patriménio (BRETON, 2011) é, na sua estrutura carnal enquanto “acessorio”, que o
individuo contemporaneo ira reconhecer-se e expressar-se socialmente. O corpo
passa a indica-lo um estado do sujeito passivel de reconstrugao.

E apenas na sua atividade de sobressignificacdo que o corpo passara a ser
integrado na identidade individual: o transexualismo com a sua identidade sexual
“fora do corpo”; a body art com as suas cirurgias estéticas, tatuagens, piercings; o
body building em seus exercicios nas academias de ginasticas, sobressignificando o
seu corpo e o seu entorno através do crescimento dos musculos, sao todas elas
formas de remanejamento corporeo em torno de uma defini¢ao identitaria.

A recorréncia aos psicoativos tém sido uma das primeiras formas mais

significativa desta reconducéo. Diferentemente dos processos de modelagdo do

68 Em seu reconhecido texto As técnicas do corpo, Mauss esboga o seu famoso conceito de corpo
enquanto “ferramenta”, no sentido de abordar a construgdo do corpo enquanto principal forma de
instrumentalizacdo humana, ndo dada naturalmente, mas construida artificialmente a partir de varios
mecanismos culturais.
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corpo que atuam na sua superficie, o “corpo protético” (SANTAELLA, 2003) visa
intensificar fungdes e potencializagdes internas para o seu melhor “desempenho”. Os
nossos estados afetivos ja ndo demarcam mais a dinamica da nossa vida. E preciso
transcendé-los com vistas as nossas inten¢gdes pessoais.

A “producdo farmacolégica de si” (BRETON, 2013) na ingestdo dos mais
variados tipos de psicotrépicos (hipndticos, tranquilizantes, barbituricos,
antidepressivos, estimulantes) colocam a gestdo das emogdes a disposicdo do
sujeito. E nada mais, nada menos do que, o controle nas maos dos individuos do
que antes estava entregue ao acaso das circunstancias, ao incontrolavel por
natureza.

As “proteses quimicas” responsaveis por suprir as nossas deficiéncias
emocionais, sinalizam para o vaticinio em xeque: “Se a anatomia ndo € mais um
destino, a afetividade tao pouco [...]” (BRETON, 2013, p.57). As tensbes emocionais,
atreladas aos mais variados tipos de experiéncias humanas, estdo agora sob a
disposicao bioquimica decorrente dos compostos farmacéuticos.

Essa produgdo aponta para uma possivel retirada das afeicbes da
temporalidade. A gestao do humor figura consideravelmente nessa recondugao das
emocdes, mediante a possibilidade que nos foi dada, através desta vasta gama de
psicoativos, de nao “sofrermos”.

Para muito além dos quadros clinicos suscetiveis de medicalizagcado, as
anfetaminas, tranquilizantes, antidepressivos, estdo sendo empregados ndo mais
visando o combate a patologias especificas, mas como sinénimos de eficacia
produtiva e despersonalizacdo dos problemas humanos. O corpo precisa “funcionar”
bem frente as metas estabelecidas nos relacionamentos pessoais € no mundo do
trabalho, pouco importando as nossas reais condi¢des limitantes.

A relacdo corporea com o mundo através das emogdes vem sendo mediada
pela ingestdao destes neurotransmissores, que passam a configurar “proteses de
sentido”. O desarranjo emocional decorrente dos infortunios proprios da existéncia
humana, assim como a indisposicdo laborativa em torno das nossas atividades
profissionais, ndo sao mais mecanismos “naturais” pertencentes ao trajeto humano,
suscetiveis a superagdo com o tempo, mas desrregularidades a serem abolidas pela

eficacia de um comprimido.
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Ha um “humor proprio” a ser atingido, com vistas na potencializagao das
relagbes e controle sobre o mundo das nossas experiéncias: “uma gestado
instrumental do seu foro intimo” (EHRENBERG, 1995, p.109 — tradugéo nossa®?). Ha
uma perspectiva “melhor” a ser observada, responsavel por nos potencializar frente

aos desajustes naturais da realidade:

A medicacdo do cotidiano situa-se na linha fronteirica do normal e do
patolégico; sua aposta deixa de ser a saude, que nao esta
forcosamente ameacgada, esta em um exagero com relagédo a saude,
isto €, num acentuacéo das capacidades de reagao ou de resisténcia
de fungbes organicas com as quais o individuo ndo mais se satisfaz.
Visa a criacdo de um angulo de mira sobre o mundo, um ajuste
melhor e ndo ao restabelecimento de um equilibrio vital
comprometido (BRETON, 2013, p.60).

Outro aspecto importante relacionado com estes padrdées de modificagcao
corporal é observado nos novos incursos estabelecidos na natureza humana por
parte da engenharia genética. Em minha dissertacdo de mestrado, numa discussao
sobre a “autocompreensao ética da nossa espécie”, esbocei a tematica em torno das
intervengdes técnicas do genoma humano apontando o carater de reificacédo que o
presente desenvolvimento cientifico imprime sobre os fetos’™. Para o filésofo e

sociélogo alemao Jurgen Habermas, também proponente desta discusséo:

O que hoje se coloca a disposicdo € algo diferente: a
indisponibilidade de um processo contingente de fecundagcao, com a
consequente combinacdo imprevisivel de duas consequéncias
diferentes de cromossomos. Todavia, no momento em que podemos
domina-la, essa contingéncia discreta revela-se como um
pressuposto necessario para evidenciar o poder ser si mesmo e a
natureza fundamentalmente igualitaria das nossas relacbes
interpessoais. Com efeito, um dia quando os adultos passarem a
considerar a composi¢cdo genética desejavel dos seus descendentes
como um produto que pode ser moldado e, para tanto, elaborarem
um design que lhes parega apropriado, eles estardo exercendo sobre
0s seus produtos geneticamente manipulados uma espécie de
disposicdo que interfere nos fundamentos somaticos da
autocompreensao espontdnea e da liberdade ética de uma outra
pessoa e que, conforme pareceu até agora, s6 poderia ser exercida
sobre objetos, e ndo sobre pessoas (HABERMAS, 2007, p. 19).

69 “une gestion instrumentale de son forum intime”.
70 “Religido e Esfera Publica na Sociedade Poés-Secular: O didlogo entre religido e razdo em Jiirgen
Habermas”, disponivel em: http:/tede2.unicap.br:8080/bitstream/tede/1104/5/emerso_silva.pdf.
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A ectogénese inaugura uma nova forma de concepgédo nunca antes observada
nas sociedades. Nao apenas de concepg¢ao, mas de toda uma gama de experiéncias
humanas “outrora” entendidas enquanto Unicas e naturais no processo da
sexualidade e da gestdo da vida. As compreensdes religiosas que revestiam de
simbolismos milenares o casamento, a familia e a progénie, estdo sendo
abandonadas em torno de mecanismos mais cientificamente “efetivos” e
programados de concepgdo. Ndo ha nada mais técnico do que o ato de procriar!
Sendo ele apenas “‘um problema de conjung¢ao de gametas” (BRETON, 2013, p.70).

Assim como no caso da medicalizagdo do humor, que esta para além das
patologias necessarias de controle por parte dos medicamentos psicoativos, os
processos de diagnostico genético de pré-implantacédo (DGPI) estdo para além dos
danos produzidos a gestacédo relacionados com a esterilidade humana. Trata-se de
um condicionamento da identidade corporal dos fetos conforme o desejo dos
progenitores.

Embrides congelados, sem corpos e mergulhados no nitrogénio liquido, sdo os
novos sujeitos da “ontologia® pods-humana. Vidas potencialmente a serem
desenvolvidas mediante toda uma recombinagao genética “a la carte”. O sexo com a
finalidade de procriagdo perde o seu status de importancia mediante a “superacao
embrionaria””’ proporcionada pelos procedimentos técnicos de fecundagao
ovacionados pelos geneticistas.

Trata-se de um exame para a aptidao da vida tendo como base uma dotacao
genética e morfopsicoldgica “saudavel”’. Possiveis doengas ou deficiéncias fisicas e
mentais passam a ser concebidas como falhas morais. O conceito de felicidade é
tomado em uma perspectiva utépica, ndao admitindo “erros” nos nossos corpos. A
contingéncia natural que cerca o centro da nossa personalidade passa a ser agora
escolhida, tendo em vista a melhor forma possivel.

Todas as discussbes que podem ser levantadas mediante estes

procedimentos, ndo procedem do embrido em si, mas das formas de existéncia que

" Em uma palestra intitulada “O limite entre o homem e a maquina”, o filésofo Luiz Felipe Pondé
comenta de forma irbnica o futuro desta superacdo embrionaria. Apds mencionar a percepgao
absurda que hoje se tem da “Polémica de Salamanca”, debate ocorrido na Espanha no inicio do
século XVI em torno da existéncia ou ndo de alma entre os indios, ele afirma: “Daqui mil anos eles
vao provavelmente achar um absurdo a ideia de que nds devemos respeitar processos randémicos
de reprodugéo. E ai, quando vocé tiver um filho reproduzido por sexo, a apdlice de seguro vai ser
carissima. Talvez a companhia de seguro nem queira assegura-lo. Ele provavelmente ira lhe
processar por descuido genémico. Eu estou vendo até a propaganda: ‘Dé ao seu filho o que vocé tem
de melhor: Bradesco biotecnologia” (PONDE, 2016).
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ele possa a ter fora do corpo, perfazendo a zona fronteirica entre 0 ser humano e a

maquina.

O questionamento sobre a condicdo do embrido nasce da forma
como a medicina o utiliza: sexagem, DPI, embrides supranuméricos
que se acumulam, hipotese de experimentagcdo médica sobre ele,
etc. Nao é o proprio embrido que levanta dificuldades, mas o fato
dele ser projetado fora do corpo. Fragmento de humanidade, pessoa
potencial, pedagco de corpo, amontoado de células, participa da
confusao das fronteiras simbdlicas, da mecanizacao do homem e da
humanizacdo da maquina. Pura criagdo da medicina, que se tornou
supranuméricos com as procriagdes assistidas por médicos, mantido
como reserva, caso falhe a implantacdo ou a gravidez, conservando
como objeto virtual no azoto liquido (BRETON, 2013, p.85).

Para o bidlogo e pioneiro nos estudos das primeiras formas de procriagcado
assistida em animais e seres humanos Jacques Testart (1939 - ), ndo é efetivamente
do sucesso da procriacdo assistida que se extrai toda a sua propaganda cientifica,
mas da sua “fantasia” (TESTART, 1990). Pouco se fala nas midias de uma série de
dificuldades e consequéncias resultantes destas tentativas: as restricdes e coercoes
decorrentes das longas etapas exigidas dos procedimentos, o mau desenvolvimento
da saude da crianga, riscos de hiperestimulagdo ovariana, entre outros.

A subjetivagcdo da vida, observada nas questdes anteriores de “re-
corporificagdo”, € impressa nestas formas de gestagéo, responsaveis por gerar fetos
“‘para si” e ndo para o mundo exterior. O corpo feminino consiste entdo em um
ambiente de “alto risco”, “0 meio mais perigoso que o ser humano € convidado a
viver” (LEACH, 1970).

O remanejamento corpéreo proveniente da programacgao assistida indica graus
cada vez mais intensos do louvor ao abandono do corpo. “O corpo nao assumido
pela técnica é indigno” (BRETON, 2013, p.99 — grifo meu). Os unicos limites a
serem respeitados sdo os da imaginacdo dos cientistas, destruindo com isso, as
barreiras existentes entre os corpos dos seres humanos e o0os seus instrumentos
técnicos.

A possibilidade de remanejamento do corpo n&o ira contentar-se apenas com
0s mecanismos expostos de sobressignificacdo, farmacologizacdo e de reificacao
dos fetos. A reconstrug¢do ou, no caso da programacgdo genética: construgdes
corpéreas, esbogadas nestas tentativas, ainda n&do sao suficientes e adequadas a

estrutura do “espirito humano” e nem a cibercultura, fadada a potencializar toda a
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nossa “estrutura informacional” existente. Precisa-se de um corpo mais a altura dos
Nossos avangos técnicos e menos inferior ao nosso, sujeito mais do que nunca ao
abandono.

O processo ja apontado de mecanizacdo dos homens e humanizagdo das
maquinas transcorre por diversas escaladas, atadas por um idealismo behaviorista e
eivado de prognésticos e esperangas para o futuro da ragca humana. Dois dos
principais elos dessa cadeia sao: as semelhangas indicadas entre os seres humanos
e as maquinas, em torno algoritmizagdo do corpo, assim como a centralidade das
relagdes neuroldégicas no individuo, fonte da analogia corpérea da funcionalidade.
Todas estas tendem ao reducionismo “informacional do humano”. somos
essencialmente um conjunto de cddigos, semelhantes e replicaveis funcionalmente

em estruturas mecanicas e artificiais.

Assim, a maquina de calcular eletronica revela-se
surpreendentemente parecida com o proprio sistema nervoso [...]. A
analogia ndo € nem mesmo apenas organica, também é funcional e
quase mental: as maquinas tém, por assim dizer, como que seus
reflexos, seus problemas nervosos, sua légica, sua psicologia e até
mesmo sua psicopatologia. Um colapso de circuito se traduz por um
resultado errado, erros nos circuitos de controle podem desorganizar
todo o funcionamento de um organismo parcial de calculo, falhas no
programa podem repercutir na forma de uma verdadeira loucura por
parte da maquina, que se arrebata entdo em um trabalho absurdo até
que o problema seja remediado (DUBARLE apud BRETON, 2013,
p.184).

As convergéncias ideais que passam a figurar no imaginario entre homens e as
maquinas se da em virtude um processo que vai: da sobressignificacdo do corpo a
sua substituicdo. Refiro-me mais especificamente das proteses propriamente ditas
de silicio e metal, assim como uma grande leva de microprocessadores biofisicos
que com os ultimos avancgos das ciéncias médicas, passaram a substituir partes do
corpo nao mais existentes ou melhorar o seu funcionamento: bragos e pernas
mecanicas, marca-passos, pontes safenas.

O processo € completamente adequado enquanto forma de continuidade do
corpo que recebera um dano. No entanto, é impossivel ndo deduzir dai a obsoléncia
e a “validade” da nossa estrutura organica.

Para além das préteses e microprocessadores esta a tdo sonhada existéncia

completamente virtual ensejada por alguns tedricos, esta definitivamente livre do
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corpo mortal. Uma comunidade de entusiastas do “corpo cibernético” denominada
“extropianos” possui como o seu principal objetivo o prolongamento maximo da
existtncia humana por meio de transformacdes genéticas, psicotropicas,
hibridizagao biénica, clonagens, etc.

A classica simbiose ocidental entre biologia e cultura é substituida pela:
“‘computador e espirito” tendo as relagdes cerebrais (ndo o cérebro, que é parte do
corpo) como sua mediadora. Para Ross: “basta construir, em um programa de
computador, cada neurdnio e cada sinapse de um cérebro particular para que se
efetue a transferéncia do espirito, com toda a sua memoaria, para o computador,
deixando o corpo abandonado” (ROSS apud BRETON, 2013, p.214).

Dado o lugar nuclear que a ideia de “cddigo” ira ter na existéncia, a importancia
das dimensbes materiais do corpo vao ficando cada vez mais irrelevantes nesta
empreitada de constatacbes e progresso da raca humana. O corpo passa a ser
apenas um “teleoperador” destes cddigos, passiveis de aprimoramento e
substituigdo, frente as novas condi¢des surgidas para a vivéncia do humano.

Corpo e experiéncia humana sao, pela primeira vez na histéria da humanidade,
colocados como antepostos em nome de uma “virtualidade” erigida a partir de um
universo totalmente reconstruido sobre a radicalidade dos “dados”. Para Nicholas
Negroponte (1943 - ), co-fundador e diretor do MediaLab do Massachussetts Institute
of Technology, tal processo constitui-se como: “a passagem irrevogavel e
irreversivel dos atomos aos bits” (NEGROPONTE, 1995 — grifo meu).

As utopias que surgem a partir destas transformagdes sdo as mais variadas
possiveis. Duas sao mais destacaveis até aqui. A primeira, encampada pelo texto
Donna Haraway (HARAWAY, 1991; 2009) — O manifesto Cyborg — tras a discussao
em torno da “ciborgizacédo” do humano a partir da sua simbiose corpérea com
préteses tecnologicas. Para autora, um dos problemas fundamentais na histéria da
humanidade é o dominio fomentado pelos mais diversos dualismos ocidentais
radicados no corpo.

Para que os seres humanos pudessem definitivamente entrar em um estado
perpétuo de paz, faz-se necessario a eliminacao de todas as diferencas causadas
por estes dualismos: espirito e matéria, humano e maquina, humano e animal,
masculino e feminino; em uma sociedade habitada por naturezas humanas

ciberneticamente trabalhadas, ou seja, sem diferengas entre si.
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A segunda, podendo ser chamada de “cyberextropia”, tendo como um dos seus
principais idealizadores o fildsofo americano Max More (1964 - )72, fundador do
Extropy Institute”®, juntamente com Tom Morrow, afirma o contrario das
interpretacdes classicas sobre o curso entropico que passa o universo. Para estes,
tanto o cosmos como a humanidade estao passando por um processo de “extropia”,
expandindo as suas capacidades.

Para os extropianos os seres humanos tendem a expandir as suas melhores
capacidades a partir da superagao dos seus limites corporais. Transcender o espacgo
e o tempo através do ciberespacgo consiste na meta que, para estes futuristas, ja fora
de alguma forma alcangada com o advento da internet e sua popularizagdo. Hans
Moravec (1948 - ), também entusiasta quanto as propostas que pde fim as limitagbes

corpéreas da humanidade, afirma:

“[...] quando o ciberespagco se tornar mais poderoso, a sua
supremacia sobre os corpos materiais transformar-se-a na dura
frente de expansdo. A anterior onda da frente da transformacéo da
matéria bruta sera substituida por uma onda muito mais rapida, que
transformara tudo em ciberespaco. Por fim, tudo se transformara em
espirito a jorrar, que se expande quase a velocidade da Iuz”
(MORAVEC, 1996, p.11).

A ideia da digitalizagdo dos nossos conteudos cerebrais, assim como o seu
“backup” para uma estrutura superior ao nosso corpo organico, visando ndo apenas
a superacgao dos nossos limites corporais, mas o melhor desenvolvimento da nossa

personalidade, consiste também em uma das metas extropianas.

Enquanto seres vivos virtuais, os extropianos seriam imortais, explica
Max More, na medida em que os conteudos cerebrais digitalizados,
em qualquer momento, podem ser copiados para um corpo robatico,
ou para um clone. E é evidente que a digitalizagao ofereceria a nossa
personalidade igualmente a opg¢do agradavel de a poder modelar,
como todos os documentos, sem deixar vestigios. Nos poderiamos
assim apagar indesejaveis tracos de caracter, ou mas recordagoes,
pelo menos da nossa memoéria ativa, e em vez disso guardar
capacidades e experiéncias, que nos sdo mais agradaveis ou

2. O cientista americano Max More fundou no inicio dos anos 90 o The Extropy, um instituo de
pesquisas com a finalidade de contribuir para o desenvolvimento tecnoldégico com vistas no
aperfeicoamento da existéncia humana. Cf: MORE, Max. The Extropian Pinciples 3.0 — a
Transhumanist Declaration (1998). Disponivel em: https://mrob.com/pub/religion/extro prin.html.

73 Site: http://www.extropy.org/.
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oferecem mais vantagens (FREYERMUTH, 1996, p. 6 — tradugao
nossa’).

Para Hans Moravec é o fim da era biolégica em nome de uma “pessoalidade”
isenta de corpo: “E um mundo no qual o género humano sera varrido por uma
mutacao cultural e destronado por sua prépria progenitura artificial” (MORAVEC,
1992, p.7 — tradugdo nossa’). A maquinizagdo do género humano consiste na sua
“salvacao”. Este € um dos efeitos da elastizacdo cada vez mais crescente entre
alguns antropdlogos para o conceito de identidade. O corpo humano n&o é mais um
territério fundamental para esta construgao identitaria, podendo ser substituido por
outra forma de existir que a “conserve” melhor.

A classica compreensao que liga: uma suposta esséncia universal e individual
humana a uma forma de compreensao dialetizavel com o seu corpo, abdica deste, a
necessidade da sua permanéncia para a continua tensido biologico-cultural que
define a trajetéria humana. A tentativa de nos definirmos enquanto férmulas
codificaveis, afirma a preservagao desta, em detrimento de todo o resto. Somos
entdo: “o conjunto das caracteristicas formais do processo que ocorre em minha
cabegca e em meu corpo € ndo como a mecanica, que é o suporte deste processo.
Se o processo € preservado, eu sou preservado. O resto ndo passa de geléia’
(MORAVEC, 1992, p.142 — tradug&o nossa’®).

A descorporificacdo, a re-corporificagdo, juntamente com as novas
experiéncias da subjetividade humana nao-carnais, torna o corpo desnecessario
para uma identificacdo mais precisa da constituicdo humana, assim como as roupas

que vestimos:

Se o0 homem é uma cristalizagao finita de informacgdes, a duplicagao
ndo levanta nem dilemas filosoéficos, nem técnicos. O individuo
identificado ao software passa de uma habitagao fisica a uma outra,
como em outros tempos mudava de roupas sem se preocupar se era

74 “Als virtuelle Lebewesen seien Extropianer unsterblich gewesen, erklart Max More, da die
digitalisierten Hirninhalte jederzeit in einen Roboterkérper oder in einen Klon kopiert werden kdnnen.
Und es liegt auf der Hand, dass es unserer Personlichkeit auch die angenehme Mdglichkeit bietet, wie
alle Dokumente spurlos modellieren zu kénnen. So kénnten wir ungewollte Charaktereigenschaften
oder schlechte Aufnahmen zumindest aus unserem Arbeitsgedachtnis I6schen und stattdessen
Ressourcen und Erfahrungen einsparen, die uns angenehmer oder vorteilhafter sind”.

75 “C'est un monde dans lequel I'humanité sera emportée par la mutation culturelle et détrénée par sa
propre progéniture artificielle”.

76 “[...] 'ensemble des caractéristiques formelles du processus qui se déroule dans ma téte et mon
corps et non comme la mécanique, qui soutient ce processus. Si le processus est préserve, je suis
préservé. Le reste n'est que gelée”.
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ainda ele mesmo por ndo ter vestido hoje como se havia vestido
ontem. (BRETON, 2013, p.220).

3.4 “O QUE VEM A SEGUIR AO HOMEM”: UMA NOVA AGENDA PARA AS
QUESTOES HUMANAS

A “pos-modernidade” solapou um conjunto de significativas diferengcas e
parametros entre: 0 homem, o universo, os animais e as maquinas. As definicdes
que fundamentavam estas distingdes, foram problematizadas a certo ponto que, néo
ha mais como facilmente diferenciar estas realidades umas das outras.

Sigmund Freud aponta trés grandes questionamentos realizados ao
antropocentrismo ocidental que reconduziu para uma nova rota a compreensao do
homem e do mundo: a revolugdo copernicana, que retirou a terra do centro do
universo; a teoria da evolugao de Charles Darwin, que sobrepujou a importancia da
espécie humana frente as espécies animais e a investigagdo do inconsciente por
parte da psicanalise, sendo este compreendido como a grande razdo desconhecida
de muitos dos principais atos e desejos humanos.

Para Mazlich (1993) ha uma quarta ruptura que mais uma vez apresentara
outra direcdo para a agenda da humanidade: o fim da distingdo entre o homem e a
maquina. Se este dois territérios passam a se imbricar de uma forma téo indistinta
entre si, a histéria humana passara a ter agora outras metas e compreensoes.

Para Katherine Hayles, este novo horizonte pode ser esbogado em quatro

principios fundamentais:

(1) o privilegio do modelo informacional sobre a instanciacao
material, pelo que a encarnagdo num substrato biolégico é vista
como um acidente da histéria e ndo como uma inevitabilidade da
vida; (2) a consideragédo da consciéncia (entendida como a sede da
identidade humana na tradicdo ocidental desde muito antes de
Descartes) como um epifendmeno, como um elemento anivista que
pretende afirmar um protagonismo que efetivamente ndo tem; (3) o
entendimento do corpo como prétese original que todos aprendemos
a manipular, de tal forma que a extensdo ou mesmo a substituicdo do
corpo por outras préteses se torna apenas a continuacdo de um
processo prévio ao nascimento; (4) a configuragdao do ser humano
como perfeitamente articulavel com maquinas inteligentes, nao se
reconhecendo quaisquer diferengas essenciais ou demarcagdes
absolutas entre a existéncia corpérea e a simulagdo computacional,
entre 0 mecanismo cibernético e o organismo bioldgico, entre a
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teleologia robotica e os objetivos humanos (HAYLES apud
FERNANDES, 2007, pp.87-88).

Os quatro principios elencados por Hayles podem ser considerados como uma
grande sintese relacionada ao debate sobre a corporeidade humana no contexto
préprio dos novos insights preconizados pela cibercultura. Uma definicéo
essencialmente informacional do que somos, ao ponto de nossas extensdes
materiais passarem a ser categorizada enquanto “acidentes” evitaveis, reitera bem
assertivamente que o corpo ndo nos é mais “essencial”’, ou seja, determinante para a
nossa identidade.

A centralidade em torno de uma “consciéncia”, que diferentemente do que
observamos em Merleau-Ponty ndo possui nenhuma relagdo com o corpo, sendo
este muitas vezes, semelhante as compreensodes platbnicas, um entrave ao seu
desenvolvimento; um tipo de mobilidade com o corpo nos termos de um acessorio e
a relagdo mimética entre a natureza corpdérea e 0 universo maquinico, sdo 0s
exemplos da virada “pds-humana” onde a corporeidade humana esta se
reconfigurando.

As reflexdbes ensejadas consistem em um marco para outra forma de
compreensao sobre o futuro da nossa espécie. As interrogagcdes colocadas pelos
criticos quanto a obsoléncia do corpo, demarcam uma nova agenda para as
questdes humanas. Todas estas reflexbes passam a ser incorporadas em torno do

conceito de “pds-humanismo”:

O potencial para as combinacdes de vida artificial, robdtica, redes
neurais e manipulagcdo genética € tamanho que nos leva a pensar
que estamos nos aproximando de um tempo em que a distincéo
entre vida natural e artificial ndo tera mais onde se balizar. De fato,
tudo parece indicar que muitas funcbes vitais serdo replicaveis
maquinicamente assim como muitas maquinas adquirirdo qualidade
vitais. O efeito conjunto de todos esses desenvolvimentos tem
recebido o0 nome de pés-humanismo. Sob essa denominacédo, as
distingdes entre o artificial e o natural, o real e o simulado, o organico
e 0 mecanico tem sido levadas ao questionamento (SANTAELLA,
2003, p. 199 — grifo meu).

A definicdo do termo pds-humanismo € abrangente. Este ganhou destaque no
cenario de um pensamento pds-moderno, e descreve sob novas formas o

entendimento que envolve o que fora tradicionalmente compreendido como natureza
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humana. Em linhas gerais, se entende como as tentativas de aperfeicoamento de
seres humanos através da utilizagao tecnoldgica, visando superar as limitagbes do
corpo natural. Assim como, todas as implicagdes filoséfico-culturais dai decorrentes.

Seus estudos ainda s&o incipientes e muitos dos pesquisadores n&do chegaram
a um consenso quanto ao seu inicio e desenvolvimento. Ha varios itinerarios de
investigacao cientifica que podem ser propostos, sendo o que fora esbogado neste
capitulo, um dos que mais parecem coadunar a multiplicidade de perspectivas
possiveis: as interfaces ocorridas entre os seres humanos e as maquinas, a partir da
passagem da cultura de massa a cultura digital, em torno do fenbmeno humano que
caminha para um “vir-a-ser tecnoldgico”.

Esta semiose pode ser observada em quatro escaladas de compreens3o:
corpo, inteligéncia, ambiente e biosfera (SANTAELLA, 2003). Cada uma destas,
entendida pelo movimento em uma perspectiva inovadora quanto as antigas formas
de se compreender suas relagdes com os seres humanos. Estas quatro categorias,
vistas desde o inicio do século XX, constituem um novo paradigma que burla as
antigas demarcacgdes entre o natural e o artificial.

Em comparagdo com os movimentos eugenistas que tinham como finalidade a
produgdo de uma natureza mais pura, os pds-humanistas pretendem agora supera-
la, e desenvolver novas formas de se conceber o humano a partir de uma natureza,
como observamos, “informacional”. Dos limites do corpo, como uma das
constituicbes fundamentais da esséncia do humano, para a compreensao de uma
constituicdo a partir de padrées ordenados de informacéo capazes de superar estas
limitagoes.

J.D Bernal (1901 — 1971) argumenta sobre trés grandes barreiras que todos os
seres humanos desejam vencé-las, embora ainda estejam limitados a elas: a
realidade, o mal e a morte. Para o autor, uma ruptura em nossa evolugao organica,
instrumentalizada com a mecanizagcdo da natureza humana, poderia ser os primeiros
passos para o aperfeicoamento e a libertagdo de nossas fragilidades (BERNAL,
1969).

O intento levou a criagdo da: World Transhumanist Association, organizacao
fundada em 1998 por Nick Bostrom (1973 - ) e David Pearce (1959 - ), com a
proposta de viabilizar determinadas plataformas organizacionais a todos os

interessados em intervengbes técnicas no corpo humano. Composta por
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pesquisadores, empresas e sociedades de pesquisa cientifica espalhadas por todo o
mundo, a organizagdo empenha-se na promog¢ao do ideal trans/pés-humano, com a

seguinte compreenséo referente ao seu projeto:

(1) A humanidade sera profundamente afetada pela ciéncia e
tecnologia no futuro. Nés vislumbramos a possibilidade de superar
plenamente o envelhecimento, a perda cognitiva, o sofrimento
involuntario e nosso confinamento no planeta Terra. (2) Acreditamos
que o potencial da humanidade ainda ndo foi realizado. (...) (7)
Reivindicamos a legitimidade da escolha pessoal sobre o modo de
viver a prépria vida. O que inclui o uso de técnicas que podem ser
desenvolvidas para assistir a memoria, concentracdo e energia
mental; terapias de extensdo da vida; tecnologias reprodutivas de
selegdo; crionizagao’’.

Para o pesquisador da area Francisco Rudiger a criacdo de determinadas
instituicées e declaragdes como estas, derivam da ideia de aculturar cada vez mais a
sociedade as perspectivas esbogadas: “o objetivo é livrar o trans-humanismo da
inconsisténcia cultural que, segundo seus criticos, possuiria, promovendo sua
respeitabilidade académica, moral e intelectual” (RUDIGER, 2007, p.12-13).

A partir dos anos 1950 com as inovagbes conseguidas no ambito da
engenharia genética, nanotecnologia e inteligéncia artificial, um novo curso de ideias
se desenvolve no tocante a possiveis modificagdes no género humano. As novas
descobertas, segundo o cientista americano Max More, abriram prospeccdes futuras
relacionadas a compreensao sobre a natureza humana e apontam para a
possibilidade de uma nova leitura dos individuos em termos de uma “pos-
humanidade” (MORE, 1994). Seja superando antigas barreiras a existéncia (a morte,
por exemplo) seja nas interconexdes mais simples entre maquinas e cognigcao
humana, o objetivo € libertar os seres humanos de certos determinismos naturais.

O cientista norte americano Raymond Kurzweil (1958 - ), pioneiro nas
pesquisas de reconhecimento 6tico de caracteres, sintese de voz, reconhecimento
de fala e teclados eletrénicos, em um artigo publicado na Folha de Sao Paulo, fala
entusiasticamente sobre determinados avangos da pesquisa cientifica concernente
ao aperfeicoamento humano: “Estamos aprendendo os principios de operacdo do
corpo e do cérebro humano e logo poderemos projetar sistemas altamente

superiores, que serao mais agradaveis, durarao mais e funcionarao melhor, sem

77 Declaragdo Transhumanista. Disponivel em: https://universoracionalista.org/declaracao-
transhumanista/.
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serem suscetiveis a panes, doencas e envelhecimento” (KURZWEIL, 2003 —
grifo meu).

Alguns autores pontuam o movimento pds-humanista como uma espécie de
retorno ao estado “paradisiaco”. Uma “tecnoteologia” capaz de reconfigurar a
espécie humana a libertagcdo de sua finitude gracas a inteligéncia artificial: “Eles
anunciam nao o fim do mundo ou da humanidade, mas sim a entrada triunfal da
nossa espécie na era da ‘pdés-humanidade’, gragas a inteligéncia artificial”
(LECOURT, 2005, p.44).

Com a ruptura ensejada na delimitagcdo entre o0 homem e a maquina, foram
problematizadas as antigas nog¢des relacionadas a ontologia do humano: “de um
lado a mecanizagao e eletrificacdo do humano; de outro, a humanizagdo e
subjetivagdo da maquina” (TADEU, 2000, p.12). Um sujeito cibernético,
compreendido agora em termos de padrdes de informagao € a mais nova realidade a
ser refletida pelas ciéncias humanas.

Para alguns autores (SANTAELLA, 1998; DERRIDA, 1990) a mediacéo
técnico-simbdlica fora algo que sempre ocorreu no proprio desenvolvimento natural
do corpo humano e na sua relagédo com o meio. A evolugao da fala e do gesto, por
exemplo, consistiria em um artificio técnico, resultante de uma apropriacdo do
funcionamento dos 6rgaos de respiragao e da degluticdo, formando um hibridismo
articulatorio para a verbalizacio e sinalizagdes.

Da mesma sorte, se da o “crescimento” e “avanc¢o” das fungdes cerebrais para
aléem da caixa craniana a partir do neocortex, area responsavel, segundo a
neurologia, pela categorizagéo simbdlica da realidade. A histéria da nossa espécie
consistiria em uma “histéria do cérebro humano”, pois através da extra-somatizacoes
das suas fungdes ao nosso redor, o edificio cultural dos seres humanos teve sua
origem.

Para Santaella: “Ha uma longa histéria reveladora, mas infelizmente
negligenciada, da semiose humana, evidenciado que nossa espécie, desde sempre
e continuamente, tem povoado a biosfera com rebentos extra-somaticos, os signos,
imprimindo sobre a natureza as marcas do crescimento do seu cérebro”
(SANTAELLA, 2003, p.220).

Todo esse desenvolvimento exterior do cérebro humano reverberou na criagao

do que se chamou de “maquinas sensérias e maquinas cerebrais” (SANTELLA,
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2000). A primeira replicando para fora do corpo humano nosso conjunto de sentidos,
especialmente a visdo e a audi¢do: o cinema, a maquina fotografica, radio, televisao.
A segunda, os processos cerebrais de armazenamento e codificagcdo do real: banco
de dados, algoritmos, softwares.

O historiador israelense Yuval Noah Harari (1976 - ), em seu livro: Homo deus:
uma breve histéria do amanha (2016) tem desenvolvido um extenso argumento em
torno destas questbes. Em seu estudo, é apontado descobertas recentes sobre o
funcionamento do cérebro humano e em que medida essa fungbes podem ser
exponenciadas tecnologicamente, assim como, algumas consequéncia deste intento
para a nossa espécie. O pesquisador afirma: “Se o Universo inteiro esta vinculado a
experiéncia humana, o que acontecera quando a experiéncia humana se tornar
somente outro produto projetavel, ndo diferente na esséncia de qualquer outro item
do supermercado” (HARARI, 2016, p.281).

Ha uma série de argumentos desenvolvidos em torno desta projecdo. A
comegar pela constatacdo que os humanos ndo possuem um livre arbitrio, termo
que para ele esta vinculado a uma individualidade composta por um “eu puro”,
“‘indivisivel” e essencialmente livre.

As acbes humanas seriam produto de processos eletroquimicos dos cérebros
“[...] deterministicos ou aleatorios, ou uma combinagdo dos dois — mas nunca sao
livres” (HARARI, 2016, p.286). O homem possui suas agdes coordenadas pelos seus
desejos, e para ele isto ndo constitui uma acéao “livre”, mas uma fungao algoritmica
determinada por um conjunto de redes neurais, ou um ato simplesmente aleatdrio.

Suas afirmacdes sao reiteradas ao apresentar um conjunto de experimentos
realizados em torno de estimulos artificiais produzidos no cérebro humano, em que
se conseguiu obter éxito no comportamento dos individuos mediante o
condicionamento realizado. Ao que problematiza: “Contudo, se e quando essa
manipulagédo se tornar rotineira, o suposto livre arbitrio pode tornar-se s6 mais um
produto que se pode comprar” (HARARI, 2016, p.293).

Uma das suas mais importantes discussdes levantadas € a que ele denominou
de: “O grande desacoplamento”. Desenvolve-se aqui a ideia nunca antes vista em
toda a histéria da humanidade: a separacado entre inteligéncia e consciéncia,
mediante a constituicdo de programacgdes artificiais responsaveis por desempenhar

tarefas até entdo realizadas exclusivamente por seres conscientes: “[...] estdo em
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desenvolvimento novos tipos de inteligéncia ndo consciente capazes de realizar
essas tarefas muito melhor que os humanos” (HARARI, 2016, p.314).

Tal desacoplamento lega ao século XXI trés grandes desenvolvimentos
praticos: a perda da utilidade econdmica e militar dos seres humanos; a perda de
sua “individualidade”, pautada na ideia de que somos livres e detentores de um “eu”
unico, e a grande estima possivelmente conferida aos novos seres humanos
aprimorados por estas programacgdes artificiais. Com suas redes intersubjetivas de
significados totalmente inferiores a esta nova etapa do curso da humanidade, Harari
finda com a seguinte questado: “Que novas religides ou ideologias poderao preencher
0 vacuo resultante e orientar a evolugdo dos nossos descendentes divindides”
(HARARI, 2016, p.353).

Segundo boa parte dos estudiosos, estes empreendimentos representam uma
superagao do homo sapiens e uma nova etapa na historia dos seres humanos com
vistas a trés grandes projetos: a superacdo da morte, com base nos
desenvolvimentos da  engenharia genética, medicina regenerativa e
nanotecnologias; a concretizagdo cada vez mais efetiva do direito a felicidade, em
torno da manipulagao e exponenciagao dos seus fatores psicolégicos e bioldgicos; e
a “divinizagdo humana”, esta como concretizacdo do percurso estabelecido e como
resultado do progresso ja observado da engenharia biolégica, engenharia
cibernética e engenharia de seres n&o-organicos.

Frente as novas possibilidades de compreensao referente a identidade
humana, instauradas pela tecnologia, se problematiza o estatuto ontologico
distribuido entre os seres humanos estabelecido no mundo ocidental por parte do
humanismo classico e da tradicdo crista: “a identidade ultima do nosso ser se
dissolveria na trama das estruturas que constituem a realidade humana tal como é
recolocada pela ciéncia do nosso tempo” (PARIS, 2002, p.26).

Nao se trata de uma simples redefinicdo do conceito de homem, mas uma nova
existéncia a ele posta, radicalmente diferente: “se 0 homem s6 existe por meio das
formas corporais que o colocam no mundo, qualquer modificacdo de sua forma
implica outra definigdo de sua humanidade” (BRETON, 2003, p.136).

A referida semiose “pds-humana” € compreendida por muitos pesquisadores
como um mecanismo natural e inevitavel para a nossa espécie. Conceber o ser

humano, como alguém em uma crescente desumanizagdo pela técnica, é
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reverenciar uma “inocéncia” inconcebivel com a trajetéria da humanidade que cada

vez mais estende ao seu meio suas caracteristicas funcionais:

Quanto mais ligadas ou perto do corpo, menos as técnicas sao
sentidas como estranhas a ele. Quanto mais extrojetadas do corpo,
quanto mais dilatadas as capacidades sensoriais e cognitivas do
cérebro, mais as tecnologias sdo percebidas como estranhas,
estrangeiras, alienigenas, gerando, via de regra, resisténcias e
temores que hoje culminam nas propaladas lamurias de que o
computador, por exemplo, desumaniza o homem. Qual é a imagem
de humanidade que esta por tras dessa queixa? Provavelmente uma
humanidade pré-adamica, desprovida da fala e do gesto, movendo-
se sobre quatro patas. Esse, alias, € o grande perigo das criticas
simplistas as rela¢des entre natureza, sociedade, poder e tecnologia.
Se perscrutadas até as suas bases, o que essas criticas acabam
sempre por reverenciar € a inocéncia antitecnolégica dos aborigenes
australianos (SANTAELLA, 2003, p.228-229).

Ndo é o objetivo da presente tese endossar previsdes futuras no que diz
respeito a extingdo ou nado da espécie. No entanto, cabe o debate em torno do
carater utdpico de certas prospeccoes e leituras simplistas da realidade, sejam elas
tomadas por compreensdes extremamente otimistas, em relagcdo aos avangos
tecnolégicos, ou excessivamente pessimistas, negando todos os beneficios
alcangados.

As técnicas adquiridas com vistas ao aperfeigopamento do organismo humano
permitiram que a nossa espécie avangasse cada vez mais em sua trajetoéria, criando
mecanismos de vivéncia irrevogaveis para a nossa condi¢ado atual. Assim como, o
mesmo avango tecnoldgico gera uma infinidade de questionamentos, incertezas e
desequilibrios quanto a uma compreensao adequada daquilo que o filésofo Markus
Gabriel (1980 - ) acentuou como “conceitos do nosso autorretrato”, ao que
exemplifica com a pergunta: “Em que medida deveriamos adequar nossa imagem de
ser humano ao progresso tecnoldgico?” (GABRIEL, 2018, p.11).

Um dos pontos fundamentais que esta semiose tecnolégica coloca a
experiéncia humana é a completa auséncia de consciéncia da realidade a partir de
uma experiéncia “nao codificavel’. O ser humano seria, por conseguinte, um ser
profundamente em semiose com a técnica e com os mecanismos de transposicao
simbdlicos por parte do cérebro.

O que esta sendo colocado em questdo aqui, ja de uma forma medular, tendo

nos capitulos subsequentes um aprofundamento mais claro, é que o relacionamento
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que os seres humanos estabelecem com o desenvolvimento técnico, ndo se constitui
como um pressuposto inquestionavel ou uma justificativa aceitavel para os ideais
envolvendo a simbiose entre organismos e silicio tal como sdo perseguidos pela
cultura pés-humanista.

Que a natureza organica do ser humano sempre esteve em interdependéncia
com a cultura e a técnica é algo a muito ja constatado e trabalhado, inclusive, pelas
préoprias filosofias humanistas. O que a atual utopia tecnocéntrica almeja € uma
operagao algoritmica e reducionista deste processo, assim como o rompimento da
interdependéncia para um dos pélos: no que concernem as afirmagdées em torno do
abandono do corpo. O que a presente tese defende como fundamental nesta
transicao que, muito satisfatoriamente € denominada de “pds-humana”, é que nunca
houve um “pés-biologismo” na histéria da nossa espécie, mas sempre uma relagao
de interdependéncia entre natureza e cultura.

Todo esse desenvolvimento desemboca na compreensao conjectural de que os
seres humanos passardao a se compreender melhor a partir destas maquinas
responsaveis por replicar seu funcionamento. Sejam estas de incursio interna no
organismo, da ordem das nanotecnologias, sejam de replicagdo externas tendo
como base as sinapses cerebrais.

A ideia € que a condicdo humana atual seria exponenciada em sua condigao
de pods-corporeidade. Leia-se “pds-corporeidade” a rigor: “[...] nao porque seja
necessariamente uma existéncia fora do corpo, mas por ser uma existéncia na
qual o corpo ja nao é visto como identidade ou como destino, mas como
propriedade, sujeita como tal a reformas, ampliagoes e descarte.” (CALAZANS,
2011, p.188 — grifo meu).

A construgdo da subjetividade humana se deu por toda a histéria ocidental
através da fixacao de limites corporais mais ou menos estaveis. A hibridizagao entre
o natural e o artificial, assim como a descorporificagcdo da nossa subjetividade em
torno da ideia do corpo ndao mais como um recurso da minha “identidade-esséncia”,
mas enquanto algo a ser substancialmente superado, tem colocado em suspenséao
0, entao estatuto de compreensao enquanto base elementar do ser humano estar no
mundo.

As recentes compreensdes ensejadas pela técnica incidem sobre um estatuto

ético ligado a natureza dos individuos, que passam a ndo se compreender mais em
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uma relacdo de abertura e ressignificagdo de suas contingéncias, a partir das
respostas intersubjetivamente dadas frente ao mundo material e espiritual, cujo sua
corporeidade esta inserida. Trata-se de tomar o corpo ndo mais dentro da relagcéo
dialético-motora entre, suas limitacdes e superacgdes, mas de pér fim a esta tenséo
por vias do seu “aperfeicoamento”.

Frente a afirmagao dos mais abrangentes movimentos pds-humanistas: “que os
seres humanos ndo podem ser concebidos, como inicialmente foram concebidos”,
coloco-me na perspectiva de uma reavaliagao critica no que diz respeito a alguns
dos principais empreendimentos apresentados. Esbogar-se-a a partir daqui uma
tentativa de compreender a nossa corporeidade, enquanto tal, a partir de uma
linguagem teoldgico-cristd sobre o corpo, passivel de uma extensdo semantico-

antropologica mais abrangente.
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4 A CIENCIA E A FE: PERSPECTIVAS ABERTAS PELO POS-HUMANO

Assim, a questdo da origem das fronteiras pode ir além da descrigéo
e compreensdo rumo a investigagéo critica da adequagéo do modo
como mapas conceituais atuais dividem o territorio. Bons conceitos,
usando a vivida imagem de Platdo, talham a natureza nas
articulagbes (e nao, segundo ele disse na sequéncia, desmembram-
na como o faz um agougueiro grosseiro). [...] Ao lidar com esta
questdo, espero mostrar que “ciéncia” e ‘religido” ndo sdo modo
autoevidentes ou naturais de dividir o territorio cultural, que a Histoéria
mostra que esse é o caso (como, alias, apresenta-o a consideracdo
de culturas diferentes da nossa) e que persistir com essas categorias
de maneira acritica pode ndo apenas gerar conflito desnecessario
entre ciéncia e religido, mas pode também disfarcar o que talvez
devessem ser fontes legitimas de tensdo entre os caminhos da fé e o
estudo formal da natureza. Em suma, este projeto busca expor uma
cartografia histérica das categorias de “ciéncia” e ‘religiao” —
possivelmente, as duas categorias culturais mais importantes para a
compreenséo da natureza da modernidade e seu legado —, tendo em
vista lancgar luz no presente (HARRISON, 2017, p.22).

Nos dois capitulos anteriores foram expostos dois esquemas amplos e
interdisciplinares para se pensar a corporeidade humana. Neste capitulo sera
realizada uma breve discussdo de ordem historico-epistemoldgica para a transigao
deste debate aos dominios dos saberes religiosos, como fora proposto no ultimo
paragrafo anterior. Discutir-se-a a legitimidade do que sera apresentado no quarto
capitulo como o “corpo de Deus”, ou seja, o lugar do discurso religioso de uma forma
especifica nesta controvérsia.

A emergéncia do pés-humano toca de uma maneira bem especifica nos
classicos embates sobre os territérios da ciéncia e da fé, uma vez que a condicéo
humana desde sempre esteve enraizada nestes dois ambitos. De maneira particular,
o movimento pds-humanista atravessa todas as barreiras que até entdo foram
erigidas por estes dois tipos de cosmovisdes, projetando um ser humano para além
delas: para além da condicdo do homo sapiens e da sua compreensio enquanto
criatura.

As questdes apresentadas que ensejam uma nova compreensao para a nossa
corporeidade demarcam um novo repertorio de questdbes que atravessam nao
apenas o debate antropolégico, mas o da metodologia cientifica como um todo. A

“descoberta” de um novo rumo para a condicdo humana caminha lado a lado com as
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inovagbes cientificas e, em certo sentido, condicionando e sendo condicionada por
elas.

As mudangas ocorridas na trajetéria das ciéncias caminham simultaneamente
com as mudangas na epistemologia religiosa, em determinados momentos abertas
as novidades do campo cientifico, mas em outros mais hesitantes. O tedlogo
anglicano Alister McGrath propds duas perguntas fundamentais em torno de dois
possiveis modelos de interagdo entre ciéncia e religido: modelo em confronto e

modelo de dialogo:

Quando se pesquisa a vasta literatura devotada as relagdes entre
ciéncia e religido percebe-se grande diversidade de interpretacdes.
Torna-se, pois necessario classificar essas diferentes maneiras de
entender. Talvez o modo mais simples de examinar a questdo seja
propor estas duas perguntas:

(1) Ciéncia e religidao tratam da mesma realidade?

(2) Os resultados das pesquisas no campo da ciéncia e da
religiao se contradizem ou se complementam? (MCGRATH,
2005, p.62 — grifo meu).

O esquema € bastante simples e ndo pode mais ser tomado ipsis litteris no
debate académico dos nossos dias. No entanto, as duas perguntas levantam as
questdes fundamentais que demarcaram toda a bibliografia sobre o debate em tela.
O primeiro questionamento aponta para uma das razbes que compde a ordem
fundamental do escopo cientifico e religioso: o interesse pela realidade. Hoje, ja
sendo pertinente especificar: o interesse pela realidade em seus mais diversos e
diferentes aspectos. O segundo questionamento, dependente do primeiro, tem haver
com as conclusdes e elaboragdes cientificas e doutrinarias estabelecidas a posteriori
da primeira compreensao.

No presente capitulo sera apresentada uma sintese historica que responde as
duas questdes frisadas: de qual realidade ciéncia e religido estdo tratando e se os
resultados das suas andlises sdo necessariamente de ordem convergente ou
divergente. A partir do que sera exposto se fundamentara a pertinéncia do discurso
religioso no embate cientifico entre humanismo e pds-humanismo, em torno do
sentido que ha em propor uma linguagem cristd como possibilidade semantica
explanatéria para a nossa corporeidade. Uma linguagem religiosa possui todas as
condicbes necessarias para assumir o “pleito publico” a cerca das disputas aqui

apresentadas.
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Para além da compreensdo do “corpo vivido”, colocado como formulagao
basilar na trajetéria humanista, e do “corpo hipotético” de natureza algoritmica,
proposto pelo movimento pds-humanista, a linguagem crista ira apontar caminhos
alternativos para administracdo de controvérsias nesta questio.

A partir daqui ficara cada vez mais claro a dimensao conclusiva dos objetivos
que a presente tese estd colocando, preconizados na ja mencionada frase do
sacerdote e tedlogo belga Adolphe Gesché: “A teologia presta o seu servigo ora em
favor dos que creem, a fim de lhes mostrar o que significa a fé, ora em favor dos que
nao creem, aos quais deseja mostrar que o seu discurso pode ter o seu lugar nos

discursos humanos”.

4.1 DE QUAL REALIDADE CIENCIA E RELIGIAO ESTAO TRATANDO?

Como ja fora mencionado nos capitulos anteriores, uma das palavras mais
precisas e emblematicas na sua compreensdo que ja fora formulada pela espécie
humana € a palavra “realidade”. Por este termo podemos designar todas as coisas
existentes que adentram ou nao no universo perceptivo e idealizado da experiéncia
humana. Na tradicao filosofica afirma-se, grosso modo, que a realidade esta mais
seguramente colocada no campo do “ser” do que do “conhecer”, afirmagao esta que
faz todo o sentido na historia do repertorio de discussdes envolvidas.

Afirmar um sentido mais claramente “ontolégico” do que “epistemologico” para
0 que seja a realidade é uma das formulagdes mais precisas em torno do tema,
ainda que muita coisa ndo seja clarificada a partir desta formulagdo. O
consentimento cognitivo que existe algum coisa ao invés do “nada”, tem sido
sustentado por toda a histdéria do pensamento ocidental, mesmo que haja uma
infinidade de questdes a ser levantadas no que diz respeito a esta “existéncia’
contraria ao vazio.

A realidade seja enquanto uma constatagdo empirica ou enquanto formulagéo
conceitual € o cerco que fecunda toda a experiéncia humana por mais dificil que seja
a sua elaboragao tedrica. Ninguém, absolutamente ninguém, seja interessado por
questdes de ordem filosofica ou ndo, consegue viver a “despeito da realidade”.

Outro termo que parece compartilhar do mesmo tipo de intercambio semantico

€ a palavra “totalidade”. Neste ultimo, fica claro o aspecto de “unidade do real” que a
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palavra aponta, o que pressupde varios niveis de realidade, organizados em ordens
diferentes mais de alguma forma articuladas. Existem niveis registrados na
experiéncia humana que apresentam diferengas em sua “manifestagao” (linguagem
fenomenoldgica), mas passiveis de serem intercalados como uma “totalidade de
coisas reais”.

Na tentativa de prover as condigcbes minimas para esta discussao, defino
realidade como tudo aquilo que possui a propriedade de “ser alguma coisa”, seja
enquanto ato ou poténcia, imanente ou transcendente, concreto ou abstrato,
empirico ou ideal. Diferentemente do conceito de natureza desenvolvido no primeiro
capitulo, que diz respeito ao universo de coisas externas ao pensamento, a
subjetividade humana goza do mesmo estatuto de realidade que o mundo externo,
sendo as suas diversas propriedades “reais”, “enquanto” propriedades da nossa
subjetividade.

Outra questao fundamental colocada pela constituigdo do conceito de realidade
é a forma como temos acesso a ela, dito de outro modo como a conhecemos. E
nesta ultima que o debate se torna consideravelmente mais extenso. Pontuar-se-3a,
dentre a vasta gama de abordagens existentes, trés direcionamentos especificos
para o desenvolvimento do argumento pretendido neste capitulo.

Uma das primeiras formas de se examinar de que modo temos acesso a
realidade fora denominado de Realismo cientifico, hoje denominado como realismo
ingénuo. Esta abordagem advoga que o processo de conhecimento da realidade se
da de uma forma exclusivamente externa, ou seja, a realidade exterior se impoe
cognitivamente a mente humana.

Para esta perspectiva, a realidade em sua esséncia pode ser encontrada
indiscutivelmente presente nas coisas em si, ndo tendo o sujeito investigador
nenhuma interferéncia especifica no objeto investigado. Em linhas gerais nao se
postula nenhuma diferenga substancial entre a representagcdo do objeto investigado
na mente humana e o objeto em si.

Tal posicionamento obteve bastante adesao entre os pesquisadores do ambito
das ciéncias naturais que postulavam que as suas descricoes cientificas
correspondiam inequivocadamente a natureza dos objetos e processos reais que

investigavam.
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Outra perspectiva, inclusive bastante vigente nos dias de hoje, é o
construtivismo social. Para esta abordagem aquilo que compreendemos ser a
realidade, nada mais é do que uma constru¢do da mente apoiada em determinados
contextos socioculturais.

A psicologia envolvida no processo de investigacdo da realidade (niveis de
percepgao, dinamicas do nosso inconsciente, pressuposi¢cdes nao muito claras para
nos), assim como o repertorio de valores que nos fora dado em determinados
contextos socioculturais especificos, seriam quase que exclusivamente incisivos
neste processo cognitivo, tornando-se impossivel se desvencilhar deles e conhecer
as coisas como elas realmente s&o.

Em certo sentido, as duas perspectivas apresentam um conjunto de razdes
passiveis de verificagdo. Ou seja, a experiéncia cognitiva consegue identificar uma
série de coisas que independem do conhecimento humano para existirem,
apontando para a possibilidade da existéncia de uma realidade que encontra seu
fundamento em si mesma, assim como consegue verificar a geografia psiquica e
sociocultural presente nas nossas investigacoes.

A existéncia simultanea destas duas perspectivas levou a construgdo de uma
terceira abordagem que visa administrar certo grau de controvérsias consequentes
das duas anteriores. Originando-se, grosso modo, a partir de uma tradicdo
Popperiana (Karl Popper) o que ficou conhecido como Realismo critico indica uma
alternativa mais precisa e mais despretensiosa em torno dos juizos possiveis sobre
o mundo real.

Embora nédo seja um dos seus formuladores, o tedlogo anglicano N.T Wright
(1948 - ) mencionou uma definigdo clara do que seja o realismo critico. A reproduzo
na integra, visando apresentar de uma forma introdutoriamente mais didatica essa

abordagem:

Uma forma de se descrever o processo de “conhecer” que reconhece
a realidade da coisa conhecida como algo diferente do sujeito
conhecedor (dai falar-se em “realismo”), ao passo que também
reconhece integralmente que o Unico acesso que temos a essa
realidade situa-se no caminho em espiral do dialogo adequado ou da
conversagao entre o sujeito conhecedor e a coisa conhecida (dai o
termo critico). Este caminho nos leva a uma reflexao critica sobre os
produtos de nossa investigagdo da “realidade”, de modo que nossas
afirmagdes sobre ela reconhecem seu proprio carater provisoério. O
conhecimento, em outras palavras, embora em principio diga
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respeito a realidades independentes do sujeito conhecedor, nunca é
em si independente deste sujeito (WRIGHT, 1992, p.35 — tradugéo
nossa’®).

Como havia mencionado no paragrafo anterior, o realismo critico oferece uma
abordagem mais precisa em relagdo a cognigdo humana, ao mesmo tempo que
diminui as falsas pretensdes, quer seja sobre a capacidade de uma descricdo exata
da realidade, quer seja sobre a total anulagdo de juizos verdadeiros sobre ela. A
afirmacao versa sobre a possibilidade de um conhecimento verdadeiro das coisas
que nos cercam ao mesmo tempo em que este, ndo pode ser estabelecido sem
interagdo com toda dindmica psiquica e sociocultural que envolve o sujeito
conhecedor.

A intencionalidade da consciéncia Husserliana que testifica o direcionamento
proveniente de um individuo existente para “algo” (“a consciéncia é sempre
consciéncia de alguma coisa” — Edmund Husserl) coloca desde ja os termos
fundamentais do processo de conhecimento da realidade por parte do realismo
critico: a atividade cognitiva € colocada por um sujeito demarcado: por estruturas
subjetivas de percepgéao e racionalidade (intengéo) e por uma dinédmica sociocultural
especifica, no entanto ela sempre se reporta para a existéncia de algo real que
independe destas estruturas.

O realismo critico aponta para a existéncia concreta de uma realidade
independente da nossa cognigdo, ao mesmo tempo em que endossa a interagao
efetiva da mente humana no seu processo de conhecimento. Uma clara
compreensao deste processo nos permitiria entender, de uma forma muito melhor,
algumas das perspectivas que incorreram na filosofia moderna em torno do saber
humano, sobretudo nas figuras de David Hume e Immanuel Kant, filésofos que
insistram de uma forma bastante acentuada em determinados “fracdes”
pertencentes a natureza do conhecimento da realidade.

Limites para o conhecimento do mundo real existem, no entanto, ndo estamos

“presos” na multiddo de dados sensiveis que nos chegam pela percepgao (Hume) ou

78 “A way of describing the process of “knowing” that recognizes the reality of the thing known as
something different from the knowing subject (hence “realism”), while also fully recognizing that the
only access we have to that reality it lies in the spiral path of proper dialogue or conversation between
the knowing subject and the known thing (hence the term critical). This path leads us to a critical
reflection on the products of our investigation of “reality”, so that our statements about it recognize
their own provisional character. Knowledge, in other words, although in principle it concerns realities
independent of the knowing subject, it is never itself independent of this subject”.
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pelas categorias de espaco e tempo que estruturam a nossa mente (Kant), sem
nenhum acesso privilegiado ao mundo real.

O que ha é uma confusdo entre “percepcdo da realidade” e “sensacao
corporea”, sendo a segunda equivocadamente reduzida a primeira, assim como o
entendimento que as coisas no mundo real ndo nos estdo veladas em virtude das
estruturas espaciais e temporais que formatam, sob certos aspectos, o nosso
aparelho cognitivo, mas que o conhecimento da realidade esta em interagdo com
eles.

Respondendo a Kant: a nossa mente nao esta limitada para o conhecimento
completo da estrutura de um corpo animal por ndo se conseguir observar
simultaneamente seus 6rgaos internos e externos. Mas, o préprio animal ndo se
mostra ao mundo real com todas as suas estruturas visiveis. Ou seja, n&o séo as
limitagdes da nossa cognigdo humana que nao nos possibilita conhecer a “coisa em
si”, mas o proprio objeto percebido, neste caso o animal, ndo pode ser essa “coisa
em si’, pois ele ndo se mostra como uma realidade a ser conhecida interna e
externamente de forma simulténea.

Realidade e cogni¢cdo humana interagem juntas conservando suas diferencas e
pontos de contato. Roy Bhaskar (1944 — 2014), um dos principais proponentes desta
forma de realismo critico, trabalha com o conceito de estratificacdo da realidade,
abordagem que sera fundamental para o debate envolvendo a religido e a ciéncia
(BHASKAR, 1997). Para este autor, ainda que a realidade possa ser compreendida
de uma forma unificada, ela é parcialmente fracionada para fins de investigacao das
diversas ciéncias.

Um corpo humano possui uma diversidade de “naturezas” especificas: quimica,
fisica, bioldgica, psiquica, social, historica. Estas dimensbes nédo sao redutiveis entre
si, elas conservam suas distingdes ao mesmo tempo em que estao integradas de
uma forma complexa em um objeto real mais amplo: o corpo. Cada ciéncia
acentuara as estratificagdes do corpo humano para seus proéprios fins cientificos e,
incorrera em erros gravissimos se acharem que o seu recorte especifico pode
classificar todo o organismo envolvido.

Alister McGrath arremata essa discussao reiterando a perspectiva mencionada
em torno do classico binbmio em teoria do conhecimento: “A ontologia condiciona a

epistemologia”. Ou seja, a natureza das coisas condiciona sua forma de
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conhecimento adequada. Se a estrutura a ser investigada consiste em um recorte
especifico, desse recorte especifico surgira o conjunto de técnicas e praticas
condizentes.

Em suas palavras:

[...] A natureza da realidade é tal que certas coisas somente podem
ser conhecidas até certo ponto e de uma determinada maneira — e
essa € a realidade da situacdo. Ndo estamos na posicao de
determinar se e como elas podem ser conhecidas; isso é
determinado pelas préprias coisas. O reconhecimento de algum grau
de construgcdo social em algumas das ciéncias naturais, como a
psicologia, ndo significa que somos livres para inventar ideias ao bel
prazer do pensador individual ou da comunidade discursiva
(MCGRATH, 2016, p.121).

Ficou claro que a compreensdo aqui tomada versa sobre a interagcao entre
sujeito conhecedor e objeto conhecido, dentro de uma clara estratificagdo que nos
desafia a pensa-la nos termos mais bem articulados possiveis, sendo impossivel
expressa-la em uma “teoria objetiva de toda a realidade”. Isso implica afirmar a
ordem complexa desta discussdo, sobretudo quando pensamos em torno dessas
duas atividades humanas (religido e ciéncia) de natureza, hoje, tao distintas.

O classico bindbmio imanente e transcendente, entendendo-se pelo primeiro o
conjunto de experiéncias humanas de ordem material e o segundo, como algo que o
ser humano experimenta para “além” da materialidade prépria da sua constitui¢ao, é
historicamente alocado como o destino destas duas atividades: o primeiro enquanto
atividade cientifica e o segundo enquanto atividade religiosa.

A ciéncia caberia o conjunto de investigacdes destinadas ao conhecimento de
todo o universo materialmente identificado da comunidade humana, seja dentro dos
pontos de vistas das “ciéncias naturais” e “ciéncias humanas”, ao passo que a
religiao caberia o interesse pelo conjunto de experiéncias humanas que
transcendem a nossa experiéncia comum, pois ndo € da natureza ordinaria das
coisas o contato com o mundo dos mortos, transladacdao da consciéncia, visbes de
seres de angelicais, etc.

O que normalmente se entende em torno destas duas atividades é que elas
dizem respeito a conjuntos de realidades distintas. No entanto, o que realmente esta
posto na literatura especializada sobre o tema é a total integragcdo da experiéncia

religiosa em algum tipo de experiéncia comum da humanidade de ordem
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inconsciente: fendmenos psiquicos, impulsos de sobrevivéncia em torno da
preservacao da espécie, discursos que versam sobre o interesse pelo poder,
ressentimento, desenvolvimento cerebral especifico do neocértex, entre outras
coisas.

Esta constatacao ja se provou de natureza reducionista, pois ha uma infinidade
de experiéncias religiosas que transcendem muito claramente os minimalismos
concebidos em torno destes condicionamentos sugeridos, ou seja, nem tudo que diz
respeito a religido tem haver com fendémenos psicolégicos, selegdo natural,
neurologismo ou provém de interesses sociopoliticos.

A titulo de exemplo, as experiéncias de total servico as hostis condi¢cbes
humanas encontradas em paises completamente indspitos, em constantes guerras,
por parte de muitos religiosos como Madre Tereza de Calcuta, reitera um tipo de
evento totalmente incategorizavél nas formulagdes reducionistas em torno do que
seja o fendbmeno religioso.

N&o ha nenhum tipo de perda de consciéncia em uma experiéncia como essa,
assim como nenhum interesse pessoal claramente vantajoso em cuidar de indianos
com lepra sem condigbes sanitarias adequadas e com riscos seérios ao
comprometimento da prépria saude. Milhares de cristdos nao teriam dado a sua vida
nas arenas romanas se nao estivessem plenamente cénscios da realidade da sua
experiéncia de fé: a ressurreicao corporea de Jesus.

O argumento apresentado no primeiro capitulo proposto pelo fildsofo Roger
Scruton sobre o “charme do desencanto”, que diz respeito a uma gama de teorias
formuladas, sobretudo pelo espectro do neoateismo para fundamentar a nossa total
semelhanga com os animais ndo humanos, pode ser claramente aplicado nestas
falsas absorgdes da experiéncia religiosa transcendente em algum tipo de
experiéncia comum inconsciente.

O “charme” de tal abordagem, ou seja, o alto poder de convencimento que
essas teorias produzem até os dias de hoje ainda é muito grande, sobretudo em
virtude de certa “desmistificacdo” que as suas demonstragdes aparentemente
apresentam relacionadas a eventos de natureza religiosa extremamente fascinantes:
ressurreicdes, contato com os mortos, arrebatamento da consciéncia, vidéncia

remota (experiéncias sensoriais obtidas por pessoas ja clinicamente mortas).
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Ademais, ha algo de realmente verdadeiro nestas teorias. E evidente que o
reducionismo apresentado ndo se sustenta frente a uma gama de exemplos que nao
podem, sob nenhum aspecto realmente sério, serem reduzidos a qualquer tipo de
experiéncia inconsciente. No entanto, eles n&o estdo de todo errados ao identificar a
ocorréncia de tais eventos na propria experiéncia comum do individuo.

A sarga que ardia e ndo se consumia no chamado divino de Moisés para a
libertacdo do povo hebreu, a concepcgao virginal de Jesus Cristo, o arrebatamento de
espirito, testificado pelo Apdstolo Jodo quando estava na llha de Patmos, foram
tipos de experiéncia que se deram no mundo da vida destas pessoas envolvidas,
dito de outro modo, na experiéncia comum de cada uma delas.

Nao ha experiéncia numinosa, retomando o termo do tedlogo Rudolf Otto (1869
— 1937), que ndo tenha acontecido em um contexto especifico de uma experiéncia
comum. Embora elas transcendam e muitas vezes comuniquem algo para além da
existéncia comum dos seres humanos, elas nao estdo substancialmente
desassociadas do contexto cotidiano que sao experenciadas.

O conceito de “Tradigdo” do filésofo espiritualista francés René Guendn (1886 —
1951) pode esclarecer um pouco mais o que esta sendo afirmado. Membro da
Escola Perenialista, Guendn empreendeu uma extensa obra em torno da
importancia das grandes tradigdes religiosas da humanidade frente a secularizagcao
encampada pelo Ocidente moderno. Para o autor, as religides milenares traziam
consigo um tipo de experiéncia fundamental para uma compreensao mais ampla da
natureza da realidade: o registro de quando “este mundo” encontrou “outro”.

O chamado de Abrado para a saida de Ur dos Caldeus, o nascimento de Jesus
Cristo, os relatos do anjo Gabriel ao profeta Mohamed, constituiam momentos
“‘epifanicos” na estrutura comum da experiéncia humana em que esta realidade
entrou em uma zona de intersecgdo com algum outro tipo de “realidade”. Ao
resguardar esta “Tradicdo”, as grandes religides mundiais detinham um tipo de
compreensao sobre a constituicdo das coisas que poderia reorientar varias
perspectivas, sobretudo as de ordem reducionistas vinculadas a experiéncia
religiosa.

Dada a nao dissociacado destes dois tipos de experiéncias, ao mesmo tempo

em que uma ndo é produto da outra, a pergunta sobre se religido e ciéncia se
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reportam para a mesma realidade pode ser respondida positivamente em torno da
compreensao do fildésofo Roy Bhaskar no que concerne aos “estratos da realidade”.

O ja mencionado filésofo, principal proponente do realismo critico, afirmava o
carater estratificado do real, sobretudo apoiando-se no método cientifico proveniente
das mais diversas ciéncias, detentoras cada uma de um interesse especifico no
universo material a partir dos recortes prévios estabelecidos pelos seus préprios
objetos de estudo.

Desenvolvendo sua teoria de estratificacdo da realidade de uma forma mais
substantiva, Bhaskar langa mao de uma compreensé&o pertinente ao que esta sendo

discutido: o seu conceito de metarrealidade. Nas suas palavras trata-se:

O termo “meta” aqui indica tanto a ideia de transcendéncia, que se
dirige a um nivel além ou por tras e entre a realidade, enquanto a
“realidade” no titulo deixa claro que esse nivel ainda é real, portanto,
faz parte da mesma totalidade que o realismo critico descreve o
tempo todo (BHASKAR, 2002, p.175).

Também denominado de realismo critico dialético transcendental, sua mais
recente abordagem n&o constituia uma orientagéo totalmente nova em relagdo aos
seus contributos tedricos as ciéncias sociais € a pesquisa cientifica, muito embora
muitos dos seus comentadores afirmassem que ele havia “saido do armario”
espiritualmente, mas endossava um aspecto, em certo sentido ja concebivel nas
suas compreensdes anteriores.

Indo de encontro as perspectivas reducionistas e secularizadas sobre o
desencantamento da natureza, Bhaskar reitera um tipo de estratificacao da realidade
passivel de um lugar para o sagrado (minhas palavras). Uma forma “transcendente”,
nao muito facil de ser “localizada”, que em certo sentido abriga um conjunto de
experiéncias que vao além da experiéncia comum.

Nao ha nas perspectivas de Bhaskar uma defesa da existéncia de Deus ou de
algum tipo de “regido espiritual” especifica na estrutura das coisas existentes. Ainda
que ele houvesse tido um profundo interesse pelo budismo e cultivasse um tipo de
filosofia da vida para além das “dualidades”, ndo ocorre nenhum tipo de pretensao
claramente religiosa no seu conceito. Em suas proprias palavras, o que ha é a
possibilidade de se constatar um tipo de “envelope cosmico” que integra o conjunto

destas estratificagdes.
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Com a finalidade de responder a questao levantada (se ciéncia e religiao estao
se referindo a mesma realidade?), Bhaskar € integrado na presente discussdo como
um aporte tedrico validando a posicdo tomada neste trabalho: ciéncia e religidao
possuem a capacidade de discorrer sobre uma unica realidade, dimensionada sob
aspectos diferentes.

Nao ha espacgo e nem condi¢cdes na presente tese de se elaborar algum tipo de
teoria abrangente que “prove” esta afirmagdo. O que aqui esta sendo endossado
toma por base a indissociagado das experiéncias religiosas do contexto comum que
elas emergem a partir daqueles que as experimentam. Nao ha condicbes
epistémicas claras para se postular algum tipo de separacéo e, como fora visto, de
reducionismo.

No entanto, a histéria registrada dos embates envolvendo a atividade religiosa
e cientifica, por diversas vezes subscreveu e retificou tal separagdo. Se a depuracgao
conceitual do termo realidade possui um carater logico de extensao epistémica
retroativa, ou seja, podemos hoje laborar sobre esse conceito e entender que as
nossas conclusdes atuais podem também ser aplicadas em épocas passadas, O
mesmo nao se da quando pensamos as atividades que envolvem a pratica cientifica

e religiosa.

42 UM GLOSARIO HISTORICO PARA OS EMBATES ENTRE CIENCIA E
RELIGIAO

Ciéncia e Religiao sao configuragdes intelectuais que nos ultimos 300 anos
tomaram formas bem especificas e desenvolveram um glossario de termos bastante
estritos entre si: teologia, cosmologia, biologia, filosofia, natureza, crencga. De tal
forma que o nosso atual repertorio teérico metodolégico do que sejam estes
empreendimentos, podem ser historicamente demarcados e implicam, como se vera,
compreensdes na maioria das vezes insuficientes para uma analise mais completa.

E deveras abrangente qualquer discussdo que pretenda demonstrar qual é a
natureza e a missao da atividade cientifica. InUmeras perguntas atravessam essa
tentativa, das quais: “O que seria seguramente uma atividade cientifica?”, “O que é
ciéncia?”, “Ha uma unica ciéncia ou varias ciéncias?” Esta ultima, declarando o

problematico escopo de unidade e diversidade de uma série de procedimentos que,
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embora diferentes, podem ser constituidos enquanto “cientificos”. Nao ha a
possibilidade de assegurar uma exposicao objetiva e exaustiva quanto a estes
pontos.

Em linhas gerais, a atividade cientifica pode ser vinculada ao vaticinio
Aristotélico, ja questionado na histéria do pensamento humano, mas ainda eficaz
sob diversos aspectos, de que os seres humanos sao seres destinados “a razdo”. A
“vocacgao racional” seria o destino humano que lhe possibilitaria conhecer os
diversos entornos da experiéncia humana, unificados conceitualmente na palavra
“realidade”.

Esse parece ter sido o percurso da ciéncia ocidental: a religido grega, se
constituindo por mitos e ritos que possibilitava alguma compreensdo do
funcionamento da realidade; o teatro grego, que na tragédia matiza alguns contornos
fundamentais da experiéncia humana, dentre eles o destino; a filosofia, que
pretendia através de um conjunto de raciocinios descritivos e causais entender como
funciona o mundo e a realidade primeira que o condiciona. Essas atividades
precederam e condicionaram o desenvolvimento das ciéncias modernas em virtude
do nexo nelas preconizados entre: a adequacgao da inteligéncia humana ao real.

As mesmas perguntas também podem ser colocadas quando nos
questionamos sobre a natureza e a missdo da atividade religiosa. Das visdes de
ordem mais histéricas que tentam mapear no transcurso do tempo as primeiras
formas de crenca expressas pelos seres humanos em torno de “espiritos maus” as
abordagens reducionistas que imperaram a partir da modernidade, as teorias e
compreensdes sao inabarcavéis formando um caleidoscépio de perspectivas até
hoje impossiveis de serem exploradas.

Tendo em vista as perspectivas endossadas pela presente tese, o fildosofo e
historiador Peter Harrison, uma das maiores autoridades vivas no debate entre
ciéncia e religido, nos apresenta alguns horizontes tedricos pertinentes para
objetivarmos a amplitude de abordagens envolvendo estas duas atividades e a(s)
realidade(s) que elas se reportam.

Segundo Harrison, é interessante pontuar que “ciéncia” e “religidao” nao sao
“tipos naturais” divergentes de algum tipo de empreendimento, mas essa distingao

tem “registro de nascimento” (como costumo afirmar) na histéria ocidental, mediante
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novas configuragdes epistémicas que sdo mais consideravelmente moldadas pelo

transcurso historico de algumas instituicbes do que por qualquer outro motivo.

O que tenho em mente nao é apenas expor a histéria de como estas
categorias de “ciéncia” e “religido” emergiram na consciéncia
ocidental, mas também mostrar como o modo da sua emergéncia é
capaz de fornecer percepgdes cruciais sobre suas relagoes
presentes. Do mesmo modo que podemos esclarecer conflitos
internacionais contemporéneos ao atentar para 0s processos
histéricos pelos quais fronteiras nacionais foram estabelecidas a
partir de determinado territério geografico, assim se da também com
os respectivos territorios da religido e das ciéncias naturais. Como as
fronteiras de estados nacionais s&o muitas vezes mais uma
consequéncia de ambi¢cdes imperiais, conveniéncia politica e
contingéncias histéricas do que uma atencdo consciente a falhas
sismicas mais “naturais” de geografia, cultura e etnia — nesse
contexto, pense nas fronteiras de Estado atual de Israel —, assim
também a compartimentacao da cultura ocidental moderna que deu
origem as nocgoes distintas da “ciéncia” e “religiao” resultou nao de
uma consideragio racional ou desapaixonada sobre como dividir a
vida cultural segundo linhas de faturas naturais, mas em grau
consideravel teve a ver com o poder politico — conhecido de modo
amplo — e com as intempéries da histéria (HARRISON, 2017, p.21,22
— grifo meu).

Harrison traga uma analogia para este debate a partir de uma compreensao
clara oriunda dos conflitos internacionais dentro da geopolitica. Da mesma forma
que a existéncia dos Estados nao tem seus territérios geograficos demarcados em
torno de claras diferengas topoldgicas, culturais ou étnicas, basta ver nos dias atuais
as disputas envolvendo o territério ucraniano com a Russia, assim também pode ser
compreendido os embates envolvendo os dominios da ciéncia e da religido, eles néao
sdo claramente definidos a partir de diferengcas naturais, ou seja, de diferengas
préprias da estrutura da atividade cientifica e da experiéncia religiosa.

Para o autor, ainda na alta Idade Média, ciéncia e religido eram compreendidas
como disposicdes interiores advindas da condicdo humana, mas especificamente
dentro do que Aristoteles concebia como atitudes de virtude’. A absorgdo da

filosofia aristotélica no pensamento de Sdo Tomas de Aquino, fez com este se

A discussdo sobre o sentido das virtudes aristotélico-tomista é consideravelmente ampla e
especifica-la ndo esta nos objetivos do presente trabalho. Trabalharei com a interpretagcao de Peter
Harrison que tem se demonstrado ao longo dos anos como um dos melhores intérpretes neste
debate, mas ressalto que abordagens distintas também podem ser encontradas nas melhores
literaturas especializadas sobre o tema.
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tornasse 0 seu maior expoente no periodo e o principal responsavel pela articulagao
da sua filosofia na cultura ocidental.

Na esteira do pensamento aristotélico, o pensador catdlico entendia ciéncia e
religido como qualificagbes morais, antes de se caracterizarem enquanto sistemas
de crengas e praticas, sendo a primeira da ordem das virtudes provenientes do
intelecto humano e a segunda enquanto uma disposi¢ao virtuosa do homem no
ambito da moral, relacionada a vida piedosa.

E importante lembrar que a nogdo de virtude para Aristételes tem haver com
um conjunto de poténcias destinadas a um fim especifico. Tal finalidade se relaciona
na justa medida das perspectivas humanas entre duas formas de extremos
contrarios que qualquer direcionamento ou ideia poderia ter°.

Aperfeicoar-se na religido ou na ciéncia dizia respeito a aperfeigcoar-se
“‘internamente”, ou seja, desenvolver de uma forma mais plena e melhor as poténcia
humanas vinculadas a moralidade e ao intelecto. Logo, ciéncia e religido podem ser
entendidas enquanto poténcias diferentes da condicdo humana e por isso, ndo se

convergem e nem divergem, apresentando direcionamentos distintos.

Se a questado fosse formulada por Tomas de Aquino, ele talvez
dissesse algo assim: ciéncia é habito intelectual; religido, como as
demais virtudes, é habito moral. Nao haveria, portanto nenhuma
questao de conflito ou concordancia entre ciéncia e religido, porque
nao seriam um tipo de coisa que admite tais relagdes. Quando a
questao é apresentada na nossa propria era, aparecem respostas
muito diferentes, pois hoje em dia é pressuposto geralmente que o
problema da ciéncia e religido se trata de afirmagbes especificas de
conhecimento ou, com menos frequéncia, dos respectivos processos
pelos quais o conhecimento é gerado nessas duas empreitadas.
Entre o tempo de Tomas e o nosso, religio transformou-se de virtude
humana em algo genérico tipicamente construido por conjunto de
crengas e praticas. Scientia seguiu um rumo parecido, pois, embora
sempre tivesse se referido tanto a uma forma de conhecimento
quanto a um habito da mente, a dimensdo interior agora
desapareceu quase completamente. Durante o século 16 e 17, tanto
religido quanto ciéncia literalmente viraram do avesso (HARRISON,
2017, p.32).

Dotadas de vocacdes especificas distintas, religidao e ciéncia dentro da visédo
tomista, ndo se constituiam enquanto disposicbes humanas passiveis de

convergéncia ou divergéncia. O que ha sdo: certa origem e destinos comuns para

80Dai a maxima: “A virtude esta no caminho do meio”.
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estas atividades. Tanto o exercicio religioso como o cientifico sdo igualmente
compreendidos enquanto habitos humanos que perseguiam uma teleologia, uma
finalidade propria. Estes estavam comprometidos com a configuragdo de uma vida
contemplativa responsavel por formatar positivamente a natureza humana, que no
momento detinha uma posi¢céo central neste debate.

O comprometimento de tais atividades nao consistia, como € muito comum na
abordagem moderna sobre elas, em um intenso interesse por “descobertas”
externas relacionadas ao campo do mundo moral e fisico, mas ao estrito exercicio

humano do conhecer:

A suposicao por tras desses entendimentos tradicionais de scientia é
que o estudo do raciocinio l6gico e a repeticdo de demonstragdes
matematicas produzirdo scientia na pessoa, assim como catequese
incutira religio. Concentrando-se em demonstracdo logica e recursos
como o silogismo, esses métodos escolasticos ficavam suscetiveis a
interpretacdo de que eram incapazes de gerar novo conhecimento.
Entretanto, o saber, concebido tradicionalmente, nao almejava
novas descobertas, mas era um movimento voltado para o
cumprimento de um desejo de conhecer. Isso, por sua vez, era
entendido a luz da suposi¢cao de que o fim ultimo da existéncia
humana (e, quanto a isso, da existéncia divina) estava na
contemplagao (HARRISON, 2017, p.107 — grifo meu).

Harrison apresenta um conjunto de mudangas ocorridas na historia ocidental
que muito sutiimente passaram a reconfigurar estas duas atividades humanas sob
outras perspectivas, ndo mais constituindo dimensdes internas dos habitos
humanos, mas sendo concebidas a partir de entdo enquanto empreendimentos
externos, preenchidos por crencas e praticas de ordem tedrico abstrata. E
importante frisar que essas mudancgas nao se dao de uma forma objetivamente clara
na historia desta discusséao, constituindo como uma configuragéo totalmente nova no
transcurso histérico.

Analisar causalidades histéricas é uma tarefa dificil, pois alguns dos
importantes marcos de transicdo compreendidos na pesquisa nhao sao
suficientemente claros na linha do tempo, sempre indicando compreensdes
anteriores em estado embrionario e direcionamentos explicitamente diferentes do
que comumente a fortuna critica entende. No entanto, a argumentagcdo aqui
desenvolvida visa aperfeicoar um inventario minimamente seguro de reflexdes aos

objetivos pretendidos.
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A sintese aristotélica comega a ser colocada em questdo no século XVI,
sobretudo por ocasido das novas alegagdes religiosas oriundas da Reforma
Protestante. As querelas ensejadas por Martinho Lutero a igreja de Roma tiveram
diversos direcionamentos, dentre tantos, as controvérsias envolvendo as boas obras
e a doutrina da salvacao, conferem o lugar especial para o debate das virtudes até
ent&do entendido.

A historia ganhara uma conotagao profundamente escatolégica e a finalidade
das atividades humanas também, passando a reordenar a compreensio até entio
vigente de religido e ciéncia. O presente periodo abriria novas perspectivas a partir

dos seguintes prismas:

Os objetivos da vida humana serao situados dentro de um padréo de
histéria da redencdo em que o caminho de volta para Deus envolve
restabelecer o controle do mundo natural que se foi perdido em
decorréncia da queda. Esse entendimento reajustado dos
verdadeiros fins humanos corroeu, pois, a importancia das virtudes
de religio e scientia ao solapar os pressupostos sobre os quais elas
repousavam. Ao mesmo tempo, ele levou ao estabelecimento de um
conjunto de justificagcdes religiosas para o dominio pratico da
natureza que viria a motivar as novas ciéncias do século 17 e
preparar o cenario para a emergéncia da idade moderna de ciéncia
como um conjunto de técnicas voltadas para o controle do mundo
natural (HARRISON, 2017, p.102 — grifo meu).

O lema que se constitui a partir dos diversos movimentos de reforma:
“Justificacédo pela fé”, consistia em entender a insuficiéncia da disposicdo humana na
busca de uma vida virtuosa diante de Deus. Ecoando a doutrina agostiniana do
pecado original, que afirmava um tipo de corrupcao inata de todos os seres
humanos independente dos seus atos voluntarios, Lutero reiterava por diversas
formas a inutilidade de qualquer tipo de feito humano frente a sua condigao
metafisicamente “caida” aos olhos divinos.

Logo, a elevagcao da moral ndo mais dizia respeito ao esforgo individual na
busca da sua perfeicdo, mas através de um ato externo divino que justificaria o
homem frente aos seus vicios (na ética aristotélica o “vicio” era o contrario de
virtude).

A compreensao da “Graga” por parte da nova teologia implicava um contexto
mais relacional de origem externa do que metafisico de origem interna, pois os

maiores méritos humanos eram insuficientes frente a assercao do Apédstolo Sao
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Paulo na Epistola aos Romanos: “Todos pecaram e carecem da gloria de Deus” —
Romanos 3.23 (BIBLIA SAGRADA, 2008). Para Harrison: “[...] as pessoas n&o
seriam justificadas em virtude de uma qualidade interior, quer adquirida, quer
infundida, mas por causa do relacionamento que tinha com Deus” (HARRISON,
2017, p.98).

A condigao de insuficiéncia integrava nao apenas o ambito considerado na
filosofia aristotélico-tomista como moral, mas também as nossas condigdes
intelectuais haviam sido corrompidas. Destarte, o empreendimento cientifico que
visava deduzir um conjunto de verdades dos principios gerais de toda a realidade,
também carecia de perfeicdo, sendo esta impossivel de ser adquirida.

Nesse contexto, a ideia de que a natureza da realidade era constituida por
“leis” divinas que ordenavam de uma maneira adequada a compreensao do cosmos,
passou a figurar dentro do empreendimento cientifico. Todo aquele que, movido pela
virtude da ciéncia desejasse deduzir verdades de principios eternos, deveria de
alguma forma compreender essas leis naturais impressas pela divindade, caso
visasse obter algum éxito em suas investigagoes.

Religido e ciéncia a partir daqui passariam pelo mesmo processo de
“externalizacao” das suas atividades. As virtudes morais e 0 mundo fisico passam a
ser ordenados “de fora para dentro”, ensejando um novo capitulo no seu percurso:
“Nas esferas da moralidade e da filosofia natural, leis da natureza®' passaram,
assim, a assumir o papel anteriormente executado pelas virtudes inerentes”
(HARRISON, 2017, p.98).

A influéncia da nova teologia marcou uma virada no antigo sistema aristotélico
de virtudes, pois enquanto este vindicava uma finalidade propria a natureza das
coisas que impulsionava os seres humanos a colocarem-na em pratica e com isso,
obterem os comportamentos morais e 0 conhecimento das verdades supremas para
elevacdo da sua condicdo, uma abordagem eminentemente contemplativa de
religido e ciéncia, a Reforma Protestante passou a vindicar um conjunto de ordens
“‘externas” que representariam tudo aquilo que anteriormente consistia uma busca
marcada pela nossa disposi¢cao habitual.

As novas compreensdes endossadas pela teologia protestante nao se

configuram como esquemas de pensamento que rompiam substancialmente com a

81“Leia da natureza”, “mundo fisico”, “filosofia natural”’, “ciéncia”, sdo termos que a depender do
contexto possuem um sentido intercambiavel.
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antiga compreensao em torno das disposi¢des internas de religidao e ciéncia.
Ademais, a ruptura com tais formas de se pensar nunca foram os objetivos das
cisdes religiosas ocorridas a partir do século XVI.

No entanto, é inegavel que as questdes que passaram a ser levantadas,
simultaneamente com a eclosdo de mudancgas significativas que também vinham
acontecendo em toda a Europa central, construiram algumas das bases
fundamentais para as viradas epistémicas que passaram a ocorrer?,

Tais mudangas formatam a entdo compreensao de religido e ciéncia sob as

seguintes perspectivas:

Quanto ao conteudo da filosofia natural, seria pressuposto a partir de
uma visdo de mundo igualmente expressa em termos nao
teleoldégicos. Como observado anteriormente, substituindo as
poténcias causais teleolégicas que moviam os seus objetos para os
seus fins naturais vinham leis da natureza divinamente impostas que
estavam em paralelo, em certos aspectos, aos imperativos divinos
que constituiam a lei moral. Mais uma vez, entéo, leis da natureza
divinamente elaboradas substituiriam as virtudes ou qualidades
interiores das coisas naturais, ao passo que leis morais divinamente
elaboradas igualmente substituiriam as virtudes humanas
(HARRISON, 2017, p.100-101).

Estas etapas foram elementares para o advento moderno das “ciéncias
experimentais” que ira fixar o seu procedimento em torno de trés postulados que

incorpora em novas bases a adequacgao da inteligéncia humana ao real:

[..] existem leis naturais universais de carater matematico; a
descoberta dessas leis pela experiéncia cientifica & possivel por meio

82 Os impactos histérico-culturais do cisma luterano (ainda que ndo fossem intencionais, como ficara
bastante claro na controvérsia exegética envolvendo os métodos: historico-critico e gramatico-
histérico de interpretagéo biblica) abriram consideraveis precedentes para uma série de mudancgas no
centro da Europa moderna. Todas as discussdes travadas em torno da ortodoxia da fé, seja com
relacdo ao catolicismo vigente, seja entre as préprias denominagdes protestantes oriundas da
Reforma, colocaram em xeque a tradicdo cristd que aos poucos fora perdendo o prestigio de
explicacdo da realidade: “Por exemplo, durante o século XVI, o cristianismo foi reavaliado como
resultado da Reforma (durante a qual a religido se fragmentou, formando numerosas seitas
protestantes, todas desafiando tanto a ortodoxia anterior como umas as outras). No final do século
XVI tratados contra o ateismo também comecgaram a aparecer, 0 que sugere claramente que a
descrenga em Deus havia comegado a circular. Ao longo do século XVII, a medicina e a anatomia
que anteriormente tinham se inspirado no conhecimento dos antigos gregos, passaram por uma
revolucdo, e o conhecimento do corpo avangou rapidamente. A Revolugao Cientifica foi o resultado
de um questionamento amplo do saber recebido e da rapida proliferagdo de diferentes tipos de
produgao de conhecimento. No século XIX, o desenvolvimento do método cientifico foi centrado no
ceticismo e na necessidade de testes e refutacbes cada vez mais rigorosos” (PLUCKROSE;
LINDSAY, 2021, p.22,23).
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do método experimental; ndo importa quem, fazendo as mesmas
experiéncias nas mesmas condicbes, deve encontrar os mesmos
resultados (reprodutibilidade das experiéncias) (GIORGINI; MAGNIN,
2023, p.27).

A adequacéao entre inteligéncia e realidade caminha a partir daqui dentro de
uma proposta claramente objetivada onde leis universais que regem 0O universo
podem ser descobertas por quem quer que seja através dos métodos adequados de
experimentagao: “[...] o regime filosofico que outrora fora voltado a formagao moral
da pessoa era objetificado num programa experimental indiferente ao carater moral
de que o praticava” (HARRISON, 2017, p.141).

A dimensdo matematizada deste processo, que encontra em Galileu seu
primeiro expoente fundamental, categoriza também uma nova transigdo entre, o
ambito descritivo das ciéncias naturais na sua versdo aristotélica para uma
expressao de ordem quantificada e mecanicista do universo.

A fisica e a matematica vao desenvolvendo um processo de cofertizacido
culminando nos Principios matematicos da filosofia natural de lsaac Newton. A
interpretacdo dos processos fisicos a partir de entdo seguem uma estrutura fixa de
causalidade e efeito, regularizacdo dos fenébmenos e probabilidade matematica.

A abordagem que apontava um lugar de destaque para os movimentos
aristotélicos de ato-poténcia, incorporados na teleologia das coisas existentes que
deveriam seguir o curso da sua finalidade, agora cederia lugar para outro tipo de
empreendimento.

A proliferagdo de confissbes de fé e catecismos desenvolvidos pelos
protestantes, assim como o novo interesse que passa a ser despertado pelas leis
divinas que configuram a estrutura do universo, se transmutam quase que
inteiramente em enunciados proposicionais sobre a religido e a ciéncia. Desde entao
estas duas atividades passam a ser definidas enquanto crencas e praticas capazes
de desenvolver um conhecimento de ordem “externa” e acessivel a todos que se
relacionam com os seus respectivos campos de estudo.

Dito de outro modo, religido e ciéncia passam a integrar desde entdo o ambito
das “crencas verdadeiras justificadas”, definicAo moderna de conhecimento.
Inspiradas nas proposi¢des teoldgicas que figuravam nas iniumeras declaragdes de

fé das novas igrejas, o desenvolvimento cientifico ira percorrer a mesma vereda
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proposicional, se constituindo neste momento na mesma base epistémica das
crengas religiosas.

Religido e ciéncia passam a ser convergentes, tendo muitas vezes os
conteudos da primeira fornecido o escopo de investigagbes da segunda, ou seja, a
filosofia natural em muitos momentos neste periodo confere justificagdo racional
para as declaragbes religiosas. No entanto, é importante salientar que: “[...] nessa
relacédo inicialmente positiva entre ciéncia e religido estavam as sementes do que
viria a se tornar um futuro mais conflituoso” (HARRISON, 2017, p.120).

O destaque de Harrison se da na constatacdo de que a partir deste
desenvolvimento reificado da religido, ela estava se colocando dentro de uma nova
perspectiva critica direcionada a racionalidade das suas declaragbes. Dado o
conteudo revelacional dos dados da fé religiosa e o inabarcavél mundo das coisas
existentes, ndo seria um absurdo postular a possibilidade de rupturas epistémicas,

que posteriormente se confirmariam no transcurso historico.

Quando ciéncia e religido ficaram reificadas de modo a privilegiar o
conteudo doutrinario, no entanto, progresso viria a significar algo
totalmente diferente em cada caso. Simplificadamente, as doutrinas
da religido cristd ndo podem ser incrementadas indefinidamente da
mesma maneira que as doutrinas da ciéncia, uma vez que ha um
grau de finalidade e suficiéncia no depésito original das verdades
religiosas reveladas (HARRISON, 2017, p.153).

O autor chama atengao para a constituicao distinta destas duas atividades,
agora ja claramente perceptiveis em virtude dos seus conteudos proposicionais.
Ficara impossivel pensar este dois empreendimentos dentro da antiga perspectiva
de contemplacéo individual, sobretudo em virtude do extenso volume de producgdes
bibliograficas que os conteudos da religido e da ciéncia passaram a produzir.

Nenhuma mente era capaz de absorver a infinidade de publicacbes que
passaram a codificar os saberes religiosos e cientificos. Por conseguinte, as antigas
imagens de “gurus” e mestres intelectuais cederiam lugar agora para as grandes
bibliotecas do conhecimento que representavam o reservatério do saber desde
entéo.

Logo, de uma abordagem mais individualizada, religido e ciéncia passaram a
ser pensadas enquanto contributos para o desenvolvimento humano e o progresso

histérico. Os dominios do progresso obtiveram outra diregdo: da consciéncia
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individual para o territério da comunidade humana: “Nao era meramente uma
questao de substituir a demonstracao logica pelo experimento, mas de vir a entender
que a filosofia deveria se ocupar menos com a edificacdo pessoal e mais com a
contribuigdo para um deposito comum de conhecimento” (HARRISON, 2017, p.133).

Sob esta perspectiva, se impde uma pergunta fundamental: como cada uma
destas atividades pode incorporar em seus empreendimentos a ideia de
“progresso”?

A questdo é pertinente em virtude das diferengas que estas duas atividades
demonstram em suas execugdes, como salientou Harrison: “Simplificadamente, as
doutrinas da religido cristd nao podem ser incrementadas indefinidamente da mesma
maneira que as doutrinas da ciéncia, uma vez que ha um grau de finalidade e
suficiéncia no depdsito original das verdades religiosas reveladas”.

Ademais, os resultados da filosofia natural pareciam apontar divergéncias entre
a religido e a natureza. De uma interpretacdo alegodrica, as novas observacgdes
espaciais indicavam uma mecanica de ordem fortemente matematizada dos corpos
celestes. Ou seja, a compreensao metaforica do universo cederia lugar para sua
compreensao “calculavel’.

A derrocada da centralidade da terra e do ser humano no sistema Ptolomaico
trouxe a “desinteressante” descoberta de que uma estrela ardente e sem vida
humana gozava da centralidade do universo até entdo conhecido, dirimindo toda a
sinergia das esferas que compunham o movimento de Deus ao centro de tudo.

Os ideais de progresso, a partir deste conjunto de divergéncias que cada vez
mais apareciam entre conhecimento religioso e cientifico, passaram a divergir das
propostas religiosas e seguiram o seu proprio curso. Se antes, a investigacdo do
mundo criado visava restabelecer o dominio humano sobre a criagdo, agora este
estado paradisiaco aos poucos vai perdendo o seu sentido, tornando-se o progresso
um fim em si mesmo.

Como nosso autor bem salientou as diferengas entre religiao e ciéncia ndo séo
de tipos naturais. Os significados destas atividades emergem na historia e vao se
modificando no transcurso do tempo mediante o novo curso das civilizacbes
humanas e as instituigbes sociais nelas envolvidas. A nova classe intelectual
burguesa, que emerge a partir da constituicdo dos estados nacionais, precisava

demonstrar superioridade frente a antiga elite intelectual catdlica. Logo:
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Assim, quando a Histéria é reconstruida com base na suposi¢do da
inevitabilidade do progresso, a questdo da origem e desenvolvimento
da ciéncia é tipicamente enquadrada ndo a partir das condigdes
Unicas e contingentes que possibilitaram a emergéncia e
permanéncia da ciéncia. Antes, a questao é formulada assim: dada a
natureza intrinsecamente progressiva da ciéncia, quais sao o0s
fatores que inibiram seu florescimento natural? A resposta para
muitos veio na forma de “religido”, entendida como realidade histérica
em que as diferencas entre versbdes conflitantes — protestante ou
catélica — eram menos significativas do que aquilo que partilhavam: a
saber, o compromisso inflexivel com um conjunto de verdades
imutaveis derivadas de autoridades (HARRISON, 2017, p.154).

O territério comum que antes agregava o escopo dos empreendimentos
cientificos e religiosos passa a desintegrar-se. Mais especificamente a partir do
século XIX, religido e ciéncia passardo a seguir rumos distintos, sendo cada uma
concebida como a antitese da sua rival, de tal forma que ser versado em qualquer
uma das duas implicava no total desinteresse pela outra.

A funcao de principio unificador, assim como os direcionamentos pedagogicos
de natureza interdisciplinar que eram propostos pela antiga teologia natural, n&o
mais dizia respeito aos novos intentos que o saber cientifico buscava. Trés questdes
centrais marcaram esse novo momento da ciéncia moderna: uma nova identidade
para a atividade do cientista; a inovagado metodoldégica que passou a integrar o
método cientifico e a clara preocupacao, por vezes de ordem politica e pessoal, de
se construir fronteiras nitidas entre estes dois territérios (HARRISON, 2017).

A figura do cientista aqui € construida a partir de uma desejada distingdo das
figuras do clérigo e do tedlogo, este ultimo ndo mais compreendido como detentor
de um exercicio reflexivo em torno da busca do conhecimento impresso pelas leis
divinas no universo material. A profissionalizagdo da carreira cientifica, a
fragmentagao por parte das ciéncias que passaram a se constituir em uma infinidade
de territérios especificos distintos: biologia, quimica, fisica; apontavam nao apenas
para uma troca de termos entre “filésofo natural” e “cientista”, mas para uma
declarada separagdo da nova perspectiva endossada dos interesses teoldgicos e
metafisicos concebidos anteriormente.

As modificagdes de ordem metodolégicas também foram importantes nesta
construcao clara de fronteiras. O método indutivo que provou ser util na versao

anterior deste processo onde religido e ciéncia participavam do mesmo contexto
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comum, em torno da compreensao das leis divinas impressas na conduta moral da
vida humana e no universo que nos cerca, fora muito rapidamente modificado por
um tipo de busca de natureza puramente reducionista e irresponsavelmente
intencional: “eles buscavam especificamente fenébmenos relevantes a uma hipotese
e experimentos projetados, tendo em vista decidir entre teorias rivais” (HARRISON,
2017, p.180). O interesse externo é flagrantemente modificado pelas preocupacgdes
dos cientistas que se tornam os agentes principais deste empreendimento.

O interesse pela demarcagdo distinta entre estes dois territérios fora
responsavel pela construgdo de uma gama de “mitos de conflito” entre ciéncia e
religidao na histéria do ocidente. A nova abordagem que girava em torno de uma
versao positiva da ciéncia e negativa de religido, alimentou um tipo de construgéo
tedrica que passara a ser atribuida a toda histéria desta relacao.

Dois autores foram pioneiros nesta deturpacao: John William Draper (1811 —
1882) e Andrew Dickson White (1832 — 1918). Estes foram responsaveis pelas
supostas controvérsias envolvendo os embates entre religido e ciéncia e que, diga-
se de passagem, o saber cientifico fora compreendido como sendo da ordem do
progresso e o religioso da supersticdo: cristianismo medieval e ciéncia; a igreja e a
pratica da dissecagdo humana; excomunhdo do cometa Halley; terra planismo;
condenacao de Galileu Galilei.

A partir da primeira metade do século XX o debate entre religido e ciéncia ira
ganhar novamente outros rumos, sobretudo em virtude de uma série de mudangas
ocorridas no campo cientifico. Uma série de resultados nunca antes imaginados
passaram a compor 0 novo repertério de entdo e engendrar uma série de
questionamentos na compreensio de perfectibilidade que a ciéncia moderna passou
a apresentar a partir do século XIX.

Uma nova “fisica”, por assim dizer, vai se chocar com varios eventos até entao
compreendidos como estaveis no universo a partir dos mesmos metodos apontados
pelo procedimento cientifico: observagao empirica, experimentacao e repetibilidade
do experimento em torno de hipbteses pré-selecionadas. Ha dois novos paradigmas
responsaveis por uma seérie de dissonancias operadas na ciéncia de entdo: o
Paradigma Quéantico, que aponta uma compreensao material da realidade alternativa

ao modelo vigente, tragando um novo horizonte epistémico a partir das novas formas
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que os conceitos de matéria e energia irdo se mover, a depender da posi¢ao do
observador, e o Paradigma da Complexidade.

Quatro palavras instabilizadoras passam a desenhar os novos rumos de
interpretacdo cientifica a partir dos paradigmas anunciados. Estes termos possuem
uma forga conceitual bastante precisa, frente a triade moderna da ciéncia —
continuidade, causalidade local e determinismo. Conforme Giorgini e Magini, as
quatro palavras sdo: “Diante da complexidade do real empirico, o cientista vai
aprender a viver com a incerteza, o imprevisivel, o impredizivel e a
incompletude” (GIORGINI; MAGNIN, 2023, p.29 — grifo meu).

O primeiro paradigma (Quéantico) esta na base de uma nova proposta para as
ciéncias fisicas denominada de mecanica quantica. O fisico alem&o Werner Karl
Heisenberg (1901 — 1976) elucidou o principio da incerteza em torno da dualidade
‘onda — particula”, afirmando quanto a estrutura microscopica da matéria que é
impossivel determinar absolutamente a posicao fundamental da rede subatémica
nela encontrada. Esta pode ser concebida ora como onda, ora como particula, a
depender da intervengao técnica do observador.

Sujeito investigador e objeto investigado se tornam inseparaveis na execugao
epistémica do método cientifico. Ademais, toda precisdo newtoniana em torno da
mecanica corporal cede lugar a imprevisibilidade que passa a ser demonstrada a
partir de uma vasta gama de experimentos: “o gato de Schrodinger” 83, experimento
da dupla fenda®*, por exemplo.

Os dados da mecéanica quantica (ainda problematicos e como se diz
anedoticamente: “mais ou menos conhecidos por duas ou trés pessoas no mundo
inteiro”) recontextualizaram os lugares estabelecidos pelo “sujeito e objeto”,
transformando eles em: “autores em rede” (GIORGINI; MAGANIN, 2003).

A ideia classica de que ha seguramente uma distancia, ainda que parcial, entre

sujeito e objeto, concepgao denominada de exodistributiva (GIORGINI; MAGANIN,

83 Para uma leitura simples e didatica do experimento conferir o artigo dos professores Francisco
Lépez-Munoz e Francisco Pérez Fernandez: “O que aconteceu com o gato filoséfico de Schrodinger,
a experiéncia mais famosa da fisica quantica”. Disponivel em: https://www.bbc.com/portuguese/geral-
59740905.

8 Para uma leitura simples e didatica do experimento conferir o artigo do professor Manuel D.
Barriga-Carrasco: “A  experiéncia mais bonita da fisica quéntica”. Disponivel em:
https://www.bbc.com/portuguese/geral-

5973936 7#:~:text=0%20experimento%20das%20duas%20fendas%20para%20luz&text=0%20experi
mento%20das%20duas%20fendas%20%C3%A9%20uma%20experi%C3%AAncia%20realizada%20

no,luz%20era%20composta%20por%20part%C3%ADculas.
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2003), pois parte da ideia de uma observacao sistematica da realidade a partir de
uma inteleccdo humana que vise representar o que fora observado exteriormente,
cede lugar para uma concepgao endocontributiva, ou seja, a compreensdo de que o
sujeito investigador ambienta consideravelmente os resultados da sua pesquisa.

O investigador destes microssistemas do mundo material se relacionara com
ele a partir de uma nova dualidade que problematiza consideravelmente a dualidade
anterior de sujeito e objeto: “Surge entdo uma nova dualidade, conforme o
participante for uma entidade exdgena ou enddgena ao sistema, e que contribui a
sistematizacao interna (endocontributivo [enc]) do sistema ou distribui exteriormente
suas acgdes e artefatos (exodistributivo [exd])” (GIORGINI; MAGNIN, 2023, p.62).

O paradigma da complexidade®®, que também absorve em suas reflexdes a
imprevisibilidade quantica, parte de uma intuigdo a muito ja obtida na histéria do
pensamento humano, mas que fora com o tempo e com a forga cultural em torno da
precisdo objetivista exclusivista das ciéncias modernas esquecida: a ideia da
inacessibilidade do real. Tal constatacao n&o alude a uma resposta ou saida para o
relativismo, mas a um diagnéstico que deva fazer parte do desenvolvimento
epistémico de qualquer saber filosoéfico ou cientifico.

Nas palavras de Edgar Morin, um dos principais proponentes desta
abordagem: “Antes de mais nada devo dizer que a complexidade, para mim, é o
desafio, ndo a resposta. Estou em busca de uma possibilidade de pensar através da
complicagéo (ou seja, as infinitas inter-retroa¢des), através das incertezas e através
das contradi¢cdes” (MORIN, 2006, p.102).

A ideia de que ha uma complexidade intrinseca na constituicdo da realidade
que deve ser levada em consideragdo no adequar-se de nossa inteligéncia a ela, é
algo em certo sentido, ja preconizada na origem da filosofia grega e que ganha uma
versao mais atual ao agregar o repertorio cientifico moderno em suas reflexdes,
mediante o fracasso das compreensdes reducionista da natureza por parte da fisica
matematizada.

Em termos mais explicitos compreender a realidade de forma complexa diz

respeito a:

85 A teoria da complexidade também pode ser abordada através dos seguintes termos: “estudo de
sistemas dindmicos”, “estudos de néao linearidades”, “teoria de sistemas adaptativos complexos”,

“pensamento complexo” e “ciéncias da complexidade” (NETO, 2007).
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A complexidade ndo é uma receita para conhecer o inesperado.
Mas ela nos torna prudentes, atentos, ndo nos deixa dormir na
aparente mecanica e na aparente trivialidade dos determinismos. Ela
nos mostra que nao devemos nos fechar no “contemporaneismo”,
isto é, na crenca de que o que acontece hoje vai continuar
indefinidamente. Por mais que saibamos que tudo o que aconteceu
de importante na histéria mundial ou em nossa vida era totalmente
inesperado, continuamos a agir como se nada de inesperado
devesse acontecer daqui pra frente. Sacudir esta preguica mental é
uma licdo que nos oferece o pensamento complexo (MORIN, 2006,
p.83 — grifo meu).

Edgar Morin enxerga a descontinuidade da triade moderna das ciéncias
(continuidade, causalidade local e determinismo) em varios saberes que apontam a
referida ruptura: teoria cibernética, fisica quantica, teoria dos sistemas biolégicos
dispersadores de energia, entre outros. Em todos estes ha a constatagéo de que nos
seus sistemas de funcionamento mais elementares os componentes fundamentais
que os engendram, interagem de uma forma que os resultados esperados sao
imprevisiveis e nado lineares.

A teoria da complexidade, a partir desta inconstancia, visa fomentar a
possibilidade de uma elaboragido teorética em torno da ordem e desordem destes
resultados, unido e separagcao de agentes, autonomia e independéncia das relagdes
observadas, e convergéncias e divergéncias de resultados. Dito de outro modo, ela
possibilita o engendramento de uma forma de administragdo de controvérsias, um
horizonte epistémico para se “tecer junto” (sentido grego da palavra complexus da
qual oriunda o termo complexidade) reflexdes que subsidiarao teorias cientificas.

Tendo em vista os objetivos especificos da presente tese se torna inviavel
esmiugar cada constatacdo desta heterogeneidade que perfaz a dinamica do
pensamento complexo. No entanto, o que todos estes enunciados tém em comum e
que é fundamental para o que aqui estda sendo defendido € a potencialidade
descoberta de um sistema microscéopico de funcionamento da realidade

passivel de percepgio e manipulagdo humana®®,

86Nas palavras do fisico e doutor em Cosmologia Luiz Alberto de Oliveira, tal descoberta proporcionou
uma virada técnica na histéria da nossa espécie — das proteses externas para o agir interno: “Hoje
conhecemos néo sé os elementos quimicos, mas conhecemos as formas que eles se compdem,
somos capazes de intervir em cada um deles, somos capazes de combina-los de maneiras inéditas
em relacdo a prépria natureza, em suma: somos hoje mestres do mundo quéntico, do mundo
microscoépico. Entao, vivemos no mundo da preciséo, da localizagao precisa, da ocasido especificada
como nunca houve antes. Somos capazes de mapear tudo isso € somos, portanto, capazes de
mapear as arquiteturas, as composic¢des, os diagramas de todo tipo de sorte material, em particular,
de todo tipo de sorte de ser vivo, em particular, de todo tipo de sorte de nés mesmos. Agora, nds
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A descoberta desta potencialidade é o grande eixo de transigdo das “ciéncias”
(termo ainda empregado pelos saberes complexos) para as “tecnociéncias”. Com a
criacdo do microscopio com efeito tunel, equipamento que possibilita uma
visualizagdo precisa das nanoparticulas, o debate cientifico ira ganhar novos
horizontes com um preciso enfoque técnico.

O termo tecnociéncias alude a uma nova dindmica no método cientifico. A
pretensao classica de se pensar a ciéncia como o empreendimento humano para se
conhecer a realidade cedera a postura de se pensa-la enquanto forma de criar a
realidade. As realizagdes encontradas neste ramo que passaram a ser chamadas de
“biotecnologias”, “inteligéncia artificial”, sdo exemplos das novas pretensbes que
passaram a figurar a partir deste atravessamento técnico.

As tecnociéncias operam um tipo de reducionismo mais especifico do que o

operado pelas ciéncias: o reducionismo da funcionalidade:

[..] a postura do cientista € a do “saber para fazer”, o do
tecnocientista sera mais de “conhecer pelo fazer” e até “fazer para
conhecer’. Com as tecnociéncias, incluindo os Ultimos
desenvolvimentos da IA%¥, passaremos a prioridade do “prever para
fazer”. [...] Nas biotecnologias, o ser vivo é ‘reduzido” as suas
funcionalidades (maquinario vivo), reconstruindo-o de forma
simplificada e selecionando sé aspectos funcionais, para em seguida
fazer a modelagem (design) do que se deseja. Essas tecnologias
sdo, entdo, como uma espécie de trabalho do engenheiro-modelador
chamado designer em inglés. Esse utiliza tanto os métodos top-down
(de cima para baixo) como os procedimentos bottom-up (de baixo
para cima) para simplificar o ser vivo até obter uma “maquina
elementar” reproduzindo uma funcionalidade desejada (GIORGINI;
MAGNIN, 2023, p.31).

O recorte proprio que diz respeito ao reducionismo preciso por parte das mais
variadas ciéncias: fisica, fisiologia humana, botanica, ciéncias histéricas, tinha por
finalidade “recortar” um aspecto da totalidade da realidade para se entendé-lo de
uma forma mais empirica, muitas vezes incitada por hipéteses preconcebidas. Com
o advento das tecnociéncias a “compreensao do objeto” que fora “recortado” do seu

ambiente é substituida pela “compreensao de como ele funciona”.

somos capazes de modificar, de intervir, de desenhar, de programar componentes do nosso préprio
ser organico, do nosso proprio aparato cognitivo. Nao se trata mais de préteses para agir sobre a
exterioridade: facas, pedras, langas, lagos, cestos, agir para fora. Agora temos a capacidade
de agir internamente” (OLIVEIRA, 2019 — grifo meu).

87|A: Inteligéncia Artificial
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Desta nova pretenséao, a atividade tecnocientifica trouxe para o seu repertorio
investigativo interesses que de inicio nao figuravam nos seus objetivos. Entender
como determinados sistemas de informacdo funcionam, seja do ponto de vista
organico e ndo organico, é compreender as suas potencialidades de design, a
engenharia informacional necessaria para refazé-lo ou recria-lo a partir de novos
ambientes.

Essa precisdo microscopica referente ao mundo da matéria permitiu a
descoberta de alguns dos sistemas de funcionamento complexos e certo
mapeamento das suas configuragdes. Tal intento levou aos avangos técnicos no que
concerne a nanotecnologias, biotecnologias, ciéncias da informacdo e ciéncias
cognitivas (NIBIC)8, lancando no vocabulario cientifico o conceito de “naturficial”

que indica:

[...] estruturas inertes e vivas, manipuladoras e manufaturadas pela
tecnologia, cujo carater natural ou artificial é impossivel de
diferenciar. O exemplo tipico sdo aquelas plantas que, por
engenharia genética, clareiam de noite ao reproduzir uma das
caracteristicas do pirilampo. Ou, ainda, o caso de bactérias
programas para realizar as fungbes inexistentes em seu estado
natural (GIORGINI; MAGNIN, 2023, p.36).

As NIBIC, que hoje se constituem como ciéncias que trabalham em estreita
convergéncia, possuem dois grandes centros fundamentais de funcionamento: o
recorte “nanoespacial” operado sobre a matéria e a “informacao” dela retirada, que
no desenvolvimento técnico das suas aplicagbes se constituem também como
formas de “matéria”, incidindo inclusive sobre ela. O mapeamento destas complexas
microorganizagdes possibilitou, como fora bem exposto no capitulo anterior, o
aperfeicoamento de desempenhos funcionais da capacidade humana.

Destes desempenhos funcionais a capacidade abstrativa de calculo e acgéo,
capacidades que constituem aspectos significativos da nossa inteligéncia,
engendrou o avango das ciéncias da informagdo aplicadas a: informatica,
engenharia robdtica, rede de sistemas, ciéncias médicas. Dada a eficacia destes
mecanismos, houve uma clara substituicdo humana nestes ambitos profissionais por

estes procedimentos tecnologicos.

88Sigla inglesa para as quatro areas cientificas mencionadas.
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E neste contexto que surge o conjunto de técnicas digitais chamada de
Inteligéncia Artificial. Esta se constitui como um tipo de programacdo algoritmica
capaz de ordenar e processar categoricamente dados informacionais que seriam
impossiveis para a inteligéncia nao artificial (humana). Esses dados tém a
capacidade de convergir grandes informacgdes e, em virtude disso, sdo denominados
de big data.

As big data desempenham uma funcionalidade que se estende da nossa
presencga nas redes sociais aos sistemas de informagdes médicas, gerando nestes a
possibilidade de se construir um tipo de medicina mais personalizada em relacao a
cada paciente: “dossié eletrbnico de saude, ensaios clinicos agregados, dados de
sequenciamento biomolecular, etc.” (GIORGINI; MAGNIN, 2023, p.39).

O processamento destes dados informacionais através da inteligéncia artificial
encabegou no século XXI um tipo de sociabilidade e interagdes entre individuos
nunca antes observadas em toda a histdria da nossa espécie. Essas informacgdes
tém a capacidade de engendrar perfis e funcionalidades humanas detentoras de
uma eficacia inigualavel, caso esse mapeamento de dados fosse operado por seres
humanos normais.

A tecnologia clustering (agrupamento) possui a capacidade de colocar em
curso esses processamentos de uma forma superior e independente da supervisao

humana:

A aprendizagem supervisionada € principalmente utilizada em
matéria de “clustering”, procedimento destinado a reagrupar um
conjunto de elementos heterogéneos sob forma de subgrupos
homogéneos ou ligados por caracteristicas comuns. A maquina faz,
entdo, ela mesma as aproximacgdes em fungao destas caracteristicas
que ela estd em condigdes de perceber sem necessitar de
intervengdes externa. Dessa capacidade de realizar um “clustering’,
decorre também a possibilidade de fixar um sistema de
recomendacao (o sistema pode, por exemplo, recomendar um livro
ou um filme a um usuario em fungdo dos gostos de usuarios que
compartilham  caracteristicas comuns), como igualmente a
possibilidade de fixar um sistema de detecgdo de anomalias
(GIORGINI; MAGNIN, 2023, p.41).

Esta eficacia superior e independéncia da gestdo humana, fora o que o
historiador israelense Yuval Harari denominou de “o grande desacoplamento”. Como

bem salientado no capitulo anterior, pela primeira vez na historia das civilizagdes



153

ocidentais a inteligéncia humana, replicada nestes desenvolvimentos técnicos,
separa-se da consciéncia. Esta disjungao produziu um simulacro de capacidades
funcionais humanas ausentes de qualquer tipo de parametros metafisicos e morais.

Esta separacdo realocou o homem para um novo lugar. Ja ndo bastassem as
reorientacbes cosmolodgicas legadas a partir da compreensédo heliocéntrica do
universo, onde a terra ndo mais esta centralizada no funcionamento do mesmo e,
por conseguinte, 0 homem também n&o, o conjunto das big data processadas pela
inteligéncia artificial arremessou o homem para outro ambiente, ndo mais gozando
do status de “real”, mas de ordem “virtual” (como fora discutido no capitulo anterior),
problematizando profundamente o estatuto ontolégico da realidade.

Esses megadados passam a centralizar a dimensao tedrico-metodologica da
epistemologia cientifica fomentando uma: Data-Driven Science — Ciéncia de
Pilotagem de Dados. Se antes do advento das tecnociéncias se tinha um conjunto
de dados responsaveis por assessorar a investigagao cientifica, com o surgimento
das big data o proprio curso do procedimento cientifico seguira as correlagdes mais

eficazes para os anseios técnicos que aqui passaram a ser priorizados.

Ao passar para o digital sem conhecer as equag¢des matematicas dos
fenbmenos estudados, a pesquisa de correlagdes predomina
sobre a busca das causas. A “previsdao” muda de status, ao estar
baseada em uma estatistica de correlagdes e ndo diretamente ligada
aos fendmenos fisicos. Ai esta a ruptura epistémica para o cientista
que busca a verdade e as capacidades de acbes. Isso nao
desmerece as ferramentas digitais enquanto tais; mas alerta sobre a
estrutura de sua utilizagdo (GIORGINI; MAGNIN, 2023, p.55).

Se a pretensao das teorias cientificas figuraram por todos estes anos como
uma forma de se desenvolver em termos empiricos e racionais abordagens
tecnicamente mais rigorosas sobre algumas das instancias fundamentais do nosso
mundo da vida, agora com o advento de uma pretensao mais técnica engendrada
pelos resultados obtidos através das investigagdes destes microssistemas de
organizacao da realidade, o mundo vivido passa a ser substituido pela dinamica das
suas correlacgdes.

As causas da realidade ndo sdo mais o destino ultimo destas analises, que
possuem como alvo os recortes nanoespaciais da sua dindmica interna para fins

puramente técnicos de transformacao do nosso entorno. Entorno este, segundo os
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tedricos do movimento pdés-humanista, que representam as quatro escaladas do
pos-humano: corpo, inteligéncia, ambiente e biosfera (SANTAELLA, 2003).

Esta abordagem permite ao investigador um gama de possibilidades infindaveis
de dados que pouco ou nada contornam as perguntas fundamentais que regem a
compreensao do mundo real. O fascinio aqui obtido a partir destes “telescépios”
contemporaneos diz mais respeito a leituras possiveis destas correlagdes,
responsaveis por gerar de forma reducionista novas visées de mundo construidas,
sobretudo, a partir do poderio técnico permitido por estes dados, do que as causas

dos fendbmenos fisicos propriamente ditos.

Os sistemas digitais ndo se usam mais para pesquisas das “causas”
dos fendbmenos cientificos, mas para a identificacdo das
“correlagdes” que predizem possiveis evolugcbes de sistemas
estudados, evolugao que o cientista ndo conseguiria perceber sem o
digital. Mas entado, “de assistente”, o digital se torna o “piloto” das
realizacdes tecnoldgicas cuja compreensdo profunda escapa cada
vez mais do préprio cientista (GIORGINI; MAGNIN, 2023, p.57).

Advinda do estabelecimento das tecnociéncias, a pergunta que passa a figurar
no glossario cientifico contemporaneo diz respeito ao que seja a “tecnologia” e que
tipo de relacdo ela pode ter com a religido. Assim como houve o desenvolvimento
de uma area especifica nos estudos de filosofia tendo como finalidade uma reflexao
sobre 0 que seja a ciéncia, 0 mesmo se deu na segunda metade do século XIX
quanto a constru¢do de uma “Filosofia da Tecnologia”.

A citacao do filésofo Carl Mitcham que a mais de vinte anos vem se dedicando
ao estudo tedrico do que seja a tecnologia, € bastante esclarecedora quanto aos

rumos que esta disciplina tomou desde o seu nhascedouro até os nossos dias:

Uma complicagao histérica no nascimento da filosofia da tecnologia é
que ela ndo apenas surgiu de algum modo atrasada, mas ela nao foi
sequer o desenvolvimento de uma Unica concepgao. A filosofia da
tecnologia foi gestada como gémeos exibindo a rivalidade de irmaos
ainda no utero. “Filosofia da tecnologia” pode significar duas coisas
bem diferentes. Quando “da tecnologia” é tomado como um genitivo
subjetivo, indicando o sujeito ou o agente, filosofia da tecnologia é
uma tentativa por tecndlogos ou engenheiros de elaborar uma
filosofia tecnolégica. Quando “da tecnologia” € tomado como um
genitivo objetivo, indicando o tema abordado, entdo filosofia da
tecnologia se refere a um esforgo por parte de estudiosos das
humanidades, especialmente filésofos, de lidar seriamente com a
tecnologia como um tema para a reflexdo disciplinada. A primeira
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crianga tende a ser mais pro-tecnologia e analitica, a segunda de
alguma maneira mais critica e interpretativa. Antes de tentar decidir
qual esta mais estreitamente afiliada a prépria filosofia, é apropriado
simplesmente observar algumas diferengas de carater (MITCHAM,
1994, p.17 — tradug&o nossa®).

Como é bastante prépria a reflexdo filosofica, a diversidade de concepgdes
sobre o0 que seja uma filosofia da tecnologia se constitui em torno de um
consideravel numero de perspectivas. Grosso modo, trés direcionamentos sao
bastante recorrentes na bibliografia sobre o tema: Em um primeiro momento,
sobretudo nas figuras de Ernst Kapp (1808 — 19896) e Karl Marx (1818 — 1883) a
tecnologia é compreendida como uma extensao do organismo humano detentora de
uma efetiva capacidade de sociabilidade que precisa ser ‘“libertada” dos
condicionamentos econdmicos e culturais da sua época para melhor servir a
humanidade.

Ernst Kapp fora um dos primeiros tedricos a formular a compreensao sobre a
tecnologia enquanto extensao das nossas dimensdes corporeas. Seja esta, presente
em nossa experiéncia mais pessoal (as lentes de um 6culos) seja em termos de
atividade profissional (maquinario) os empreendimento técnicos podem ser
concebidos como grandes tentativas de aperfeicoamento e melhoramento do nosso
corpo.

Karl Marx, por sua vez, detinha uma visdo mais global sobre os
empreendimentos técnicos. Este acreditava que o controle da tecnologia (os meios
de producao) por parte da classe trabalhadora constituiria como uma das etapas
fundamentais para o estabelecimento da sociedade sem classes.

Pensar a tecnologia como uma extensao dos seres humanos e dentro de uma
escala de transformagdes sociais continua sendo um dos ideais vigentes entre os
tecnocratas de entdo, sendo um dos motes iniciais para os empreendimentos do

empresario americano Steven Jobs, criador da Apple. Entre as suas célebres falas,

89“One historical complication in the birth of the philosophy of technology is that not only was it
somewhat overdue, it was not even the outgrowt of a single conception. The philosophy of technology
gestated as fraternal twins exhibitings sibling rivalry even in the womb. ‘Philosophy of technology’ can
mean two quite different things. When ‘of technology’ is taken as a subjective genitive, indicating the
subject or agent, philosophy of technology is an attempty by technologist or engineers to elaborate a
technological philosophy. When ‘of technology’ is taken as an objective genitive, indicating a theme
being dealt with, then philosophy of technology refers to an effort by scholars from the humanities,
especially philosophers, to take technology seriously as a theme for disciplined reflection. The first
child tends to be more pro-technology and analytic, the second somewhat more critical and
interpretative. Before trying to decide which is more closely affiliated with philosophy itself; it is
appropriate simply to observe some differences in character”.
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relacionadas ao campo de inovagdo no setor de informatica, ele afirma:
“‘computadores sdo como bicicletas para a mente humana”.

No segundo momento, em autores como José Ortega Y Gasset (1883 — 1955),
Martin Heidegger (1889 — 1976) e Jacques Ellul (1912 — 1994) a tecnologia passa a
ser pensada a partir de outros referenciais ndo mais externos a experiéncia pessoal
dos individuos. Ou seja, o foco destes pensadores ndao mais dizem respeito as
questdes positivas no tecido social colocadas em curso pelas varias formas de
tecnologias, mas em como o ser humano na sua experiéncia concreta com estes
artefatos se relacionam com a realidade como um todo.

Em linhas gerais, se enfatiza os perigos da “perfectibilidade” que tais
empreendimentos despertam na consciéncia humana e o carater autbnomo que
estas dimensdes tecnolodgicas assumem frente a sociedade. Estes autores apontam
certa funcionalidade da sociedade humana seguindo os ditames dos ideais
tecnocraticos. O que, sem nenhuma duvida, produziria mecanismos de ingeréncia e
exclusao social.

O terceiro momento consiste na tentativa de se realizar uma sintese mais
satisfatoria entre as compreensdes mais simples do primeiro e as criticas
apresentadas no segundo estagio. Encabecgada pelos autores Don lhde (1934 - ),
Albert Borgamann (1937 - ), Andrew Feenberg (1943 - ) e Kristin Shrader-Frechette
(1944 - ), este terceiro momento reflete em torno da irreversibilidade do processo
tecnolégico a ponto de se fazer necessario pensar em formas eticamente
equilibradas de convivéncia entre a sociabilidade humana e a tecnologia.

Alguns estudiosos holandeses tem identificado essa abordagem como uma
“virada empirica” na filosofia da tecnologia. Nas palavras do proprio Carl Mitcham:
‘Em vez de alguma tentativa por uma ética geral da tecnologia, os filésofos do
terceiro estagio propuseram multiplas regionalizagbes de éticas aplicadas: ética
nuclear, ambiental, computacional, ética de engenharia, da agricultura, bioética,
dentre outras” (MITCHAM, 2018, p.20). A presente perspectiva vem se destacando
pelo seu forte apelo educacional quanto ao uso tecnoldgico.

As duas visdes indicadas na citacdo, que se constituem como um esquema
maior destes trés estagios de desenvolvimento, exemplificam estes rumos sob duas

formas: onde a filosofia da tecnologia poderia ser compreendida enquanto uma



157

forma de “agdo” do sujeito (genitivo subjetivo) ou um “objeto” diante dele (genitivo
objetivo).

Essas visdes aludem respectivamente: Ao empreendimento de intelectuais que
elencam o desenvolvimento de determinados artefatos tecnolégicos como parte do
desenvolvimento da cultura humana, nédo estabelecendo muita distincado entre estes
e a mobilidade natural dos individuos; e quanto ao ultimo, a analise ja minimamente
estabelecida por parte de pesquisadores das humanidades que tendem a olhar para
o artefato tecnoldgico de uma forma mais exterior e critica em relagdo ao progresso
humano.

Em linhas gerais, o terceiro estagio apresentado tende a nao optar pela
intensidade das polarizagbes que surgem neste debate, quer sejam: uma visao
totalmente contraria ao desenvolvimento tecnolégico ou acritica, focando apenas de
uma forma excessiva em seus pontos positivos.

Neste ultimo momento a preocupagao ndo se da na resolugcado de determinados
dilemas éticos, mas na tentativa de desfazé-los, encaminhando a discussado de uma
forma mais coexistente entre as polarizacbes envolvidas. Na tentativa de se
esclarecer cada vez mais quais seriam 0s rumos necessarios a uma filosofia da
tecnologia, Carl Mitcham aponta uma definicdo mais especifica sob a qual estas

perspectivas devem cada vez mais elaborar suas orientagdes:

Minha tese, em uma linguagem aristotélica, € que “tecnologia” néo é
um termo univoco; ele ndo significa exatamente o mesmo em todos
os contextos. Ele ¢, geralmente e de modos significativos,
dependente do contexto — tanto no discurso quanto no mundo. Mas
esse também n&o é um termo ambiguo como “dado” (como objeto
fisico e como informagéo). Ha& uma referéncia primaria a produgao de
artefatos materiais especialmente na medida em que essa producao
tem sido modificada e influenciada pela ciéncia moderna, e a partir
disso é derivado um conjunto de referéncias analogas e soltas. Uma
necessidade inicial na filosofia da tecnologia é pelo esclarecimento
dessa unidade e diversidade conceitual, uma unidade e diversidade
que evidentemente existe porque isso reflete uma diversidade real de
tecnologias com varios inter-relacionamentos e niveis de unidade
(MITCHAM, 1978, p.230 — tradugdo nossa®).

90“My thesis, in Aristotelian language, is that “technology” is not a univocal term; it does not mean
exactly the same thing in all contexts. It is often, and in significant ways, context-dependent - both in
speech and in the world. But neither is it an equivocal like “date” (on a calendar and on a tree). There
is a primacy of reference to the making of material artifacts, especially as this making has been
modified and influenced by modern natural science, and from this is derived a loose, analogous set of
other references. An initial need in the philosophy of technology is for clarification of this conceptual
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A referéncia fundamental que fora sugerida € o seu carater de producédo de
artefatos materiais, carater intensificado pelo avanco das ciéncias modernas e sob o
qual se pode extrair um conjunto de semelhangas entre diferentes escalas de
objetos construidos pelas sociedades humanas. Este nucleo semantico fundamental
que perpassa por todo desenvolvimento técnico da humanidade é demonstrado
empiricamente em uma infinidade de instrumentos que sdo muito claramente
diferentes entre si.

Um martelo possui uma estrutura técnica diferente da de um computador, no
entanto, ambos os instrumentos foram fabricados no afé de viabilizar atividades
técnicas advindas da cultura humana. A partir da criagdo e utilizacdo destes
instrumentos a sociedade assume novas configuragdes, tornando obsoletos antigos
modos de socializagdo ausentes de tais aparatos técnicos.

Os niveis de unidade, passiveis de compreensdo na diversidade de objetos
tecnolégicos, obedecerdo a certa ordem contextual sugerida pelo autor em torno de
quatro olhares especificos que tomam nosso objeto de reflexdo sob diferentes
angulos.

Em um primeiro momento a tecnologia pode ser compreendida enquanto
artefato tecnoldgico, ou seja, como um produto capaz de desenvolver algum tipo de
técnica especifica. Nestes temos € levantado o debate ontolégico em torno da
natureza do objeto técnico em si: “O que é o aparato tecnoldgico especificamente?”
“‘Qual a diferenca entre ele e um objeto ndo tecnolégico?”. Entendé-lo enquanto
possuindo uma dimensao social, € normalmente uma visdo predominante nesta
abordagem.

Outra forma de compreensdo da tecnologia esta relacionada nédo enquanto
uma substancia especifica, mas como um campo de conhecimentos. Tal visdo a
coloca em uma perspectiva de ordem cientifica, mas precisamente nos estudos de
epistemologia. A pergunta fundamental a ser levantada aqui é se se pode considerar
o conhecimento tecnolégico como conhecimento cientifico.

O manejo técnico, muitas das vezes de ordem intuitiva, que pode ser
encontrado nas NBIC sao necessariamente temas do repertério tedrico metodoldgico

das ciéncias? Seriam essas técnicas uma consequéncia clara da propria estrutura

one and many, a conceptual one and many which evidently exists because it reflects a real diversity of
technologies with various interrelationships and levels of unity”.
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do saber cientifico ou teriam uma razdo mais social em virtude dos anseios das
sociedades contemporaneas?

Uma terceira forma de compreendé-la se da enquanto um conjunto de
atividades e processos que integram as diversas etapas da criagdo humana. Em
termos cientificos, tal abordagem nos indicaria o carater de “metodologia” do
empreendimento técnico. Em linguagem aristotélica, o trabalho da tecnologia estaria
relacionado com a dimensdo que efetiva a passagem da poténcia para o ato das
coisas existentes. Nesta abordagem a escala projetista dos atos humanos seria mais
referenciada.

Por ultimo, estd um tipo de compreensdo mais ligada com a nossa
subjetividade que interpreta o advento da tecnologia como um tipo de
instrumentalizagdo psicoldgica das vontades humanas. Nas palavras de Maarten
Verkerk, importante estudioso contemporaneo do tema: “Os seres humanos tem
uma vontade pela sobrevivéncia, uma vontade de controle, uma vontade de ser livre,
etc. Tudo isso se relaciona com os valores que empregamos enquanto tecnicamente
ocupados” (VERKERK, 2018, p.36).

Dito isso, reitero o intercambio que permeia esta se¢do: com o advento das
tecnociéncias, que tipo de relacdo pode agora ser pensada entre ela e a religido? E
importante frisar que o paradigma da complexidade implodiu um universo de
compreensdes ainda ndo completamente entendidas, mas que fora responsavel por
uma nova virada frente as interpretagdes exclusivistas e progressistas da ciéncia
moderna do século XIX.

As quatro palavras mencionadas por Giorgini e Magnin (incerteza,
imprevisibilidade, impredizibilidade e incompletude) abrem novas perspectivas para
o dialogo das tecnociéncias com o saber religioso. Os quatro tipos de possibilidades
de interacdo apresentadas por lan Barbour: independéncia, integragao, conflito e
dialogo (BARBOUR, 2004) parecem aludir a historiografia aqui exposta.

No medievo, religi&do e ciéncia se constituiam enquanto atividades distintas na
l6gica das virtudes aristotélicas. O surgimento e o avango do periodo moderno
abrigaram os esquemas de integracéo e conflito como foram aqui expostos. A partir
do surgimento do paradigma da complexidade o aparente lugar de destaque

autoconferido as ciéncias comeca a ruir em virtude de um claro descontrole sobre o
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universo material, anteriormente ovacionado como um das suas principais
caracteristicas de superioridade.

Ainda que seja bastante prematuro formular qualquer tipo de direcionamento a
partir de alguns dados que as teorias quanticas nos fornegam, € indiscutivel que boa
parte da excepcionalidade da linguagem cientifica frente as narrativas religiosas
comeca a entrar em crise, possibilitando um novo dialogo entre ciéncia e fé.

Alguns autores tém formulado interessantes abordagens a partir destes novos
fendmenos. lan Barbour apresenta a compreensédo oriunda de alguns intérpretes em
torno da “variavel oculta” ndo percebida nas discussdes envolvendo a dinamicidade
apresentada entre matéria e energia, suscitando algumas conclusoes: “é feita por
Deus, sem violar as leis naturais e sem ser cientificamente detectavel” (BARBOUR,
2004, p. 96).

Os dados quéanticos seriam fruto da ignorancia humana que através dos
caminhos errados procuraram entender a natureza do “cosmos criado”. Tal
perspectiva abriria caminho para a necessidade de uma narrativa complementar com
pretensdes semelhantes a da fisica tedrica, mas como uma abordagem diferente.

O fisico e filosofo ja mencionado neste trabalho Wolfgang Smith, tem
desenvolvido uma teoria complexa e abrangente que integra os dados quanticos
dentro de uma perspectiva cosmoldgica muito préxima a metafisica tradicional
(SMITH, 2019b)°'. Nao quero me reportar as suas teses, pois ainda nio sio tao
claras e carecem de certo amadurecimento no transcurso da pesquisa, no entanto,
endosso que a teoria da complexidade trouxe novamente a tona :a pertinéncia do
discurso religioso para o debate cientifico isento de reducionismos superficiais.

As narrativas sobre o sagrado constituem um reservatorio de saberes basilares
que perfilam a estrutura da “metarrealidade” (postulada por Bhaskar na segéo
anterior). Tal amplitude seméantica Ihe permite conferir os marcos fundamentais para
a compreensao da realidade ainda que estes ndo sejam de ordem cientifica, pois
como ficara claro mediante o avango das tecnociéncias ndo ha uma efetividade

precisa no trato destas com o mundo que nos cerca.

91Palavras de Seyyed Hossein Nasr (1933 - ), professor emérito de estudos islamicos na Universidade
George Washington, sobre a obra O enigma quantico: desvendando a chave oculta do professor
Wolfgang Smith: “O livro marca o primeiro encontro profundo entre a ontologia tradicional e a
mecanica quantica na mente de uma pessoa que abarca ambos os dominios e que é capaz de prover
um entendimento metafisico da fisica moderna, bem como de suas conquistas e limitagdes. Ele é, de
fato, um contrapeso a tantos trabalhos que vao na diregao contraria de interpretar os ensinamentos
metafisicos milenares de Oriente e do Ocidente em termos da fisica moderna” (SMITH, 2019, p.9).
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Todos os seres humanos precisam de referentes fundamentais para viver.
Religido e ciéncia emergem no presente século como referenciais dialogaveis que
podem, sob diferentes circunstancias, proverem importantes horizontes de sentido.
As quatro palavras mencionadas em torno do paradigma da complexidade possuem
o territério semantico apropriado para a emergéncia do discurso religioso.

E importante frisar que as quatro palavras categorizadoras das mudancas
cientificas nos ultimos anos conferem mais especificamente um conjunto de
instabilidades ao saberes cientificos. Estes termos n&do possuem uma forca
categorica para o discurso religioso, em virtude da sua constituicdo paracientifica.
Ou seja, o saber das crencas pode absorver muito facilmente todas incognitas
suscitadas no inicio do século XX, sem se constitui como um novo rumo para a
condicdo humana a despeito das ciéncias.

Os novos intentos cientificos permitem um tipo de condicdo complexa entre
religiao e ciéncia. Essa condicdo complexa, ou, sendo mais explicito na
argumentacdo e na definicdo de complexidade, esse: “tecer junto”, configura-se
como um dos resultados praticos mediante as viradas epistémicas ocorridas.

Religiao e ciéncia passam a integrar e cofecundar visdes de mundo que trazem
a tona novas possibilidades sobre a condicdo humana, e no que diz respeito aos
interesses do presente trabalho, novos interesses discursivos sobre a nossa
corporeidade. Pretendo demonstrar no proximo capitulo como os referenciais da
linguagem cristd podem contribuir com a controvérsia levantada. H& um lugar a
altura das discussdes apresentadas nos dois primeiros momentos para o discurso

religioso.
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5 “O CORPO DE DEUS”: O PRIMADO DO CORPOREO FRENTE A ORDEM
ABSTRATIVA DO CALCULO

Esse discurso da fé sobre o corpo, esse discurso da revelacdo do
corpo, de um corpo inventado pela fé vale tanto — é o minimo que se
pode dizer — quanto todos os demais discursos, alias, pertinentes, a
respeito do corpo (corpo sequndo a medicina, antropologia, estética,
efc.). O olhar da fé pode, também, como o olhar da razdo dar
inteligibilidade as coisas e exercer um verdadeiro ministério da
invengéo (“A invencgao crista do corpo”) Talvez, no mais profundo, por
ser fruto da confianga; e a confianga faz reluzir o segredo dos seres,
é reveladora das coisas. [...] A fé atribui razdo as coisas: tal é seu
ministério proprio, o Unico que permite o que entrevemos aqui. NGo é
papel da razao transmitir confianga; ela espera que as coisas sefam
verificadas. A fé, sim, a fé ndo espera, mas “corre mais depressa”
(GESCHE, 2009, p.55).

Nos dois primeiros capitulos foram apresentadas as duas matrizes tedricas em
conflito na questao sobre a corporeidade humana colocada pelo presente trabalho. A
primeira, em sua abertura a fenomenologia do corpo, integra o corpo em quanto tal
no repertério de valores erigido pelo humanismo ocidental e a segunda, movendo-se
em torno da proposta de uma “hipétese corpdérea” como o estagio posterior a
dindmica humanista atual, reitera a tese da “obsoléncia do corpo” em sua concepgao
de “superacdo” a natureza humana, pelos mais variaveis motivos que foram
apresentados.

Neste capitulo procuro concluir a proposta de tese que desde o primeiro
momento vem sendo paulatinamente construida em torno das assergdes
fundamentais que aqui ja foram feitas: o corpo enquanto tal nunca fora um obstaculo
no transcurso do desenvolvimento da cultura humanista (capitulo um), sendo apenas
colocado em xeque nos ultimos anos por um conjunto de abordagens que visam
supera-lo — poés-humanismo (capitulo dois). Esse embate recebera uma
compreensao nova a partir da semantica religiosa que viabilizara outro olhar sobre
as ciéncias da corporeidade, haja vista toda mudanga ocorrida nos embates entre
ciéncia e religido do medievo aos dias atuais (capitulo trés).

E importante salientar que as ideias aqui apresentadas ndo visam colocar uma
teoria contrapondo-se radicalmente sobre a outra. Sendo mais especifico, o
questionamento ao movimento pds-humanista ndo sera apresentado em termos

absolutos. Os incursos tecnolégicos sobre a condicdo humana se constituem como
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avancos civilizacionais e, até certo ponto, de natureza irreversivel em termos de
desenvolvimento humano e da sociedade em que vivemos.

O advento da internet, as engenharias genéticas, as extensdes tecnoloégicas do
corpo humano, as proteses, caracterizam uma forma de condicionamento humano e
social largamente difundido e estabilizado. Tais técnicas apontam para tipos de
transformagdes que transcenderam limites historicamente colocados sobre a
condigdo humana, ensejando, indiscutivelmente, novos horizontes futuros.

O que aqui sera discutido gira em torno do pressuposto fundamental das
teorias relacionadas com a hipétese do corpo perfeito: a compreensao abstrativa da
realidade que se estende da bifurcacdo moderna para a proposta critica do corpo
enquanto tal. E sobre esse pressuposto que se erguera a presente argumentacgao.

Com a finalidade de avaliar a referida hipétese, ndo se tomara uma posicao
univoca, assumindo um tipo de avaliagdo que parte de um enunciado tedrico rigido
sem abertura para a possibilidade da sua contradigcdo. As observagdes a serem
feitas seguirdo na esteira da “epistemologia das controvérsias”, aporte
epistemologico que toma a ciéncia como uma forma de saber que emerge em
contextos especificos da experiéncia humana concreta.

Tal recorte metodoldgico tornou-se constitutivo tanto na epistemologia cientifica
como um todo, como nas Ciéncias da Religido®?. Tendo como um dos seus
principais proponentes o fildésofo israelense-brasileiro Marcelo Dascal, afirma-se a
ideia de que as teorias cientificas sao demarcadas por controvérsias em seus
trajetos de formulacgao, desenvolvimento e avaliagao.

Sem a devida discussao destas controvérsias a moldura fundamental do
debate intelectual ndo consegue ser percebida e, por conseguinte, ndo ha a
possibilidade de elaborar-se uma compreensio cientifica de ordem critica. Sobre
essas bases epistemoldgicas serdo erguidas o0s principais argumentos aqui
apresentados.

Antes de se discorrer sobre a devida avaliacdo, discutiremos em torno de
alguns eixos que visam contribuir ao debate em torno da epistemologia das
controvérsias. Recolocar-se-a os problemas levantados pela compreensao abstrativa
da realidade que se estende da bifurcacao cartesiana para a proposta critica do

92 O recorte epistémico para a pesquisa em Ciéncias da Religido pode ser visto aqui: PONDE, Luis
Felipe. Em busca de uma Cultura Epistemoldgica. In: Faustino Teixeira. (Org.). Ciéncia(s) da(s)
Religides. Sdo Paulo: Paulinas, 2001, v. 1, p. 11-66.
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corpo enquanto tal, sob outros aspectos: a partir da linguagem religiosa
desenvolvida pela fé crista, realocaremos as discussbées sob outras perspectivas,
com a finalidade de apresentar-se um olhar especifico do saber religioso sobre as
dimensdes concretas da realidade material que apontara caminhos alternativos a
excessiva abstragao que gira em torno da hipétese do corpo perfeito.

A presente proposta nao visa encerrar o debate a partir de sentencas
dogmaticas, indicando sob a forma de tradicionalismos vazios o que deve ou nao
acontecer com 0s nossos corpos. Mas, a discussao pretende ser uma criativa
fecundagao em torno da linguagem cristd sobre a corporeidade em termos de uma
“(re)descoberta”, perfilando o que Paul Scolas define como os dois pontos de
partidas necessarios para uma antropologia teoldégica mais eficaz, “surpresa” e
“convicgdo” (SCOLAS, 2009):

Surpresa diante de uma evidéncia cultural a respeito do cristianismo,
ao qual se atribui a reputacdo de veicular uma forte suspeita do
corpo, da carne, da sexualidade... Surpresa que as vezes chega a
ponto de se tornar irritagcdo, quando o judeu-cristianismo se
apresenta, como uma evidéncia nunca criticada, como sinénimo de
uma abordagem de desconfianga do corpo e da carne. Surpresa
porque, ao mesmo tempo, é fato incontestavel que o cristianismo se
apresenta como uma religido de Encarnagéo. Convicgdo também: de
que o cristianismo encerra em si uma maneira original de situar o
corpo na busca e na revelagdo de Deus, originalidade fecunda para
uma compreensao de nés mesmos como seres corporeos (SCOLAS,
2009, p.7).

Qual sera a relagdo do Deus judaico cristdo com o universo corporalmente
estabelecido? Na tentativa de responder a esta pergunta me remeterei aos principais
referencias tedricos da linguagem religiosa crista: a Tradicdo e a Biblia Sagrada.
Cada um deles dentro de um recorte epistémico especifico que, como sera
apresentado, elenca um repertorio de saberes necessarios para contemplar a
presente discusséo.

Na sequéncia, as cisdes empreendidas pela cultura moderna seréo avaliadas a
partir da doutrina da criagdo que, assim como na abordagem sobre a teologia do
corpo, tem a capacidade de transcender a esfera do discurso religioso e construir um

horizonte hermenéutico para os saberes sobre o corpo nas ciéncias humanas.
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Por fim, o embate entre humanismo e pés-humanismo sera avaliado a partir da
epistemologia das controvérsias, visando apontar as possibilidades e os limites dos

marcos tedricos e das avaliagbes engendradas.

5.1 DUAS FONTES PARA A LINGUAGEM DA FE: A TRADICAO E A BIBLIA

Ha diversas fontes provenientes da linguagem cristd para se elencar como
base no que diz respeito a um discurso sobre a fé. Trabalhando com um olhar mais
epistémico sobre o cristianismo, a ideia de uma “tradi¢cao” religiosa com pretensdes
de continuidade, assim como o estabelecimento de um céanon textual enquanto
“sagradas escrituras” se apresentam como dois pontos de partidas fundamentais.
Neles os fiéis cristdos se reconhecem, e sob eles elaboram, ainda que sob
diferentes formas, a sua espiritualidade.

O conceito de tradigdo aqui mencionado € compreendido a partir de um sentido
muito proximo a teologia protestante. Equivalendo-se a uma extensdo hermenéutica
das compreensdes biblicas no que diz respeito aos principais temas da fé, esse
saber tradicional difere-se da abordagem catdlica em torno do “magistério
eclesiastico”, como fonte de autoridade distinta, complementar e, em certo sentido,
autbnoma em relacdo a biblia. Para as igrejas da Reforma, a contribuicdo da
tradicdo para a leitura e interpretagao biblica se da em termos de um “auxilio falivel”,
suscetivel a questionamento.

A continuidade de saberes sobre a fé ganha um terreno mais pedagdgico
mediante o trabalho de subscricdo confessional, inaugurado a partir da Reforma
Suiga. A vasta publicagdo de confissdes de fé a partir do século XVI, recolocou a
questdo da tradicdo sob uma nova o6tica dentro do universo protestante, ecoando
perspectivas antigas sob novas formas de adesao.

O conceito de “tradigdo fundamentada em uma unica fonte”, elaborado pelo
tedlogo anglicano Alister E. McGrath esclarece mais detalhadamente o uso que o

presente termo € aqui utilizado:

Os teodlogos patristicos do século Il, como Irineu de Lion, por
exemplo, comecaram a desenvolver a nogdo de uma interpretagao
oficial de determinados textos biblicos, argumentando que essa
interpretacdo vinha sendo adotada desde a época dos proprios
apostolos. Nao era possivel admitir que as Escrituras fossem
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interpretadas de uma forma arbitraria ou para servir a
propésitos individuais: elas tinham que ser interpretadas dentro
do contexto da continuidade histérica da igreja crista. [...] A
“tradicao” aqui significa simplesmente “uma forma tradicional de
interpretacdo biblica adotada pela comunidade da fé”. Essa é uma
teoria que se baseia em uma unica fonte: a teologia fundamenta-
se nas Escrituras, e a “tradicdo” representa uma forma
tradicional de interpretagao biblica.

A principal corrente da Reforma adotou essa perspectiva, insistindo
no fato de que as interpretagcbes biblicas tradicionais - como, por
exemplo, a doutrina da Trindade ou a pratica do batismo infantil -
poderiam ser preservadas, desde que se mostrassem consistentes
com as Escrituras. Com base nessa constatacdo, fica evidente ser
incorreto sugerir que os mestres reformadores pusessem sua opiniao
particular acima da opinido coletiva da igreja, ou que eles tenham
caido em algum tipo de individualismo (MCGRATH, 2005, p.228,229
— grifo meu).

A presente definicdo nao deve ser interpretada de forma estritamente fixa,
como se pudesse ser encontrada e resgatada uma unica forma utilizada pela igreja,
em um tempo especifico, propria a interpretacdo adequada do texto biblico. Tal
abordagem configurar-se-ia como utdpica dada a propria diversidade doutrinaria
presente no periodo patristico e muito claramente nos periodos do pés-reforma.
Mas, como fora apontado na citacdo acima, evocar a tradicdo sera: fazer afirmacoes
sobre a fé de uma forma minimamente préxima com o conteudo do texto e de
algumas compreensodes que dele foram realizadas no decorrer da sua historia.

A concordancia com os principais temas discutidos e firmados nos quatro
primeiros concilios ecuménicos da igreja crista, sinodos que tratam de assuntos de
ordem estrutural e que sédo subscritos tanto por catélicos como por protestantes,
assim como o desenvolvimento de subscricbes confessionais mais variadas, séo
alguns exemplos em que a tradigdo se concretizou em torno da elaboragdo de um
saber doutrinario vital para a linguagem da fé, responsavel por uma matriz de
intelecgdes teoldgicas necessarias para a construcao liturgica, eclesiolégica e
confessional através dos tempos.

Essa tradicdo nos legou, em diversos momentos da historia, um repertério
doutrinario extenso. Alguns deles serdo aqui mencionados como aportes
hermenéuticos legitimos para o discurso religioso. E importante frisar que a
construcdo doutrinaria € fundamental para a linguagem da religido cristd. Nao
obstante os argumentos em torno da critica a qualquer tipo de forma fixa que possa
ser estabelecida para a espiritualidade; a elaboragao, desenvolvimento e fixacdo de



167

férmulas doutrinarias, apontariam para a fé aqueles saberes vinculados a tudo aquilo
que se “cré, ensina e confessa” (PELIKAN, 2016).

Por ser uma religido de “historias” e “letras”, que possui em sua estrutura
basilar a necessidade de um “anuncio”, é inevitavel a vivéncia cristd uma dimensao
doutrinaria que possa, em algum sentido, promover uma compreensao e
comunicagao das experiéncias com o sagrado préprias ao seu territorio. A doutrina
se move dentro desta necessidade, trabalhando entre o historico e o conceitual.

Situando-se entre um desenvolvimento histérico com especificacdes
socioculturais claras e, entre uma espécie de armadura légica sobre a fé, cuja sera
preservado aquilo que se entende como fundamental para sua espiritualidade, a
doutrina encampa seu terreno sob a pretensao destas duas perspectivas. Para o
Alister McGrath, existem quatro marcadores fundamentais para a estrutura da

doutrina que refletem basicamente o que aqui esta sendo dito:

Ha, geralmente, na melhor das hipéteses, um grau fracionario de
isomorfismo fenomenoldgico entre, de um lado, a ‘doutrina’ quando
percebida como fendbmeno histdrico e, de outro, a ‘doutrina’ quando
definida por teorias historicas e socialmente abstraidas (como a de
Lindbeck). Na minha opinido, essas teorias reducionistas revelam
uma tendéncia inerente de lidar com um conceito idealizado e
historicamente abstrato, em vez de lidar com um fendmeno histérico
e social. Sem prejulgar de modo algum a questado do que a doutrina
deve ser, eu gostaria de sugerir que, do ponto de vista historico, ela
tem sido entendida como algo que apresenta quatro dimensodes
principais, a saber: a doutrina funciona como demarcador social;
a doutrina é gerada pela narrativa crista, que posteriormente a
interpreta; a doutrina interpreta a experiéncia; a doutrina faz
afirmacgoes de verdade (MCGRATH, 2015, p.54,55 — grifo meu).

Tais compreensdes ndo devem ser tomadas sob o bindmio: tradicdo versus
progresso, forma tipicamente “modernizante” de se conceber as controvérsias
existentes entre conhecimento cientifico e religioso. Mas sim, sobretudo as tradi¢gdes
doutrinarias mencionadas na presente tese, como uma tentativa de conservar e
expor um reservatoério de saberes que atravessam épocas em torno da religido crista
e para além dela, sendo fundamentais na constituicdo da condicdo humana, seja
enquanto ser individual ou coletivo, crente ou ndo crente.

A “tradicdo” aqui evocada, tomada em um sentido mais extenso e pensada

também para além da sua exclusividade teolégica, € a mesma apontada pelo filésofo
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Jirgen Habermas em seu debate sobre a sociedade pods-secular®®. O filésofo
destaca a contribuigdo do discurso religioso pautado em referencias tedricos que,
ainda que ndo gozem mais de tanto prestigio no ocidente secularizado, conferem

uma doagao de sentido que transcende as cercanias das instituigdes religiosas:

A transformacido da condigcdo de similaridade com Deus do ser
humano em dignidade igual e incondicional de todos os seres
humanos é uma dessas transposicoes preservadoras que, para além
dos limites da comunidade religiosa, franqueia ao publico em geral,
composto de crentes de outras religides e de descrentes, o conteudo
de conceitos biblicos (HABERMAS, 2007b, p. 50).

Interpretar o texto biblico “tradicionalmente” ndo implica em fechar-se numa
leitura restrita, muito embora essa seja uma tbnica encontrada em muitos
movimentos fundamentalistas. Mas, consiste em olhar o testemunho judaico-cristao
encontrado nas escrituras como formas basilares da condicdo humana e
civilizacional. Nao prescindindo dos avancgos cientificos e civilizacionais, mas sim: na
consciéncia de “garimpar” com mais afinco a “ciéncia sagrada” e nela encontrar o
“‘bom depdsito” (2 Epistola de Timoteo 1.14) disposto a todas eras, responsavel por
fecundar o tempo e a histéria a partir do saber religioso.

Sobre o texto biblico € importante salientar que com o advento da Modernidade
e da Reforma Protestante sua interpretacado deixa de ser uma exclusividade do clero
catolico e passa, nao apenas a ser uma consequéncia da traducédo e leitura nas
linguas vernaculares de cada nagdo, mas também a ser analisada pelas novas
ferramentas hermenéuticas que levava em consideracao fatores cientificos proprios
da época moderna na sua composigao textual: historicidade, estudos sobre religides
comparadas, busca pelas copias mais antigas.

O historicismo que emerge nesse periodo culmina nas intencbes demonstradas
por inumeros historiadores da formacéao textual da biblia, tendo no inicio do século
XIX em autores como Julius Wellhausen (1844 — 1918), demonstrada algumas das
suas mais fundamentais conclusdes. A ideia de que o “verdadeiro esta nas origens”,

muito propria de uma visdo romantica da histéria, fecundou o debate em torno da

93“A expressdo “pos-secular” foi cunhada com o intuito de prestar as comunidades religiosas
reconhecimento publico pela contribuicdo funcional relevante prestada no contexto da reprodugéo de
enfoques e motivos desejados. Mas ndo é sé isso. Porque na consciéncia publica de uma sociedade
pos-secular reflete-se, acima de tudo, uma compreensdo normativa e perspicaz que gera
consequéncias no trato politico entre cidad&os crentes e ndo-crentes”. (HABERMAS, 2007, p. 126).
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formacgao do texto biblico que se langava agora sobre a necessidade de buscar a
sua “pré-historia”.

Inumeras foram as tentativas de “fatiar” o texto buscando suas formas mais
primitivas que, para os estudiosos envolvidos nessa busca, ndo coincidiriam com os
autores e periodos convencionalmente adotados pela igreja cristd. A chamada
“hipotese documentaria”, também denominada de Teoria das Fontes, (Julius
Wellhausen) constituiu-se como o ponto de partida e o nucleo fundamental da
pesquisa.

A hipotese documentaria fora a primeira abordagem sistematica por parte da
analise critica do Pentateuco. Todas as outras e, inclusive a chamada “critica das
formas”, que sugere uma linha de investigacao distinta da teoria das fontes, em certo
sentido, também se utiliza das suas conclusdes. Para Wellhausen, os cinco
primeiros livros da biblia ndo possuiam um unico autor sendo resultado de cinco
pecas literarias de autores e contextos histéricos distintos que ele denominou de J
(Javista); E (Eloista); D (Deuteronomista) e P (Sacerdotal).

A tese apontava quatro fontes distintas para a formacédo do Pentateuco a partir

dos “nomes de Deus”, tendo estes nomes origens e periodos historicos diferentes:

“(1) o critério dos nomes divinos Javé e Elohim como indicagao de
autoria diversa; (2) a origem de J, E e P como documentos escritos
separados, compostos em diferentes periodos de tempo; (3) a
prioridade de J e E em ordem cronoldgica; (4) a origem separada de
E, distinta de J; (5) a origem de D no reinado de Josias (621 a.C)”
(ARCHER, 2012, p.103).

A “critica das formas” (Gerhard Von Rad), que como fora dito beneficiou-se de
algumas conclusbes da Teoria das Fontes, partia do pressuposto do
desenvolvimento oral de determinados credos historicos na historia de Israel,
sobretudo encontrados no livro do Deuterondmio, como forma pré-literarias
desenvolvidas posteriormente pelo povo hebreu na forma textual.

O debate em torno destas origens, sejam literarias ou orais, se estendeu
consideravelmente na pesquisa exegética dando luz a uma infinidade de outras
abordagens e teorias sobre a formacéao textual da biblia. Muito embora a exegese
critica houvesse fecundado as discussbées com um repertorio de saberes antes
negligenciado nas teorias de interpretacdo, perpassa um consideravel fio de
incerteza e improbabilidade de sucesso na busca destas origens.
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Dada a inexisténcia dos textos autografos e da impossibilidade de se
reconstruir de forma exata essa busca, se tera sempre na reconstrugao histérica do
texto biblico uma gama de hipdteses formuladas, a partir de pressupostos cientificos
tomados que, desde inicio anulam sua compreensdo teoldgica enquanto texto
revelado. Abre-se com isso um grande abismo entre a exegese e a teologia,
inviabilizando a possibilidade de uma “linguagem religiosa” a partir dele.

Nas palavras do, na época Cardeal Joseph Ratzinger, hoje falecido Pontifice
Emérito Bento XVI (1927 - 2022): “..] as varias teorias aumentaram, se
multiplicaram, se separaram e se tornaram uma verdadeira cerca bloqueando o
acesso a Biblia para todos os nao iniciados” (RATZINGER, 1996, p.112). E mais:
“[...] agora, a uma certa distancia, para sua surpresa o observador verifica que estas
interpretacdes, que se supunham tdo estritamente cientificas e exclusivamente
‘historicas’, refletem mais seu proprio espirito dominante do que o espirito de tempos
ha muitos passados” (RATZINGER, 1996, p.120).

Dada a necessidade de se compreender o texto biblico enquanto testemunho
de uma historia da fé é imprescindivel, para que seja resguardada a possibilidade de
uma linguagem religiosa a partir dele, que o abordemos a partir de uma “perspectiva
candnica”’, dito de outro modo: que o0 recebamos dentro da possibilidade
hermenéutica de um texto revelado.

O termo utilizado pelo Pontifice: “exegese candnica” (RATZINGER, 2007), ao
discutir em torno da tematica sobre o “Jesus Histérico”®*, parece indicar o equilibrio a
ser buscado no interior de uma comunidade de fé entre: o aporte cientifico,
metodolégico e exegético necessario para o saber coerente com a realidade
processual do texto e as experiéncias religiosas registradas nas narrativas que nao
sé pressupde sua historicidade, mas compdéem o repertério teoldgico da religiao
crista, na forma final dos livros biblicos.

Por “candnico” entendo o dinamismo conceitual proposto pelo artigo: “The

Definition of the Term “Canon”: Exclusive or Multi-dimensional?” do tedlogo Michael

94 O debate em torno do “Jesus Histérico” fora uma das grandes consequéncias do referido estado
exegético. A pesquisa que visava separar o “Jesus de Nazaré” do “Cristo Ressuscitado” dos
discipulos fora um dos marcadores epistémicos da discussdo. A pesquisa tomou varias diregbes: a
total separagdo destas duas representagdes, a da reconciliagdo e até da impossibilidade de se
estabelecer uma divergéncia ou convergéncia. Para uma analise sintética destas diregdes sob a
avaliagao do Pontifice Emérito, conferir. BARBOSA, Fabricio Velig. A relagédo entre o Jesus histérico e
o Cristo da fé no pensamento de Joseph Ratzinger. Dissertacdo (mestrado) — Faculdade Jesuita de
Filosofia e Teologia (FAJE), Departamento de Teologia, 2014.
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J. Kruguer. Em linhas gerais ele oferece trés compreensdes sobre o significado da
canonicidade do texto biblico que se intercalam entre si: intrinseca, exclusiva e
inclusiva.

Sobre a dimenséo “intrinseca”, o autor afirma a compreensdo de que ha no
texto biblico o componente da inspiragao divina de forma que, independe se quer do
reconhecimento da comunidade de fé crista. Por “exclusiva”, apresenta o processo
histérico de formacgao canénica que perpassa: do Kerygma apostolico ao seu registro
por escrito e, por fim, a fixagdo deste texto seja enquanto norma liturgica ou
doutrinaria.

Tal fato implica que o processo de canonizagcdo de um grupo de textos
obedeceria a uma ldgica histérica do desenvolvimento da religi&o cristd mediante a
necessidade de aceitar os textos que seguisse coerentemente esse curso: anuncio
apostolico — registro por escrito — texto normativo para vida da igreja, e rejeitasse os
que nao seguissem.

Por “inclusiva” seguindo na esteira de teélogos como Brevard S. Childs (1923 —
2007) e James Sanders (1927 — 2020), esta a compreenséo aberta da lista de livros
considerados como canénicos, em virtude mais do significado funcional que possa
ser estabelecido a partir deles do que do valor inspirado que possa ser neles
encontrados ou n&o.

O intercambio entre estas trés definicdes pode ser percebido mediante a

seguinte constatagao:

Sendo assim, as trés dimensdes se completam no sentido de que, do
ponto de vista logico, a dimens&o intrinseca precede a inclusiva que,
por sua vez, precede a exclusiva. Mesmo assim, é preciso dizer que
o medium hermeneuticum é o eclesial. De fato, € a comunidade
eclesial que reconheceu — e ndo criou — alguns livros enquanto
inspirados ou nao (dimensao intrinseca ou ontoldgica) e os definiu,
quando reteve necessario, numa lista candnica (dimensao exclusiva)
(SILVA, 2014, p.114).

Percebe-se de uma forma satisfatéria ndo sé a interacdo destas trés
compreensdes, separadas para fins exclusivamente didaticos, mas também a
hipétese de que ndo se pode prescindir da leitura teoldgica dos textos sagrados
enquanto fonte de interpretacdo dos mesmos, dado o fato do relacionamento
também intrinseco entre a comunidade de fé e a biblia. Uma parece ser a condigcao
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da existéncia da outra. Em outras palavras: ha um contexto candnico que indicia

necessariamente uma leitura canobnica:

[...] Houve um momento em que o canon comegou a ser formado, e
isso se deu em ambito da comunidade de fé. Houve outro momento
em que o canon foi fixado e isso também se deu em um ambito da
comunidade de fé. H4 um momento em que o canon é interpretado e
reinterpretado e isso se da, mais uma vez, na comunidade de fé. Em
outras palavras, o elemento axial da diacronia progressiva do canon
€ a comunidade de fé, locus permanente e estavel da dindmica
hermenéutica do canon em suas trés dimensdes. E justamente por
isso, embora em seu contexto inicial de formacéao e fixagcdo o canon
seja expressao de situagdes culturais e historicas concretas e assim
possa ser verificado, a partir do momento em que tais situacdes nao
mais existem, o canon permanece atual ndo mais pelo contexto que
o produziu, mas pela comunidade de fé que o reconheceu e fixou no
passado e o atualiza no presente. Se por um lado a comunidade de
fé “formou” o canon, por outro o canon “forma” a comunidade de fé.
Portanto, se existe um “texto canénico” é porque existe um “contexto
candnico” e este se identifica com a comunidade de fé. Uma leitura
candnica inicia-se quando se compreende que textos biblicos
nasceram, foram transmitidos e preservados por tais comunidades
(SILVA, 2014, p.114,115).

E sob este dinamismo percebido em torno dos estudos sobre a tradigdo e a
biblia que os reafirmo enquanto nucleos semanticos fundamentais a linguagem
religiosa cristd. Ha um feixe de compreensbdes a serem neles explorados sobre o
relacionamento estabelecido entre o Deus judaico-cristdio e o universo
corporalmente constituido, que vao além da semantica religiosa, apontando
pertinentes reflexdes as controvérsias mencionadas em torno dos saberes sobre o
corpo.

Apontar como fundamentais para o desenvolvimento desta tese esses dois
referenciais, ressaltando a sua pertinéncia semantica para além do contexto cristao,
quer dizer algo para além de uma adesao religiosa “tradicional”’, mas sim, pensar um
debate desde ja, muito préximo a epistemologia das controvérsias. Valendo-se da
linguagem do tedlogo germano-americano Paul Tillich (1886 — 1965): um debate
“fronteirigo”.

O seu conceito de “teologia de fronteira” ou seu “método da correlagao” estao
ancorados em reflexdes que versam sobre a comunicabilidade da fé no contexto do
mundo contemporaneo. Paul Tillich argumenta em torno da necessidade de

comunicarmos a fé cristd no seio da sociedade, levando em consideracao as
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situagcbes concretas e o0s problemas reais do individuo e, a partir deles,
apresentarmos uma “teologia-que-da-respostas” sem abrir mao da centralidade fé.

Ao elencar a cultura no aporte epistémico de suas reflexdes, ele constréi um
tipo de teologia cultural capaz de criar correlagées entre os mais variados tipos de
saberes e a teologia. Tillich postula um contexto escatolégico tomado por um
caminho paralelo a reflexdo teolégica, em torno dos saberes contemporaneos
necessarios aos homens contemporaneos.

Valendo-me de termos agostinianos, as perspectivas da “cidade de Deus” e da
“cidade dos homens” convergem nas “perguntas necessarias” (cidade dos homens)
com as “respostas relevantes” (cidade de Deus). A correlagdo deve ser precisa para
que nem as perguntas recondicionem o carater revelacional das respostas e nem as
respostas dirimam irresponsavelmente os anseios concretos oriundos das

perguntas. Nas suas palavras:

Um sistema teoldgico deve satisfazer duas necessidades basicas: a
afirmacdo da verdade da mensagem cristd e a interpretacdo desta
verdade para cada nova geracdo. A teologia oscila entre dois polos:
a verdade eterna de seu fundamento e a situacdo temporal em que
esta verdade eterna deve ser recebida. Ndo sdo muitos os sistemas
teolégicos que souberam combinar perfeitamente essas duas
exigéncias. A maioria deles ou sacrificam elementos da verdade ou
ndo sao capazes de falar no momento atual (TILLICH, 2005, p.22).

A atemporalidade propria do conteudo da reflexdo teoldgica se correlaciona
com a temporalidade da nossa existéncia e anseios. Para Tillich, a realidade é
repleta de correlacées, havendo um tipo especifico que se sobrepde a todas as

outras: a correlagao da realidade divina com a humana.

Ha uma correlagdo no sentido de correspondéncia entre simbolos
religiosos e aquilo que é simbolizado por eles. Had uma correlagdo no
sentido l6gico entre conceitos que denotam o humano e aqueles que
denotam o divino. E ha uma correlacdo no sentido fatual entre a
preocupacdo ultima do ser humano e aquilo pelo que ele se
preocupa de forma ultima. O primeiro sentido de correlagao se refere
ao problema central do conhecimento religioso. O segundo sentido
de correlagdo determina as afirmagdes sobre Deus € o mundo. O
terceiro sentido de correlagdo qualifica a relagdo divino-humana
dentro da experiéncia religiosa (IDEM, p.75).
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E no territério destes trés exemplos de correlagdes: simbdlicas, logicas e de
sentido, que a linguagem da experiéncia religiosa cristd sera articulada com a
linguagem da cultura secular, resguardando cada uma as suas especificidades, ao
mesmo tempo em que uma langa luzes de compreenséao sobre a outra.

Esse saber “fronteirico” que tem a capacidade de tocar podlos distintos,
desenvolvendo um falar de Deus que se mostra, embora enraizado na revelagao, de
forma contemporanea, é o horizonte que a presente reflexdo toma ao discutir as
controvérsias existentes entre os saberes sobre o corpo biologico, sua leitura
religiosa e a compreensao pdés-humanista.

A presente tese se coloca na esteira destas reflexdes que fomentam a
discussdo em torno dos mais importantes tedlogos da tradicdo judaico-cristd que
apontaram caminhos para avaliarmos as controvérsias existentes entre fé e cultura,
crenca e razao, religido e ciéncia, tradicdo e progresso. E na interlocucdo com
saberes externos a linguagem religiosa que esta se constitui, dirigindo um horizonte

de reflexdes “fundamentalmente atualizado”.

5.2 "E VIU DEUS QUE ERA BOM": REINTERPRETANDO AS CISOES MODERNAS
A PARTIR DA DOUTRINA DA CRIAGCAO

Dado o seu principal objeto de estudo proibir qualquer referéncia sensivel a si
mesmo (Exodo 20.4-6), a reflexdo teoldgica, por parte da tradicdo judaico-crista,
tende quase sempre a elaboracado de argumentos abstratos e definicbes conceituais,
no que se refere ao mais auto Mistério da sua revelagdo: a Pessoa de Deus. As
ontoteologias dedicam paginas e paginas sobre sofisticados conceitos logicos e
metafisicos referidos ao Deus biblico e, quase sempre, as discussdes a ele
relacionadas sao precedidas pelo termo “a ideia de Deus”, indicando a natureza
abstrata das formulagdes.

Na historia da filosofia, a compreensdo do “que” ou de “quem” seria um “Ser
Supremo” responsavel pela causa primeira do Universo, a esséncia ultima da
realidade ou do Sumo Bem, influenciou consideravelmente o debate teoldgico e, em
certo sentido, restringiu alguns dos principais temas da dogmatica cristad sobre Deus
a: constatacado de uma “formacao de pensamento”. O Ser de Parménides, O Sumo

Bem de Platdo e o Primeiro Motor Incausado de Aristoteles, sdo todos estes um
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exercicio de reflexao filosofica, fortemente incorporada na tradicdo crista ocidental
que trazem no bojo das suas discussdes certa predilecao pelo universo abstrato.

Um dos motivos encontrados para a preferéncia por essas descricdes
conceituais se da em decorréncia da oposi¢cao entre o sensivel e o inteligivel do
inicio da filosofia grega. Em Platdo o mundo sensivel, dada a suas transformacgdes,
se mostra sempre transitorio, sendo impossivel ser a causa de si mesmo como
pensavam os fildsofos da physis. Dada a compreensao sobre a imortalidade da alma
e a perenidade dela decorrente, se entendeu a partir dai a sua pré-existéncia em
algum lugar de ordem superior que seria, por sua vez, causa do mundo material: o
Mundo das Ideias.

O Mundo das Ideias seria o local das esséncias perfeitas que teriam suas
copias escassas no mundo material. A verdade, a bondade, a beleza, a justica
teriam suas expressdes neste mundo corpdéreo de maneira exigua, enquanto no
mundo eidético elas se apresentavam em sua “forma” mais pura e completa. A
intuicdo fundamental destas ideias puras se daria pela alma do filésofo e ndo pelos

orgaos dos sentidos ou pela experiéncia corpérea. Neste particular, salienta Plat&o:

E quem haveria de obter em maior pureza esse resultado, se nio
aquele que usasse no mais alto grau, para aproximar-se de cada um
desses seres, unicamente o seu pensamento, sem recorrer no ato de
pensar nem a vista, nem a um outro sentido, sem levar nenhum
deles em companhia do raciocinio; quem, sendo aquele que,
utilizando-se do pensamento em si mesmo, por si mesmo e sem
mistura, se langasse a caga das realidades verdadeiras, também em
si mesmas, por si mesmas e sem mistura? E isto sé depois de se ter
desembaragado o mais possivel da sua vista, do seu ouvido, e, numa
palavra, de todo o seu corpo, ja que € este quem agita a alma e a
impede de adquirir a verdade e exercer o pensamento, todas as
vezes que esta em contato com ela? Nado sera este o homem,
Simias, se a alguém é dado fazé-lo neste mundo, que atingira o real
verdadeiro (PLATAO, 1972, p.73).

A despeito do enlace proposto por Aristoteles entre o0 mundo sensivel e o
inteligivel e a sua incorporagdo na teologia medieval, ndo s6 a fé cristd, mas a
propria cultura ocidental ainda se encontra bastante afeicoada pelo primado da
“‘inteleccao” decorrente do platonismo. Apesar de algumas fissuras intelectuais
produzidas ao longo da historia, em certo sentido o debate académico ainda marcha
em torno da idealizagdo da realidade, prescindindo de aspectos importantes sobre a

sua natureza concreta.
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A teologia da criagdo que provém das narrativas biblicas nos indica um
caminho alternativo para a referida reflexdo teoldgica e mais aberto as dimensdes
materiais da realidade que envolve o universo corpéreo. Embora as descricdes
versem sobre um “Ser espiritual” responsavel por tudo que criou, percebe-se uma
“‘metafisica da participagao” (POSSENTI, 2007) no enlace material entre o Deus
judaico cristdo e o que fora criado.

“‘Metafisica da participagdo” ou “transcendéncia imanente” sdo dois termos
utilizados pelo fildsofo italiano Vittorio Possenti (1938 - ), que retoma a maxima de
Sao Tomas de Aquino: “Deus fala por palavras e por coisas”. Estas “palavras” e
“coisas” possuem seu terreno no mundo humano, onde este Deus da sentido,

participando também dos sentidos que |lhe sdo atribuidos:

Deus atua na histéria’ significa que a revelacao se caracteriza nao so
por mensagens e palavras, mas também por acontecimentos, entre
os quais se destacam a Criacdo e a Encarnagcdo como relacdes
sumas entre Deus e o mundo. De modo especial no Verbum caro
Deus é proximo, ndo permanece a uma distancia sideral, ndo ¢ um
Deus ausente, mas se inclina para o homem. “Deus atua na histéria”
significa que sua presenga se realiza na paradoxal idéia da
“transcendéncia imanente”, na qual a maxima distancia e a maxima
proximidade dao-se as maos (POSSENTI, 2007, p.313).

Em boa parte das cosmologias antigas sobre a origem do Universo, incluindo
os relatos encontrados no mundo grego, a origem de todas as coisas se da através
de uma causa primeira que, em quase todas as compreensdes, transforma,
energiza, movimenta uma matéria pré-existente que recebera, em termos
aristotélicos, a “causa eficiente” para o comeco da criagao.

Na fé judaico-crista, o processo em curso se da de uma forma diferente, pois
nao ha na narrativa biblica a descricdo de uma causa eficiente operando em uma
matéria primeira, esbogco ou matéria prima do universo, mas a causa primeira
configura-se como “causa total”, produzindo aquilo que ficou conhecido com “creatio
ex-nihil”, “criacédo a partir do nada”.

O relato da criagao consiste na primeira forma de linguagem imanente utilizada
pelo Deus biblico. Um tipo de racionalidade fora impressa no cosmos cuja, os dados
da revelagao nos permitem sua legibilidade. “Lendo” a criagdo ha a possibilidade de
certa leitura do Deus criador como afirma o Apdstolo Sdo Paulo na Epistola aos

Romanos 1.20: “Porque os atributos invisiveis de Deus, assim o seu eterno poder,
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como também a sua prépria divindade, claramente se reconhecem, desde o principio
do mundo, sendo percebidos por meio das coisas que foram criadas” (BIBLIA
SAGRADA, 2008).

A compreensdo de que a terra era sem “forma” e “vazia”, tendo dentro de seis
dias (sejam literais ou ndo, esse nao é o ponto aqui) recebido forma: com a criagéao
da “luz” e das ‘“trevas”, dos céus, dos mares e da terra fértil, assim como
“preenchimento”: com a criagdo dos grandes luzeiros do dia e da noite, dos animais
alados, da terra e marinhos (KIDNER, 1979); o “descanso da criagado” no sétimo dia,
que se tornou prescritivo para o calendario judaico incorporando-se no quarto
mandamento do decalogo, sdao exemplos de algo, para além de compreensdes
abstrativas, a ser comunicado nas narrativas citadas.

Ha nos relatos que apontam esses feitos uma clara intencdo de nos informar
um tipo de relagao concreta entre o Deus dos “céus” e o tecido da nossa realidade
material. Mesmo nao havendo uma plena demonstragdo empirica para a
confirmacao destes processos, o que em certo sentido também n&o é encontrado
totalmente nas narrativas alternativas sobre a origem da vida, ha o relato muito
concretamente construido em torno de um relacionamento entre o Deus judaico
cristdo e o universo corporalmente estabelecido para além de uma compreensao
“‘idealista”.

O sistema corporalmente dindmico das coisas ganham impressdes divinas,
indicando com isso um sentido primeiro para a realidade material. Tal interpretacao
aqui sugerida constitui-se como uma forte questdo dissonante as compreensdes
exclusivamente abstratas em torno da teologia cristd convencional.

Geerhardus Vos (1862 — 1949), importante tedlogo protestante de tradigéo
holandesa, esclarece esse dinamismo espiritual impresso na corporeidade da
realidade, sobretudo nos elementos envolvendo as circunstancias biblicas sobre a
doutrina do pecado original. As realidades corpéreas possuem um carater

sacramental que podem ser tomados sob os seguintes termos:

Tudo ¢é altamente simbdlico, ou seja, expresso ndo tanto em
palavras, mas em signos; e esses signos compartilham do carater
geral do simbolismo biblico no fato de que, além de serem meios de
instrugao, eles também s&o prefiguragdes tipicas (ou seja,
sacramentais), comunicando seguranga concernente a consumagao
futura das coisas simbolizadas. O simbolismo, contudo, ndo se
apresenta no relato como uma forma literaria, o que envolveria a
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negacao da realidade histérica das transacgoées. Ele € um simbolismo
real incorporado nas coisas reais. A interpretacdo mitoldgica
moderna pode, nesse ponto, nos prestar esse servigo, ja que ela
afirma que a intencdo da mente daquele que elabora os mitos € a de
relatar, neles, ocorréncias reais (VOS, 2010, p.43).

Vous apresenta quatro grandes simbolismos espirituais para quatro elementos
materiais dispostos no jardim do Eden. A misteriosa “arvore da ciéncia do bem e do
mal” traria consigo o simbolismo espiritual da liberdade. Em meio a configuragao
instintiva dos animais e da regéncia do universo natural pelas leis fisicas nelas
constituintes, o casal que fora colocado naquele jardim obteve um chamado divino
para cultivarem com o seu criador um tipo de relacionamento diferente do de todas
as demais criaturas.

De um relacionamento “criador e criatura”, eles sdo chamados para um tipo de
relacionamento livre e pactual. Se houvessem suportado a provacao que foram
submetidos, estes poderiam usufruir do fruto da “arvore de vida”, que trazia consigo
o simbolismo espiritual da “vida”. Tomando por base o carater compensativo que é
atribuido provavelmente a esta arvore em Apocalipse 2.7: “Ao vencedor, dar-lhe-ei
que se alimente da arvore da vida que se encontra no paraiso de Deus” (BIBLIA
SAGRADA, 2008), conjectura-se a possibilidade deles terem sido elevados para um
estagio de beatitude superior ao atual.

A serpente e a morte (ou a dissolugdo do corpo), por sua vez, representam o
simbolismo espiritual do mal e do pecado, que a partir daquele momento interferiram
também em todo o universo material conforme relata o Apdstolo Sao Paulo em Rm
8.20-22:

Pois a criagado esta sujeita a vaidade, ndo voluntariamente, mas por
causa daquele que a sujeitou, na esperanca de que a propria criagao
sera redimida do cativeiro da corrupgéo, para a liberdade da gléria
dos filhos de Deus. Porque sabemos que toda a criagdo, a um sé
tempo, geme e suporta angUstias até agora. (BIBLIA SAGRADA,
2008).

O universo corporalmente estabelecido é imantado qualitativamente por
designios divinos que participam desta constituicdo material e também de “outra”,
fato que evoca os conceitos de Tradigdo (René Guendn) e Metarrealidade (Bhaskar)

ja aqui apresentados. Desde ja é possivel compreender que os relatos cristdos sobre
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a constituicdo do universo material ndo nutrem nenhum tipo de intencao bifurcada,
como se observou com os apogeus das teorias modernas.

O Deus biblico e o0 mundo criado estabelecem uma relacdo de “causa’ e
“participacao”, sintetizada de uma forma bastante criativa pelo ja mencionado

tedlogo medieval Santo Tomas de Aquino.

E preciso afirmar que tudo que de qualquer modo exista é feito por
Deus. Se algo se encontra em outro por participacao, € necessario
que seja causado nele por aquele ao qual convém essencialmente.
Por exemplo, o ferro se torna incandescente pelo fogo. Ora, ja se
demonstrou anteriormente, quando se tratou da simplicidade divina,
que Deus é o préprio ser subsistente por si. Demonstrou-se, também,
que o ser subsistente ndo pode ser sendo unico. Por exemplo, se a
brancura fosse subsistente ndo poderia ser sendo Unica, porque a
brancura se multiplica segundo os que a recebem. Resulta, portanto,
que tudo o que é distinto de Deus nao é seu ser, mas participa do
ser. E necessario, por isso, que todas as coisas que se diversificam
conforme participam diversamente do ser, sendo mais ou menos
perfeitas, sejam causadas por um ente primeiro, absolutamente
perfeito. — Por isso disse Platdo que antes de qualquer multiplicidade
€ preciso afirmar a unidade. E Aristételes diz, no livro Il da
Metafisica, que aquilo que é ente ao maximo e verdadeiro ao maximo
€ a causa de todo ente e de toda verdade, assim como o que é
quente ao maximo é causa de todo calor (TOMAS DE AQUINO,
2002, p.38-39 — grifo meu).

A ideia de causa e participagdo, construida na citagdo acima em torno de
claros contornos logicos, pode ser interpretada como uma grande armadura légica
na tradigdo da teologia cristd. O que aqui esta sendo defendido a partir da linguagem
da criacdo € uma espécie de “conteudo material” que preenche este enquadramento
l6gico, apontando um tipo de relacdo de causa e participagdo entre Deus e o
universo corporeo.

Dito de modo, a relacao estabelecida entre o Deus judaico cristdo e o universo
corporalmente estabelecido pode ser dimensionada enquanto uma relacdo entre
criador e criatura, cuja segunda participa de forma légica com a primeira, e também
em termos “pactuais”, relacdo especificamente estabelecida com os seres humanos
que preenche corporalmente essa armadura logica a partir dos simbolismos
espirituais encontrados na realidade imanente.

A deducao aristotélica de uma causa primeira (imovel e ndo causada) para
tudo o que existe, proveniente das suas reflexdes encontradas na Metafisica, ciéncia
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dos primeiros principios, fora suficientemente absorvida nas compreensées tomistas
sobre a origem do Universo.

O conhecido binbémio: “ato — poténcia”, utilizado pelo estagirita como
mecanismo de compreensao da origem e processao da realidade, também poderia
dizer algo a respeito da criacdo. Estando o mundo criado em seu constante dever-
ser, este ndo pode se nao, ter uma causa fundamental plena, constituida como ato
puro: “[...] em que nao pode existir variacdo ou sombra de mudanca — Epistola de
Tiago 1.17” (BIBLIA SAGRADA, 2008).

O “primeiro motor imoével” de Aristoteles adentra a teologia cristd como
constatagcdo metafisica da revelacdo histérica do “Eu sou o que Sou” na sarga
ardente®. Ademais, Deus ndo se constitui apenas como causa primeira da
realidade, mas condescende algo do seu Ser as criaturas corpéreas, as fazendo “ex-
istente”. Aqui o tipo de relacionamento vai ganhando uma especificidade mais
concreta.

Por “ex-istente” quero me remeter a uma discussao em torno da modalidade de
existéncia que a realidade adquire em torno desta palavra. “Existir’, vem de um
termo latino significando “ex” (fora) e “sistere” (estar), consistindo literalmente em
“estar” ou “existir” para fora. O filésofo alemao Martin Heidegger debate o sentido
epistémico deste termo contrapondo-o a “insisténcia” do latim: “in” (dentro) e “sistere”
(estar), estar ou existir para dentro.

Os termos sao discutidos em torno da possibilidade e os limites de definirmos
as realidades que nos cercam em entes existentes ainda que nao sejam entes
materiais sensiveis, ausentes de “existéncia externa”. as figuras geométricas, os
numeros, por exemplo. O que pontuo aqui, para além da disputa semantica, € que o
universo corporalmente estabelecido se constitui como algo real e detentor de um
significado e “existéncia sensivel” a partir de uma decisdo e condescendéncia divina.
A discussido nao diz respeito a algum tipo de panteismo, mas ao vinculo que liga
toda a criagcao corpdrea ao seu criador, dando inteligibilidade a criagdo e separando-

a, a0 mesmo tempo, do Ser Supremo.

9 A referéncia remete ao livro do éxodo capitulo 3 versiculos 13 e 14. No contexto, Moisés é atraido
por uma revelacao divina em torno de uma sarga que ardia e ndo se consumia, sendo comissionado
para liderar a libertagdo dos hebreus da civilizagdo egipcia. “Disse Moisés a Deus: Eis que, quando
eu vier aos filhos de Israel e Ihes disser: O Deus de vossos pais me enviou a vos outros; e eles me
perguntarem: Qual é o seu nome? Que |hes direi? Disse Deus a Moisés: Eu Sou o Que Sou. Disse
mais: Assim diras aos filhos de Israel: Eu Sou me enviou a vés outros”.
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A participagdo n&o consiste em integrar a parte de um todo, mas de existir
enquanto ente no ser. Essa participagao do ser divino nas criaturas se desenvolvera
nos termos de um relacionamento pactual e na encarnagao do Verbo divino, como
apice da sua economia.

Ja se percebe a partir do que esta sendo discutido que a compreensao judaico-
cristd do que seria a “natureza” toma um caminho totalmente oposto as formulacdes
bifurcacionistas oriundas da modernidade. O conjunto de coisas corporalmente
estabelecidas e percebidas como entes sensiveis se constituem como realidades
concretas independentes do pensamento humano.

Evidentemente que ainda assim o universo criado sera tema de abstragao pela
propria teologia, no entanto o que pretendo enfatizar € o seu significado
corporalmente intrinseco néo abstrato. “E viu Deus que era bom”, a frase percorre de
forma conclusiva os seis dias da criagcdo do universo, apontando o status biblico
qualitativo sobre o que fora criado.

Esse sentido encontrado no universo corporeo vai ficando mais claro em torno
de algumas reflexdes existentes sobre o ato especifico da criagdo. O debate que
versa sobre a necessidade e contingéncia do universo é bastante extenso e, muito
provavelmente, os dados biblicos ndo nos oferecem um repertério de compreensoes
satisfatorias para nos inclinarmos de forma exclusiva a qualquer uma destas
oposicoes.

O Deus das narrativas do Génesis € apresentado como um ser totalmente
poderoso e totalmente independente do que fora criado. Isto posto, faz com que
muito facilmente alguns tedlogos compreendam o total estado de contingéncia da
criacdo, fruto de um ato livre de Deus: “A existéncia das criaturas é, pois,
radicalmente contingente em relagédo a Deus, e € o que se exprime dizendo-se que,
se a criagao se produz, ela € um ato livre” (GILSON, 1995, p.663).

Como salienta Santo Tomas, ndo ha necessidade em Deus de nada. O mundo,

por conseguinte teve um inicio ndo sendo coeterno a substancia divina:

Ora, ja foi mostrado que, falando absolutamente, ndo é necessario
que Deus queira algo a nao ser a si. Nao € necessario, portanto, que
Deus queira que o mundo tenha existido sempre. Ora, 0 mundo néo
existe sendo na medida em que Deus o quer, porque o ser do mundo
depende da vontade de Deus como de sua causa. Nao é necessario,
pois, que o mundo exista sempre (TOMAS DE AQUINO, 2002, p.66).
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No entanto, esse tipo de constatagdo nao parece ser muito evidente nos
episddios biblicos da eleigdo de Israel, dos eventos que fazem parte do Exodo, da
expressiva alianga divina no monte Sinai e da conquista da terra prometida.
Observa-se que Javé entra em alianga com os seres humanos fazendo promessas,
estabelecendo leis, produzindo um intercambio de significados e pertencimentos.

Se Deus é plenamente satisfeito em si mesmo, qual a razdo da criagado e do
significado divino tdo explicito colocado nela? Muito embora a onipoténcia e a
independéncia do Deus biblico sejam colocadas de uma forma bastante clara em
todas as narrativas, nao parece adequado partindo da prépria semantica biblica, que
a criagdo do mundo fora resultado de algum tipo “capricho” arbitrario por parte da
divindade.

A teologia cristd ira elaborar essa discussdo a partir de alguns conceitos
chaves. A ideia desenvolvida nos quatro primeiros Concilios Ecuménicos de que o
Deus revelado nas Escrituras Sagradas diz respeito a trés pessoas distintas, que
repartem entre si a mesma esséncia: “0 dogma da Trindade” e a reflexdo teoldgica
existente por detras da categoria do “agir divino”, apontando Deus como um ser
“ativo”, serao dois importantes prismas de analise com a finalidade de esclarecer o
problema. O tedlogo luterano Wolfhart Pannenberg traca o debate nos seguintes

termos:

Acaso os atos das pessoas divinas sdao menos livres em suas
relagdes reciprocas do que seu agir conjunto “para fora” na produgéo
de um mundo? Ou teria o ato da criagdo, sem prejuizo da sua
liberdade, igualmente parte na dependéncia mutua das pessoas
trinitarias, que os torna inseparaveis? (PANNENBERG, 2009, p.31).

“Porque quem ha, de toda a carne, que tenha ouvido a voz do Deus vivo falar
do meio do fogo, como nés ouvimos, e permanecido vivo?” — Deuterondmio 5.26
(BIBLIA SAGRADA, 2008 — grifo meu). No segundo relato sobre a Lei de Javé
concedida no Monte Sinai, repetido conforme a tradicdo por Moisés instantes antes
do povo de Israel adentrar a terra de Canaa, ha uma informagcao salutar sobre os
atributos divinos que sera elaborada mais tarde pela tradicdo cristd e que
esclarecera pontos significativos da discussédo aqui levantada: o Deus apresentado

nas narrativas biblicas € apontado como um “Deus vivo”.
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Por “Deus vivo” se entendeu um Deus ativo em si mesmo, independente da
criacado realizada. A “atividade” aqui apontada diz respeito as relagbes mutuas
existentes antes da criagdo entre o Pai, O Filho e o Espirito Santo%. A teologia crista
denominou esse tipo de relacionamento como “relagdes intratrinitarianas”, estas
dizem respeito a economia interna do agir divino.

Para além das discussbes em torno da necessidade ou contingéncia do
universo criado, a doutrina da criagéo ira apontar o seu maior fundamento no: agir
livre de Deus “para fora” pautado na sua propria economia interna das ag¢des divinas:
“O agir do Deus uno na relagdo com o mundo ndao € um agir totalmente diferente
daquele de sua vida trinitaria, antes nele essa vida trinitaria se volta para fora, sai
de si mesma e se torna razao determinante das relagdes entre criador e criatura”
(PANNENBERG, 2009, p.32 — grifo meu).

Ha um ato livre, que ao mesmo tempo esta radicado nas pessoas divinas
enquanto origem e, inclusive, consumacgao da obra criada. Esse tipo de agir divino
fora denominado como “extratrinitariano” e incorpora a criagdo e o concurso divino

sobre: a origem, manuteng¢do e consumacao de tudo o que foi criado:

Na tradicdo teoldgica, esse estado de coisas foi expresso de tal
modo que o principio do agir comum das pessoas trinitarias em seu
agir para fora recebeu o acréscimo: servato tamen personarum
divinarum ordinare (assim David Hollaz, Examen, loc. cit., p.510, cf.
Joh. Andreas Quenstedt, loc. cit., p.589). No sentido da dogmatica
tradicional, trata-se ai da ordem das relagdes originais entre Pai,
Filho e o Espirito: no agir para fora, as pessoas trinitarias atuam de
acordo com as suas relagdes: o Pai, como origem ndo gerada, o
Filho como gerado do Pai, o Espirito como procedente do Pai e
recebido pelo Filho. Nas particularidades fundamentais dessa ordem
original também deveriam fundamentar-se as apropriacdes: a criagao
ao Pai, a reconciliagdo ao Filho, a consumacao escatoldgica ao
Espirito. (IBIDEM, p.32-33).

A tentativa exitosa de compreender as relacdes das trés pessoas divinas entre
si como o fundamento para a relagdo do Deus triuno com a sua criagéo, perfaz uma
perspectiva capaz de reorientar de uma forma bastante satisfatéria o primado do
“pensamento ao fendbmeno” que também influenciou a reflexao teoldgica.

Os termos “necessario” e “contingente” provenientes do modalismo da

metafisica classica foram incorporados na teologia cristd sob aspectos filosoficos

9% Algumas referéncias biblicas encontradas nos Evangelhos parecem aludir a essa relagdo: Mateus
11.27; Marcos 9.7; Jodo 15.9, 26.
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que primam por certa intelec¢ao da figura divina eivadas de construgdes légicas. As
narrativas biblicas, por sua vez, agregam um repertério de percepgdes diferentes
oriundas da constatagcdo da existéncia de um “Deus vivo”. Este repertorio possui
uma relagdo bem mais préxima ao dinamismo material da realidade que é produto
da prépria obra da criagao.

Que conotagdo mais aplicavel ao mundo corpéreo ha do que, compreender o
Deus do Monte Sinai, ainda que invisivel, como um Deus “vivo”™? Sobretudo, ao
pensarmos na auséncia da ideia, s6 muito posteriormente desenvolvida na teologia
judaica, de uma vida apés a morte. A vida “debaixo do sol” (parafraseando o
Eclesiastes), vida esta fortemente demarcada por organismos corporais vitais € a
vida que fora dada por Deus e que precisa profundamente ser vivida em alianga com
Ele.

Esses textos nos colocam a seguinte compreensao entre criador e criatura:
Deus, sendo livre e pleno em si mesmo, ndo possui nenhuma necessidade
intrinseca a sua natureza da criatura. No entanto, seria incorreto compreendermos a
criagcdo como algo distante do ser divino e produto de uma vontade infima e
arbitraria, sem conter nenhum sentido para 6tica do Deus biblico.

A independéncia essencial do Eterno, assim como o significado do universo

criado, se encontram na ideia do amor divino como origem do mundo:

Amor e liberdade de Deus estédo inseparavelmente interligados, mas
a liberdade do amor nao deve ser confundida com um ato arbitrario.
Por outro lado, o amor de Deus também n&o deve ser compreendido
no sentido do poder de um afeto, que supera toda liberdade pessoal.
Ambas as coisas se evitam por meio da explicagao teolégico-
trinitaria da ideia do amor divino. Por isso a ideia biblica da criacao
necessita de uma fundamentagéo teolégico-trinitaria para ser imune
a uma interpretagdo equivocada bem como a uma ldgica de
conclusdes precipitadas (IBIDEM, p.50 — grifo meu).

Ha uma gama de critérios sofisticados em torno da expressao “amor divino”,
necessarios a consideracao teoldgica que visam compreender a relagdo existente
entre o Deus judaico-cristdo e o universo corporalmente estabelecido. A sinergia
existente entre “amor’ e “liberdade”, demarca um tipo de relacionamento que
prefigura a configuragdo de uma alianga ou pacto, expressao que no contexto da

teologia protestante demarca uma perspectiva tedrica bastante precisa.
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A semantica em torno da palavra amor alude a um tipo de ato divino em
relacdo a criagao que resguarda a soberania e independéncia do seu Ser. Nao ha
“afecgdo” amorosa nesta situagao, pois ndo ha nada fora de Si que possa atingir o
Ser de Deus. Assim como o sentido de lhe concebé-lo como um Ser livre, ausente
de uma relagdo necessaria com a criatura, ndo o faz um Deus imprevisivel,
desconhecido em seus atos “arbitrarios”.

Como salientou Pannenberg: “a ideia biblica da criagdo necessita de uma
fundamentagéo teoldgico-trinitaria para ser imune a uma interpretacdo equivocada
bem como a uma logica de conclusdes precipitadas”. A independéncia essencial do
eterno e o significado por Ele estabelecido para o universo material criado se
encontram no relacionamento intratrinitario e nele, tem a sua fonte de origem.

Essa € mais uma das respostas possiveis a pergunta levantada: “Qual a
relacdo do Deus judaico-cristdo com o universo corporalmente estabelecido?”. A
primeira forma de relagdo se encontra no ato que a originou, radicado no préprio
relacionamento livre € amoroso das pessoas divinas.

O amor divino tem sua origem na propria vida interna da trindade. No
Evangelho segundo Jodo encontramos a menc¢ao desse amor: “[...] porque me
amaste antes da fundacdo do mundo” — Jo 17.24 (BIBLIA SAGRADA, 2008). O
Filno® ¢ o objeto primario do amor do Pai. A presente relagdo é apresentada como o
fundamento de tudo o que fora criado. Na Epistola aos Romanos, apds o autor
argumentar em torno da grandiosa sabedoria divina em seus designios, ele afirma a
respeito do Filho: “Porque dele, e por meio dele, e para ele sdo todas as coisas” —
Rm 11.36 (BIBLIA SAGRADA, 2008).

O amor que o Pai sente pela criagdo que fundamenta a sua propria origem, é
sempre mediado pelo amor ao Filho, conforme sua economia interna do agir divino.
Tal relacionamento consiste em uma abertura a alteridade no préprio ser trinitario, o
que faz dos seres divinos também seres pessoais como ficara claro em torno da

definicdo do conceito de pessoa apresentado no primeiro capitulo.

97 Ha um extenso debate em torno da existéncia histérica do personagem biblico Jesus de Nazaré. As
discussdes versam, dentre tantas coisas, sobre em que medida seus titulos cristolégicos como: “Filho
de Deus”, “Messias prometido”, provém de experiéncias concretas por parte dos seus primeiros
discipulos ou sdo produtos de uma vivéncia religiosa comunitaria desenvolvida ao longo dos anos. A
referida pesquisa se configurou sob o titulo j& mencionado: “A busca do Jesus Histdrico” e produziu
uma bibliografia inabarcavél com inimeros direcionamentos diferentes.
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O Filho de Deus, embora seja consubstancial ao Pai, € também Outro,
representando o ponto de partida e o destino final da obra criada, ainda que Ele seja
incriado.O apdstolo Sao Paulo, inclusive, o denomina de “segundo Adao™ “[...] O
primeiro homem, Adéao, foi feito alma vivente. O ultimo Ad&o, porém, € espirito
vivificante”. — 1 Corintios 15.45 (BIBLIA SAGRADA, 2008).

Bastante elucidativas s&o as palavras do tedlogo luterano:

Na auto-diferenciacdo de Jesus em relagao ao Pai reside, portanto,
primeiramente a razdo do conhecimento para o eterno ser-filho de
Jesus. N&o deveria entdo, inversamente, a razdo de ser para a
existéncia da criatura em sua diferenciacdo do Criador ser procurada
na auto-diferenciagdo do eterno Filho em relacdo ao Pai? A auto-
diferenciacdo corresponde a paternal dispensag¢do do Pai ao Filho,
que da a honra somente ao Pai de ser o Deus uno. Ela constitui o
principio para o modo de ser diferente e para a autonomia da
existéncia como criatura. Pois se, na humildade da sua auto-
diferenciacdo do Pai, o eterno Filho sai da unidade divina, deixando
somente Deus ser Deus, entdo surgiu na contraposi¢cdo ao Pai a
criatura, mais exatamente aquela criatura a qual a sua relagdo com
Deus como seu Pai e Criador se torna tematica: o ser humano
(PANNENBERG, 2009, p.53 — grifo meu).

Pannenberg indica que a autonomia do Filho de Deus no relacionamento
amoroso estabelecido com o Pai, consiste na razdo fundamental da origem da
criacdo. Pois, tal economia do agir divino precede, inclusive, a existéncia encarnada
do Filho, tendo esta o seu fundamento no relacionamento do Deus criador. Logo, o
fundamento de toda a dimensdo corporea da realidade (criagdo) se encontra no
amor do Pai.

Ao elaborar as compreensdes biblicas desta forma, o bindmio: “necessidade e
contingéncia”, tornar-se prescindivel e, muito claramente substituido por uma forma
de ligacdo que fara mais jus as historias encontradas na biblia sobre o criador e a
criatura.

Além de criar, o Deus biblico mantém o que fora criado. E o que parece ser
deduzido das seguintes palavras de Jesus: “Meu Pai trabalha até agora, e eu
trabalho também” — Jodo 5.17 (BIBLIA SAGRADA, 2008). “Manutengdo” e a
‘consumacéao” da criagao sao temas que emanam da teologia biblica e que implicam
uma relagdo ainda mais proxima entre esse universo de corporeidades materiais e 0

Deus triuno.
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A relacao divina com o mundo vai se materializando no decorrer das narrativas
biblicas sob a linguagem de um “pacto”. Esse “plano” vai sendo preenchido a partir
das historias encontradas no texto em que todo o universo material participa do
envolvimento divino, nos termos de uma “alianga”. Terrenos geograficos, animais,
chuvas para a irrigagdo das plantagdes, estruturam um significado especifico nas
promessas de Javé ao povo hebreu. Gerhard Vous, em critica aos excessos de
abstragdes encontradas na historia da teologia crista, afirma: “Deus ndo se revela
em uma universidade, mas em um pacto”.

A teologia biblica da alianga imanentiza os designios divinos e as expectativas
humanas em torno de um “acordo” onde criador e criatura se obrigam livremente a
cumprir. As historias registradas do Deus judaico cristdo com os seres humanos, que
giram em torno de: condicionamentos éticos, promessas, eras dispensacionais,
posses de terra, estabelecimento de uma nacdo, etc, encontram uma linha de
continuidade através deste pacto que, inclusive, tem no evento da encarnagao do
Verbo divino o seu ponto mais alto.

Respondido o questionamento sobre a relagédo do Deus judaico-cristdo com o
universo corporalmente estabelecido, outra pergunta de teor mais especifico também
€ pertinente: O que a linguagem da teologia da criagcdo nos permite pensar sobre a
hipétese do corpo perfeito por parte dos movimentos pés-humanista? Voltando as
intelecgdes mais basilares de tal intento: o que a linguagem da criagdo tem a nos
dizer sobre a compreensdo abstrativa da realidade que se estende da bifurcacao
moderna para a proposta critica do corpo enquanto tal?

A criagao corporalmente estabelecida pelo Deus das narrativas do génesis
consiste em um universo interligado por um complexo esquema de relagcdes que
refletem, sob certos aspectos, a perenidade do seu criador e as mudancgas
intrinsecas ao mundo criado. Enquanto obra do ser de Deus ela reflete um conjunto
de realidades permanentes, passiveis de denominagdo enquanto “leis da natureza”.
Enquanto mundo criado ele esta submetido a transformagdes entropicas revelando
certo grau de contingéncia na sua propria estrutura.

Este universo criado recebe seu sentido do proprio ser divino que € por
natureza relacional. Esse relacionamento ndo se da eminentemente com espiritos
(os anjos nao sao denominados enquanto imagem e semelhanga do seu criador) ou

com qualquer outro tipo de entidades abstratas, mas com um universo
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corporalmente estabelecido cujo, ele proprio habitara através da encarnagao do seu
Filho.

“O amor do Pai pelo Filho € a origem, manutencdo e destino da criagdo”. Tal
constatagdo se choca de forma bastante significativa com as teses da bifurcagdo da
natureza. Estas divagam em torno de cisdes aplicadas ao mundo corpéreo tendo

uma ténica de ordem “velada” em relacdo a compreensdo da natureza que nos
rodeia.

Partilhando de certa influéncia gnostica, o universo material € sempre algo
fendido e interpretado enquanto insuficiente e descartavel. A divisdao em ‘“res-
extensa” e “res-cogitans”, abrigando as qualidades “extensivas” do mundo corpéreo
na primeira e as “qualitativas” na segunda, através do pensamento humano, nao
esboga nenhum sentido mediante o mundo criado enquanto alvo do sentimento
divino. As qualidades de ordem extensa ou qualitativas estdo de todo integradas no
mundo corpoéreo.

A constatacdo habermasiana sobre a religido na sociedade pos-secular,
enquanto possibilidade cognitiva em torno de uma seméantica que confere sentido
para a realidade, € salutar neste ponto. A teologia judaico-cristd da criacdo tem a
capacidade de promover uma linguagem de reunificacdo, ainda que em termos
religiosos, mas contributiva para o horizonte da percep¢ao humana fragmentado
pela epistemologia moderna.

A natureza percebida tem preeminéncia sobre o que pensamos ou projetamos
sobre ela. Por mais engenhosas e sofisticadas que sejam as nossas reflexdes, € o
complexo (e até certo ponto “indizivel”) universo que atinge as nossas percepgdes
que se impde como realidade fundamental a todo o saber, seja de que natureza for e
sobre 0 que quer que seja.

Pensar esse universo corporalmente estabelecido em termos bifurcais € uma
possibilidade, no entanto, ela caminha em torno de uma excessiva abstracdo ao
redor da matéria, contrapondo atributos encontrados nela, desnecessariamente a
outros la existentes. Ademais, conceber essa dualidade € abrir um fosso em nosso
horizonte perceptivo em relagdo ao mundo que nos cerca. Colocando-o, inclusive,
em duvida no tocante a sua existéncia.

E importante pontuar que percepcdo nédo é “sensacdo’. A criacdo do universo

nao produziu uma sensag¢ao de “bondade” mediante o relato do génese quando
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afirma que tudo que fora feito era bom. Perceber a realidade ndo é um ato
totalmente passivo, desprovido de interacdo entre o mundo exterior e a inteligéncia
humana. Percebemos o mundo que nos cerca de forma limitada, mas o percebemos
realmente mediante a interacdo da natureza das coisas com a inteligéncia humana.
Afirmar que nao possuimos a capacidade de perceber integralmente a
realidade exterior, mas apenas fragdes extensas e qualitativas desassociadas, em
virtude de uma série de condicionamentos sensitivos e subjetivos, € postular uma
hipotese e ndo uma descricdo de uma realidade. Para Wolfgang Smith, ao
mencionar os atributos comumente separados pela tese da bifurcacdo — massa e

cor:

[...] os tipos de atributos ndo se limitam a ser apenas inegavelmente
contextuais: sao ambos igualmente objetivos, a cor ndo menos
que a massa. Ser objetivo, afinal, é pertencer ao objeto. Porém, o
que é um objeto corpéreo, se ndo uma coisa que manifesta atributos
— ambos, quantitativos e qualitativos, sem duvida — dependentes das
condicbes que ele seja colocado? O objeto, portanto, muito longe de
ser uma res-extensa cartesiana ou uma Ding an sick®®kantiana, &, na
verdade, concebido e definido em termos dos seus atributos (SMITH,
2019b, p.35).

Nao ha uma realidade extensa diferente de outra cognitiva em qualquer objeto
do mundo corpéreo. Ha atributos distintos que perfilam o objeto percebido. Somos
capazes de “medir” sua extensido e “ver” a sua cor, no entanto, o que é percebido
pela inteligéncia humana é o objeto inteiro.

Caso contrario: “se o dogma da bifurcacédo fosse verdadeiro, entdo a teoria da
percepcdo dos ‘dois objetos’ que a ele corresponde seria por isso mesmo
inverificavel, pela 6bvia razdo de que n&o haveria jamais uma maneira de descobrir
se o0 objeto exterior existe [...]" (IBIDEM, p.41).

O racionalismo préprio do contexto das teses sobre a bifurcacdo reduziu a
inteligéncia humana a um tipo de racionalidade abstrata que rompeu com a
interagcdo necessaria entre mente individual e mundo exterior, relegando a
posteridade humana uma total desorientacdo abstrativa de sua condicdo, base
fundamental do movimento pés-humanista.

A separagao proposta entre res-extensa e res-cogitans, assim como a

separagao entre objeto corpdéreo e fisico, que se firma em torno de duas escalas: a

98 Para o filésofo Immanuel Kant significa um objeto conhecido sem a influéncia dos sentidos.



190

escala visivel a olho nu, propria ao objeto corporeo, e a escala mediada por
instrumentos de precisdo visual com a finalidade de perceber a sua estrutura
subatdbmica, sdo cisbes que visam cindir a natureza da realidade contrapondo
atributos a outros.

Ademais, dada a predilecdo cientifica pelo universo abstrativo, tais cisdes
reifica uma realidade sobre a outra, sendo justamente essa a questdo que embasa
as teses sobre 0 abandono do corpo organico trabalhadas no capitulo anterior.

O universo corpéreo criado nas narrativas do génesis assim como a realidade
que nos cerca possui um sentido integrado que, embora suscetivel a abstragdo nao
pode ser exclusivamente definido por ela, ainda que isso custe ao vocabulario
cientifico e teoldgico.

Ao denominar essa dimensao material enquanto “criacdo divina”, resguardo
seu status cognitivo de existente em si, dotado de uma estrutura substancial propria,
ao mesmo tempo em que também resguardo a impenetrabilidade propria de
natureza conceitual de toda a realidade sensivel a despeito do pensamento humano.

Poderia se questionar que nada esta se dizendo a respeito dessa realidade
quando a conceituamos a partir de termos religiosos, 0 que € uma compreensao
possivel. No entanto, esse carater “fundamental” da linguagem religiosa consiste
justamente nessa primeira forma de falar a respeito das coisas que nos cerca.
Forma essa que ira possibilitar, inclusive, sua leitura secularizada por parte do
discurso cientifico.

A doutrina da criacdo imprime uma semantica simbdlica sobre a constituicdo do
universo corporalmente estabelecido responsavel por reintegra-lo como “objeto”. A
tese da bifurcagao da natureza, com suas propostas abstrativas e racionalistas sobre
a compreensao da realidade, acaba por segregar a percepgao do mundo material
em torno de fracbes idealmente possiveis, mas com alcance nenhuma sobre o
mundo da vida dos individuos.

Aqui esta a forga da analise bifurcasionista: operar um tipo de racionalizagao
no mundo corpéreo, muito prépria a linguagem cientifica, mas distante de uma
interpretacdo mais concreta da realidade, propria ao “mundo vivido”. A relagdo que
estabelecemos com a mais vasta gama de objetos que nos cercam nao € dual: ndo
ha uma mesa “extensa” e uma mesa “cogitans” sobre a qual nos debrugamos; nao

ha uma caneta extensa e outra cogitans sobre a qual escrevemos.
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O mundo material integra seus aspectos quantitativos e qualitativos: “E viu
Deus que era bom”, fora a mengéo qualitativa feita pelo Deus judaico cristdo sobre

um universo passivel de quantificagdo material.

5.3 O “CORPO DE DEUS”: DAS HIPOTESES SOBRE O CORPO PERFEITO A
“ENCARNACAO”

A afirmagédo do ex-pontifice Jodo Paulo II: “Apds Deus se ter feito carne, o
corpo entra pela porta principal da teologia” (JOAO PAULO II, 2005), ecoa ao
mesmo tempo: as antigas declaragcbes de fé vinculadas a tradicdo, assim como os
novos contornos fenomenologicos que a teologia estava passando a agregar em seu
repertorio. Nosso corpo é por exceléncia um elemento da nossa constituicao
substancial, cujo nas palavras Woijtyla: “O corpo, e de fato s6 ele, pode tornar visivel
o invisivel” (JOAO PAULO lI, 2005).

O importante historiador francés do pensamento cristdo, Etienne Gilson,
salienta uma dimensao quase esquecida, frente certas abordagens realizadas sobre
o tema do corpo na fé crista. Mediante as referéncias biblicas que afirmam: “Que
aproveita o homem ganhar o mundo inteiro e perder a sua alma?” (Mc 8.36); “Deus é
espirito; e importa que os seus adoradores o adorem em espirito e em verdade” (Jo
4.24), tornou-se comum uma compreensdo antropoldgica por parte da teologia
excessivamente “transcendente”, com poucas énfases dadas a questdo da
materialidade corporea.

Um exame mais preciso mostrara o oposto do que habitualmente estamos
acostumados a compreender sobre a relacéo do fiel com o seu corpo. Para alguns
dos mais importantes tedlogos da tradigao crista, o destino almejado pelos fiéis para
0s seus corpos nao era distinto do futuro pretendido para as suas almas, o que
retifica a classica predilecao “espiritual” dos crentes.

A questao do corpo na fé cristd resguarda em si uma tensdo permanente, pois
tanto a natureza humana enquanto tal deve ser recebida como criagao divina e, por
conseguinte uma dadiva de Deus, assim como nela mesma se encontra um impulso
para a descentralidade, esbogada, por exemplo: nos modelos de ascese, assim
como nas doutrinas escatolégicas sobre a ressurreigdo e glorificacdo dos corpos

humanos.
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Em toda a tradi¢ao, as ideias de Criagdo, Encarnacédo e Ressurreicdo de Jesus
Cristo possibilitaram uma extensa producdo bibliografica quanto ao tema do
corporeidade para a fé. O confronto com as filosofias e religides pagas, ressaltando
a importancia do corpo no processo de formagédo da doutrina (JUSTINO, 1954;
INACIO, 2015; TERTULIANO, 1990), assim como as discussées mais atuais em
torno de uma invencao cristd do corpo que possa produzir sentido para além do fato
cristdo (GESCHE®, 2003, 2009; GISEL, 1992; LEDURE,1975), ressaltam em suas
teologias a ideia de que a corporeidade humana tomada pelo Filho de Deus né&o
consiste apenas em uma necessidade soterioldgica, mas sim: “pertencendo a
estrutura de uma visdo especifica de Deus” (GESCHE, 2003).

Para além do que se pode ser concebido dentro do universo simbdlico cristao,
a corporeidade humana interpretada pela linguagem religiosa também pertence a
estrutura de uma visdo especifica sobre o ser humano, tendo por finalidade Ihe
conferir um sentido fundamental, proprio a toda fungéo cognitiva do saber religioso,
cujo: “O olhar da fé pode, também, como o olhar da razdo dar inteligibilidade as
coisas e exercer um verdadeiro ministério da invengao” (GESCHE, 2009, p.55).

A narrativa da criagao nao se finda com o estabelecimento do universo material
dotado de astros e da fauna e flora, responsaveis por dar forma e preenchimento ao
“abismo de trevas” colocado diante dos olhos do hebreu através do texto do
Génesis, mas o relato vai ganhando uma especificidade seméantica em torno do
criador: “Criou Deus, pois, 0 homem a sua imagem, a imagem de Deus o criou;
homem e mulher os criou” — Génesis 1.27 (BiBLIA SAGRADA, 2008 — grifo meu).

No segundo capitulo do livro do Génesis ha o relato especifico da formagao
destes dois seres que teriam sobre si a impressao mais precisa do seu criador. O
debate em torno do sentido dos termos “imagem” e “semelhangca” é
consideravelmente extenso, sem um consenso razoavel por parte dos intérpretes, no
entanto, o que é importante salientar € que nenhuma outra criatura divina, corporea

ou ndo (anjos), tem sobre si este sinal distintivo tdo especifico. Ainda que Deus seja

99 Adolphe Gesché foi um padre da diocese de Malines em Bruxelas, membro da Academia Real da
Bélgica e professor emérito da Faculdade de Teologia da Universidade Catdlica de Louvain, em
Louvain-la-Neuve. Profundo estudioso quanto ao tema, iniciou um coléquio sobre o assunto no ano
de 2002. O evento fora copilado no texto: Notes de la Société théologique de Louvain, n.110 (junho
2003), 1, col. 2. Em lingua portuguesa, destaco a organizagdo de estudos que realizou sobre a
tematica junto ao Padre Paul Scolas: GESCHE, Adolphe; SCOLAS, Paul (org.). O corpo, caminho de
Deus. S&o Paulo: Edi¢gbes Loyola, 2009.
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espirito, fora a estes dois seres “encarnados” pelo p6 da terra e pelo corpo do
homem, que todo o restante da criacao fora entregue.

Nas narrativas que envolvem as figuras de Ad&o e Eva, observa-se o
intercambio de significados que o universo material passara a ter na histéria do Deus
judaico cristdo com a humanidade. Javé se torna conhecido por meio de corpos,
uma fisica de teor qualitativo que nos informa que tudo o que fora corporalmente
estabelecido nos seis dias da criacdo: “[...] foi formado pela Palavra de Deus, de
maneira que o visivel veio a existir das coisas que n&o aparecem” — Hebreus 11.3
(BIBLIA SAGRADA, 2008).

Deus “vem” a humanidade por meio de corpos e decide o futuro dela por
intermédio de dois seres encarnados: Adao e Jesus de Nazaré. “Todavia, nédo é
assim o dom gratuito como a ofensa; porque, se, pela ofensa de um s6, morreram
muitos, muito mais a graca de Deus e o dom pela graga de um s6 homem, Jesus
Cristo, foram abundantes sobre muitos” — Romanos 5.15 (BIBLIA SAGRADA, 2008).

Ao mencionar Adado e Jesus Cristo com as duas grandes figuras que
representam a humanidade diante do Deus judaico cristdo estou me remetendo a
doutrina protestante do Pacto ou Doutrina da Alianga. Tendo a sua formulagdao mais
expressiva na Confissdo de Fé de Westminster, declaragao religiosa formulada na
primeira metade do século XVII por uma série de tedlogos e pastores provenientes
das igrejas da Reforma de orientagdo Calvinista. Na doutrina do Pacto é entendido
que Deus fez dois grandes pactos com a humanidade por intermédio de dois
homens: o pacto das obras através de Ad&o e o pacto da graga através de Jesus'®.

Pensar a encarnagao dentro do universo da fé cristad é trazer a tona uma
discussdo que perdeu muito do seu poder cognitivo para a humanidade concreta.
Apesar de toda a construgdo do imaginario cultural, em torno da imaterialidade
propria a toda espiritualidade, o principal anuncio a ser feito por parte dos
pregadores de Jesus afirma que: “E o Verbo se fez carne e habitou entre nos,
cheio de graga e de verdade, e vimos a sua gléria, gléria como do unigénito do Pai”
— Jodo 1.14 (BIBLIA SAGRADA, 2008 — grifo meu).

Possuir “carne”, seja no exemplo de Adao, primeiro corpo humano ou no
exemplo de Jesus, Verbo divino possuidor da “carne humana”, € revelar-se em um

mundo cujo, se constitui a partir de um feixe de sensagdes e percepgdes histérico-

100 Cf: Confissdo de Fé de Westminster (1999), capitulo VII.
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concretas, sobre as quais, ser um ser encarnado consiste na primeira condigao
fundamental para a participacao nele. Para Michel Henry (1922 — 2002), importante
romancista francés e filésofo cristdo do século XX, ter um corpo € participar de uma
experiéncia unica em torno da auto-afecgdo originaria do principio primordial da
existéncia de tudo: “A Vida”.

Michel Henry, herdeiro da fenomenologia classica de Edmundo Husserl,
apontou algumas fendas ndo preenchidas pelo desenvolvimento do pensamento
fenomenolégico do seu tempo que encontrardo espago mais a frente no discurso
religioso sobre a corporeidade humana. Para o autor, a radicalidade fenomenoldgica
em torno do “voltar as coisas mesmas” e a predilegao investigativa pelo “aparecer’
dos fendbmenos analisados, necessitava de um olhar mais atento e mais “primeiro”
que escapara das reflexdes de entao.

Para ele haveria uma “esséncia da manifestacao” (titulo de uma das suas
principais obras) ndo observada na fenomenologia classica e que dizia respeito a
esta estrutura ultima da reducdo fenomenoldgica (epoché). Nas suas palavras, a
“Vida” seria essa fenomenalizagao originaria condi¢ao sine qua non de tudo passivel

de aparigao no mundo da vida. Uma espécie de “Arqui-revelagao”

Mais: € somente fora da intencionalidade, independentemente de
todo o horizonte extatico de visibilidade, que se cumpre a Arqui-
Revelacdo constitutiva do auto-aparecer do aparecer. Arqui-
Revelagéo porque, dando-se fora do Ek-stase e independentemente
dele, realiza-se «antes» dele. Esta Arqui-Revelagdo enquanto um
auto-aparecer €, realmente, o mais misterioso, mas também o mais
simples e o mais comum; é aquilo que toda a gente conhece —a vida.
(HENRY, 1992, p. 13).

O autor segue na esteira dos apontamentos fundamentais advindos da
fenomenologia: a necessidade de migracédo das abstragdes cartesianas para o
“voltar-se as coisas mesmas”. Com a atengado voltada para além dos objetos de
percepcao do sujeito, Henry segue herdeiro das indicagdes Husserlianas em seu
olhar atento para o mundo da vida, horizonte de aparigcdo da realidade: “considerar
esse dado imediato em sua imediagao, desembaragado das interpretacdes e dos
saberes sucessivos que ameagam recobri-lo, interpor-se entre ele e n6s” (HENRY,
2014, p.48).

Dito de outro modo, entender a realidade em seu aparecimento a consciéncia

humana. Esse tipo de “desvelamento” é central para a fenomenologia, preenchendo
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inclusive a semantica filoséfica da palavra “verdade”. Entre as inUmeras definicoes
que perpassam essa palavra, na fenomenologia ela ganhara esse sentido de
“descobrimento”: “[...] em seu sentido originario, “verdade” se refere ao proprio modo
de aparecimento das coisas, ao desvelamento primeiro e puro daquilo que agora é
chamado a se mostrar’ (GOTO; QUEIROZ, 2020, p.269).

A manifestagcdo das esséncias das coisas em sua fenomenologizagédo, assim
como a intencionalidade que a consciéncia do sujeito dirige ao seu mundo em torno,
colocou mais uma vez em destaque o bindmio fundamental do saber ocidental:
sujeito e objeto.

Henry nos propde uma reflexdo que coloca as condigbes fundamentais para o
método fenomenolégico em uma constatagcdo mais anterior que o binémio
mencionado. Pois, ainda que se possa apontar para 0 mundo da vida como
horizonte de aparecimento da realidade, este também pode ser tomado como um
“objeto”, carecendo das mesmas condigdes de “aparecimento” das realidades nele
existentes.

Para o autor existe o “aparecer” do “aparecer”’, uma revelagao primeira (Arqui-
revelagcao) que permite a aparicdo da propria estrutura do aparecer das coisas no
mundo da vida. Antes de se analisar a estrutura de aparecimento de qualquer
fendmeno encontrado no mundo real (e do préprio mundo real), existe uma estrutura
mais anterior, que permite que tudo o que aparece a consciéncia humana, assim
“apareca”.

Essa estrutura é “[...] a mais misteriosa, mas também o mais simples e o mais
comum; é aquilo que toda a gente conhece — a vida. (HENRY, 1992, p. 13 — grifo
meu)”. A vida seria essa condi¢do a priori de todo o aparecer, sendo condigao
anterior, inclusive, do cogito cartesiano. O desvelamento primeiro do ser que a nada
esta condicionado, sendo ao invés disso, condicionante de tudo o que aparece no
mundo.

Tal condicdo de desvelamento n&do pode, inclusive, ser “objeto” diante do
sujeito. Ela é antes de qualquer coisa auto-afec¢do’®’ originaria. A tomada de
consciéncia desta estrutura a priori se da “nela mesma”, ndo ha a possibilidade de
estar diante dela de forma “exterior”. Para Henry: “A vida é incriada. Estranha a

101 Henry também traca semelhangas semanticas entre este conceito e o conceito de “pathos”,
palavra da qual deriva o termo “paixao”. Tendo em vista o contexto tedrico da presente pesquisa,
optei por utilizar o termo “auto-afec¢ao”, em virtude de certa precisdo semantica prépria necessaria ao
debate apresentado.
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criagdo, estranha ao mundo, todo e qualquer processo que confira a Vida é um
processo de geracao” (HENRY, 2003, p. 83).

O elo humano com esta transcendéncia fundamental, que condiciona toda a
imanéncia da realidade, esta justamente em sua corporeidade. Juntamente com a
condicionalidade da Vida, esta a condicionalidade do corpo para que o ser humano

possa se constituir enquanto tal.

A vida revela a carne engendrando-a, como 0 que nhasce nela,
formando-se e edificando-se nela, extraindo sua substancia, sua
substancia fenomenoldégica pura, da prépria substancia da vida. Uma
carne impressional e afetiva, cuja impressionalidade e afetividade
ndo provém jamais de outra coisa sendo da impressionalidade e da
afetividade da propria vida (HENRY, 2014, p.178).

A “carne” apontada na citacdo acima diz respeito ao corpo que toma
consciéncia da sua origem. Diferentemente de Merleau-Ponty que trabalha com a
categoria da sensibilidade corporea, constatacdo fenomenoldgica que justapde o
fendmeno ao pensamento, Henry deseja nos apresentar ndo meramente um corpo
sensivel, mas “um corpo originario”, sobre 0 que pontuo: condi¢ao fundamental para
a pessoa humana e para toda a reflexdo que podemos denominar de “humanista”.

A corporeidade humana ndo consiste em um conglomerado de 6érgaos,
interpretado a partir de uma objetualidade externa ao individuo, mas sim, em
conexao com a estrutura de condicionamento fenomenoldgico fundamental — a Vida,
na constituicdo de uma carne sensivel residente “dentro de n6s”"%2,

Diferentemente dos animais, os seres humanos relacionam-se com 0 seu corpo
de uma forma bastante peculiar. A objetualidade organica radicalmente vivenciada
pelos primeiros, sede lugar a um universo de experiéncias subjetivas que a nossa
corporeidade vivencia no mundo da vida. Nao ha interioridade em uma pedra, corpo
inanimadamente quantificado, que podemos sem receios denominar de res-extensa,
mas ha em nds a consciéncia falada do “meu corpo”, expressédo que liga a matéria

ao ego.

102 Em alguns momentos da sua obra Henry parece definir “corpo” e “carne” como sendo duas
realidades diferentes, sendo o primeiro denominado de “corpo visivel’ e o segundo de “corpo
invisivel”. Os dois termos (corpo e carne) serdo utilizados no presente trabalho como sinénimos e
serdo especificados de formas diferentes mediante a dindmica tematica: corpos biolégicos — corpos
pos-humanos.
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A corporeidade para Henry deve ser entendida dentro da mesma dinamica da
Vida. Esta ultima é a condigao originaria por exceléncia de todo o acontecimento
real, assim como o corpo, quando compreendido em conexdo com essa Vida, tornar-
se a constituicdo fundamental para o desvelamento humano, sendo imprescindivel
para qualquer definicdo de humanismo. “A vida é, pois, condigéo de possibilidade da
carne e a carne é a efetuagao fenomenoldgica da vida” (HENRY, 2014).

Erguendo a sua reflexdo acima de Edmundo Husserl, “tudo o que se expde no
mundo da vida como coisa concreta tem, obviamente, uma corporeidade”
(HUSSERL, 2012), nosso autor da um passo atras de natureza mais profunda, nos
informando que ha uma condicdo de aparecimento ao mundo da vida que esta
imanentizada na corporeidade humana.

O “corpo vivido” da fenomenologia de Husserl, que apontei no primeiro capitulo
como o corpo do humanismo, é reinterpretado aqui para além da compreensao de
Merleau-Ponty enquanto um “corpo de percepgao”. Henry compreende a
corporeidade humana nos termos de um “corpo vital”, constituicdo primeira para todo
o fenbmeno humano. As referidas reflexdes legaram a Michel Henry o titulo de
“fenomendlogo da vida”, enquanto Husserl fora compreendido como “fenomendlogo
da percepgao”.

Antes de se apontar as criticas, ja claramente observadas, desta compreensao
do corpo humano para o conceito de corpo perfeito por parte do movimento pds-
humanista, se faz necessario apresentar a conexdo com o discurso religioso que
inevitavelmente se coloca a partir da filosofia de Henry.

A teologia crista provocou incursos significativos nas suas ideias, encontrando
o autor no discurso religioso uma elucidagao bastante significativa desta “Vida”: “Eu
sou o caminho, a verdade e a vida” — Jo 14.6; “E o Verbo se fez carne e habitou
entre nés, cheio de graca e de verdade, e vimos a sua gléria, gléria como do
unigénito do Pai. — Jo 1.14 (BIBLIA SAGRADA, 2008 — grifo meu).

Essa condigao fundamental ao método fenomenoldgico, que para o autor era o
préprio método filosofico em si, € enunciado no Evangelho, inclusive, tendo como
parte da sua natureza a propria corporeidade humana, elo fundamental para a nossa
constituicdo enquanto sujeitos. Enquanto Filho Unigénito do Pai, gerado na
eternidade, Jesus € esse “Outro” que emana da Vida, fazendo com que esta

advenha a si mesma.
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Enquanto Filho encarnado, ele se constitui como o novo Adao corporeo, nos
apresentando através da sua ressurreicdo uma promessa para a corporeidade
humana que encarnaria de uma forma plena essa constituicdo fundamental que
permite todo o aparecer da realidade (Vida): um corpo imortal.

A categoria da corporeidade na linguagem religiosa do cristianismo abriga os
mais diversos tipos de reflexdes onde muitas delas, podem inclusive serem

consideradas como antagdnicas. Nas palavras de Famerée:

O corpo, sobretudo em sua beleza, constitui verdadeiramente uma
“prova”’ de Deus? Um simples exame da tradicdo crista faz ressaltar
a importancia do corpo, mas pode também, as vezes, acentuar sua
negacdo. Segundo, essa tradicdo, o corpo do sofrimento é que é
principalmente “valorizado” como lugar de encontro com Deus. Por
que nao valeria 0 mesmo para o corpo do prazer? [..] Essa
tendéncia via o corpo do prazer como objeto de suspei¢do, sem levar
em conta que o Deus de Jesus Cristo € inexplicavel caso se
prescinda do corpo e, mais particularmente, do corpo feminino. Em
Betéania, Jesus permite que o seu corpo seja ungido por uma mulher
em sinal de sepultamento. Sdo mulheres que se apressam para ir
embalsamar o corpo de Jesus no tumulo, num ato de ternura e
respeito. E no éxtase de mulheres misticas que ocorre uma
experiéncia espiritual do corpo, bem distinta da mortificacdo do
corpo... (FAMEREE apud GESCHE, 2009, p.14,15).

O relato joanino “O Verbo se fez carne e habitou entre nds” nos indica uma
linha de reflexdes capaz de orientar uma percepcdao mais adequada sobre a
categoria da corporeidade no terreno da fé: O corpo assumido pelo Verbo divino,
fora o lugar por exceléncia do encontro entre Deus e a humanidade, tornando-se
este, no ato da ressurreicdo de Jesus, o modelo perfeito para todo o corpo cristao.

A linguagem joanina em torno da encarnacéo é categérica ao enfatizar que o
Verbo de Deus assumiu o que ha de mais profundo em nds. Ainda que Joédo
pudesse utilizar as expressoes: “O Verbo se fez corpo”, “O Verbo se fez matéria”, “O
Verbo se fez homem”, ele fez questdo de designar que essa outra natureza

assumida é dotada de algo nuclear para a nossa existéncia histérica: “carne”’3,

103 Ha varias acepgOes para a palavra carne (sarx) na exegese biblica. Replico a importante nota de
Gesché sobre a questdo: “Trata-se de uma palavra polivalente no Novo Testamento e pode,
diferentemente do que evoca para nés (carne), designar o corpo humano, enquanto portador de
pecado, ao passo que se reserva o termo soma (corpo) para usos mais nobres e neutros (corpo como
designagdo do homem, ser corpéreo. A carne é apenas um elemento dessa conjunto-sistema que é
corpo). Nao se exclui totalmente que Jodo sonhe aqui com a ideia de que a Palavra tomou carne no
sentido de corpo do pecado, sujeito a lei do pecado e da morte, precisamente por ter querido assumir
o0 corpo do homem tal como se tornou. Isso ndo impede que Sao Joao possa ser interpretado no
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Em um contexto especifico, o termo alude ao que é de mais profundo na nossa
existéncia enquanto seres corpéreos. Na narrativa do génesis, apés Adao perceber
que nao ha ser vivo equivalente a ele, Deus faz com que ele caia em um profundo
sono e extrai da sua corporeidade aquela que fora denominada de: “carne de minha
carne” (Génesis 2.23). Sendo um unico ser capaz de dividir com ele o que lhe é de
mais fundamental.

Tal constatagéo configura-se como a maior e melhor forma que Javé se utilizou
para se comunicar com o seu povo. Nenhuma tese logica sobre a existéncia de
Deus é capaz de se sobrepor a compreensao que Deus “se fez carne e habitou
entre nos”. Nas palavras do escritor aos Hebreus a encarnagcédo do Verbo divino é a
forma mais expressiva da sua revelagao: “Havendo Deus, outrora, falado, muitas
vezes e de muitas maneiras, aos pais pelos profetas, nestes ultimos dias, nos falou
pelo Filho, a quem constituiu herdeiro de todas as coisas, pelo qual também fez o
universo. Ele, que é o resplendor da gléria e a expressao exata do seu Ser [...]" —
Hebreus 1.1-32 (BIBLIA SAGRADA, 2008 — grifo meu).

A encarnacao do Filho de Deus apresenta aos homens a forma mais profunda
de ser Deus e de ser homem: Deus se torna efetivamente mais proximos de nés e
os seres humanos dele. Nela, O Deus judaico cristdo plenifica de forma satisfatoria a
referéncia mosaica de um “Deus vivo”: “Porque quem ha, de toda a carne, que tenha
ouvido a voz do Deus vivo [...]” — Deuterondmio 5.26 (BIBLIA SAGRADA, 2008 —
grifo meu). A predilecdo pelo universo material consuma-se neste ato do Filho
unigénito, que € por si mesmo um ato também escatologico de restauragdo do

universo criado.

Porque para mim tenho por certo que os sofrimentos do tempo
presente ndo podem ser comparados com a gléria a ser revelada em
nos. A ardente expectativa da criagdo aguarda a revelagao dos filhos
de Deus. Pois a criagcédo esta sujeita a vaidade, ndo voluntariamente,
mas por causa daquele que a sujeitou, na esperanca de que a
propria criacdo sera redimida do cativeiro da corrupgdo, para a
liberdade da gléria dos filhos de Deus. Porque sabemos que toda a

sentido que tomamos aqui. Se ele s6 quisesse dizer que a Palavra tomou corpo do pecado, poderia
ter recorrido a expressao somates sarkos, como no vocabulario paulino (Cf. Cl 2,11 e também 1,22,
na verdade um vocabulario raro). No sentido neutro de carne, como entendemos neste texto, sem
insinuagdo no sentido de pecado, Sao Joao pretende designar a carne de Cristo que sera dada como
alimento e que nao é, evidentemente, um corpo de pecado, mas de ressurreicdo. E os exemplos séo
numerosos no Novo Testamento e ainda em Sao Jodo, em que o termo sarx (carne) é empregado
candidamente para designar o homem, como se fazia no Antigo Testamento, desde a criagdo do
homem e da mulher, antes do pecado (Gn 2,23-24)” (GESCHE, 2009, p.36,37).
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criacdo, a um s6 tempo, geme e suporta angustias até agora. E nao
somente ela, mas também nds, que temos as primicias do Espirito,
igualmente gememos em nosso intimo, aguardando a adog&o de
filhos, a redencdo do nosso corpo — Rm 8.18-23 (BIBLIA SAGRADA,
2008).

A promessa de restauracado do universo material alcanga as nossas extensoes
corporeas, pois Jesus Cristo é as “primicias dos que dormem” — 1 Corintios 15.20
(BIBLIA SAGRADA, 2008). O paralelo com a festa judaica das Primicias'%, realizado
pelo Apodstolo Paulo, indica que assim como o primeiro ramo da colheita judaica
brotou mediante a providéncia divina, apontando que vira em decorréncia disso os
frutos para a colheita, assim também nds um dia “seguiremos esse primeiro ramo”
da ressurreigao, tendo também os nossos corpos ressuscitados.

A tensdo encontrada entre a Encarnagao e a Ressurreigcdo Jesus onde o Filho
de Deus assume um “corpo vital” condicionado a morte, assim como a sua
ressurreicdo, € o maior simbolo sobre a dignidade corpérea que pode ser formulado
na linguagem religiosa cristd quica em todos os saberes sobre a corporeidade.

Nela, ndo ha a tentativa de pensar um corpo perfeito a partir dos termos de
uma: compreensao abstrativa da realidade que se estende da bifurcagcédo cartesiana
para a proposta critica do corpo enquanto tal. Mas sim: a apresentagdo do corpo
humano em toda a sua dignidade vital originaria, ainda que com suas limitagdes,
como alvo de uma promessa vinda da “Vida”: a sua ressurreigao.

Nao ha a necessidade do abandono ao corpo vital para se assumir um corpo
perfeito, mas em virtude do préprio engendramento da nossa corporeidade naquilo
que Henry denominou como “Vida”, a linguagem crista afirma a sua total restauragao
a perfeicao.

A encarnacao e ressurreigao corporea do Verbo divino comunicam a “descida”
de Deus e a “assunc¢ao” do homem. Nunca em toda a historia da tradicdo judaica
algo fora tao intrigante. Deus experimenta aquilo que constitui 0 maior medo e o fim
de toda a humanidade: a morte; e o homem experimenta a maior dadiva da
antropologia sagrada: a imortalidade. A encarnagdo e a ressurreicdo de Jesus

consistem nos maiores signos para a corporeidade humana.

[..] por meio do corpo Ressuscitado, gracas ao Espirito,
encontramos com os apostolos os tragos do Crucificado e fazemos a

104 | evitico 23.
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releitura de toda a vida de Cristo em nossa carne como a vida do
Filho de Deus. O corpo ressuscitado € antes de tudo, para o préprio
Jesus, o caminho definitivo para o Pai: ele que experimentou
corporalmente o abandono de Deus, a separagdo suprema de Deus,
reencontrou a inefavel intimidade com o Pai, uma intimidade agora
‘enriquecida” segundo a vontade do Pai, pela nova intimidade do
Filho com os seres humanos (“Se alguém me ama, guardara a minha
palavra e meu Pai 0 amara e a ele viremos e nele estabeleceremos
nossa morada”, Jo 14,23). Esse corpo ressuscitado ndo é também
para nés, analogicamente, caminho de Deus, e caminho duas vezes?
Nosso proprio corpo ressuscitado — assim esperamos — nao nos
levara a transpor o limiar decisivo em relacdo em nossa relagao,
nosso acesso a Deus? E essa relagao nova e decisiva com Deus nao
se opera no corpo e por meio do corpo de Cristo ressuscitado, unico
Mediador que teremos? O que a Encarnagdo inaugurou a
ressurreicado assume e realiza, porém acima do que podemos saber
e conhecer (FAMEREE apud GESCHE, 2009, p.30).

Ademais, por uma série de questbes dai deduzidas, tal linguagem tem a
capacidade de transcender o universo propriamente religioso e conferir sentido a
condicdo humana enquanto tal: dotada de uma espessura corporal que ainda que
seja limitada, é eivada de simbolismo intersubjetivo. Apontando com isso de forma
bastante significativa um dos eixos centrais da presente tese: “[...] que procurara
demonstrar como aquilo que se manifesta diante da fé (zum Glaube) se manifesta
também diante do mundo (zur Welt)’ (GESCHE, 2009, p.35).

A corporeidade do Verbo divino € a nossa corporeidade. Sob certos aspectos:
corporeidade atual, sob outros: promessa para a corporeidade humana. E um corpo
que nao se abstém da morte, ou seja, que n&o deseja aperfeigoar-se. Toda
dignidade “obsoleta” (“obsoleta” para o movimento pds-humanista) € mantida
enquanto um tipo de estrutura adequada que, desde ja, antecipa ao nosso estado de
corporeidade futura, aqui sim aperfeicoada pela constituicdo da Vida.

A linguagem religiosa sobre a corporeidade € estabelecida mediante a sua
prépria estrutura contingente. Esta, de nenhuma forma, consiste em um
impedimento para a dignidade do corpo, fazendo dele um corpo a ser substituido. E
a partir da dinédmica ensejada pelo conjunto das nossas limitagées corporais que as
narrativas sobre a linguagem religiosa do corpo surgem, seja enquanto narrativa
tedrico-antropoldgica, seja enquanto indicagdo de um estatuto ético para a vida em
sociedade.

O corpo na linguagem da fé nao é fruto apenas de uma compreensao narrativa

abrangente, mas também é cercado por interditos que visam dignifica-lo no seu
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encontro com outros corpos. Compreender a linguagem religiosa sobre o corpo de
Cristo implica na afirmagdo neotestamentaria que os cristdos se tornaram um
mesmo “corpo com Ele”: “Ora, vos sois corpo de Cristo; e, individualmente, membros
desse corpo” — 1 Corintios 12.27 (BIBLIA SAGRADA, 2008).

O corpo humano assume uma distingdo qualitativa ndo s6 enquanto narrativa
prépria, mas em sua interagdo com outros corpos. Observa-se claramente essa
intencdo no sexto mandamento do decalogo, onde esta estabelecida aquela que
seria uma das nog¢des fundamentais no que diz respeito a dignidade humana: “Nao
mataras”1.

E a partir desse corpo suscetivel @ morte que a doutrina cristd ira apontar
reflexdes significativas no que diz respeito a preservagdo da vida individual e em
coletividade. Na segunda tabua da Lei'®, tendo como um dos loécus de sua
concentracdo o corpo mortal, Javé estabelece ordenangas fundamentais para o
desenvolvimento humano. Todas elas versam sobre um dos principios capitais para
o0 humanismo ocidental: a experiéncia da alteridade.

O que fora exigido ao povo hebreu nos seguintes termos: “Honra teu pai e a tua
mae”; “Nao mataras”; “ndo adulteraras”; “ndo furtaras”; “ndo diras falso testemunho”;
“nao cobicaras” perfilam a segunda parte do mandamento de Jesus que diz “amar ao
préximo como a ti mesmo”'%’, dito de outro modo, o emergente estado de Israel teria
que desenvolver a sua civilizagdo dentro desta dindmica: sabendo portar-se com o
outro. Corpo e alteridade sdo dois lugares centrais dentro da experiéncia religiosa.
Nao ha “mundo dos homens” sem essa dinamica.

Para aléem de todas as demarcacgbes epistemoldgicas ja apresentadas, €
importante mencionar a leitura criativa do filésofo britdnico Roger Scruton sobre a
corporeidade humana, mais especificamente em torno do conceito de “rostidade”,
bastante pertinente a nossa discussao.

O conceito de rosto ganha uma ténica mais especifica no debate em torno dos

saberes sobre o corpo. Diversos autores trabalharam com sua possivel definicdo

105 Exodo 20.13

106 Em virtude do relato encontrado no livro do Exodo cujo, Deus entregou a Moisés duas tabuas com
os registros encontrados nos dez mandamentos e, esses mandamentos possuirem uma dimensao
vertical (os quatro primeiros relacionados a Deus e ao seu culto) e horizontal (os seis Ultimos que
dizem respeito a vivéncia em comunidade) alguns intérpretes comumente atribui os quatro primeiros a
“Primeira tabua da Lei” e os outros seis a “Segunda”.

107 A primeira mengdo deste mandamento se encontra ainda na biblia hebraica em Levitico 19.18:
N&o te vingaras, nem guardaras ira contra os filhos do teu povo; mas amaréas ao teu préximo como a
ti mesmo. “Eu sou 0 SENHOR” (BIBLIA SAGRADA, 2008).
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acentuando desde aspectos metafisicos a sua relagdo mais pontual na dinédmica da
alteridade. E na face onde se encontra a experiéncia e a comunicacdo mais
significativa de um “eu” que se revela a um “outro” em um processo intersubjetivo.
Em seu ensaio: O Rosto de Deus (2015), Scruton, retoma um dos principais
temas estudados pelo antropdlogo francés René Girad (1923 — 2015) - a
experiéncia do sagrado — ressaltando com necessario aprofundamento o assunto da
rostidade humana na sua dimensdo epistemologica. Apdés uma extensa

argumentagao em torno do “mundo dos sujeitos” e 0 “mundo dos objetos”, afirma:

Entre os conceitos mais interessantes que informam e estruturam o
mundo humano esta o do rosto. A ciéncia do ser humano nao tem
nenhuma utilidade verdadeira para os rostos. Claro que ela distingue
todos os componentes do ser humano e sua disposi¢ado no espaco.
Ela identifica que existe o reconhecimento do rosto e o seu oposto,
isto é, a prosopagnosia. Mas ela nao reconhece aquilo que torna os
rostos tdo importante para nos, isto €, o fato de que eles sao a forma
e a imagem exteriores da alma, a lampada em nosso mundo pelo
sujeito que esta oculto. E por meio do entendimento do rosto que
comegamos a ver como 0s sujeitos podem se conhecer no mundo
dos objetos (SCRUTON, 2015, p. 103-04 — grifo meu).

A discussao proposta pelo filésofo britanico é esbogada na sentencga: “sujeitos
e seus inconfundiveis rostos; objetos e seus conspicuos anonimatos” (ROCHA apud
SCRUTON, 2015, p.9). Em linhas gerais, é refletido sobre a distincdo da
pessoalidade humana em um mundo profundamente reificado pela objetivagao
técnica. A categoria da “pessoalidade”, discutida no primeiro capitulo, exige o
paradigma do relacionamento intersubjetivo, que encontra na manifestagcado da face
humana'®® um locus fundamental de expressividade.

O mundo do relacionamento humano € um mundo de seres pessoais
corporificados que “gestuam” sua intencdes: apertos de mao, olhares, sorrisos,

estados emocionais, sdo expressdes corporeas de ordem subjetiva capazes de nos

108 Scruton menciona, inclusive, a exposigdo de uma teoria geral do rosto profundamente relacionada
com a alteridade humana e com a experiéncia do sagrado: “Afirmarei que é possivel conciliar o Deus
dos fildsofos com o Deus que o crente comum adora e para o qual reza, desde que vejamos que esse
Deus é compreendido ndo por meio de especulagbes metafisicas a respeito dos fundamentos do ser,
mas por meio da comunhdo com os nossos semelhantes. A comunidade religiosa adapta a
perspectiva de lugar nenhum, que é a perspectiva de Deus, a perspectiva de algum lugar, que é a
nossa. E possivel justificar essa nogao, insisto, explorando de maneira mais completa o sentido de
trés termos essenciais: ‘eu’, ‘vocé’ e ‘por qué?’. E, ao explorar esses termos, construirei uma teoria
geral do rosto: o rosto da pessoa, o rosto do mundo e o rosto de Deus” (SCRUTON, 2015, p.42 —
grifo meu).
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definir enquanto sujeitos diferentes de extensdes de silicios e softwares. O rosto
humano concentra de forma satisfatéria a intensidade destas demonstragdes, sendo
inclusive tomado como analogia do Deus judaico cristao.

“‘Até quando, Senhor? Esquecer-te-as de mim para sempre? Até quando
ocultards de mim o rosto?” — Salmos 13.1 (BIBLIA SAGRADA, 2008); “Ha muitos
que dizem: Quem nos dara a conhecer o bem? Senhor, levanta sobre nés a luz do
teu rosto” — Salmos 4.6 (BIBLIA SAGRADA). O ‘rosto de Deus”, expressdo de
natureza antropomoérfica, € mencionada diversas vezes pelos escritores biblicos
indicando a mesma feicdo humana que nos faz pessoa, atributo também presente
no Deus cristao.

Ainda que nado possua corpo, Deus se expressa a partir de uma “linguagem
corporal” com a finalidade de comunicar a imanéncia da sua presenca e as suas
intengbes bastante expressivas para os seres humanos. A analogia € tomada do
préprio mundo vivido onde: “O rosto, para nés, € um instrumento do dizer, situado
entre o eu e o outro de maneira que lhe sao proprias” (SCRUTON, 2015, p.108).

O rosto humano € a fusido do “eu” e da “carne”. As expressdes que podem ser
nele encontradas sao apresentagdes da nossa subjetividade que configuram a
nossa presenga na carne: sorrir, beijar e chorar sao formas de se presentificar no
préprio corpo e no corpo do outro. O beijo humano nao consiste apenas em um
conjunto de sensagdes perceptiveis pelo sistema nervoso, mas a conjungao de
labios e faces humanas que se interpenetram em torno das subjetividades
envolvidas.

A compreensido que liga o rosto, a experiéncia do sagrado e a alteridade,
ganhara um dos seus desenvolvimentos mais significativos no filosofo
lituano/francés Emanuel Lévinas (1906 — 1995). Enquanto Scruton aborda a
tematica em um viés, grosso modo, compreendido como linguagem “filosoéfica”,
Lévinas entende a tematica através de uma abordagem mais mistica, apontando os
nossos rostos como: “em si e por si mesmo visitacdo e transcendéncia” (LEVINAS,
1993).

Em interlocu¢do com algumas das principais afirmacdes provenientes da fé
judaica sobre o corpo, Lévinas concede a este ser humano natural um dos principais
eixos de sua antropologia filosofica. Caracterizando-se como uma critica a toda

compreensao estritamente racionalista decorrente do pensamento moderno, assim
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como ao esvaziamento do fendmeno humano no cenario contemporaneo, o rosto da
pessoa humana sera um dos grandes locus da sua filosofia em torno do fendmeno
divino e humano.

O rosto para Lévinas é mais do que uma fenomenologia, € “revelacéo”. Seu
sentido esta para além de uma descricdao de: “olhos”, “boca”, “nariz’, mas sim,
enquanto acontecimento ético que aponta para um Outro, que € infinito e desejado
pelo humano: “O modo como o Outro se apresenta, ultrapassando a ideia do Outro

em mim, chamamo-lo, de fato, rosto” (LEVINAS, 1980, p.37 — grifo meu). E mais:

Nao sei se posso falar de fenomenologia do rosto, pois a
fenomenologia descreve o que aparece. Da mesma forma, me
pergunto se posso falar de olhar voltado para o rosto, porque o olhar
€ conhecimento, percepcido. Penso antes que o acesso ao rosto €
liminarmente ético... O rosto é significacdo sem contexto... O rosto
tem sentido sozinho. Vocé é vocé. Por isso, pode-se dizer que o
rosto ndo é visto... A significacdo do rosto o faz sair do ser enquanto
correlativo ao saber... O rosto € o que ndo se pode matar, cujo
sentido estd em dizer: Tu ndo mataras... A exigéncia ética nao é
necessidade ontoldgica. A interdicdo de matar nao torna impossivel o
assassinio... A aparicao no ser destas estranhezas éticas (étrangetés
éthiques) humanidade do homem é uma ruptura do ser (LEVINAS,
1980, p.77).

Roger Scruton e Emmanuel Lévinas ancoram a rostidade humana no principio
vital de Michel Henry: A Vida. Para estes autores, corpo e rosto, ndo sao apenas “res
extensa”, mas condi¢gdes fundamentais para a realidade, existéncia humana e
experiéncia com Deus. Essa linguagem religiosa sobre a corporeidade cumpre uma
funcdo semantica indispensavel a todos os saberes sobre o corpo, uma vez que
ressalta e vincula a dignidade humana ao mais auto Mistério que, encontra sua
manifestacdo mais profunda no corpo humano de Jesus de Nazaré.

O sentido atribuido a expressao biblica “sede vés, pois perfeitos [...]” (Mateus
5.48) encontra neste horizonte concreto o seu melhor sentido. Nao € um conjunto de
abstragdes que visem propor uma tecnologia necessaria para a superagao da morte
corporea que alimenta a presente compreensao da perfeicdo, mas atos de liberdade
€ consciéncia que possuem suas raizes no mundo da vida a partir de uma existéncia
que surge de um corpo vital.

A tensdo encontrada no significado da corporeidade deve ser mantida: se por

um lado o corpo se degenera, estando suscetivel a morte, por outro, a consciéncia
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dessa finitude é responsavel por produzir uma compreensao profunda e original que
alimenta uma linguagem religiosa em torno da forma como estamos no mundo.

Por sua vez, esta linguagem aponta para uma forma de presentificacdo
humana relacional, em torno da preservagao da propria existéncia corporea e a dos
outros. Scruton nos lembra mais uma vez como o relato do Génesis parece dar

conta de toda essa interessante ambiguidade:

Adao e Eva comeram do fruto proibido e obtiveram o “conhecimento
do bem e do mal’; em outras palavras, a capacidade de inventar por
si proprios o cédigo que rege o seu comportamento. Deus entra no
jardim e eles se escondem, conscientes pela primeira vez dos seus
corpos como objetos de vergonha. Essa “vergonha do corpo” é um
sentimento extraordinario, um sentimento que nao se poderia
conceber que animal nenhum tivesse. Ele é um reconhecimento do
corpo como algo de certa maneira alheio — a coisa que entrou no
mundo dos objetos como se fosse por conta prépria, tornando-se
vitima de olhares indesejados (SCRUTON, 2015, p.133-134).

A interpretacao desta importante narrativa, denominada na tradi¢ao crista de
“pecado original”®®, coloca para a presente tese alguns horizontes de reflexdo
bastante significativos. Ao interpretar a ingestdo do fruto da “arvore da ciéncia do
bem e do mal” como a possibilidade de uma auto definigdo humana do que seja
“‘bem” ou “mal”, imediatamente, o corpo que outrora fora criado “bom”, passa a ser
objeto de vergonha e de estranheza pelo préprio olhar humano, iniciando a partir
daqui a sua definicdo enquanto “coisa extensa”, pertencente ao mundo dos objetos e
alheia a mim.

Abre-se a partir daqui uma fenda entre o nosso corpo e nés mesmos. O
desenlace entre o corpo e a Vida sera um dos nucleos da experiéncia humana que
toda historia posterior da revelacdo pretendera enlacar novamente, culminando na
encarnagao do Verbo divino como a culminancia deste enlace.

Dito isto, retomo a pergunta que fora feita: o que essa leitura teoldgica sobre o
corpo nos permite compreender sobre a corporeidade enquanto tal e sobre a

hipétese em torno do corpo perfeito?

109 A doutrina do pecado original constitui um dos pilares fundamentais da religido cristd sobre o
entendimento humano. Ha varias interpretagées sobre a narrativa de Génesis capitulo 3, texto no
qual a doutrina esta embasada. Em linhas gerais compreende-se que a desobediéncia humana
quanto ao que lhe fora exigido em Génesis 2.16,17: a proibicdo da ingestdo do fruto da arvore da
ciéncia do bem e do mal, trouxe consequéncias indesejaveis e irreversiveis para o comportamento
humano seja diante de Deus, seja diante do seu semelhante.
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Como ja fora argumentado nas sec¢des anteriores, a ideia do corpo pos-
humano gira em torno da possibilidade da sua perfeicao, proposta pelo raciocinio da
cibercultura e pelos avangos tecnolégicos de ordem abstrativa relacionados a
condicdo humana. O contato “maquina” e “usuario” passa a desenvolver um tipo de
experiéncia bastante peculiar na histéria da nossa espécie: a experiéncia da
interface.

Essa nova forma de sociabilizagdo estabelecida entre o usuario e uma tela, vai
erigindo um tipo de hibridismo indentitario que, tomado em suas ultimas
consequéncias, levou a um dos bindmios fundamentais do movimento pos-
humanista: “a humanizagcdo das maquinas” e a “despersonaliza¢ao dos individuos”.

A natureza algoritmica das maquinas e dos softwares, em sua capacidade
efetiva de precisdo em torno de realidades programadas, despertou nos
consumidores da cibercultura uma possibilidade préopria de “aperfeicoamento”. O
entendimento de que essas programacgdes eficazes poderiam ser capazes de
potencializar determinados aspectos orgénicos do nosso corpo fez com que o
movimento se pautasse pela ideia do corpo algoritmico e, contando com os incursos
destas técnicas na nossa corporeidade, ensejou uma infinidade de reflexdes sobre o
corpo organico nos termos de um “corpo obsoleto”.

“Testar” todas as possibilidades colocadas pela tese do corpo pdés-humano de
modo empirico ndo é, pelo menos até entdo, uma experiéncia possivel. Acreditar em
determinadas hipéteses de conversao energética da matéria, para que esta alcance
uma constituicao imortal dotada de uma estrutura material sem “defeitos”, € um
empreendimento até entdo executavel na ficcdo e ndo em laboratorios.

Na perspectiva literaria encontramos uma série de escritores e artistas que, a
partir da insercdo do desenvolvimento tecnoldégico na sociedade humana,
postularam em seus trabalhos a possibilidade de que em algum momento na historia
da nossa espécie, seria possivel romper as barreiras da contingéncia organica, e
transcender a morte corpérea.

Outra forma de pensar na possibilidade de um corpo perfeito € raciocinar a
partir de uma leitura estritamente abstrata e mecanica sobre a nossa corporeidade
que perde sua ligacao concreta com o “mundo vivido” dos “corpos vitais”. O corpo
enquanto tal cede lugar aos silogismos légicos provindos das tecnologias da

informacdo que movimenta suas hipéteses de: um “conceito” de corpo para outro
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“conceito” de corpo, em nada aludindo as nossas reais condi¢ées encarnadas, como
foram expostas pelos filésofos aqui trabalhados: Edmund Husserl (mundo da vida),
Merleau-Ponty (corpo vivido), Michel Henry (corpo vital), Roger Scruton (rosto vital),
Emanuel Lévinas (rosto e transcendéncia).

A partir do repertorio tedrico ja apresentado, a presente tese defende a
pertinéncia de uma semantica conservadora em torno dos termos: perfei¢ao,
desenvolvimento humano, organismo, humanismo. No entanto, o que ha de se
‘conservar’” nesta abordagem s&o as compreensdes concretas dos tedricos
utilizados que estdo profundamente arraigadas na vivéncia humana pré-conceitual.
Vivéncia esta que deveria ser a instancia primeira para a reflexao teérica do fazer
cientifico e ndo, um horizonte a ser abandonado pela auséncia de “profundidade
tedrica”.

Nao existe ciéncia sem interlocugdo com o mundo real, pré-teérico. Os autores
que aqui foram mencionados, em dialogo mais estrito com a proposta apresentada,
apontam uma linguagem conceitual em torno dos saberes sobre o corpo que segue
as linhas da nossa “epiderme”, se movimentando das experiéncias humanas
concretas para as formulagdes conceituais mais descritivas do que definidoras do
nossa corporeidade.

O entendimento Husserliano da experiéncia humana no “Mundo da Vida’,
territério fundamental a intersubjetividade; o conceito de “corpo vivido” em Merleau-
Ponty, que encampa uma releitura epistemoldégica nas ciéncias humanas; o
engendramento da nossa corporeidade na condicdo primeira a toda fenomenologia
(Vida) proposta por Michel Henry; e a criativa compreensdo do rosto humano por
parte de Roger Scruton e Emanuel Lévinas, consistem em um repertorio de saberes
que tomam de uma forma mais significativa a realidade concreta como forga
fundamental para a reflexao.

O que aqui esta sendo defendido encontra eco na proposta de Gesché: “a
expansao indispensavel a um discurso teoldgico capaz de ser adequado e de
alcangar as fontes profundas do homem” (GESCHE, 2003). Este corpo é o que
temos concretamente e, de uma maneira intercalada aos saberes seculares, a
linguagem teoldgica tem a capacidade de agregar a ele um constitutivo valor
simbdlico, responsavel por evocar a sua dignidade em paridade com outras

interpretacoes.
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O valor da linguagem religiosa fora suprimida pelas abordagens sobre o corpo
que elegem a “técnica e a ciéncia como uma ideologia” (HABERMAS). No entanto,
ela tras a tona uma semantica criativa e profunda, capaz de nos convencer de que o
corpo organico n&o pode ser “obsoleto” frente a um corpo “imaginario”. A designagao
“‘corpo humano” é imprescindivel da experiéncia subjetiva, da alteridade, da
vitalidade em conexdo com o universo criado.

O corpo algoritmico n&o € um corpo vivido, que partilha da mesma contingéncia
de outros corpos materiais, mas € um corpo ‘“isolado” da Vida que permite o
acontecimento de toda a realidade. Ele faz parte do “mundo dos objetos” e tem a
sua maior forca e razdo de ser ndao na “consagragao” da carne, mas na sua
reificacéo.

A presente reflexdo nos permite compreender a forca da semaéntica religiosa
enquanto possibilidade de interpretagao da realidade. A linguagem da fé avanga-se
para além da critica proposta pela fenomenologia em torno da “crise das ciéncias
europeias”, designacao utilizada por Husserl para pontuar o afastamento
hermenéutico das ciéncias modernas do fendbmeno humano. A linguagem
fenomenolégica sobre o mundo da vida ndo € a unica linguagem possivel para
pensarmos a propria estrutura da realidade, uma vez que a “Vida” se revelou aos
homens, e se revelou na constituicdo primeira a todo o ser humano se fazendo
“carne”.

Com isto a “palavra da Vida” e a “palavra do mundo” se fundem na ordenacao
l6gica propria aos saberes religiosos e cientificos. Como fora colocado no inicio do
capitulo: “O olhar da fé pode, também, como o olhar da razao dar inteligibilidade as
coisas e exercer um verdadeiro ministério da invengao” (GESCHE, 2009, p.55).

Essa “fenomenologia radical” sobre a realidade e a corporeidade humana,
coloca o discurso religioso como objeto de reflexao critica por parte das Ciéncias da
Religido, apontando-lhe o lugar que a cultura secular ndo consegue mais enxerga-lo.
Dito de outro modo, o discurso religioso tornar-se: “a expansao indispensavel a um
discurso teolégico capaz de ser adequado e de alcangar as fontes profundas do
homem” (GESCHE, 2003).

Essa fora uma das propostas centrais do presente trabalho desde ja
endossada no primeiro capitulo. Ninguém vive para além da sua corporeidade, esta

se constitui dentro de uma acepc¢ao dialética com uma infinidade de experiéncias. A
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minha subjetividade, a cultura, a estética, os farmacos, compdem o desenvolvimento
da nossa consciéncia corpérea que sempre € pressuposta e esta na base de todo o
desenvolvimento humano.

No debate que ocorre nos ultimos anos sobre todas as intengdes de
modelagem e substituicdo corporal, por parte de incursos tecnologicos cada vez
mais “eficazes” que prometem enquanto ideologia substitui-lo por uma “outra coisa”,
0 saber religioso nos apresenta um conjunto de reflexdes capaz de retira-lo da falsa
condicao de obsoletude e mostrar muito claramente a sua condigdo de dignidade.

Ao se fazer carne, o mais auto Mistério da religido cristd, nos comunicou de
nos termos da sua revelagdo em que consiste um corpo “perfeito”, sem prescindir da

nossa corporeidade atual.

54 A EPISTEMOLOGIA DAS CONTROVERSIAS E OS SABERES SOBRE O
CORPO: UMA TESE CRITICA AS PERSPECTIVAS ENVOLVIDAS

O pds-humanismo nao € necessariamente uma compreensao em torno da
experiéncia humana dotado de uma semantica capaz de tornar obsoleto o que
anteriormente fora entendido como humanismo. O que ha é um contexto dialégico
que precisa ser adequadamente ampliado em torno destas definicbes. A rigor, a
“superacao” ensejada pelo movimento precisa ser mais bem avaliada para que se
entenda todo o repertério e intengdes realmente envolvidas na controvérsia.

Para tanto e ja apresentando alguns dos aspectos finais do presente trabalho,
se faz necessario que as duas propostas vistas nos dois primeiros capitulos sejam
mais diretamente colocadas lado-a-lado no afa de uma analise critica. Far-se-a isso
a partir da compreensao teérico metodoldgica da epistemologia das controvérsias,
compreensao esta, que ampliara de uma forma conclusiva algumas das questbes
mais fundamentais envolvendo este embate (algumas ja observadas aqui outras
nao), assim como abrira um espago significativo para a semantica religiosa,
reiterando uma vez mais os apontamentos apresentados no inicio deste capitulo.

O mapeamento aqui proposto segue as contribuicbes expressas pelo fildsofo
israelense-brasileiro Marcelo Dascal no que ficou conhecido como: “epistemologia
das controvérsias”, termo que passou a designar a sua abordagem sobre a historia

das ciéncias. Em linhas gerais, o autor visa aprofundar de uma forma mais
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satisfatoria o debate em torno das controvérsias existentes no processo de
formacéo, evolugao e avaliacado das teorias cientificas.

Ha um impasse observado nas ultimas décadas a cerca das teorias do
conhecimento dentro dos mais variados tipos de empreendimentos cientificos. O

arremate descrito por Dascal obedece as seguintes conclusdes:

O resultado a que leva este tipo de critica € a negacdo da
possibilidade de elaborar critérios universais de legitimagdao do
conhecimento cientifico, ou seja, critérios baseados exclusivamente
em principios de racionalidade. Em dultima analise, trata-se de
abandonar o proprio projeto de elaboracdo de uma “epistemologia”,
ou seja, de justificar os modos validos de conhecimento, e nao
somente descrever os modos considerados validos por uma ou outra
comunidade, cultura ou periodo histérico (DASCAL, 1994, p.74).

Nosso autor engendra essa reflexao a partir do fracasso da filosofia da ciéncia
l6gico-positivista de lidar com as duas formas de se entender o conhecimento
cientifico: a normativa e a descritivista. A primeira, como bem salientado na citagao,
visa elaborar critérios universais de legitimagdo do conhecimento baseados
exclusivamente em principios de racionalidade. A segunda, por sua vez, visa mapear
estas formas de conhecimentos consideradas validas no transcurso do
desenvolvimento histérico nas mais variadas comunidades humanas: cientifica,
religiosa, politica.

E possivel se aprofundar, de uma forma quase que infindavel, na semantica do
termo “racionalidade” contida no carater normativo do entendimento, mas em linhas
gerais, o que a primeira forma visa alcangar sdo os paradigmas fundamentais do
fazer cientifico em torno da compreensao veridica de “fatos”. Dito de outro modo, o
grau de confirmacéao inquestionavelmente adequado entre “teoria” e “realidade”.

Na segunda abordagem a ideia € mapear o desenvolvimento historico destes
graus de confirmagao visando entender o processo que agrega um novo paradigma
na substituicdo do outro “ndo confirmado”. Na primeira forma, o olhar se atem as
“razdes” do saber (interno) e na segunda as “causas” do saber (externos).

Entender a proposta de se construir e de se reportar a estas duas formas de
avaliar o conhecimento cientifico de uma forma plenamente satisfatéria e
logicamente clara, consiste no grande “mito” da ciéncia moderna que se entendia
enquanto a unica ressonancia da verdade, como fora bem demonstrado no capitulo

anterior. Ha incomensuraveis barreiras cognitivas quanto a possibilidade de se
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estabelecer a primeira forma, assim como na segunda, cuja componente racional do
processo fica comprometido em virtudes das causas que modelam o debate.

Autores como Karl Popper (1902 — 1994) e Thomas Kuhn (1922 — 1996)
perceberam a imperfectibilidade deste empreendimento e propuseram algumas
consideragdes a serem feitas no afa de resguardar ao conhecimento cientifico o seu
carater de destaque entre os saberes humanos.

Popper substitui a categoria de “grau de confirmagéao” por “refutabilidade”,
afirmando que fazer ciéncia €& construir conjecturas refutaveis, sobrevivendo as
teorias que resistam as refutagdes. Os paradigmas que “resistirem as refutagdes”
serao os paradigmas que deteriam o “grau de confirmag¢ao mais adequado”.

Kuhn, por sua vez, desconstruiu o carater planificado do desenvolvimento
cientifico afirmando que o progresso observado na substituicdo de paradigmas é
sempre na ordem de um “zig-zag” nado havendo, a rigor, avangos coesos no
transcurso do tempo. Os paradigmas ndo sao substituidos em uma perspectiva
linear, nem muito menos em virtude da superacdo do anterior. Ha crises e rupturas
nestas viradas epistemoldgicas responsaveis por tornar, em muitas vezes, sua
avaliagédo impossivel'0.

Dascal percebe um detalhe, em certo sentido ndo observado, nestas duas
maneiras de se pensar o conhecimento cientifico. Todo o esforco empreendido até
entdo consiste no fato de colocar estas duas abordagens de forma antagbnicas, uma
sobrepondo-se a outra. Nada de muito claro fora pensado com a finalidade de se
desenvolver uma abordagem que nao trabalhe na polarizagdo destas circunstancias,
mas sim: “[...] de encontrar uma forma satisfatéria de combina-los, a luz das mutuas
criticas de um ao outro” (DASCAL, 1994, p.75).

Esse € um dos principais impasses que pode ser observado na formulacéo,
evolugao e avaliagao de teses cientificas. De um lado a implacabilidade da proposta

em torno de uma leitura racional da realidade, do outro a tentativa meramente

10As trés principais obras traduzidas no Brasil do fildsofo e fisico norte americano Wolfgang Smith
propde uma discussdo aprofundada, em interdisciplinaridade com o saber religioso, quanto a essas
mudangas em torno de temas como: “cosmologia”, “fisica qualitativa e quantitativa”, “enigma quéantico”
Cf: (SMITH, 2017; 2019a; 2019b). O tedlogo francés Jean Borella enfatiza o seu empreendimento sob
os seguintes termos: “[...] Wolfgang Smith argumenta, com sélidos fundamentos, que a transicdo da
Cosmologia Tradicional para a contemporanea causou um atrofiamento ontolégico de proporg¢des
incalculaveis — ndo do cosmos enquanto tal, mas do nosso horizonte de consciéncia. Ele mostra
como a cosmologia contemporanea, num esforgo compensatério, atribui ao universo uma magnitude
espaco-temporal que desorienta a imaginacdo em virtude de sua mera imensiddo quantitativa.
Subsiste, entretanto, o fato de que o universo espacgo-temporal constitui apenas a carapaga, por
assim dizer, da inteireza dos cosmos concebido na Cosmologia Tradicional’.
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descritiva, que por vezes adota uma espécie de relativismo cientifico, na abordagem
historiografica do conhecimento. Para Dascal: “O impasse em que se encontra a
filosofia e a histéria da ciéncia resulta do fato de que as combinagdes propostas até
agora tendem a subordinar excessivamente um desses componentes ao outro, sem
realmente harmoniza-los” (DASCAL 1994, p.75).

Sua proposta visa diminuir esse distanciamento e subordinagdo em torno de
uma dinamica capaz de integrar os aspectos normativos e descritivos do

conhecimento. O autor afirma:

O que se necessita para superar esse impasse € sobrepor-se a
oposicao que a engendra. Se trata, por um lado, de fazer baixar a
racionalidade das suas alturas regulativas, fazendo-a constitutiva de
conteudos, sensivel ao contexto de sua aplicacdo, mesmo que isso
acarrete o perigo da sua “contaminacdo” pela contingéncia e
consequente renuncia a pretensdes universalistas. Por outro lado, se
trata de reconhecer que a praxis cientifica, enquanto atividade
humana guiada por razbes, ndo pode ser descrita em termos
inteiramente alheios ao papel constitutivo dessas razdes. No meu
entender, é a possibilidade desse duplo movimento de aproximacao
entre norma e descricdo, entre racionalidade e “realidade”, que tem
que ser demonstrada. Estou convencido de que o ponto de
convergéncia par excellence onde ocorre esse encontro é a
controvérsia cientifica (DASCAL, 1994, p.76,77 — grifo meu).

O argumento em tela integra o repertério ja desenvolvido no presente trabalho.
O que seria “fazer baixar a racionalidade das suas alturas regulativas”, “sem
pretensdes universalistas”, “suscetivel a aplicagdo”, se ndo as pretensdes ja aqui
demonstradas em torno de um saber que se compromete fundamentalmente com as
experiéncias concretas como fonte primeira e imprescindivel para a formacgao
conceitual.

Desde o inicio da discussao, se aponta aqui a pertinéncia desta forma de se
conceber a racionalidade humana. Ficara claro no desenvolvimento dos capitulos
anteriores que nao se tem a pretensao de afirmar uma proposta univoca e isenta de
guestionamentos, como € préprio de uma abordagem que se apresenta a partir das
“alturas regulativas” seja dos saberes religiosos, seja dos cientificos. Mas, esta muito
claramente se propondo uma argumentagao em torno da concre¢ao de mundo real,
condicdo sine qua non para o empreendimento pretendido sobre a corporeidade

humana.
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A “contaminagcdo” com o mundo real fora uma abordagem indispensavel na
arqueologia empreendida em torno do conceito de corpo e todo o desenvolvimento a
ele dado seja a partir do saber cientifico, seja do religioso. A corporeidade
algoritmica, elaborada desde uma “altura abstrata” por parte dos varios
condicionantes da cibercultura, fora aqui desconstruida tendo em vista, ndo uma
compreensao exclusivamente normativa em torno da corporeidade humana, mas
uma compreensdo guiada por uma racionalidade que pode ser encontrada e
operada no mundo da vida.

No que tange aos aspectos histéricos da evolugao dos conceitos “humanismo”
e “pos-humanismo”, se empreendeu aqui a tentativa de um rigor descritivo proprio ao
desenvolvimento destes termos, que sdo construgdes histéricas. No entanto, ndo
nos afastamos de uma construgao racional e minimamente estabelecida em torno
das experiéncias humanas que esses conceitos visam elucidar.

Destarte, em termos dascalianos, o objeto de estudo tomado na presente
proposta integra o que autor chama propriamente de uma “controvérsia”, pois o
exercicio reflexivo aqui ensejado se instala entre a dinamica normativa e descritiva
do conhecimento cientifico, indicando essa estrutura abrangente aberta a tenséao
onde o corpo enquanto tal permanece como um elemento normativo, dentro do feixe
de construgdes historicas pertencentes ao humanismo e ao pdés-humanismo.

A controvérsia se movimenta entre os polos da normatividade e descrigao
permitindo com isso que percebamos as “polarizagdes” que visam tirar as questdes
discutidas deste centro dialético. Seja no que diz respeito as propostas que visam
optar por uma leitura excessivamente conservadora da corporeidade humana, sem
qualquer abertura ao seu desenvolvimento, assim como, no nosso caso especifico,
aquelas que advogam em torno da total construgéo historica da condigdo humana, o
que Ihe possibilita pensar em mecanismos para sua “superagao”.

Entender os embates entre humanismo e pds-humanismo nos termos de uma
controvérsia dascaliana € compreender o debate sob termos mais rigorosos, em
que: “[...] se exerce a critica ‘séria’, ou seja, aquela que permite engendrar, melhorar
e controlar seja a ‘boa estruturagcado’, seja o ‘conteudo empirico’ das teorias
cientificas” (DASCAL, 1994, p.77). Em termos mais abrangentes, encarar a disputa

sobre a corporeidade humana nos termos de uma controvérsia é:
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[..] um meio indispensavel para se constituir uma descricdo
adequada da histéria e da praxis da ciéncia. Isso porque as
controvérsias sdo o “contexto dialégico” natural em que se elaboram
as teorias e se constitui progressivamente o seu sentido. Além disso,
a pesquisa das controvérsias permitiria determinar empiricamente,
por um lado, a natureza precisa das “crises” e ‘rupturas” que
supostamente introduzem um elemento de irracionalidade na
evolucao da ciéncia e, por outro, em que consiste a “continuidade”
que supostamente se requer como requisito para a “mudanca” e a
“inovacao” conceituais (DASCAL, 1994, p.77).

Nao se trata apenas de mapear a racionalidade e as formas de descri¢cdes
destes sistemas racionais, envolvidas no processo de elaboracao cientifica, mas se
ater as condigbes fundamentais para isso, ou seja, o territorio “controvertido” em que
essas codificagdes sao elaboradas. Dito de outro modo, tomar como referéncia o
“Mundo Vivido” das controvérsias cientificas.

O que se propde aqui, como uma das condi¢des epistemoldgicas fundamentais
a discusséao, é o engendramento perdido do fazer teérico com a condicionalidade
pré-reflexiva propria a vida humana. As argumentagcbes aqui desenvolvidas,
sobretudo o conceito de “corpo vital’, sdo caudatarias de uma teoria do
conhecimento que n&o se atém, apenas ao primado do fendmeno ao pensamento,
mas a estrutura primeira de todo o “aparecer”: a Vida.

A histéria da ciéncia e da sua praxis ndao é construida apenas no contexto
abstrato do confronto entre teorias e conceitos. Estes ndo se sobrepdem um ao
outro em virtude, tdo somente, da superacdo légico-teérica que possivelmente
podem demonstrar. H4 um “contexto dialégico” que apresenta crises e rupturas de
natureza extra epistémica e cientifica ou, utilizando o termo do autor, de ordem “nao
racional”.

Estas crises e rupturas de teor externo ao debate tedrico ou, pertencentes a um
contexto tematico mais abrangente e por isso, imperceptiveis entre os articuladores
do saber cientifico, acabam reorientando a fortuna critica e as bibliografias
envolvidas. A constituicdo e desenvolvimento da ciéncia sdo marcados pelo
desenvolvimento destas controvérsias que engendram seu estatuto enquanto saber

racional.

[...] considero indispensavel levar em conta também as condi¢des
que permitem a atividade critica, que se exerce, sobretudo nas
controvérsias. Nestas se opdem nao observagdes a conjecturas, nem
teorias a teorias, nem argumentos a argumentos, nem sequer
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programas de pesquisa a programas de pesquisa, mas cientistas
que realizam experimentos e observagdes, formulam teorias e
argumentos, e persistem em seus programas de pesquisa ou os
abandonam - isso tudo frente a cientistas que se opéem aos
primeiros executando os mesmos tipos de atividades (DASCAL,
1994, p.77 — grifo meu).

E importante frisar que o presente debate se assenta no carater discursivo da
linguagem cientifica. Nas palavras do autor as controvérsias se situam entre: “a
familia dos fendmenos discursivos dialégicos polémicos” (DASCAL, 1994, p. 78
— grifo meu). Tomar o saber cientifico como uma “linguagem discursiva”, implica em
algumas consideragdes importantes de teor critico frente ao contexto moderno que o
termo “ciéncia” se originou.

Saber cientifico e verdade tornaram-se quase que sinbnimos com o advento da
ciéncia moderna. A constituicdo logico-matematica que se presta a investigar a
natureza das coisas tornou-se o locus privilegiado do saber moderno que se
constituiu, pelos intelectuais da época, como a forma mais adequada do
conhecimento.

A consciéncia de uma série de acontecimentos operou certa dissonancia na
semantica da ciéncia moderna, |he exigindo algumas reconsideragdes quanto as
pretensdes envolvidas. A compreensao de que o recorte epistémico realizado pelo
meétodo cientifico se desenvolve tomando apenas uma parte da natureza das coisas,
parte esta condicionada pelas intengdes formuladas a priori mediante a
particularidade cientifica em tela e do pesquisador, assim como a compreensao de
que outras linguagens também conseguem exercer certa precisdo na decodificagéo
da experiéncia humana em torno do conhecimento, propuseram o entendimento que
ciéncia, artes e religido, por exemplo, se constituem enquanto recortes epistémicos
distintos, mas comprometidos com o0 mesmo alvo: o conhecimento da realidade.

Essas consideracbes sao relevantes para se pensar a infinidade de
condicionamentos que atravessam a atividade cientifica. As inclinagdes teoricas por
parte dos investigadores; a necessidade de interdisciplinaridade, ndo apenas com as
disciplinas cientificas, mas com o leque abrangente de todos os saberes humanos;
as condicdes politicas e institucionais dos centros universitarios; tudo isso consiste
no amplo espectro do fazer cientifico permeado ndao somente com “ciéncia”.

Para Dascal as controvérsias se integram neste debate se constituindo sempre

enquanto uma atividade humana. Por mais que, aparentemente, o seu conteudo
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verse sobre teorias, abstragdes, conceitos, estes serdo sempre articulados por um
ser humano vivo e, em virtude disso, atravessado por uma série de fatores para
além de uma légica racional. E neste territério “humano, demasiadamente humano”
que se constitui o seu carater eminentemente “dialogico”.

Ha uma interrelacdo concreta de uma série de fatores que condicionam a
elaboracgao cientifica. A intensidade desta dinamica inviabiliza uma demarcacado mais
concreta dos assuntos envolvidos que, obedecem a uma série de condigdes muitas
vezes de naturezas antaglnicas: “o carater variavel ou ad hoc dos argumentos
empregados nela (dependendo do oponente, da etapa da controvérsia, etc.), o
carater dindmico e nao estatico da definicdo do ‘problem situation’ no curso da
controvérsia, as mudancas tematicas inevitavelmente inesperadas que sofre, etc”
(DASCAL, 1994, p.78).

Dascal traga trés marcadores que envolvem essa familia dos “fendmenos
discursivos dialogicos polémicos”: a Discussao, a Disputa e a Controvérsia. Ha aqui

um esforco de demarcar um quadro estrutural em que as controvérsias se realizam.

Uma DISCUSSAO: é uma polémica cujo objeto &€ um tema ou um
problema bem circunscrito. Ao desenvolver-se, os contendentes
tendem a reconhecer que a raiz do problema € um erro relativo a
algum conceito ou procedimento importante num campo bem
definido (mesmo que divirjam a respeito da natureza do erro em
questdo e de quem o comete). Discussdes permitem solugdes, que
consistem em corrigir o erro gragas a aplicagcdo de procedimentos
aceitos no campo (como prova, calculo, repeticdo de experimentos,
etc).

Uma DISPUTA: é uma polémica que também parece ter por objeto
uma divergéncia bem definida. Porém, em nenhum momento aceitam
os contendentes sua definicho como baseada em algum erro. Se
revela melhor como derivada de uma diferenca de atitudes,
sentimentos ou preferéncias. Nao ha procedimentos mutuamente
aceitos para decidi-las, ou seja, ndo tem solugdes. No fundo, podem
ser dissoltas. Porém, em geral, as divergéncias subjacentes a elas
tendem a recorrer em disputas sobre outros tdpicos especificos.
Alguns contendentes véem na posicao dos seus oponentes sintomas
de uma enfermidade frente a qual a Unica atividade apropriada é a
terapéutica.

Uma CONTROVERSIA: é um tipo polémico que ocupa uma posigéo
intermediaria entre a discussao e a disputa. Pode comeg¢ar com um
problema especifico, porém rapidamente se expande a outros
problemas e revela divergéncias profundas. Estas envolvem tanto
atitudes e preferéncias opostas como desacordos sobre métodos
vigentes para solucionar os problemas. Por essa razdo, ndo se
percebe a oposicdo como simplesmente questdo de erros, nem
existem procedimentos aceitos para decidi-las, o que causa o
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prolongamento das controvérsias e as vezes sua recorréncia.
Contudo, ndo se reduzem a meros conflitos insoluveis de
preferéncias. Os contendentes acumulam argumentos que créem
aumentar o peso de suas posicoes frente as objecdes do adversario,
tendendo assim, se nao a decidir a questao, pelo menos a inclinar a
“balancga da razdo” ao seu favor (DASCAL, 1994, p.79 — grifo meu).

As definicdes acima mencionadas, embora extensas, sdo bastante relevantes
para as demarcagoes necessarias ao nosso debate. O que autor entende como uma
“Discussao” possui uma dimensao mais objetiva quanto aos assuntos envolvidos e
bem mais suscetiveis a solugcdo. Nesta abordagem as respostas s&do mais estanques
e podem ser submetidas a prova, ao calculo, ao experimento, etc.

Nestes termos, o embate pela compreensdo sobre a nossa corporeidade por
parte do humanismo e do pos-humanismo nao pode ser avaliada nos moldes de
uma Discussdao. Nao ha uma resposta ultima de verificacdo clara do que seria os
corpos humanos nem por parte de uma corrente de pensamento nem por outra.

A questado fundamental que toca o embate gira em torno da complexa relagéo
entre fisiologia humana e tecnologia. Toda a histéria da espécie humana se deu na
interdependéncia construida entre natureza e técnica de tal forma que, pensar uma
terminologia para a definicdo de corpo que se assente exclusivamente em uma
compreensao organica ou tecnoldgica é simplificar uma relagdo que é por natureza
complexa e interdependente.

Todo corpo funciona enquanto um organismo que, eventualmente para
continuar funcionando, necessita de incursos tecnolégicos responsaveis por
potencializar o seu funcionamento. Tomando o termo “técnica”, inclusive dentro de
uma logica mais abrangente, toda experiéncia humana é construida nesta
interdependéncia de uma vida organica em simbiose com uma “techne”, onde se
elabora um conjunto de saberes construidos a partir de habilidades humanas
passiveis de serem ensinadas, seja de ordem tedrica ou pratica.

A cultura é por si s6 uma “tecnologia” que visa elaborar em torno das nossas
vivéncias concretas uma dinamica de abstragcdes necessarias a vida em sociedade.
“Nesse sentido, um oficio manual como a carpintaria € uma techne, mas também o
sdo ciéncias como a medicina e a aritmética” (OXFORD, 1999, p. 904 — tradugéo

nossa)'!". Nossa fisiologia € assumida nas construgdes culturais, assim como as

"1 “A human skill based on general principles and capable of being taught. In this sense, a manual
craft such as carpentry is a techne, but so are sciences such as medicine and arithmetic.
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condiciona, evidenciando a clara interdependéncia deste sistema da experiéncia
humana.

Organismo e técnica vao intercalando os seus significados de tal forma que o
embate apontado n&o pode ser respondido através de uma légica que vise
desvencilhar essa interdependéncia em nome de um conceito puro e provado de
corporeidade seja de que matriz for.

A “Disputa” por sua vez, também possui certa clareza concernente aos
embates teodricos envolvidos. No entanto, diferentemente da Discussao, essa clareza
nao é de ordem objetiva, passivel de transparéncia tedrico-metodologica. Dito de
outro modo, ela ndo aponta claramente o calculo ou a prova a ser realizada para a
resolucdo do embate, mas os argumentos envolvidos estdo profundamente
relacionados com preferéncias pessoais, intengdes subjetivas, sentimentos.

Em determinadas situagdes, os conflitos tedricos aqui observados sao
incomunicaveis entre seus interlocutores. A intensa passionalidade que os agentes
se comprometem com as suas ideias inviabilizam a racionalidade adequada a
construcao tedrica, consistindo isso no que autor chama do elemento “ndo racional”
pertencente ao processo.

Compreender o presente embate em torno da corporeidade humana nos
termos de uma Disputa, diz respeito a, assim como no que concerne a abordagem
da Discussao, planificar o debate em torno das suas polarizagcdes, tendo
possivelmente de um lado: os que advogam em torno de um conceito
fundamentalista de natureza humana dotado de uma construgdo semantica simples
e gramatical, assim como, no polo oposto, os que concebem a técnica e a ciéncia
como uma ideologia. As condi¢des que permeiam estas duas perspectivas sao
excessivamente subjetivas e passionais, sendo quase impossivel elaborar alguma
avaliagao critica entre elas.

Tomar a técnica e a ciéncia como uma ideologia consiste como um dos l6cus
fundamentais do discurso sobre o pds-humano. Ha nesta perspectiva as “velhas”

compreensodes positivistas que se autocompreendem enquanto saberes neutros. Em

According to Plato (Gorgias 501a), a genuine techne understands its subject matter and can give a
rational account of its activity. Aristotle (Metaphysics I.1) distinguishes techne from experience on the
grounds that techne involves knowledge of universals and causes, and can be taught. Sometimes
‘techne’ is restricted to the productive (as opposed to theoretical and practical) arts, as at
Nicomachean Ethics VI.4. Techne and its products are often contrasted with physis, nature (Physics
11.1)” (OXFORD, 1999, p. 904 — grifo meu).
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virtude da sua logica formal, a ideologia técnico-cientifica acredita deter um acesso
privilegiado a verdade frente a todos os outros saberes humanos.

A institucionalizagdo deste tipo de razdo técnica, denominada pelos seus
entusiastas enquanto “institucionalizagdo do progresso cientifico” produziu um tipo
de sociabilidade onde seres humanos e “coisas” compartilham de certo intercambio
de significados. Para o filésofo e socidlogo alemédo Jirgen Habermas, tomar a
racionalidade técnica a este ponto é alienar-se do real mecanismo de progresso
civilizacional, que se origina da interacdo dos individuos no mundo da vida e
desenvolve-se enquanto sistemas de integragdo social, que tem nas nog¢des de
direito, papeis sociais, cargos, suas expressdes e conexdfes com 0 mundo

intersubjetivo do individuo''?. Para este autor:

A eficacia peculiar desta ideologia reside em dissociar a
autocompreensao da sociedade do sistema de referéncia da acéao
comunicativa e dos conceitos da interagdo simbolicamente mediada,
e em substitui-lo por um modelo cientifico. Em igual medida, a
autocompreensao culturalmente determinada de um mundo
social da vida é substituida pela autocoisificagcdo dos homens,
sob as categorias da acao racional dirigida a fins e do
comportamento adaptativo (HABERMAS, 2009, p 74 — grifo meu).

O pdés-humanismo ancora suas compreensdes neste tipo de abordagem que
envolve a ciéncia e a técnica. Tal fato pode ser observado em declaragdes como as
que se encontra no site “Pés-humanismo Incipiente”. “Eu ndo quero meu deleite de
estar vivo cortado tdo brevemente, portanto, déem-me extensdes vitais fisicas
(saude ilimitada), déem-me transferéncias cerebrais para robés ou déem-me um
upload para uma realidade virtual”'3.

As definicbes apresentadas ndo possuem um repertério tedrico-metodologico
adequado para a andlise do problema em questdo. Uma deseja objetivar uma
discussdo dentro de uma clareza ndo existente e a outra detém um tipo de
fechamento seméantico que inviabiliza a comunicabilidade das intengbes envolvidas.

A primeira possui uma visao “mitologica” relacionada ao saber cientifico e a

12 “Para o filésofo, a sociedade é dividida sob o desenvolvimento destas duas estruturas: a partir da
integragdo social, constituida pela dindmica do mundo da vida, e pela integracdo sistémica,
desenvolvida a partir das nogbes do sistema. Estas duas formas de integragdo sdo alvos da
racionalidade moderna e compde um processo de evolugao social, consistindo em um mecanismo
regido por formas de coordenagéo de agéo dos individuos” (SILVA, 2018, p.25).

13 Cf: http://www.incipientposthuman.com/immortal.htm.
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segunda, inconsciente dos seus marcadores pessoais de preferéncias teodricas,
encerra os debates em uma disputa politica e pessoal.

A melhor forma a ser abordada consiste em utilizar um arcabouco epistémico
que possa “equilibrar a balanga da raz&do” (DASCAL, 2005) entre a precisado objetiva
da logica formal e as disputas excessivamente subjetivas, de tal forma que seja
possivel entre os atores envolvidos acumular: “argumentos que créem aumentar o
peso de suas posi¢des frente as objegdes dos adversarios, tendendo assim, se ndo
a decidir a questao, pelo menos a inclinar a ‘balanca da razdo’ ao seu favor”
(DASCAL, 1994, p.79).

O lugar da Controvérsia € o ambito ocupado entre a Discussao e a Disputa, ou
seja, ela fica entre a tentativa objetiva de se esclarecer mais factualmente os
embates envolvidos, ainda que leve em consideragdo toda gama de elementos n&o
racionais neles pertencentes. Muito embora as teorias em disputa n&o se reduzam a
questdes de preferéncias pessoais, ndo ha, contudo muita clareza quanto aos erros
a serem corrigidos.

Em virtude disso, seu espectro discursivo se torna mais amplo e, muito
facilmente, se estende para além dos demarcadores conceituais originarios. Essa
vasta espessura teorico-metodoldgica lhe permite ampliar as querelas em torno de
um eixo inter/transdisciplinar de natureza complexa e dinamica, apontando algumas
certezas objetivas, assim como o conjunto de irracionalidades préprias aos embates.

Ainda que os embates n&do sejam solucionados o enquadramento teérico de
fundo é bem mais ampliado proporcionando compreensées mais aprofundadas e

até, possiveis solugoes:

Mesmo quando ndo permitem nem sequer inclinar a balanca em
favor de uma das posigdes, contribuem, no plano cognitivo ou
epistémico, de varias maneiras: esclarecimento do problema,
reconhecimento de dificuldades ou divergéncias conceituais ou
metodolégicas, reorientacdo do esforgo de pesquisa, ou
simplesmente ‘compreensdo’. No seu conjunto, essas contribuicdes
sao decisivas para preparar o terreno para a inovagao radical, que
muitas vezes se cristaliza numa alternativa distinta das posicoes
mantidas pelos adversarios na controvérsia (DASCAL, 1994, p.83).

A argumentagdo aqui exposta caminha em torno deste tipo de interagao
reflexiva entre os saberes cientificos e religiosos, reiterando que pensar uma critica

da compreensao abstrativa da realidade que se estende da bifurcacdo moderna a
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proposta critica do corpo enquanto tal por parte do movimento pés-humanista é
pensa-la, em termos satisfatérios, quase que exclusivamente dentro desta
abordagem.

Como afirma o autor as controvérsias ndo se confinam em suas divergéncias
iniciais, mas se estendem a medida que percebem a natureza abrangente dos
embates envolvidos. Como fora apontado na introdugao deste trabalho a extensao
que dimensodes tedricas como humanismo, pés-humanismo e corporeidade humana
alcangam vao desde, uma série de embates de ordem antropoldgica a pontos
encontrados em quase todas as ciéncias humanas.

No decorrer da tese alguns territorios tedricos especificos, nesta vasta gama de
interlocugdes, foram ressaltados demonstrando como a critica que fora feita n&o se
confina unica e exclusivamente dentro do conceito de corpo. Ha um “status
questiones” que |he é anterior e posterior e que, decididamente interferem no
embate por conter e carregar pressupostos fundamentais dos embates envolvidos
que serao mutuamente questionados.

As divergéncias disputadas no que concerne ao conceito de natureza, por parte
de Whitehead e os modernos, iniciou a presente proposta com a finalidade de
apresentar o repertério tedrico encontrado naquilo que as ciéncias humanas
compreenderam como sendo a “natureza”, ou seja, tudo aquilo que esteja fora da
mente humana.

Dada a condigdo sensorialmente objetiva pertencente ao nosso corpo, o
pressuposto fundamental para se entender mais precisamente as controvérsias
conceituais que foram apresentadas fora o de compreender em que consiste
minimamente essa externalidade corpérea que nos é proépria.

No afa de propor uma compreensdo satisfatoria dos pressupostos tedricos
fundamentais sobre a corporeidade humana por parte do movimento pés-humanista,
fora inevitavel recuar-se ao territorio responsavel pelo seu surgimento: as ciéncias
da informagéao, mas precisamente dentro do conceito de Cibercultura.

Tanto as pré-discussdbes como as poOs-discussdao, todas estas sempre
permeadas por consideraveis extensbes teodricas inter/transdisciplinares,
caracterizam a proposta de tese em tela e a inclui de uma forma fundamental ao

carater das Controvérsias. E quase impossivel ao se tratar do debate humanismo e
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pos-humanismo em torno do que seja a corporeidade humana nao se remeter a um
repertorio de saberes que transcendem os principais conceitos indicados.

Essa dinamicidade tedrica chega ao seu apice ao seu propor as discussoes
apresentadas a linguagem da teologia da criagéo crista para pensarmos o que seja o
corpo. Este olhar fundamental e ao mesmo tempo dindmico da narrativa religiosa
colocou importantes questdes a serem levadas em consideragcédo ausentes nas duas
abordagens envolvidas.

A dimensao criativa que é propria ao saber religioso compreende a nossa
corporeidade enquanto tal dentro de uma totalidade criada, n&o bifurcada, e como
uma dadiva divina, construindo, inclusive, a partir das suas proprias limitagdes todo o
universo referente a dignidade humana que forjou aspectos significativos da cultura
ocidental.

A linguagem religiosa empregada é defendida nesta tese como um terreno
adequado para nao incorrermos em reducdes nos niveis de Disputa e Discussao
que, dentro de esquema Dascaliano, se constituem como formas planificadas e
insuficientes de se pensar os embates em torno da corporeidade humana.

O vinculo proposto por Michel Henry, que aqui fora expandido dentro da
discussao critica sobre o pos-humano, entre a corporeidade humana e a Vida,
confere uma semantica renovada as nossas extensdes carnais recolocando o saber
religioso nos pressupostos em destaque e no debate académico sobre a dignidade e
o futuro da nossa espécie.

Com isto, a presente proposta de tese apresentou a sua critica a compreenséao
sobre o corpo pés-humano e endossou também perspectivas epistemologicas
relevantes para os estudos de religido. Demonstrou-se a necessidade por uma
inteligibilidade em torno do conceito de corpo que permanega aberto a tensao.

Apontou-se também a importancia da elaboragcdo tedrica em torno das
controvérsias com a finalidade de ampliar de uma forma mais satisfatéria as
possiveis configuragdes que o presente embate pode ensejar, assim como a

clarificar melhor as divergéncias:

“[---] por meio das controvérsias, argumentos sejam apresentados
pelas partes em contenda a fim de que o “equilibrio” da razao (isto &,
que a ‘razoabilidade” se movimente entre seus polos de sentido)
tenda para um dos lados, sem falsear frontalmente o outro, ou que os
conflitos assumam  outra configuragcdo  aceitavel pelas
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argumentadoras, ou em ultimo caso, que a natureza das diferencas
seja melhor iluminada” (PONDE, 2001, p.20).

O carater “pos-secular’ da epistemologia cientifica se abre ao saber religioso
costurando as linhas tedrico-metodolégicas fundamentais as Ciéncias da Religido. A
abordagem das Controvérsias forja esse caminho ao proporcionar ao pesquisador

essa busca por uma “cultura epistemoldgica” (PONDE, 2001)'4.

14 “.] o campo cientifico de estudos do fendmeno religioso € um caso “clinico” tipico de
controvérsia, e se tratado como tal poder-se-4, talvez, esclarecer (no sentido de torna-las mais
iluminadas) algumas das mais importantes questdes epistemolégicas (e metodoldgicas) em questao
na nossa préatica” (PONDE, 2001, p.17).
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6 CONSIDERAGOES FINAIS

Toda e qualquer reflexdo sobre o significado do fendbmeno humano sera
sempre uma reflexdo incompleta. Essa fora uma das primeiras consideragdes feitas
no inicio da presente tese que, desde logo se comprometeu com uma definicdo do
significado humano nos termos de uma “estrutura de conhecimento abrangente
aberta a tensao”. Do primeiro ao ultimo capitulo todo o texto fora construido
seguindo estas orientagdes basilares.

Desde inicio, ficou claro que o método abordado n&o visava defender um tipo
de abordagem simples quanto a questdao, mas de natureza “controvérsia”. Nao ha
outro tipo de metodologia adequada que, de uma forma mais precisa, aponte uma
proposta de tese que vise discutir as “disputas” em torno do significado da
corporeidade humana por parte das narrativas cientificas e religiosas.

Neste contexto, ja se antecipou na introdug¢ao as conclusdes sobre o tema: ha
uma incompletude no debate tedrico que nos exigira um olhar atento para o que fora
mencionado de “paciéncia do conceito”, ou seja, ha um caminho mais demorado no
esquema em torno da assungdo de certezas. Tais procedimentos foram
minimamente observados a partir da historicidade envolvida em todos os capitulos
aqui desenvolvidos.

A predilecdo pelo universo concreto consistiu em outro importante
direcionamento. Em todo momento houve o esforco em demonstrar a natureza
concreta e, por vezes abstrata, de determinados conceitos operativos fundamentais
para os intentos aqui abordados, assim como o forte apelo interdisciplinar necessario
para se refletir o futuro da espécie humana frente ao hibridismo tecnolégico.

No inicio deste desenvolvimento, uma primeira reflexao fora proposta: a nossa
condicdo enquanto seres encarnados. O desenvolvimento tedrico se inicia em um
curso de “espiral ascendente” que tem em seu centro a externalidade natural
defendida sobre o conceito de corpo, culminando nas experiéncias histéricas
encontradas no conceito de humanismo. Com base nas discussdes expostas, a ideia
foi mostrar o fio l6gico que liga o vasto esquema humanista da experiéncia humana
a existéncia da corporeidade enquanto tal.

Como fora desde o inicio defendido: em todo o percurso historico que pode ser

observado na histéria das ideias do humanismo ocidental, o corpo enquanto tal
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nunca fora interpretado como um impedimento a ser removido no desenvolvimento
da existéncia humana. Sendo por vezes estimado ou néo, ele é consideravelmente
incorporado em torno de uma dialética que de, tempos em tempos realce ou nao o
seu valor, o torna participante desta trajetoria.

Essas reflexdes resgatam uma importdncia a corporeidade humana muitas
vezes despercebida entre os historiados da cultura humanista. O corpo nao esta
“fora de mim” para ser “objeto” como qualquer outra coisa do mundo exterior. Ele é
‘meu corpo proprio”, vinculo imprescindivel da nossa existéncia no mundo,
exercendo claramente um protagonismo epistémico perante as humanidades.

O homem grego, a fim de ser educado em torno das coisas excelentes; o
cristdo medieval, na sua ascese por santificagao; e ao homem moderno, enquanto
lugar de lutas e ideais histéricos, a corporeidade humana € o condutor desta
odisseia da reflexdo e do comportamento, em torno do modelo adequado para a
nossa espécie.

A partir da absorgao cultural das modernas teses da bifurcagdo da natureza,
uma nova forma de pensar o universo corpdéreo passa a ser configurado na histéria
do ocidente. Compreender a natureza humana em torno de uma bifurcagdo que
preconiza uma estrutura detentora de qualidades “extensas” e outra de ordem
“intelectiva”, sendo a primeira quase que puramente de ordem funcional, fora o mote
cartesiano que antecipou a compreensao pos-humanista do corpo enquanto
‘maquina”.

De importancia inferior para a nossa condicdo enquanto “ser pensante” e nao
podendo estabelecer nenhum vinculo com a “verdade”, posse exclusiva da “alma”
humana (PLATAO), o corpo passa a ser alvo de uma infinidade de perspectivas que
visa sua modificacdo, se constituindo enquanto um empecilho a ser substituido.

Quanto ao que fora esbogado na definigdo do que seja “pds-humanismo”, a
compreensao de Santaella consiste nas melhores e mais simples que ja foram
formuladas entre os pesquisadores do tema: o fim da distingdo entre vida natural e
artificial. A pergunta sobre em que momento especifico uma compreensao que
celebra o “pos-natural” pdde atravessar a constru¢do cultural humanista é
irrespondivel em termos conclusivos, no entanto, alguns apontamentos foram

realizados.
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Dois contextos especificos sado inseparaveis da possibilidade pds-humana, o
primeiro, com aquilo que se denominou de cultura pés-moderna e o segundo, com 0
advento da cibercultura. A pés-modernidade é uma visdo de mundo desvencilhada
de “lugares fixos”. As certezas que alimentaram os principais referenciais na historia
das ideias ocidentais, que é também a histéria do humanismo, foram questionados e
substituidos, restando ao fenébmeno humano uma desorientagao epistémica.

A expressao: “ndo ha fatos, sé argumentos” € uma das maximas proprias a
esse periodo que visava restabelecer o pensamento critico frente a todos os
fracassos ja realizados. Esta desnuclearidade da verdade no contexto intelectual
marcou também a significacdo da subjetividade humana e os seus mecanismos de
sociabilidade. A cibercultura se apresenta neste momento como o zeitgeist ideal,
dotado de mobilidade e conexdes dinamicas.

Mais uma vez a abordagem de Santaella marca consideravelmente o debate
mediante duas constatacdes centrais para a emergéncia do pos-humano no que diz
respeito a cibercultura: “As telas dos computadores estabelecem uma interface entre
a eletricidade bioldgica e tecnoldégica” (SANTAELLA, 2003, p.82).

Ao mencionar a nova forma de se relacionar com os meios de comunicagao de
massa, a autora pontua que os “consumidores” se transformaram em “usuarios”,
estabelecendo um vinculo diferente com as telas de computador. Como
consequéncia disso, um novo capitulo entra na histéria do humanismo: “a
necessidade de simultaneamente acelerar e humanizar a nossa interagcédo com as
maquinas” (SANTAELLA, 2003, p.82).

Em linhas gerais, o0 movimento visa endossar o fim da “experiéncia direta” do
individuo. Tal ruptura se da, ndo s6 com o universo material que Ihe € mais distante,
mas com o proprio corpo em si, tornando-se indispensavel pensar o
desenvolvimento da vida humana sem a mediagao técnica.

Dito isso, reitero o que fora defendido: muito embora filésofos como Peter
Sloterdijk advogue em torno da constante “eugenia” que o humanismo sempre
elencou em sua trajetoria cultural, ha por parte do movimento pds-humanista algo
nunca antes observado anteriormente como parte das suas propostas sobre a
elevacdo da condicao humana: a compreensao que aponta o corpo como algo a ser

superado.
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Aos poucos, o0 corpo e as experiéncias compreendidas a partir da sua
condicdo, vao se tornando obsoletas e instrumentalizadas em termos de uma “vida
melhor”. Essa € a légica que alimenta a ingestdo de psicotropicos ao discurso que
postula uma existéncia nas “nuvens”, como a melhor forma de permanéncia da
consciéncia humana frente a um corpo mortal. Todas estas intengdes fazem “vibrar”
o cordao da “técnica” no territério das experiéncias humanas colocando a elas novas
“metas” e novas preocupacdes no ambito da melhor forma de “vir a ser humano”.

Essas foram as problematicas fundamentais em torno do debate atual sobre a
corporeidade humana. As respostas que sugeri a tais questdes ndo sao de natureza
univocas com a finalidade de produzir uma critica total ao esquema pds-humanista.
No entanto, elas sdo capazes de ensejar um conjunto de reflexdes mais criteriosas,
trazendo, sobretudo, os saberes religiosos sobre a corporeidade humana, para se
pensar a controvérsia em tela.

Dado o fato, como fora bastante endossado no texto: “O olhar da fé pode,
também, como o olhar da razéo dar inteligibilidade as coisas”, uma primeira resposta
que apresentei a controvérsia fora inserir o discurso religioso no debate. Para tanto
fiz um breve esbogco em torno dos conceitos de “religiao” e “ciéncia” com a finalidade
de esclarecer os contextos histéricos fundamentais para a compreensédo de cada
uma destas atividades, compreendidas historicamente de forma muito diferentes.

Atualmente, estes dois empreendimentos podem ser pensados em termos
dialégicos podendo o discurso religioso apresentar uma semantica rica e com forte
poder explanatério sobre a realidade que nos cerca, mas especificamente sobre a
nossa corporeidade. Tal constatagao fora basilar para a exemplificagao apresentada
no ultimo capitulo.

O pressuposto fundamental da tese do corpo perfeito repousa na:
“‘compreensao abstrativa da realidade que se estende da bifurcacdo moderna para a
proposta critica do corpo enquanto tal”. Para se refletir mais criticamente sobre esse
ponto as argumentagdes propostas visaram responder a seguinte pergunta: “Qual
sera a relagao do Deus judaico cristdo com o universo corporalmente estabelecido?”

Sendo a fé cristd o contexto religioso que fora utilizado, se fez necessario
encontrar a linguagem necessaria que a partir desta crenca nos viabilizasse a

discussao. As duas fontes que foram apresentadas: a tradicdo e a biblia possuem
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em seu bojo o capital cultural necessario para as compreensdes. Essas duas fontes
foram o horizonte de partida que permitiram as propostas que se seguiram.

A relagdo do Deus judaico-cristdo com o universo corporalmente estabelecido
pode ser observada, inclusive, na propria reflexdo sobre a natureza do ser divino. O
que permite o exercicio da teologia, em todo o seu desenvolvimento histérico, € a
possibilidade de se refletir sobre Deus estando neste mundo humano de reflexdes.
Mundo este que segundo a narrativa biblica ndo veio a existir por si s6, mas teve um
criador.

Ou seja, um dos primeiros atributos divinos, apreendido desde as formas mais
elementares da catequese infantil e que se estende as faculdades de teologia é que
Deus ¢é o criador de todas as coisas. Entender que a natureza (tudo aquilo que esta
externo ao pensamento) € obra das méos divinas consiste em uma aproximagao
simples ao entendimento do Deus judaico cristdo com o universo material que
ganhara sua expressao mais elevada na concepg¢ao da encarnacao do Verbo divino.

Pela tradigao crista, se entende a existéncia de um universo espiritual que
também fora criado por Javé, no entanto, todo o foco semantico que alimenta a
palavra “criador” esta relacionado com a formagdo da matéria, das aguas, dos
astros, dos corpos animais e humanos. Essa criagao realizada € “boa” e sem
nenhuma referéncia a separacdo de qualidades extensas e intelectivas nos objetos
criados. A natureza criada € “inteira” e deve ser assim percebida em seus objetos
particulares.

Fracionar a percepcdo do mundo natural pode ser um empreendimento
cientifico sobre ele, mas ndo a melhor e mais “cientifica” compreensdo do mundo
que nos cerca. Uma infinidade de entes corpéreos foram criados nos seis dias da
narrativa dos génesis e todos eles eram dotados de propriedades qualitativas: “E viu
Deus que era bom”. Tal constatagdo ganha linhas tedricas mais profundas quando
se reflete sobre o motivo da criagdo: totalmente radicada no relacionamento
intratrinitario das pessoas divinas.

A tese da bifurcacdo da natureza pode ser questionada mediante uma
abordagem que a investigue: sem predilecdo pelo pensamento em detrimento do
fenbmeno. Ou seja, se faz necessario entender que a natureza e as dimensdes
conceituais que podem ser construidas a partir dela, consistem em um exercicio de

intelecgao dindmica, mas de ordens diferentes.
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A linguagem religiosa da criagdo contorna essa controvérsia realgando essa
perspectiva ao afirmar que: a natureza nao fora criada pelas méos humanas e as
realidades nelas encontradas ndo sao fruto da sua idealizagdo. Deus nao criou
fungdes corporeas passiveis de replicagdo algoritmica, mas Deus criou “corpos”.
Suas diferentes propriedades estéo intercaladas em sintese, sem qualquer mengao
fundamental a uma cisao bifurcacional.

O universo materialmente criado ganhara na constituicdo do homem e da
mulher o seu distintivo fundamental: “Criou Deus, pois, 0 homem a sua imagem, a
imagem de Deus o criou; homem e mulher os criou”. E por meio de dois seres
encarnados a histéria da humanidade fora decidida: Adao e Jesus Cristo.

Possui um corpo humano é esta entre Adao e Jesus, assumindo uma natureza
humana limitada que se “envergonha do corpo”, como acontecera no Eden, assim
como se beneficiando do que nos fora “falado” a partir do timulo vazio: “Jesus é as
primicias dos que dormem”.

E na dialética existente entre um “corpo limitado” e a possibilidade de um
“corpo ilimitado” que os saberes do corpo se ancoraram. E nessa tensdo que a
corporeidade humana deve se manter para nao se tornar uma corporeidade sem
vinculos e sem “Vida”. Essa é a constatacdo de um olhar critico que ndo toma a
“natureza pelo pensamento” e sabe identificar as contradi¢gdes proprias da realidade.

A teologia esbogada sobre o corpo € uma sintese possivel e de ordem criativa
que ndo se arvora de uma leitura abstrata com pretensdes de planificar as
contradi¢des naturais do universo material. E nesta perspectiva que a presente tese
se fundamentou mediante toda critica que propusera.

O corpo enquanto tal e, enquanto obra da criagdo divina, € um corpo que esta
engendrado na “Vida” Henryana, esta condicionando o aparecimento da realidade e,
0 corpo nos condicionando na realidade enquanto seres humanos. Essa ligacao
encontrara no Verbo divino encarnado a semantica propria ao humanismo,
construido em cima de toda dignidade que os individuos encarnados passaram a
buscar.

O corpo se abre a uma relagao concreta com o sagrado superior as propostas
de “salvagao técnica” para a nossa corporeidade. Tal abordagem liga a Palavra de
Vida a palavra do mundo, ambientando a presente discussdo para o debate nas

Ciéncias da Religido, responsavel por fecundar compreensdes religiosas e seculares
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sobre a realidade em torno da experiéncia do sagrado engendrada na experiéncia
humana.

Toda essa discussdao amplia o quadro do debate em torno dos conceitos
“‘humanismo” e “pds-humanismo” nos indicando a possibilidade de o pensarmos nos
termos de uma epistemologia das controvérsias em que o saber religioso possui um
lugar especial neste embate. Lugar esse que lhe permite enquadrar esta disputa
entre a tentativa de planifica-la em torno de conceitos logicos do que seja a
corporeidade, assim como entre abordagens pessoais e ideoldgicas impossiveis de
serem cientificamente analisadas.

O discurso religioso tras a corporeidade humana para outro territorio
semantico. Territorio este que confere dignidade aos nossos corpos resguardando-o
dentro da tensdo que sempre o compds seja enquanto condigdo evolutiva, seja

enquanto condigao de criatura.



232

REFERENCIAS

DICIONARIOS

ABBAGNANO, Nicola. Dicionario de filosofia; tradugcdao da 12 edicao brasileira
coordenada e revista por Alfredo Bossi; revisdo da tradug¢ao e tradu¢ao dos novos
textos lvone Castilho Benedetti — 52 edi¢cdo. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2007.

AUDI, Robert (ed.) Dicionario Akal de Filosofia; traduccion de Huberto Marraud y
Enrique Alonso. Madrid: Ediciones Akal, S.A, 2004.

AUDI, Roberto (org.) The Cambridge Dictionary of Philosophy. 2 ed. Cambridge
University Press, 1999.

BLACKBURN, Simon. Dicionario Oxford de Filosofia. Consultoria da edicéo
brasileira, Danilo Marcondes; tradu¢cédo de Desidério Murcho... et al. Rio de Janeiro:
Zahar, 1997.

BRUGGER, Walter. Diccionario de filosofia; traducdo de José Maria Véles
Cantarell. Barcelona: Editorial Herder, 1969.

VEYRARD-COSME, Christine. Alcuin. In: GOUVARD, Claude; DE LIBERA, Alain;
ZINK, Michel. Dictionnaire du Moyen Age. 2 ed. Paris: PUF, 2006.

LIVROS

ALQUIE, F. Galileu, Descartes e o Mecanicismo. Lisboa: Gradiva, 1986.

ANDRADE, Eloisa Benvenutti de. Corpo e Consciéncia: Merleau-Ponty, critico de
Descartes [recurso eletrénico]. Porto Alegre, RS: Editora Fi, 2019.

ARCHER, Gleason L. Panorama do Antigo Testamento; traducido de Gordon
Chown. Sao Paulo: Edigdes Vida Nova, 2012.

ARRENDT, H. Eichman em Jerusalém. SP: Editora Schwartz S.A., 2013.

ASIMQV, Isaac. No mundo da fic¢ao cientifica. Rio de Janeiro: Francisco Alves,
1984.

AU, Wagner J. Os bastidores do Second Life. Sao Paulo: Idéia e Agéo, 2008.

BARBOUR, lan G. Quando a ciéncia encontra a religido: inimigas, estranhas ou
parceiras?; traducao de Paulo Salles. Sao Paulo: Cultrix. 2004

BAUMAN, Zygmunt. Identidade: entrevista a Benedetto Vechi. Rio de Janeiro: Jorge
Zahar, 2005.

BAUMAN, Zygmunt. Modernidade e Holocausto. Rio de Janeiro: Jorge Zahar Ed.,
1998a.



233

BAUMAN, Zygmunt. O mal-estar da pés-modernidade. Rio de Janeiro: Jorge
Zahar, 1998b.

BERNAL, J.D. The world, the flesh & the devil. Bloomington: Indiana University
Press, 1969.

BERNARDO DE CLARAVAL. Sermones sobre el cantar de los cantares. In: Obras
Completas de San Bernardo. Livro Il. Madri: Autores Cristianos, 1955.

BHASKAR, Roy. A Realist Theory of Science. Londres: Verso, 1997.

BHASKAR, Roy. Reflections on meta-reality: Transcendence, emancipation and
every life. Lomdom: Sage, 2002.

BIBLIA SAGRADA. Traduzida em portugués por Jodo Ferreira de Aimeida. Revista
e Atualizada no Brasil, 22 ed. Barueri — SP: Sociedade Biblica do Brasil, 2008.

BILLANOVICH, Giuseppe. Petrarca e il primo umanesimo. Padua: Antenore
Editrice, 1996.

BOWLBY, John. Apego e perda, vol. 1-3. S&o Paulo: Martins Fontes, 2002-2004.

BRAGUE, Rémi. Mediante a Idade Média: Filosofias Medievais na Cristandade, no
Judaismo e no Isla. Sao Paulo: Edi¢des Loyola, 2010.

BRETON, David Le. Adeus ao corpo: antropologia e sociedade; traducao de
Mariana Appenzeller. Campinas, SP: Papirus, 2013.

BRETON, David Le. Antropologia do corpo e modernidade. Petropolis, RJ: Vozes,
2011.

BRINCKMANN. Donald (1955). EI Hombre y La técnica. Buenos Aires: Galatea
Nueva Vision, 1955.

CAMBI, Franco. Histéria da pedagogia; traducdo de Alvaro Lorencini. Sdo Paulo:
Ed. UNESP, 1999.

CARNAP, Rudolf. The Unity of Science; traducdo de M. Black. Bristol: Thoemmes
Press, 1995 [1931].

CARPEAUX, Otto Maria. O Renascimento e a Reforma por Carpeaux. (Historia da
Literatura Ocidental; v.3). Sdo Paulo: Leya, 2012.

CARVALHO, Olavo de. A dialética simbdlica: estudos reunidos. Campinas, SP:
Vide Editorial, 2015.

CARVALHO, Olavo de. Visoes de Descartes: entre o génio mal e o espirito da
verdade. Campinas: Vide Editorial, 2013.

CASSIN, Barbara. Googléame. Buenos Aires: FCE, 2008.

COBB, J. B. Whitehead Word Book: a glossary with alphabetical index to technical
terms in Process and Reality. 2. ed. Anoka: Process Century Press, 2015.

CRARY, Jonathan.; KWINTER, Sanford. Foreword, in: Incorporations, New York,
Longman, 1992.



234

DAMASIO, Anténio R. O Erro de Descartes: emoc3o, razdo e o cérebro humano;
tradugao de Dora Vicente; Georgina Segurado. Sdo Paulo: Companhia das Letras,
2012.

D'ANCONA, Matthew. Pés-verdade: a nova guerra contra os fatos em tempos de
fake news. Barueri: Faro Editorial, 2018.

DASCAL, Marcelo. The balance of reason. In: D. Vanderkeven (org.) Locig,
Thought and Action. Dordrecht: Springer, 24-47, 2005.

DAWKINS, Richard. O gene egoista. Sdo Paulo: Companhia das Letras, 2007.

DAWSON, Christopher. Criagao do Ocidente: A religido e a Civilizagado Medieval.
Trad. Mauricio G. Righi. S&o Paulo: E realizagdes, 2016.

DELUMEAU, Jean. A civilizagao do renascimento (Vol.1). Traducdo de Manuel
Ruas. Lisboa: Editorial Estampa, 1984.

DENNETT, Daniel. C. Consciousness explained. New York: Black Bay Books,
1991.

DERRIDA, Jacques. Videor (1990), In: RENOVE, Michel e SUDERBURG, Erika.
Resolutions: contemporary video practices. Minneapolis: University of Minnesota
Press, 1996.

DESCARTES, René. As paixoes da alma; tradugao de J. Guinsburg e Bento Prado
Junior. 2. ed. Sao Paulo: Abril Cultural, 1979. p. 213-294. (Os Pensadores).

DESCARTES, René. Meditagoes; traducao de J. Guinsburg e Bento Prado Junior. 2
ed. S&o Paulo: Abril Cultural, 1973.

DESCARTES, René. Principios da filosofia; traducdo de Jodo Gama. Lisboa:
Edicbes 70, 1997.

DICK, Philip K. Si ce monde vous déplait. Paris: L’'Eclat, 1998.
EHRENBERG, Alain. L’individu incertain. Paris: Calmann-Levy, 1995.

FAMEREE, Joseph. O corpo, caminho de Deus. A problematica. In: GESCHE,
Adolphe; SCOLAS, Paul (org.). O corpo, caminho de Deus. Sdo Paulo: Edicoes
Loyola, 2009.

FERNANDES, A. Teorias Pds-Humanas e Estudos Literarios. In: ARAUJO, H. P. &
FARIA, L. L. (coord.) Tecnologia e Sociedade: Tecnologia, Humano e Pds-
Humano. Lisboa: Universidade Catdlica Editora. 2007.

FIKER, Raul. Ficgao cientifica: ficcao, ciéncia ou uma épica da época? Colegao
Universidade Livre. Porto Alegre: L&PM, 1985.

FORSTER, Edward Morgan. A maquina parou; traducdo de Teixeira Coelho. Séo
Paulo: Itau Cultural: lluminuras, 2018.

FOUCAULT, Michel. As palavras e as coisas. Rio de Janeiro: Martins Fontes,
1987.

FOUCAULT, Michel. Microfisica do poder. 30; organizacao e tradugcao de Roberto
Machado. Rio de Janeiro: Graal, 2012.



235

GABRIEL, Markus. Eu nao sou meu cérebro: filosofia do espirito para o século XXI;
traducao de Lucas Machado. — Petrépolis, RJ: Vozes, 2018.

GALOUYE, Daniel. Simulacron-3; traducdo de Ronaldo Sérgio de Biasi. Rio de
Janeiro: O Cruzeiro, 2015. (Col. Galaxia 2000).

GAZOLLA, Rachel. Platao: O Cosmo, o Homem e a Cidade: um estudo sobre a
alma. Petropolis: Vozes, 1993.

GESCHE, Adolphe; SCOLAS, Paul (org.). O corpo, caminho de Deus. S&o Paulo:
Edigdes Loyola, 2009.

GIBSON, William. Neuromancer. London: Harping Collins, 1984.

GIDDENS, Anthony. As consequéncias da modernidade. Sdo Paulo: UNESP,
1991.

GIDDENS, Anthony. Modernidade e identidade. Rio de Janeiro: Jorge Zahar, 2002.
GILSON, Etienne. A filosofia na Idade Média. Sdo Paulo: Martins Fontes, 1995.

GILSON, Etienne. O espirito da filosofia medieval; traducdo Eduardo Branddo. —
Sé&o Paulo: Martins Fontes, 2006.

GIORGINI, Pierre; MAGNIN, Thierry. Entrando na civilizagdo dos algoritmos:
desafios éticos em perspectiva de ciéncia e fé; traduzido por Luiz Gonzaga Scudeler.
Aparecida: Editora Santuario, 2023.

GISEL, P. Corps et Esprit: Les Mystéres de I'incarnation et de la ressurrection,
Genebra: Labor et Fides, col. “Entrée libre”, t. XXIIl, 1992.

HABERMAS, Jirgen. Entre naturalismo e religiao: estudos filosoficos. Rio de
Janeiro: Tempo Brasileiro, 2007.

HABERMAS, Jurgen. Técnica e ciéncia como ideologia; traducado de Artur Moréo.
— Lisboa: Edi¢des 70, 2009.

HABERMAS, Jurgen; RATZINGER, Joseph. Dialética da Secularizagao: Sobre
razao e religido. Aparecida, SP: Ideias & Letras, 2007b.

HALLACY, D.S. Cyborg: Evolution of the Superman. New York: Harper & Row,
1965.

HARARI, Yuval Noah. Homo Deus: uma breve histéria do amanha; tradu¢ao Paulo
Geiger. Sao Paulo: Companhia das Letras, 2016.

HARAWAY, Donna. Simians, Cyborgs and Women: The Reinvention of Nature.
New York: Routledge, 1991.

HARAWAY, Donna; KUNZRU, Hari. Antropologia do Ciborgue: as vertigens do
pos-humano — organizacgao e traducdo de Tomaz Tadeu — Belo Horizonte: Auténtica
Editora, 2009.

HARRISON, Peter. Os territorios da ciéncia e da religidao; traducdo de Djair Dias
Filho. Vigcosa, MG: Ultimato, 2017.

HARVEY, David. A condicao pdés-moderna: uma pesquisa sobre as origens da
mudangca cultural. Sado Paulo: Loyola, 1992.



236

HAYLES, Katherine. How we Became Posthuman. Chicago: The University of
Chicago Press, 1999.

HAYWARD, Phillip. Situation Cyberspace. The popularization of virtual reality, in:
HAYWARD, P; WOLLENT, T. (eds.). Future vision: New technologies of the screen.
Fakenham, Norfolk: BFI Publishing, 1993.

HEIM, Michael. The metaphysics of virtual reality, Oxford University Press, 1993.

HENRY, Michel. Encarnagdo: uma filosofia da carne. Sdo Paulo: E Realizagbes,
2014.

HENRY, Michel. Fenomenologia nao-intencional: tarefa para uma fenomenologia
futura. Covilha: Luso Sofia: press, 1992.

HENRY, Michel. Palavras de Cristo; tradugcdo de Florinda Martins. Lisboa: Edigdes
Colibri, 2003.

HERVIEU-LEGER. Daniéle. O peregrino e o convertido: a religido em movimento.
Tradugao de Joao Batista Kreuch. 2. ed. Petrépolis, RJ: Vozes, 2015.

HODGE, A.A. Confissao de Fé de Westminster comentada por A.A Hodge. Sao
Paulo: Editora Os Puritanos, 1999.

HOLANDA, A. F. (1998). Dialogo e psicoterapia: correlagdes entre Carl Rogers e
Martin Buber. Sdo Paulo: Lemos Editorial.

HOMERQO. A lliada; traducao de Fernando C. de Araujo Gomes. RJ: Ed. Tecnoprint.

HUSSERL, Edmund. A crise das ciéncias europeias e a fenomenologia
transcendental. S3o Paulo: Forense Universitaria, 2012.

HUSSERL, Edmund. Ideias para uma Fenomenologia Pura e para uma Filosofia
Fenomenolégica. Sdo Paulo: Ideias e Letras, 2006.

INACIO DE ANTIOQUIA et al. Padres Apostélicos. 12 ed. (1995), Sao Paulo:
Paulus, 72 reimpressao, 2015.— (Colegao Patristica — Vol. 01).

JACOB, Francois. La logique du vivant. Paris: Gallimard, 1970.

JAEGER, Werner. PAIDEIA: a formacdo do homem grego; traducdo Artur M.
Parreira. Sao Paulo: Martins Fontes, 1995.

JAMESON, Fredric. Postmodernism, or the cultural logic of late capitalism.
London: New York, 1991.

JOAO PAULO Il. Homem e mulher os criou: catequeses sobre o amor humano.
Séao Paulo: EDUSC, 2005.

JUDT, Tony. Reflexbes sobre um século esquecido, 19001 — 2000; tradugéo
Celso Nogueira. Rio de Janeiro: Objetiva, 2011.

KANT, Immanuel. Critica da razdao pura; traducdo e notas de Fernando Costa
Mattos. Petrdpolis: Vozes, 2012.

KERKHOVE, Derrick. A pele da cultura. Lisboa: Relégio D’Agua, 1997.



237

KIDNER, Derek. Génesis: introdugao e comentario; tradugao de Odayr Olivetti. Sdo
Paulo: Sociedade Religiosa Edi¢cdes Vida Nova, 1979.

LASCH, C. Cultura do narcisismo: a vida americana numa era de esperangas em
declinio. Rio de Janeiro: Imago, 1983.

LEACHA, Gerald. Les Biocrates: manipulateurs de la vie. Paris: Editions du Seuil,
1970.

LECLERCQ, Jean. Cultura umanistica e desiderio di Dio. Studio sulla literatura
monastica Del Medioevo. Milano: Saggi/Sansoni, 2002.

LECOURT, Dominique. Humano pés-humano: a técnica da vida. Sao Paulo:
Loyola, 2005.

LEDURE, Yves. Si Dieu s’efface: La corporéité comme lieu d’une affirmation de
Dieu. Paris: Desclée, col. “Théoreme”, 1975

LEMOS, André. Cibercultura: tecnologia e vida social na cultura contemporanea.
Porto Alegre: Sulina, 2013.

LEVINAS, Emanuel. Humanismo do Outro homem; traducdo de Pergentino S.
Pivatto e outros. Petrépolis, RJ: Vozes, 1993.

LEVINAS, Emanuel. Totalidade e infinito; traducdo de José Pinto Ribeiro. Lisboa:
Edicoes70, 1980.

LEVY, Pierre. Cibercultura. Rio de Janeiro: Editora 34 Letras, 1999.

LIMA VAZ, Henrique de. Escritos de Filosofia VII. Raizes da modernidade. Sao
Paulo: Loyola, 1992.

LYOTARD, Jean-Francois. A condigao pos-moderna. 8. ed. Tradugcao de Ricardo
Corréa Barbosa. Rio de Janeiro: José Olympio, 2004.

LYOTARD, Jean-Francois. O pés-moderno. Tradugao: Ricardo Correia Barbosa. 4.
ed. Rio de Janeiro: José Olympio, 1993.

MARITAIN, Jacques. Santo Tomas y la persona humana. In: Coleccion Jacques
Maritian, Buenos Aires, 1993.

MAUSS, Marcel. Sociologia e Antropologia. Sao Paulo: EDU/EDUSP, 1974.

MAZLICH, Bruce. The fourth discontinuity: the co-evolution of humans and
machines. New Haven, Yale University Press, 1993.

MCGRADE, A.S. Filosofia Medieval; traducao de André Oides. Aparecida, SP:
Idéias & Letras, 2008.

MCGRATH, Alister. A ciéncia de Deus: uma introdugdo a teologia cientifica;
traducao de Thais Semionato. Vigosa, MG: Ultimato, 2016.

MCGRATH, Alister. A génese da doutrina: fundamentos da critica doutrinaria;
tradugcao de A.G. Mendes. Sao Paulo: Vida Nova, 2015.

MCGRATH, Alister. Fundamentos do dialogo entre ciéncia e religido; traducao de
Jaci Maraschin. Sdo Paulo: Edi¢des Loyola, 2005.



238

MCGRATH, Alister. Teologia sistematica, historica e filoséfica: uma introducéo a
teologia crista; traducdo de Marisa K. A de Siqueira Lopes. Sdo Paulo: Shedd
Publicacées, 2005.

MERLEAU-PONTY, Maurice. L'union de I'dame et du corps chez Descartes, In:
L’union de I’ame et du corps chez Malebranche, Biran et Bergson. Paris, Vrin:
2002c.

MERLEAU-PONTY, Maurice. A estrutura do comportamento. Sao Paulo: Martins
Fontes, 2006a.

MERLEAU-PONTY, Maurice. Fenomenologia da percepg¢ao. Sao Paulo: Martins
Fontes, 2006b.

MITCHAM, Carl. Prefacio. In: VERKERK, Maarten [et al.]. Filosofia da tecnologia:
uma introducdo; traducdo de Rodolfo Amorim Carlos de Souza. Vigosa, MG:
Ultimato, 2018.

MITCHAM, Carl. Thinking through technology: the path between engineering and
philosophy. Chicago: Chicago Press, 1994.

MIKLOS, Jorge. Ciber-religido: a construcdo de vinculos religiosos na cibercultura.
Aparecida: Ideias & Letras, 2012.

MILLER, Geoffrey. A mente seletiva: como a escolha sexual influenciou a natureza
humana. Rio de Janeiro: Campus, 2000.

MORAVEC, Hans. Une vie apreés la vie. Paris: Hacob, 1992.
MORIN, Edgar. Introdugcao ao pensamento complexo. Porto Alegre: Sulina, 2006.

MUTSCHLER. Hans-Dieter. Introdugao a filosofia da natureza; tradugéo de Enio
Paulo Giachini. Sado Paulo: Edigdes Loyola, 2008.

NEGROPONTE, Nicholas. Being Digital: Vintage Books, New York: 1995.

NICOLESCU, Basarab. O manifesto da Transdisciplinaridade. 3. Ed; traducao de
Lucia Pereira de Souza. Sao Paulo: Triom, 1999.

NIETZCHE, Friedrich. Genealogia da Moral, 22 Ed; traducdo de Paulo César
Souza. Sao Paulo: Cia. Das Letras, 1998.

NOGARE, Pedro Dalle. Humanismos e anti-humanismos: introducido a
antropologia filosoéfica. 14. ed. Petropolis: Vozes, 2008.

NUMBERS, Ronald Leslie. Terra plana, Galileu na prisao e outros mitos de
ciéncia e religiao; traducao de Aline Kaehler. Rio de Janeiro: Thomas Nelson Brasil,
2020.

NUNES, Ruy A. da Costa. Histéria da educag¢ao na antiguidade crista. Sao Paulo,
SP: EPU: Ed. da Universidade de S&o Paulo, 1978.

OLIVEIRA, Lucio Antdnio. Crenga sem Corpo: levando Olavo ao L’Abri. Instituto
Aletheia. 2020.

PANNENBERG, Wolfhart. Filosofia e teologia: tensbes e convergéncias de uma
busca comum; traducao Nélio Schneider. — Sado Paulo: Paulinas, 2008.



239

PANNENBERG, Wolfhart. Teologia Sistematica (Vol. Il); traducao de llson Kayser.
Santo André; Sao Paulo: Editora Academia Crista Ltda, Paulus, 2009.

PELIKAN, Jaroslav. A tradigao crista: uma historia do desenvolvimento da doutrina:
a reforma da igreja e o dogma (1300-1700), vol.4; traducdo de Helena Aranha,
Regina Aranha. Sdo Paulo: Shedd Publicagbes, 2016.

PERNOUD, Reginé. O mito da idade média; traducdo de Maria do Carmo Santos. —
Lisboa: Publicagdes Europa-América, 1978.

PINKER, Steven. Como a mente funciona. Sdo Paulo: Companhia das Letras,
1998.

PLATAO. A Republica. Sdo Paulo: Nova Cultural, 2004.

PLATAO. Fédon; tradugdo de Jorge Paleikat e Jodo Cruz Costa. In: Colegdo “Os
pensadores”. Sao Paulo: Abril Cultural, 1972.

PLUCKROSE, Helen; LINDSAY, James. Teorias cinicas; traducdo de Carlos
Szlack. Sao Paulo: Faro Editorial, 2021.

PONDE, Luis Felipe. Em busca de uma Cultura Epistemoldgica. In: Faustino
Teixeira. (Org.). Ciéncia(s) da(s) Religides. Sdo Paulo: Paulinas, 2001.

POSTER, Mark. The second media age, Cambridge, Polity Press, 1995.

RAMOND, C. “Sur quelques problemes poses para la conception mécaniste du
corpshumain au XVII siécle”, in: Le corps, org. J.-C. Goddard, Paris, Vrin, 2005.

RATZINGER, Joseph. Interpretagcdo biblica em crise: Sobre a questdo dos
fundamentos e a abordagem da exegese hoje. In: POTTERIE, I. D.L., (Org.).
Exegese Crista Hoje. Petropolis: Vozes, 1996.

RATZINGER, Joseph / Pontifice Bento XVI. Jesus de Nazaré, primeira parte: do
batismo no Jordao a transfiguracdo. Sao Paulo: Editora Planeta do Brasil, 2007.

RHEINGOLD, Howard. The virtual comunity. Homesteading on the eletronic
frontier, New York, Harper Perennial, 1993.

ROBERTS, Adam. Science Fiction. New York: Routledge, 2000.
ROBERTS, J. M. The Triumphofthe West. Boston: Little, Brown, 1985.

ROBSON, Ronald. Conhecimento por presencga: em torno da filosofia de Olavo de
Carvalho. Campinas, SP: Vide Editorial, 2020.

ROSNAY, Joel. O homem simbioético. Petropolis, Vozes: 1997.

RUDIGER, Francisco. As teorias da cibercultura: perspectivas, questdes e
autores. Porto Alegre: Sulina, 2013.

RUDIGER, Francisco. Cibercultura e pés-humanismo: exercicios de arqueologia e
criticismo. Porto Alegre: EDIPUCRS, 2008.

RUIZ, Castor M.M. Bartolomé. As encruzilhadas do humanismo: a subjetividade e
alteridade ante os dilemas do poder ético. Petropolis, RJ: Vozes, 2006.



240

RYLE, Gilbert. The Concept Of Mind. London: Routlegde Taylor & Francis Group,
2009.

SAN JUSTINO (1954), Apologias, in:Padres Apologistas Griegos (s. li), ed. Daniel
Ru1z Bueno, Madrid, La Editorial Catdlica (B.A.C., 116).

SANTAELLA, Lucia. Cultura das Midias, Sao Paulo: Experimento, 2000.

SANTAELLA, Lucia. Culturas e Artes do Pés-Humano: Da Cultura das Midias a
Cibercultura, Sao Paulo: Paulus, 2003.

SANTO AGOSTINHO. Confissdes; De Magistro; traducdo de J. Oliveira Santos e
A. Ambrésio de Pina. — Sao Paulo: Abril Cultural, 1980.

SCHOPENHAUER, Arthur. O mundo como vontade e como representagao, 1°
tomo; traducédo, apresentagao, notas e indices de Jair Barboza. Sao Paulo: Editora
UNESP, 2005.

SCRUTON, Roger. O rosto de Deus; traducdo de Pedro Sette-Camara. Sao Paulo:
E Realizagdes, 2015.

SCRUTON, Roger. Sobre a natureza humana; traducdo de Lya Luft. Rio de
Janeiro: Record, 2020.

SERIS, Jean-Pierre: La technique. Paris: PUF, 2000.
SIEGEL, Lee. Against the machine. Nova York: Spiegel & Grau, 2008.

SLOTERDIJK, Peter. Regras para o parque humano: uma resposta a carta de
Heidegger sobre o humanismo; traducdo de Jose Oscar de Almeida Marques. S&o
Paulo: Estacao Liberdade, 2000.

SMITH, Wolfgang. A sabedoria da antiga cosmologia; traducado de Adriel Teixeira,
Bruno Geraidine e Cristiano Gomes. Campinas, SP: Vide Editorial, 2017.

SMITH, Wolfgang. Cosmos e transcendéncia: rompendo a barreira da crenca
cientificista; tradugao de Percival de Carvalho. Campinas, SP: Vide Editorial, 2019a.

SMITH, Wolfgang. O enigma quantico: desvendando a chave oculta; traducdo de
Raphael de Paola. Campinas, SP: Vide Editorial, 2019b.

STEIN, Ernildo. Mundo vivido: das vicissitudes e dos usos de um conceito da
fenomenologia. Porto Alegre, EDIPUCRS, 2004.

STERCAL, Claudio. Bernardo di Clairvaux: intelligenza e amore. Milano: Jaca
Book, 1997.

TADEU, T. Nés, ciborgues: o corpo elétrico e a dissolu¢do do humano. In: TADEU,
T. (Org.). Antropologia do ciborgue: as vertigens do pés-humano. Belo Horizonte:
Auténtica, 2000. p. 7-15.

TERTULLIANO, La resurrezione dei morti, |, 1, traduzione, introduzione e note a
cura di C. MICAELLI. Roma: Citta Nuova Editrice, 1990.

TESTART, Jacques (org.). Le magasin des enfants. Paris: Folio, 1990.
TILLICH, Paul. Teologia Sistematica. 5.ed. Sdo Leopoldo: Ed. Sinodal, 2005.



241

TOMAS DE AQUINO, Santo. As Virtudes Morais, 5, 1, C. S0 Paulo: Ecclesiae,
2012.

TOMAS DE AQUINO, Santo. Suma Teolégica (Vol. 1 — Questdes: 1-43); Tradugcdo
de Gabriel C. Galache e Fidel Garcia Rodrigues. Sado Paulo: Edi¢gdes Loyola, 2001.

TOMAS DE AQUINO, Santo. Suma Teolégica (Vol. 2 — Questdes: 44-119);
Traducdo de Gabriel C. Galache e Fidel Garcia Rodrigues. Sao Paulo: Edigbes
Loyola, 2002.

TOMAS DE AQUINO, Santo. Suma Teolégica (Vol. 3 — Segdo | — Parte Il —
Questdes: 1-48); Traducdo de Gabriel C. Galache e Fidel Garcia Rodrigues. Sao
Paulo: Edi¢des Loyola, 2003.

VERKERK, Maarten [et al.]. Filosofia da tecnologia: uma introducéao; traducao de
Rodolfo Amorim Carlos de Souza. Vigosa, MG: Ultimato, 2018.

VOEGELIN, Eric. A nova ciéncia da politica; traducdo de José Viegas Filho.
Brasilia: Editora UNB, 1982.

VOS, Geerhardus. Teologia Biblica; traducdo de Alberto Almeida de Paula. Sao
Paulo: Cultura Crista, 2010.

WEBER, Max. A Etica protestante e o espirito do capitalismo. Sdo Paulo: Martin
Claret, 2006.

WHITEHEAD, Alfred. North. O Conceito de Natureza; traducao de J. B. Fisher. Sao
Paulo: Martins Fontes, 1993.

WIENER, Nobert. Cibernética e sociedade: o uso humano de seres humanos.
Tradugao de José Paulo Paes. 42 ed. Sdo Paulo: Cultrix, 1954.

WIENER, Nobert. Cybernetics: Or control and communication in the animal and the
machine, New York, John Wiley, 1948.

WRIGHT. N.T. The New Testament and the People of God. Londres: SPCK, 1992.

ARTIGOS EM PERIODICOS

ANGIONI, Lucas. Sobre a definicdo de natureza. In: Revista de Filosofia Kriterion,
n° 122, p.521-542. Belo Horizonte, 2010. Disponivel em:
https://www.scielo.br/j/kr/a/6vhgFxc9CSxr9Td39hgb8hv/?lang=pt. Acesso em 25
mar. 2021.

BRODERICK, Damien. “New Wave and backwash: 1960-1980.” In: JAMES, Edward
& MENDLESOHN, Farah (ed). The Cambridge Companion to Scienc Fiction.
London: Cambridge University Press, 2003, p.48-63.

CALAZANS, Diego. Condigdo Pés-Humana como Condigao Pés-Corpérea. Revista
Tomo (Programa de Pdés-Graduagdo em Sociologia da Universidade Federal de
Sergipe — UFS), n. 19, p. 185-203, 2011.



https://www.scielo.br/j/kr/a/6vhqFxc9CSxr9Td39hqb8hv/?lang=pt

242

DASCAL, Marcelo. Epistemologia, Controvérsias e Pragmatica; traducao de Alfredo
Tiomno Tolmasquim. Revista da SBHC, n.12, p.73-98, 1994. Disponivel em:
https://www.sbhc.org.br/arquivo/download?ID_ARQUIVO=247. Acesso em: 11 Ago.
2022.

DUQUE, Jodo Manuel. Utopias neogndsticas do pds-humanismo na cibercultura:
para uma leitura filosofico-teoldgica. In: Revista Perspectiva Teoldgica, n.1, v.48,
p.163-182 (2016). Disponivel em:
http://www.faje.edu.br/periodicos/index.php/perspectiva/article/view/3487/3586.
Acesso em: 16 ago. 2021.

FAITANIN, Paulo. Acepgéo teologica de pessoa me Tomas de Aquino. In: Aquinate,
n.3, p. 47 — 58 (2006). Disponivel em: http://www.aquinate.com.br/textos/acepcao-
teologica-de-pessoa-em-tomas-de-aquino/. Acesso em: 03 fev. 2023.

FOUCAULT, Michel. O que ¢é iluminismo? Paris: Gallimard, 1994, Vol. IV.
Disponivel em: http://michel-
foucault.weebly.com/uploads/1/3/2/1/13213792/iluminismo.pdf. Acesso em 17 mar.
2021.

GAZOLLA, Rachel. O “realismo” platénico: uma resposta possivel no Fédon ou
sobre a imortalidade da alma. In: Revista Letras Classicas, n. 2, p. 127-140. Sao
Paulo: Editora da USP, 1998. Disponivel em:
https://www.revistas.usp.br/letrasclassicas/article/view/73734/77400. Acesso em: 11
nov. 2021.

GESCHE, Adolphe. Notas: Société théologique de Louvain, 110 (2003).

GOTO, Tommy Akira; QUEIROZ, Bruno dos Santos. A filosofia da Religiao de Michel
Henry como uma “Fenomenologia Radical da Religido”. In: Quadranti — Revista
Internazionali di Filosofia Contemporanea, v.8, n.1-2, p.262-292. (2020).

GROSSI, Esther. A contribuicdo da psicologia na educagéo. In: Em Aberto:
Contribuigcoes das Ciéncias Humanas para a educagao: a psicologia, v. 9, n. 48,
p.45-50. (1990). Disponivel em:
http://emaberto.inep.gov.br/ojs3/index.php/emaberto/article/view/2111/1850. Acesso
em: 18 jan. 2021.

HAKER, Hille. O corpo perfeito: as utopias da biomedicina. Concilium, Petrépolis,
v.2, n.295, p.8-18, 2002.

KRUGER, Michael J. The Definition of the Term “Canon”: Exclusive or Multi-
dimensional? Tyndale Bulletin, 63 (2012) 1-20.

LIMA VAZ, Henrique Claudio. Humanismo hoje: tradicdo e missao. In: Revista
Sintese, 28, (92), p.157-168 (2001). Disponivel em:
https://www.faje.edu.br/periodicos/index.php/Sintese/article/view/553/976. Acesso
em 07 jul. 2020.

LORENZ, Hendrik. Ancient Theories of Soul. In: The Stanford Encyclopedia of
Philosophy, Edward N. Zalta (ed.). 2009. Disponivel em:
https://plato.stanford.edu/archives/sum2009/entries/ancient-soul/. Acesso em: 11 de
Jan. 2023.



https://www.sbhc.org.br/arquivo/download?ID_ARQUIVO=247
http://www.faje.edu.br/periodicos/index.php/perspectiva/article/view/3487/3586
http://www.aquinate.com.br/textos/acepcao-teologica-de-pessoa-em-tomas-de-aquino/
http://www.aquinate.com.br/textos/acepcao-teologica-de-pessoa-em-tomas-de-aquino/
http://michel-foucault.weebly.com/uploads/1/3/2/1/13213792/iluminismo.pdf
http://michel-foucault.weebly.com/uploads/1/3/2/1/13213792/iluminismo.pdf
https://www.revistas.usp.br/letrasclassicas/article/view/73734/77400
http://emaberto.inep.gov.br/ojs3/index.php/emaberto/article/view/2111/1850
https://www.faje.edu.br/periodicos/index.php/Sintese/article/view/553/976
https://plato.stanford.edu/archives/sum2009/entries/ancient-soul/

243

MARTINS, Rafael Ferreira. A bifurcacdo da natureza: historia, exemplificagao,
definigdo e critica na filosofia whiteheadiana. In: RECIMA21 - Revista Cientifica
Multidisciplinar, v.2, n4, 2021 - |ISSN 2675-6218. Disponivel em:
https://www.recima21.com.br/index.php/recima21/article/view/224/234. Acesso em
09 ago. 2021.

MITCHAM, Carl. Types of Technology. In: Research in Philosophy & Technology,
Vol. 1, 1978, 229-294. Disponivel em:
http://www.compilerpress.ca/Competitiveness/Anno/Anno%20Mitcham%20Types%2
00f%20Tech%201978.htm. Acesso em: 19 de Jan. 2023.

MORE, MAX. On Becoming Post human. Extropian Journal, 1994.

OLIVEIRA, Fatima Reégis de. Ficgcao cientifica: uma narrativa da subjetividade
homem-maquina. In: Revista Contracampo (Revista do Programa de Pos-
graduacdo em Comunicagao da Universidade Federal Fluminense — UFF), n.9, 2003
- ISSN: 2238-2577. Disponivel em:
https://periodicos.uff.br/contracampo/article/view/17364/11001. Acesso em: 30 de
nov. 2021.

POSSENTI, Vittorio. Transcendéncia imanente: sobre a relacdo entre Deus e o
mundo. In: Revista Sintese, Belo Horizonte, v.34, n.110, 2007. Disponivel em:
https://www.faje.edu.br/periodicos/index.php/Sintese/article/view/161. Acesso em: 20
de Jun. 2022.

ROSA, Gabriel Artur Marra, SANTOS, Benedito Rodrigues dos; FALEIROS, Vicente
de Paula; Opacidade das fronteiras entre real e virtual na perspectiva dos usuarios
do Facebook. Psicologia USP, vol. 27, n.02, 2016, p.263-272. Disponivel em:
https://www.redalyc.org/pdf/3051/305146816013.pdf. Acesso em: 05 de jul. 2021.

RUDIGER, F. Breve historia do pds-humanismo: elementos de genealogia e
criticismo. E-Compéds, [S. |], v. 8, 2007. DOI: 10.30962/ec.145. Disponivel em:
https://www.e-compos.org.br/e-compos/article/view/145. Acesso em: 5 jan. 2022.

SANTAELLA, Lucia. Cultura Tecnolégica e o corpo cibernético. In: Margem 8:
Tecnologia e Cultura, n. 8, Pontificia Universidade Catodlica de Sao Paulo, 1998.

SILVA, Luis Henrique Eloy. A Leitura Candnica do texto biblico a luz de seu medium
hermeneuticum e de seu escopo soterioldgico. In: Didaskalia (Lisboa), v. 44, p. 105-
121, 2014.

VARGAS, Walterson José. A Forma e a Funcdo do Género Literario em Santo
Agostinho, especialmente do Género Homilético nos “iohannis evangelium tractatus”.
Revista de cultura teolégica, v.16, n. 63, p. 149-171, (2008). Disponivel em:
https://revistas.pucsp.br/culturateo/article/viewFile/15618/11647. Acesso em: 30 jul.
2020.

DISSERTACOES E TESES

BARBOSA, Fabricio Velig. A relagdo entre o Jesus historico e o Cristo da fé no
pensamento de Joseph Ratzinger. Dissertagao (mestrado) — Faculdade Jesuita de


https://www.recima21.com.br/index.php/recima21/article/view/224/234
http://www.compilerpress.ca/Competitiveness/Anno/Anno%20Mitcham%20Types%20of%20Tech%201978.htm
http://www.compilerpress.ca/Competitiveness/Anno/Anno%20Mitcham%20Types%20of%20Tech%201978.htm
https://periodicos.uff.br/contracampo/article/view/17364/11001
https://www.faje.edu.br/periodicos/index.php/Sintese/article/view/161
https://www.redalyc.org/pdf/3051/305146816013.pdf
https://www.e-compos.org.br/e-compos/article/view/145
https://revistas.pucsp.br/culturateo/article/viewFile/15618/11647

244

Filosofia e Teologia (FAJE), Departamento de Teologia, 2014. Disponivel em:
https://faculdadejesuita.edu.br/a-relacao-entre-o-jesus-historico-e-o-cristo-da-fe-no-
pensamento-de-joseph-ratzinger/. Acesso em: 07 jun. 2023.

COUTINHO, Joao Pereira. Politica e Perfeicdo: um Estudo sobre o Pluralismo de
Edmund Burke e Isaiah Berlin. Tese (doutorado) — Universidade Catdlica
Portuguesa (UCP), Instituto de Estudos Politicos, 2008.

SILVA, Emerson da. Religido e Esfera Publica na Sociedade Pds-secular: o dialogo
entre religido e razdo em Jurgen Habermas. Dissertagao (mestrado) -
Universidade Catdélica de Pernambuco, Programa de Pés-graduagédo em Ciéncias da
Religiao, 2018. Disponivel em:
http://tede2.unicap.br:8080/bitstream/tede/1104/5/emerso_silva.pdf. Acesso em: 04
abr. 2021.

FRANCO, Pedro Damazio de Barroso. Mitologia e ideologia: contribuicdes de Eric
Voegelin a ciéncia da histéria e da politica. Dissertagdo (mestrado) — Pontificia
Universidade Catdlica do Rio de Janeiro (PUC-RJ), Departamento de Historia, 2019.
Disponivel em: https://www.maxwell.vrac.puc-rio.br/39020/39020.PDF. Acesso em:
20 abr. 2020.

LIMA, Rodrigo José de. Sobre o uso da matematica na Fisica segundo Tomas de
Aquino: possibilidades e Ilimites de uma descricdo matematica do mundo.
Dissertagao (mestrado) — Universidade Federal de Pernambuco, Centro de
Filosofia e Ciéncias Humanas (CFCH), 2015. Disponivel em:
https://repositorio.ufpe.br/handle/123456789/25387?mode=full. Acesso em: 03 fev.
2023.

MEUDAL, A.-M. Le merveilleux littéraire au cinéma: Alice au pays des merveilles.
Dissertagao (Mestrado), Université du Maine, Le Mans, 2005.

MISSAGGIA, Juliana Oliveira. Reducgao, Intencionalidade, Mundo: a fenomenologia
Husserliana como superagdo da oposicdo entre Realismo e Idealismo. Tese
(doutorado) — Pontificia Universidade Catdlica do Rio Grande do Sul (PUC-RS),
Departamento de Filosofia, 2015. Disponivel em:
https://repositorio.pucrs.br/dspace/bitstream/10923/7480/1/00047247 2-
Texto%2bCompleto-0.pdf. Acesso em: 22 abr. 2021.

MORAIS, Carlos Willians Jaques. Kant e Habermas: a relagdo sujeito-objeto e a
construcdo do conhecimento. Dissertagdo (Mestrado) — Universidade Estadual
Paulista, Departamento de Educacao, 2006. Disponivel em:
https://repositorio.unesp.br/bitstream/handle/11449/96368/morais_cwj_me_mar.pdf?
sequence=1&isAllowed=y. Acesso em: 04 mai. 2021.

NETO, Ricardo Borgatti. Perspectivas da complexidade aplicadas a gestdo de
empresas.Tese (Doutorado) — Universidade de S&o Paulo, Escola Politécnica,
Departamento  de Engenharia de Producao, 2007 .Disponivel em:
https://www.teses.usp.br/teses/disponiveis/3/3136/tde-03062008-100514/en.php.
Acesso em: 12 de Jan. de 2023.

ARTIGOS EM SITES / SITES:


https://faculdadejesuita.edu.br/a-relacao-entre-o-jesus-historico-e-o-cristo-da-fe-no-pensamento-de-joseph-ratzinger/
https://faculdadejesuita.edu.br/a-relacao-entre-o-jesus-historico-e-o-cristo-da-fe-no-pensamento-de-joseph-ratzinger/
http://tede2.unicap.br:8080/bitstream/tede/1104/5/emerso_silva.pdf
https://www.maxwell.vrac.puc-rio.br/39020/39020.PDF
https://repositorio.ufpe.br/handle/123456789/25387?mode=full
https://repositorio.pucrs.br/dspace/bitstream/10923/7480/1/000472472-Texto%2bCompleto-0.pdf
https://repositorio.pucrs.br/dspace/bitstream/10923/7480/1/000472472-Texto%2bCompleto-0.pdf
https://repositorio.unesp.br/bitstream/handle/11449/96368/morais_cwj_me_mar.pdf?sequence=1&isAllowed=y
https://repositorio.unesp.br/bitstream/handle/11449/96368/morais_cwj_me_mar.pdf?sequence=1&isAllowed=y
https://www.teses.usp.br/teses/disponiveis/3/3136/tde-03062008-100514/en.php

245

An open Letter to the United Nations Convention on Certain Conventional
Weapons. Disponivel em: https://futureoflife.org/open-letter/autonomous-weapons-
open-letter-2017/. Acesso em: 29 de Nov. de 2022.

BUSH, G.H.W. Presidential Proclamation 6158. In: Project on the Decade of the
Brain. 1990. Disponivel em: www.loc.gov/loc/brain/proclaim.html. Acesso em: 23
mar. 2021.

CARRASCO-BARRIGA, Manuel D. A experiéncia mais bonita da fisica quantica. In:
BBC News Brasil. Disponivel em: https://www.bbc.com/portuguese/geral-
5973936 7#:~:text=0%20experimento%20das%20duas%20fendas%20para%20luz&t
ext=0%20experimento%20das%20duas%20fendas%20%C3%A9%20uma%20exper
i%C3%AANncia%20realizada%20n0,luz%20era%20composta%20por%20part%C3%
ADculas. Acesso em: 04 de Jan. 2023.

EXTROPY.ORG: http://www.extropy.org/. Acesso em 18 de Ago. de 2021.

FREYERMUTH, Gundolf. S. Die Avantgarde der Evolution. Die Extropianer. In:
Telepolis, 1996. Disponivel em: https://www.heise.de/tp/features/Die-Avantgarde-
der-Evolution-3412559.html. Acesso em: 18 de Ago. de 2021.

GEBRU, Timnit; BENDER, Emily M (et al.) “Papagaios Estocasticos”: o pedido de
moratério para a IA e os riscos em jogo. In: IHU/UNISSINOS, 2023. Disponivel em:
https://www.ihu.unisinos.br/categorias/627588-papagaios-estocasticos-o-pedido-de-
moratoria-para-a-ia-e-os-riscos-em-jogo. Acesso: 02 de mai. 2023.

INCIPENT POST HUMAN: http://www.incipientposthuman.com/immortal.htm.
Acesso em 10 de Jul.2021.

MORAVEC, H. Die Evolution postbiologischen Lebens. In: Telepolis, 1996.
Disponivel em: https://www.heise.de/tp/features/Die-Evolution-postbiologischen-
Lebens-3445847.html. Acesso em: 18 de Ago. de 2021.

MORE, Max. The Extropian Pinciples 3.0 — a Transhumanist Declaration (1998).
Disponivel em: https://mrob.com/pub/religion/extro_prin.html. Acesso em: 18 de Ago.
de 2021.

MUNOZ-LOPES, Francisco; FERNANDEZ, Francisco Pérez. O que aconteceu com
o gato filosofico de Schrodinger, a experiéncia mais famosa da fisica quantica. In:
BBC News Brasil. Disponivel em: https://www.bbc.com/portuguese/geral-59740905.
Acesso em: 04 de Jan. 2023.

Pause Giant Al Experiments: An Open Letter. Disponivel em:
https://futureoflife.org/open-letter/pause-giant-ai-experiments/. Acesso em: 02 de
mai. 2023.

DOCUMENTOS:

CONSTITUICAO PASTORAL GAUDIUM ET SPES. Documentos do Concilio
Ecuménico Vaticano Il. Sao Paulo: Paulus, 1997.


https://futureoflife.org/open-letter/autonomous-weapons-open-letter-2017/
https://futureoflife.org/open-letter/autonomous-weapons-open-letter-2017/
http://www.loc.gov/loc/brain/proclaim.html
https://www.bbc.com/portuguese/geral-59739367#:~:text=O%20experimento%20das%20duas%20fendas%20para%20luz&text=O%20experimento%20das%20duas%20fendas%20%C3%A9%20uma%20experi%C3%AAncia%20realizada%20no,luz%20era%20composta%20por%20part%C3%ADculas
https://www.bbc.com/portuguese/geral-59739367#:~:text=O%20experimento%20das%20duas%20fendas%20para%20luz&text=O%20experimento%20das%20duas%20fendas%20%C3%A9%20uma%20experi%C3%AAncia%20realizada%20no,luz%20era%20composta%20por%20part%C3%ADculas
https://www.bbc.com/portuguese/geral-59739367#:~:text=O%20experimento%20das%20duas%20fendas%20para%20luz&text=O%20experimento%20das%20duas%20fendas%20%C3%A9%20uma%20experi%C3%AAncia%20realizada%20no,luz%20era%20composta%20por%20part%C3%ADculas
https://www.bbc.com/portuguese/geral-59739367#:~:text=O%20experimento%20das%20duas%20fendas%20para%20luz&text=O%20experimento%20das%20duas%20fendas%20%C3%A9%20uma%20experi%C3%AAncia%20realizada%20no,luz%20era%20composta%20por%20part%C3%ADculas
https://www.bbc.com/portuguese/geral-59739367#:~:text=O%20experimento%20das%20duas%20fendas%20para%20luz&text=O%20experimento%20das%20duas%20fendas%20%C3%A9%20uma%20experi%C3%AAncia%20realizada%20no,luz%20era%20composta%20por%20part%C3%ADculas
http://www.extropy.org/
https://www.heise.de/tp/features/Die-Avantgarde-der-Evolution-3412559.html
https://www.heise.de/tp/features/Die-Avantgarde-der-Evolution-3412559.html
https://www.ihu.unisinos.br/categorias/627588-papagaios-estocasticos-o-pedido-de-moratoria-para-a-ia-e-os-riscos-em-jogo
https://www.ihu.unisinos.br/categorias/627588-papagaios-estocasticos-o-pedido-de-moratoria-para-a-ia-e-os-riscos-em-jogo
http://www.incipientposthuman.com/immortal.htm
https://www.heise.de/tp/features/Die-Evolution-postbiologischen-Lebens-3445847.html
https://www.heise.de/tp/features/Die-Evolution-postbiologischen-Lebens-3445847.html
https://mrob.com/pub/religion/extro_prin.html
https://www.bbc.com/portuguese/geral-59740905
https://futureoflife.org/open-letter/pause-giant-ai-experiments/

246

Declaragao Transhumanista. Disponivel em:
https://universoracionalista.org/declaracao-transhumanista/. Acesso em: 05 de Jan.
de 2022.

PAPA JOAO PAULO II. Discurso aos participantes do IX Congresso Tomistico
Internacional, n. 2. Cidade do Vaticano, 29 de setembro de 1990.

ARTIGOS EM JORNAIS

KURZWEIL, Raymond. Ser Humano versdo 2.0, in: Caderno Mais. Folha de Sao
Paulo, Sao Paulo, domingo 23 de margo de 2003. Disponivel em:
https://www1.folha.uol.com.br/fsp/mais/fs2303200304.htm. Acesso em: 05 de Jan. de
2022.

“O novo zoolégico do homem”, 1999: Folha de Sao Paulo, Caderno “Mais!”, 10 de
outubro. Disponivel em: Acesso em: 07 de Jul. de 2021.

Robé Sophia: “Os humanos sao as criaturas mais criativas do planeta, mas
também as mais destrutivas”. Disponivel em:
https://brasil.elpais.com/brasil/2018/04/06/tecnologia/1523047970 882290.html.
Acesso em: 29 de Nov. de 2022.

VIDEOS

OLIVEIRA, Luiz Alberto de. A redefinicdo do humano: impactos da tecnologia.
Youtube, 22 mar. 2019. Disponivel em:
https://www.youtube.com/watch?v=8zCMv9IsBul&ab_channel=institutocpfl. Acesso
em: 07 de Jun. de 2023.

PONDE, Luiz Felipe. O limite entre o homem e a maquina. Youtube, 25 out. 2016.
Disponivel em:
https://www.youtube.com/watch?v=XQtQRWEHfm4&ab channel=Territ%C3%B3rioC
onhecimento. Acesso em: 02 de Jun. de 20



https://universoracionalista.org/declaracao-transhumanista/
https://www1.folha.uol.com.br/fsp/mais/fs2303200304.htm
https://brasil.elpais.com/brasil/2018/04/06/tecnologia/1523047970_882290.html
https://www.youtube.com/watch?v=8zCMv9IsBuI&ab_channel=institutocpfl
https://www.youtube.com/watch?v=XQtQRWEHfm4&ab_channel=Territ%C3%B3rioConhecimento
https://www.youtube.com/watch?v=XQtQRWEHfm4&ab_channel=Territ%C3%B3rioConhecimento

