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“FEu queria conhecer seus mistérios, viver sem fronteiras, nessas
experiéncias, busquei a compreensdio para fenémenos situados
proximos a interface entre a ciéncia e a espiritualidade” (Fernando
Pessoa).

“As formas de sentido e de sua busca sao multiplas. O comum aos
humanos é o sentido que temos que dd ou o encontrar na existéncia
humana” (Peter Berger).

“Eu ndo queria definir nada por Deus, porque é o humano que eu
conhego. E Deus que eu posso definir pelas relagées humanas e ndo
inversamente. A no¢dao de Deus, - Deus o sabe, eu ndo me oponho a
ela! Mas, quando eu devo dizer alguma coisa de Deus, é sempre a partir
das relagoes humanas”. (Lévinas).

“Que estdo (os outros) e estamos (nos) fazendo de nos mesmos?”
(Friedrich Nietzsche).

"Ndo almejo despertar convic¢do. Almejo estimular o pensamento e
perturbar preconceitos". (Sigmund Freud).

“Um dia...Pronto!...Me acabo.
Pois seja o que tem de ser.
Morrer: Que me importa?

O diabo é deixar de viver.” (Mario Quintana)
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RESUMO

Partimos da acepg¢do que o ser humano ndo é dual -mente e corpo-, mas multidimensional.
Edgar Morin é um dos grandes pensadores cujas defesas adquiriram grande importancia diante
das novas demandas de compreensdo e acdo decorrentes dos problemas que cercam o ser
humano. Neste sentido, o presente estudo reconhece a importancia dos principios de Edgar
Morin, especificamente sua compreensdo acerca do humano, para um entendimento da
complexa compreensdo da saude, enquanto integral, ao nivel Gestalt-terapéutico. O paradigma
de complexidade de Edgar Morin implica fortes relagdes entre conceitos que envolvem cérebro-
mente-espirito, que direcionam discursos e saberes em um contexto de relacGes conscientes e
intencionais em prol do bem-estar humano. A salde integral propde uma mudanca radical em
torno dos problemas sociais e supera o pensamento simplificador que tende a equalizar o
conhecimento investigativo e 0 conhecimento entre coisas e pessoas, ou seja, entre o social e 0
ndo-social, especialmente no que tange a concepcdo de salde na atualidade. O itinerario
investigativo, pautado numa perspectiva de abordagem qualitativa, exploratoria, suleou-se
numa problematica que teve a seguinte indagacéo: a espiritualidade é constituinte da satde do
humano? Para tanto, analisou-se o conceito de salde, patologia, humano em Morin
espiritualidade antropoldgica pautada em Francesc Torralba. A partir de pressupostos
epistemoldgicos de Morin, encontramos acessos que permitiram supor o entendimento humano,
ndo como identidade, mas participante de algo comum entre 0os humanos, ndo como ser
supranatural e nem antinatural, mas seres ligados a vida, a terra, esta ao sol e este a0 cosmos,
cujo destino comum é nascer e morrer, sofrer e poder ser feliz e que tem por fundamento da
religido, ndo a salvacdo, mas a perdicdo, ou seja, estamos perdidos juntos, no palco das
incertezas, duvidas, buscando juntos as possiveis, cabiveis e aceitaveis saidas, da natural agonia
pelo imperativo dial6gico, numa pauta do improvével e da necessaria complementariedade dos
contraditérios, ja que a complexidade significa ndo s6 de que tudo esta ligado a tudo, mas
também de que coisas, seres, conceitos diferentes ndo devem ser expulsos quando uns se
encontram com o0s outros. Em Torralba, a espiritualidade é compreendida como
desenvolvimento pleno da pessoa, ndo s6 no sentido individual, mas coletivamente, ou seja,
cada ser humano, pertencente ou ndo a uma tradicdo religiosa, dispde de uma espiritualidade
que o permite ser protagonista e ator da sua historia, orientar sua existéncia, dar um sentido a
sua vida e preencher necessidades basicas da ordem espiritual, tais como felicidade, bem-estar
integral e gozo da beleza da cultura, numa perspectiva que o bem pessoal presumi o bem
coletivo. Acredita-se que é isso que se busca na Gestalt-Terapia, a integracdo da pessoa na
totalidade. Deste modo, espiritualidade pode envolver tradi¢Ges religiosas centradas na crenca
em um poder superior, mas também pode envolver uma crenc¢a holistica em uma conexao
individual com os outros e com 0 mundo como um todo. Assim, defende-se, na presente tese:
a espiritualidade ndo como um adendo ou um conceito de diversos saberes, mas uma
constituinte da saude integral do ser humano. Com isso, ndo estamos propugnando que esse
estudo exaure as possibilidades de pesquisa sobre a questdo da tese, aqui, propugnada, mas,
sobretudo, pretende-se por meio dela possibilitar uma reflex&o critica sobre a espiritualidade e
suas novas configuragdes, no nosso atual contexto, especialmente, quando se trata da questédo
salde.

Palavras-chave: Edgar Morin; Espiritualidade; Satde integral; Gestalt-Terapéutico.



ABSTRACT

We start from the idea that the human being is not dual - mind and body - but multidimensional.
Edgar Morin is one of the great thinkers whose defenses have acquired great importance in the
face of new demands for understanding and action arising from the problems surrounding the
human being. In this sense, this study recognizes the importance of Edgar Morin's principles,
specifically his understanding of the human, for a comprehensive understanding of health, as
integral, at the Gestalt-therapeutic level. Edgar Morin's paradigm of complexity implies strong
relationships between concepts involving brain-mind-spirit, which direct discourses and
knowledge in a context of conscious and intentional relationships in favor of human well-being.
Integral health proposes a radical change around social problems and overcomes the simplifying
thinking that tends to equalize investigative knowledge and knowledge between things and
people, in other words, between the social and the non-social, especially with regard to the
conception of health today. The investigative itinerary, based on a qualitative, exploratory
approach, was based on a problem with the following question: Is spirituality a constituent of
human health? To this end, the concept of health, pathology, and the human in Morin and
anthropological spirituality based on Francesc Torralba were analyzed. Based on Morin's
epistemological assumptions, we found accesses that allowed us to assume human
understanding, not as an identity, but as a participant in something common between humans,
not as a supernatural or unnatural being, but as beings linked to life, to the earth, the earth to
the sun and the sun to the cosmos, whose common destiny is to be born and to die, to suffer and
to be able to be happy and whose foundation of religion is not salvation, but perdition, in other
words, we are lost together, on the stage of uncertainties, doubts, searching together for
possible, appropriate, and acceptable ways out of the natural agony of the dialogical imperative,
in an agenda of the improbable and the necessary complementarity of contradictions, since
complexity means not only that everything is connected to everything, but also that different
things, beings, concepts should not be expelled when they meet each other. In Torralba,
spirituality is understood as the full development of the person, not just in the individual sense,
but collectively, in other words, every human being, whether they belong to a religious tradition
or not, has a spirituality that allows them to be the protagonist and actor of their history, to guide
their existence, to give meaning to their life, and to fulfill basic spiritual needs, such as
happiness, integral well-being, and the enjoyment of the beauty of culture, from a perspective
in which the personal good presumes the collective good. It is believed that this is what Gestalt
therapy seeks, the integration of the person into the whole. In this way, spirituality can involve
religious traditions centered on the belief in a higher power, but it can also involve a holistic
belief in an individual's connection with others and with the world as a whole. Thus, this thesis
argues that spirituality is not an addendum or a concept of various types of knowledge, but a
constituent of the integral health of the human being. With this, we are not proposing that this
study exhausts the possibilities for research on the question of the thesis proposed here, but,
above all, it is intended to enable a critical reflection on spirituality and its new configurations
in our current context, especially when it comes to the issue of health.

Keywords: Edgar Morin; Spirituality; Integral health; Gestalt therapy.



RESUMEN

Partimos de la idea de que el ser humano no es dual -mente y cuerpo- sino multidimensional.
Edgar Morin es uno de los grandes pensadores cuyas defensas han adquirido gran importancia
ante las nuevas exigencias de comprension y accion derivadas de los problemas que rodean al
ser humano. En este sentido, este estudio reconoce la importancia de los principios de Edgar
Morin, especificamente su comprension de lo humano, para la comprension de la compleja
comprension de la salud como integral, a nivel Gestalt-terapéutico. El paradigma de la
complejidad de Edgar Morin implica fuertes relaciones entre conceptos que involucran cerebro-
mente-espiritu, que dirigen discursos y conocimientos en un contexto de relaciones conscientes
e intencionales a favor del bienestar humano. La salud integral propone un cambio radical en
torno a los problemas sociales y supera el pensamiento simplificador que tiende a igualar el
conocimiento investigativo y el conocimiento entre las cosas y las personas, es decir, entre lo
social y lo no social, especialmente en lo que respecta al concepto de salud en la actualidad. El
itinerario investigativo, basado en un abordaje cualitativo y exploratorio, partié de un problema
con la siguiente pregunta: ;Es la espiritualidad un constituyente de la salud humana? Para ello,
se analizaron el concepto de salud, patologia y lo humano en Morin y la espiritualidad
antropologica a partir de Francesc Torralba. Partiendo de los presupuestos epistemologicos de
Morin, encontramos accesos que nos permitieron asumir la comprension de lo humano, no
como una identidad, sino como participe de algo comin entre los humanos, no como un ser
sobrenatural o antinatural, sino como seres ligados a la vida, a la tierra, la tierra al sol y el sol
al cosmos, cuyo destino comun es nacer y morir, sufrir y poder ser felices y cuyo fundamento
de la religion no es la salvacion, sino la perdicion, es decir, estamos perdidos juntos, en el
escenario de las incertidumbres, de las dudas, buscando juntos salidas posibles, apropiadas y
aceptables a la natural agonia del imperativo dialégico, en una agenda de lo improbable y de la
necesaria complementariedad de las contradicciones, pues la complejidad significa no s6lo que
todo esta conectado con todo, sino también que cosas, seres y conceptos diferentes no deben
ser expulsados cuando se encuentran. En Torralba, la espiritualidad se entiende como el pleno
desarrollo de la persona, no solo en sentido individual, sino colectivo, es decir, todo ser humano,
pertenezca o no a una tradicion religiosa, tiene una espiritualidad que le permite ser protagonista
y actor de su historia, orientar su existencia, dar sentido a su vida y satisfacer necesidades
espirituales basicas, como la felicidad, el bienestar integral y el disfrute de la belleza de la
cultura, desde una perspectiva en la que el bien personal presume el bien colectivo. Se cree que
esto es lo que busca la terapia Gestalt, la integracion de la persona en el todo. De este modo, la
espiritualidad puede implicar tradiciones religiosas centradas en la creencia en un poder
superior, pero también puede implicar una creencia holistica en la conexion del individuo con
los demas y con el mundo en su conjunto. Asi, esta tesis defiende que la espiritualidad no es un
apéndice o un concepto de diversos tipos de conocimiento, sino un constituyente de la salud
integral del ser humano. Con esto, no pretendemos que este estudio agote las posibilidades de
investigacion sobre la cuestion de la tesis aqui propuesta, pero, sobre todo, pretende posibilitar
una reflexion critica sobre la espiritualidad y sus nuevas configuraciones en nuestro contexto
actual, especialmente cuando se trata de la cuestion de la salud.

Palabras clave: Edgar Morin; Espiritualidad; Salud integral; Terapia Gestalt.
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INTRODUCAO

A relagdo entre espiritualidade e satde tem sido objeto de estudo em diversas disciplinas
académicas, incluindo antropologia, psicologia, medicina e teologia. Este trabalho visa explorar
essa intersecdo entre espiritualidade, antropologia e satide, destacando algumas perspectivas
teoricas e pesquisas relevantes. Clifford Geertz, um antrop6logo renomado, argumentou que a
espiritualidade desempenha um papel crucial na construcao de significados culturais e na
adaptacao humana a situacdo de saude (Geertz, 1978). Por isso, aqui, aprofundamos a
espiritualidade numa perspectiva antropologica, baseando-nos na ideia de que o ser humano
ndo ¢ concebido como um ser dual, constituido por uma alma e um corpo que o abrigam, mas

sim naquilo que o neurocientista ¢ neuroeducador Francisco Mora (1999) afirma:

A concepgdo atual do homem enquadra o homem como "um", ndo dividido em
dualismos, produto de milhdes de anos de evolugéo e consubstancial e relativo de seus
semelhantes. Do homem como produto de uma constante transferéncia de informagéo
por todo o seu cérebro, entre o seu cérebro ¢ o seu corpo, ¢ entre eles, € o ambiente
que os rodeia. Uma concepgao do homem e da sua dignidade, ndo tdo concebida como
um espirito feito a imagem e semelhanca de Deus, nem como matéria sem forma,
enraizada no nada, mas como um homem “real”, “lnico”. Talvez, ¢ mesmo que parega
paradoxal, a grandeza do ser humano possivelmente nasca desse reconhecimento.
Dessa nova concepg@o em que cérebro e corpo sdo identificados com a histéria pessoal
e esta ultima com a filogenia e a ontogenia (Mora, 1999, p. 447).

Diante disso, a questdo que temos agora ¢ discutir a realidade espiritual do ser humano
a luz das consideragdes sobre a existéncia e sua necessidade. Howard Gardner (2001) abordou
o tema da inteligéncia no plural, mencionando as inteligéncias. Ele aponta uma delas como a
inteligéncia existencial, definindo-a como “A capacidade de se situar em relagdo aos tragos
existenciais da condi¢do humana, como o sentido da vida, o significado da morte € o destino
final do mundo fisico e psicoldgico, em experiéncias profundas, como o amor por outra pessoa
ou a imersdo em uma obra de arte” (Gardner, 2001, p. 68—69).

Gardner (2001) propde que a inteligéncia existencial mais plausivel do que a inteligéncia
espiritual, porque se relaciona com a preocupagao com questoes coOsmicas ou existenciais, além
do plano material. Gardner vé a inteligéncia espiritual como uma variavel da inteligéncia
existencial, strictu sensu ndo a desenvolve. Coube a outros pensadores e tedricos aprofundarem
sobre a inteligéncia espiritual.

Desde entdo, outras pesquisas e aplicagdes t€ém surgido nesse campo, que estdo
alcancando um lugar na academia e nos cenarios educacionais € organizacionais, onde sao

encontradas aplicagdes que ao longo do tempo mostrardo resultados, o que nos permitira
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entender quais necessidades de desenvolvimento existem a esse respeito, quais paradigmas
precisam ser ajustados € como esse conhecimento deve estar conectado na vida cotidiana.

A doenga esta relacionada a patologias e sofrimentos, ndo apenas fisioldgicos (como dor
de cabega e cancer), mas também psiquicos (transtornos mentais e de personalidade) e sociais
("constrangimentos sociais"), resultando na auséncia de dignidade e direitos humanos para
todas as pessoas. Por outro lado, a satide esta ligada a presenca de equidade e justica social,
além de aspectos espirituais (significado, sentido e propodsito de vida). Nessa perspectiva,
estamos falando da integralidade como algo necessario, ou seja, a integralidade ¢ um modelo
de cuidado humanizado e holistico que abrange todas as dimensdes do ser humano,
considerando-o como um ser biopsicossocial e espiritual, e contempla a satde numa perspectiva
total do ser humano (Silva, 2012).

Nessa perspectiva, o pensamento de Edgar Morin (1979) é desenvolvido sobre a égide
da complexidade, por isso, busca analisar a realidade por meio das diversas areas do
conhecimento. Nossa inferéncia e suposicdo é que, se ndo todas, a maioria das areas do saber
deve ou pode estar incluida em suas analises, tendo em vista esta caracteristica do pensamento
complexo. Mais que isso, naquilo que tange ao ser humano, o que pensa Morin acerca do
humano, pode ser um norte de andlise a respeito de questdes intrinsecas € sem as quais nao
podemos falar de ser humano: espiritualidade e saude integral.

A concepgao de humano em Morin (2002) esta centrada na de homo complexus, que se
refere 4 sua contribuicdo para a ideia de integralidade. Nessa perspectiva, Morin (1979)
propugna que o problema ndo ¢ a racionalidade. Esta, em certas situagdes, necessitamos utilizar.
A questao ¢ a supervalorizacao de uma dimensao humana em detrimento das outras. Assim, em
Morin, o questionamento ndo estd na utilizagdo em si da racionalidade, mas na visdo
reducionista do ser humano, pois ao exacerbar uma dimensdo humana implica na perda da
perspectiva de integralidade dele. Logo, as diversas areas do saber precisam reconhecer a
condicdo humana da integralidade, pois o problema da fragmentacdo ndo se encontra
simplesmente nos conhecimentos transmitidos, nem nos saberes adquiridos, mas que, no
direcionamento utilitdrio da a¢do humana, tem sido simultaneamente compartimentalizado e
isto ¢ falar do ndo humano, j4 que humano necessariamente, supde varias dimensdes e nao
somente uma, como a racional (Morin, 2002).

Desse modo, com o escopo de continuar estudando acerca da espiritualidade numa
perspectiva antropoldgica e da satide integral, a partir do humano em Edgar Morin, resolvemos
investigar, como forma de contribuir com uma visao de ser humano, na qual, cabe o pensamento

da Gestalt-Terapia, na pena de Ribeiro (1997), que sinaliza o ser humano como uma totalidade,
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isso ¢, mais que a soma das partes, ou seja, ndo ha ser humano que possa ser separado entre o
seu sentir, 0 seu pensar € 0 seu agir, pois sua mente, seu corpo e suas manifestacdes sdo partes
de um todo, ou seja, sdo formas diferentes de expressao daquele humano e estdo, portanto,
integrados e contribuindo para a configuragao desse todo. Com isso, percebeu-se que discutir
sobre a espiritualidade a partir de uma perspectiva antropologica, como constitutiva da saude
integral, foi procurar favorecer a ampliacdo da visdo de ser humano e daquilo que tem se
compreendido acerca de saude e doenga, ultimamente.

Foram vérias as questdes que circunscreveram nossa aproximagao a essa tematica, entre
elas, se a espiritualidade ¢ de ordem antropologica? Se ela é constitutiva de saude, se ¢, como
acontece? Qual a diferenca entre religiosidade e espiritualidade? Trata-se da mesma coisa ou
sao distintas? Ela ¢ um termo cristdo ou além dos muros conceituais cristdos? A sua auséncia ¢
uma questao que envolve s6 aspectos pessoais ou também sociais? Como as pessoas lidam com
a sua espiritualidade? A espiritualidade é apenas das pessoas que participam de manifestagoes
religiosas ou ¢ do humano? Essas questdes surgiram a partir da vivéncia do cotidiano ao longo
de anos de nossa percepgao. Aproximagdes a tematica que foram sendo efetivadas de diferentes
formas e que vém se transformando a medida que nosso olhar foi se modificando pelos efeitos
formadores de observagdes, vivéncias, aulas do PPGCR (Programa de Po6s-Graduagdo em
Ciéncias da Religiao) da UNICAP (Universidade Catolica de Pernambuco) e, principalmente,
de ficharios de leituras acerca da tematica.

Mais ainda, em minha vida profissional como psicdlogo e nas atividades relacionadas a
questdes de religido, religiosidade e espiritualidade, durante o atendimento a pessoas afetadas
pela desilusdo, auséncia de sentido, depressado e desejo suicida, deparei-me com individuos que
se autodenominavam cristaos catolicos e evangélicos e que promoviam atos de violéncia, como
o caso usar o nome de Deus, no sentido cristdo®, conceituado como o Deus do amor, da
compaixdo, da misericordia (Silanes, 2014), para praticar atrocidades com outros seres
humanos, entre demais controvérsias, levaram-me a questionar: no caso do suicidio, como uma
pessoa que afirma acreditar em Deus, conforme concebido pelos cristdos, no que tem sido
apresentado como o Deus da vida, pode desejar a morte? Ou como alguém que declara acreditar
nesse conceito de Deus pode considerar que a solucdo para certos problemas humanos seja a
morte, seja a violéncia, na linha tolstoiana? Como afirma Boff (1996) na apresentagdo do livro

de Tolstoi (1996):

! Para melhor entender quando falo de Deus na acepcéo cristd, consultar: SILANES, Nereo. Dicionério teoldgico:
o0 Deus cristdo. Pia Sociedade de Sao Paulo-Editora Paulus, 2014.
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“O Reino de Deus esta em vos™: Tolstoéi leva extremamente a sério o preceito
evangélico da ndo-violéncia. Levanta-se contra os que acreditam que a ordem de
Cristo de “ndo-resisténcia ao mal” é algo de inexequivel, especialmente do ponto de
vista social; ou que ¢ um piedoso exagero, carregado apenas de um valor simbolico.
Nao, para Tolstoi, os preceitos do Sermdo da Montanha, no caso a ndo-violéncia, sdo
realmente imperativos. Mas atencdo: ndo se trata de leis morais ou regras juridicas
fixas que devam ser aplicadas mecanicamente. Ndo, sdo antes indicagdes de um ideal,
apelos éticos, "via de perfei¢ao infinita", como ele se exprime. Sdo exigéncias morais
absolutas, que t€m a forca de. pdr em movimento a relatividade do agir humano
concreto. E verdade, tais preceitos tém um cardter assintotico: aproximam da
perfeicao divina ("sede perfeitos como o Pai do Céu ¢ perfeito"), sem nunca chegar a
atingi-la. Mas movem poderosamente a vontade naquela direcdo. Pdem-na no
caminho do divino. Na perspectiva de Tolstoi, tais preceitos ndo pertencem a esfera
exclusiva da religido ou da fé cristd. Eles traduzem o dinamismo mais profundo do
espirito humano, manifestam a esséncia da alma humana, cuja lei basica é a do amor;
mexem com algo dentro de cada pessoa humana, chamado por Tolst6i de divino, a
partir disso que que o titulo de seu livro ser: "O Reino de Deus esta em vos" (Lc 17,21)
(Boff apud Tolstoi, 1996, p. 06).

Ali percebiamos as fortes marcas de uma frequéncia a uma religido, uma pratica
religiosa, mas questionava-me se havia espiritualidade. Aqui cabe uma répida distingdo quando

me refiro aos termos religido, religiosidade e espiritualidade:

Religido como sistema organizado de crengas, praticas, rituais e simbolos designados
que pode facilitar o acesso ao sagrado, ao transcendente (Deus, forca maior, verdade
suprema, etc.); religiosidade como o quanto um individuo acredita, segue e pratica
uma religido. Pode ser organizacional (participagdo na igreja ou templo religioso) ou
ndo organizacional (rezar, ler livros, assistir programas religiosos na televisdo);
espiritualidade como uma busca pessoal para entender questdes relacionadas ao fim
da vida, ao seu sentido, sobre as rela¢cdes com o sagrado ou transcendente que, pode
ou ndo, levar ao desenvolvimento de praticas religiosas ou formagdes de comunidades
religiosas (Lucchetti, 2010, p. 155).

Franco (2013), por sua vez, entende:

Religido como um sistema organizado de mitos, ritos, crengas ¢ simbolos que
forneceriam um modelo de relagdo do ser humano com o transcendente,
diferentemente da espiritualidade, que teria relagdo com uma busca pessoal de sentido.
A religiosidade, derivada do contexto religioso, seria a maneira de vivéncia ou
apropriagdo dos elementos de determinados contexto de crengas, estando vinculada a
esse contexto, mas nao o reproduzindo rigidamente (Franco, 2013, p. 400).

Assim, em mim, havia pessoas que frequentavam espagos religiosos e se diziam
praticantes de uma religido, mas apresentavam sentimento de perda de sentido, ansiedade,
depressdo, desilusdo com a vida, dificuldade em aprender com o passado, viver o presente e
planejar o futuro, além de lidar com frustragdes representadas por fracassos, alto indice de
desdnimo, descrédito e falta de esperanca em si e no outro. Mesmo conscio de que essas
questdes ndo eram exclusivas das pessoas religiosas, questionava-me o que eu tinha a aprender

e apreender sobre 1ss0?
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Figueira (2014), aponta que ao situarmos o ser humano na contemporaneidade, este se
encontra imerso numa enfermidade de relagdes e atitudes. Propde fazermos uma releitura do
fendmeno religioso, olhando de novo para a experiéncia do espirito na vida das pessoas, nao
mais como um algo enganador e ilusério como foi preconizado por muito tempo, mas como
aquela que possa atender as novas demandas solicitadas por esse ser humano. Este vem
permeado pela sociedade da multiplicidade (Pinto; Passos; Usarski, 2013), do rizomatico da
fragmentacdo e auséncia de raizes (Deleuze; Guattari, 1995), onde tem imperado o vazio
(Lipovetsky, 1989). Diante desse cenario, a espiritualidade tem contribuido com esse ser
humano, pois ¢ a experiéncia do esvaziamento do eu, da presun¢do que tudo pode e esta sobre
o seu dominio, da finitude e da fugacidade da vida (Freitas, 2020).

O assunto desta tese pode se tornar plausivel quando se pensa no conceito de integracao
e totalidade, ou mesmo em satde integral. Segundo Morin (1996), uma pessoa ¢ mais do que
0s processos fisicos, mentais e emocionais. Ha também o aspecto espiritual. Acredita-se que €
isso que se busca na Gestalt Terapia, a integra¢do da pessoa como um todo.

Como tornar explicitos os interesses privilegiados de cada vez e como tornar publica
vem do reconhecimento de que o campo a ser abordado na dimensao das Ciéncias da Religido
e psicologica, ndo tem como evitar a discrepancia dos interesses € a competi¢do entre eles, o
destaque tdo importante que assume repentinamente clarividéncia em reflexdes dos ultimos
tempos. Pata tal entendemos que seja viavel a logica da interdisciplinaridade. Para Aragdo e
Souza (2018, p. 42): “A area de conhecimento das Ciéncias da Religido surgiu para interpretar
as experiéncias de sagrado, de forma aberta a complementariedade das disciplinas cientificas e
alicercada sobre uma epistemologia das controvérsias”.

Para os presentes autores, ainda, Aragdo e Souza (2018) existem véarios niveis de
realidade. No estudo moderno do ser humano, ele ¢ dissecado no departamento de biologia,
como um ser anatdmico-fisiologico, e € estudado nos diversos departamentos das ciéncias
humanas e sociais. Estuda-se o cérebro como 6rgdo biologico e estuda-se o espirito como
funcdo ou realidade psicoldgica. Cada qual com um quadro conceitual especifico e
diferenciado. Mas o humano ndo ¢ simplesmente a soma das partes estudadas. Na relagdo das
partes com o todo, a articulagdo ¢ que faz a diferenca e isso inexiste como foco central na
estrutura disciplinar.

Evidenciamos, assim, a dimensdo da interdisciplinaridade. Esta surge como um
movimento que protesta basicamente contra trés pontos vigentes na Europa até a segunda guerra

mundial e que paulatinamente vai dando lugar ao método interdisciplinar:
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1) Contra um saber fragmentado;

2) Contra um divorcio crescente entre uma universidade cada vez mais compartimentada,

dividida, setorizada e a sociedade em sua realidade dindmica e concreta;
3) Contra o conformismo das situacdes adquiridas e das ideias impostas (Japiassu, 1976).

Satolo ef al. (2019) se antepde as posturas de especialistas e generalistas, colocando,
como proposta, que no mundo e no Brasil os Programas de Pds-Graduagao, t€ém como um dos
nortes a logica da interdisciplinaridade, tanto como uma urgéncia académica/pesquisa como a

propria sociedade o exige com sua pluralidade e com problemas complexos:

As proposicdes tedricas a respeito da interdisciplinaridade sugerem claramente a
necessidade da abordagem interdisciplinar na universidade, especificamente em
cursos de pds-graduagdo que abordem temas complexos. Esta ¢ a percepcao que se
defende neste artigo, visto que a interdisciplinaridade ainda ¢ um campo a ser
explorado tanto na perspectiva metodologica quanto epistemoldgica, além de
oportunizar a analise de problemas complexos postos por uma sociedade globalizada.
Tal percep¢do tem sido crescente, o que pode ser confirmado pelo aumento
significativo dos programas de pds-graduag@o na area interdisciplinar. (Satolo, 2019,

p. 16).

Frente a tarefa de universalizagdo do acesso ao tema abordado: espiritualidade e satde
integral, a partir da pesquisa bibliografica, no material impresso e digital, numa perspectiva que
possa favorecer melhorias a vidas concretas e a sociedade, julgamos como importante o
potencial da metodologia interdisciplinar. Vale salientar que a propria CAPES (2008) tem
insistido na interdisciplinaridade como sendo um modo de se produzir o conhecimento. Mais
que isso a CAPES (2008, p. 02) compreende que a interdisciplinaridade “implica trocas tedricas
e metodologicas, geracdo de novos conceitos e metodologias e graus crescentes de
intersubjetividade, visando atender a natureza multipla de fendmenos com maior
complexidade”.

O recurso a estas metodologias vem se afirmando nos ultimos anos enquanto estratégia
inovadora abordava de forma prudente e exploratéria, suspeita por vezes de dialogar com
diversos saberes sem perder de vista o objeto de cada disciplina e riqueza de conhecimentos
peculiares. Como diz Satolo e colaboradores: “¢ indispensavel que a interdisciplinaridade esteja
fundada sobre a competéncia de cada especialista. Ao mesmo tempo, cada especialista precisa
reconhecer o carater parcial e relativo de sua propria disciplina” (Satolo et al., 2019, p. 14). A
interdisciplinaridade quebra s6lidos preconceitos com respeito aos padrdoes de como se pode e

se deve conhecer, analisar, projetar, de quais sdo os papéis aceitos e os lugares certos para cada
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ator da cena publica, de como deve ocorrer em relagdo entre eles na agdo voltada para a solugao
de problemas publicos.

O campo de pesquisa que estamos delimitando ¢ o da pesquisa bibliografica.
Procederemos mediante uma revisao da literatura. Gil (2008) pontua, quanto ao procedimento
da pesquisa, que ela pode ser bibliografica, ou seja, desenvolvida com base em material ja
elaborado, constituido principalmente de livros e artigos cientificos. Ressalto que este projeto
se propoe um enfoque mais especifico: analisar a Espiritualidade como constitutiva de Saude
Integral, o que consideramos ser um fator atraente e desafiador.

Contudo, a opg¢do pela pesquisa bibliografica, ao invés de ser uma solugdo, ¢ apenas a
indicagdo de uma diregdo preferencial que, alias, traz consigo problemas e desafios peculiares
a cada tipo de pesquisa, como ndo estamos em campo, nao tratamos com vidas diretamente,
como também temos a inseguranca se as fontes sdo seguras, respeitaram os dilemas éticos, além
do velho problema do plagio, que nela pode se intensificar, se o pesquisador ndo esta conscio
de seus deveres morais e éticos. Em todo caso, vemos como um caminho de conceber padroes
de vida, como também, de cientistas das Ciéncias da Religido e profissionais da Psicologia que
precisamos.

Duas questdes estardo como foco: epistemologica e pratica. A epistemologica, porque
buscamos elaborar um conceito de Espiritualidade, divergente, complementar e inédito; pratica,
porque alude a um campo de saberes e competéncias inovadoras das Ciéncias da Religido e da
Psicologia, e tentativas, cuja defini¢do € tarefa nossa ajudar a construir.

Para os fins da presente tese, foram utilizadas e entrelacadas algumas vertentes principais
do pensamento em Ciéncias da Religido, cada uma nos propiciando ferramentas conceituais

relevantes para o roteiro de pesquisa que se pretende conduzir.

Ciéncias da Religido (conforme nomenclatura empregada pela CAPES) ¢ area de
estudo académico da religido surgida em fins do século XIX, que inclui a descrigdo, a
interpretacdo, a comparagdo e a explicacdo de ideias, textos, comportamentos e
instituigdes, linguagens (simbolo, mito, rito e doutrina) e praticas das mais variadas
tradicdes religiosas, como também a reflex@o em torno dos conceitos que cada &mbito
desses mobiliza, sem pressupor a superioridade de uma tradicdo religiosa sobre outra
(Pieper, 2017, p. O1).

No intuito de orientar cientistas da religido, Pieper (2017) explicita, ainda, que as Ciéncias
da Religido, nome mais utilizado no Brasil, t€ém sua heranca nas Ciéncias Sociais, pelo menos
na Franca, e se constituem como uma area pluridisciplinar de pesquisa cientifica do fato
religioso. Sua organizagdo ocorre por meio de metodologias provenientes de varias areas e
disciplinas. Ressalta-se que, aqui no Brasil, Historia, Filosofia, Linguistica, Ciéncias Sociais,

Psicologia, Antropologia e Teologia tém incluido saberes das Ciéncias Humanas nas Ciéncias
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da Religido, sendo, em alguns casos, até mesmo a propria Fenomenologia. As Ciéncias da
Religido se constituem, assim, numa identidade da area como ponto de encontro de diversos
especialistas em religido com suas metodologias proprias (Pieper, 2020).

No entanto, vale salientar o que chamou atengao de Passos e Usarski: "a singularidade do
dado religioso como principio logico elementar para o cientista da religido" (Pieper, 2013, p.
25) e que ele deve estar atento de que "as ciéncias modernas estdo estruturadas a partir de
critérios e dinamicas nitidamente distantes de qualquer monismo epistemologico" (Pieper,
2013, p. 25). Assim, nossa primeira e basilar vertente cientifica ¢ das Ciéncias da Religido.

Paden (2001) evidencia que toda tradicdo ¢ uma inven¢do e os que a vivenciam,
coetaneamente, dar-lhe um outro sentido. Sendo assim, aquele que estuda o fendmeno religioso,
ou seja, o cientista da religido deve ter a capacidade de observar o sempre novo. Mais que isso,
quem pretende interpretar o sagrado ou pretende conceber a religido, deve estar atento que nao
dard conta de todas as coisas, mas ter a habilidade de dialogar com as outras ciéncias,
desamarrar guerras, em nome de Deus; desinstalar “verdades” que estdo prejudicando pessoas
ou sociedades, com um minimo de compromisso, ou seja, apenas com uma certa neutralidade,
j& que ndo existe a tal neutralidade pura, positivista, matemadtica. Diante disso, o cientista da
religido pesquisa de um lugar de fala — no entanto, sem ser ideoldgico, dogmatico,
fundamentalista, com uma “verdade” imutavel. Portanto, o cientista da religido critica algumas
coisas e real¢a outras, sem perder de vista que “as explanacoes acerca da religido tratam de um
vasto assunto a partir de pontos de vista decididamente parciais e localizados” (Paden, 2001, p.
09).

Além do mais, segundo Paden (2001), temos muitas concepgdes de mundo — logo, o
cientista da religido estd no campo do pluralismo e da complexidade — “dependendo dos nossos
6culos”, umas ¢ de contribuir para melhoria de pessoas e sociedade e outras sdo perniciosas.

Paden (2001) faz uma alerta crucial para o cientista da religido:

Percebemos que o mundo nao precisa ser encarado deste jeito. As visdes de mundo se
tornam apenas isto — visdes. Os horizontes continuam a mudar, a coexistir, a ser
questionaveis. Tais transformagdes também alteram nosso modo de pensar a religido.
As religides biblicas nas quais formos criados aparecem sob luzes completamente
diferentes quando vistas por meio dos recursos das modernas disciplinas da psicologia
ou sociologia, ou no contexto dos ensinamentos das tradigdes asiaticas. Contudo, esse
universo maleavel oferece ocasido nao para o cinismo, mas para uma visao plural. Ele
nos permitiu refletir sobre os diversos modelos que utilizamos para organizar o mundo
do sentido (Paden, 2001, p. 10).

A pesquisa em populacdes saudaveis mostra que maior bem-estar, melhor saide e um

enfrentamento mais exitoso de situacdes estressantes estdo associados a aspectos da
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espiritualidade (Guaragni et al., 2018). Moreira-Almeida (2010) traz uma pesquisa acerca do

crescente impacto das publicagdes em Espiritualidade e Satde e confirma:

As relagdes entre espiritualidade e satide tém despertado um crescente interesse na
comunidade académica e na populagdo em geral. [...] O Brasil, pela sua dimenséo, sua
diversidade e tolerancia religiosa, bem como sua crescente producdo cientifica e
relevancia no cenario internacional, tem um grande potencial para ser um pais lider
no avango do conhecimento e da integragdo da espiritualidade na satide (Moreira-
Almeida, 2010, p. 41-42).

Nossa pesquisa tem um carater eminentemente social. Na realidade, supomos que nao
basta empreender uma pesquisa. E preciso que seus frutos sejam compartilhados ndo so pela
comunidade académica, mas por toda a sociedade, sobretudo por estes atores sociais
fundamentais: as pessoas nas suas particularidades e atores sociais que trabalham prevenindo e
promovendo Satde, bem como aqueles que pesquisam acerca do fenomeno religioso, que entre
os temas que permeiam tal fenomeno, a espiritualidade, também pertence. Um trabalho de
investigacdo nas Ciéncias da Religido pode trazer tantas contribui¢des, pode suscitar tantas
indaga¢des, pode provocar tantos debates que seria lamentavel ficar restrito ao mundo da

academia, por mais interessante que ela possa ser. Nesse sentido, vale ressaltar:

O objeto de estudos das Ciéncias da Religido ¢, no meu modo de ver, o mundo
religioso. N&o ¢ s6 a religiosidade ou as religides. E o mundo religioso, singular,
genérico, suficientemente vago para caberem neste termo a religiosidade, a
espiritualidade, os mitos, os rituais, a historia, a linguagem, a cultura, as religides, as
pessoas de vida religiosa, as pessoas com sua vida religiosa, a moral e a ética
religiosas, o simbolismo religioso, enfim, tudo o que se refira a ou que contenha a
religido. Entendo também que o campo das Ciéncias da Religido, dadas a enorme
complexidade e a importancia de seu foco de estudo, ¢, por exceléncia, um campo
multidisciplinar, plural, no qual ndo ha lugar para um tipo de especificidade que
encontramos em algumas outras areas cientificas, e esse ¢ um diferencial
extremamente positivo para este campo de estudos, na medida em que transforma as
Ciéncias da Religido no lugar por exceléncia do dialogo (Pinto; Passos; Usarski, 2013,
p- 02).

Do trabalho como psicélogo e de atividades de invdlucros religiosos, nasceu o interesse
em estudar o problema da espiritualidade como elemento constituinte de satde integral, pautado
no pensamento de que as Ciéncias da Religido busca ndo o ensino ou formagdo em religido,
mas estudo e pesquisa acerca de religido de modo plural, intercultural, respeitando a diversidade
(Pieper, 2019) e numa visdo de ser humano multidimensional (Torralba, 2012), na esteira do

seguinte entendimento:

O campo de estudos do cientista da religido o obriga a saberes multiplos, o convida a
diversidade, exige o conhecimento e a integracdo de diversas linguagens na
construcao de uma nova configuragdo. Por isso, o proprio cientista da religido precisa
ter uma cultura ampla e geral, um conhecimento basico sobre os didlogos das diversas
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ciéncias com a religido, ao mesmo tempo em que precisa se aprofundar em sua area
especifica (Pinto; Passos; Usarski, 2013, p. 02).

Desse modo, ao localizar como problemdtica a espiritualidade que faz parte da
constitui¢do da satde do ser humano, no ambito da discussdo das Ciéncias da Religido e da
Psicologia, de inicio apontamos o que ela se revelou, em mim, além do j4 sinalizado, numa de
minhas grandes tarefas, qual seja, a de contribuir para o processo de humanizagao.

Concordamos com Gadotti (1996, p. 72), quando afirma: “[...] a humanizagdo ¢ o
caminho pelo qual os homens e as mulheres podem chegar a ser conscientes de si mesmos, de
sua forma de atuar e de pensar, quando desenvolverem todas as suas capacidades, pensando ndo
somente em si mesmos, mas de acordo com as necessidades dos demais”. Nessa mesma direcgao,
busco ratificar e ampliar o conceito de humanismo trazido por Eller (2018) pautado no que
propde a Associagdo Humanista Americana, quando afirma que em nosso século, XXI, o

humanismo ¢é entendido como:

Uma filosofia racional informada pela ciéncia, inspirada pela arte ¢ motivada pela
compaixdo. Afirmando a dignidade de cada ser humano, ele apoia a maximizagdo da
liberdade e da oportunidade individuais, consonantes com a responsabilidade social e
planetaria. Defende a aplicagdo da democracia participativa e a expansdo da sociedade
aberta, simbolizando os direitos humanos e a justiga social. Livre do
sobrenaturalismo, ele reconhece os seres humanos como parte da natureza e sustenta
que os valores —sejam eles religiosos, éticos, sociais e politicos — tém sua fonte na
natureza humana, na experiéncia e na cultura. Quanto aos objetivos da vida, o
humanismo os deduz da necessidade humana e do interesse, e ndo de abstragdes
teologicas ou ideoldgicas, e afirma que a humanidade precisa assumir a
responsabilidade pelo seu proprio destino (Eller, 2018, p. 408).

Das exposicdes acima, a pesquisa que empreendemos encontrou sua razao de ser. Afinal,
analisar a problematica da espiritualidade como constitutiva de saide humana com o olhar das
Ciéncias da Religido, do humano em Edgar Morin, da abordagem psicologica Gestalt-terapia e
de uma pesquisa bibliografica foi algo motivador para nds. Pesquisa ousada? Sim, mas na
perspectiva de Berger quando dizia: “modesta contribuicao?”, (Berger, 2017, p.13),
questionando. Entretanto, indagava e respondia concomitantemente: “e o que ¢ mais ridiculo
que um professor que reivindica ser um grande sabio? Seja como for, eu realmente acredito que
tenho algo util a dizer aqui. Como o meu provérbio zulu favorito diz: se eu ndo bater no meu
tambor, quem o fara?” (Berger, 2017, p. 13).

Assim, buscou-se nessa tese analisar a espiritualidade, como elemento constitutivo de
satde a partir dos seguintes objetivos especificos: problematizar as novas patologias (doencas)
na contemporaneidade; delinear a acep¢do do humano em Edgar Morin; problematizar a
espiritualidade como uma dimensao antropologica; e analisar o papel da espiritualidade, como

dimensdo da saude.
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Trata-se, entdo, de uma pesquisa bibliografica, que teve o objetivo primordial a exposi¢do
dos atributos de determinado fenomeno ou afirmacgdo entre suas varidveis. Desse modo, que
apresente caracteristicas do tipo: analisar a atmosfera como fonte direta dos dados e o
pesquisador como um instrumento interruptor; nao agenciar o uso de artificios e métodos
estatisticos, tendo como apreensdo maior a interpretacdo de fendmenos e a imputacdo de
resultados, o método deve ser o foco principal para a abordagem e ndo o resultado ou o fruto, a
apreciacao dos dados deve ser atingida de forma intuitiva e indutivamente através do
pesquisador (Gil, 2018), ou seja, na perspectiva do citado autor, ha varias formas de fontes
bibliograficas, sendo além dos livros, muito utilizadas as “[...] teses e dissertagdes, periddicos
cientificos, anais de encontros cientificos e periddicos de indexagao e de resumo.” (Gil, 2002,
p. 64), ou como ele mesmol afirma: "[...] embora em quase todos os estudos seja exigido algum
tipo de trabalho dessa natureza, ha pesquisas desenvolvidas exclusivamente a partir de fontes
bibliograficas." (Gil, 2002, p. 44).

Como apontam Dos Santos Batista e Kumada (2021), o método de revisao bibliografica
permite incluir pesquisas experimentais € ndo experimentais, obtendo a combinagao de dados
empiricos e teoricos que podem direcionar a definicdo de conceitos, identificagdo de lacunas
nas areas de estudos, revisdo de teorias e analise metodoldgica dos estudos sobre um
determinado topico. Este método exige recursos, conhecimentos e habilidades para o seu
desenvolvimento. Gil chega a afirmar que “esta proposta ¢ “melhor” representada por meio de
uma pesquisa do tipo exploratdria, cujo objetivo € possibilitar um maior conhecimento a
respeito do problema, de modo a torna-lo mais claro ou auxiliando na formulacdo de hipoteses”
Gil (2018, p.05). No entendimento do autor, o principal objetivo deste tipo de pesquisa pode
ser tanto o aprimoramento de ideias, quanto a descoberta de intui¢des, 0 que o torna uma opgao
bastante flexivel, gerando, na maioria dos casos, uma pesquisa bibliografica ou um estudo de
caso.

Essa revisao de literatura foi desenvolvida com base em publicagdes acessadas em banco
de dados do Portal de Periddicos do Centro de Aperfeicoamento de Pessoal em Nivel Superior
(CAPES), PePSIC, PubMED, Scielo, Science Direct, Biblioteca Virtual de Saude (BVS),
IndexPsi, Google Académico, sites, dissertacdes, teses e livros, que tratassem da problematica
em questdo, utilizando-se como descritores: saude, depressdo, transtorno psiquidtrico,
espiritualidade e, Torralba, conceito de humano em Edgar Morin, satide para Gestalt-Terapia

(GT), Ciéncias da Religido.
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Foram adotados como critérios de inclusdo artigos publicados no periodo que
compreende os anos de 2011-2023, em portugués, espanhol e ingleses. Foram excluidos artigos
incompletos e materiais de divulgacao publicitaria. Os artigos selecionados foram fichados e
indexados com o Zotero®. Os livros e capitulos foram dos proprios tedricos referenciais,
Torralba e Morin, ou de comentadores deles.

A tese esta estrutura em trés capitulos e respectivamente subtitulos. O primeiro apresenta
de humano em Edgar Morin, mostrando esse renomado sociologo e filosofo frances,
desenvolveu uma abordagem complexa ¢ multidimensional para compreender o ser humano e
como visdao influenciada por uma abordagem holistica, que reconhece a interconexdo e
interdependéncia de diversos elementos na compreensdo da existéncia humana, através de
alguns pontos-chaves: pensamento complexo, que busca integrar diferentes dimensdes e niveis
de realidade, criticando abordagens simplistas que tentam reduzir a compreensao do ser humano
a categorias fixas e lineares; unidade na diversidade, enfatizando a ideia de que o ser humano ¢
uma entidade complexa e multifacetada, composta por uma variedade de elementos inter-
relacionados, destacando a importancia de reconhecer e abragar a diversidade dentro da unidade
da experiéncia humana; condi¢gdo humana, que a concebe como uma interagao dinamica entre
o individuo, a sociedade e o cosmos, defendendo a complexidade das relagdes entre essas
esferas e como elas influenciam a identidade e a existéncia humanas; incentiva uma abordagem
transdisciplinar para o conhecimento, integrando insights de varias disciplinas para uma
compreensdo mais abrangente, argumentando que a fragmentacdo do conhecimento nas
disciplinas tradicionais muitas vezes impede uma compreensao holistica do ser humano; ética
da complexidade, ou seja, propde uma €tica da complexidade que reconhece a interdependéncia
ética entre os seres humanos, isso implicando numa responsabilidade compartilhada pela
constru¢do de um mundo mais justo e sustentavel. Isso “implica também em considerar que a
realidade humana envolve aspectos fisicos, biologicos, psicologicos, sociais, mitologicos,
econOmicos, socioldgicos, historicos; que o homo inclui sapiens, faber e economicus, mas
também demens, ludens e consumans; e ainda, porque tal conhecimento alia a dimensdo
cientifica as dimensdes filosoficas e como isso tal conhecimento pode dar novos sentidos a
alma, ao espirito e ao pensamento” (Rodrigues; Drigo, 2022, p. 02).

O segundo, aborda o conceito de espiritualidade numa perspectiva antropoldgica,
pautado, em Torralba (2012) e outros autores o que concebemos como espiritualidade,

propugnando que ela pde em jogo o desenvolvimento pleno da pessoa, e ndo apenas de cada

2 Indexador de referéncias.
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individuo, mas das sociedades, das culturas e dos povos. No ultimo capitulo, encontra-se o
cerne da pesquisa. Nele, a partir do conceito de humano em Morin, da acepcdo de
espiritualidade antropologica, ou seja, a ideia de que todo ser humano, em cada comunidade
humana, dispde de tal dimensao humana que ndo depende de pertencer ou nao a uma tradigao
religiosa. Ela permite ao ser humano ser ator em sua historia, orientar sua existéncia, dar um
sentido a sua vida, preencher necessidades intimas de ordem espiritual como a felicidade, o
bem-estar integral e o gozo da beleza e da cultura e, especialmente, como ela pode ser cultivada
e quais os beneficios que produz para o desenvolvimento da vida humana, individual e coletiva
e como podem ser nefastas e dramaticas as consequéncias individuais e coletivas resultantes de
sua atrofia. Aqui, destacamos que o conceito de saude, ndo se desvincula, pelo contrario,
mostra-se e se revela, através de teorias, pesquisas e publicagdes em diversos meios
academicamente reconhecidos e principalmente no documento oficial, aceito pela maioria dos
paises do globo, a espiritualidade como dimensdo humana e, portanto, como dimensao
constituinte da satde do ser humano.

O terceiro traz a tese de que a espiritualidade ¢ constitui¢do de saude, sendo este conceito
pautado na GT, especialmente, destacando que a GT ¢ uma abordagem holistica da satde, que
considera a pessoa como um todo, incluindo suas emogdes, pensamentos, sensagdes €
comportamentos. Para a Gestalt-terapia, a satide ¢ vista como um estado de equilibrio dinamico,
no qual a pessoa ¢ capaz de se adaptar criativamente ao ambiente e responder as demandas da
vida de forma satisfatoria, ou seja, a satide também esta relacionada a capacidade de entrar em
contato consigo mesmo e com o mundo de forma auténtica e plena. Isso envolve a consciéncia
de si, a capacidade de aceitar e integrar todas as partes de si mesmo, incluindo aspectos
considerados negativos, € a habilidade de se relacionar de forma genuina com os outros (Frazao;

Fukumitsu, 2017).



26

1. CONCEPCAO DE SER HUMANO A PARTIR DE EDGAR MORIN

Cada homem ¢, sob certos aspectos: a. como todo homem; b. como certos homens; c.
como nenhum outro homem (Kluckhohn; Murray, 1948, p. 35).

A citagdao de Kluckhohn e Murray reflete a ideia de que cada pessoa pode ser vista de
trés maneiras distintas: a. Como todo homem: Neste aspecto, reconhecemos que ha
caracteristicas universais que todos os seres humanos compartilham. Isso inclui elementos
como a capacidade de sentir emogdes, de pensar e de se relacionar com os outros. b. Como
certos homens: Aqui, reconhecemos que existem caracteristicas particulares que alguns
individuos possuem e que os distinguem dos demais. Essas caracteristicas podem ser culturais,
pessoais, ou relacionadas a experiéncias unicas. c. Como nenhum outro homem: Esta parte
ressalta a singularidade de cada pessoa. Apesar de compartilharmos caracteristicas comuns e
termos particularidades que nos distinguem, cada individuo € inico em sua totalidade, com uma
combinagdo unica de experiéncias, pensamentos ¢ emogdes. Tal proposta de Kluckhohn e
Murray pode ser relacionada a concep¢do de ser humano de Edgar Morin, que ¢ bastante
integradora e complexa. Morin argumenta que cada ser humano €, a0 mesmo tempo, singular e
universal, refletindo a ideia de que somos Unicos em nossa individualidade, mas também
compartilhamos caracteristicas comuns como parte da humanidade. Isso ¢ que poderemos

encontrar ao longo do presente capitulo.

1.1 Delinenado o conceito de complexidade em Morin

Edgar Morin ¢ um sociologo, antropdlogo e filésofo francés conhecido por suas
contribuicdes para a teoria da complexidade e por sua abordagem interdisciplinar ao estudo da
sociedade e da cultura. Ele aborda o conceito de ser humano em varias de suas obras, destacando
a complexidade e a multidimensionalidade da natureza humana. De acordo com Morin (1984),
o conceito de ser humano alinha-se ao desafio epistemologico sobre a complexidade do ser
humano. Esta defini¢do preenche lacunas existenciais sobre a importancia de relacionar
didlogo, conhecimento, e pensamento critico. O desafio de conceituar o humano ainda permeia
incertezas e imprevisibilidades. No entanto, Morin (1996) defende que a fragmentagao do saber
impossibilita que o ser humano compreenda a si. Na perspectiva de Morin (1984), superar um
paradigma reducionista da constru¢ao do saber ¢ fundamental. Logo, o antagonismo entre
pensamento critico € complexo e pensamento acritico, simplista e fragmentador do

conhecimento impossibilita a compreensao do ser humano.
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Em seu livro “O Método: O Conhecimento do Conhecimento” (2008), Morin explora o
entendimento do ser humano como uma entidade complexa, interconectada e contextualizada.
Ele desenvolve uma visao integrada do ser humano que vai além das disciplinas tradicionais,
buscando uma compreensao mais completa e holistica. Argumenta que o ser humano nao pode
ser compreendido isoladamente, mas precisa ser entendido em relacdo a sua interconexdo com
o mundo e com outros seres humanos. Ele enfatiza a ideia de que somos seres complexos, que
ndo podem ser limitados a uma unica dimensdo ou disciplina. Ao mesmo tempo em que
descreve o ser humano como um ser que possui multiplas dimensoes, incluindo o biologico, o
psicoldgico, o social, o cultural e o histérico, sendo um ser que busca o conhecimento e a
compreensdo do mundo. Ele argumenta que a natureza humana ¢ intrinsecamente complexa e
nao pode ser reduzida a uma Unica dimensao, como afirma: “O homem ¢ uma unidade, uma
totalidade, que se constitui como um conjunto complexo, composto de aspectos biologicos,
culturais, psiquicos e sociais” (Morin, 2008, p. 311). Dai, destaca a importancia do pensamento
reflexivo e da capacidade de questionar e aprender como caracteristicas essenciais do ser
humano. Além disso, Morin confirma a importancia da incerteza ¢ da complexidade na
compreensdo do mundo, e o argumento que devemos abragar a incerteza e a ambiguidade em

nossa busca pelo conhecimento.

Desse modo, o conceito de ser humano em Morin (2008), ¢ o de um ser complexo,
interconectado com o mundo e com outros seres humanos, que busca o conhecimento e a
compreensdo do mundo de maneira reflexiva e que deve abragar a complexidade e a incerteza
como parte intrinseca da busca pelo conhecimento. Morin (2008) nos convida a adotar uma
abordagem mais integrada e multidisciplinar para entender a complexidade da condicdo
humana. Ele argumenta que a natureza humana ¢ intrinsecamente complexa e nao pode ser
reduzida a uma unica dimensao, afirmando que “o homem ¢ uma unidade, uma totalidade, que
se constitui como um conjunto complexo, composto de aspectos biologicos, culturais, psiquicos
e sociais” (Morin, 2008, p. 311). E sobre a importancia de transcender as visdes simplistas e
fragmentadas da humanidade, diz: “o homem ¢ ao mesmo tempo uno, multiplo, uno-multiplo.
Esta ¢ uma das verdades fundamentais da complexidade humana” (Morin, 2008, p. 311).

A principio, tal assertiva de Morin (2008) me faz suscitar algumas indagagdes: como
essa complexidade ¢ vivenciada e expressa na pratica? Como individuos lidam com suas
identidades multiplas em diferentes contextos sociais? Como a no¢do de "uno-multiplo" se
relaciona com a constru¢do da identidade pessoal e coletiva? Além disso, ¢ importante

considerar como essa concepcdao influencia a forma como, por exemplo, a Psicologia
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compreende e aborda questdes como a saide mental, as relagdes interpessoais € o
desenvolvimento humano. No entanto, penso que esse trecho sugere uma visdo complexa e
integrada do ser humano, destacando sua natureza tanto singular quanto plural, individual e
coletiva. A ideia de ser "uno, multiplo, uno-multiplo" parece ressaltar a capacidade do ser
humano de ser unico e ao mesmo tempo integrado a um contexto social e cultural, formando
parte de um todo maior, o que tem sido cada vez mais abragado, comprovado por pesquisadores
e cientistas, especialmente, do campo das ciéncias humanas e sociais.

No livro "A Cabeca Bem-feita: Repensar a Reforma, Reformar o Pensamento", Morin
(1999) discute acerca de diversos aspectos da condigdo humana e da Educagdo, promovendo
uma abordagem mais holistica e integradora do conhecimento. Quando trata da acepcao
humana, evoca o conceito de complexidade da condigdo humana, destacando que somos seres
multidimensionais, com uma diversidade de experiéncias, emocgodes, desejos € pensamentos. Ele
argumenta que qualquer tentativa de simplificar demais a compreensdo humana ¢ limitada e
limitante. Por isso, critica a Educacdo tradicional por ser fragmentada e compartimentalizada,
dividindo o conhecimento em disciplinas isoladas, alegando que essa abordagem limita a

capacidade dos individuos de compreenderem o mundo de maneira integrada.

Conforme as palavras de Montaigne: “melhor uma cabe¢a bem-feita do que uma
cabeca cheia”. O que se deve buscar ndo ¢ a acumulagdo, mas uma maior organizagao
do saber. O que se quer ¢ organizar, ¢ ligar as partes ao todo e o todo as partes, fatos
e contextos, contextos e fatos. Para isso € necessario desenvolver a capacidade geral
da mente humana. Quanto maior for essa capacidade geral, maior sera a capacidade
de tratar de problemas particulares e especializados (Morin, 2019, p. 51).

Desse modo, defende a perspectiva transdisciplinar que possibilita integrar diferentes
campos de conhecimento. Ele acredita que essa abordagem permite uma compreensao mais
completa e contextualizada da condi¢do humana. Para isso, introduz o conceito de pensamento
complexo, que envolve a capacidade de lidar com a incerteza, a ambiguidade e a contradigao.
Ele argumenta que o pensamento complexo ¢ essencial para enfrentar os desafios da condi¢ao
humana, como a globalizagdo, a crise ambiental e os dilemas éticos. Nesse sentido enfatiza a
importancia do didlogo intercultural e da compreensdo mutua entre diferentes culturas,
arrazoando que o respeito a diversidade cultural ¢ fundamental para abordar os problemas
nacionais e promover a coexisténcia importadora. Sendo assim propde uma reforma na
Educagdo que promova a formagao de individuos capazes de lidar com a complexidade, a
incerteza e a diversidade da condigdo humana. Ele sugere uma abordagem mais aberta e

flexivel, que valoriza a criatividade e a capacidade de adaptacao.
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O que se evidencia no pensamento de Morin ¢ a necessidade de uma abordagem
educacional que promova uma visdo mais integrada e holistica do conhecimento e da vida,
portanto, do humano. Isso mostra e sinaliza que a fragmentacao do conhecimento ¢ uma das
razoes pelas quais muitos aspectos da natureza humana sao mal compreendidos. Assim, chega
a declarar: “o pensamento complexo rejeita a ideia da separagdo absoluta e do corte radical,
mas ndo ignora nem subestima a diferenga, a distingdo, a especificidade, o conflito, a
contradi¢do e o antagonismo” (Morin, 1999, p. 15). O que fica explicito, na obra citada, ¢ que
para Edgar Morin (1999), o ser humano ¢ uma entidade complexa, cuja compreensao requer
uma abordagem que leve em consideracdo a interconexao e a interdependéncia de diferentes
dimensdes da existéncia humana, como chega a firmar: “O pensamento complexo ¢ aquele que,
no sentido de Hegel, sabe combinar a unidade e a diversidade, o um e o multiplo” (Morin, 1999,
p. 21). Assim, ele destaca a necessidade de integrar diferentes perspectivas para obter uma
compreensdo mais completa e precisa da complexidade humana, pois esta € inerente a condi¢ao
humana, ou seja, a complexidade humana ¢ uma caracteristica essencial de nossa natureza.

Desse modo, fica explicito que o ser humano, indubitavelmente, ao ndo ser o de correr
o risco de o inferioriza-lo e limita-lo, tanto pelo prisma académico, cientifico como pelas
relagdes pessoais, coletivas, com profissionais de varias areas, especialmente, os da saude, ¢
um ser de condicdo complexa e que requer continuamente complementariedade. Destarte,
trabalhar, lidar e compreender, se estamos falando de ser humano, precisa ser numa perspectiva
de integra-lo a si mesmo, pois tal si mesmo, ndo o € o sem a integracdo ininterrupta.

Diz Morin (2003):

Deveriamos, portanto, ser animados por um principio de pensamento que nos
permitisse ligar as coisas que nos parecem separadas umas em relacdo as outras. Ora,
0 nosso sistema educativo privilegia a separacdo em vez de praticar a ligagdo. A
organizagdo do conhecimento sob a forma de disciplinas seria util se estas ndo
estivessem fechadas em si mesmas, compartimentadas umas em relagdo as outras;
assim, o conhecimento de um conjunto global, o homem, ¢ um conhecimento
parcelado. Se quisermos conhecer o espirito humano, podemos fazé-lo através do
espirito humano e do cérebro (Morin, 2003, p. 02).

Dito de outro modo, mas com tom de aprofundamento, o paradigma de complexidade
de Morin (2000) implica fortes relagdes entre conceitos “mestres” que direcionam discursos €
saberes em um contexto de relagdes conscientes e intencionais em prol da concepgao do
humano. Isso impulsiona a ruptura com um determinismo cuja causalidade linear, ja nao
constitui a lei fundamental da natureza como condicao essencial de qualquer possibilidade de

conhecimento. Nesse sentido, o conceito de humano implica aspectos como interrelagao,
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afetividade, comunicagdo, dado que o ser humano resiste a contextos claramente indspitos,

perigosos e carentes de recursos que garantem a sobrevivéncia.

Concluindo sem pretensdes de exaurir, podemos destacar que Edgar Morin reflete uma
visao do mundo onde a complexidade ¢ vista como uma caracteristica intrinseca e essencial da
realidade, em contraposicdo a simplificacdo excessiva que muitas vezes ¢ adotada na
compreensdo dos fenomenos humanos e naturais. Para Morin, a complexidade esta presente em
todos os aspectos da vida e do conhecimento, argumentando que a realidade ¢ composta por
sistemas complexos, interconectados e interdependentes, nos quais as partes estdo em constante
interagdo ¢ mudancga. Essa interconexao e interdependéncia entre os elementos de um sistema
sdo fundamentais para a compreensao da complexidade. Dai Morin enfatizar a necessidade de
uma abordagem transdisciplinar para compreender a complexidade, ou seja, uma abordagem
que transcende as fronteiras das disciplinas tradicionais e integra diferentes perspectivas e
formas de conhecimento, ja que a complexidade ndo pode ser compreendida por meio de uma
unica disciplina ou método, mas requer uma abordagem que leve em consideragdo a
multidimensionalidade e a interconexdo dos fenomenos. Além disso, Morin destaca a
importancia da incerteza ¢ da contradi¢do na compreensao da complexidade. Para ele, a
realidade ¢ permeada por incertezas e contradigdes, ¢ a busca pela compreensdo da
complexidade envolve lidar com essa ambiguidade e com a falta de clareza. Sendo assim, a
ideia de complexidade em Edgar Morin representa uma abordagem que reconhece a
interconexdo, a interdependéncia e a multidimensionalidade dos fendmenos, e que busca
integrar diferentes perspectivas e formas de conhecimento para uma compreensdo mais
completa e profunda da realidade, de objetos ou seres, como € 0 nosso caso, aqui, sua acepgao

de ser humano.

1.2 Compreendendo a concep¢iio de humano moriniana: um debate possivel

Morin parti de uma abordagem complexa e multifacetada sobre a natureza humana. Em
suas obras, propde uma visdo ampla e integradora do ser humano, que transcende as fronteiras
tradicionais do pensamento e da ciéncia. Para Morin, a concepg¢ao de humano vai além de uma
simples defini¢ao bioldgica ou psicologica, envolvendo aspectos culturais, sociais, historicos e
espirituais. Neste contexto, explorar a acep¢ao de humano em Morin € adentrar em um universo
de reflexdes que desafiam as concepgdes tradicionais e convidam a uma visao mais abrangente

e holistica do ser humano.



31

Assim, quando se pensa em saude, por exemplo, ndo se pensa em sobrevivéncia, mas
sim em compreender o mundo e as interagdes de outros sujeitos com base na exigéncia da
introjecao do outro e a transforma¢ao multidimensional dos individuos e a inclusao dos demais,
como defende Morin (2003). Seguindo essa forma de pensar o humano, torna-se praticamente
impossivel compreender o ser humano, deixando de fora o pensamento complexo, ou seja,

pensar o ser humano sem a complexidade. Afirma Morin (2019):

Em si mesmo, o pensamento complexo pressupde a potencialidade fraternal, pois
reconhece a diversidade na unidade e a unidade na diversidade. Faz com que eu
reconheca no outro sua semelhanga e, simultaneamente, sua diferenga para comigo.
Ao reconhecer a complexidade de todo ser humano, o pensamento complexo ndo pode
reduzi-lo a uma parte dele mesmo e, sobretudo, a sua parte deficiente ou maldosa.
Reconhece que uma sociedade complexa, ou seja, aquela que assegura liberdade e
autonomia a seus membros, para ndo se autodissolver, tem necessidade de que cada
um de seus membros tenha o sentimento profundo de uma comunidade que existe em
todos Nos. Ele tem consciéncia de que qualquer individuo humano traz em si dois
softwares complementares ¢ antagonicos, o da afirmagdo egocéntrica que lhe ¢ vital,
mas que ndo pode degenerar-se em egoismo, e o da integracdo em um Nds necessario
a seu florescimento pessoal (Morin, 2019, p. 12).

Incluindo a multidimensionalidade, conhecimentos da cultura humanista e cultura
cientifica, Morin aponta que além dela, o ser humano precisa tanto de si como do noés, para se
dizer humano. Neste, a diversidade ndo ¢ uma opg¢do, mas uma sentenca inquestionavel, o
pedido urgente da complexidade pelo pensamento que favorece o abrago, pois insere a todos
nos entre nos. Sem o diferente e sem o si mesmo, o ser humano ndo tem como conceituar a si.

Assim, seguindo o pensamento complexo, Morin (2019) declara:

[...] do ponto de vista da Antropologia, ndo se pode definir o ser humano unicamente
como Homo sapiens, o sabio, mas também como Homo sapiens-demens, o louco, ndo
somente como Homo faber, 0 homem que fabrica utensilios, mas também como Homo
ludens, o que joga. O homem nao se constitui apenas de uma vida racional e técnica,
mas também de uma vida afetiva cheia de intensidade e amor. Entdo ndo € possivel
conceber uma sabedoria isolada, devemos pensar que a vida deve ser um dialogo
permanente entre os dois lados da condi¢do humana: a poesia e a prosa, o ludens e o
faber, a racionalidade e a irracionalidade (Morin, 2019, p. 27).

Aqui, Morin (2019) discute a complexidade da condi¢do humana a luz da Antropologia,
argumentando que o ser humano nao pode ser definido apenas como Homo sapiens, o sabio, ou
como Homo faber, o homem que fabrica utensilios. Em vez disso, propde-se a visao de Homo
sapiens-demens, o louco, e Homo ludens, o que joga, como partes integrais da experiéncia
humana. A vida humana ndo ¢ apenas racional e técnica, mas também afetiva e emocional,
exigindo um equilibrio entre diferentes aspectos da existéncia. Ao langar mao da Antropologia,
penso que Morin tem o objetivo de compreender a natureza humana em sua totalidade, indo
além de definicdes simplistas. Neste contexto, o ser humano ¢ visto como uma criatura

complexa, que ndo pode ser reduzida a uma Unica dimensdo, explorando a ideia de que a vida
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humana ¢ um constante didlogo entre diversos aspectos, incluindo a racionalidade e a
irracionalidade, o trabalho e o jogo, a sabedoria e a loucura.

No Homo sapiens-demens, o louco na Natureza Humana, pode-se entender que a a
loucura nao ¢ apenas um desvio da norma, mas uma parte intrinseca da experiéncia humana e
que se recorremos a exemplos antropoldgicos, historicos, de filésofos iremos deparar com o
fato de como a loucura ¢ culturalmente construida e interpretada, como bem aponta Souto
(2021), quando se refere a influéncia de Michel Foucault sobre Georges Canguilhem,
especialmente no que diz respeito a concepgdo da anormalidade. Foucault argumentava que a
nogdo de anormalidade ndo é apenas uma questdo bioldgica ou médica, mas também uma
construcdo social, influenciada pelo poder e pelas instituigdes. Ele mostrou como o poder
médico, ao longo da histdria, desempenhou um papel significativo na definicao e na gestdo do
que ¢ considerado normal e o louco, contribuindo para a formag¢ao de categorias e praticas que
moldam as experiéncias individuais e sociais da saude e da doenca. Canguilhem, por sua vez,
reconheceu essa dimensao social da loucura, destacando a importancia de considerar o contexto
historico e politico na compreensdo das categorias médicas e das praticas de diagndstico. Ao
que mostra Morin, temos a importancia de reconhecer a loucura como parte da condigdo
humana para uma compreensdo mais profunda da natureza humana.

O Homo ludens, que traz o jogo como expressao da humanidade, o jogo ndo ¢ apenas
uma atividade ludica, mas uma forma fundamental de expressdo humana. O papel do jogo na
formac¢ao da identidade e na criagdo de vinculos sociais. Como o jogo pode ser visto como uma
expressdo de criatividade e liberdade na vida humana. Johan Huizinga (2019) em "Homo
Ludens" conversa com Morin quando explora a importancia do jogo na cultura e na sociedade
humana. Huizinga (2019) argumenta que o jogo ndo ¢ apenas uma atividade ludica, mas uma
atividade fundamental que permeia todas as areas da vida humana. Ele sugere que o jogo € mais
do que simples entretenimento; ¢ uma forma de expressdo da humanidade que desempenha um
papel crucial na formagao da identidade e na criacao de vinculos sociais, destacando que o jogo
¢ uma expressao de criatividade e liberdade na vida humana. Ele argumenta que, no jogo, as
pessoas sdo livres para experimentar, criar e explorar novas possibilidades, o que contribui para
o desenvolvimento pessoal e social. Além disso, o jogo proporciona um espago seguro para a
expressao de emocgoes e desejos que podem ser reprimidos na vida cotidiana, permitindo uma
maior liberdade de expressao. Assim, Huizinga (2019) defende que o jogo ¢ uma atividade
central na vida humana, que vai além do simples entretenimento, sendo uma forma essencial de

expressao da criatividade, liberdade e identidade humanas.
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Assim, Morin aponta que a condi¢do humana ¢ complexa e multifacetada, ndo podendo
ser reduzida a simples categorias. A sabedoria e a loucura, o trabalho e o jogo, sdo elementos
essenciais que compoem a experiéncia humana. Reconhecer e abragar essa complexidade pode
levar a uma vida mais rica e significativa, marcada pelo equilibrio e pela aceitagao das
diferentes dimensoes da existéncia.

Num tom poético, Morin (2019) chega a dizer:

Devemos ter a0 mesmo tempo o coragdo quente ¢ a cabega fria. A sabedoria é
a possibilidade de compreender as pessoas sem fecha-las em um aspecto inico
que leva a rejei¢do, por exemplo, no romance “Crime e Castigo” de
Dostoievski, vemos que o vildo realiza seus crimes, mas percebemos que ha a
possibilidade de redencdo a partir da intervengdo de outra pessoa que o
compreende e o ajuda. Ou seja, o papel da compreensdo ¢ muito importante
nas relacdes humanas. A sabedoria ¢ o desenvolvimento da compreensdo de si
mesmo e dos outros (Morin, 2019, p. 28).

O destaque que Morin da para a sabedoria, chama atengao para o que ele recorre para
afirmar que se configura em equilibrar o coragdo quente e a cabeca fria na compreensao do ser
humano, que ndo ¢ constituido s6 por um aspecto, ou seja, se queremos debater, inquirir,
investigar e compreender o ser humano, torna-se fundamental uma abordagem holistica que
considere tanto as emog¢des quanto a racionalidade, que permite ir ao encontro do que o ser
humano ¢é: uma totalidade. Nesse sentido, temos um refor¢o que o ser humano ¢ constituido de
uma multiplicidade, que longe de ser um reducionismo, ¢ um reluzir de si, uma lupa académica
e cientifica que favorece a sua concep¢ao como ser que pode ter coabitacao de racionalidade,
emocao ¢ sabedoria.

Além do mais, em Morin (2019), o ser humano em sua condi¢cao humana, ¢ “como uma
parte minuscula e insignificante no mundo, mas que, contendo em si propria a presenca de todo
o mundo fisico e bioldgico, a0 mesmo tempo pertence ao mundo e € estrangeira ao mundo”
(Morin, 2019, p. 54), ou seja, um ser marcado pelo vinculo circular entre ele, sociedade e
espécie, naquilo que Morin entende por triade antropoldgica, pois “a espécie produz o individuo
que produz, com a sexualidade dos humanos, a espécie. Os individuos, por sua vez, interagem
entre si e produzem a sociedade. E a sociedade, pela via da cultura, produz os individuos.
Espécie, individuo e sociedade produzem uns aos outros” (Morin, 2019, p. 55). Desse modo,
apreender o conceito de humano, precisa-se caber inclinagdo a religido, mito, imaginacao,
cultura, afetividade (6dio, amor, paixdes, gozo, alegria etc.), dimensdes poéticas, estéticas,
politica, consciéncia (Morin, 2019).

A realidade humana compde-se de experiéncias existenciais de supressao
psiquica e mental da separagdo como a identificac¢@o de suas ideias, ideologias,
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fé, divindades. Compde-se também da experiéncia da ndo separacgdo traduzida
por meio da identificacdo com a sua patria. Quero dizer: nos momentos de
exaltagdo da separagdo, emergem clementos da ndo separacgdo. Isso acontece
sobretudo com o estado de éxtase. Existem investigagdes atuais que estudam o
cérebro dos monges tibetanos em situagdo mistica. Em tais estudos constatou-
se que no momento de éxtase ocorre uma inibi¢do do lobo frontal do cérebro,
parte responsavel pela defini¢do da fronteira entre o0 mundo fisico e 0 mundo
exterior. Uma tarefa que exige um fluxo constante de informacdo neural com
origem nos sentidos. A inibi¢ao da a¢do do lobo frontal no momento de éxtase
produz uma unido, uma identificagdo e uma indistingdo, um sentido de nao
separacdo, uma integracdo com o universo e o cosmo (Morin, 2019, p. 70).

Diante de qualquer texto cientifico, na tonalidade de Popper (2004), que apresenta uma
concepeao de ciéncia colocando em énfase a falseabilidade como critério de demarcacao, em
seu pensamento epistemologico, faz-se necessario ressaltar que uma analise critica pode
questionar a generalizagdo dessas conclusdes de Morin para toda a humanidade, ja que a
experiéncia mistica e o funcionamento cerebral podem variar significativamente entre
individuos e culturas. Além disso, a ideia de supressao da separagao pode ser vista como uma
simplificagdo excessiva da complexidade da identidade humana, que muitas vezes envolve a
interagdo dinamica entre diferentes aspectos separados e integrados do ser humano.

Sendo assim, ¢ crucial abordar essas questdes com cautela, evitando generalizacdes
simplistas e considerando a diversidade de experiéncias e perspectivas individuais, como Morin
ressalta. No texto acima, Morin (2019) aborda a complexidade da experiéncia humana em
relagdo a separagdo e ndo separacdo, destacando como momentos de exaltagdo da separagao
podem, paradoxalmente, revelar elementos de ndo separacdo. Ele menciona a experiéncia
mistica, sugerindo que durante estados de éxtase ocorre uma inibi¢ao do lobo frontal do cérebro,
levando a uma sensacdo de unido e identificacdo com o universo. Isso, que interessa aqui, na
esteira da compreensdo humana de Morin, € a necessidade de conceber o ser humano através
da abertura e da ligacdo com tudo e todos. Morin evidencia e atesta que o entendimento do ser
humano passa pela multiplicidade e pela comunhao.

A partir desse modo multiplo de compreensao da realidade humana, Morin aponta que
ha “somente um pensamento que religue a acao politica a uma agao social serd capaz de religar
os humanos em suas diversidades culturais, sentimentos e bem-estar material, emocional,
espiritual” (Morin, 2019, p.113). Nesse sentido, Santos (2012) discutindo o paradigma da
complexidade em Morin, traz uma concepgao de humano em Morin que parece condensar tal

concepgao, ao dizer:

Quando um pesquisador se lan¢a na compreensao de determinado fenomeno,
a semelhanga de todos os seres humanos em qualquer situacéo, se envolve com
todas as facetas que compdem sua condi¢do humana: bioldgica, psiquica,
social, afetiva e racional, nisso comportando sabedoria e loucura, o prosaico e
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0 poético, firmando o que Morin denomina de homo complexus (Santos, 2012,
p. 561).

Morin cunha homo complexus para descrever a complexidade inerente a natureza
humana e as sociedades humanas, postulando que os seres humanos sdo seres complexos, que
nado podem ser limitados a uma unica dimensao ou explicacao simplista, como ja destacado,
enfatizando a necessidade de uma abordagem multidisciplinar para compreender a
complexidade da vida humana. Em seu livro "Destinos da Humanidade", de Edgar Morin
(2002) explora questdes relacionadas ao destino da humanidade, ao futuro da civilizag¢@o e aos
desafios que a humanidade enfrentard no século XXI, destacando a importancia da
compreensdo da complexidade do mundo contemporaneo, defende que a realidade € intrincada
e composta por sistemas interconectados, € a abordagem simplista muitas vezes ndo ¢é suficiente
para entender os desafios atuais. Nesse sentido, a compreensdo do ser humano passa por um
modo integrador, incluindo aquilo que ¢ racional sem negligenciar o que ¢ afetivo. Morin faz
um arrazoado da dualidade do homo sapiens (o ser humano racional) e o homo demens (o ser
humano emocional e imaginativo). Ele enfatiza que o ser humano ¢ um ser complexo, capaz de
expressar tanto sua racionalidade e praticidade quanto sua natureza emocional, criativa e
poética.

Essa dualidade sugere que os seres humanos vivem duas vidas em paralelo: uma vida
mais sé€ria, utilitaria e pratica, e outra mais ludica, estética e poética. A divisao entre o "real" (a
vida pratica e objetiva) e o "espirito humano" (a vida emocional e imaginativa) ¢ permeada por
uma interagdo constante entre a racionalidade que permite a comunicagao e as forgas afetivas e
fantasiosas que ambas no real e se misturem com ele. Esta reflexdo destaca a riqueza e a
complexidade da experiéncia humana, que ndo se limita apenas a logica, a razao e a utilidade,
mas também inclui a dimensdo emocional, imaginativa e artistica, que desempenha um papel
fundamental na forma como os seres humanos percebem e interagem com o mundo. Afirma

Morin (2002):

Se o homo é, a0 mesmo tempo, sapiens e demens, afetivo, ludico, imaginario,
poético, prosaico, se ¢ um animal histérico, possuido por seus sonhos e,
contudo, capaz de objetividade, de calculo, de racionalidade, é por ser homo
complexus. Assim, se ha realmente homo sapiens, economicus, prosaicus, ha
também — e é o mesmo — 0 homem do delirio, do jogo, da despesa, da estética,
do imagindrio, da poesia. A bipolaridade sapiens-demens exprime ao extremo
a bipolaridade existencial das duas vidas que tecem as nossas vidas, uma séria,
utilitaria, prosaica, a outra ludica, estética, poética. A brecha entre o real e o
espirito humano ¢, incessantemente, atravessada seja por redes de
racionalidade que estabelecem a comunicagdo, seja invadida pelas poténcias
afetivas ou fantasmaticas que penetram o real e confundem-se com ele (Morin,
2002, p. 140).
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Sobre o quanto ¢ fundamental a afetividade no ser humano, alids como ela também o
constitui, pois o pensamento ¢ que a condi¢do humana se d4 também por dimensdo mais séria,
utilitaria e prosaica, e outra mais ladica, estética e poética. Morin também aborda a relagao
entre o real e o espirito humano, sugerindo que essa brecha ¢ constantemente atravessada por
redes de racionalidade que estabelecem a comunicagdo, mas também ¢ invadida por poténcias
afetivas e fantasmaticas que penetram o real e se confundem com ele. Desse modo se queremos
falar do humano em Morin, fica claro, que ele precisa de uma visao mais ampla, que nao pode
ser totalmente compreendido apenas através de uma perspectiva racional ou objetiva, mas que
também inclui aspectos subjetivos, emocionais, imaginativos e afetivos.

No outro ponto, Morin declara: “O ser humano ¢ bipolarizado entre demens e sapiens.
Mais ainda, sapiens estd em demens e demens estd em sapiens, em yin yang, um contendo o
outro. Entre ambos, antagdnicos e complementares, ndo existe fronteira nitida; hd, sobretudo,
eflorescéncias da afetividade, da estética, da poesia, do mito” (Morin, 2002, p. 140), ou seja,
Morin acentua que a ideia de que os seres humanos sdo bipolarizados entre "demens" e
"sapiens" e que essas duas caracteristicas estdo interligadas ¢ uma abordagem interessante,
embora seja mais filosofica do que cientifica. Essa dicotomia parece sugerir que ha uma
dualidade na natureza humana, com "demens" representando o lado mais emocional, intuitivo
e irracional, enquanto "sapiens" representa o lado racional, logico e intelectual. A referéncia ao
yin e yang, uma nocao da filosofia chinesa que descreve a interdependéncia e interconexdo de
opostos complementares, adiciona uma dimensao metaférica a descri¢ao da dualidade humana.
Isso sugere que esses dois aspectos, embora distintos, estdo em constante equilibrio e interagao,
e que um nao existe sem o outro. A meng¢do de afetividade, estética, poesia € mito como
elementos que surgem dessa dualidade sugere que a criatividade e a expressao humana sao
profundamente influenciadas por essa interacdo entre o emocional e o racional. Na verdade,
muitas formas de arte, literatura e cultura sdo expressoes dessa tensdo entre "demens" e
"sapiens".

No entanto, vale ressaltar que essa visao da natureza humana ¢ uma simplificagdo
poética e filosofica, e a realidade da psicologia humana ¢ muito mais complexa. As pessoas nao
podem ser facilmente categorizadas como exclusivamente “demens” ou “sapiens”, € a interacao
entre emogao e razao ¢ um campo vasto de estudo e debate na psicologia e na filosofia. Além
disso, o uso desses termos especificos (“demens” e “sapiens’) ndo ¢ convencional na literatura
cientifica ou filoséfica contemporanea.

Morin chega a afirmar que “Uma vida totalmente racional, técnica e utilitaria seria ndo

apenas demente, mas inconcebivel. Uma vida sem nenhuma racionalidade seria impossivel. E
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a racionalidade que permite objetivar o mundo exterior e operar uma relacao cognitiva pratica
e técnica” (Morin, 2002, p. 40). Tal assertiva de Morin (2002) apresenta a relevancia de uma
visao equilibrada da importancia da racionalidade na vida humana. A racionalidade desempenha
um papel crucial na nossa capacidade de compreender o mundo ao nosso redor, tomar decisdes
informadas e resolver problemas de maneira eficaz. No entanto, uma vida totalmente racional,
técnica e utilitaria, na qual a razdo € o unico fator determinante em todas as decisdes e agoes,
pode ser considerada demente porque negligéncia aspectos importantes da experiéncia humana,
como emogades, intuicao, valores e relacionamentos. A dimensao emocional e subjetiva da vida
¢ igualmente importante, e a supressdo completa dela em favor de uma abordagem puramente
racional pode levar a uma vida desequilibrada e insatisfatoria. Por outro lado, uma vida sem
nenhuma racionalidade seria cadtica e impraticavel, ja que a racionalidade nos permite entender
e interagir com o mundo de maneira significativa. Portanto, um equilibrio saudavel entre a
racionalidade e outros aspectos da experiéncia humana, como a emocionalidade e a intuicao, ¢
frequentemente considerado ideal para uma vida plena e significativa.

Seguindo em sua proposta de evidenciar a necessidade de um pensamento complexo,
que seja capaz de lidar com a incerteza, a ambiguidade e a interconexdo de caracteristicas,
defende a ideia de que devemos abragar a complexidade em nossas analises ¢ decisdes, Morin
explicita a complexidade que € conceituar o ser humano, dizendo que: “O ser humano ndo vive
so0 de racionalidade e de instrumentos; gasta-se, da-se, entrega-se nas dancas, transes, mitos,
magias, ritos; cré nas virtudes do sacrificio; viveu o suficiente para preparar a sua outra vida,
além da morte” (Morin, 2022, p. 141). Esse trecho parece expressar a ideia de que os seres
humanos ndo sdo apenas seres racionais que vivem com base em instrumentos e ldgica, mas
também sdo seres emocionais € espirituais que se envolvem em experiéncias mais profundas e
simbdlicas.

Os conceitos de simbolos destacados por Morin, veja se relacionara com o que traz
Campbell (2022): Dancas: As dangas sdo formas de expressdo cultural e social que permitem
as pessoas se conectarem umas com as outras, celebrarem, expressarem emogoes e liberarem
energia. Elas desempenham um papel importante em muitas culturas ao redor do mundo.
Transes: os transes sdo estados alterados de consciéncia nos quais uma pessoa pode sentir uma
conexao profunda com o divino, com o mundo espiritual ou com sua préopria interioridade.
Esses estados sdao frequentemente realizados por meio de praticas religiosas, rituais ou
meditagdo. Mitos: Os mitos s@o narrativas simbolicas que explicam a origem do mundo, a
natureza humana e questdes fundamentais da existéncia. Eles desempenham um papel crucial

na construcao da identidade cultural e na compreensao do mundo. Magias: A magia pode ser
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vista como um conjunto de praticas rituais que busca atrair eventos ou situacdes por meios
sobrenaturais. Muitas culturas t€ém tradicdes magicas e esotéricas que envolvem simbolos,
rituais e feiticos. Ritos: Os ritos sdo cerimoOnias ou praticas formais que tém significados
simbolicos e culturais. Eles podem ser usados para marcar transi¢des na vida, como
nascimentos, casamentos e funerais, ou para celebrar eventos religiosos. Virtudes do sacrificio:
O sacrificio, seja de tempo, recursos ou esforco, ¢ frequentemente valorizado em muitas
culturas como uma maneira de demonstrar devogado, altruismo € compromisso com causas
maiores. O ato de sacrificar algo pode ser visto como uma expressao de virtude e
comprometimento. Vida apds a morte: A crenga em uma vida apds a morte € uma ideia que esta
presente em muitas religioes e filosofias ao redor do mundo. As pessoas frequentemente se
preparam para essa vida apds a morte por meio de praticas religiosas, morais e espirituais.
Assim, o trecho sugere que os seres humanos tém outra dimensao significativa em suas
vidas, além de suas preocupagdes racionais e pragmaticas, € que esses aspectos desempenham
um papel fundamental em suas experiéncias e implicagdes. Por isso, Morin (2002) afirma que
“As atividades do jogo, de festa, de rito, ndo sdo simples distracdes para se recuperar com vistas
a vida pratica ou do trabalho; as crengas em deuses ¢ nas ideias nao podem ser reduzidas a
ilusdes ou supersti¢des: tém raizes que mergulham nas profundezas humanas (Morin, 2002, p.
141). Essa afirmacao destaca a importancia das atividades de jogo, festa e rito, bem como das
crengas em deuses e ideias, nas profundezas da experiéncia humana, ou seja, o quanto jogo,
festa e rito desempenha um papel crucial na cultura humana, ndo apenas como distragdes ou
entretenimento, mas como atividades que t€m significados e propodsitos profundos dentro de
uma sociedade. Eles podem estar ligados a tradigdes ancestrais, a construgcdo de identidade
cultural e a manuteng¢ao de lagos comunitarios. J4 uma referéncia as crencas em deuses e ideias
sugere que esses aspectos ndo podem ser simplesmente descartados como ilusdes ou
supersti¢oes. Isso ressalta a importancia da dimensdo espiritual na vida humana, onde as
implicagdes desempenham um papel significativo na compreensao do mundo e na busca de
significado. As atividades mencionadas podem servir como meios de expressao emocional e de
conexao com outras pessoas. Elas oferecem uma saida para as emocgdes, permitindo que as
pessoas expressem alegria, tristeza, reveréncia e outros sentimentos de maneira ritualistica e
simbolica e por ultimo, ndo menos importante, Morin faz uma exploragdo da psicologia
humana, sinalizando essas atividades tém raizes nas "profundezas humanas". Isso pode se
referir a psicologia humana e a necessidade de expressar criatividade, espiritualidade e
socializacdo como parte fundamental da experiéncia humana. Portanto, a citacdo destaca a

importancia das atividades culturais e espirituais na vida humana, reconhecendo que elas t€ém
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significados e propositos que vao além de simples distracdes e ilusdes, mergulhando nas
complexas camadas da experiéncia e da psicologia humana.

Em “Ensino da Condi¢ao Humana", Morin (2011) propde uma reflexao profunda sobre
como a educagdo pode ajudar as pessoas a compreenderem melhor a complexidade da condigao
humana, enfatiza mais vez a importancia do pensamento complexo, sobre a aprendizagem
transdisciplinar, sobre ética e responsabilidade, destacando a importancia de incorporar uma
dimensdo ética na educacdo, defendendo que estudante ndo precisa apenas adquirir
conhecimento, mas também desenvolver uma compreensiao mais profunda de suas
responsabilidades como seres humanos no mundo, que o ensino da condi¢ao humana deve ser
uma busca continua ao longo da vida, que a incerteza ¢ uma caracteristica inerente a condi¢ao
humana e ajuda as pessoas a lidar com a complexidade, em vez de buscar respostas definitivas,
que hd uma necessidade de consciéncia ecoldgica e global, envolvendo a compreensdo da
interconexao entre todos os seres humanos e o ambiente natural; que urge o desenvolvimento
da autonomia dos individuos, capacitando-os a pensar criticamente, tomar decisdes informadas
e agir de forma responsavel; a relevancia da valorizacdo da diversidade cultural e o
reconhecimento da importancia da cultura e em vez de ver o ser humano de maneira
fragmentada, a educagdo deve promover a compreensdo do ser humano como um todo,
incluindo seus aspectos biologicos, psicologicos, sociais € culturais, € o destaque para o quanto
¢ fundamental desenvolver a empatia e a capacidade de entender as perspectivas e experiéncias
de outras pessoas como parte do ensino da condi¢cdo humana, entretanto, a ideia que atravessa
o texto e que fica patente, no que concerne ao ser humano, ¢ a de que ele ¢ um complexo e
multidimensional no contexto do mundo.

Isso nao significa dizer, como propde Morin, que o ser humano deixe de ser
autorreferente ou um ser egocéntrico, que ele distingue de ser egoista. Isso quer dizer que “a
partir do momento em que ser sujeito € por-se no centro do universo, o ‘eu’ torna-se todo para
si, sendo quase nada no universo. E esse o drama do sujeito: autotranscende-se
espontaneamente, embora ndo passe de um acaro microscopico, de uma migalha periférica, de
um momento efémero do universo” (Morin, 2005, p. 24). Assim, a perspectiva de Morin € que
a questdo estd entre a centralidade do "eu" na experiéncia humana e o paradoxo de como, ao
mesmo tempo em que o humano se coloca no centro do universo como sujeitos, também revela
sua insignificancia em relacdo a vastidao do cosmos. Nesse sentido, Morin (2005) traz que o
drama do sujeito reside no fato de que, ao se perceber como centro, o "eu" se torna tudo para si
mesmo, mas, a0 mesmo tempo, ¢ apenas uma pequena parte insignificante do universo. Essa

dualidade entre a centralidade subjetiva e a periferia objetiva cria um conflito existencial, no
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qual o sujeito busca transcender sua condicao efémera e periférica, mesmo diante da vastidao e
da indiferenca do universo. Isso é convite a repensar nossa posi¢cao no cosmos, reconhecendo
nossa pequenez em relagdo ao universo, mas também valorizando nossa capacidade unica de
reflexdo, consciéncia e autotranscendéncia. E nesse tensionamento entre a centralidade
subjetiva e a periferia objetiva que o drama do humano, enquanto sujeito, se desenrola,
refletindo a complexidade e a ambiguidade de nossa condi¢do humana.

Sendo assim, o que podemos evidenciar ¢ que a complexidade e a
multidimensionalidade humanas nao eliminam o fato de que o ser humano tenha essa
caracteristica fundamental de ser egocéntrico e efémero simultaneamente, no que desemboca
na alerta que Morin parece fazer aoa fazer uma distingdo entre uma bactéria e o ser humano, ao
gestar sua no¢do de sujeito, quando traz o seu “Computo ergo sum”, que indica dizer que sujeito
¢ uma entidade complexa, formada por multiplos aspectos, influenciada pelo contexto e pela

reflexividade. Morin (2005) com a palavra:

Num sentido, nenhuma relagéo, porque computo ndo é cogito: a bactéria € um sujeito
sem consciéncia. Em outro, ha uma relagéo radical: a partir do momento em que ser
sujeito é pdr-se no centro do universo, o "eu" torna-se todo para si, sendo quase nada
no universo. E esse o drama do sujeito: autotranscende-se espontaneamente, embora
ndo passe de um acaro microscopico, de uma migalha periférica, de um momento
efémero do universo. E claro que a bactéria ignora tudo isso, ndo o computa. Nos,
apesar da consciéncia que temos de que o nosso egocentrismo € irrisorio e grotesco,
ndo podemos existir sendo como sujeitos egocéntricos. Todos os nossos fantasticos
mitos que nos garantem uma vida além da morte, vém de nossa resisténcia de sujeitos
a nosso destino de objetos” (Morin, 2005, p. 24).

Aqui, € possivel vislumbramos uma reflexdao profunda sobre a natureza do ser humano
e sua relagdo com a consciéncia, a mortalidade e a constru¢do de significados. A ideia de que,
apesar de termos consciéncia da nossa insignificancia em relagao ao universo, ainda assim nos
vemos como sujeitos egocéntricos, que longe de suplantar revigora ainda mais a complexidade
da condi¢ao humana. Esta nao ¢ deslocada, mas tem como constituinte a referéncia aos
"fantasticos mitos" que podem dar seguranga perante a inseguranca de uma vida além da morte
e indica a busca humana por significado e transcendéncia, mesmo diante da inevitabilidade da
mortalidade. Essa resisténcia a sermos meros objetos, sujeitos as forcas do destino ou da
natureza, ressalta a necessidade humana de se afirmar como agentes ativos em suas vidas,
capazes de atribuir significado e sentido a existéncia. Eis uma inferéncia que parece necessaria
da argumentagao moriniana.

Desse modo, torna-se patente que Morin (2005) € incansavel e vai, as vezes, até a
exaustdo, no arrazoar sobre a condi¢ao humana, buscando integrar aquelas que considera como

pontos soltas do pensamento disciplinar e refor¢ando o pensamento complexo, como podemos
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constatar: “Quanto a nos, humanos, dotados de consciéncia, de linguagem e de cultura, somos
individuos-sujeitos computantes/cogitantes capazes de decisdo, de escolha, de estratégia, de
liberdade, de invengao, de criagdo, mas sem deixar de ser animais, sem deixar de ser seres-
maquinas” (Morin, 2005, p. 326). O que percebemos no excerto ¢ o destaque dado por Morin a
complexidade da condi¢gdo humana, que ¢ ao mesmo tempo animal e consciente, sujeito e
objeto, computante e cogitante. Morin (2005) sugere que, apesar de possuirmos caracteristicas
unicas, como consciéncia, linguagem e cultura, que nos permitem ser individuos-sujeitos
capazes de decisdo, escolha, estratégia, liberdade, invengdo e criagdo, ndo podemos nos
esquecer de nossa natureza animal e de maquina. Tal ideia de seres-maquinas remete a nossa
natureza bioldgica, as nossas necessidades fisicas e instintos que compartilhamos com outras
formas de vida. J4 a nocdo de seres-computantes/cogitantes destaca nossa capacidade de
processar informacdes, pensar, refletir e criar. Essa abordagem ressalta mais uma vez a
complexidade da condi¢do humana, que esta constantemente navegando entre o instinto animal
e a reflexdo consciente, entre a natureza biologica e as construgdes culturais. Essa dualidade
nos torna seres unicos e paradoxais, capazes de grandeza e destrui¢do, de cria¢do e destruicao,
e aponta para a riqueza e a complexidade da existéncia humana.

O ser humano nao ¢ humano sem essa constituigao.

Se quisermos conceber a realidade humana de modo multiplo, temos o Homo sapiens
como o dotado de razdo, o Homo demens como possuidor da loucura, o Homo faber
que tem inclinagdo para o trabalho, o Homo mysticus que possui religiosidade, o Homo
mitologicus, o Homo economicus, dos interesses pessoais e financeiros, o Homo
ludens que dita o jogo e o prazer e Homo prosaicus, da prosa da vida e das obrigagdes
cotidianas desprovidas de emocao ou exaltacdo e, ainda, o Homo poeticus que vem da
poesia, que quer dizer viver com intensidade. A poesia se manifesta por meio da
comunhio, exaltacdo, irmandade e, finalmente, do éxtase. O ideal de exaltagdo de uma
pessoa na busca do éxtase é o de ultrapassar a fechadura do individual em um
momento de comunhio (Morin, 2019, p. 71)

Podemos supor que Morin (2019) est4 afirmando, em outras palavras, o seu ecce homini,
eis ai o ser humano no excerto acima. Morin aborda uma visdo da realidade humana sob
diferentes perspectivas ou facetas. Cada um dos "Homos" indicados representa uma dimensao
da experiéncia humana. Assim, temos: Homo sapiens: o ser humano dotado de razao, referindo-
se a capacidade intelectual e a busca pelo conhecimento. Homo demens: possui aspectos de
loucura, proporciona a complexidade da mente humana e a possibilidade de irracionalidade,
como ja havia apontado. Homo faber: o que tem orientacdo para o trabalho, destacando a
importancia da cria¢do e producdo na vida humana. Homo mysticus: o que tem religiosidade,
indicando a busca por significado espiritual e transcendental na vida. Homo mitologicus:

referéncia a tendéncia humana de criar mitos e histérias para dar sentido ao mundo. Homo
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economicus: o guiado por interesses pessoais e financeiros, refletindo a importancia da
economia e do comércio na sociedade. Homo ludens: o que valoriza o jogo e o prazer, focando
a diversao e o entretenimento na vida. Homo prosaicus: o vinculado a rotina didria e as
obrigacdes desprovidas de emogdo ou exaltagdo, representando a vida comum e mundana.
Homo poeticus: Aquele que busca viver com intensidade e expressar a propria experiéncia
através da poesia e da arte. Tudo isso se trata do Unico ser humano que possui uma
multidimensionalidade e € multifacetado. Embora, Morin, coloca em relevo a abertura humana
a poesia, com sua capacidade de comunhao, exaltacdo, irmandade e éxtase, pode oferecer um
caminho para superar as barreiras do individualismo e da vida cotidiana, permitindo uma
conexao mais profunda com a experiéncia humana e um estado de éxtase emocional e espiritual,
pois através da poesia, as pessoas podem experimentar uma sensagao de unido com os outros €

transcender as preocupacdes mundanas.

A partir dessas consideragdes, fica patente que faz parte da constituicdo do humano
enquanto ser humano, nao a unidade ou dualidade, nem simplicidade, mas a complexidade,
como afirma Morin: “A no¢ao de homem nao ¢ uma nog¢ao simples: ¢ uma nog¢ao complexa”
(Morin, 2011 p. 130), ou seja, ndo se pode conceber o ser humano desprovido das inumeras
caracteristicas antagénicas e complementares, que coexistem concomitantemente. Neste
sentido, como ja apontamos antes, 0 humano, ao mesmo tempo, ¢ sabio, prosaico, empirico,
utilitdrio e econdmico, € louco, poético, imaginario, ludico e consumidor. E um animal
histérico, possuido por seus sonhos e, contudo, também capaz da objetividade do célculo e da
racionalidade, de afetividade, de religiosidade, de espiritualidade, portanto, ¢ Homo complexus
(Morin, 2011).

Evidencia-se que o conceito de “homo complexus” em Morin (2011), estd intimamente
ligado ao contexto da compreensao do ser humano e de suas diversas dimensoes € que o termo
“complexus” ndo deve ser interpretado apenas como semelhanca de dificuldade. Pelo contréario,
o uso do termo "complexo" sugere uma compreensdo mais profunda e abrangente,
reconhecendo que as diferentes dimensdes do ser humano estdo interligadas e influenciam umas
as outras. A complexidade refere-se a presenca de muitos elementos inter-relacionados e a
compreensdo de que o todo € mais do que uma simples soma de suas partes. Nesse contexto, a
natureza complexa do ser humano implica que as dimensoes fisica, emocional-sentimental e
mental-espiritual ndo podem ser completamente isoladas uma das outras. Em vez disso, essas
dimensoes estdo entrelacadas e se influenciam mutuamente, formando uma teia intricada de

interconexdes, como afirma como ele afirma: “complexus — o tecido que junta o todo” (Morin,
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1997, p. 15). Desse modo, Morin propde pensar o ser humano a partir do paradigma da
complexidade.

Embora, a complexidade nao tenha sido erigida por Morin, foi ele que aprofundou e
ampliou, tornando-a mais robustecida, fazendo-a cerne de seu projeto, pois a complexidade nao
elimina e nem substitui o paradigma da simplificacdo, mas entra nas brechas deixadas por ela,
propondo ligacdo de saberes e como atitude de religar, rejuntar; sendo-a, assim, “antes de ser
uma teoria, um paradigma, um modelo para pensar a matéria, a vida ¢ o homem, ¢ mais
propriamente um atributo de toda a matéria” (Almeida, 1997, p. 31). Como afirma Morin
(1990): “Enquanto o pensamento simplificador desintegra a complexidade do real, o
pensamento complexo integra o mais possivel os modos simplificadores de pensar, mas recusa
as consequéncias mutiladoras, redutoras unidimensionais e, finalmente, ilusorias de uma
simplificagdo que se toma pelo reflexo do que ha de real na realidade (Morin, 1990, p. 09), ou
seja, a ideia ndo ¢ de que o pensamento complexo possa fazer um mero abandono do
pensamento simplificador, mas langar o desafio que possa ser mais compensador: realizar a sua
superacao.

Morin nao propde a complexidade com completude ou a coloque num patamar
totalizante ou totalitaria. O seu escopo ¢ o conhecimento multidimensional, entretanto, conscio
que “o conhecimento completo ¢ impossivel: um dos axiomas da complexidade ¢ a
impossibilidade, mesmo em uma teoria, de uma omnisciéncia” (Morin, 1990, p. 09), ou seja, o
pensamento complexo carrega em sua natureza a incompletude. Como afirma Morin, a
complexidade “ndo ¢ tudo, ndo ¢ a totalidade do real, mas ¢ o que melhor pode, a0 mesmo
tempo, se abrir ao inteligivel e revelar o inexplicavel” (Morin, 1997, p. 266), numa perspectiva
de se tentar religar aquilo que o que o pensamento pautado no paradigma da simplificacao —“o
conjunto dos principios de inteligibilidade proprios da cientificidade cléssica, e que, ligados
uns aos outros, produzem uma concepgao simplificadora do universo (fisico, biologico e
antropossocial)” (Morin, 1998, p. 330) — desintegrou. Ja o paradigma da complexidade em
Morin seria o “conjunto dos principios de inteligibilidade que, ligados uns aos outros poderiam
determinar as condigdes de uma visdo complexa do universo (fisico, bioldgico e
antropossocial)” (Morin, 1998, p. 330), se propde a integrar, pois seus elementos de
inteligibilidade sao, segundo Morin (1998), o principio dialdégico — que une elementos
antagonicos “que deveriam se repelir simultaneamente, mas sao indissociaveis e indispensaveis
para a compreensdo da mesma realidade” (Morin, 2000, p. 204), por meio de uma “associa¢ao
complexa (complementar, concorrente e antagonica) de instancias necessarias junto a

existéncia, ao funcionamento e ao desenvolvimento de um fendmeno organizado” (Morin,
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1997, p. 201) — principio de recursao — que € um “circulo gerador no qual os produtos e os
efeitos sdo eles proprios produtores e causadores daquilo que o produz” (Morin, 2000, p. 204)
— e o principio hologramatico — que pde “em evidéncia esse aparente paradoxo de certos
sistemas nos quais ndo somente a parte esta no todo mas o todo esta na parte” (Morin, 2000, p.
204).

Diante disso, podemos destacar que Morin (2000) apresenta o pensamento complexo
apontando a diferenga entre ele e a visdo classica de ciéncia. A visao classica muitas vezes ¢
descrita como limitadara e mutiladora, porque ela tende a simplificar e categorizar de maneira
correta e uma caracteristica do pensamento complexo ¢ a recusa em considerar conceitos como
conclusivos. Isso implica manter uma mente aberta, permitindo a revisao e adaptagdo continua
de ideias a medida que novas informacdes e perspectivas surjam. Neste sentido, destaca-se a
importancia de estabelecer conexdes entre diferentes areas do conhecimento, mesmo que
aparentemente sejam opostas ou se rejeitam mutuamente. Isso contribui para a constru¢ao de
um conhecimento mais abrangente e dindmico. Dai, a critica moriniana a "prisdo em
compartimentos estanques" (Morin, 2000, p.205), sugerindo a necessidade de superar a
fragmentacdo do conhecimento, buscando uma compreensdo mais holistica e integrada das
competéncias. Desse modo, Morin (2000) traz a ideia de um conhecimento nao cristalizado,
enfatizando a fluidez e adaptabilidade das ideias, indicando que o entendimento estd sempre
em processo de evolugdo e ndo deve ser estabelecido de maneira correta, por isso, a importancia
de compreender ndo apenas os elementos constituintes de uma especificidade, mas também o
dinamismo no qual ele estd inserido. Isso implica considerar a natureza interconectada e
mutavel dos especificos. Em outras palavras, Morin defende uma abordagem que valoriza a
complexidade, a interdisciplinaridade, a adaptabilidade e a busca continua por compreensao
mais profunda, em contraposi¢do a abordagens mais tradicionais e estanques da ciéncia, ou seja,
o destaque € para uma abordagem mais holistica e integrada para compreender a complexidade
das realidades e dos seres, especialmente, o ser humano. Sobre o pensamento complexo de
Morin, Amorin declara: “O pensamento complexo indicaria caminhos para a ampliagdo do
saber, evitando a mutilagdo do conhecimento, estimulando a produ¢do do conhecimento, a
interpretacdo das ambiguidades, o carater de multidimensionalidade do real” (Amorin, 2003,
p.37).

Pautado pelo paradigma da complexidade, avancando para além das limitagdes tedricas
apresentadas até a metade do século XX, como o antropologismo, que concebia o ser humano
“por oposi¢ao ao animal; a cultura por oposi¢ao a natureza” (Morin,1979, p. 22), como também,

contrapondo-se ao biologismo que propusera “uma concepc¢ao fechada do organismo, tal como
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a antropologia no antropologismo, ou seja, uma concepg¢ao insular do homem” (Morin, 1979,
p. 23), Morin eligi sua acepcao de ser humano, desconsiderando a dicotomia inato e o que foi
erigido no humano, pois, embora, muitos assim atestem, o ser humano nao nasce como ¢, pelo
contrario, ele se transforma em ser humano: o ser humano “transforma(ou) definitivamente em
homem” (Morin , 1979, p. 151). Neste sentido, o ser humano nao se torna um ser humano disso
ou daquilo, mas de fruto de um processo evolutivo que lhe concedeu “nascimentos multiplos,
antes de sapiens, com sapiens, depois de sapiens, prometendo até, talvez, mais um novo
nascimento depois de no6s” (Morin, 1979, p. 59).

A partir disso, Morin (1979) discute que o ser humano nao ¢ sé evolucao bioldgica,
construcdo cultural, hominizagdo, nem superprimata, por se diferenciar dos primatas pela caga,
a técnica e o bipedismo, mas sim, que sua concepgao a respeito do ser humano ¢, ¢ se faz
necessario ser aberta, ou seja, um ser humano constituido de multiplas faces, embora, unidas,

pois se faz mister realizagdo a visceral ligagdo entre:

0 homem racional (sapiens) ao homem louco (demens), o homem produtor, 0 homem
técnico, o homem construtor, 0 homem ansioso, 0 homem gozador, o homem extatico,
o homem cantante e dangante, o homem instavel, o homem subjetivo, o homem
imaginario, o homem mitol6gico, o homem critico, 0 homem destruidor, o homem
consciente, 0 homem inconsciente, o homem magico, o homem racional num rosto de
faces multiplas em que o hominida se transforma definitivamente em homem (Morin,
1979, p. 151).

De modo sucinto, porém, nao conclusivo, podemos postular que em Morin (1979) o ser
humano nao pode ser definido tomando por base a separacdo entre racionalidade (homo
sapiens), técnica (homo faber), atividades utilitarias (homo economicus), etc., pois nao sé
tornaria inviavel a compreensao da complexidade humana, também incidiria na polarizagdo de
carateristicas humanas e invalidaria a visdo que melhor responde acerca da constitui¢do e
compreensdo de humano: a visdo integral, ja que, dentro do paradigma da complexidade, ¢
fundamental compreender que “o ser humano ¢ complexo e traz em si, de modo bipolarizado,
caracteres antagonistas” (Morin, 2000, p.58). O que Morin (2000) deixa explicito ¢ que ao
considerarmos os caracteres elencados, estamos, concomitantemente, postulando uma a
compreensdo de que “existe a0 mesmo tempo unidade e dualidade entre Homo faber, Homo
ludens, Homo sapiens € Homo demens. E, no ser humano, o desenvolvimento do conhecimento
racional-empirico-técnico jamais anulou o conhecimento simbolico, mitico, magico ou poético”
(Morin, 2000, p. 59). Desse modo, declara Morin: “O homem da racionalidade ¢ também o da
afetividade, do mito e do delirio (demens). O homem do trabalho ¢ também o homem do jogo

(ludens). O homem empirico ¢ também o homem imaginario (imaginarius). O homem da
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economia ¢ também o do consumismo (consumans). O homem prosaico ¢ também o da poesia,
isto €, do fervor, da participagdo, do amor, do éxtase (Morin, 2000, p. 58).

Dessa maneira, ao pensar o ser humano, Morin (2000) rechaga a sua
compartimentalizagdo ¢ aposta na dialogicidade existente entre as diversas dimensdes que o
compdem, presente na no¢ao de Homo Complexus, pautada no reconhecimento das diferentes
dimensdes constitutivas do ser humano, que se apresenta na compreensao sobre a integralidade,
pois, hd um reconhecimento que caracteres bipolarizados se intercruzam, porque se “se o homo
¢, a0 mesmo tempo, sapiens € demens, afetivo, ludico, imaginario, poético, prosaico, se ¢ um
animal histérico, possuido por seus sonhos e, contudo, capaz de objetividade, de calculo, de
racionalidade, € por ser homo complexus (Morin, 2002, p. 140) e mesmo que nesse somo
complexus as bipolaridades sejam antagdnicas, sdo também complementares, como ele afirma:
“assim, se ha realmente homo sapiens, economicus, prosaicus, ha também, ¢ ¢ o mesmo, o
homem do delirio, do jogo, da despesa, da estética, do imaginario, da poesia” (Morin, 2002, p.
141). Assim, quase como um ultimato, que em seu pensamento nao ha, Morin (2002) reclama

e defende a interligagdo entre as diversas dimensdes do humano expressando de modo explicito:

O ser humano ndo vive s6 de racionalidade e de instrumentos; gasta-se, da-se, entrega-
se nas dangas, transes, mitos, magias, ritos; cré nas virtudes do sacrificio; viveu o
suficiente para preparar a sua outra vida, além da morte [...]. As atividades do jogo,
de festa, de rito, ndo sdo simples distragdes para se recuperar com vistas a vida pratica
ou do trabalho; as crengas em deuses ¢ nas idéias ndo podem ser reduzidas a ilusdes
ou superti¢des; tém raizes que mergulham nas profundezas humanas. Ha relagdo
manifesta ou subterranea entre o psiquismo, a afetividade, a magia, o imaginario, o
mito, a religido, o jogo, a despesa, a estética, a poesia; é o paradoxo da riqueza, da
prodigalidade, da infelicidade, da felicidade do homo sapiens-demens (Morin, 2002,
p. 141).

Tal citacdo ilustra a concepgao de humano em Edgar Morin. Este ressalta a complexidade
e a riqueza da experiéncia humana, destacando que o ser humano ndo se resume apenas a
racionalidade e a funcionalidade pratica, mas as atividades humanas incluem também aspectos
simbolicos, emocionais e transcendentais, como dangas, rituais, mitos e crengas religiosas, que
desempenham papéis fundamentais na vida das pessoas. Ao mencionar que as atividades do
jogo, da festa e do rito ndo sdo simples distragdes, Morin sugere que essas praticas tém
significados profundos e nao podem ser reduzidas a meros passatempos. Elas estao relacionadas
com aspectos essenciais da condi¢do humana, como o psiquismo, a afetividade, o imaginario e
a busca por sentido e transcendéncia. A ideia de que as crengas em deuses e ideias ndo podem
ser reduzidas a ilusdes ou supersticdes aponta para a complexidade da experiéncia religiosa e

da busca por significado na vida humana. Assim, sugere que essas crencas tém raizes profundas
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no psiquismo humano e desempenham um papel significativo na forma como as pessoas vivem

suas vidas e enfrentam os desafios da existéncia.

Portanto, em uma palavra, sem ser uma palavra, o0 humano, em Morin, ndo pode ser
reduzido a uma unica dimens3o ou explicacdo; ao contrario, ¢ caracterizado pela sua
diversidade, contradicdes e capacidade de transcender limites. Enfatiza a necessidade de
considerar o ser humano em sua totalidade, integrando aspectos bioldgicos, psicoldgicos,
culturais, sociais, historicos e espirituais, propugnando que somos seres complexos, cuja
identidade ¢ moldada por uma interagdo dinamica entre diversos sistemas e influéncias. Nesse
sentido, Morin destaca a importancia do pensamento complexo na compreensdo do humano,
propondo uma abordagem que reconhece a interconexdo e a interdependéncia de todos os
elementos que constituem a realidade humana, evitando simplificagdes excessivas e abragando
a incerteza ¢ a contradicdo como parte intrinseca da condi¢gdo humana, pois o humano ¢ ao
mesmo tempo individuo e coletivo, Gnico e universal, racional e emocional, consciente e
inconsciente. Sua concep¢do de humano reflete a ideia de que somos seres em constante
evolucdo, cuja compreensdo de si mesmos e do mundo estd em constante transformacao, ou
seja, a concepcao de humano em Morin € uma visdo ampla e integradora, que busca capturar a

complexidade e a diversidade da experiéncia humana, convidando-nos a repensar nossas no¢oes

tradicionais de identidade, conhecimento e existéncia.

1.3 A acep¢ao de humano em debate: dialogos, problematizagdes e possibilidades

Como temos visto até aqui, a obra de Edgar Morin representa um convite a reflexao
profunda sobre a complexidade da condi¢do humana e os desafios de compreendé-la em sua
totalidade. Em sua abordagem, Morin nos convida a transcender as fronteiras disciplinares e a
integrar diferentes perspectivas para explorar as multiplas facetas do ser humano. Neste
contexto, neste ponto se propde uma andlise aprofundada da concep¢ao de humano em Morin,
buscando estabelecer didlogos entre sua obra e outros autores, problematizando questdes
fundamentais e explorando as possibilidades de aplicacdo de seus principios em diversas areas
da vida humana. Ao examinar a visdo de Morin sobre o humano, pretendemos nio apenas
compreender suas ideias, mas também lancgar novas luzes sobre questdes essenciais, tais como
identidade, consciéncia, sociedade, cultura e natureza. Além disso, buscamos identificar como
as ideias de Morin podem contribuir para a constru¢do de um pensamento mais integrado e
responsavel sobre o futuro da humanidade. Por meio deste estudo, esperamos nao apenas

enriquecer nossa compreensao do ser humano, mas também estimular novas reflexdes e debates
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que possam ampliar nossos horizontes e abrir caminhos para uma visao mais ampla e inclusiva

da condi¢do humana.

Almeida, Reis e Franga (2019) pontuam que Edgar Morin tem dado luzes de esperanca
de “humanizar o humano” numa passagem que acontecendo do “homo sapiens” para “homo
complexus”, ou seja, hodiernamente, urge e ja estd acontecendo, embora com avangos
plausiveis, temos resisténcias e até retrocessos, cada vez mais superarmos as dicotomias a
respeito da “natureza” do ser humano, como sendo polos opostos ou contraditorios, como
matéria versus espirito, corpo versus mente, emog¢do versus razao, ¢ animalidade versus
humanidade. Elas sdo todas derivadas de uma dicotomia mais ampla, entre natureza e cultura.
Defendendo que as coisas ndo estdo separadas, percebe que se estabelece uma barreira
intransponivel entre os universos animal ¢ humano, que nao deferia existir.

Nem o paradigma da unidade e nem o da dualidade, na perspectiva de Morin, da conta da
visdo de ser humano que a contemporaneidade tem como exigéncia. O que se apresenta como
necessario e possivel ¢ o da complexidade. Este tem sido uma aposta nem metamorfose capaz
de transformar sementes de morte em sementes de vida e de regenerar a condicdo humana na
Terra. Na otica de Morin, os paradoxais cendrios da sociedade contemporanea tém sugerido a
resisténcia a crueldade do mundo e apelado para uma ética da convivéncia na diferenga e na
diversidade.

Pontilho e Crema (2017), ao discutir o humano em Morin, pontuam que o autor aponta a
necessidade de superar a proposta de visdo de mundo e de ser humano da modernidade que se
pautava perspectiva mecanicista, individualista, cientifica, materialista, antropocéntrica,
patriarcal, dominada pelo homem, eurocéntrica e militarista. Apontam que no mundo
contemporaneo, onde predomina a incerteza, o tempo veloz e volatil, e que faz emergir um
“humanismo paranoico e equivocado”, chega com a fisica quantica, com sua revolugdo e
questionamentos ao paradigma cartesiano-newtoniano, exigindo mudangas, eminentes, novas

respostas, novos tempos, novos principios, sobretudo, outro paradigma, ou seja,

[...] o principio da totalidade, da realidade una ¢ vital para o novo paradigma que se
estrutura apoiado na no¢ao de matéria enquanto forma de energia e luz; nos estudos
da fisica quantica e no seu mundo subatdémico, que mostra a existéncia de uma teia de
interconexdes dindmicas caracterizadoras dos mais diferentes processos numa nova
ordem: “a totalidade indivisa” (Pontilho; Crema, 2017, p. 27-28).

7

E o novo paradigma do pensamento complexo que estd em jogo proposto por Morin

(2001). Em um texto de Almeida, Reis e Franca (2019), se 1€ acerca da definicdo de humano
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em Morin, quando aponta que tal conceito requer os conceitos de individuo, espécie e

sociedade:

Sempre nos deparamos com essa dificuldade conceitual que ¢ uma problematica
fundamental da complexidade e, pois, é o que chamo afinidade humana, porque néo
se pode definir o humano apenas pela nogéo de individuo, tampouco de espécie ou de
sociedade. Acredito na inseparabilidade da relagdo individuo-espécie-sociedade. A
trindade humana é o que nio separa ¢ o que separa ao mesmo tempo. Estamos
separados na ndo separacdo e estamos conectados na separagdo. A trindade respeita o
principio hologramético que diz que a parte se encontra no todo e o todo se encontra
nas partes. Se ndo ha esse modo de pensamento complexo, ndo se pode entender a
realidade humana, do universo e da vida (Almeida; Reis; Franca, 2019, p. 69).

Com tais palavras Almeida, Reis e Franca (2019) mostram explicitamente que em Morin
urge que superemos o paradigma de visdo de ser humano cartesiana, que com grande mérito foi
um dos criadores da ciéncia moderna, mas que hoje, tal paradigma vem sendo superado e ndo
mais tem corresponde como metodologia cientifica nas pesquisas concernentes a seres humanos
e nem como paradigma para concep¢do de humano.

O que se sobressai € que na obra de Morin ¢ ciclo de vida, quer dizer, no ser humano ha
o principio sistémico organizacional do pensamento complexo, que postula que o todo ¢ maior
ou menor do que a soma das partes, e diferente delas (Morin, 2002). Dessa maneira, o ser
humano deve ser considerado ndo por uma parte, mas por sua totalidade humana, que ¢ um
objetivo do humano a ser atingido. Sendo assim, podemos dizer que em Morin o ser humano ¢
considerado pela perspectiva que a compreensdo das partes perpassa pela compreensao do todo
e vice-versa. Dai vale salientar que o pensamento complexo de Morin diverge do que
entendemos por complicado, pois complexidade em Morin concerne ao que € tecido junto. Por
isso, a ideia de complexo significa que o ser humano como composto por varias dimensoes
indissociaveis, o que ele chama de “Homo complexus”’, como acenamos.

Pinto et al. afirma que “a formagdo do profissional de saude pautada no modelo
biologista, que reduz os eventos de satide a uma dimensao biologica, estd ultrapassada, ja que
0 humano ¢ um ser complexo e multifacetado” (Pinto et al., 2019, p. 14545). E guiando pelo
pensamento de Morin, declara: “O ser humano compreende as dimensdes do fisico, do
emocional—sentimental ¢ do mental-espiritual, apesar de, por muito tempo, a ciéncia afirmar
que o ser humano deveria ser entendido em oposi¢do ao animal e a cultura, em oposicao a
natureza” (Pinto et al., 2019, p. 14546). Como resultado da pesquisa, foi evidenciado as diversas
dimensdes do ser humano e assim o ser humano foi concebido como: “um ser com instintos,
biologico, social, econdmico, cultural, histérico, familiar, relacional, comunicativo,

sentimental, espiritual que necessita de cuidado, que trabalha, que esta inserido em um ciclo de



50

vida, ¢ finito, ¢ diverso e singular e ¢ racional” (Pinto et al., 2019, p. 14547), o ser humano tem
como inequivoca a dimensdo espiritual.
Marques (2016), considerando a espiritualidade como auténtica dimensao do humano,

a ver também como necessaria quando se visa a saude da pessoa, diz:

Ao considerarmos a espiritualidade como auténtica dimensao humana, naturalmente
ela ¢ valida de ser estudada em psicologia, uma vez que a inteng@o de estudar o ser
humano, tdo vasto, excluindo a sua dimensdo espiritual, ¢ bastante questionavel.
Consideramos assim que a Psicologia, como ciéncia, ndo deve se furtar em acolher e
investigar a espiritualidade como objeto de seu estudo ja que visa a satide de seus
pacientes (Marques, 2016, p. 04).

A teoria do pensamento complexo concebida por Morin (2001; 2007; 2010), aponta que
a realidade ¢ compreendida e explicada simultaneamente a partir de todas as perspectivas
possiveis. Assim, um fenomeno especifico de acordo com Morin (2014), pode ser analisado a
partir das mais diversas areas do conhecimento, evitando a usual redug¢ao do problema a uma

questdo exclusiva de determinada ciéncia. Pautado em Morin, Bedin (2014) afirma:

[...] implica, entdo, compreender os fendmenos de diferentes perspectivas, uma vez
que diversos sentidos podem estabelecer-se em variados contextos e para diferentes
protagonismos. Desse modo, ¢ relevante refletir sobre os processos de construgao dos
fenémenos, considerando os significados dos conceitos a eles associados” (Bedin et
al., 2014, p. 1339).

Desse modo, entre outras possibilidades, o pensamento de Edgar Morin sobre a
concep¢do do ser humano ¢ caracterizado por uma abordagem holistica e complexa, que
confirma a natureza multifacetada e interconectada do ser humano, da condicdo humana, da
existéncia humana. Para isso, utiliza-se de ideias, que se pautam e ajudam a desenvolver sobre
a complexidade, a educacdo e a necessidade de uma abordagem transdisciplinar para
compreender o ser humano. Complexidade, porque o ser humano ¢ adicionalmente complexo,
composto por multiplos aspectos, incluindo biologicos, psicoldgicos, sociais, culturais e
espirituais, sem que eles o definam, o torne absoluto e imutdvel, mas pelo contrério revela a sua
fidedigna condi¢do de interminédvel, de mutavel, de complementar, de complexo, como Morin

(2007) exprime, “Método 5- A humanidade da humanidade: a identidade humana”,

Este trabalho rompe com as concepgdes redutoras de homo sapiens, homo faber e
homo economicus. Complexifica a no¢ao de homem, comegando por eliminar o que,
no neutro, conserva a conota¢do masculina, ocultando o feminino; e insiste na unidade
e na dualidade do masculino e do feminino. A maior parte do tempo, emprego o termo
ser humano quando quero designar o individuo e mais simplesmente o humano
quando quero designar a trindade individuo- sociedade- espécie. Este trabalho ¢
conduzido pelo sentimento da complexidade humana; liga e articula o que foi
separado, ventilado e compartimentado nas disciplinas. Assim, individuo, sociedade
e espécie aparecem como trés dimensdes complementares/concorrentes/ antagonicas
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do humano, sem que se possa hierarquiza-los, a ndo ser de maneira ciclica, mutante,
oscilatoria; todas essas dimensdes unem-se no individuo (sociedade e espécie estdo
nele, que esta em ambas) (Morin, 2007, p. 288).

Assim, defende que a simplificacdao excessiva na compreensdo do ser humano ¢ limitada
e que devemos abracar a complexidade. Destaca a importancia das interagdes e conexdes entre
os diferentes niveis de realidade que compdem a existéncia humana, enfatiza que somos seres
interdependentes, influenciados por nosso ambiente, nossa cultura € no nosso contexto social.
Defende a superacdo das barreiras disciplinares na busca do conhecimento humano,
argumentando que a compreensdo do ser humano requer uma abordagem transdisciplinar que
incorpore insights de diversas areas, como ciéncia, filosofia, antropologia e psicologia. Tem
uma visao critica da educagdo contemporanea e explicitando que o sistema educacional muitas
vezes ndo leva em consideracao a complexidade da natureza humana, propondo uma reforma
educacional que promova a compreensdo da complexidade, a abertura a diversidade e a
capacidade de lidar com a incerteza. Aponta para a necessidade de uma ¢ética da humanidade
que enfatiza a solidariedade, a responsabilidade e a preocupacao com o futuro do planeta,
alegando que precisamos respeitar nossa interconexao global e agir de maneira responsavel em
relacdo ao meio ambiente e as geragdes futuras.

Diante de tudo isso, concluindo, sem concluir, no que tange a concepgao de humano em
Morin, recorro, com o risco de antimoriniano, a um percurso da historia do pensar filoséfico
em torno de vinte e oito (28) séculos. De antemao, pautado naquilo que bebi na graduagao de
Filosofia, que a sua historia ¢ complexa e muitas vezes os filosofos ndo necessariamente
"superam" os anteriores, mas desenvolvem novas ideias em didlogo com o pensamento anterior.
No entanto, € possivel identificar algumas transi¢des e influéncias ao longo dos séculos. Numa
visdo geral, com algumas simplificagdes, dos principais filésofos e movimentos que se
destacaram nesse processo, podemos trazer o seguinte: os pré-Socraticos (séculos VII-VI a.C.),
como os filésofos Tales de Mileto, Pitdgoras e Heraclito, Parménides, entre outros, buscavam
explicar o mundo natural sem recorrer a explicagdes mitologicas, “inaugurando” a dita Filosofia
Ocidental. Dois filosofos ganham destaque: Heraclito, que enfatizava a mudanga e a
multiplicidade e Parménides que defendia a imutabilidade e a unidade como caracteristicas
fundamentais do ser. Em seguida, temos o periodo socratico, com Sécrates, Platdo e Aristoteles
(séculos V-1V a.C.): Socrates influenciou profundamente Platao, seu discipulo, que por sua vez
influenciou Aristételes. Platdo e Aristoteles fundaram as chamadas bases da Filosofia
Ocidental, abordando temas como ética, politica, epistemologia e metafisica, mas, enquanto

Platdo defendia um mundo das ideias ou formas, no qual as coisas do mundo fisico sdo apenas
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copias imperfeitas, sendo assim, o conhecimento verdadeiro vem do mundo das ideias,
acessivel através da razdo, Aristoteles discordava da teoria das ideias de Platdo. Ele
argumentava que as formas nao existem separadamente das coisas individuais, mas sim que as
formas estdo incorporadas nas coisas individuais, como por exemplo, a forma de "cao" esta
presente em cada cdo individual.

Depois temos a Filosofia Helenistica (séculos IV-1 a.C.), que ap6s a morte de Aristoteles,
surgiram tais escolas filosoficas como o estoicismo, epicurismo € ceticismo, que
reinterpretaram e expandiram as ideias dos filésofos anteriores. De tais escolas, temos que
enquanto o estoicismo enfatizava a virtude e a aceitagdo do destino, o epicurismo priorizava a
busca pelo prazer moderado e a auséncia de dor, € o ceticismo questionava a possibilidade de
alcangar o conhecimento absoluto e buscava a suspensdo do juizo em relacao as crengas. Cada
uma dessas escolas ofereceu uma abordagem unica para alcangar a felicidade e lidar com as
vicissitudes da vida.

Mais adiante temos a Filosofia Medieval (séculos V-XV): com Agostinho ¢ Tomas de
Aquino tendo bastante destaque. O primeiro se ancora em Platdo e o segundo em Aristoteles
para desenvolver seus respectivos pensamentos, especialmente, no que tange a Teologia crista.
Os dois propuseram um pensamento alicercado no teocentrismo. No Renascimento (séculos
XIV-XVII), temos uma mudanca na forma de filosofar. H4 a mudanca do paradigma teocéntrico
para o antropocéntrico. Filosofos como Descartes, Spinoza e Leibniz questionaram as bases do
conhecimento e da realidade, dando inicio a filosofia moderna. Entretanto, quanto a teoria do
conhecimento, Descartes argumentava que o conhecimento verdadeiro ¢ alcangado através da
razdo ¢ da deducdo logica a partir de ideias claras e distintas. Spinoza propugnava que a
verdadeira compreensdo vem da intuicdo da ordem e conexdo necessaria das coisas, € ndao
apenas da razdo e Leibniz defendia que o conhecimento verdadeiro vem da combinacdo de
razdo e experiéncia. No [luminismo (séculos XVII-XVIII), temos como destaque os fildsofos
Locke, Rousseau e Voltaire que criticaram as institui¢des e ideias tradicionais, defendendo a
razdo, a liberdade e os direitos individuais, bem como Kant. Mas, os quatro embora se
encontravam no que tange a racionalidade, divergiam no que se refere a natureza humana:
Locke, acreditava que os seres humanos nascem como uma "tabula rasa" (tdbula rasa), ou seja,
sem conhecimento inato, € que o conhecimento ¢ adquirido através da experiéncia sensorial.
Rousseau, defendia a ideia de que os seres humanos sdo naturalmente bons, mas sdo
corrompidos pela sociedade. Ele via a sociedade como a fonte da desigualdade e da injustica.
Voltaire tinha uma visdo mais cética da natureza humana, criticando a supersticdo e a

intolerancia, mas também reconhecendo a capacidade dos seres humanos de cometer
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atrocidades e Kant argumentava que os seres humanos tém uma natureza racional e moral inata,
e que a razdo ¢ a fonte de valores universais e da moralidade.

Na dita Filosofia Contemporanea (séculos XIX-XXI), podemos destacar filésofos como
Nietzsche, Sartre, Popper, Foucault e Derrida, que desafiaram as ideias estabelecidas,
especialmente no que diz respeito a metafisica, a linguagem, a ciéncia e a estrutura da
sociedade. Obviamente, nao derem plausiveis e fundamentais contribui¢des, mas em Edgar
Morin, temos uma contribuicao filosoéfica e sociologica, até onde consegui apreender e
vislumbrar, copernicana, emergente e até urgente para se conceber ciéncia e ser humano em
nosso século XXXI.

Primeiro, em sua vasta obra, faz toda uma critica a compartimentalizagdo dos saberes e
a sua excessiva especializacdo, convidando a ciéncia e os cientistas a olharem para os saberes,
ndo a partir de suas particularidades, separando cada um dos saberes, cada uma das areas
cientificas, mas analisar e engendra a ciéncia e saberes pautando-se pela e na teoria da
complexidade, superando o padrio positivista e das ciéncias particulares da revolucao cientifica
moderna do século XVII, quando as ciéncias se tornaram autdbnomas, especialistas e refor¢cadora
de infalibilidade e propagadora do erro como algo negativo, ao que Morin propde uma
perspectiva holistica e integradora, considerando o erro através da lente positiva, no sentido que
faz parte do processo da constru¢do cientifica e de qualquer saber. Assim, Morin aposta numa
abordagem multidisciplinar e complexa da ciéncia e do conhecimento, distinguindo-se do
positivismo em varios aspectos importantes, como por exemplo: o positivismo tende a adotar
uma visao reducionista da realidade, buscando explicar fenomenos complexos por meio de leis
simples e universais, apostando na objetividade absoluta e na possibilidade de conhecer a
realidade de forma direta e objetiva, enquanto Morin argumenta que a realidade ¢
intrinsecamente complexa e ndo pode ser reduzida a partes isoladas. Ele enfatiza a interconexao
e interdependéncia dos elementos em sistemas complexos, e a necessidade de abordagens
holisticas para compreender a realidade.

Para o positivismo, o conhecimento ¢ baseado na observagdo empirica e na
experimentacdo controlada, pautando-se na possibilidade de alcancar leis universais e objetivas
que descrevam a realidade. J4 Morin, predizia que o conhecimento ¢ necessariamente parcial e
incompleto, devido a natureza complexa e multidimensional da realidade. Ele defende uma
abordagem transdisciplinar que integre diferentes perspectivas e conhecimentos. No que toca a
visdo acerca da ciéncia, a ciéncia positivista busca leis gerais e universais que governem o
comportamento da natureza. Valoriza a objetividade, a neutralidade e a previsibilidade. Morin

por sua vez, com a teoria da complexidade, critica a visdo positivista da ciéncia como neutra e
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objetiva, argumentando que a ciéncia ¢ também uma atividade humana sujeita a erros,
incertezas e limitacdes e enfatiza veementemente a necessidade de uma ciéncia mais reflexiva
e contextualizada. Segundo, de modo geral, mutatis mutandis, a concepg¢ao de ser humano
acompanha a sua teoria da complexidade, ou seja, o0 humano nao pode ser concebido no tom
positivismo com sua compreensdo simplificada, objetiva e neutra, mas pelo e no prisma da
teoria da complexidade.

Portanto, numa palavra, sem pretensao de resumo, a concepg¢ao de ser humano em Edgar
Morin ¢ complexa e multidimensional, refletindo sua abordagem holistica e transdisciplinar,
compreendendo como um ser complexo, cuja natureza nao pode ser reduzida a uma tunica
dimensdo, sendo suas principais caracteristicas, a0 mesmo tempo um organismo bioldgico e um
ser cultural, que estao entrelagadas e moldam nossa identidade e comportamento; importancia
tanto da individualidade quanto da coletividade na constituigdo do ser humano; um ser
cognitivo, capaz de raciocinar e compreender o mundo, € um ser emocional, influenciado por
sentimentos e emogdes em suas agoes ¢ decisoes; um ser de contradigdo entre a abertura dele
para o mundo e sua necessidade de limites e fronteiras para se proteger; ser consciente e
inconsciente, pois para ele, muitos aspectos do comportamento humano sao influenciados por
processos inconscientes que nao estdo sob o controle da consciéncia; entre outros destacados
ao longo do presente capitulo.

Tal conceituacdo de ser humano tem ressonancia e didlogo com a GT, pois tanto o
pensamento de Edgar Morin quanto a abordagem da GT compartilham dessa visdo holistica e
integrativa do ser humano, destacando a complexidade e a totalidade da pessoa em sua interagao
com o ambiente, sem fragmenta-lo em sua compreensdo. No dicionario de GT (Orgler; Lima;
D'acri, 2012), encontramos explicitamente que cada ser humano ¢ um todo, uma unidade
indivisivel, ndo ha separagdo entre o sentir, 0 pensar € 0 agir, sua mente, seu corpo € suas
manifestagdes sdo parte de um todo, ou seja, sdo formas diferentes de expressdo daquele ser
humano e estdo, portanto, integrados e contribuido para a configuracao desse todo. Assim, se
algo muda em qualquer uma das suas partes, seja um aspecto emocional, mental, fisico ou
espiritual, o todo ¢ reconfigurado, surge uma nova organizacdo, uma nova Gestalt, o que nao
significa que para a GT conseguimos perceber a cada momento todas as caracteristicas desse
humano ao mesmo tempo, mas que para cada caracteristica que se apresenta e se revela existe
uma série de outras com as quais ela possui relagdes e que estdo momentaneamente no segundo

plano, cabe ressaltar nesse ponto que a relagdo entre figura e fundo® ¢ fluida e dindmica, isto &,

3 Figura: A figura é aquilo que se destaca em nossa percepcao, aquilo em que estamos focados no momento. Por
exemplo, se olhamos para uma imagem, a figura € o objeto principal da imagem que captura nossa atencédo. Fundo:



55

aquilo que emerge com figura num dado momento tende a partir da reorganizagdo do campo,
voltar a ser fundo, para que uma nova figura posso emergir e assim por diante.

Desse modo, destacamos que a GT oferece uma visao tnica e holistica do ser humano,
que se destaca por sua abordagem integrativa e foco no aqui e agora. Para a Gestalt, o ser
humano ¢ visto como um organismo em constante interagdo com o ambiente, em busca de
equilibrio e crescimento pessoal. Um dos conceitos fundamentais da GT ¢ o de "organismo",
que se refere a totalidade do individuo, incluindo seus aspectos fisicos, emocionais, mentais e
espirituais. Para a GT, o organismo busca constantemente satisfazer suas necessidades e
alcancar seu potencial maximo de desenvolvimento. Outro conceito essencial ¢ o de "campo",
que representa o ambiente em que o organismo esta inserido. Nesse sentido, o organismo ¢ o
campo estdo em constante interacdo, influenciando-se mutuamente e criando uma realidade

unica para cada individuo. Diz Ribeiro (2015):

A teoria organismica holistica estd mesmo no coragdo do movimento gestaltista. A
riqueza do processo psicoterapéutico parte da crenga nessa totalidade fenomenologica
e profundamente reguladora. E a pessoa que deve ser tratada. Ela, por inteiro, por
intermédio de seu campo total, biopsicossocioespiritual, deve ser convidada a entrar
no estado de psicoterapia, em que tudo na sua vida possa ajuda-la a mudar (Ribeiro,
2015, p. 137).

O que Ribeiro (2015) esta destacando ¢ que o conceito de totalidade organismica ¢
fundamental na abordagem gestaltica. A GT considera a pessoa como um todo, englobando seus
aspectos fisicos, emocionais, mentais, sociais e espirituais. A ideia subjacente ¢ que todos esses
aspectos estdo interconectados e influenciam o funcionamento do individuo como um sistema
integrado. Nesse sentido, Ribeiro faz um chamado aos gestalterapeutas: o de que o processo
terapéutico na GT ndo se restringe a abordagem de sintomas ou problemas especificos, mas visa
promover uma transformacdo mais profunda e holistica na pessoa. O terapeuta gestéltico
trabalha para auxiliar o consulente* a entrar em contato com sua totalidade organismica, isto &,
todas as suas partes e aspectos, para que ele possa se tornar mais consciente de si mesmo e de
suas necessidades, e assim realizar mudangas significativas em sua vida. Ao convidar o cliente
a adentrar em um estado de psicoterapia, a GT busca criar um ambiente onde tudo na vida do

cliente possa ser integrado e utilizado como recurso para sua mudanga e crescimento pessoal.

O fundo é o contexto em que a figura esta inserida, é o0 que esta ao redor da figura e ndo esta no foco da nossa
atengdo. Por exemplo, no caso da imagem, o fundo seria o restante da cena que ndo é a figura principal (Orgler,
Lima e D'acri, 2012).

Na Gestalt-terapia, o conceito de figura e fundo é utilizado para entender ndo apenas a percepcédo visual, mas
também a percepcdo de experiéncias emocionais e cognitivas. Por exemplo, em um conflito interpessoal, a figura
pode ser a discussdo em si, enquanto o fundo pode ser o histérico de relacionamento entre as pessoas envolvidas.
4 Termo usado por gestaltistas para usar paciente ou cliente, pessoa atendido por um psicologo que pauta sua
pratica na abordagem da GT.
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Essa abordagem enfatiza a importancia da experiéncia vivida no momento presente e da relacao
terapéutica como veiculos para a transformacdo e a cura. Além disso, a GT enfatiza a
importancia da consciéncia e da responsabilidade pessoal. Para a GT, o ser humano ¢ visto
como um ser consciente, capaz de tomar decisoes e escolher seu proprio caminho na vida. Nesse
sentido, a terapia gestaltica busca ajudar o individuo a ampliar sua consciéncia e assumir a
responsabilidade por suas escolhas e agdes, pois a visdo de ser humano na GT ¢ de um
organismo complexo e em constante evolugdo, em busca de integracao e crescimento pessoal,
em interagao constante com seu ambiente e responsavel por suas escolhas e agdes.

Na perspectiva de Bohm (1992;2005;2007;2011), a ciéncia, através de seu
desenvolvimento e descobertas, apresenta uma visdo de mundo que ¢ apenas um modelo, ou
um mapa temporario, uma construcao intelectual, parcial da realidade, ¢ que deve passar por
iniimeros retoques, ou até mesmo ser completamente reformulado, através do tempo, a medida
que novos insights e novas descobertas - muitas delas incompativeis com a visdo de mundo
dominante - ganham terreno. Portanto, para muitos fisicos, fildsofos, psicologos e antropdlogos,
bem como para ecologistas e outros estudiosos sistémicos, ndo ¢ surpreendente a descoberta de
que um dado modelo ¢ como uma janela que nos permite ver parte da realidade sem, contudo,
apresentar uma adequada visdo para toda a complexa realidade, que extrapola - e muito - a area
de observacao da janela-teoria aceita. Bohm (2011) formulou uma teoria holistica onde nao
podemos jamais entender a realidade em termos de campos ou particulas apenas; € necessario
perceber o todo ndo fragmentado, as caracteristicas do conjunto, ndo a analise sempre mais
fragmentada das partes.

A GT, através de alguns de seus pensadores, acompanha o pensamento de Bohm e se
pautando no existencialismo, que surge na Europa de uma reflexdo social acerca da percepgao
das necessidades emocionais pela populagdo apds duas guerras mundiais, naquilo que apontam
Frazao e Fukumitsu (2013), que a palavra existéncia deriva do latim ex-sistere, que significa
surgir, exibir-se, movimento para fora, estar em tensdo para adiante e que nesse sentido, o
existencialismo pode ser entendido como um conjunto de doutrinas filosoficas cujo tema central
¢ a existéncia humana em sua concep¢do individual e particular, tendo por objetivo
compreender o humano como ser concreto nas suas circunstancias e no seu viver, conforme se
mostra na sua realidade. Cada pensador existencial aborda o ser humano partindo da valorizagao
de uma questao particular do humano em sua relagdo com o mundo e consigo mesmo, mas
todos tém algo em comum: a preocupacdo em compreender a existéncia humana e esta nem

pode ser fragmentada e nem deslocada do ambiente onde esta inserida.



57

Nascimento e Vale (2018) argumentam que a GT estd associada a pratica terapéutica
alicer¢ada na ética do cuidado, que inclui a entrega sem reservas do terapeuta na relagdo com o
consulente. Tendo se inspirada originalmente nas filosofias do humanismo, existencialismo e
na fenomenologia, essa pratica clinica tomou corpo com os estudos realizados pela Psicologia
da Gestalt, Teoria de Campo, Teoria Organismica e Holismo. Desde a origem até os tempos
atuais, ela tem se mostrado dindmica e ativa na compreensao e no atendimento do humano em
seus diversos angulos, propondo que o ser humano tem a capacidade de realizar em si,
ajustamentos criativos saudaveis e expansivos na direcao evolutiva ascendente.

Diante do exposto, entre outros, um dos motivos pujantes que faz perceber o lime entre
o conceito de humano de Edgar Morin e a GT, ¢ a sua visdo de humano e de mundo. Garimpando
as ideias de Singer e Singer (1995), entender que a GT possui uma visao holistica de humano e
de mundo, significa que envolve compreender o ser humano, a natureza, o planeta, cada ser
vivo, cada objeto ou fendmeno do universo enquanto uma totalidade, ou seja, enquanto uma
unidade indivisivel, um todo que ¢ muito maior que a soma de suas partes, pois s6 pode ser
compreendido pelas interagdes entre as partes que o compoem. Assim, esta visdo de que tudo
no mundo encontra-se numa relacdo de interdependéncia e que, com isso, nada pode ser
compreendido isoladamente, como remete a palavra Gestalt, que, apesar de ndo encontrar
equivalentes em outras linguas, significa configuracdo e envolve a ideia de totalidade e de
organizacao.

Encetando sobre a questdo do conceito de ser humano na GT, concordamos com Silveira
(1966) quando sinaliza que o objeto da GT ¢ o ser humano em sua totalidade, isso significa

dizer o ser humano sem redugdes, sem rotulos, classificacdes. A autora afirma categoricamente:

[...] gostaria de enfatizar a relevancia da visdo de homem potencialmente criador; a
compreensdo do homem em processo, constantemente se fazendo a partir das
interagdes com o meio; a ideia de totalidade que leva as Gltimas consequéncias, que
serve de estrutura para toda a concepg¢ao holistica, concepgao esta que toma dimensdes
paradigmaticas nos dias de hoje (Silveira, 1996, p. 52).

A visdo de ser humano destacada no excerto enfatiza sua natureza dindmica e criativa.
O ser humano ¢ visto como potencialmente criador, o que sugere que possui a capacidade de
transformar e criar realidades. Nela, a autora ressalta a importancia da agéncia humana e da
capacidade de inovagdo e adaptacdo as circunstancias. Além disso, o texto enfatiza a
compreensdo do ser humano como um ser em processo, que esta em constante desenvolvimento
e formagdo, reconhecendo a importancia das interagdes com o meio ambiente na construgdo da
identidade e no desenvolvimento das capacidades individuais. A ideia de totalidade sinaliza que

o ser humano deve ser compreendido em sua totalidade, considerando todas as suas dimensdes
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fisicas, mentais, emocionais e espirituais. Isso implica em uma abordagem integradora e
holistica, que busca compreender o ser humano em sua complexidade e diversidade. Essa visao
do ser humano como potencialmente criador, em constante processo ¢ integrado em sua
totalidade, reflete uma abordagem humanista e contextualizada, que valoriza a singularidade e
a diversidade humana. Essas ideias estdo alinhadas com o pensamento de Morin, que valoriza
uma abordagem mais integradora e holistica da realidade. Como vimos, Morin ¢ conhecido por
sua abordagem transdisciplinar, que busca superar as divisdes tradicionais entre as diferentes
areas do conhecimento, enfatizando a importancia de uma visao mais ampla e complexa da
realidade e do ser humano.

A GT compartilha o questionamento sobre o que ¢ a vida para o sujeito, como se formam
as suas escolhas, abrindo um leque de possibilidades para que o individuo possa se autorregular.
Na GT, tudo acontece a partir do encontro genuino, "se ndo, ndo hé nada a fazer" (Perls, 1969).
Cardella (2002) sinaliza que a GT evidencia como o sujeito reage diante de alguma questao que
possa bloquear a sua capacidade de fazer contato com o mundo externo ou inibir a constru¢ao
de seu ajustamento criativo. Cada situa¢do vivenciada pelo individuo depende de como foi
estruturado o seu mundo interno e o que ele vai fazer com esta gama de experiéncias adquiridas.
Aqui, temos um conceito de ser humano a partir da valorizagao da percepc¢do do sujeito como
um ser em constante interagdo com o ambiente € com sua propria experiéncia interna,
reforgcando a ideia de ser humano como um todo, cujo comportamento e experiéncia sao
influenciados pela forma como ele organiza e da significado as suas experiéncias. Assim, na
GT, a vida ¢ vista como uma constru¢do continua, onde a pessoa ¢ capaz de fazer escolhas e se
autorregular. Por isso, nesse sentido, a énfase ¢ colocada no encontro genuino, destacando a
importancia da autenticidade e da integridade na interagdo humana, pois o ser humano ¢ um ser
ativo, capaz de construir significados, fazer escolhas e reagir de maneira criativa as demandas
do ambiente, tudo isso baseado na sua propria experiéncia interna e nas experiéncias
vivenciadas ao longo da vida.

Desse modo, como argumenta Cardella (2002), a GT compreende, entdo, o ser humano
enquanto uma totalidade, ou seja, um sistema integrado e organizado, uma unidade indivisivel
corpo/mente, onde ndo ha separagdo entre as partes que o compdem, mas sim integracao,
correlagdo, organizagdo e interdependéncia. Dessa forma, ndo ha no humano separagdo entre o
seu sentir, 0 seu pensar € o seu agir. Sua mente, seu corpo e suas manifestagdes sao partes de
um todo, ou seja, sdo formas diferentes de expressao daquele ser humano e estdo, portanto,

integrados e contribuindo para a configuragdo desse todo. Assim, se algo muda em qualquer
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uma das suas partes, seja um aspecto emocional, mental, fisico ou espiritual, o todo ¢
reorganizado, surge uma nova organizagdo, uma nova Gestalt.

Essa visdo holistica da GT aponta também para uma compreensao do ser humano
enquanto parte de uma totalidade mais ampla e mais complexa, que representa o contexto no
qual ele se encontra inserido. Considerando, entdo, o humano enquanto um ser-no-mundo, um
ser de relagdo, procura focalizar a totalidade da relacdo que a pessoa humana estabelece com o
seu meio. E esta relagdo individuo-meio ¢ compreendida na GT a partir das nogdes de
singularidade, de liberdade e de responsabilidade, e a partir da crenga no potencial criativo do
ser humano, no seu poder de recuperacao e de transformagdo, na sua tendéncia ao equilibrio, a
autorregulacdo, ao crescimento, na sua capacidade de se construir e reconstruir, na sua relagao
com o mundo, sem desconsiderar, contudo, os limites, as dores, os conflitos, as contradigoes,
que essa construcao pode envolver (Cardella, 2002).

Sobre a visdo de humano e a visao de mundo Holanda (2005, p. 26) discorre sobre dois
modelos de entendimento basicos, interatuantes e interdependentes, que fecundam a maneira
como determinada “abordagem capta, prepara, delineia, afirma e substancia o ser humano e seu
contorno com o mundo, englobando elementos estruturais e/ou dindmicos que servem de
suportes tedricos e pragmaticos para sua a¢do na realidade”. No tocante a GT, Perls, Hefferline
e Goodman (1997) defendem que a premissa interatuante e interdependente da perspectiva de
humano e de mundo se imbricam com o conceito de campo organismo/ambiente, que nos indica
a disposi¢do de troca continua entre o organismo humano e seu ambiente circundante,
conectando a pessoa, em todas as esferas de sua vida, e o mundo, de forma amalgamada; e
asseguram que sO a partir da interagdo do organismo e ambiente € que torna-se possivel uma
experiéncia psicologica, isto €, organismo e o ambiente ndo podem ser visto de maneira divisa.
Para os autores acima, em toda e qualquer dimensdo seja ela bioldgica, psicoldgica ou

socioldgica temos de partir da interagdo entre o organismo e seu ambiente:

[...] Denominemos esse interagir entre o organismo e¢ ambiente em qualquer funcio o
‘campo organismo/ambiente’, e lembremo-nos de que qualquer que seja a maneira
pela qual teorizamos sobre impulsos, instintos etc., estamos nos referindo sempre a
esse campo interacional e ndo a um animal isolado [...] O organismo/ambiente
humano naturalmente ndo ¢ apenas fisico, mas social. Desse modo, em qualquer
estudo de ciéncias do homem, tais como fisiologia humana, psicologia ou
psicoterapia, temos de falar de um campo no qual interagem pelo menos fatores
socioculturais, animais e fisicos. (Perls; Hefferline; Goodman, 1997, p. 42-43).

Frazao (1997) argumenta que a concepgao holistica de humano da GT ¢ influenciada
pela psicologia da Gestalt, pela teoria de campo de Kurt Lewin e pela teoria organismica de

Kurt Goldstein e ainda pelo pensamento holistico de Jan Smuts, com base na nogao ecologica
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de organismo como um todo; salienta que, o humano ¢ constituido por dimensdes, sempre em
enlace com o meio em que vive. Isso consiste em, ndo apenas, retratar a pessoa em sua
totalidade, transpassando a configuracao dicotdmica mente-corpo, mas também considerando
o contexto sociocultural no qual estd inserido, “A visdo de homem e de mundo adotada na
Gestalt-terapia pensava todo e qualquer ser humano como um organismo holisticamente guiado
e em processo autorregulador” (Frazdo, 2013, p. 79). Desta maneira, entdo, o significado de
campo em GT ¢ uma forma de disposi¢des descritivas do campo total, permeada pela produgao
atual, havendo-se espelhado e alicer¢ado pelo organismo\ambiente. Com base nessa perspectiva
de campo organismo/ambiente, elucidamos que a experiéncia é fun¢do da fronteira entre o
organismo ¢ seu ambiente, como autores da GT afirmam: “que a experiéncia ¢ essencialmente

contato, sendo este a realidade mais simples e primeira” (Perls; Hefferline; Goodman, 1997, p.

41).

Contato € awareness da novidade assimilavel e comportamento com relacdo a esta; e
rejeicdo da novidade inassimilavel [...] o que ¢ selecionado e assimilado é sempre o
novo; o organismo persiste pela assimilacdo do novo, pela mudanca e crescimento [...]
no processo de assimilagdo o organismo ¢ sucessivamente modificado (Perls;
Hefferline; Goodman, 1997, p. 44).

Na perspectiva de Perls, Hefferline & Goodman (1997, p. 45), “todo contato ¢
ajustamento criativo” do organismo/ambiente visando a sua autorregulacdo diante de distintas
situacdes. Perls (1988, p. 33) sinaliza que o contato ¢ sempre novidade, e o processo
autorregulador carece de awareness® da situagdo e abertura de estratégias adaptativas para

ajustar-se criativamente.

Em sintese, pode-se descrever o ajustamento criativo como o processo pelo qual a
pessoa mantém sua sobrevivéncia e seu crescimento, operando seu meio sem cessar
ativa e responsavelmente, provendo seu proprio desenvolvimento e suas necessidades
fisicas e psicossociais. Diante de condigdes alteraveis, o mero ajustamento do
organismo ao meio ¢ insuficiente, requerendo respostas criativas [...] (Mendonga,
2007, p. 21).

Perls, Hefferline e Goodman (1997, p. 163) evidenciam ainda que “o0 campo como um
todo dispde uma tendéncia a completude, reportando-se ao equilibrio da maneira mais simples
possivel para aquele determinado nivel de campo”, na medida em que os estados estdo em
constante mudanga, o ajustamento criativo ocupa-se continuamente reintegrando na ampliagao

da fronteira de contato. Neste sentido, ao considerar a concepg¢do do conceito de ajustamento

5 O conceito de awareness em Gestalt-terapia refere-se a tomada de consciéncia do sujeito de forma global no
momento presente, ou seja, resulta de um conjunto de percepc¢des pessoal, emocional, interior e ambiental.
Segundo Yontef (1998 p. 215), a awareness é: “Uma forma de experienciar”.
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criativo usado por Perls (1997) para detalhar a natureza do contato que o individuo, a GT traz
que na fronteira do campo organismo e ambiente o ser humano pode ser enriquecido,
correlacionando-o com o termo de autorregulagdo organismica apresentada inicialmente por
Goldstein e que chega a obra da GT como idéntico ao conceito de homeostase, e conforme a
teoria gestaltica, a autorregulagdo do humano ¢ a base para a confianga na fonte da vida, e por
meio dela nos dirigimos a realizagdo como a melhor expressdo de nds mesmos (Perls;
Hefterline; Goodman, 1997).

Comunga-se, aqui, visivelmente, uma explicita aproximag¢ao ao modelo bioldgico de
Goldstein, onde Perls argumenta que “[...] o processo homeostatico assemelha-se ao processo
de autorregulagdo, processo pelo qual o organismo interatua com seu meio” (Perls, 1985, p.21),

sendo assim o meio empregado para especificar este processo de autorregulacdo organismica ¢

biologicamente vital:

E aquele pelo qual o organismo mantém seu equilibrio e, consequentemente, sua satde
sob condigdes diversas. A homeostase €, portanto, o processo através do qual o
organismo satisfaz suas necessidades. Uma vez que suas necessidades sdo muitas e
cada necessidade perturba o equilibrio, o processo homeostatico perdura o tempo
todo. Toda vida ¢ caracterizada pelo jogo continuo de estabilidade e desequilibrio no
organismo. Quando o processo homeostatico se mantém num estado de desequilibrio
por muito tempo e ¢é incapaz de satisfazer suas necessidades, esta doente (Perls, 1985,

p. 21).

Ainda Perls, Hefferline e Goodman (1997, p. 44) reconhecendo a relagdo conexa
organismo/ambiente, e presumindo que tanto organismo como o ambiente estdo em ininterrupta
transformagao, acreditam que “todo contato € criativo e dinamico. Assim sendo, ele ndo deve
permanecer estacionado no habitual, padronizado ou regularmente reaciondrio ao
defrontamento do novo, uma vez que sé este € nutritivo”. Portanto, torna-se inegavel que
perante um novo encontro, um novo elemento, uma nova experiéncia, o ajustamento criativo
seja indispensavel para o ciclo de autorregulagdo humana, na medida em que “ndo implica em
ajustamento, mas em ajustamento criativo, isto €, ndo se trata de adaptacdo a algo previamente
existente e sim de transforma¢ao do ambiente e, enquanto este se transforma, o sujeito humano
também se transforma e ¢ transformado” (Ciornai, 1995, p. 16).

Nesse seguimento, Polster e Polster (2001, p.76) ilustram que “todo sujeito € por si s6
uma sucessao de infinitas polaridades”, dado que “sempre que um sujeito constata um pormenor
de si mesmo, torna-se velada uma postura oposta a sua personalidade ou alguma caracteristica
de qualidade polar”. A partir desse ponto de vista, as polaridades dizem respeito a situagdes
experienciadas com qualidades polares que abarca uma totalidade, no entanto, ocasionalmente,

sdo suprimidas e consequentemente exclusas, sendo experimentadas de forma ndo ajustadas,
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portanto, se isola uma destas qualidades, conduzindo-se a uma vivéncia de maneira alienada,
ndo pertencente a percep¢do do eu, demandando assim uma imposi¢do consideravel de
resisténcia (evitacdo do contato) requerendo esta qualidade como um requisito equivocado de
si (Perls, 1977). Polster e Polster (2001), ao ressaltarem que somos escalas imensuraveis de
polaridades, nos sublinham ainda que temos o potencial de descortinar as partes alienadas de
si, e em contrapartida ao localizarmos recobrar um novo contato destas unidades umas com as
outras, desfragmentando-as. O contato com estas unidades alienadas ¢ detalhado como
componentes vitais necessarios nas nossas emergéncias ¢ anseios. Polster e Polster (2001, p.
79) salientam, ainda, que “é necessaria muita persisténcia e criatividade na ampliacdo da
integralidade do contato com particularidades estritamente divergentes”, advertindo-nos mais
que “o processo de confrontar os atributos discrepantes no seu intimo pode ser desgastante e
doloroso” (p. 82).

Dentro desta perspectiva, Laura Perls (1992) frisa que o contato é o reconhecimento e
consciéncia da alteridade; conhecimento pratico da fronteira do Eu e do Outro. Determinada
fronteira de contato representada como territorio de encontros e desencontros entre self e outro.
E utilizada inclusivamente como suporte do reconhecimento daquilo que é novo e nutritivo ou
toXico € obscuro como respostas impostas ao organismo, por vezes, absorvendo elementos
nutritivos e outras repelindo rudimentos iminentemente toxicos. Sobre a percepcao que temos
de nossa experiéncia, Tellegen (1984) influenciado teoricamente pelos varios ensaios advindos
da concepcao da Psicologia da Gestalt, na intengdo de explanar as relagdes individuo-
sociedade, delineias acima de tudo mutuas e distinguindo os niveis bioldgico, psicologico e
sociocultural, sobremodo com distin¢ao da reflexdo e substincia que nos impulsione a romper
com pensamento convencional dicotdmico, corpo-mente, sujeito-objeto, natureza-cultura,
individuo-sociedade, o que se evidencia nos conceitos de campo organismo/ambiente, contato
e fronteira de contato ao aclamar que “nosso mundo ¢ um mundo notadamente munido de
significados, que auxilia e ampara o nosso comportamento” (Tellegen, 1984, p. 47).

No que se refere a nogdo de responsabilidade em GT, atentamos que, via de regra,
normalmente os fundamentos tedrico-epistemoldgicos dela, na maior parte, prezam por um
entendimento de responsabilidade correlata aos filosofos existencialistas, semelhantes com as
nogdes de escolha e liberdade. Acerca da liberdade, Ribeiro (1985) cita a relevancia
existencialista no conceito de liberdade, propriamente coadunada com a definicdo de

responsabilidade.

[...] liberdade significa capacidade de decidir sobre a propria vida, mas esta liberdade
ndo € absoluta, porque ela tem que ser responsavel, pois o0 homem vive num mundo
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concreto, que antecede a ele e que possui suas normas”. Entendemos que tal ideagao
de liberdade ndo se aproxima das perspectivas reforcadoras dos modelos
individualizantes, na medida em que leva em considerag@o o outro e o tecido social,
ndo se mostrando em nossa concepgdo como uma afirmacao reforcadora da primazia
do individuo (Ribeiro, 1985, p. 39).

Ainda de acordo com o pensamento de Ribeiro (1985, p. 38), “O sujeito nada mais ¢ do
que aquilo que ele intenciona ser, do que aquilo que ele idealiza ser; além disso em decorréncia
dos seus atos manifesta-se sua existéncia”’. Desabrocha aqui o raciocinio de que em GT os
individuos s3o responsaveis pelo que fazem, por suas praticas conforme expressoes
caracteristicas do ambiente; “[...Jo individuo ¢ livre para escolher como viver, ao oferecer ou
ndo sentido as experiéncias. Assumir a responsabilidade, ao se apropriar e criar recursos para
si, ele se ajusta criativamente, na interagdo com os outros ¢ os eventos da existéncia (Cardella,
2014).

Diante desse movimento de discernimento sobre a responsabilidade que temos com o
outro, com o campo total, Figueiredo (2007), nos leva a refletir os principios e fundamentos da
GT em relacdo do sujeito com a sociedade, alertando sobre a urgéncia de encetar designios
questionadores acerca do mundo em que existimos com outros e de que forma as abordagens
psicoldgicas objetivam diante dos pressupostos cruciais de existir e coexistir neste mundo em
detrimento aos problemas aspirantes da sociedade contemporanea, no qual propde que as
questdes éticas genuinas relaciona-se com as inquiri¢des que cada grupo com seus determinados
dilemas desempenha na contemporaneidade e os obstaculos que dela advém. Nessa dialética,
Ribeiro (1985) vinculado a ideia de que a existéncia € uma vasta interrogacao, que vai além do
que defende o existencialismo, que todo ato psiquico € inten¢do, pois para ele, a relagdo entre
intencdo e acdo humana vai horizontalmente mais adiante da intencionalidade em si mesma,
apontando que essa intencionalidade € propria da awareness, ja que ela ¢ ativamente, produtiva
e independente, e ndo um armazém de residuos mortos, competindo a consciéncia agregar valor
as suas produgdes, ou seja, a pessoa humana € um ser ativo e livre, real e responsavel, com suas
particularidades e singularidades, no seu modo de ser e estar presente no universo,
eminentemente Unico, fundamentando-se na sua individualidade através do encontro
espontaneo com sua subjetividade e sua singularidade (Ribeiro, 1985).

Frazado (2017) aponta que o trabalho do psicoterapeuta € enxergar o outro, ou seja, “‘em
uma compreensdo fenomenoldgica a incumbéncia do profissional diante do consulente nao ¢
limitada somente a vé-lo, nem mesmo de talvez entendé-lo por meio de, no entanto, antes disso,
¢ de enxerga-lo como humano, abriga-lo em sua dor e alteridade, bem como em sua diferenca

e singularidade existencial” (p. 25-26). Aqui, a autora apresentada o ser humano de forma ampla
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e complexa, alinhada com a abordagem fenomenolégica. O ser humano ¢ descrito como alguém
que ndo pode ser reduzido apenas a sua aparéncia fisica ou a compreensao intelectual que se
pode ter dele. Em vez disso, o ser humano ¢ visto como um ser completo, que possui uma
dimensdo existencial unica e singular, quando enfatiza a importancia de reconhecer a
humanidade do outro, acolhendo-o em sua totalidade, incluindo suas dores, diferencas e
experiéncias de vida. O ser humano, nessa perspectiva, ¢ visto como um ser em constante
interacao com o mundo € com os outros, cujo ser € revelado na sua vivéncia concreta e subjetiva.
Cardella (1994) compartilha que a GT busca insistentemente a aceitagao do outro pelo
outro, que significa dizer que permitir aquilo que o ser humano é, ¢ uma forma de autorizar a
pessoa ser inteira. Entdo, o oficio desempenhado por um psicoterapeuta precisa ser o de
possibilitar ao consulente a consciéncia de si e as suas vivéncias alienadas, outorgando-lhe a
liberdade de experimenta-las, considera-las e ainda assimilé-las ou rejeita-las. De fato, o
“homem ¢ ser relacional, paradoxal, criativo e de passagem, pois estd sempre para além de si
mesmo e do outro; embora consciente da finitude, anseia por conceber o infinito, interrogando
sua existéncia, sua origem, seu fim: ¢ ser aberto” (Cardella, 2015, p. 61). Ou seja, o conceito de
ser humano, aqui, em destaque ¢ apresentado como um ser relacional, paradoxal, criativo € em
constante busca por compreender a si mesmo, sua origem ¢ seu fim. O ser humano ¢ visto como
alguém que esta sempre além de si mesmo e do outro, desejando compreender o infinito mesmo
sendo consciente de sua finitude. Dai a importancia de permitir que o ser humano seja ele
mesmo, aceitando suas vivéncias e dando-lhe liberdade para experimenta-las, considera-las e
assimila-las ou rejeita-las. O papel do psicoterapeuta, nesse sentido, € possibilitar ao consulente
essa consciéncia de si e suas vivéncias, permitindo-lhe ser inteiro. Este inteiro ¢ continua
possiblidade, pois a0 mesmo tempo em que se considera a inteireza do ser humano, este também
¢ um ser aberto, o que revela a necessidade da busca ininterrupta por integracao a si mesmo.
Frazdo e Fukumitsu (2013) compreendem o ser humano como ser que traz em si
potencialidades, “essencialmente um ser no mundo” (p. 14), ou seja, um ser capaz de
consciéncia que acontece por meio do seu corpo que lhe déd a possibilidade de se relacionar
consigo, com outros seres € com o mundo. Ter consciéncia, mas também ser consciéncia sao
caracteristicas essenciais do ser humano, porque, dentro dessa compreensdo de humano,
mostra-se o ser humano, ndo sé como um ser que €, mas que existe, ou seja, um ser que tem
existéncia, num duplo enraizamento: um ser com o outro € com o mundo. Isso significa dizer
que o ser humano, quando concebido a partir de eidos — variagdo eidética quer dizer visdo com

descri¢do e ampliagdo para encontrar a esséncia ou dos possiveis sentidos escondidos no
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universal de significacdes — e de uma visdo existencialista, pode se ter a seguinte concepgao

humana:

O ser humano apresenta sete condigdes humanas ou sete estruturas universais.
Devem-se procurar as afirmagdes que estdo relacionadas aos aspectos estruturais dos
depoimentos. 1. Temporalizacdo: apresentagdo das experiéncias ligadas ao tempo. Por
exemplo, quando o colaborador relata sentir-se atrasado em suas atividades ou
revela a sensagdo de ter perdido tempo ao investir em uma relagdo amorosa. 2.
Espacializacdo: apresentacdo da vivéncia do espago. Por exemplo, quando o
entrevistado menciona sentir-se sempre “um peixe fora d’adgua” em grupos. 3.
Aspectos relacionados ao corpo: quando a entrevistada diz sentir que a dificuldade de
cuidar do corpo provoca a necessidade de escondé-lo por “ndo se sentir mulher”, pois
desde pequena precisou lidar com o fato de sua mae ter cometido suicidio e por isso
sente ndo ter tido referéncias femininas. 4. Motivagdo: apresentagdo da compreensdo
do fendmeno, justificando: a) por casualidade —a pessoa cometeu suicidio porque
sofria de transtorno bipolar; b) assumindo a responsabilidade, culpando o outro ou
fazendo autoacusa¢des —o marido cometeu suicidio porque ndo aguentou a trai¢do
da esposa; ¢) por crenga no destino — o depoente afirma que € seu destino passar pela
experiéncia. 5. Materialidade: uso de figuras de linguagem que remetem a
compreensdo do que o depoente sente por meio de exemplos concretos. Expressao de
algo concreto como se fosse abstrato. Por exemplo, quando o filho da pessoa que
cometeu o suicidio destaca a marca psiquica dizendo “sentir-se como se tivesse sido
marcado com ferro em brasa”. 6. Relacionamento com o mundo proprio: abarca a
maneira como a pessoa se percebe. Por exemplo, quando o entrevistado se descreve
como inseguro, solitario etc. 7. Relacionamento com outros e com o meio: apresenta
a maneira como a pessoa interage com os outros € com os objetos. Por exemplo,
quando a pessoa evita as relagdes interpessoais ou afirma que o cigarro ¢ o seu
“melhor companheiro” (Frazdo, 2013, p. 23).

O que temos acima ¢ a importancia de uma abordagem holistica e contextualizada para
compreender a natureza humana. Isso significa considerar as multiplas dimensdes e a
complexidade das experiéncias humanas, incluindo aspectos como temporalizagdo,
espacializacdo, aspectos relacionados ao corpo, motivagao, materialidade, relacionamento com
o mundo proprio e relacionamento com outros € com o meio. Essa abordagem reconhece que o
ser humano ¢ um ser complexo, cujo comportamento e experiéncias sao influenciados por uma
variedade de fatores interrelacionados, e que a compreensao do ser humano requer uma visao
global e integrada de sua existéncia. No bojo, a acep¢do de humano em tela defende que o ser
humano “¢ um ser de gerindio, que designa acdo, movimento, € nao de participio, que
indica uma ag¢ao ja finalizada: ele nunca ¢, mas sempre ‘esta sendo’” (Cardoso, 2013, p. 30), ou
seja, uma concepcao que vai de encontro “a toda concepc¢ao universal ou segmentada de homem
que priorize qualquer caracteristica humana em detrimento de outras, como a razdo, por
exemplo, defendida por pensadores da época” (Cardoso, 2013, p. 30). Sendo assim, o ser
humano nao pode ser concebido como uma substancia fechada em si mesma, mas sim como
uma abertura para o mundo. Ele s6 se constitui como humano em conexao com o mundo, dando-

lhe um sentido que sempre acontece por determinado tempo. Portanto, em ultima instancia, ndo
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esta conectado a nada de forma definitiva. Assim, o ser humano ¢ pensado como um ser que o
¢ enquanto integrado, sendo e multidimensional. Dotando de potencialidades e capaz de
autorrealizagao.

Mendonga (2013) destaca que tanto o humanismo como a GT veem o ser humano como
possuidor de um valor positivo, capaz de se autogerir e se autorregular sem depender da tutela
de autoridades externas, incluindo a do psicoterapeuta. Essa visdo ressalta a confianca na
capacidade inata do ser humano de encontrar solugdes para seus desafios e de se desenvolver
de forma auténtica e integrada. Mais que isso, a GT acompanha ao humanismo na critica tanto
ao behaviorismo quanto a psicanalise por considerarem que essas abordagens reduziam a
complexidade do ser humano. O behaviorismo focava no comportamento observavel, enquanto
a psicanalise enfatizava a dimensdo inconsciente, ignorando outros aspectos importantes da
pessoa. Para os humanistas, era essencial ampliar a visao do humano, que consideravam
limitada e restrita por essas perspectivas, ¢ isso levou ao desenvolvimento da psicologia
humanista, que valoriza a totalidade da pessoa e seu potencial de crescimento e autorrealizagao.

Desse modo, a abordagem humanista da Psicologia enfatiza que a dimensdo ndo
consciente e o comportamento observavel sdo apenas perspectivas da realidade do ser humano,
ndo capturando sua totalidade. Os humanistas valorizam a consciéncia como aspecto
fundamental da experiéncia humana, retomando questdes sobre liberdade e o momento
presente. Essa abordagem foi influenciada pela fenomenologia e pelo existencialismo, correntes
filosoficas importantes na época. Os psicologos humanistas também criticaram a psicanalise,
argumentando que Freud baseou sua teoria apenas em estudos de neuroticos e psicoticos, sem
considerar as possibilidades do individuo saudavel. Para os humanistas, ao se concentrar apenas
nos aspectos negativos da personalidade, a Psicologia negligenciava as forgas e potencialidades
positivas da pessoa. Eles buscaram recuperar essas ideias por meio de conceitos como tendéncia
a autorrealizacdo e o status de humano consciente, ressaltando a importincia do momento
presente e da liberdade como aspecto central da existéncia humana.

O que se sobressai acima ¢ a ideia de ser humano como totalidade e complexidade,
apostando numa visdo de humano para além de reducionismos e fragmentacdo. Tal totalidade
ndo indica individualismo ou isolamento, pelo contrario, fala de um ser que se revela como tal

na sua interdependéncia, como afirma Mendonga (2013):

O respeito humanista a sua dignidade (consulente) aparece ainda no nosso esforgo
para que ele alcance o méximo de suas possibilidades humanas, que sio inseparaveis
da consciéncia da sua interdependéncia socioambiental e, como corolario, da
awareness ampliada do seu compromisso com a construgao, em cada atitude cotidiana,
de uma humanidade mais comprometida que o padrdo, considerado normal, de
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humanos individualistas, artificialmente isolados das suas raizes e de seu
compromisso com outros humanos e com a natureza (Mendonga, 2013, p. 44).

Nesse sentido, dizer que o ser humano ¢ uma totalidade e complexo, ¢ afirmar sua
relagdo consciente consigo, com o outro € com o ambiente, numa perspectiva de humano que €
e se desenvolve como tal num inter-humano. Dito de outra forma, tem sido indubitavel que
muitas pessoas tém assumido a meta de alcancar sua plena humanidade, mas muitas vezes
acabam subordinadas a uma légica e a um ritmo de trabalho rotineiros e padronizados que as
mantém confinadas. Isso as leva a renunciar ao espago e¢ das oportunidades para o encontro
inter-humano intimo, essencial para a criagao de sua humanidade potencial. Nesse contexto,
muitas pessoas acabam desenvolvendo um individualismo e um pragmatismo desmedidos,
sustentados pelo culto ao eu, ao triunfalismo e ao sucesso a qualquer preco. Essa forma de se
comportar pode impedir o florescimento de relagdes profundas e significativas, que sdo
fundamentais para o desenvolvimento humano.

Portanto, conceber o ser humano como totalidade e complexidade, ndo significa o
enquadrar em um ser hermético e egocéntrico, pelo contrario, € o atestar como ser aberto a si

mesmo e a outros seres, como vaticina Mendonga (2013):

Quando o homem ¢ o foco, o espirito humanista verdadeiro é o que faz que vejamos
cada pessoa como importante em si mesma, independentemente da classe social, do
nivel de cultura ou instrugdo, da etnia, do status econdmico ou cientifico, e até do
proprio valor da pessoa para a comunidade. E o espirito humanista que nos faz
compreender que, além da situagdo provisoria, todo homem ¢ potencialmente
disponivel para a evolugdo e a aquisi¢do da ciéncia e da técnica. A diferenga entre o
erudito e o ignorante ¢ meramente circunstancial, ndo decorrendo da esséncia prévia
de uma dupla natureza. Dai sermos tomados por uma sensagdo secreta de ridiculo e
vergonha diante da pessoa que ostenta uma postura de soberba académica ou social.
[...] Entendimento inevitavelmente provisdrio e parcial ao extremo, embora necessario
quando ainda lhe escapa a apreensdo amorosa da sua totalidade. Um humanismo,
enfim, que pretende libertar o ser humano das tendéncias antropocentradas e
individualistas, ¢ que nasce da expansdo da consciéncia empatica que, de forma
vigorosa, nos impulsiona a aceitagdo de todos, homens, animai e plantas, como
membros de uma Unica familia universal, tratando com compaixdo as diferentes
espécies e buscando a fraternidade entre elas (Mendonga, 2013, p. 49).

Rodrigues (2013), por sua vez, pautado no pensamento organismico de Goldstein,
amplia tal concepg¢do de humano, alegando que ele ¢ uma das bases epistemologicas da GT,

trazendo o conceito de ser humano numa perspectiva holistica e organismica:

O ser humano nao s6 deve ser compreendido como um sistema biopsicossocial, no
qual mente/corpo e a interagdo com o meio — seja este fisico, cultural ou social —
estdo em permanente intercdmbio e compdem uma totalidade em busca de
autorregulagdo, como ¢ impossivel pensa-lo isoladamente, pois somos criadores e
criaturas ativas no processo de transformacdo do universo. Holisticamente, ndo é
correto dizer que o ser humano esta inserido na natureza; ele é, em si, manifestagdo
da natureza. Isso muda completamente a visdo de homem da ciéncia moderna, que
acreditava ser papel do ser humano compreender as leis do funcionamento da natureza
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e domina-las. O universo se manifesta em nds e somos constantemente atravessados
pelo fluxo energético cosmico em busca de harmonia (Rodrigues, 2013, p. 75).

Assim, sem fugir da questdo, afirma que o ser humano ¢ um todo unificado, como um
organismo holisticamente guiado, em processo autorregulador, em constante busca por
autorrealizagdo, mas, sobretudo, “o humano como uma totalidade organismica que ndo pode
ser considerada isoladamente, que esta expressa na no¢do de campo organismo-ambiente”
(Rodrigues, 2013, p. 76) e destaca que “quando pensamos no processo de crescimento e
maturagdo do ser humano, esse crescimento se da em todos os aspectos que compdem essa
globalidade de ser homem e também na inter-relagcdo com o campo” (Rodrigues, 2013, p. 77).
Ribeiro, por sua vez, afirma: “A abordagem gestaltica ndo diz respeito s6 ao homem, mas a
natureza como um todo, por isso resgatar o humano implica resgatar a relagdo corpo-pessoa,
mente-pessoa, ambiente-pessoa. Trés angulos de um triangulo chamado totalidade” (2006, p.

20).

O que Ribeiro (2013) evidencia é que a abordagem gestaltica, ao afirmar que ndo se
refere apenas ao ser humano, mas também a natureza como um todo, propde uma visao holistica
e integrativa do ser humano no contexto do seu ambiente. Essa perspectiva implica em
reconhecer que o ser humano nao existe de forma isolada, mas sim em constante interacdo com
0 meio ambiente em que esta inserido. Ao destacar a importancia da relagdo entre corpo, mente
e ambiente, a abordagem gestaltica enfatiza a necessidade de considerar o ser humano em sua
totalidade. Para a Gestalt, o ser humano ndo pode ser compreendido apenas pela andlise de suas
partes separadas, mas sim como um todo unificado, onde cada parte s faz sentido em relagao
ao todo. A ideia de resgatar o humano através da relagdo corpo-pessoa, mente-pessoa €
ambiente-pessoa sugere que a plenitude do ser humano s6 pode ser alcangada quando esses trés
aspectos estdo em harmonia e equilibrio. O corpo ndo ¢ apenas um recipiente fisico, mas sim
uma parte essencial da nossa experiéncia de ser no mundo. A mente ndo ¢ apenas um processo
cognitivo, mas também emocional e relacional. E o ambiente nao € apenas um espaco fisico,
mas também um contexto cultural e social que influencia nossa experiéncia de vida.

Ao considerar esses trés angulos como partes de um tridngulo chamado totalidade, a
abordagem gestaltica sugere que a compreensdo do ser humano requer uma visdo integrada e
holistica, que leve em conta ndo apenas os aspectos individuais, mas também as interagdes
complexas entre esses aspectos € o ambiente. Essa abordagem destaca a importancia de uma
visdo mais ampla e inclusiva do ser humano, que reconhega sua natureza interconectada e

integrada ao mundo ao seu redor.
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Portanto, a guisa de conclusdo, sem hermética e ponto final, do presente capitulo,
defendo que Edgar Morin ¢ a GT compartilham uma visdo profunda e integrativa do ser
humano, destacando a importancia da totalidade e da complexidade em sua compreensao. Tanto
Morin quanto a GT enfatizam a necessidade de considerar o ser humano em sua integralidade,
indo além da analise fragmentada das partes para abordar a pessoa como um todo unificado.
Morin, em suas obras, propde uma visdo de complexidade que reconhece a interconexao e
interdependéncia dos diferentes aspectos da vida humana, incluindo a dimensdo fisica,
psicologica, social, cultural e espiritual. Ele destaca a necessidade de uma abordagem
transdisciplinar que integre diferentes formas de conhecimento para melhor compreender a
complexidade do ser humano ¢ do mundo em que vivemos. A GT, por sua vez, enfoca a
importancia da totalidade na experiéncia humana, argumentando que a compreensdo de um
humano ndo pode ser alcangada apenas pela analise das partes separadas, mas sim pela
considera¢do de como essas partes se relacionam e se organizam como um todo significativo.
Para a GT, o ser humano ¢ visto como um sistema complexo em constante interagdo com seu
ambiente, e a saude psicoldgica € vista como resultado da capacidade de manter um equilibrio
dindmico entre as necessidades individuais e as demandas do ambiente.

Ambas as concepgdes de ser humano enfatizam a importancia da relagdo entre corpo,
mente e ambiente na formag¢do da experiéncia humana. Morin destaca a necessidade de
considerar a complexidade da relacdo entre o ser humano e seu ambiente, enquanto a GT
enfatiza a importancia da consciéncia e da integragdo desses aspectos para uma vida com mais
sentido e significativa. Assim, tanto Morin quanto a GT oferecem perspectivas que buscam
transcender as visoes simplistas e fragmentadas do ser humano, propondo abordagens que
reconhecem a totalidade, a complexidade e a interconexdo dos diferentes aspectos da
experiéncia humana. Essas formas de conceber o humano convidam a uma reflexdo mais
profunda sobre o que significa ser humano e como podemos viver de maneira mais auténtica e
integrada.

Portanto, tanto de Morin como na GT, defendo que o ser humano € "sob certos aspectos”
“Como todo homem”, ou seja, que hé aspectos universais da experiéncia humana que se aplicam
a todos os individuos. Esses aspectos podem incluir necessidades basicas, emocdes
fundamentais, e caracteristicas biologicas compartilhadas pela espécie humana. Essa
perspectiva reconhece que, apesar das diferencas individuais, ha elementos comuns que nos
unem como seres humanos. “Como certos homens”, que cada pessoa também pode ser
compreendida em termos de semelhancas com grupos especificos de individuos. Isso sugere

que existem aspectos culturais, sociais, ou psicoldgicos que sao compartilhados por certos
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grupos de pessoas, seja por pertencerem a uma mesma cultura, subcultura, grupo étnico, entre
outros, mas, sobretudo, que existe uma diversidade dentro da humanidade e a influéncia dos
contextos sociais e culturais na formag¢ao da identidade individual e que “como nenhum outro
homem”, isso €, que em cada ser humano ¢ uma singularidade e individualidade e sendo assim,
mesmo que existam aspectos universais € semelhancas com grupos especificos, cada humano ¢
unico em sua propria maneira, portanto, ndo podemos reduzir o ser humano a categorias ou
generalizagdes, pois cada humano ¢ uma combinacao Unica de experiéncias, caracteristicas, €
circunstancias que o tornam unico, isso nao quer dizer isolado e unidimensional.

Assim, baseados em Morin e na GT, inferimos e atestamos que compartilham uma visao
do ser humano como um ser complexo e multidimensional, cuja compreensdo requer a
consideragao de multiplos aspectos interrelacionados. Ambas as perspectivas buscam uma
abordagem que se digo de holistica, que ndo fragmenta o ser humano em partes isoladas, mas
o compreende como um todo integrado em constante interagdo com o meio. Edgar Morin
destaca a necessidade de uma abordagem que reconheca a complexidade e a incerteza inerentes
a condicao humana. Ele enfatiza a importancia de uma visdo que integre o conhecimento das
ciéncias humanas, naturais e sociais, a fim de compreender a realidade de forma mais completa
e contextualizada. Para Morin, o ser humano ¢ um ser complexo, cuja identidade ¢ formada por
multiplos elementos. A GT adota uma abordagem holistica para compreender o ser humano,
enfatizando a importancia de se considerar o individuo em sua totalidade, integrando os
aspectos fisicos, emocionais, mentais e espirituais, compreendendo o ser humano como um
organismo em constante processo de autorregulacdo e crescimento, cuja saude depende da
integragdo e harmonia desses aspectos. Portanto, tanto o pensamento de Edgar Morin quanto a
abordagem da GT compartilham uma visdo do ser humano como um ser complexo, cuja
compreensdo requer a consideracdo de multiplos aspectos inter-relacionados. Ambas as
perspectivas buscam uma abordagem holistica que reconhega a importincia da integragdo e da
harmonia entre os diferentes aspectos do ser humano para a promog¢do do bem-estar e do
desenvolvimento pessoal.

Diante de tal concep¢do de humano, procure compreender o que significa
espiritualidade numa perspectiva antropologica, perguntando se ela €, se é, como ¢ dimensao

do humano.

2. ESPIRITUALIDADE NUMA PERSPECTIVA ANTROPOLOGICA
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A espiritualidade ¢ um tema que tem despertado crescente interesse tanto na academia
quanto na sociedade em geral. Buscar uma compreensdo e discutir a espiritualidade numa
perspectiva antropoldgica tem a ver com reconhecer na Antropologia uma ciéncia que procura
compreender a diversidade cultural e a complexidade das sociedades humanas, ou como
defende Eller (2018), a perspectiva antropoldgica se refere a forma em que os antrop6logos
estudam e compreendem a diversidade cultural e a condigdo humana. Ela ¢ uma disciplina
académica que se concentra no estudio de cultura, na sociedade, na evolugdo humana e no
comportamento humano ao longo do tempo e em diferentes contextos.

Entretanto, ¢ também, ¢ essa é a minha perspectiva, aqui, neste capitulo, como uma
condi¢do intrinseca a experiéncia humana, uma dimensdo fundamental que constitui o ser
humano em sua totalidade. Ela se manifesta de diferentes formas em diferentes culturas e
contextos, mas muitos argumentam que estd presente de alguma forma em todas as sociedades
e ao longo de toda a historia humana. Para algumas pessoas, a espiritualidade esta ligada a
praticas religiosas e crengas em um poder superior ou divindade. Para outras, ela pode ser mais
amplamente definida como uma busca por significado e propdsito na vida, uma conexao com
algo maior do que o eu individual, seja isso entendido como transcendente, imanente ou como
uma expressao da propria humanidade em sua plenitude. Essa busca por significado pode se
manifestar em rituais, praticas meditativas, agdes altruistas ou em uma conexao profunda com
a natureza € 0 COSmos.

Na Antropologia, a espiritualidade ¢ frequentemente estudada como parte integrante da
cultura e da identidade de um povo, influenciando sua visdo de mundo, suas praticas sociais e
sua relagdo com o ambiente natural. Portanto, ao examinar a espiritualidade, os antropdlogos
ndo apenas buscam compreender as crengas € praticas religiosas de um grupo, mas também
como essas crengas e praticas sdo vivenciadas e significadas pelos individuos e como elas se
relacionam com outros aspectos da vida social, econdmica e politica. Assim, a espiritualidade
pode ser vista como uma condicdo essencial da experiéncia humana, que se expressa de forma
diversa e complexa em diferentes culturas, mas que parece estar presente em todas elas como
uma busca por transcendéncia, significado e conexdo com algo maior do que o eu individual.
Em outras palavras, a espiritualidade tem sido compreendida como um fendmeno
multifacetado, que pode incluir crengas, praticas rituais, experiéncias misticas € uma busca por
significado e propodsito na vida; como presente em todas as culturas e sociedades, manifestando-
se de formas diversas e influenciando diversos aspectos da vida humana, desde as dimensdes
individuais e familiares até as estruturas sociais e politicas mais amplas. Ao longo deste

capitulo, exploraremos diferentes abordagens acerca da espiritualidade, demonstrando sua
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diversidade e complexidade, apresentando algumas formas de conceber a espiritualidade, mas
especialmente, trazendo a baile duas concepcdes de espiritualidade que as chamamos de
espiritualidade antropologica: a Edgar Morin e Francesc Torralba.

Assim, em ultima analise, este capitulo busca contribuir para uma compreensao mais
profunda da espiritualidade como uma dimensdo essencial da experiéncia humana, oferecendo
insights, pontos, contrapontos, problematizagdes e possibilidades que podem enriquecer ndo
apenas o que se concebe como espiritualidade, mas também a pratica de diversas areas, entre

elas, o que ora persigo a da saude.

2.1 Uma possivel espiritualidade: as de religido.

Como ja destacado e elucidado por Passos e Usarski (2013), religido, religiosidade e
espiritualidade s3o conceitos intrinsecamente interligados, embora possuam significados
distintos. Enquanto a religido denota um sistema de crengas, praticas, rituais e simbolos
associados a uma divindade, deidade ou for¢a transcendente, tais como o Candomblé, a
Umbanda, o Cristianismo, o Islamismo, o Hinduismo, entre outras, que geralmente apresentam
estruturas institucionais e dogmas definidos, a religiosidade abarca a expressao individual da fé
e da pratica religiosa. Refere-se a dimensao pessoal da religido, @ maneira como um individuo
vivencia sua fé, pratica rituais, busca significado e estabelece conexdes com o transcendente.
Por outro lado, a espiritualidade ¢ um conceito mais amplo e pode transcender os limites de um
contexto religioso formal. Envolve a busca por significado e propdsito na vida, a conexdao com
algo maior do que o eu individual e a experiéncia de transcendéncia. A espiritualidade pode
abranger praticas como meditacdo, contempla¢do da natureza, busca por valores mais elevados,
entre outras manifestacoes.

Dito isso, a pergunta que se pode fazer é: qual a concepg¢do de espiritualidade que
podemos encontrar em algumas religides no Brasil? Quero encetar o presente ponto destacando

que

Dentre as varias denominagdes afrorreligiosas, duas ganharam proeminéncia: a
umbanda e o candomblé. Desde a década de 1960, a umbanda passou a constar no
Censo como uma das op¢des de religido de que as brasileiras e os brasileiros poderiam
se declarar praticantes. E, na contagem populacional de 1980, foi incluida sob a
rubrica “religides afro-brasileiras”, que, a partir do Censo de 1991, se dividiu em
umbanda e candomblé. O candomblé, para efeitos do Censo, ndo se resume a religido
afro-brasileira que surgiu na Bahia em meados do século XIX. Mas, congrega também
outras denominagdes, como o tambor de mina, o xangd e o batuque, que, juntas,
seriam as religides afro-brasileiras tradicionais, conforme a classificagdo de
Reginaldo Prandi (Morais, 2023, p. 61).
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Assim, estarei buscando compreender, mesmo correndo o risco de simplificar e ser
impreciso, como o candomblé e a Umbanda concebem a espiritualidade, conscio de que, como
destacado por Morais (2023, p. 65), no Estatuto da Igualdade Racial, sdo utilizadas expressoes
como "cultos religiosos de matriz africana", "religiosidade de matriz africana", "religides de
matriz africana", evidenciando assim o carater religioso e fornecendo uma base legal para os
praticantes dessas religides afro-brasileiras se defenderem no ambito juridico. A referida autora,
ao mencionar o Dia Nacional das Tradi¢oes das Raizes de Matrizes Africanas ¢ Nagdes do

Candomblé, estabelecido pela Lei n° 14.519 de 2023, esclarecendo:

A efeméride adota uma expressdo capaz de abarcar um conjunto heterogéneo de
praticas religiosas, que tem como principal ponto comum a reivindicagdo de uma
heranga africana. Destacam-se denominacdes ja reconhecidas como religido, apesar
de ainda terem esse status questionado em certos momentos, dentre elas: candomblé,
umbanda, batuque, tambor de mina, xangd, xamba, omoloco. A auséncia da palavra
“religido” na longa expressdo, amplia, portanto, o rol das praticas que podem ser
incluidas nesse conjunto, por causa do carater tradicional a elas associado, conjugado
ou ndo com o carater religioso, tais como: congado, maracatu, jongo, tambor de
crioula, capoeira (Morais, 2023, p. 66).

Mais que isso, supracitada autora, ainda destaca que as tradigdes das raizes de matrizes
africanas e na¢des do candomblé como uma forma de presenca afrorreligiosa no espago publico,
alinhada as dinamicas do movimento afrorreligioso. Esse movimento social reflete a
diversidade das religides afro-brasileiras, que variam regionalmente e se particularizam nos
terreiros, unidades locais com certa autonomia ritual, litirgica e cosmologica. Apesar da
convivéncia entre autoridades e adeptos dessas religides, nem sempre as diferencas resultam
em unido, podendo gerar conflitos. Contudo, diante da violéncia contra as religides afro-
brasileiras, pode ser o momento de superar divergéncias e buscar novas formas de congregacao,
como a mobiliza¢do pelas tradigdes das raizes de matrizes africanas e nagdes do candomblé,

como afirma;:

“Tradi¢des das raizes de matrizes africanas ¢ na¢des do candomblé” pode ser, assim,
pensada como uma das formas de presenca afrorreligiosa no espago publico, em
consondncia as dindmicas proprias do movimento afrorreligioso. Um movimento
social que carrega a heterogeneidade constitutiva das religides afro-brasileiras, que se
distinguem umas das outras apresentando variagdes regionais e que ainda se
particularizam quando observadas suas unidades locais, os terreiros, que guardam
certa autonomia na conducdo ritual, podendo reverberar em liturgias e em
cosmologias proprias. Trata-se, portanto, de um universo religioso diversificado,
posto em constante relagdo, seja pela convivéncia de suas autoridades, exigida pelos
proprios rituais que fundam e ddo manutencdo a essas praticas, seja pela circulagdo de
seus adeptos. O encontro das diferengas nem sempre resulta na “unido da diversidade”
— lembrando aqui o lema de uma entidade do movimento afrorreligioso, o Instituto
Nacional da Tradicdo e Cultura Afro-Brasileira (Intecab) —, pois, desse encontro,
surgem também conflitos. No entanto, com a crescente violéncia investida contra as
religides afro-brasileiras, talvez seja o momento de suplantar as divergéncias e
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inventar outras formas de congregagdo. A mobilizacdo pelas “tradi¢cdes das raizes de
matrizes africanas e na¢des do candomblé” pode ser a indicagdo de um caminho
(Morais, 2023).

Diante disso, quando estiver me referendo a Candomblé, estarei pautado a partir de tais
concepgoes trazidas por Morais. Entretanto, também, quando me refiro ao Candomblé, estou
me ancorando em Passos, especialmente, quando diz: “uma religido tdo complexa como o
candomblé, envolvendo muitas tramas que corporificam as relagdes entre humanos e nao
humanos nisso que chamo, numa alusao a Edmund Husserl (2008), de mundo da vida. [..] a
nossa pratica religiosa um carater de originalidade africana, principalmente do que fosse angola
e ketu (nago).” (Passos, 2016, p. 17). Embora, sua acep¢ao de Candomblé esta explicita quando
diz:

Entendo, aqui, o termo candomblé como a religido inventada no Brasil, por africanos
e crioulos, que aglutina varios sentidos culturais e religiosos de inspiragdes africanas,
e se faz um todo ideoldgico que perfila discursos, praticas e dindmicas transformadas
a partir dos contatos culturais que negros escravizados e livres tiveram em territorio
brasileiro. Na Bahia, o candomblé corresponde ao que se chama de xangd em Recife,
batuque no Rio Grande do Sul, tambor de mina no Maranhdo, macumba no Rio de
Janeiro. Essas denominagdes estdo circunscritas no universo das religides
afrobrasileiras ou, mais contemporaneamente, religides de matrizes africanas. O
candomblé da Bahia divide-se em trés grandes nagdes rituais: o congoangola, o jeje
(mahi, savalu, nagd-vodum) e o ketu. Existem variantes regionais destes modelos

mais tradicionais que, aqui entre no6s, podem ser definidos como jaré, peji, candomblé
de caboclo, e até mesmo umbanda (Passos, 2016, p. 25).

Quando o mesmo autor afirma: “fé nos orixas e da minha casa de candomblé¢” (Passos,
2016, p. 22), infiro que, aqui j& temos uma possivel compreensdo do que pode ser uma
espiritualidade a partir do conceito que acima tomo como referéncia, pois, a0 que parece para
uma pessoa que frequenta o Candomblé, ter fé nos orixds significa acreditar e confiar nas
divindades dessa religido, que sdo os orixas, entendendo-os como forg¢as da natureza e
arquétipos que representam aspectos da vida e do universo. Essa fé envolve respeitar, honrar e
cultuar os orixds, buscando sua protecdo, orientacdo e bencao em diversos aspectos da vida. Ja
a fé na casa de candomblé refere-se a confianca e devogao a comunidade religiosa e ao terreiro
em que a pessoa estd inserida. E acreditar na tradi¢do, nos rituais, nos ensinamentos e na
lideranga espiritual da casa, reconhecendo-a como um local sagrado e de referéncia para a
pratica da religido. Essa fé na casa de candomblé também implica em seguir as orientagdes e
normas da casa, participar das atividades rituais e comunitarias, € contribuir para o seu
funcionamento e sustentacao, o que ao mesmo tempo que significa uma religiosidade, ndo deixa
de estar presente o que estamos denominando por espiritualidade.

Embora o termo politeista trazido por Rodrigues (2005, p. 18), quando afirma que no

Candomblé “a religiosidade atinge as raias do politeismo”, seja criticado por Passos, € use o



75

termo divindades cultuadas para “desfazer a recorrente hierarquia quando estudamos as nagdes
rituais e ainda reforcamos, ou vemos refor¢arem, conteidos que reificam nogdes de
pureza/impureza, superior/inferior, fetichismo/politeismo, religido/animismo-fetichista,

africanos/crioulos” (Passos, 2016, p. 28) e que

[..] Na compreensao sistémica dos europeus, no tempo histérico de Nina Rodrigues
(mais precisamente em finais do século XIX), sobre as expressdes religiosas fora dos
padrdes judaico-cristdos, além do discurso racialista, alicerca a nogdo de religido
leituras evolucionistas que empreendem a sequéncia evolutiva caracterizada em
animismo-fetichismo, politeismo, monoteismo, portanto, os povos mais atrasados e
involuidos seriam classificados de animistas e os evoluidos, os circunscritos na
civilizagdo, praticariam o monoteismo aos moldes do judaismo e do cristianismo
(Passos, 2016, p. 28).

Fica patente na pesquisa de Passos (2016) que a religiosidade do Candomblé pode ser
vista como aquela que envolve a crenga em multiplas divindades, os orixas, cada um com sua
propria identidade, mitologia, atribui¢des e culto especifico. Os praticantes do Candomblé
reconhecem e reverenciam diversos orixas, cada um representando aspectos diferentes da
existéncia e da natureza, como o amor, a guerra, a fertilidade, entre outros. Essa crenga e pratica
religiosa sdo caracteristicas daquilo que se chama no mundo europeu de politeismo, que
reconhece e adora multiplas divindades. Assim, aqui, independente da questdo conceitual,
temos uma forma de conceber a espiritualidade, que embora, vinculada a deuses, ndo se pauta
em um, como ¢ o caso do catolicismo. O fato ¢ que os Orixds, desse modo, dao sentido e
perspectiva de vida a quem frequenta o Candomblé. Alias, eles sdo senhores da vida, de formas
de vida e de se viver.

Em todo caso, o que Passos (2016) acena em sua pesquisa parece trazer uma questao

permeia, ndo so a religiosidade, mas também a espiritualidade, aqui concebida.

Salvador, para ser mais preciso, possui casas que sdo emblematicas para a expressao
religiosa do candomblé. No modelo jeje-nagd, mais destacado como ketu ou nago, as
casas mais representativas sao o 1€ Iya Nasso Oka (Casa Branca), o I1¢€ Iya Axé Omi
lamassé (Gantois) e o 1lé Axé Opd Afonja (Afonjd); em termos do congo-angola,
temos: o Mansu Banduquenqué (Bate Folha), Unz6o Tumba Junsara, o Unz6 Tanuri
Junsara. No jeje-mahi, Zoogodd Bogum Malé Rundé (Bogum); no jeje savalu, Axé
Kpo6 Egi (Cacunda de Yaya). Outras casas que servem de modelo por gozarem também
de prestigio sdo: 11¢ Axé Mariolajé (Alaketu), I1€ Axé Oxumaré (Oxumaré€), ambas
ligadas a uma classificacdo de nagé-vodum; na ambiéncia da “nagdo ijexa” temos o
11€é Ax¢é Kalé Bokun. Este cenario, de certa forma, evidencia hegemonias que algumas
casas ja possuem ha décadas e outras comecam, sem se afastar destes modelos, a
aparecer como detentoras de saberes africanos e reprodutoras dos ensinamentos
deixados pelos fundadores ancestrais do chamado candomblé baiano (Passos, 2016,
p. 35-36).

O que me atrevo a pontuar que a espiritualidade, se assim concorddssemos com o termo

que tenho me pautado, estd atrelada a uma hierarquia, poder e for¢a politica, o que me levaria



76

deduzir, que em algum Candomblé, no Brasil, a sua espiritualidade, embora tenha valores,
presenca de afirmacdo de existéncia e presenca social e cultural, pode ter elemento
institucionalizado, alicercado naquilo que denominamos, aqui, por religido e religiosidade. Cito

o que afirma altissonante Costa Lima (2003):

Diversos fatores concorreram para que se criasse na Bahia, entre os adeptos do
candomblé, um ideal de ortodoxia vinculado diretamente as origens africanas dos
antigos candomblés. Se a expressdo ‘jejenagd’ define satisfatoriamente o modelo
sociocultural de um tipo de grupo de candomblé, vez que encerra os dois etnénimos
caracterizadores da maioria dos padrdes africanos remanescentes e identificaveis na
maioria dos terreiros da Bahia, ndo se deve esquecer que a expressao ‘jeje-nago’ foi
criada por um cientista interessado em categorias ¢ classificagdes. Mas o povo de
santo ¢ mais etnocéntrico do que ecuménico, no plano da sua religido, e, a rigor, ndo
admite ‘misturas’ nos ritos, que proclama serem ‘0os mais puros’ ou ‘os Unicos
verdadeiros’ de suas respectivas casas de culto (Costa Lima, 2003, p. 123).

Sem querer ser reducionista e tendo consciéncia que as culturas diferentes tendem a
possuir tragos etnocéntricos, o que pode promover a autoestima grupal. O etnocentrismo, ao
destacar a propria cultura como superior ou mais importante, muitas vezes envolve emogoes e
sentimentos, além de aspectos racionais. Esse fenomeno pode ser uma forma de construgao de
identidade cultural e autovalorizagao, mas também pode levar a conflitos e incompreensdes
com outras culturas. Sendo assim, usando a categoria que alicer¢o essa pesquisa, suponho que
a espiritualidade no Candomblé, no geral, sem perder sua riqueza e contribuic¢ao social, pode

ter uma espiritualidade que fraciona, fragmenta e polariza. Coimo arremata Passos (2016):

Sendo assim, ndo ¢ impossivel se observar respostas ou praticas etnocéntricas entre
as nagoes rituais do candomblé baiano e brasileiro, a nogdo de superioridade dos nagds
fere a tradi¢do inaugural dos jejes e a presenga preambular dos congo-angolas; este
fenémeno, o etnocentrismo, implementa uma disputa no campo religioso, usando uma
assertiva de Pierre Bourdieu (2003, 2005), que promove reagdes ¢ quebra, de certa
forma, a possibilidade de um convivio harmonioso entre os trés baluartes que
compdem o nosso candomblé. Para ndo falar em um menosprezo religioso sofrido
pela umbanda e pelos candomblés de caboclo, por exemplo (Passos, 2016, p. 43).

Portanto, embora, ndo pudesse, mas pelo menos diante do que aqui discutimos, conscio
de uma complexidade a ser perscrutada, num lampejo tedrico, mas que me parece profundo
mantenho minha suspeita de uma concepcao de espiritualidade atravessada pelo elemento da
superioridade etnocéntrica e de poder religioso, sem negar os eminentes valores religiosos e\ou
sociais e culturais por essa que, aqui, estamos denominamos de religido: o Candomblé.

Segundo Reis et al. (2023) o campo evangélico — ressalto que esse termo € controverso
e discutivel, no Brasil, mas, aqui, amparo-me no Dicionario para entender o campo religioso ao
menciond-lo — no Brasil se refere ao conjunto de igrejas, denominagdes, organizagdes €

individuos que compdem a comunidade evangélica no pais. O termo "evangélico" ¢ utilizado
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para descrever grupos cristaos que enfatizam a autoridade das escrituras, a salvacdo pela fé em
Jesus Cristo e a importancia do evangelismo e da missdo. O campo evangélico no Brasil ¢
bastante diversificado, incluindo uma ampla variedade de denominagdes, como batistas,
pentecostais, presbiterianos, metodistas, neopentecostais entre outros, cada uma com suas
proprias crencgas, praticas e tradicdes. Além das igrejas, o campo evangélico também inclui
instituicdes educacionais, editoras, meios de comunicacdo e organizagdes sociais e
missionarias. Nos ultimos anos, o campo evangélico no Brasil tem crescido significativamente
em termos numéricos ¢ influéncia, sendo uma das forgas religiosas mais importantes e
dinamicas do pais. Suas caracteristicas e impactos na sociedade brasileira sao objeto de estudo
e analise por parte de diversos setores, incluindo a academia, a midia e os proprios evangélicos.

Modo geral, apos uma leitura dos textos citados acima, deduzimos que a espiritualidade
no campo evangélico ¢ um tema complexo e multifacetado, influenciado por uma variedade de
fatores historicos, culturais e teoldgicos, pois entre outros pontos podemos elencar que a
espiritualidade evangélica se baseia na autoridade das escrituras sagradas (a biblia) e na crenca
na salvagdo pela fé em Jesus Cristo. Essa base teologica influencia profundamente a pratica
espiritual, destacando a importincia da oragdo, leitura biblica, evangelizacdo e comunhdo com
outros crentes. Enfatiza a necessidade de uma experiéncia pessoal de conversao e regeneragao,
onde o individuo reconhece sua pecaminosidade, arrepende-se e aceita a Cristo como seu
Salvador pessoal. Isso geralmente ¢ acompanhado por uma mudanga radical na vida e no estilo
de vida.

Embora a experiéncia pessoal seja valorizada, a espiritualidade evangélica também
destaca a importancia da comunidade de crentes e da participagdo ativa em uma igreja local. A
comunidade oferece suporte espiritual, encorajamento e prestagio de contas. E indubitavel que
muitos evangélicos veem sua espiritualidade como inseparavel de seu envolvimento em
questdes sociais e politicas. Isso pode se manifestar em iniciativas de justica social, trabalho
missionario e ativismo politico baseado em valores religiosos. A espiritualidade evangélica ndo
¢ monolitica e pode variar significativamente entre diferentes denominagdes, tradicdes e
culturas. Alguns evangélicos enfatizam mais a emocdo e a experiéncia religiosa, enquanto
outros valorizam mais a doutrina e o ensino biblico. Também, como em qualquer tradi¢do
religiosa, a espiritualidade evangélica enfrenta desafios e criticas. Algumas criticas incluem a
tendéncia ao fundamentalismo, a falta de énfase na dimensao social do evangelho e questdes
relacionadas a teologia da prosperidade e ao envolvimento politico.

Rosas (2015) estudando o campo evangélico, traz ao debate a questdo da teologia da

dominacao. Sobre esta afirma:
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A Teologia do Dominio foi amplamente difundida a partir do final dos anos 80,
sobretudo por Peter Wagner — famoso tedlogo, escritor ¢ professor do Fuller
Theological Seminary (localizado em Pasadena, Califérnia, ¢ um dos principais
centros de propagacdo dessa teologia). A ideia defendida é que o dominio ¢ a
autoridade sobre a terra foram dados por Deus aos homens desde Addo, porém foram
perdidos em fun¢@o do primeiro pecado. Recuperados por Jesus através do sacrificio
vicario, devem ser entdo retomados pelos crentes. Isso se daria por meio de luta
espiritual contra o diabo, que estaria bloqueando a atmosfera da terra e impedindo o
fluxo do céu e a emanagdo de béncdos. Como corolario, pensa-se que os fiéis ndo
estariam em seus locais de trabalho apenas para sobreviver. Teriam a oportunidade de
exercer liderancga e ditar regras de acordo com os valores do reino de Deus (Wagner,
2012). Cré-se que a vontade de Deus ¢ que o seu povo passe a “dominar” a sociedade
na qual vive, pois isso promoveria paz, justi¢a, satde, alegria, harmonia, amor,
liberdade e prosperidade a todos os viventes. Para que isso ocorra, ¢ necessario que as
pessoas que carregam um alto padrio de moralidade biblica procurem ocupar as mais
altas posi¢des, como no campo do governo, das artes, da midia etc. (Rosas, 2015, p.
70).

O que percebemos acima é que essa teologia apresenta uma abordagem bastante
especifica e controversa sobre a relagdo entre os crentes e a sociedade, bem como sobre o papel
da igreja no mundo. A ideia de que os crentes devem buscar dominar a sociedade com base em
uma interpretacao teoldgica da autoridade humana desde Adao pode ser considerada uma leitura
tendenciosa e simplificada da teologia biblica. Essa interpretagdo demonstra ignorar a
diversidade de interpretagdes teologicas sobre o papel da humanidade na terra e a natureza do
dominio. A énfase na luta espiritual contra o diabo pode levar a uma visdo simplista e dualista
do mundo, onde o mal ¢ personificado e combatido de forma exclusivamente espiritual. Isso
pode negligenciar questdes complexas e sistemas de opressdo que exigem abordagens mais
amplas e contextuais. A defesa de que os crentes devem ocupar as mais altas posigdes na
sociedade para promover valores do reino de Deus pode levantar questdes sobre a relacdo entre
religido e politica, bem como sobre a diversidade de crencas e valores em uma sociedade
pluralista, pode desembocar numa visdo hermética e deturpadora de governo. A concepcao de
que os fiéis devem buscar dominar a sociedade para promover paz, justica, satde, entre outros
valores, pode levar a uma visdo instrumental da fé, onde a religido € vista principalmente como
um meio para alcangar objetivos terrenos, em vez de um fim em si mesma. Pensar que os crentes
devem buscar ocupar posicdes de lideranca e influéncia levanta questdes éticas e morais sobre
como essa autoridade deve ser exercida e em que medida os valores do reino de Deus devem
ser aplicados em contextos seculares, o que uma pessoa que se diz ateia diria disso, por exemplo.

Entre pontos, o meu olhar ¢ para a questdo espiritualidade. A respeito desta, Rosas

(2015) afirma:

Uma das principais concepgdes propagadas pelo grupo € a da centralidade da pessoa
de Jesus e da necessidade de se manter um relacionamento diario com ele, o que ¢é
uma heranga das igrejas do novo paradigma. E através da “intimidade” com o divino
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que se aprende a ouvir e a discernir a voz dele. Como claramente se prega que ouvir
a voz de Deus ¢é sim fruto da imaginagdo (porém, “imaginagdo espiritual”), acredita-
se que, com o tempo e por meio de varias tentativas, a pessoa vai conhecendo a voz
de Deus melhor e percebendo quando ha uma mensagem sobrenatural que precisa ser
transmitida a alguém (Rosas, 2015, p. 187).

A partir da fala da autora, destaco que a visdo de espiritualidade apresentada no texto
enfatiza a centralidade de Jesus Cristo e a importancia de manter um relacionamento didrio com
Ele. Essa relagdo ¢ vista como uma fonte de intimidade com o divino, que por sua vez capacita
a pessoa a discernir a voz de Deus, argumentando que, através dessa pratica continua, a pessoa
desenvolvera uma maior sensibilidade espiritual e sera capaz de identificar quando ha uma

mensagem sobrenatural a ser transmitida.

A partir do conceito de espiritualidade que, aqui, venho me pautando, penso que a ideia
de que a voz de Deus pode ser discernida através da imaginagdo espiritual levanta questoes
sobre a validade e a objetividade dessas experiéncias. Como distinguir entre uma inspiragao
genuina e uma criagdo da mente? Qual o parametro que garante uma racionalidade, validade e
confiabilidade disso? Esse tipo de espiritualidade sugere que apenas aqueles que seguem essa
pratica especifica podem ter uma experiéncia valida com o divino, ignorando a diversidade de
tradi¢des espirituais e religiosas que também buscam a conex@o com o transcendente. Assim, a
crenga de que, com o tempo € a pratica, a pessoa pode discernir melhor a voz de Deus pode
levar ao risco de autoengano e ilusdo, onde a pessoa interpreta suas proprias ideias e desejos
como mensagens divinas. Por outro lado, a énfase no relacionamento individual com Jesus pode
levar a uma visdo de espiritualidade que valoriza mais a experiéncia pessoal do que a
comunidade de fé, ignorando a importancia do apoio e da orientacao coletiva. Por isso, embora
a ideia de relacionamento intimo com Deus seja comum na tradig¢@o crista, a interpretacao de
ouvir a voz de Deus como fruto da imaginacdo espiritual pode carecer de uma base biblica clara
e pode ser interpretada de maneiras diversas e até conflitantes.

Em sua pesquisa, ainda, Rosas (2015) afirma:

Nos cultos e congressos era fortemente apoiado e divulgado o Mulheres em
Agao/Casa Rosada, por meio do qual as lideres da IBL fornecem orientagdes
religiosas, como em uma espécie de terapia, para problemas de soliddo em fungdo de
solteirice ou viuvez, dificuldades no casamento, divorcio, gravidez indesejada,
maternidade, sexualidade e assim por diante. Os eventos também eram espagos nos
quais uma série de livros era indicada as fiéis. Os titulos faziam referéncia
principalmente a espiritualidade, relagdes conjugais, tarefas domésticas, afetividades,
prazeres sexuais e valorizagdo (religiosa) da mulher (Rosas, 2015, p. 194).

Pontuo que, segundo essa vertente evangélica, o termo "espiritualidade" esta atrelado

ao apoio e a orientacao religiosa fornecidos as mulheres que participam dos cultos e congressos
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do Mulheres em Acdo/Casa Rosada. Essas atividades sdo descritas como uma espécie de
terapia, indicando que a espiritualidade ¢ vista como um recurso para lidar com uma variedade
de questdes e desafios da vida, como soliddo, dificuldades no casamento, divorcio, gravidez
indesejada, entre outros. Além disso, a referéncia aos livros indicados durante esses eventos,
que tratam principalmente de espiritualidade, relacdes conjugais, tarefas domésticas,
afetividades e prazeres sexuais, mostra como a espiritualidade ¢ vista como parte integrante da
vida das mulheres e como um recurso para encontrar orientagdo, conforto e entendimento em
relagdo a esses aspectos da vida cotidiana. Portanto, no contexto do texto, a espiritualidade esta
atrelada a ideia de que a fé e a pratica religiosa podem fornecer suporte emocional, orientagao
moral, especialmente em questdes que envolvem relagdes interpessoais, sexualidade e
identidade feminina.

Aguiar (2021) pesquisando acerca de jovens cristdos evangélicos em Porto Alegre-RS,
destaca que a ideia de "Reino" fora da "Igreja". Esta pode ser interpretada de varias maneiras,
mas geralmente se refere a visdo de que os principios e valores do cristianismo devem
influenciar e transformar a sociedade em todas as suas esferas, ndo apenas dentro das
instituicdes religiosas. Essa perspectiva pode ser vista como uma forma de "colonizacdo da
cultura" se for entendida como uma imposi¢ao dos valores e crengas cristas sobre a sociedade
de forma autoritaria e sem considerar a diversidade de crencas e valores presentes na cultura.
Por outro lado, essa visao também pode ser interpretada de maneira mais positiva, como um
chamado para que os cristdos atuem como agentes de transformagao na sociedade, promovendo
justica, paz e amor de acordo com os ensinamentos de Jesus. Nesse sentido, ndo seria uma
colonizagdo, mas sim um engajamento construtivo e respeitoso com a cultura, buscando
contribuir para o bem-estar de todos. A chave para evitar que essa ideia se torne uma forma de
colonizacdo cultural estd em promover o didlogo intercultural, o respeito a diversidade de
opinides e crengas, € a busca por formas colaborativas de transformagao social que respeitem a
autonomia e a dignidade de todas as pessoas. No entanto, o que acontece ndo ¢ bem isso, como

afirma Aguiar (2021):

O que 14 eu procurava destacar era a conexdo bastante evidente entre os discursos
envolvendo a “cultura do Reino” e agdes praticas que estavam vinculadas
explicitamente a uma plataforma teolégica conhecida como Teologia do Reino, ou
Teologia do Dominio. Segundo esta concepcao, dentro da chave da narrativa biblica,
Deus teria criado o ser humano e lhe concedido o dominio sobre a natureza e tudo o
que a compde; caracteristica que teria sido perdida apods a entrada do pecado no
mundo. Depois do sacrificio vicario de Jesus Cristo, este dominio deveria ser
recuperado, pois, com a derrota de Satanas, o controle do mundo teria passado
definitivamente para o Reino de Deus. Como cidaddos desse Reino, os cristdos
deveriam reivindicar a lideranga e o dominio da Terra para promover a expansao dos
principios que seriam inerentes ao Reino de Deus. Ou seja: seria desejo divino que os



81

cristdos contemporaneos resgatassem o protagonismo e a lideranca no seio dos
diversos ambitos da vida social, o que inclui a cultura, em situacdo atual de
degeneragdo pelos valores do mundo (Aguiar, 2021, p. 693).

O que o autor destaca ¢ que a conexao entre os discursos sobre a "cultura do Reino" e a
teologia do dominio, também conhecida como teologia do reino. Essa teologia baseia-se na
ideia de que Deus deu ao ser humano o dominio sobre a natureza e o mundo, mas que esse
dominio foi perdido com a entrada do pecado. Com o sacrificio de Jesus, esse dominio deve ser
recuperado, pois o controle do mundo teria passado para o Reino de Deus com a derrota de
Satanas. Nessa perspectiva, os cristdos sdo vistos como cidaddos desse Reino e sdo incentivados
a reivindicar a lideranca e o dominio da Terra para promover os principios do Reino de Deus.
Isso significa que, de acordo com essa teologia, ¢ desejo divino que os cristdos resgatem o
protagonismo e a lideranca em todas as esferas da vida social, incluindo a cultura, que ¢ vista
como degenerada pelos valores do mundo.

Essa abordagem levanta questdes sobre a relacdo entre a fé cristd e a sociedade,
especialmente em termos de como os cristaos devem se envolver com a cultura e a politica.
Alguns criticos argumentam que essa teologia pode levar a uma visao exclusivista e autoritaria,
enquanto outros a veem como uma chamada para os cristaos serem agentes de mudanca positiva
no mundo, promovendo os valores do Reino de Deus.

Em todo caso, o que infiro e analiso ¢ que a espiritualidade subjacente ou explicita na e
com a teologia do dominio, como descrita no texto, ¢ bastante especifica e polémica sobre o
papel dos cristdos na sociedade e sua relagdao com a cultura, porque seria uma espiritualidade
que se baseia em uma interpretacdo especifica da narrativa biblica sobre o dominio humano
sobre a natureza, perdido e posteriormente recuperado por meio do sacrificio de Jesus. Essa
interpretagdo pode ser considerada seletiva, ja que enfatiza determinados aspectos da escritura
enquanto ignora outros que podem oferecer uma visao mais equilibrada e inclusiva. Outro ponto
possivel a ser considerado ¢ o de que incentivar os cristdos a reivindicarem a lideranca e o
dominio da terra para promover os principios do Reino de Deus, a teologia do dominio pode
ser interpretada como promovendo uma visdo autoritaria da cultura, onde os valores cristdos
sao impostos sobre a sociedade de forma coercitiva, sem levar em conta a diversidade de
crencgas e valores presentes na sociedade, o que ndo se coaduna ao conceito de espiritualidade
que alicer¢o essa pesquisa. Tal acep¢do de espiritualidade afronta o pensamento de que o
controle do mundo teria passado definitivamente para o Reino de Deus apos a derrota de

Satanas, pois reflete um dualismo excessivo, onde o mundo € visto como um campo de batalha
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entre for¢as do bem e do mal. Isso pode levar a uma visdo simplista e maniqueista da realidade,
ignorando a complexidade e a diversidade da vida humana.

De fato, parece que a teologia do dominio pode negligenciar a pluralidade religiosa e
cultural presente na sociedade ao sugerir que os valores do Reino de Deus devem ser
promovidos de forma exclusiva e dominante. Isso pode resultar em conflitos e intolerdncia em
relacdo a outras crengas e praticas culturais. Portanto, propagar a ideia de que os cristdos
contemporaneos devem recuperar o protagonismo e a lideranca na sociedade com base na
teologia do dominio carece de evidéncias empiricas que a sustentem, levantando
questionamentos sobre sua validade e aplicabilidade pratica. Dessa forma, enquanto a teologia
do dominio busca promover uma visdo de engajamento ativo dos cristdos na sociedade, ela
também apresenta desafios e questdes que requerem uma analise critica e cuidadosa de suas
implicagdes teoldgicas, éticas e sociais, com repercussdes diretas no que diz respeito a
espiritualidade.

Machados (2020) em seu artigo "Rebanho de quem? Sobre religido, contagio e ideias
que viralizam em tempos de pandemia" aborda de modo relevante, provocativo e gerando
discussoes significativas sobre a influéncia da religido na sociedade brasileira. A autora chama
a atencdo para a discussao sobre como as crengas religiosas e as ideias se espalham e
influenciam as pessoas em momentos de crise. O tema proposto pelo titulo tem um grande
potencial para andlises socioldgicas e culturais, especialmente no que diz respeito a influéncia
das institui¢des religiosas e das crengas religiosas nas decisdes individuais e coletivas durante
a pandemia, mas, mormente, no que busca analisar acerca do conceito de espiritualidade
reverberado pelo texto.

Machados (2020) aborda de forma provocativa e critica a ideia de "imunidade de
rebanho" e sua relagdo com a no¢do de "rebanho" no contexto da pandemia do novo
coronavirus. A autora propde uma reflex@o sobre como a categoria de "rebanho" € utilizada nao
apenas no sentido bioldgico da imunidade coletiva, mas também no sentido metaférico,
especialmente em relagdo a disseminacao de ideias e pensamentos na sociedade e aponta que a
ideia de "rebanho" pode ser aplicada a dimensdo mental e comportamental, onde as pessoas sao
vistas como suscetiveis a "contaminag@o" por ideias perigosas ou incitadas a agir coletivamente
em diregOes especificas.

Isso suscita questionamentos sobre como as ideias sdo difundidas e legitimadas,
especialmente em contextos em que ha debates publicos sobre o que ¢ considerado "certo" ou
"errado". Ao citar o trabalho de Mary Douglas em "Pureza e Perigo", a autora vincula sua

analise a tradigdo socioldgica que considera o contdgio ndo apenas como um fendmeno
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biologico, mas também como um fendmeno social que estd no cerne das reflexdes sobre a
ordem social, o religioso e o secular. Por outro lado, a nocdo de "rebanho" no contexto
psicologico estd relacionada a ideia de obediéncia cega e acritica, muitas vezes associada a
religido. A relacdo entre a mente individual e a mente coletiva ¢ destacada como fundamental
nas ciéncias sociais, especialmente no estudo da religido. Assim, a mente individual pode ser
influenciada por ideias coletivas, sugerindo uma concep¢do de "mente ndo moderna" mais
receptiva as ideias da coletividade e uma "mente moderna" mais cultivada em sua
individualidade. Por isso, Machado também aborda o debate contemporaneo sobre "seitas",
destacando como esse termo muitas vezes ¢ usado para descrever grupos religiosos com uma
conotacdo pejorativa de controle mental sobre os seguidores. Machados (2020) evidencia a
questao da manipulacao mental ¢ da acusacao mutua entre membros de seitas e a sociedade em
geral. Enquanto os membros da sociedade acusam os membros de seitas de serem manipulados,
os membros das seitas acusam a sociedade de serem os verdadeiros alienados, submetidos ao
controle mental de diversas institui¢cdes. Essa dicotomia reflete a disputa sobre quem realmente
tem controle sobre suas proprias mentes ¢ a liberdade de pensamento.

Durante a pandemia, surgiram debates sobre o fechamento de igrejas, com alguns lideres
religiosos defendendo a liberdade religiosa e o direito ao culto coletivo. No entanto, houve
casos em que igrejas que permaneceram abertas contribuiram para a propagacgao do virus entre
seus membros. A ideia de "imunidade espiritual" foi citada, mas acabou levando a contaminagao
e ao aumento de casos de Covid-19. No campo evangélico, a relacdo entre pastores e fiéis €
frequentemente vista como uma relagdo de obediéncia cega, onde o pastor € aquele que ¢
obedecido sem questionamentos. Isso muitas vezes ¢ criticado como manipulacdo e lavagem
cerebral. A acusacdo de manipulagdo de fiéis ¢ frequentemente associada a grupos pentecostais
e neopentecostais, sendo essa acusacdo um indicador de que o grupo estd sendo classificado
como seita, € ndo como um grupo religioso legitimo. Inspirando-se em Foucault, Machados

(2020) afirma:

[...] poderiamos dizer que se, por um lado, em certos debates publicos acerca do tema
da religido ha uma critica a “obediéncia” dos crentes e ao excesso de orientagdo de
seus pastores — chegando-se ao ponto de se acionar a ideia de manipulacdo mental
do modelo “seita”, como aqui discutido —, por outro, ha uma retorica do “abandono”
quando se fala do governo estatal, que deixa a populagdo a deriva, sem seguranga,
orientagdo e cuidado. Se no tema da religido haveria orientagdo e obediéncia em
excesso, no que se toma como secular — por exemplo, no &mbito do governo nacional
e das orientagdes de saude — a questdo ¢ a falta de orientagdo e obediéncia. Nos dois
casos, a centralidade do modelo analitico do pastorado apresentado por Foucault
mantém-se em operacao (Machados, 2020, p. 06).
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Assim, Machados (2020) demonstra uma dicotomia interessante entre a critica a
"obediéncia" e orientagdo excessivas por parte dos lideres religiosos, frequentemente associada
a ideia de manipulacao mental e ao modelo de "seita", e a retérica do "abandono" por parte do
governo estatal, que ¢ percebido como deixando a populagdo sem orientagao e cuidado. No
contexto religioso, a critica a obediéncia excessiva e a orientagdo dos pastores sugere uma
preocupac¢do com a autonomia e a liberdade dos crentes, contrastando com a ideia de que o
governo estatal ndo oferece orientacao suficiente, deixando as pessoas sem seguranga e a deriva.
Essa critica pode refletir uma busca por maior responsabilidade individual e coletiva,
especialmente em relagdo as decisdes e agdes tomadas durante a pandemia. A referéncia ao
modelo analitico do pastorado apresentado por Foucault sugere que a questdo da autoridade e
do controle esta presente tanto no contexto religioso quanto no contexto secular, destacando a
importancia de se questionar ¢ analisar as dinamicas de poder e controle presentes em ambos
os dominios.

A discussdo que foi trazida no que toca ao campo evangélico, parece sugerir uma critica
a fé cega, vista como perigosa ou potencialmente prejudicial, que podemos comparar a uma
faca amolada, que pode causar danos, sobretudo, para o que evidencia Machados (2020). A
expressao "fé cega" geralmente se refere a crenga sem questionamento ou analise critica, onde
a pessoa simplesmente aceita algo como verdadeiro sem evidéncias ou raciocinio. A metafora
da faca amolada pode ser interpretada como uma representagdo da fé cega como algo afiado e
potencialmente perigoso, que pode causar danos se ndo for usada com cuidado ou
discernimento. Diante disso, embora ndo trate diretamente, permite a referéncia a
espiritualidade, como se ela estivesse ausente, nos moldes da proposta, aqui, pautada por nos,
que diverge daquilo que o campo evangélico, modo geral, conceitua de espiritualidade. A alerta
dos autores que foram trazidos para o debate aponta direta e indiretamente que uma fé cega,
sem questionamento ou discernimento, pode levar a perda ou dissipacdo do que estamos
apontando como espiritualidade, como se a fé cega fosse uma faca afiada que precisa ser
manuseada com cuidado para ndo se perder o sentido espiritual profundo dela.

Quando fazemos referéncia a Igreja Catolica, genericamente, podemos destacar que a
espiritualidade catolica ¢ uma abordagem profundamente enraizada na tradicdo da Igreja
Catolica Apostolica Romana, do seu magistério e a biblia conforme a sua aprovacao. Ela busca
cultivar uma relagao intima com Deus, seguindo os ensinamentos de Jesus Cristo € a orientagao
da sagrada escritura. Através da oracao, os fiéis expressam gratiddo, pedem orientagdo, buscam
perdado e fortalecem sua relagcdo com o divino. A oracdo também € vista como uma forma de se

conectar com a comunidade dos santos, pedindo sua intercessao e seguindo seus exemplos de
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vida piedosa. Além da ora¢ao, a espiritualidade catdlica enfatiza a importancia dos sacramentos,
especialmente a eucaristia, que ¢ considerada o centro da vida espiritual. Na eucaristia, os
catolicos acreditam que o pao e o vinho se tornam o corpo e o sangue de Cristo, proporcionando
uma comunhao intima com Ele e com a comunidade de fiéis. A espiritualidade catolica também
enfatiza a importancia da vida moral, incentivando os fiéis a viverem de acordo com os
ensinamentos de Cristo, especialmente no que diz respeito a justica, compaixdo e amor ao
proximo. A pratica da caridade e da solidariedade € vista como uma expressao concreta da fé
catolica. Assim, a espiritualidade catélica valoriza a dimensao comunitaria da fé, encorajando
os fiéis a participarem ativamente da vida da igreja, através da participa¢do na liturgia, na
catequese € no servigo aos necessitados.

Reis et al. (2023) argumenta que a influéncia da Igreja Catdlica na construcdo da
identidade nacional brasileira ¢ inegavel. Desde o periodo colonial, a Igreja desempenhou um
papel central na organizagdo da sociedade, nas institui¢des educacionais, nas leis e na cultura
do pais. A presenca da Igreja Catdlica era tdo marcante que o catolicismo foi a religido oficial
do Brasil até a Proclamacao da Republica, em 1889. No entanto, ¢ importante reconhecer que
essa influéncia muitas vezes foi acompanhada de violéncia e exclusdo, especialmente contra os
povos escravizados e originarios. Durante o periodo colonial e mesmo apds a abolicdo da
escravatura, as praticas religiosas desses grupos foram reprimidas e sua cultura foi
desvalorizada e marginalizada. Essas violéncias deixaram marcas profundas na sociedade
brasileira, refletindo-se até os dias de hoje em questdes como a discriminagdo racial, a
desigualdade social e a falta de reconhecimento da diversidade religiosa e cultural do pais. E
importante, portanto, reconhecer e refletir sobre esse legado historico, buscando formas de
promover a inclusdo, a igualdade e o respeito a diversidade em nossa sociedade. Dito isso,

ressalto que

O Catolicismo construiu sua vocagao sincrética na dualidade do singular e do plural,
entre a multiplicidade de expressdes e a unidade politico-administrativa do papado,
apoiado em uma ctiria e um colégio central. Ao falar de Catolicismo, falamos da Igreja
Catolica Apostolica Romana. Ao falar de Catolicismo, falamos também de vivéncias
polifonicas. Essa religido ¢ atravessada e constituida por uma relagao tensa entre mito
e histdria, entre fé individual e poténcia mediadora do religioso. A 16gica do mito e da
historia e a logica da fé individual e da religido coletiva permeiam cada pardquia,
bispado, papado, laicato, movimento, conferéncia episcopal, pastoral. [..] Desde a
fundacido da sociedade brasileira, o Catolicismo nunca foi univoco, ainda que a Igreja
Catolica tenha buscado, ao longo dos séculos, assegurar certa uniformidade com base
em seu rito agregador — a missa — e em suas dindmicas sociopastorais. Por isso, quando
se trata de pensar como a cultura catélica se disseminou na populagdo brasileira, é
importante considerar a multiplicidade do Catolicismo, sua multivocalidade,
pluralidade e hibridismo. [...] Para se tratar este conceito, é preciso registrar
inicialmente que, no periodo colonial, era expressamente proibido professar outra
religido que ndo fosse a da Igreja Catélica Apostolica Romana. E, mais do que isso, a
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cultura douta europeia cristd — com seus codigos, ritos, praticas e formas de
construgdo de pensamento, entendimento e conhecimento — colocou-se como
parametro tnico de civilidade e humanidade. Como territério colonizado, o Brasil
herdou essa sentencga (Reis et al., 2023, p. 75 ¢ 83).

Recorrendo as trilhas cibernéticas, Silveira (2014) pesquisando acerca de informagdes

compartilhadas e discutidas online, no mundo da Igreja Catoélica, afirma:

O exame de todas as paginas eletronicas que pesquisei revelou a existéncia de duas
grandes trilhas cibernéticas, em torno das quais ha postagens, comentarios, atividades,
imagens, videos, campanhas e outros: ¢ Defesa de uma configura¢do anterior ao
Concilio Vaticano II, com reivindicacdo da missa de Pio V (o missal em latim), defesa
do casamento heterossexual com finalidade reprodutiva, critica ferrenha aos novos
arranjos familiares, em especial ao arranjo homoafetivo (casamento gay e direitos
civis de minorias sexuais). * Tendéncia liberal-conservadora, com preocupacao
excessiva com o comunismo, defesa de um Estado minimo e critica aos programas de
transferéncia de renda, as agdes afirmativas, aos partidos de esquerda e aos
movimentos feministas (Silveira, 2014, p. 32-33).

O que Silveira (2014) sinala ¢ que ambas as trilhas cibernéticas apresentam pontos de
vista polarizados e, em certa medida, simplistas sobre questdes sociais, politicas e religiosas.
Uma andlise mais aprofundada desses temas exigiria considerar uma variedade de perspectivas
e abordagens mais alicercadas para lidar com a complexidade dos problemas abordados. O que

sobressai para Silveira (2014) ¢ que,

Essa configuracdo tem herangas na viva resisténcia de setores da Igreja Catdlica, em
especial a partir do Iluminismo, da Revolugdo Francesa e de outros movimentos, as
mudangas sociais, econdmicas e epistemologicas que desalojaram o status quo que a
teologia ¢ a instituicdo catdlica gozaram na Idade Média. Reflexo disso s@o as
postagens, imagens e textos que circulam nessas comunidades juvenis catdlicas: Sdo
Pio X e o absurdo do Estado laico, a luta contra a teoria evolucionista, as ferrenhas
criticas as comunidades eclesiais de base e outros aspectos (Silveira, 2014, p. 33).

Sem titubear, arremata Silveira (2014):

De uma forma ou de outra, essas tematicas estdo presentes nos sites que pesquisei, e,
ndo a toa, a maioria deles exalta o periodo medieval, idealizando algumas realizagdes
artisticas e intelectuais catolicas (arquitetura, escultura, pintura e outros aspectos
relativos aos periodos de maior poder da Igreja Catdlica), esquecendo outras (as
manifestacdes iniciais sdo deixadas de lado, como as catacumbas, ¢ todas as
referéncias que remetem o cristianismo a uma religido de pobres escravos). Nessa
medida, uma determinada memoria catdlica, marcada pelas resisténcias a
modernidade ocidental, ¢ apresentada como a verdade que deve ser propagada,
compartilhada, ensinada e defendida para e pelos jovens. Contudo, ao usar o espago
eletronico como estratégia de fazer perdurar e ressurgir essa memoria tradicional, os
grupos juvenis tradicionalistas atestam, de fato, a faléncia completa da religido como
heranga e status adscrito. Em outras palavras, esses grupos antimodernos estio, apesar
do combate ferrenho ao mundo moderno, dentro do horizonte da modernidade como
configuragdo social, econdmica, politica e cultural que desautoriza a heranga
naturalizada e o status adscrito, promovendo, com efeito, a escolha e a decisdo
individual, pessoal e intransferivel. (Silveira, 2014, p. 33-34).
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O que Silveira (2014) chama atengao ¢ que a presenca de tematicas relacionadas a Igreja
Catdlica em sites pesquisados, destaca a exaltagdo do periodo medieval e de realizagdes
artisticas e intelectuais catolicas desse periodo. No entanto, Silveira (2014) aponta para uma
selecdo seletiva dessas realizagdes, com a énfase em aspectos positivos ¢ a exclusdo de
manifestagdes iniciais, como as catacumbas, e referéncias que associam o cristianismo a uma
religido de pobres e escravos. A memoria catdlica apresentada nos sites ¢ marcada por
resisténcias a modernidade ocidental e ¢ propagada como uma verdade a ser ensinada e
defendida, especialmente para os jovens. No entanto, ao usar o espago eletronico para manter e
ressurgir essa memoria tradicional, os grupos juvenis tradicionalistas revelam a faléncia da
religido como uma heranca e status adscrito. Apesar de combaterem a modernidade, esses
grupos estao dentro do horizonte da modernidade, que promove a escolha e a decisdo individual,

em contraste com a heranca naturalizada e o status adscrito defendidos pelos tradicionalistas.

Diante disso, a ressalva de Silveira (2014) é:

A forma como a memodria, os valores e as crengas religiosas institucionais so
transmitidos sofreu rupturas. Por isso, ndo ha transmissdo sem crise da mesma
transmissdo. Entretanto, com a radicalizac¢do das transformag¢des culturais e sociais na
modernidade ocidental, entre elas o vigoroso crescimento de midias cibernéticas e da
comunicagdo mediada por computador, as institui¢des, dentro das quais se dava a
continuidade da memoria e dos valores entre as geragdes, perderam importancia para
uma sociabilidade da experiéncia partilhada, da comunicagao direta e do engajamento
pontual (Silveira, 2014, p. 34).

Silveira (2014) estd debatendo que hd uma mudancga significativa na forma como a
memoria, os valores e as crencas religiosas sdo transmitidos nas sociedades modernas,
especialmente devido ao impacto das transformacgdes culturais e sociais, como o crescimento
das midias cibernéticas e da comunica¢do mediada por computador. Assim, a forma tradicional
de transmissao, provavelmente centrada em institui¢des religiosas, esta passando por mudancas
significativas. Isso pode ser resultado da secularizacdo, da diminuicdo da influéncia das
institui¢des religiosas na vida cotidiana das pessoas, ou da crescente diversidade de fontes de
informacao e influéncia cultural. O que o autor esta destacando ¢ a ideia de que ndo ha
transmissdo sem crise sugere que a mudanga ¢ inevitavel e talvez até necessaria para uma
transmissdo significativa de valores e crengas. Isso pode indicar que a crise ¢ um elemento
natural do processo de transmissao cultural, onde a negociacao e a reavaliagdo constante sao
essenciais para a adaptacdo as mudancas sociais e culturais. Diante disso, as institui¢des
tradicionais, como a igreja, estdo perdendo relevancia na transmissao de valores e crengas, em

favor de formas mais diretas de comunicacdo e interacdo. Isso pode ser resultado da crescente
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autonomia individual e da preferéncia por experiéncias personalizadas e nao
institucionalizadas.

Por isso, Silveira (2014) afirma que,

Em geral, no nicho cibernético catolico tradicionalista, trés eixos tematicos capturam
e impulsionam comentarios, participagdes, cronicas, discursos e linguagens: moral
(aborto e casamento gay), litirgico-teologico (tradicdo catdlica, missa tridentina e
mudangas ou permanéncias no governo da igreja) e politico-social (defesa de aspectos
conservadores ou de direita no campo politico). Esses eixos mobilizam,
desigualmente, as diversas faixas etarias dos participantes, em especial a juventude.
O eixo moral costuma mobilizar a juventude menos engajada no catolicismo
tradicional, mas identificada com posturas politicas conservadoras; ja o eixo litargico-
teoldgico, ao contrario, mobiliza mais os jovens que se assumem como tradicionalistas
e que ndo raro se veem em uma batalha épica contra os “modernismos”, vistos como
“desvirtuamento da grande e vigorosa matriz catdlica” (Silveira, 2014, p. 37).

Entretanto, o mais preocupante, ainda, na visdo do autor ¢ que “Do ponto de vista da
producdo, contudo, a memoria catdlica apresenta-se em torno de alguns eixos de longa duracao,
em especial os que se relacionam a moralidade, a liturgia e a politica. Em torno desses eixos,
emergem polarizagdes, adesdes, defesas e ataques” (Silveira, 2014, p.38), ou seja, Silveira
argumenta que a memoria catdlica ¢ moldada por alguns eixos fundamentais de longa duracao,
principalmente aqueles relacionados a moralidade, liturgia e politica. Esses eixos sdo pontos
centrais em torno dos quais emergem polarizagdes, com diferentes grupos dentro da Igreja e da
sociedade se posicionando de maneiras diversas. Algumas pessoas aderem fervorosamente a
esses eixos, defendendo-os vigorosamente, enquanto outras os atacam ou criticam. Essas
dindmicas de polarizagdo e debate em torno dos eixos da moralidade, liturgia e politica
contribuem para a constru¢cdo e manutencdo da memoria coletiva catolica, influenciando a
forma como a tradicao e os ensinamentos da Igreja sdo interpretados e vivenciados ao longo do
tempo.

Numa outra forma de conceber a Igreja Catolica sendo a mesma Igreja Catolica, uma

fala trazida na pesquisa de Rolemberg (2020), retrata uma Igreja Catolica com outras nuances:

[Um homem pergunta: mas qual é o projeto da pastoral para a ocupagdo “Deus ¢ o
Senhor”?] Deixe eu te dizer o que € a pastoral. Nos somos uma comissao da igreja
catdlica que ndo segue o que a maioria dos padres e bispos desejam. A pastoral é
autébnoma em relagdo a igreja brasileira, porque ela ndo utiliza seu dinheiro. Meu
salario por exemplo vem de uma organizagéo catdlica alema que arrecada fundos com
os fiéis de la. [...] Nos na pastoral, ndo propomos projetos. Temos na equipe dois
advogados, um técnico agricola, dois socidlogos, e o pessoal do escritorio. Nos nao
temos muito conhecimento para vir aqui e dizer a vocés o que tem de fazer, apresentar
um projeto, coisa do tipo. E verdade que defendemos a agro-ecologia, mas a gente
ndo vem aqui com um projeto formatado. A gente ndo traz projeto, a gente traz
formacdo. A pastoral ndo faz nada se voc€s ndo estiverem organizados. [...] [Um
senhor na assembléia: o apoio da pastoral ¢ juridico, entdo?] E juridico, mas ¢é ajudar
a constituir uma associago, ou entéo ajudar fulano a plantar melhor uma coisa, e nos
fazemos também formagdes” (Rolemberg, 2020, p. 50).
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O que percebemos em tal excerto ¢ que essa fala apresenta um retrato da atuagdo da
pastoral em questdo, destacando sua autonomia em relagdo a hierarquia da Igreja Catolica
brasileira e sua dependéncia financeira de uma organizacao catolica alema. A pastoral ¢ descrita
como uma comissao que nao segue necessariamente a vontade da maioria dos padres e bispos,
mas que atua de forma auténoma, especialmente por ndo utilizar recursos da Igreja Catdlica no
Brasil. O interlocutor enfatiza que a pastoral ndo propde projetos, mas oferece formagdo e
apoio, especialmente nas areas de agroecologia e organizagdo comunitaria. Ele destaca a
presenca de profissionais como advogados, técnicos agricolas e socidlogos na equipe, indicando
uma abordagem multidisciplinar e pratica para lidar com as demandas da comunidade. A
pastoral € descrita como oferecendo apoio juridico e pratico para a organizagdo comunitaria,
ajudando na formacdo de associa¢des e na melhoria das praticas agricolas. Isso demonstra um
compromisso pratico e concreto com a melhoria das condigdes de vida da comunidade, ao
mesmo tempo em que respeita sua autonomia e capacidade de organizagao.

O citado firma, ainda, que:

Nas minhas anotagdes de campo, apds quatro meses, ¢ varias dessas visitas, registrei
que as a¢des me pareciam bastante ‘seculares’, ¢ a isso voltarei. Todo o servigo, por
assessoria pedagogica, juridica e assisténcia técnica agricola, apelava, eu repito, para
um vocabulario de motivos que, exteriorizado, explicito e compartilhado, ndo trazia
razdes teoldgicas ou religiosas. Hoje tenho clareza que o problema — para mim, nido
para eles — era que o religioso, tal como entendia, ndo estava onde eu esperava. O
convivio com os agentes que se autodeclaram catélicos9 me fez aprender que eles
tragavam outras fronteiras, embaralhando as minhas. Isso tinha a ver como mistica e
espiritualidade sdo operadores conceituais nesse mundo, e € preciso, para alguém que
chega, como eu, ir atras deles, fazé-los emergir nas interacdes conversacionais,
alterando as vezes o quadro da situagdo para conversas mais formais/entrevistas,
porque meus interlocutores raramente comentam sobre eles (Rolemberg, 2020, p. 53).

Assim, enquanto no catolicismo tradicionalista apresentava uma possivel concepcao de
espiritualidade alicergada no moralismo, dogmas e tradicdo, na perspectiva trazida por
Rolemberg, a ideia de espiritualidade parece estar relacionada a forma como os agentes da
pastoral atuam e vivenciam sua fé no contexto de suas atividades praticas. A espiritualidade ¢
descrita como algo que nao ¢ explicitamente religioso ou teoldgico, mas que se manifesta nas
acOes e nas interagdes cotidianas dos agentes. O autor menciona que, inicialmente, suas
anotacdes de campo ndo capturaram a dimensao espiritual da atuagdo desses agentes, pois ele
esperava que a religiosidade se manifestasse de forma mais tradicional e evidente. No entanto,
ao conviver com os agentes da pastoral, ela percebeu que a espiritualidade e a mistica se
expressavam de maneira diferente, através das praticas e das relagdes sociais estabelecidas por

eles. A ideia central parece ser que a espiritualidade ndo se limita as praticas religiosas formais,
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mas estd presente nas atividades cotidianas e nas relagdes interpessoais, sendo um elemento
fundamental da vida e da atuacdo dos agentes da pastoral.

Sofiati (2013), chega a dizer:

Na analise do catolicismo, a perspectiva adotada ¢ a da existéncia de diferentes
vertentes no interior da Igreja Catolica no Brasil. Michael Lowy (2000), a partir dos
estudos de Gramsci (2001), utiliza o termo “tendéncia” para descrever as diferencgas
existentes no interior da ic: tradicionalistas, modernizadores conservadores,
reformistas e radicais. Ele identifica essas tendéncias a partir das relagdes sociais,
principalmente as dos catdlicos com as varias formas de poder presentes na sociedade
(Sofiati, 2013, p. 216).

Ou seja, para Sofiati (2013) dentro da Igreja Catodlica no Brasil existem diferentes
vertentes ou tendéncias, cada uma com sua propria abordagem e posicionamento em relacio a
questdes sociais, politicas e religiosas. Essas tendéncias sdo descritas por Michael Lowy, com
base nos estudos de Gramsci, como tradicionalistas, modernizadores conservadores,
reformistas e radicais. A analise dessas tendéncias ¢ feita a partir das relagdes sociais dos
catolicos com diversas formas de poder na sociedade brasileira. Essa perspectiva aponta que o
catolicismo ndo é monolitico, mas sim diverso e dindmico, refletindo as diferentes visOes €
experiéncias dos fiéis dentro da igreja.

De forma mais ampliada, o mesmo autor afirma:

Nessa perspectiva, o conceito de “tendéncias organicas do catolicismo” ¢ utilizado
como instrumento para compreender os processos internos da Igreja Catdlica no
Brasil. Essas tendéncias sdo assim definidas: 1) tradicionalistas: compostos por “um
grupo muito pequeno de fundamentalistas, que defendem ideias ultrarreacionarias e
as vezes até semifascistas”; 2) modernizadores conservadores: compostos por “uma
poderosa corrente conservadora” extremamente “hostil a Teologia da Libertagdo e
organicamente associada as classes dominantes”; 3) reformistas: compostos pelos
moderados prontos “para defender os direitos humanos e apoiar certas demandas
sociais dos pobres”; 4) radicais: compostos por uma “minoria pequena, mas influente”
de simpatizantes da Teologia da Libertagdo e solidaria aos movimentos sociais”
(Lowy, 2000, p. 66). Lowy constrdi sua definicdo a partir da analise de Gramsci
(2001), que desenvolve uma conceituagdo das disputas internas na Igreja Catolica
italiana, caracterizadas como distintas religides em seu interior (Sofiati, 2013, p. 217)

Assim, ele conclui dizendo:

Portanto, com base no referencial de Léwy e Gramsci para analise da Igreja Catolica,
as tendéncias do catolicismo brasileiro podem ser classificadas inicialmente em: 1)
tradicionalistas: compostos pelos movimentos Opus Dei, Tradi¢do Familia e
Propriedade e Arautos do Evangelho; 2) modernizadores conservadores: setor no qual
se insere 0 Movimento de Renovagdo Carismatica Catolica; 3) reformistas: entre os
quais predominam as congregacdes que trabalham diretamente com educacao, como
lassalistas, salesianos e maristas; 4) radicais: compostos pelos setores ligados a
Teologia da Libertagdo, como as ceBs, Pastorais Sociais, Pastorais da Juventude
(Sofiati, 2013, p. 218).
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Logo, ao se fazer uma analise da proposta baseada nos referenciais de Lowy e Gramsci
temos uma interessante perspectiva sobre as tendéncias dentro do catolicismo brasileiro. Ao
categorizar as tendéncias em tradicionalistas, modernizadores conservadores, reformistas e
radicais, temos a diversidade de abordagens e perspectivas dentro da Igreja Catolica no Brasil.
Os tradicionalistas, representados por grupos como Opus Dei, Tradicao Familia e Propriedade
e Arautos do Evangelho, sdo vistos como defensores de uma abordagem mais conservadora e
ortodoxa da fé, valorizando a tradicao e a autoridade da Igreja.

Os modernizadores conservadores, exemplificados pelo Movimento de Renovacao
Carismatica Catolica, buscam uma atualizagdo da fé catdlica dentro de um quadro conservador,
incorporando elementos de renovagao espiritual e emocional, mas mantendo uma adesdo firme
aos ensinamentos tradicionais da Igreja. Os reformistas, representados por congregagdes como
lassalistas, salesianos e maristas, enfatizam a importancia da Educacdo e da acao social como
formas de promover mudangas dentro da sociedade, mantendo uma ligagdo estreita com os
ensinamentos da Igreja, mas buscando formas mais progressistas de atuacdo. Por fim, os
radicais, ligados a Teologia da Libertagdo e representados por grupos como as comunidades
eclesiais de base (CEBs) e Pastorais Sociais, buscam uma transformac¢do mais profunda da
sociedade, enfatizando a justica social e a libertacdo dos oprimidos como parte integrante da
mensagem crista. Essa analise demonstra a complexidade e a riqueza do catolicismo brasileiro,
mostrando que a fé catdlica ¢ vivenciada e praticada de maneiras diversas, refletindo as
diferentes perspectivas e abordagens dentro da propria Igreja. Também evidencia a capacidade
da religido de se adaptar e dialogar com as realidades sociais, culturais e politicas do Brasil,
mostrando sua relevancia continua na vida dos brasileiros.

Por isso, diante da diversidade de abordagens e formas de vivenciar a fé dentro da Igreja
Catolica no Brasil, a concepgao de espiritualidade que parece ser possivel € aquela que valoriza
a pluralidade e a liberdade de expressdo da fé. Em vez de buscar uma uniformidade ou
unanimidade na pratica religiosa, podemos conceber a espiritualidade como um caminho
pessoal e unico de busca por significado, transcendéncia e conexdao com o divino. Essa
concepcao de espiritualidade reconhece que cada individuo tem sua propria jornada espiritual,
influenciada por sua historia de vida, cultura, valores e experiéncias religiosas.

Nesse contexto, a diversidade de praticas e perspectivas dentro da Igreja Catdlica pode
ser vista como uma expressao da riqueza da experiéncia religiosa humana, onde diferentes
pessoas encontram maneiras diversas de se relacionar com o sagrado. Essa abordagem também
valoriza o didlogo interreligioso e a abertura para aprender com outras tradi¢des espirituais,

reconhecendo que a verdade espiritual pode se manifestar de diversas formas e em diferentes
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contextos culturais e religiosos, ou seja, diante da diversidade de formas de vivenciar a mesma
igreja e religido, podemos conceber uma espiritualidade que valoriza a individualidade, a
diversidade e o dialogo, buscando uma compreensdo mais ampla e inclusiva da experiéncia
religiosa. Isso € o que parece como ideal, no entanto, penso que compreender acerca da
espiritualidade da Igreja Catdlica no Brasil ¢ se deparar com uma miscelanea, encontros e
desencontros, € o que aparentemente pode parecer algo benéfico, tem a ver também com
conflitos, violéncia e exclusao, mormente, quando observamos posicionamentos ¢ formas
extremistas de se viver o catolicismo.

Portanto, se ha disputas e formas de realizar a experiéncia dita catolica, pode se ter um
ganho por um lado, com a diversidade, por outro, se abre uma fenda, a da guerra para se validar
e legitimar enquanto membros do genuino dito catolicismo. Sendo assim, embora encontremos
acepgoes de espiritualidades na Igreja Catdlica no Brasil, ao que parece ¢ que tal espiritualidade
quando vivida no campo da unidade e da chamada intimidade individual com Deus com ganhos
pessoais e coletivos, mostra-se sua face e que no campo de disputas, que nao permite didlogos

e nem duvidas pode trazer prejuizos tanto pessoais como sociais.

2.2 Espiritualidade e a medicina: problematizacio e possibilidades

A relacdo entre espiritualidade e medicina tem sido objeto de interesse crescente tanto
na pratica clinica quanto na pesquisa cientifica. Ao depararmos com tal relagdo precisamos
aprofundar a questdo com acuidade e de forma a se aproximar, metaforicamente, de uma agao
de um processo cirurgico cerebral.

Azambuja e Garrafa (2010) em seu artigo “Testemunhas de Jeova ante o uso de
hemocomponentes e hemoderivados”, destacam que a Biblia ¢ a principal fonte doutrindria para
a recusa de sangue pelas Testemunhas de Jeova, que consideram o sangue como representante
da alma e buscam a boa saude. Os fiéis da Testemunha de Jeova aceitam hemoderivados frescos,
mas rejeitam o sangue xenogénico. No entanto, a aceitacdo do sangue alogénico apresenta
ressalvas doutrinarias, o que pode levar a conflitos legais, éticos e morais. Os profissionais de
satide tendem a focar na condi¢ao clinica dos pacientes, mas devem considerar sua religiosidade
e autonomia. E importante incluir perguntas sobre religido na anamnese para evitar conflitos e
proteger os direitos dos pacientes Testemunhas de Jeova. Os profissionais de saide devem estar
bioeticamente preparados para lidar com esses casos, respeitando a autonomia dos pacientes. A
influéncia catolica na cultura brasileira pode levar a uma supervalorizacdo dos principios da
beneficéncia e do direito a vida, em detrimento da autonomia religiosa dos pacientes. A

beneficéncia bioética deve considerar o bem do paciente de acordo com sua consciéncia. O
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respeito a autonomia dos pacientes Testemunhas de Jeova € essencial, mas os profissionais de
saude enfrentam limitacdes legais ao respeitar suas escolhas. A relagdo entre profissionais de
saude e Testemunhas de Jeova ¢ complexa e requer uma abordagem bioética ampla. Os autores

chegam a dizer:

O respeito a autonomia dos pacientes testemunhas de Jeova por parte de médicos e
dentistas ¢ necessario. Todavia, somente serd possivel se houver autonomia destes
profissionais perante o Estado. No Brasil, isso ndo ocorre, pois tais profissionais, caso
respeitem a decisdo do paciente e, por esta razdo, o paciente sofra lesdo/morte, o
profissional serd denunciado pelo crime correspondente ao resultado ocorrido. A
relagdo dos médicos e dos dentistas com as testemunhas de Jeova é complexa,
envolvendo diversos fatores clinicos, técnicos, sociais, pessoais, legais, religiosos e
bioéticos, dentre eles, o pluralismo moral, a autonomia, o paternalismo ¢ os problemas
que a judicializac¢do da satde trazem. Neste sentido, hoje, um atendimento em satde
sem conflitos éticos e/ou morais exige mais do que “boa vontade” do profissional,
exige a visao ampla do objeto do cuidado (o paciente) e a formagao bioética destes
profissionais (Azambuja; Garrafa, 2010, p. 710).

Os autores levantam questdes importantes sobre a relagdo entre profissionais de satde
e Testemunhas de Jeova, mas também apontam para desafios e dilemas éticos que precisam ser
abordados de forma mais ampla e equilibrada, considerando todos os principios éticos
relevantes e a complexidade das situagdes clinicas e sociais envolvidas. Assim, se por um lado,
eles enfatizam a importancia do respeito a autonomia dos pacientes Testemunhas de Jeova, o
que ¢ um principio ético fundamental na relacdo médico-paciente. Reconhecem a complexidade
da relacdo entre profissionais de satide e Testemunhas de Jeova, levando em consideragdo
diversos fatores que podem influenciar o cuidado e a tomada de decisdes e destacam a
necessidade de uma formagdo bioética dos profissionais de satide para lidar com situagdes
complexas e garantir um atendimento adequado.

Por outro lado, temos o perigo para a falta de autonomia dos profissionais de saude
perante o Estado, o que pode gerar conflitos éticos e dificultar o respeito a autonomia dos
pacientes, bem como a ameaca de dentincia pelo crime correspondente se o paciente sofrer lesdo
ou morte apds a recusa de tratamento por motivos religiosos pode criar um dilema ético para os
profissionais de saude, que podem se sentir coagidos a ndo respeitar a autonomia do paciente
e, ainda, embora seja fundamental respeitar a autonomia dos pacientes, o texto parece dar pouca
énfase a outros principios éticos importantes, como a beneficéncia e a ndo maleficéncia, que
também devem ser considerados na tomada de decisdes em saude.

Willeman (2010) enfrenta o seguinte problema em sua pesquisa:

O caso concreto relatava expediente do Hospital Estadual Pedro Ernesto, dando conta
da internacdo de uma jovem paciente, de apenas 21 anos de idade, no Centro de
Terapia Intensiva (CTI), com quadro de sindrome de angustia respiratoria,
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necessitando receber ventilacdo mecanica, bem assim de procedimento de bidpsia do
pulmio, sendo ainda provavel — a época - a necessidade de transfusdo de sangue, ja
que a paciente estava classificada como “gravemente enferma”. Os médicos e
professores do hospital estadual acima referido suscitaram ddvida acerca do
procedimento a ser adotado, do ponto de vista juridico, uma vez que a paciente
apresentou ao Hospital documento padronizado, com algumas partes datilografadas e
outras preenchidas a méo, por ela assinado juntamente com duas testemunhas, se
declarando Testemunha de Jeova e que, mesmo se estivesse correndo perigo de morte,
ndo desejava receber transfusdo de sangue (Willeman, 2010, p. 155-156).

A situacdo descrita em seu artigo apresenta um conflito complexo entre o direito a crenga
religiosa e o dever do Estado de proteger a vida humana. Quando uma pessoa recusa tratamento
médico necessario com base em crengas religiosas, surge a questdo de até que ponto o Estado
deve intervir para proteger a vida da pessoa, especialmente quando ela esta em risco iminente
de morte. No Brasil, o direito a liberdade religiosa € protegido pela Constitui¢do Federal, assim
como o direito a vida. Em casos de conflito entre esses direitos, o Estado geralmente busca
garantir a preservacdo da vida, especialmente quando estd em jogo a sobrevivéncia da pessoa.
Nesse contexto, a comunidade médica muitas vezes defende a obrigatoriedade da realizacdo de
transfusdes de sangue em pacientes que correm risco de morte, independentemente de suas
crencas religiosas. Isso se baseia no principio €tico de que a vida deve ser preservada acima de
tudo. E importante ressaltar que, em casos como esse, o ideal é buscar um equilibrio entre o
respeito a liberdade religiosa e a prote¢ao da vida, buscando solugdes que possam conciliar
esses valores da melhor forma possivel. Em algumas situagdes extremas, pode ser necessario
recorrer a intervencao judicial para garantir a realizagdo do tratamento médico necessario para
salvar a vida do paciente.

Diz o autor que “Conforme se percebe, as Testemunhas de Jeova trazem consigo, como
principio religioso, decorrente de interpretacdo de passagens biblicas, a impossibilidade de
realizagdo de tratamentos médicos que importem em transfusdo de sangue, mesmo que em risco
esteja a vida do paciente-crente” (Willeman, 2010, p. 158). E indubitavel que a recusa das
Testemunhas de Jeova em aceitar transfusdes de sangue ¢ um principio fundamental de sua fg,
baseado em interpretagdes especificas de passagens biblicas. No entanto, essa posicao levanta
questdes éticas e juridicas complexas, especialmente quando confrontada com a necessidade
médica de realizar transfusdes para salvar vidas, o que faz levantarmos alguns pontos, como: a
autonomia do paciente, incluindo a liberdade de praticar sua religido, € um principio ético
importante. No entanto, quando a recusa de tratamentos médicos essenciais pode resultar em
danos sérios ou morte, entra em conflito com o principio da beneficéncia, que visa o bem-estar
do paciente. A interpretacdo das passagens biblicas sobre transfusdes de sangue ¢ uma questao

teologica complexa.
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Enquanto as Testemunhas de Jeova interpretam essas passagens como proibindo
transfusdes, outras denominacdes cristds interpretam de maneira diferente, permitindo-as em
certas circunstancias. A recusa de transfusdes de sangue por motivos religiosos pode ter um
impacto mais amplo na satude publica, especialmente em casos de emergéncia ou escassez de
sangue. Isso pode levantar questdes sobre a responsabilidade social das organizacdes religiosas
em relacdo a saude coletiva. O direito a liberdade religiosa € um direito fundamental, mas pode
haver situacdes em que o interesse coletivo na preservagao da vida prevaleca sobre as crengas
individuais. Assim, percebemos que a questao das transfusdes de sangue para Testemunhas de
Jeova envolve um equilibrio delicado entre direitos individuais, principios éticos e
consideragdes médicas. A abordagem deve ser sensivel as crencas religiosas, mas também deve
priorizar a vida e o bem-estar dos pacientes.

Diante de tal questdo, Willeman (2010), bem fundamentado juridicamente, propugna e

afirma evidenciando o que a Lei do estado brasileiro tem seguido e como precisa se pautar:

Reforga-se, com isso, a tese de que em juizo de ponderagdo de valores21 entre o
exercicio momentaneo de uma crenga religiosa que exponha a risco o direito a vida (e
de existéncia) do cidaddo e o dever do Estado de, por meio de seus profissionais da
satide (ou mesmo de médicos privados) de garantir a inviolabilidade do direito a vida
(e da existéncia humana, como expressdo maior do principio da dignidade da pessoa
humana), deve, a meu sentir, por for¢a do disposto nos artigos 5°, caput, e 196, ambos
da CRFB/88, atuar em defesa da vida e da existéncia humana (valor fundamental
universal), até porque a inagdo do médico, agente do estado ou ndo, pode representar,
para ele, severas puni¢des administrativas, civis e criminais. Creio que a liberdade de
religido e a laicidade do Estado ndo podem impedir o Poder Publico de agir em defesa
da vida humana ao ter ciéncia de que pessoas estdo colocando em risco suas proprias
vidas — por fundamento religioso — ¢ podem vir a atingir a esfera juridica de terceiros
(no caso deste trabalho, a dos médicos, que acabam ficando em posicdo de
vulnerabilidade caso deixem de atuar). Tenho que a protecdo de um direito
fundamental (liberdade de crenca e religido) ndo pode esvaziar, por completo, o
exercicio de outro dever constitucional imposto, sobretudo, ao Estado, que ¢ o de
garantir a preservagdo da vida humana (Willeman, 2010, p. 176).

Nunes, Abilio e Silva (2019) discutem acerca do seguinte caso:

O caso que sera analisado no presente artigo, objetiva e se destina a apresentar os fatos
e desdobramentos referentes a um cidaddo brasileiro testemunha de Jeova residente
no estado do Amazonas que requere em vias judiciais que a Unido custeie um
tratamento no coberto pelo Sistema Unico de Satide, tratamento este que facilmente
seria realizado sem prejuizo ao erdrio publico caso fosse possivel a realizagdo da
transfusdo de sangue negada em sua religido. Além disso, serd observado questdes
quanto a liberdade religiosa e a saude publica e as consequéncias de eventuais gastos
acima dos limites suportados pelo Estado. [...] Segundo relatos do RE n° 979742/AM
(BRASIL, 2017) - objeto de estudo do presente trabalho que neste topico em partes
se transcreve - no ano de 2017 a Unido, o Estado do Amazonas € o municipio de
Manaus foram condenados pela Turma Recursal do Juizado Especial Federal do
Amazonas e Roraima a custear um tratamento de satde que atualmente nio se
encontra na rede do Estado para um cidaddo por conta de suas convicgdes religiosas.
Inicialmente, o individuo residente em Manaus requereu judicialmente uma cirurgia
de artroplastia total primaria ceramica a ser realizada na cidade de Itu no interior do
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Estado de Sao Paulo, além do custo da viagem, hospedagem, transporte e alimentagao,
tanto para si, como também para um acompanhante durante o periodo do tratamento
(Nunes; Abilio; Silva, 2019, p. 516-517).
Os autores apontam que existe um conflito entre a autonomia individual e os deveres do
Estado em garantir o bem-estar social, especialmente no contexto da recusa de tratamentos
médicos por motivos religiosos, como no caso das Testemunhas de Jeova que se recusam a
receber transfusdes de sangue, destacando que o Brasil adota o principio da dignidade da pessoa
humana como fundamento do Estado Democratico de Direito, o que inclui o direito a saude; o
conflito entre o direito a liberdade religiosa das Testemunhas de Jeova e o dever do Estado de
garantir o direito a satide de todos os cidaddos. Abordam a responsabilidade dos médicos diante
da recusa de tratamentos por motivos religiosos, ressaltando a necessidade de respeitar a
autonomia dos pacientes, desde que ndo haja risco iminente a vida. Fazem referéncia a casos
internacionais, como a lei francesa que proibe o uso de véus islamicos em locais publicos, para
ilustrar questdes relacionadas a liberdade religiosa e mostram a necessidade de ponderagdo
entre principios, como a isonomia e a liberdade religiosa, para resolver conflitos éticos e
juridicos complexos.
Assim, os autores fazendo uma analise profunda e contextualizada sobre os desafios
éticos e juridicos envolvendo a autonomia dos pacientes, a responsabilidade do Estado e dos
profissionais de satde, e a necessidade de ponderacdo entre principios para garantir a justiga e

o respeito aos direitos fundamentais, dizem:

A melhor interpretagdo que se extrai ¢ de que o Estado ndo deve custear tratamento
alternativo por convicgdes religiosas em face da administragdo publica, uma vez que
a liberdade religiosa consiste na absten¢do do Estado. Pode-se entender entdo dessa
afirmativa que o Estado age sem interferir na escolha religiosa das pessoas, mas
também de igual maneira ndo passa a custear a religido com tratamentos de satide
personalizados ou outras agdes positivas que ndo estejam previstas na Constituigao.
Deste julgado em diante pode se perceber que os tribunais brasileiros adotam a
laicidade estatal na forma da ag@o negativa do Estado em quaisquer casos que possam
configurar privilégios religiosos em demandas que envolvem a administragéo publica.
A proxima ementa trata-se de um pedido de uma testemunha de Jeova pelas vias
administrativas por um medicamento que funcionaria como uma alternativa a
determinado procedimento sem transfusdo de sangue. Sendo o pedido em face de
agravo de instrumento indeferido, uma vez que o medicamento ndo comprova a
certeza da ndo necessidade de transfusdo, o que acarreta em apenas mais custos para
a administracdo publica em cima de uma incerteza (Nunes; Abilio; Silva, 2019, p.
526).

Diante disso os presentes autores afirmam, ainda:

Pode ser entendido de maneira geral que uma testemunha de Jeova no momento em
que recusa a transfusdo de sangue coloca em risco seu direito a vida e a saide com o
seu direito de liberdade de crenga. Contudo, isto ndo acontece no caso estudado, visto
que o requerente ao apresentar e exigir do Estado um tratamento opcional esta
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buscando na verdade justamente a conciliagdo destes elementos. Nesta vertente, o
principal problema encontrado no dmbito deste recurso extraordinario encontra-se no
conflito entre o direito a vida, a saude ¢ a liberdade religiosa, ou simplificando, o
principio da dignidade da pessoa humana em face aos principios da razoabilidade e
da isonomia. Assim, presente uma colisdo de principios, o ideal por parte dos
doutrinadores estudados é que diferente da norma regra, os principios por seu carater
abstrato devem ser equilibrados quando em conflito, de forma que nenhum
necessariamente vede o outro, mas sim que haja uma relacdo harmonica entre eles
ainda que prevaleca o mais prioritario. Nesse entendimento, é possivel pensar que o
Estado ndo poderia se omitir de prestar a assisténcia devida ao requerente por
descumprimento desse preceito, pois o resultado que ele deve buscar no final da
equacdo ¢ o menos gravoso ¢ imediatamente se pensaria em preservar uma vida
humana. Entretanto, pelo posicionamento dos tribunais em casos semelhantes, ¢é
levado em consideragéo a primazia do interesse publico sobre o interesse privado, ndo
havendo como deixar de enxergar que o Estado possui alcance limitado
financeiramente para conseguir cumprir de maneira eficaz todas as responsabilidades
de direitos sociais que ¢ obrigado, ainda mais no ambito individual (Nunes; Abilio;
Silva, 2019, p.531-532).

Ou seja, essa analise aponta para um dilema ético e juridico relevante. Por um lado,
ressalta-se a obrigagdo do Estado em garantir a assisténcia devida aos cidaddos, especialmente
em situacdes que envolvem a preservagdo da vida humana. No entanto, ¢ destacado que o
Estado enfrenta limitagdes financeiras para cumprir plenamente suas responsabilidades,
especialmente em relagdo aos direitos sociais. Desse modo, a referéncia a primazia do interesse
publico sobre o privado sugere que, em casos de escassez de recursos, o Estado pode ser levado
a tomar decisdes que priorizem o bem-estar coletivo em detrimento do individual. Isso pode
gerar questionamentos sobre a justica e equidade no acesso aos servigos publicos,
especialmente na 4rea da satde, mas o que fica patente ¢ que no Direito existe direito mais
elevado que outro.

Alicer¢gada no mesmo campo cientifico, o do Direito, Xavier (2021) discutindo o caso
de uma pessoa menor de dezoito anos, coaduna-se ao pensamento de Willeman, quando afirma

acerca do problema em tela:

Sempre que houver procedimentos eficazes que substituam a transfusdo, serdo
utilizados, a priori. Porém, os tratamentos alternativos as transfusdes, que os
Testemunhas de Jeovd costumam trazer como possiblidades substitutivas de
transfusdo, ndo sdo indicados em todas as situa¢des. Discute-se entdo, a violagdo do
direito a vida e a satide do absolutamente incapaz quando a recusa do seu tratamento
decorre de motivos religiosos de seus pais. Sem vida, o menor ndo podera exercer sua
liberdade religiosa, de consciéncia e de crenga no futuro, nao podendo ter sua vida
ceifada por motivos alheios aos seus, mesmo que sejam de seus representantes legais.
Desta forma, a negativa da transfus@o de sangue em incapazes por seus representantes
legais, Testemunhas de Jeova, se configura uma clara violagdo ao direito a vida e a
satde do menor (Xavier, 2021, p. 54-55).

Em outras palavras, Xavier (2021) esta argumentando que, embora as Testemunhas de
Jeova prefiram utilizar tratamentos alternativos a transfusdo de sangue, esses tratamentos nem

sempre sao eficazes ou adequados em todas as situagdes. Quando a recusa da transfusao de
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sangue em um menor de idade ¢ baseada em motivos religiosos de seus pais (que sdo
Testemunhas de Jeova), isso pode resultar em uma violacdo do direito a vida e a saude do menor.
Ela destaca, assim, a preocupagdao com o fato de que, ao negar um tratamento médico
comprovadamente eficaz e necessario para preservar a vida do menor, os pais ou representantes
legais estdo colocando em risco a vida e a satde da crianga por motivos que sdo externos a sua
propria vontade e capacidade de decisdo. Isso levanta questdes éticas e legais sobre o conflito
entre a liberdade religiosa dos pais e o direito a vida e a satde da criancga. A ideia ¢ que, mesmo
que os pais tenham o direito de exercer sua liberdade religiosa, esse direito nao deve sobrepor-
se ao direito a vida e a saude da crianca. Portanto, a recusa de um tratamento médico vital por
motivos religiosos dos pais pode ser considerada uma violagdo desses direitos fundamentais da
crianga.

Diante disso, fica a questdo que a espiritualidade das Testemunhas de Jeova perante
certas questdes ligadas a satde ou questdo médica, como a transfusdo de sangue, € uma questao
complexa e profundamente enraizada em suas crengas religiosas. Para as Testemunhas de Jeova,
a aceitacdo de transfusdes de sangue vai contra suas interpretacdes das Escrituras Sagradas,
especificamente textos que proibem o consumo de sangue. Essa proibi¢do ¢ vista como uma
questdo de obediéncia a Deus e de respeito a vida como um dom divino. Para as Testemunhas
de Jeova, recusar uma transfusao de sangue € um ato de fé e uma expressao de sua identidade
espiritual. Elas acreditam que existem alternativas médicas, como tratamentos sem sangue, que
sdo aceitaveis e eficazes, ao ponto de questionarmos se as Testemunhas de Jeova tém uma
espiritualidade a guise que nessa tese estamos corroborando.

No entanto, Lucchetti e colaboradores (2020) debrucando acerca da relagdo
espiritualidade e Medicina, partindo do conceito de espiritualidade como “uma busca pessoal
para entender questdes relacionadas ao fim da vida, ao seu sentido, sobre as relagdes com o
sagrado ou transcendente que, pode ou ndo, levar ao desenvolvimento de praticas religiosas ou
formagdes de comunidades religiosas”™ (Lucchetti et. al. 2020, p. 154), defende categoricamente
que “O clinico deve saber o momento certo e a forma correta de se abordar essa dimensao, sem
ofender ou julgar as preferéncias religiosas de cada paciente, de forma a exercer a Medicina de
forma mais humana e integral possivel” (Lucchetti, 2010, p. 153), ou seja, argumenta o quanto
¢ fundamental para o clinico saber como abordar a dimensao religiosa de seus pacientes de
maneira respeitosa e sensivel. Isso inclui compreender a importancia da religido na vida do
paciente, sem julgamentos ou preconceitos, e estar preparado para discutir questdes de saude
que possam estar relacionadas as crengas religiosas. Ao fazer isso, o profissional esta

contribuindo para uma pratica médica mais humana e integral, levando em consideracdo nao
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apenas os aspectos fisicos, mas também os emocionais, espirituais e culturais do paciente. Nesse

mesmo tom, afirma:

Uma das perguntas mais realizadas pelos médicos em geral € qual a razdo para abordar
a espiritualidade do paciente. Inicialmente vale lembrar que muitos pacientes sdo
religiosos e suas crengas os ajudam a lidar com muitos aspectos da vida. Além disso,
as crengas pessoais dos médicos influenciam nas suas decisdes, tanto por parte do
paciente (tendo como exemplo o paciente que ¢ Testemunha de Jeova que ndo aceita
o uso de hemoderivados), como por parte dos proprios médicos (tendo como exemplo,
médicos que se recusam a prescrever anticoncepcionais devido aos seus principios
religiosos). Mais do que isso, atividades e crengas religiosas estdo relacionadas a
melhor saude e qualidade de vida, assim como os médicos que falam sobre as
necessidades espirituais ndo sdo novidades, tendo suas raizes na historia e muitos
pacientes gostariam que seus médicos comentassem sobre suas necessidades
espirituais. Estudos demonstram que a maioria dos pacientes gostaria que seus
médicos abordassem sobre sua religido e espiritualidade, e relataram que sentiriam
mais empatia ¢ confian¢a no médico que questionasse esses temas, proporcionando o
resgate da relagdo médico-paciente, com uma visdo holistica e mais humanizada.
Torna-se claro na pratica clinica que, na grande maioria das vezes, ndo ¢ possivel
fragmentar o paciente em varias partes como social, bioldgica, psiquica e espiritual,
afinal todas sdo interligadas e podem ser responsaveis pelas comorbidades, aderéncia
aos medicamentos, sucesso ou fracasso no tratamento (Lucchetti et. al., 2010, p. 154).

O que se sobressai desta assertiva ¢ a importancia da abordagem da espiritualidade dos
pacientes na pratica médica. Ele aponta que muitos pacientes sao religiosos e que suas crencas
desempenham um papel significativo em suas vidas, ajudando-os a lidar com varios aspectos
da vida, incluindo questdes de saude. Além disso, menciona que as crengas pessoais dos
médicos também influenciam em suas decisdes, tanto no tratamento quanto na relagdo com o
paciente.

A abordagem da espiritualidade ¢ vista como uma forma de promover uma visdao
holistica e humanizada da pratica médica, resgatando a relagdo médico-paciente. O autor
destaca que muitos pacientes desejam que seus médicos abordem esses temas e que isso pode
levar a uma maior empatia e confiang¢a na relagdo. A ideia de que nado € possivel fragmentar o
paciente em partes separadas (social, bioldgica, psiquica e espiritual) ¢ enfatizada, sugerindo
que todas essas dimensdes estdo interligadas e podem influenciar a saude e o sucesso do
tratamento. Destarte, ao considerar a espiritualidade dos pacientes ¢ importante ndo apenas por
suas crengas pessoais, mas também por seu impacto na saide e na relagdo médico-paciente,
promovendo uma pratica mais integral e humanizada da medicina.

Lucchetti et. al. (2020) ndo se limita a tratar da relevancia da espiritualidade no campo

da Medicina, também, endossa que

Os estudos tém demonstrado maior relagdo entre espiritualidade e religiosidade com
a satide mental, incluindo menor prevaléncia de depressdao, menor tempo de remissao
da depressdo apds o tratamento, menor prevaléncia de ansiedade e menor taxa de
suicidio. Da mesma forma, estudos demonstram uma relagdo da espiritualidade com
melhor qualidade de vida e maior bem estar geral. [...] Autores t€ém relacionado ainda
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a espiritualidade com marcadores de imunidade, como interleucinas e marcadores de
inflamagdo como proteina C-reativa. [...] Seguiram-se entdo, estudos voltados as
populagdes especificas como no caso de mulheres com cancer de mama, em que a
maior espiritualidade esteve diretamente relacionada ao numero total de linfocitos, de
c¢lulas Natural Killer (NK) e de linfécitos T-helper e T-citotoxicos (Lucchetti, 2020,
p. 155-156).

Reginato, Benedetto e Gallian (2016) defendem que a importancia continua da
espiritualidade na vida humana, mesmo com os avancos do modelo biomédico na medicina.
Mencionam a introdu¢do de uma disciplina eletiva na Universidade Federal de Sao Paulo,
chamada "Espiritualidade e Medicina", destinada a estudantes de medicina e enfermagem. O
objetivo da disciplina seria o de promover o reconhecimento da dimensao espiritual dos
pacientes e, consequentemente, um atendimento mais humanizado. Essa iniciativa reflete uma
tendéncia global nas escolas de medicina de reconhecer a importancia da espiritualidade na
saude e no tratamento de doengas. Ao integrar a espiritualidade no curriculo académico, os
futuros profissionais de saude sao incentivados a considerar a dimensao espiritual dos pacientes
em sua pratica clinica, o que pode levar a uma abordagem mais holistica e sensivel as

necessidades dos pacientes. Afirmam:

A dimensdo da espiritualidade, mais do que acrescentar um novo conhecimento, ¢ uma
maneira de ver o universo dos acontecimentos numa nova perspectiva, outrora
reduzida a uma visdo tecnicista, em que uma abertura para a reflexdo sobre questoes
essenciais e existenciais passa a ocorrer. A dimensdo da espiritualidade diz respeito a
um plano metafisico que nio se limita a qualquer tipo de crenca ou pratica religiosa.
Nela é contemplado o conjunto de emogdes e convicgdes de natureza ndo material, os
quais nos remetem a questdes como o significado e o sentido da vida (Volcan, 2003).
Assim, a espiritualidade ndo estd vinculada necessariamente a uma fé religiosa em
uma divindade especifica. Na verdade, o ser humano ¢ intrinsecamente espiritual, uma
vez que tem a capacidade de autoconsciéncia, reflex@o sobre si e autotranscendéncia.
Lidar com a dimensdo espiritual do ser humano em um mundo dominado pela
fragmentagdo e tecnologia ndo ¢ uma coisa facil. Mas é também um tema instigante
[...] (Reginato; Benedetto; Gallian, 2016, p. 240).

A discussdao dos autores acerca do tema avanca quando acentua a acepgdo de

espiritualidade, dizendo que

O conceito de espiritualidade foi desvinculado de religido e espiritualidade foi
definida como uma busca pessoal do transcendente, um recurso capaz de atribuir
sentido e significado as angustias e dilemas que permeiam a existéncia humana. “E a
forma (ndo religiosa) de se lidar com as questdes mais profundas da subjetividade de
cada um. E a esfera que transcende o concreto e o objetivo”, escreveu um estudante.
Alguns discentes consideraram que a espiritualidade ¢ inerente ao ser humano e
permite lidar com aquilo que ndo pode ser visto e nem ¢ palpavel. Para alguns, a
espiritualidade esta ligada a fé: “Ser espiritual € ter fé, ¢ acreditar em algo sem precisar
de uma comprovagdo cientifica”. Espiritualidade também foi relacionada a um
conjunto de crengas pessoais, as quais incluem o entendimento de que a vida ndo
acaba com a morte e que ha algo além desta dimensao fisica (Reginato; Benedetto;
Gallian, 2016, p. 246).
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Os autores sinalizam que a espiritualidade inclui componentes como necessidade de
encontrar significado, razdo e preenchimento na vida; a necessidade de esperancga ¢ vontade
para viver, etc. A busca por significado ¢ considerada essencial para a vida, € quando alguém
nao consegue encontrar significado, pode experimentar sentimento de vazio e desespero. Esses
componentes da espiritualidade estdo ligados a circunstancias e situagdes comuns tanto para os
pacientes quanto para os profissionais de saude. Esses pontos ressaltam a importancia da
espiritualidade como uma dimensao fundamental da experiéncia humana, especialmente em
contextos de saude, onde a busca por significado e esperan¢a pode desempenhar um papel
significativo na forma como as pessoas enfrentam desafios e adversidades. Mais que isso, 0s
autores, ainda, evidenciam a necessidade de humanizacdo na area da satide e destaca a
importancia da espiritualidade nesse contexto.

Muitos estudantes e jovens profissionais da saude se sentem desamparados em relacao
ao ensino de humanizacao, pois ndo sabem como aplicar na pratica o cuidado humanizado. A
disciplina "Espiritualidade e Saude" foi capaz de despertar nos alunos a reflexdo sobre a
desumanizagdo presente na pratica da satde, onde profissionais muitas vezes ignoram o
sofrimento dos pacientes. A pesquisa também ressalta a relevancia da espiritualidade como uma
dimensao essencial do tratamento do paciente, principalmente em situagdes em que a tecnologia
nao pode mais oferecer solugdes. A triade de Frankl, que aborda sofrimento, morte e culpa, foi
observada em um estudo que mostrou que a maioria dos pacientes deseja ser abordada sobre
espiritualidade, especialmente em situacdes de doenga grave ou proximidade da morte. O
reconhecimento das crencas dos pacientes e a abertura para a comunicagdo com eles sdo
fundamentais para um cuidado holistico e humanizado, que nao se limita apenas a prescri¢cao
de medicamentos, mas também considera as necessidades emocionais e espirituais dos
pacientes. Essa abordagem ndo s6 melhora os resultados clinicos, mas também contribui para
uma pratica médica mais compassiva e integral.

Os autores arrematam a questao, enfatizando que

A separacdo entre o corpo e o espirito, promovida principalmente pelo acelerado
progresso cientifico-tecnologico, ocasionou um empobrecimento na avaliacdo do
paciente na globalidade integrativa das suas dimensdes bioldgicas, psicologicas,
sociais e espirituais. Se, por um lado, os recursos tecnoldgicos, cada vez mais
sofisticados, ampliaram a nossa capacidade de penetrar no universo molecular da
constitui¢do humana, por outro, eles promoveram uma diminui¢do da sensibilizagao
em relagdo aos sentimentos humanos, o que, certamente, resultou em uma
deterioracdo da imprescindivel relagcdo profissional da satde-paciente (Reginato;
Benedetto; Gallian, 2016, p. 251).
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Entretanto, esse destaque dos autores acima citados, a separagao entre corpo € espirito
promovida pelo progresso cientifico-tecnoldgico, resultando em uma avaliagdo empobrecida
do paciente e do perigo de se ficar s6 nos avangos tecnoldgicos, podendo reverberar em uma
deterioragdo da relagdo profissional entre profissionais de saude e pacientes, eles, ainda, fazem

uma ressalva que parece ser pertinente ao dizerem:

No interior dos sentidos e dos sentimentos esconde-se a transcendéncia da natureza
humana, manifesta na sua espiritualidade que pode se concretizar em ritos e devogdes
de uma crenca religiosa. Esta influéncia no processo saude-doenca nao deveria ficar
a margem do estudante que se prepara para uma visao holistica na assisténcia do seu
futuro paciente. Ao paciente, esta percepcdo nao foi retirada pela historia do avango
tecnoldgico, assim como ainda ndo o foi ao jovem estudante quando este ¢
apresentado, nos primeiros anos de estudo, a uma pratica fundamentada no modelo
tecnicista. Esta experiéncia didatica com os estudantes veio reforgar que, para um
preparo adequado do aluno que se dirige a area da saude, o campo da espiritualidade
ndo pode ser avaliado como curiosidade ou uma possibilidade, mas uma exigéncia
necessaria declarada pelos proprios estudantes. Exigéncia requerida ndo somente para
a formagdo profissional, mas também para a formagdo pessoal do aluno. A insergédo
de uma disciplina que colabore nesta formagdo podera favorecer o desenvolvimento
de futuros profissionais, os quais estejam mais atentos e aptos a acolher e a
compreender as necessidades espirituais do paciente no seu processo saude-doenca,
como um recurso a ser utilizado na melhora da qualidade do seu acompanhamento,
oferecendo uma proposta concreta de solucdo as queixas frequentes da desumanizagao
do sistema de satde. Essas afirmacdes se baseiam principalmente nas manifestagdes
da maioria dos graduandos em sua avaliagdo da disciplina Espiritualidade e Saude
(Reginato; Benedetto; Gallian, 2016, p. 252).

Inoue e Vencine (2017) argumentam que o paradigma dos cuidados em satde estd
passando por uma transformacdo significativa, evoluindo de uma abordagem focada
principalmente na fisiopatologia para uma abordagem mais global e integrativa. Nesse novo
paradigma, o paciente ¢ considerado em sua totalidade, levando em conta suas crengas, valores
e sentimentos. Essa abordagem mais holistica reconhece a importancia da dimensao espiritual
e emocional na satde e no bem-estar do paciente, além dos aspectos fisicos.

Essa mudanga de paradigma reflete uma maior sensibilidade e compreensdo das
necessidades e experiéncias dos pacientes, buscando proporcionar um cuidado mais abrangente
e humanizado. Dizem que “A dimensao espiritual € retratada como atribuigao significativa ao
sofrimento de uma doencga, e como meio de esperanca frente as variagdes do estado de satde”
(Inoue; Vencine, 2017, p. 127) e que um maior envolvimento espiritual estd positivamente
relacionado com diversos aspectos do bem-estar, como o psicologico, alegria, satisfagdo com a
vida, expectativa de vida, satide melhorada e menor incidéncia de ansiedade e depressao. Esses
resultados sugerem que a espiritualidade desempenha um papel importante na promog¢ao da

satide mental e fisica, bem como na qualidade de vida das pessoas.
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Desse modo, segundo os autores, a medicina moderna muitas vezes negligencia a
importancia da fé e da esperanca no tratamento dos pacientes, devido a uma abordagem
reducionista e mecanicista. E necessério superar esse modelo biomédico, que enfatiza apenas o
aspecto fisico da doenca e fragmenta o cuidado. A espiritualidade ¢ fundamental para o bem-
estar e a saude, podendo influenciar positivamente o tratamento e a percep¢do da doenca. Ela
fornece explicag¢ao para o adoecimento, conforto emocional, otimismo e suporte social. Além
disso, estd associada a habitos de vida saudavel e melhor qualidade de vida. Para eles, “O
paciente deve ser compreendido em sua totalidade, sendo necessario ter uma visao completa da
saude, que aborde o sujeito em todas suas dimensdes incluindo as questdes religiosas e
espirituais, as quais podem repercutir positivamente sobre o seu tratamento e enfrentamento da
situacdo vivida” (Inoue; Vencine, 2017, p. 127). Assim, se “As indaga¢des que dizem respeito
a espiritualidade e satde buscam entender como as condutas religiosas e as crengas intervém
na satide e nas outras perspectivas do individuo” (Inoue; Vencine, 2017, p. 129), por outro, “E
possivel observar uma transformagao no paradigma dos cuidados em saude, o qual passa de
uma abordagem fisio-patologica para uma abordagem global, que vé as necessidades espirituais
como parte complementar as necessidades fisicas, amparando o paciente a partir das suas
crengas, valores e sentimentos (Inoue; Vencine, 2017, p. 129) e inferem, fazendo uma defesa
através de sua pesquisa ao dizer: “Este trabalho reuniu evidéncias, com base em pesquisa
literaria, que a espiritualidade e/ou religiosidade possui influéncia sobre a saude fisica dos
adoentados e que a mesma atua de maneira positiva resultando, na maioria dos casos, em
melhora” (Inoue; Vencine, 2017, p. 129).

Na pesquisa de Ferreira et. al. (2018), encontramos que estudantes tém expectativa de
uma abordagem mais integral e espiritual do ser humano na grade curricular. Eles desejam que
a educagdo em saude considere ndo apenas o aspecto fisico, mas também o emocional, social e
espiritual das pessoas, reconhecendo a importancia dessas dimensdes para a saiide e o bem-
estar geral. Essa abordagem mais holistica pode contribuir para uma formacao mais completa
e sensivel dos profissionais de saude, preparando-os para lidar de forma mais eficaz com as
necessidades e desafios dos pacientes. Ferreira et. al. (2018) faz a diferenca entre religiosidade

e espiritualidade, dizendo:

[..] religiosidade se refere ao envolvimento do individuo com um sistema organizado
de crencas, praticas, rituais e simbolos, utilizados para facilitar o acesso ao
transcendente, engajando-o em afiliacdo religiosa e comunidade definidas.
Espiritualidade, por sua vez, consiste na busca individual por significado e sentido da
vida e de suas relagdes com o transcendente ou sagrado, podendo incluir ou ndo uma
participacao religiosa formal, sendo de mensuracdo mais dificil do que religiosidade
(Ferreira et. al., 2018, p. 68).
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Mostrando a relevancia da espiritualidade acrescenta:

Alguns estudos tém enfatizado que o cuidado em satide deve abordar os individuos de
forma integral, abrangendo os aspectos bioldgicos, psicologicos e sociais, mas
acrescentando a questdo espiritual a experiéncia humana. Este conceito ultrapassa a
concepcdo mecanicista do homem, responsavel pela assisténcia fragmentada, e
incorpora dimensdes subjetivas, mas importantes, dos individuos. Na busca da visao
integral, a abordagem da R/E tem sido um meio eficaz de aprimorar o cuidado nos
estados de satude e doenca (Ferreira et. al., 2018, p. 69).

Explicitamente o excerto acima realga a importancia de uma abordagem integral no
cuidado em saude, que considere ndo apenas os aspectos bioldgicos, psicologicos e sociais, mas
também a dimensdo espiritual da experiéncia humana. Essa abordagem vai além da visdo
mecanicista do homem, que muitas vezes resulta em uma assisténcia fragmentada, e reconhece
a importancia das dimensdes subjetivas na satde e na doenca. A citagdo de Ferreira et al. (2018)
sugere que a abordagem da religiosidade e espiritualidade tem sido eficaz para aprimorar o
cuidado em saude, indicando que a inclusao dessas dimensdes pode contribuir para uma visao
mais holistica e sensivel do paciente. Isso ressalta a necessidade de os profissionais de satde
considerarem a espiritualidade como parte integrante da experiéncia humana e ndo apenas como
um aspecto secundario ou marginal, que pode contribuir para uma pratica mais sensivel, eficaz
e humanizada na éarea da saude.

A pesquisa de Esporcatte et. al. (2020) evidencia que a integragdo da espiritualidade de
forma sistematica e profunda na pratica clinica tem sido recomendada como forma de transmitir
aos pacientes a certeza de sua posicdo no centro dos cuidados. Isso implica reconhecer a
espiritualidade como uma dimensdo fundamental da experiéncia humana e incorpora-la de
maneira significativa no processo de tratamento e cuidado. Para de Esporcatte et. al. (2020, p.
307) hd “Um consistente e crescente corpo de evidéncias indica que a religiosidade e
espiritualidade tém um marcante impacto, geralmente positivo, sobre a saiide e bem-estar, em
especial: menores niveis de mortalidade geral, depressao, suicidio, uso/ abuso de substancias e
melhor qualidade de vida™.

Na busca pela acepcao de espiritualidade, dialogando com varias fontes, Esporcatte et.
al. chegam a definir espiritualidade como um conjunto de valores morais, mentais € emocionais
que influenciam o pensamento, comportamento e atitudes nas relagdes intra e interpessoais.
Além disso, a espiritualidade € vista como um aspecto dinamico e intrinseco da humanidade,
onde as pessoas buscam significado, propdsito, transcendéncia e experimentam
relacionamentos com o eu, a familia, os outros, a comunidade, a sociedade, a natureza e o

sagrado. Essa busca por espiritualidade pode ser expressa através de crengas, valores, tradigdes
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e praticas, e pode incluir ndo apenas religido, mas também aspectos mais amplos como
expressoes artisticas, relagdes com a natureza e humanismo secular, que valoriza as relagdes
humanas, valores morais e €ticos, como perddo, altruismo e gratiddo, sem referéncia ao
transcendente.

Um ponto interessante apontado por esses autores ¢ o de realizar uma anamnese ou
historia espiritual do paciente. Esporcatte et. al. (2020) o cuidado espiritual na pratica clinica
envolve a anamnese espiritual, que consiste em um conjunto de perguntas que convidam os
pacientes a compartilhar suas crengas e praticas religiosas ou espirituais, especialmente em
relagdo a satide. E fundamental entender as crengas do paciente, identificar interferéncias nos
cuidados de saude, avaliar a forga espiritual que o ajudara a enfrentar a doenga, oferecer empatia
e apoio, e identificar conflitos ou sofrimentos espirituais que exigem avaliacdo especializada.
A abordagem deve ser sensivel e ndo promover visdes religiosas ou seculares, respeitando a
liberdade do paciente. Profissionais de saude devem mostrar-se acolhedores e, se necessario,
solicitar a participagdo de individuos treinados na area para lidar com questdes espirituais de
forma mais intima e eficaz. Essa abordagem pode ser feita naturalmente durante a entrevista,
principalmente em casos graves, cronicos ou de grande envolvimento emocional. Existem

instrumentos como o FICA, HOPE, SPIRIT e FAITH, que podem ajudar na avaliagdo espiritual.

r

O cuidado espiritual especializado ¢ importante, mas deve ser realizado por profissionais

capacitados, respeitando as escolhas e crengas individuais do paciente.

QUESTIONARIO HOPE: H — Ha fontes de esperanga? Quais sdo suas fontes de
esperanga, conforto ¢ paz? A que vocé se apega nos tempos dificeis? O que lhe da
apoio e faz vocé€ andar para a frente? O — Organizagao religiosa Vocé se considera
parte de uma religido organizada? Isso é importante? Faz parte de uma comunidade?
Isso ajuda? De que formas sua religido ajuda vocé? Vocé ¢ parte de uma comunidade
religiosa? P — Praticas espirituais pessoais Vocé tem alguma crenca espiritual que seja
independente da sua religido organizada? Vocé cré em Deus? Qual € a sua relagdo com
ele? Que aspectos da sua espiritualidade ou pratica espiritual ajudam mais? (oragéo,
meditacdo, leituras, frequentar servigos religiosos?) E — Efeitos no tratamento Ha
algum recurso espiritual do qual vocé esta sentindo falta? Ha alguma restrigdo para
seu tratamento gerada por suas crengas? QUESTIONARIO FICA: F- fé/crenga — Vocé
se considera religioso ou espiritualizado? Vocé tem crencas que ajudam a lidar com
os problemas? Se ndo tem, o que da significado a vida? I — impoténcia\influéncia —
Que importancia vocé da para a fé e as crencas religiosas na sua vida? A fé ou as
crengas ja ajudaram vocé a lidar com estresse ou problemas de saude? Vocé tem
alguma crenga que pode afetar decisdes médicas ou o seu tratamento. C — comunidade
— Vocé faz parte de alguma comunidade religiosa ou espiritual? Ela lhe da suporte?
Como? Existe algum grupo de pessoas que vocé realmente ama ou é importante para
vocé? Ha alguma comunidade (igreja, templo, grupo de apoio) que lhe dé suporte. A
— agdo no tratamento — Como vocé gostaria que o médico considerasse a questdo R/E
no seu tratamento? Indique algum lider religioso/espiritual da sua comunidade. CSI—
MEMO: 1. Suas crengas religiosas/espirituais lhe dao conforto ou sdo fontes de
estresse? 2. Como estas crencas influenciariam suas decisdes médicas se vocé ficasse
realmente doente? 3. Vocé possui algum tipo de crenga espiritual que pode influenciar
ou conflitar com suas decisdes médicas? 4. Voc€ ¢ membro de alguma comunidade
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espiritual ou religiosa e ela lhe da suporte? 5. Vocé possui alguma necessidade
espiritual que deva ser abordada por alguém? HISTORIA ESPIRITUAL (American
College of Physicians): 1. A fé (religido/espiritualidade) ¢ importante para vocé nesta
doenga? 2. A fé tem sido importante para vocé em outras épocas da sua vida? 3. Vocé
tem alguém para falar sobre assuntos religiosos? 4. Vocé gostaria de tratar de assuntos
religiosos com alguém? (Esporcatte et. al., 2020, p. 309)

Quadro 1. Questionario SPIRIT para anamnese espiritual.

Dominio Sugestdo de Perguntas

S: Sistema de crengas espirituais Vocé tem uma afiliagéo religiosa formal? VVocé
tem uma vida espiritual que é importante para
VOCE?

P: Espiritualidade pessoal De que maneira sua espiritualidade é importante
para vocé?

I: Integragdo com uma comunidade Vocé pertence a algum grupo ou comunidade

espiritual religiosa ou espiritual?

R: Praticas ritualizadas e restricdo Quais préticas especificas voceé realiza como

parte da vida religiosa ou espiritual?

I: ImplicacGes para a assisténcia médica | Vocé gostaria de discutir implicac@es religiosas
ou espirituais da assisténcia a saude?

T: Eventos terminais Existem aspectos particulares dos cuidados
médicos que vocé deseja renunciar ou recusou
por causa de sua religido / espiritualidade?

Fonte: Esporcatte et. al. (2020) (adaptado).

Dizem, trazendo e fazendo, uma ressalva importante:

Em nosso meio, a atividade de cuidados espirituais ¢ frequentemente exercida por
formas variadas de capelania, principalmente no modelo confessional, ou por
profissionais da area da saude mental enquanto em outros paises, a capelania ndo-
confessional assume o papel central das intervengdes. Estes profissionais, quando
certificados, devem possuir conhecimento amplo e ecuménico, com rigoroso codigo
de ética que exige respeito e proibe o proselitismo de modo que as crengas e escolhas
pessoais de cada paciente sejam respeitadas e o conjunto de aspectos ligados a
espiritualidade sejam utilizados para o beneficio da saide e do bem-estar do paciente
(Esporecatte et. al., 2020, p. 310).

Essa ressalva ¢ importante porque destaca a diversidade de abordagens e modelos de
cuidados espirituais existentes em diferentes contextos culturais e sociais. Ela enfatiza a
necessidade de respeitar a pluralidade de crengas e praticas espirituais dos pacientes, garantindo
que os cuidados espirituais sejam prestados de forma sensivel, sem impor uma visao religiosa
especifica. Além disso, destaca a importancia da formagdo e certificacdo adequadas dos

profissionais que realizam esses cuidados, assegurando que possuam o conhecimento e a ética
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necessarios para atender as necessidades espirituais dos pacientes de maneira respeitosa e

eficaz.

Quadro 2. Desenvolvimento de instrumentos de aferi¢ao de espiritualidade.

“Vocé acredita que a meditagdo tem valor?”

Conceitos (areas de aferigdo) Classificagdo funcional: operacionaliza¢cdo dos
conceitos
Espiritualidade Geral Expresséo cognitiva: medir atitudes e crencas Ex:

Necessidades espirituais Expresséo comportamental:

aigreja?”

medir
comportamentos Ex: “Com que frequéncia vocé vai

espiritual sente em paz?”’

Enfrentamento (coping) ou suporte | Expressao afetiva: medir sentimentos Ex: “Vocé se

Fonte: Esporcatte et. al. (2020) (adaptado).

Quadro 3. indice de Religiosidade da Universidade de Duke (DUREL).

1. Com que frequéncia vocé vai a uma igreja, templo ou outro encontro religioso?
(religiosidade organizacional).

( ) Mais do que uma vez por semana 2. ( ) Uma vez por semana 3. ( ) Duas a trés
vezes por més 4. () Algumas vezes por ano 5. ( ) Uma vez por ano ou menos 6. ( )
Nunca

2. Com que frequéncia vocé dedica o seu tempo a atividades religiosas individuais,
como preces, rezas, meditacdes, leitura da biblia ou de outros textos religiosos?
(religiosidade ndo-organizacional).

() Mais do que uma vez ao dia 2. ( ) Diariamente 3. ( ) Duas ou mais vezes por
semana 4. ( ) Uma vez por semana 5. ( ) Poucas vezes por més 6. ( ) Raramente ou
nunca

A secdo seguinte contém trés frases a respeito de crencas ou experiéncias religiosas.

Por favor, anote o quanto cada frase se aplica a vocé. (religiosidade intrinseca).

3. Em minha vida, eu sinto a presenca de Deus (ou do Espirito Santo).

() Totalmente verdade para mim 2. ( ) Em geral é verdade 3. ( ) Ndo estou certo 4. (
) Em geral ndo é verdade 5. ( ) N&o ¢ verdade

4. As minhas crencas religiosas estdo realmente por tras de toda a minha maneira
de viver.

() Totalmente verdade para mim 2. ( ) Em geral é verdade 3. ( ) Ndo estou certo 4. (
) Em geral néo é verdade 5. ( ) Ndo é verdade

5. Eu me esforco muito para viver a minha religido em todos os aspectos da vida.

() Totalmente verdade para mim 2. ( ) Em geral é verdade 3. ( ) Ndo estou certo 4. (
) Em geral néo é verdade 5. ( ) N&o é verdade.

Fonte: Esporcatte et. al., (2020) (adaptado).
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Quadro 4. Escala de qualidade de vida da Organizagdo Mundial da Saude, modulo de

Espiritualidade, Religiosidade e Crencas Pessoais (WHO-SRPB).

Conexao a ser ou forga espiritual

» Até que ponto alguma ligacdo a um ser espiritual ajuda vocé a passar por épocas
dificeis?

* Até que ponto alguma ligacdo com um ser espiritual ajuda vocé a tolerar o estresse?

» Até que ponto alguma ligacdo com um ser espiritual ajuda vocé a compreender os
outros?

* Até que ponto alguma ligacdo com um ser espiritual conforta/tranquiliza vocé?

Sentido na vida

* Até que ponto vocé encontra um sentido na vida?

* Até que ponto cuidar de outras pessoas proporciona um sentido na vida para vocé?
* Até que ponto vocé sente que a sua vida tem uma finalidade?

» Até que ponto vocé sente que esta aqui por um motivo?

Admiracao

* Até que ponto voce consegue ter admiragdo pelas coisas a seu redor? (p. ex: natureza,
arte, musica)

» Até que ponto vocé se sente espiritualmente tocado pela beleza?
*» Até que ponto voce tem sentimentos de inspira¢do (emoc¢ao) na sua vida?

* Até que ponto vocé se sente agradecido por poder apreciar (“curtir”) as coisas da
natureza?

Totalidade & integracdo
* Até que ponto voce sente alguma ligag@o entre a sua mente, corpo e alma?
* Quao satisfeito vocé esta por ter um equilibrio entre a mente, o corpo e a alma?

» Até que ponto vocé sente que a maneira em que vive estd de acordo com o que vocé
sente e pensa?

* Quanto as suas crengas ajudam-no a criar uma coeréncia (harmonia) entre o que vocé
faz, pensa e sente?

Forca espiritual
* Até que ponto voce sente forca espiritual interior?

* Até que ponto vocé pode encontrar forca espiritual em épocas dificeis?
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* Quanto a forga espiritual o ajuda a viver melhor?

* Até que ponto a sua forga espiritual o ajuda a se sentir feliz na vida?
Paz interior

* Até que ponto voce se sente em paz consigo mesmo?
* Até que ponto vocé tem paz interior?
* Quanto vocé consegue sentir paz quando vocé necessita disso?

» Até que ponto vocé sente um senso de harmonia na sua vida?
Esperanca & otimismo

* Qudo esperangoso voce se sente?
* Até que ponto vocé estd esperangoso com a sua vida?
» Até que ponto ser otimista melhora a sua qualidade de vida?

* Quanto vocé ¢ capaz de permanecer otimista em épocas de incerteza?
Fé

* Até que ponto a fé contribui para o seu bem-estar?
* Até que ponto a fé lhe da conforto no dia-a-dia?

* Até que ponto a fé lhe da forga no dia-a-dia?

* Até que ponto a fé o ajuda a gozar (aproveitar) a vida?
Fonte: Esporcatte et. al., 2020, p. 311 (adaptado).

Esporcatte et. al. (2020) ainda. Diz:

O cuidado centrado no paciente pressupde a compreensdo plena por parte dos
profissionais de satide sobre os aspectos diretamente envolvidos na tematica da
espiritualidade, ndo apenas nos que diz respeito aos processos de manutengdo da satide
e de adoecimento, mas principalmente no fato de que os pacientes ¢ seus familiares
trazem a demanda e esperam ser abordados nos seus contetidos pessoais
transcendentais. Diversos questionarios estdo disponiveis e validados, tanto para a
pratica clinica como para pesquisas, para os quais se espera progressiva familiaridade
com seus dominios e sensibilidade na sua utilizagao (Esporcatte et. al., 2020, p. 312).

Esporcatte er. al. (2020) assim, patenteia acerca do quanto a espiritualidade ¢
fundamental na saide e no bem-estar dos pacientes, especialmente em situagdes de doencas
graves, cronicas ou terminais. Apesar disso, muitos profissionais de satide enfrentam desafios
na abordagem da espiritualidade, como falta de formagdo adequada, incertezas sobre a
receptividade dos pacientes e falta de tempo. Para que essa abordagem seja eficaz, argumentam,

que ¢ fundamental que os profissionais estejam preparados e abertos para discutir questdes
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espirituais de forma sensivel e respeitosa, transformando cada interagdo em uma oportunidade
para avaliar as necessidades espirituais dos pacientes e a promocao da saide de modo o mais
integral possivel.

Portanto, a guisa de concluir sem ter pretensdes de exaurir, destacamos que a dimensao
espiritual do ser humano influencia a satide e o bem-estar das pessoas de varias maneiras. Em
termos de pratica clinica, muitos profissionais de saide reconhecem a importancia da
espiritualidade na vida dos pacientes e estdo mais abertos a discutir questdes espirituais durante
o atendimento. A espiritualidade tem fornecido aos pacientes conforto, esperanca € um senso
de significado em meio a doenca e ao sofrimento.

Além disso, estudos sugerem que a espiritualidade pode ter efeitos positivos na satde
fisica e mental, incluindo uma melhor capacidade de lidar com o estresse, uma atitude mais
positiva em relagdo a vida e at¢ mesmo uma recuperagdo mais rapida de certas doengas. Do
ponto de vista da pesquisa, hd um interesse crescente em explorar cientificamente a relagao
entre espiritualidade e saude. Estudos tém investigado, por exemplo, como a espiritualidade
pode influenciar a resposta do sistema imunoldgico, a progressdo de doencas cronicas, a dor
cronica e a saude mental. Embora os mecanismos exatos dessa relagdo ainda ndo sejam
totalmente compreendidos, ha evidéncias crescentes de que a espiritualidade pode desempenhar
um papel importante na promog¢ao da satde e na recuperagdo de doencas. Portanto, a relagdao
entre espiritualidade e medicina é complexa e multifacetada, e hd cada vez mais reconhecimento
da importancia de abordar a espiritualidade na pratica clinica e na pesquisa em satde. Integrar
cuidados espirituais holisticos e centrados no paciente pode levar a melhores resultados de

saude e bem-estar para os pacientes.

2.3 Espiritualidade e Psicologia: alguns apontamentos

Alguns tedricos vinculados a Psicologia ao longo da histéria conceberam o ser humano
como um ser biopsicossocialespiritual, apoiando a complexidade e a interconexao de aspectos
bioldgicos, psicologicos, sociais e espirituais em sua natureza. Entre eles, podemos citar Carl
Jung (2015), que enfatizou a dimensdo espiritual na Psicologia. Em sua perspectiva, a
espiritualidade era um aspecto fundamental da psique humana e da jornada de individuagao.
Ele via a espiritualidade ndo apenas como uma questdo de crenga religiosa, mas como uma
expressdo mais profunda do eu e da relagdo do individuo com o mundo e o cosmos. Jung
acreditava que a busca por significado e propdsito era inerente a natureza humana, e muitas
vezes essa busca se manifestava em formas religiosas ou espirituais. Ele explorou conceitos

como o inconsciente coletivo, que continha imagens arquetipicas e padrdes universais de
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pensamento ¢ comportamento, incluindo aqueles relacionados a espiritualidade. Para Jung, a
jornada espiritual era também uma jornada de integragdo das partes desconhecidas ou
reprimidas da psique, o que ele chamava de processo de individuagdo. Isso envolvia entrar em
contato com os aspectos mais profundos do self, confrontar os proprios demonios interiores €
integrar essas partes para alcangar uma maior totalidade. Ele reconhecia que as tradigdes
religiosas desempenhavam um papel importante na vida das pessoas, mas também enfatizava a
importancia de uma espiritualidade pessoal e individualizada. Jung encorajava as pessoas a
explorar seus proprios mitos pessoais e simbolos, em vez de adotar cegamente os sistemas de
crengas de outras pessoas.

Abraham Maslow (2008), conhecido por postular uma teoria da hierarquia das
necessidades e sua abordagem humanista da Psicologia, também abordou a espiritualidade em
suas ideias. Maslow (2008) entendia que a espiritualidade estava relacionada ao conceito de
autorrealizagdo, que era o apice da hierarquia das necessidades. Maslow via a autorrealizagdo
como a realizagdo plena do potencial humano, incluindo aspectos espirituais, criativos e
transcendentais. Ele acreditava que, para alcangar a autorrealizagdo, as pessoas precisavam
satisfazer suas necessidades basicas, como as necessidades fisioldgicas, de seguranca, de amor
e de estima, antes de poderem se dedicar a busca de significado e propodsito mais elevados. No
entanto, Maslow ndo via a espiritualidade como algo exclusivamente ligado a religido
organizada. Para ele, a espiritualidade poderia se manifestar de varias formas, incluindo
experiéncias de pico (como momentos de profunda conex@o com algo maior do que o eu),
criatividade, amor altruista e engajamento significativo no mundo. Maslow também falava
sobre o conceito de "experiéncia B", que se referia a estados de consciéncia onde as pessoas
transcendiam o eu e se sentiam parte de algo maior e mais significativo. Essas experiéncias
podiam levar a uma maior apreciacdo da vida, uma sensa¢dao de harmonia e integracdo e uma
compreensdo mais profunda do significado da existéncia.

Viktor Frankl, psiquiatra e sobrevivente do Holocausto, conhecido por sua abordagem
da logoterapia, uma forma de psicoterapia que se concentra no sentido e propdsito da vida,
apontava que a espiritualidade desempenhava um papel central na busca do sentido da vida.
Frankl (2017) defendia que o ser humano ¢ impulsionado por uma busca de significado, e que
encontrar esse significado era essencial para a satde mental e o bem-estar. Ele argumentava
que, mesmo nas condigdes mais adversas, como os campos de concentragdo, as pessoas
poderiam encontrar significado em suas vidas, e isso as ajudaria a sobreviver e a manter a
esperanga. Para Frankl (2017), a espiritualidade ndo estava necessariamente ligada a uma

religido organizada, mas sim a capacidade do individuo de encontrar um proposito maior, algo
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que transcendesse o eu. Ele enfatizava a importancia de assumir a responsabilidade por
encontrar sentido em suas proprias vidas, mesmo em face do sofrimento e da adversidade.
Frankl (2017) também falava sobre a importancia de enfrentar o sofrimento com coragem e
dignidade, e via isso como uma forma de encontrar significado e propdsito. Ele argumentava
que, ao enfrentar o sofrimento com uma atitude de aceitagdo e resiliéncia, as pessoas podiam
transcender suas circunstancias e encontrar um sentido mais profundo em suas vidas.

Lima Neto (2013) destaca que, baseado em Scheler, Frankl defende que, embora os
animais compartilhem muitos aspectos da vida emocional, instintiva, da memoria associativa e
da inteligéncia pratica com os seres humanos, ha algo qualitativamente diferente no ser humano,
que ele chama de aspecto espiritual. Esse aspecto espiritual envolve a capacidade tinica do ser
humano de ter experiéncias espirituais, de buscar significado e proposito na vida, de refletir
sobre si mesmo e sobre 0 mundo de maneira abstrata, e de agir com base em valores e ideais.
Essa distingdo € central na filosofia de Scheler, que destaca a importancia da dimensao espiritual
na compreensdo da natureza humana. Aquela, a dimens3o espiritual, como destacada por
Scheler, ressalta a capacidade do ser humano de fazer escolhas auténticas e significativas.
Enquanto os aspectos animicos podem influenciar e impulsionar o comportamento humano de
maneira factual e instintiva, a dimensdo espiritual permite ao ser humano agir de forma mais
consciente e orientada por valores e significados que ele mesmo atribui a sua existéncia. Essa
capacidade de escolha auténtica € vista como uma caracteristica distintiva da humanidade,
resultante da combinagdo Unica de impulsos animicos e da espiritualidade.. Assim, sem de

modo firme, Lima Neto (2013) declara:

Conhecer devidamente os significados e as implica¢des que a dimensao espiritual tras
na constituigho da Logoterapia demonstra-se, portanto, indispensavel e
imprescindivel para o entendimento do pensamento de Viktor Frankl e para uma
atuacdo responsavel enquanto logoterapéuta. O apelo do pai da Logoterapia, ao longo
do desenvolvimento de sua abordagem, foi pela tematizacdo da humanidade
potencialmente presente no homem. Sua luta foi pela humanizagio da psicoterapia e
das praticas de saide como um todo e pela ressignificagdo do conceito de humanismo,
acrescentando sua qualidade eminentemente existencial. Este ¢ o sentido do conceito
de espirito em Logoterapia, este € o seu verdadeiro legado, seu valor e sua importancia
dentro da abordagem do sentido da vida (Lima Neto, 2013, p. 228).

Desse modo, podemos inferir que Viktor Frankl ao desenvolver a Logoterapia, que se
concentra na busca de sentido como a principal motivagdo humana, também defende que a
espiritualidade ndo estd necessariamente ligada a uma religido especifica, mas sim a busca por
um sentido mais profundo na vida. Ele acreditava que a espiritualidade era uma dimensao
fundamental da existéncia humana e que as pessoas encontram significado na vida por meio de

experiéncias, relacionamentos, trabalho e at¢é mesmo no sofrimento. Frankl enfatizou a
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liberdade de escolha que os seres humanos t€ém, mesmo nas circunstancias mais adversas, ¢ a
importancia de assumir a responsabilidade por suas proprias vidas e escolhas. Para ele, a
espiritualidade esta intrinsecamente ligada a capacidade de encontrar significado em todas as
situacdes da vida.

Nessa busca de organizar um mundo de sentido, Franco (2013), ao tratar de Psicologia
e espiritualidade, afirma que a espiritualidade vem sendo estuda desvinculada do universo
cristdo e da ideia de deus e cada vez mais vinculada a uma caracteristica do ser humano.
Historicamente, o termo espiritualidade estd ligado a um conceito cristao ocidental e que,
muitas vezes, espiritualidade fora confundido com religiosidade ou com alguém que
frequentava uma religido. Conforme Franco (2013), é preciso estarmos atentos as mudangas,
pois “semantica e historicamente, os termos tém sofrido revisdes conceituais, a partir de
processos historicos, como a secularizagdo, e de avangos teoricos, como ¢ o caso das
abordagens humanisticas em relagdo a espiritualidade e de arranjos dentro do proprio contexto
religioso” (Franco, 2013, p. 399). Assim, hodiernamente, espiritualidade pode ser entendida
como “busca pessoal de sentido, autorrealizagdo, autonomia em relacdo as instituigoes,
autenticidade, espontaneidade, criatividade, liberdade, mal-estar em relagdo a materialidade do
mundo, crenca\fé” (Franco, 2013, p. 402).

Consonante a Franco, Amatuzzi (2005) propugna que a espiritualidade ndo tem a ver,
necessariamente, com pertencer ou ndo a uma religido, ser teista ou ateista, crente ou nao em
Deus, com ou sem religido, mas, ¢ inerente a todos os humanos, chegando a afirmar que
“podemos vislumbrar a presenca diversificada de uma grande sede de espiritualidade, que brota
mesmo fora dos caminhos normais da religiosidade instituida” (Amatuzzi, 2005, p. 15). Alias,
a concepcao e o fruto para o citado autor sdo interessantes. Ele chegar a dizer o seguinte a

respeito da espiritualidade:

[...] desponta por toda parte uma sensibilidade nova, que vai rompendo o clima de
hegemonia da utilidade, da eficacia e manipulacdo, e anuncia a possibilidade de um
novo olhar sobre o mundo, capaz de captar o gratuito e misterioso, a maravilha e o
sublime. A grande obra da espiritualidade e da mistica é justamente sensibilizar o
sujeito para captar o “outro lado das coisas”, perceber aquilo que esta sempre presente,
mas escapa ao olhar desatento. Fazer a experiéncia do mistério gratuito ndo ¢ romper
com o mundo e a realidade envolvente, mas entrar em profunda comunhao com toda
a realidade e ir sempre além (Amatuzzi, 2005, p. 15).

Percebemos explicitamente que a visdo de espiritualidade de Amatuzzi destaca uma
sensibilidade renovada que emerge, rompendo com a hegemonia da utilidade, eficicia e
manipulagdo. Quando enfatiza a importancia de um novo olhar sobre o mundo, capaz de

perceber o gratuito, o misterioso, a maravilha e o sublime, Amatuzzi sinaliza que a grande obra
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da espiritualidade e da mistica € sensibilizar o individuo para perceber o "outro lado das coisas",
aquilo que esta sempre presente, mas que escapa ao olhar desatento. Desse modo, dentro dessa
perspectiva, ressalta a importancia da conexao com o mundo e com os outros de uma maneira
mais profunda e significativa, transcende as preocupagdes meramente utilitarias e enfatiza a
beleza e o mistério da existéncia, indo sempre além, sem deixar de ser uma experiéncia extra-
humana, mas radicalmente humana, como afirma: “A espiritualidade ndo ¢ algo que ocorre para
além da esfera do humano, mas algo que toca em profundidade sua vida e experiéncia”
(Amatuzzi, 2005, p. 15).

Em Amatuzzi (2005) a espiritualidade embora dialogue, mas diverge de religido e
religiosidade porque estas tendem a forma, ao instituido, presung@o exclusivista particularista,
ao sempre assim, enquanto aquela tem a ver com transformacao continua, com dinamica, com
dilatacdo, com humildade, desapego, gratuidade, com movimento anarquico, como ele mesmo
diz:

os verdadeiros buscadores espirituais sdo aqueles que, sem romper seus vinculos
fundamentais, vivem o desafio de ampliar e enriquecer suas crengas para melhor
desfrutar e captar a visdo do mistério sempre maior. [...] A vida espiritual ndo é um

acontecimento que ocorre unicamente no interior da pessoa, deslocada de qualquer
referencial pratico e existencial (Amatuzzi, 2005, p. 24-26).

Amatuzzi (2005) ressalta, ainda, ancorado em Joao da Cruz, considerado um mistico da
Igreja Catolica que aquele que s6 conhece a sua religido ndo a conhece de fato, pontuando
acerca do particularismo ser algo que ndo compode a espiritualidade. A defesa de Amatuzzi ¢
que a espiritualidade ndo tem lugar secundério no campo da Psicologia, mas precisa vir para o
palco de sua atuagao.

Seguindo nessa mesma linha de pensamento, Paiva que ¢ tarefa da Psicologia realizar
uma investiga¢do acerca do que ha de psiquico em todos os fendmenos humanos, ressaltando
que “em certo sentido tudo € psicologico, embora o psicoldgico ndo seja tudo” (Paiva, 2005, p.

32). Assim, pautando-se em Pargament, Paiva (2005) afirma:

a espiritualidade vem sendo definida em contraste com a religido de duas maneiras
principais: primeiro, por religido entende-se o organizacional, o ritual, e o ideologico,
e por espiritualidade o pessoal, o afetivo, o experiencial e o thoughtful; segundo a
religido inibe a potencialidade humana, e espiritualidade ¢ a busca de sentido, de
unidade de conexao e transcendéncia (Paiva, 2005, p. 32).

Diante disso, Paiva (2005) argumenta que a Psicologia, embora possa divergir da
religido como lugar institucionalizado, de rituais e formas tradicionais, que tem ensinamentos
ortodoxos, uma rigidez enfadonha, obsolescéncia, atitudes reaciondrias e moralismo, se une e

busca a espiritualidade porque ela tem a ver com espontaneidade, informalidade, criatividade e
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universalidade, autenticidade, liberdade, expressao individual religiosa ou ndo, acima de tudo
porque a espiritualidade ¢ uma forma de se ter e viver “o amor pensado a vida” (Paiva, 2005).
Como afirma Teixeira: “a espiritualidade ndo ¢ algo que ocorre para além da esfera do humano,
mas algo que toca em profundidade sua vida e experiéncia. A espiritualidade traduz a forga de
uma presenga que escapa a percepcdo do humano, mas a0 mesmo tempo provoca no sujeito o
exercicio de percorrer e captar esse sentido onipresente” (Teixeira, 2005, p. 15).

Para Giovanetti (2005), se espiritualidade nao quer dizer estar vinculado a uma religido
institucionalizada, mas tem, a ver com mergulhar em si mesmo, captar a profundidade das
coisas, considerar sentimentos e emocdes, cultivar valores e significados, captacdo do
simbdlico, usar da reflexdo para descobrir o mais profundo do humano, auscultar a si mesmo,
e que a “espiritualidade pertence a todo mundo, embora ela ndo seja cultivada por todo homem
(e seja) um modo de ser, uma atitude de base a ser vivida em cada momento e em toda
circunstancia” (Giovanetti, 2005, p. 138-139), ha todo sentido e significado que espiritualidade
e Psicologia, embora distintas, sio complementares e até certa medida necessarias uma a outra.

Giovanetti (2005) chega a dizer que

[..] a espiritualidade é uma atividade do nosso espirito, € ndo necessariamente implica
em fé em algum ser transcendente, caracteristica necessaria na vivéncia da
religiosidade. E por isso que Boff diz que a espiritualidade tem que ver com a
experiéncia, ¢ ndo com dogmas, ritos ou celebragdes. O termo “espiritualidade”
designa toda vivéncia que pode produzir mudanga profunda no interior do homem e
o leva a integracdo pessoal e a integracdo com outros homens” (Giovanetti, 2005, p.
137).

Essa concepgao de espiritualidade estd alinhada a visdo proposta pelo autor citado,
Leonardo Boff (2001), que a apresenta como uma for¢a de mudanga tanto pessoal quanto social.
Segundo Boff (2001), a espiritualidade transcende as fronteiras das religides institucionalizadas
e esta ligada a busca de significado e proposito na vida. Ele a define como uma dimensao
fundamental da experiéncia humana, capaz de promover uma transformagao pessoal profunda,
reconectando as pessoas consigo mesmas € com o sagrado, além de conferir um sentido mais
profundo a existéncia. Além disso, Boft (2001) ressalta o papel da espiritualidade como uma
forca de transformacao social, inspirando agdes de justica, solidariedade e cuidado com o meio
ambiente. Ele também destaca a importancia de reconhecer a interconexdo de todas as coisas e
promover um relacionamento harmonioso com a natureza, o que pode contribuir para resgatar
o sentido do sagrado na vida cotidiana e apreciar plenamente a beleza e a maravilha do mundo
ao nosso redor. De modo geral, Boff oferece uma visao holistica da espiritualidade, destacando

seu potencial transformador tanto a nivel individual quanto coletivo.
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Em seu livro "Covid-19: a Mae Terra contra-ataca a Humanidade", Boft (2020) oferece
uma reflexdo profunda sobre o significado espiritual da pandemia e sobre as licdes que podemos
aprender com ela para construir um mundo mais justo, solidario e sustentavel, relacionando a
pandemia ao conceito de espiritualidade, argumenta que esta tem a ver com consciéncia
ecologica ou relagdo mais harmoniosa com a natureza; solidariedade e compaixao ou maior
valorizagdo dos lacos humanos e a cuidar uns dos outros; transformagao espiritual, que significa
repensar nossos valores e prioridades e a buscar um sentido mais profundo na vida; reveréncia
pela vida ou reveréncia pela vida em todas as suas formas, que € um respeitar a interconexao
de todas as coisas; responsabilidade ecologica ou viver de forma mais sustentdvel e em
harmonia com a natureza.

Em “Saber Cuidar”, Boff (1999) enfatiza uma espiritualidade que ndo ¢ apenas
individual, mas também comunitaria e cosmica. Ele vé a espiritualidade como uma forma de se
reconectar com o sagrado, ndo apenas em rituais religiosos, mas também na vida cotidiana e
nas relagdes com os outros e com o mundo. Assim, ele entende a espiritualidade como uma
forca transformadora que pode nos ajudar a enfrentar os desafios do mundo moderno e a viver
de forma mais harmoniosa com a natureza e com 0s outros seres humanos.

Boff (2006), enfatiza que a espiritualidade ndo ¢ algo estatico ou externo, mas sim um
processo interno e transformador que ocorre no d&mago do ser humano, afetando sua maneira de
ver o mundo, de se relacionar consigo mesmo, com os outros € com o divino, chegando a
afirmar que a “Espiritualidade ¢ aquilo que provoca no ser humano uma mudanga interior”
(Boft, 2006, p. 13), ou seja, a espiritualidade ndo como um conjunto de crengas ou praticas
externas, mas como um fendmeno interno, uma experiéncia que ocorre no amago do ser
humano; espiritualidade ndo ¢ apenas uma questdo de conhecimento intelectual ou de rituais
externos, mas sim algo que afeta profundamente a pessoa em nivel emocional, psicoldgico e
até mesmo fisico; espiritualidade como um processo dindmico e em constante evolucdo, que
nao se limita a um momento ou evento especifico, mas que estad em curso ao longo da vida de
uma pessoa e que a espiritualidade nao pode ser imposta de fora para dentro, mas deve surgir
de uma experiéncia intima e pessoal do sagrado ou do transcendente.

Viera (2014), faz uma anélise acerca da espiritualidade dos sem religido, propondo uma
concepgao de espiritualidade numa perspectiva de que ela ¢ constituinte da realidade humana.
Pautado no filésofo, Maria Corbi, argumenta que a espiritualidade sem religido € um tema de
interesse crescente nos ultimos anos, & medida que mais pessoas buscam formas de explorar e
nutrir sua dimensdo espiritual fora das estruturas religiosas tradicionais. Nesse sentido, a

espiritualidade nao religiosa, na perspectiva de Maria Corbi, significa abordar a espiritualidade
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desvinculada de institui¢des religiosas, ou seja, que a espiritualidade pode ser uma busca
pessoal e interior por significado e transcendéncia, sem a necessidade de dogmas religiosos ou
rituais especificos, alicer¢ada na autonomia da pessoa pela busca de sua propria espiritualidade.
Portanto, a espiritualidade sem religido ¢ uma jornada que envolve autorreflexao,
autoconhecimento e autotransformacdo. Ela se concentra na exploragdo da conexdo entre
pessoa e o universo, na busca de proposito e significado na vida, e na promogao do crescimento
pessoal e moral, que chegam a ser desenvolvidas através de praticas espirituais que podem ser
realizadas independentemente de uma afiliacao religiosa. Isso pode incluir meditacao, ioga,
contemplagdo, leitura filosofica e psicologia, entre outras atividades que promovem a expansao
da consciéncia e o desenvolvimento espiritual. Assim, a espiritualidade ndo religiosa esta
intrinsecamente ligada a ética, no sentido de que, uma busca espiritual sincera deve levar a uma
maior consciéncia de nossas responsabilidades éticas para com os outros € o mundo. Isso
implica a pratica da compaixdo, da empatia e da busca de um mundo mais justo e equitativo.
Por isso, tal espiritualidade tem a ver com busca pessoal e liberdade.

Pinto (2009) aponta que a espiritualidade faz parte da estrutura do sujeito, enquanto
religiosidade, do processo, portanto, espiritualidade ¢ anterior a religido, sendo a espiritualidade
dimensdo humana, ja a religido, ndo, embora, ndo negue o valor nem da religiosidade, muito
menos da religido. Sua discussdo acentua que se a espiritualidade ¢ inerente ao ser humano, a
religiosidade ndo o ¢, uma vez que se ha pessoas “arreligiosas”, ndo € possivel uma pessoa nao-
espiritual. Se a espiritualidade ¢ parte integrante da personalidade, a religiosidade ¢ parte
acessoOria, embora importante para a maioria das pessoas, especialmente, mas ndo unicamente,
por ser precioso meio de inser¢do comunitaria e cultural. De todo modo, a espiritualidade ndo
tem necessariamente relagdo com a religido. Ela “significa a possibilidade de uma pessoa
mergulhar em si mesma e tem relacdo com valores e significados” (Pinto, 2013, p. 681). Assim,
a espiritualidade esté ligada a pessoa ter uma vivéncia tal que o capacita a mudar interiormente,
ter uma integracao consigo € com o outro.

Tal acepgao de espiritualidade esta pautada na sua concepcao de ser humano que € de que
¢ um ser “fundamentalmente, composto por trés dimensdes articuladas, o corporal, o psiquico
(ou mental) e o espiritual, um ser que vive em uma cultura, pela qual é configurado — mas nao
determinado — social, geografica e historicamente” (Pinto, 2013, p. 679), numa perspectiva de
que “cada pessoa s6 pode ser compreendida como integrante de um campo, acrescenta a esses
trés niveis a culturalidade, compreendida especialmente como a vivéncia da geografia, da
época, dos conhecimentos disponiveis e dos costumes” (Pinto, 2013, p. 681), sendo a dimensao

fisica correspondente ao mundo sensorio-corporal; o psiquismo, que sao impulsos, instintos,
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energias espontaneas, como algo que acontece sem nosso controle; e a espiritual, que Pinto, na
esteira na Fenomenologia de Husserl, a explica da seguinte maneira: “se o corpo mostra a
necessidade de liquido, a sede, se, em seguida, o psiquismo prové o impulso para pegar um
copo e o desejo por determinado liquido, ha uma dimensdo capaz de controlar e determinar se
este movimento desejado se dard, ou ndo, e essa dimensao € o espirito” (Pinto, 2013, p. 482).
Desse modo, Pinto (2013) aponta que o ser humano nao ¢ gerido nem pelo fisico, nem
tanto pelo psiquico, pela dimensao espiritual, pois ela “intervém com fantasia, simbolizagao,
conhecimento, controle e sentido” (Pinto, 2013, p. 482), sendo a espiritualidade necessaria para
o ser humano agir com consciéncia — “possibilidade de nos darmos conta do que fazemos a
cada momento” (Pinto, 2013, p. 482), porque consciéncia se d4 quando hd uma confluéncia
entre as trés dimensdes o capacitando a falar o que esta falando e a executar o que esta
executando. Nesse sentido, Pinto (2013) concebe a espiritualidade através de alguns elementos,

como ética, valores, reflexdo, sentido de vida, como afirma:

[...] a espiritualidade esta especialmente presente na possibilidade da hierarquizagdo
dos valores (ética), nas decisdes, na reflexdo profunda sobre a existéncia e sobre os
impulsos psiquicos, e, fundamentalmente, na necessidade que tem o ser humano de
tecer um sentido para a sua vida, de ter um bom motivo e um horizonte para continuar
vivendo. A espiritualidade se caracteriza, essencialmente, por ser o lugar da lida com
os valores, dos aprofundamentos, da fundamentacao das escolhas, dos projetos e, por
via disso, da tecedura de sentidos e eventualmente do sentido para a vida. Ela ¢
também o lugar da responsabilidade existencial, a capacidade de responder
adequadamente as demandas da vida. E essa responsabilidade existencial que sustenta
aquilo que nos norteia, abre horizontes, aponta rumos em dire¢do ao desenvolvimento
de nossa propria humanidade, orienta nossa moralidade (Pinto, 2013, p. 683).

Em suas palavras, fica explicito que ao compreendermos o ser humano, precisamos
incluir a dimensao espiritual, ou seja, que o ser humano o € enquanto ser que tem espiritualidade
e espiritualidade ¢ peculiar ao ser humano e que ela pode ser desenvolvida ou ndo, mas no que
pensa Pinto (2013), para existir aquilo que chamamos de amadurecimento humanos, ha
necessidade de desenvolver a dimensao espiritual.

Portanto, diante do exposto € indubitavel a relagdo entre espiritualidade e Psicologia como
objeto de interesse crescente na area da sauide mental, destacando-se como um campo de estudo
e pratica que valoriza a dimensao espiritual do ser humano como parte integrante do processo
psicoterapéutico. Uma abordagem acurada dessa relagdo reconhece a importancia da
espiritualidade na promog¢do do bem-estar psicoldogico e no enfrentamento de desafios
emocionais. A espiritualidade pode ser entendida como a busca por significado e proposito na
vida, bem como a conexdo com algo maior do que ndés mesmos. Para muitas pessoas, a

espiritualidade desempenha um papel fundamental na sua satide mental, fornecendo conforto,
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esperanca ¢ um senso de paz interior. Em contrapartida, a Psicologia oferece ferramentas e
abordagens cientificas para compreender e lidar com questdes emocionais ¢ mentais. Quando
combinadas de forma proativa, a espiritualidade e a Psicologia podem oferecer uma abordagem
mais holistica e integrativa para a saude mental.

A espiritualidade permite o desenvolvimento de elementos cruciais ao humano, como o
sentido profundo do ser, que ajudam a pessoa a dar sentido as suas experiéncias e a lidar com o
estresse ¢ a adversidade. Por sua vez, a Psicologia fornece técnicas e estratégias para promover
a autoconsciéncia, a resiliéncia, o desenvolvimento pessoal, o aprender a lidar consigo e a ser
protagonista de sua histéria. Além disso, a integracao da espiritualidade na pratica psicologica
pode ajudar a abordar questdes existenciais e transcendentais, como a busca de significado, a
aceitacdo da morte e a experiéncia de conexdo com algo maior. Isso pode ser especialmente
relevante em situagdes de crise ou trauma, onde a espiritualidade pode fornecer um apoio
emocional significativo. Dito de outra forma, a relagdo proativa entre espiritualidade e
Psicologia destaca a importancia de uma abordagem holistica e integrativa para a saide mental,
reconhecendo a dimensdo espiritual como um aspecto essencial do bem-estar humano. Ao
combinar os insights da Psicologia com o desenvolvimento espiritual, € possivel promover uma
maior compreensao de si mesmo, um senso mais profundo de proposito e uma maior resiliéncia

emocional.

2.4 A espiritualidade a partir de Francesc Torralba

O tedlogo e fildsofo, espanhol, Francesc Torralba, por sua vez, propde o conceito de
espiritualidade, a partir da concepgdo de ser humano como “uma unidade multidimensional,
interior e exterior, dotado de um dentro ¢ de um fora, como uma tnica realidade multifacetaria,
capaz de operagdes muito distintas em virtude das diferentes inteligéncias que existem nele”
(Torralba, 2012, p. 9). Assim, Torralba (2012) defende que todo ser humano independente ou
nao de pertencer a uma tradigao religiosa, tem espiritualidade e que esta, entre coisas, da sentido

4 sua vida.

Partimos da tese segundo a qual o ser humano goza de um sentido espiritual, padece
de uma necessidade de uma ordem espiritual que ndo pode desenvolver nem satisfazer
de outro modo sendo cultivando e desenvolvendo sua inteligéncia espiritual. Essas
necessidades sdo comuns a todos os seres humanos. E essencial identifica-las e
expressa-las, assim como encontrar inteligentemente formas para dar-lhes respostas,
pois disso dependem a felicidade e seu bem-estar integral. Partimos da conviccao de
que o esquecimento desta dimensdo conduz a um grave empobrecimento (Torralba,
2012, p. 12-13).



120

O que fica explicito, na fala do tedrico, ¢ que a auséncia da espiritualidade no sujeito
humano, pode acarretar varios tipos de sofrimentos, pacifismo, alienacdo, enfim, um estado de
morbidez, mesmo que tenha outros tipos de inteligéncia, pois, podem ter perda de sentido
pessoal. Assim, espiritualidade em Torralba, ¢ inata. Entretanto. O fato de ser inato ndo significa

que ndo tenha que ser desenvolvida.

A sensibilidade espiritual, ou espiritualidade, ¢é, essencialmente, uma transformacao
de pessoa que exige um trabalho sobre si mesmo, um trabalho sobre o préprio eu.
Gera uma qualidade de ser que € o ponto de partida do saber espiritual. Um duplo
movimento ¢ necessario para alcangar esse fim: um processo de interiorizagdo e,
simultaneamente, um movimento de superacdo de ego que se abre aos outros, a
natureza e a tudo quanto existe. ... Gera relagdes profundas e verdadeiras.... capaz de
intuir os elementos que unem, o que subjaz em todos, o que permanece para além das
individualidades... capacita para o pensamento existencial e critico, para contemplar
criticamente a natureza da existéncia, a realidade, o universo, o espaco, o tempo
(Torralba, 2012, p. 40-41).

Sendo assim, Torralba concebe a espiritualidade como aquela que “¢ especificamente
humana, faculta para aspira¢des profundas e intimas, para desenvolver uma visdo da vida e da
realidade integrando, conectando, transcendendo e dando sentido a existéncia” (Torralba, 2012,
p-43). De um modo geral, pode-se dizer que teoria acerca da espiritualidade de Torralba (2012)
constitui uma perspectiva tedrica que possibilita a compreensdo do modo como seres humanos
lidam consigo e com o outro, com o sentido da sua existéncia, com questdes intrapessoal e
interpessoal, sobretudo, lida com consigo de um modo integral. No entanto, essa nova forma de
conceber a espiritualidade se apresenta, ndo como uma questdo de dizer que a espiritualidade
classica, vinculada a ideia cristd ocidental, esteja inequivoca ou até ja esta superada, mas, talvez,
um questionar-se, primeiro — superarmos o padrdo dualista\fragmentado do ser humano por
uma proposta de unidade multidimensional\plural\integral — segundo, que ao que tem
acontecido, a nova concepgao de espiritualidade ndo ¢ imperativo de uma transcendéncia (Deus,
deuses) e sim uma prerrogativa ou imperativo do humano.

Nesse sentido, uma vez que a espiritualidade se encontra desenvolvida ou em
desenvolvimento, vai o capacitando para compreender as questdes existenciais de modo mais
profundo, para se conectar com aquilo que ¢ existente, intuindo elementos que realizam uniao
e perceber aquilo que esta para além das individualidades das pessoas, sobressaindo, capacidade
de pensar de modo existencial e critico, produ¢do de um sentido pessoal, guiar a existéncia
cotidiana por meio de uma sabedoria livre, de fazer experiéncias religiosas e interpretagdes de
simbolos religiosos, com a ressalva que a espiritualidade “¢ um dado antropoldgico, ndo uma
questao de fé&” (Torralba, 2012, p. 42), ela “¢ especificamente humana, faculta para aspiragdes

profundas e intimas, para desenvolver uma visao da vida e da realidade integrando, conectando,
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transcendendo e dando sentido a existéncia” (Torralba, 2012, p.43). Com isso, Torralba, segue
a concep¢do de que o ser humano, ndo ¢ dual — matéria e alma (espirito) — mas
multidimensional, pois a espiritualidade, ndo nega, mas intensifica as vivencias no e do ser
humano, dando um sentido integral, como afirma: “A vida espiritual ndo ¢ uma vida paralela a
vida corporal. Estd intimamente unida a ela. Quem a cultiva, vive mais imensamente cada
sensacdo, cada contato, cada experiéncia, cada relacdo interpessoal” (Torralba, 2012, p. 44).

A questdo, aqui, para Torralba (2012) ¢ que o fato de se dizer que o ser humano tem uma
dimensao espiritual, ndo quer dizer que se se nega ou se despreza a dimensdo fisica, antes,
significa que a dimensao fisica ndo corresponde ao ser humano em sua totalidade, mas que a
espiritualidade o catapulta e o permite viver uma vida com mais qualidade do que aquele que
ndo a desenvolve, pois quando uma pessoa tem uma “pratica do didlogo, do exercicio fisico e
do deleite musical, entre outras possibilidades” (Torralba, 2012, p.45), mostra que tal pessoa
cultiva a espiritualidade. Esta ¢ uma possibilidade que o humano ndo sé satisfaca suas
necessidades mais basicas, biologicas, sem prejudicar o outro € com uma capacidade de ir além
do bioldgico, como no ato sexual, mantendo uma capacidade de se doar ao outro, fluidez,
abertura, irradiagcdo, que sO possivel naquele que nao se fecha em si mesmo, ao ponto de
“quando um ser humano nega sua forga espiritual e, de alguma maneira, trata de extingui-la,
contudo, sem poder suprimi-la, transformar-se em um ser obscurecido e débil, ao mesmo tempo
fechado em si mesmo, um ser onde nao ha espago para nenhuma outra coisa” (Torralba, 2012,
p. 48). Nesse sentido, mesmo que uma pessoa tenha participacdo efetiva numa denominagao
religiosa ou se apresente como alguém religioso, no entanto, em seu cotidiano, sua pratica ¢ de
alguém com caracteristicas fechadas em si, inferimos, a partir do que traz Torralba, que tal
pessoa nao desenvolveu a espiritualidade. Como defendem Cotta ¢ Campos, ao propor uma
definicdo de espiritualidade, afirma que ela “fundamenta-se, pois, na pressuposi¢do de que a
existéncia ndo deve ser entendida como uma passagem solitaria e egocéntrica pela terra, mas
como uma oportunidade de fazer a diferenca na vida do outro e de alcangar a harmonia consigo
mesmo e com o mundo” (Cotta; Campos, 2022, p. 88).

Torralba explicita que se trata de que as nossas sociedades precisam cultivar a dimensao
espiritual se pretende sobreviver aos efeitos devastadores tanto da velicidade, como do
funcionalismo e de valores econdmicos, que carregam o desbotamento do sentido e de uma
visdo global da existéncia, acarretando frustacdo e vazio para as pessoas, pois a anemia
espiritual impede didlogo, indagagdo sobre a vida, de dar sentido a existéncia, ao mundo em
que vive, pensar sobre o que precisa fazer da vida, ja que espiritualidade ¢ abertura, movimento,

dinamismo, totalidade da vida humana. Ela provoca uma mudanga de consciéncia, do fechado
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em si para se voltar 4 ligacdo e experiéncia ao outro, procurando transformar o mundo, vendo-

0 como uma unidade.

La reivindicacion de lo espiritual es el sintoma de un profundo cambio de mentalidad
en el mundo occidental, del nacimiento de una nueva consciencia. Esta emergiendo
un nuevo paradigma, una nueva sensibilidad espiritual que se abre camino como
consecuencia de la insatisfaccion de la sociedad materialista y consumista.
Empezamos a entender que la felicidad personal no es ajena a la felicidad de los otros,
que la conexion profunda entre todos os es clave para transformar el mundo. El cultivo
de la inteligencia espiritual sera decisivo para alcanzar tal unidad (Torralba, 2021, p.
68).

A necessidade de reivindicagdo da dimensdo espiritual, que faz irmos para além do
materialismo tedrico e pratico, ou seja, ideoldgico, como em Darwin, Freud, Conte e Marx, nao
basta ¢ nem contempla o todo do ser humano, reduzindo-o a dimensao corporal, social e
psicoldgica, que embora relevante, se torna insuficiente para contemplar toda realidade e
complexidade humana. A dimensdo espiritual do humano, religioso ou ndo, ¢ aquela que
comum e transversal a todo ser humano, porque ela engloba necessidades inalienaveis a saude,
bem-estar e integralidade humana, como as: “Necessidade de sentido, de reconciliagdo consigo
mesmo e com a propria vida, de reconhecimento da propria identidade como pessoa, de ordem,
de vontade, de liberdade, de pertenca, necessidade de orar, necessidade simbolico-ritual e de
solidao e de siléncio” (Torralba, 2012, p. 53). Diante disso, de forma quase preceptora, Torralba
afirma que “a espiritualidade, seja laica ou religiosa, ateia ou teista, panteista ou politeista,
horizontal ou vertical, ¢ uma riqueza do ser humano que ndo se pode subestimar” (Torralba,
2012, 57), que possibilita a melhor vivéncia e sentido corporal, social e psicologico. Uma
pessoa com a dimensao espiritual desenvolvida nao s6 tem um corpo como algo material, mas
o ver como instrumento de acdo e criatividade; a social passa a ter uma outra pespectiva, a da
pessoa ser um ser de mudancas significativas na coletividade, e psicologica, especialmente, a
emocional, a pessoa nao so distingue suas emocgdes € as dos outros, mas com espiritualidade,
passa a ter capacidade de emanar emogdes positiva, como o entusiasmo, como dar um outro
sentido, no tempo e espago, para sentimentos negativos, como “inveja ou ressentimento, que
entorpecem gravemente o desenvolvimento de um projeto pessoal ou profissional” (Torralba,
2012, p. 65).

Torralba (2012) propugna e chega a fazer uma distingdo que parece um tanto inusitada,
a de que, embora, outros seres vivos possam ter a habilidade de linguistica, emocional,
interpessoal, a espiritual ¢ peculiar ao ser humano. Este ¢ o unico ser vivo que possui uma
inteligéncia espiritual, que “permite ao ser humano, por um lado, interrogar mais pelo sentido

da existéncia, e, por outro, buscar respostas plausiveis a esta pergunta. [...] Ele esta aberto a
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realidades e a valores que ddo a sua vida dignidade. Seja qual for a formulagdo concreta, Vale
a pena viver?’, ‘A vida tem sentido?’, ‘O que posso esperar?’” (Torralba, 2012, p. 68). Sao
indagagdes que falam acerca do quanto somos misteriosos, que tocam diretamente a nos € a
tudo que nos rodeia, superar aparéncias e aprofundas as coisas. Isso possibilita o viver humano
enquanto humano, pois “para que seu viver possa ser chamado de humano, o ser humano tem
necessidade de o viver valha a pena, que tenha sentido” (Torralba, 2012, p. 69), em outras
palavras, a espiritualidade dar valor aquilo que vale a pena sacrificar na vida, faz encontrar
quais as razoes de viver, aquilo que permite uma vida com sentido, uma existéncia com
significados profundos e ndo superficiais, que irrompem do mais interior do humano, trazendo
para ele, potencialidades e possibilidades de se ter uma existéncia com felicidade por causa da
concretiza¢do do sentido da vida, sendo este manifestado nos significados: a vida tem uma
logica, apesar de variagdes; os acometimentos possuem luzes uns para os outros, segundo
principio e fim; e aquilo que faz a vida valer a pena ser vivida, a relacdo de sentido e valor.

Han (2010), argumenta que a sociedade atual esta passando por uma crise profunda de
sentido e valor, que tem varias causas ¢ implica¢des, propondo que a superacdo da crise de
sentido e valor requer uma transformagao da sociedade e uma mudanca na maneira como as
pessoas se relacionam com a tecnologia, o trabalho e a cultura. Ele sugere a necessidade de uma
abordagem mais contemplativa e reflexiva da vida, na qual as pessoas desaceleram, se
desconectem do culto ao rendimento e busquem formas mais historicas de relacionamento e
experiéncia.

Em outra obra, Torralba (2013), pontua que a crise de transmissdo de valores,
caracteristica das sociedades pos-modernas levou ao surgimento de uma geracao de cidadaos
que desconhecem o universo religioso de seus antepassados, seus mitos € seus simbolos, o que
provocou o eclipse de valores que no passado estavam enraizados no imaginario coletivo. Ao
mesmo tempo, a hiperatividade da sociedade atual tem levado a uma impressao de aceleragao
e saturacdo mental e emocional. Isto revelou uma fome de espiritualidade, a necessidade de
parar e meditar sobre os valores que orientam a existéncia de alguém, e aumentou o interesse
pelos mundos religiosos, de sabedoria e espirituais, muito distantes da tradi¢ao ocidental. Numa
sociedade onde cada um cria a sua propria biografia, os cidaddos abordam as tradigdes
religiosas tornando préprias aquilo que consideram que pode ser benéfico para o seu
desenvolvimento vital.

A proposta de Torralba (2012) é que precisamos de uma espiritualidade que possa abrir
a porta para a descoberta de novos valores e a recuperacao dos antigos. Valores, ressignificados

e significados, numa perspectiva, ndo mais da tradi¢do religiosa ou necessariamente vinculada
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a ela, sem a desprezar, antropolédgica, que podem ser traduzidas em doze maneiras de cultivar
a espiritualidade, que resultam de um didlogo com fil6sofos e pensadores de todos os tempos.
O quadro a seguir apresenta cada uma dessas agdes, as caracteristicas e o valor envolvido em

seu desenvolvimento na vida pratica.

Quadro 5. O cultivo da inteligéncia espiritual segundo Francesc Torralba.

ACOES PARA
CULTIVAR A
ESPIRITUALIDADE

CARACTERISTICA

VALOR PRATICO

Pratica Assidua de
Solidao

O Gosto pelo Siléncio

E essencial separar-se do
mundo, refugiando-se do
mundano ruido, visite 0
siléncio e mergulhe nesse
estado de vida tdo
necessario para parar o
equilibrio entre
exterioridade e
interioridade (p. 191-196).

O desenvolvimento da
vida espiritual requer um
clima de siléncio. O
siléncio é uma area
especificamente adequada
para irrupcdo de perguntas
e experiéncias que sdo
intimamente ligadas a vida
espiritual (p. 197-199).

Quando vocé aprende a ficar
sozinho, descobre as riquezas da
vida interior. Aquele gue cultiva

a atencdo e medita sobre sua

vida e seu ser adquire uma
riqueza que oferece aos outros
através da relacdo. Como diz
Unamuno, a soliddo nos permite
entender melhor a nGs mesmos.
Através do siléncio,
conseguimos silenciar as vozes
da mente, surpreender a
realidade, experimentar o
mistério de tudo o que existe.
Ela palpita em n6s com impeto,
nos levando a questionar o
significado, a praticar a oracao,
medita¢do, o0 encontro com Deus
e com o0 mundo. Pensamentos
que crescem nas profundezas do
ser, ao calor de uma reflexédo
silenciosa diaria, tém o sotaque
da realidade; sdo reconhecidos
porque se tornam realidade.

Contemplacéo

A contemplacgéo é uma
atividade que tem o seu
ponto de partida nos
sentidos externos, mas
transcende o plano de
percepcdo. E uma
atividade que estimula
inteligéncia espiritual.
Contemplar é um

Todas as exigéncias da
contemplagdo. O tempo, além
disso, uma atitude interior de paz
e profundidade. Lembranca, uma
predisposicdo para receber,
surpreender-se com a realidade.
Ao contemplar a beleza, a
unidade, o bem e a ordem que
existe na natureza, em suma, a
harmonia de todas as coisas. A
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movimento semelhante ao
fluxo: consiste em deixar
passar, em circular o que é
do lado de fora, sem
vontade de se apropriar
dele (p. 199-202).

inteligéncia espiritual é ativada
para compreender 0 mistério da
existéncia.

O Exercicio de Filosofar

Filosofar € uma forma de
estimular a inteligéncia
espiritual, pois busca
compreender o significado
da realidade, ndo apenas
de objetos ou processos
concretos, mas da propria
realidade em si. Por meio
dela, é possivel acessar um
novo estado de vida
auténtico e vital. Filosofar
é romper para uma
compreensdo mais
profunda do pensamento.

A condicdo indispensavel para
filosofar é o interrogatoério, a
capacidade de perguntar,
questionar tudo, ndo suprimir,
censurar ou mutilar qualquer
pergunta por mais dificil ou
estranha que se faca.

O Espiritual na Arte

Do texto: Sobre o
espiritual na arte de
Wassily Kandinsky,

Torralba ressalta que "a
arte é a resposta pessoal de
um pintor as dificuldades
particulares do seu oficio e
a necessidade de desenhar
um esguema tedrico no
qual confiar para se
iluminar vital e
artisticamente” (p. 207-
210).

Contemplacao artistica desperta
no espectador a sensibilidade
estética e estimula sua
inteligéncia espiritual. "A arte é
a linguagem que fala a alma das
coisas que para ela querem dizer
0 pao de cada dia, e que s6 pode
ser obtido desta maneira™
(Kandinsky. Do espiritual na
arte. Premia, México, 1996, p.
56). Um ser espiritualmente
sensivel se deleita com a beleza
natural, com manifestacdes
artisticas e com a simplicidade
das pequenas coisas.

Dialogo Socratico

Dialogar é escutar o outro,
atender ao que ele diz.
Enquanto aguarda suas
palavras, pense nelas.
Ouvir é ser receptivo,

buscar a sua verdade,
tenha isso em mente. E
correr 0 risco de descobrir

Saia de si mesmo e espreite 0s
outros, entre neles,
multiplicando assim os pontos
de vista, enriqueca-se
humanamente, dilate o
horizonte, cresca pessoalmente.
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que vocé ndo esta na
verdade (p. 210-214).

Exercicio Fisico

Exercicio fisico, moderado
e cuidadosamente
praticado, fortifica o
corpo, tornando-o
saudavel, agil e vigoroso;
porém, sua realizacédo
demanda disciplina e
autocontrole (p. 214-218).

Permite a resisténcia na dor,
desenvolve o habito de
continéncia e a virtude de
temperanca, condigdes
indispensaveis para quem quer
alcancar a vitoria. Nesse
sentido, € uma fonte de nobre
experiéncia ética e ativa
valores. E um antidoto eficaz
para a molicia e a vida
confortavel, e desafia o sentido
de ordem, educando no exame
e no autocontrole, sem se
vangloriar ou ceder a
pusilanimidade. E uma ocasio
privilegiada para o cultivo de
valores éticos, uma escola de
lealdade, de coragem, de
sofrimento, de resolucéo e de
fraternidade universal.

O Doce Para Néao

Fazer Nada

Néo fazer nada € a
ocasido ideal para
habilitar a inteligéncia
espiritual, para buscar o
significado das coisas e
experimentar o mistério
da realidade.

(p. 218-219)

Parar, controlar o ativismo que
nos acompanha
permanentemente, e romper
com rotinas e horéarios
habituais, permite experimentar
no fundo de cada ser uma
estranha necessidade de pensar
em si mesmo, de se ver em
perspectiva, para investigar o
significado que tem a sua vida.

A Experiéncia da
Fragilidade

A vulnerabilidade é uma

realidade da vida humana.

As experiéncias que
vivemos nos colocam
plenamente conscientes
dessa vulnerabilidade. E
como um flash interior
gue guebra nossa
instalacdo habitual nas
coisas do mundo e nos

O despertar da experiéncia da
vulnerabilidade. Na experiéncia
de viver, a pessoa se da conta
de que ndo pode fazer tudo, de
que pode cair, de que pode
doer, ou seja, a custa do
inesperado, do infortanio que
pode invadir a qualquer
momento.
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titulos mundanos (p. 220-
225).

Delicia Musical

Ouca atentamente a
musica; ela afeta os niveis
mais profundos do ser.
Acorde o fundo
emocional, estimula a
inteligéncia intrapessoal e
promove uma
autoindagacéo profunda.
Catalisa a vida espiritual
(p. 225-227).

O poder especifico da musica
reside em sua capacidade de
expressar sensacoes, situacoes
de alegria e dor. Somos
transportados pela masica,
embora ndo saibamos para
onde. Ela catalisa 0 movimento
de transcendéncia, mas também
0 sentido de comunhdo com o
todo.

A Pratica de Meditacao

A meditacdo consiste em
exercitar-se com atencdo
ao meétodo e cultivar
harmonicamente a mente
para melhora-la. Envolve
dispensar o0 pensar,
purificar o interior para
aprimorar tanto a vida
emocional quanto a
mental e acessar a
tranquilidade (p. 227-
230).

Esta préatica permite-nos
transcender preconceitos,
atitudes negativas e
pensamentos destrutivos que
fluem continuamente através da
mente.

O Exercicio da
Solidariedade

A solidariedade € uma
expressao da vida
espiritual, pois vai além
de fechar o individuo em
seu proprio mundo,
evitando um solipsismo
autista ou narcisista. Ao
se engajar na
solidariedade, o
individuo se abre para 0s
outros, tornando-se
receptivo e permeavel a
tudo o que existe (p. 230-
234).

A solidariedade desperta
sentimentos, atitudes e conduta
benevolente, de compaixao,
ajuda mutua, fraternidade,
generosidade e compromisso.

Fonte: Torralba (2012) (adaptado).
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Agir com espiritualidade, como expressa Torralba (2012), significa também expandir e,
ao mesmo tempo, quebrar a estreiteza que persiste em olhares de rejei¢ao contra o cultivo dessa
parte profunda do ser humano. Embora haja distor¢des e distanciamento com essas praticas,
fica clara a necessidade de seus conhecimentos e praticas, principalmente quando ha
comportamentos disruptivos na sociedade, ligados a um desejo excessivo de poder e lucro.
Prevalecem as logicas, que em outro lugar caracteriza com o nome de "uma ordem criminosa
do mundo" (Arizabaleta, 2018, p. 36-38), onde observamos e sentimos em suas estruturas os
novos disfarces, mascaras, discursos justificadores e anomalias morais, a partir das quais as
mentes criminosas ¢ a criminalidade operam no mundo de hoje. Nesse cenario, ¢ indiscutivel
que a espiritualidade constitui um motor para o progresso do ser humano e sem tal dimensao
nao podemos conceber o humano enquanto humano e sua saude como tal, proposta no capitulo
anterior.

Com base nesse pensamento, sob o ponto de vista comum da teoria da complexidade e
da concepgdo de ser humano em Morin (2002), exposta, aqui, ¢ que ousamos reavaliar
suposicao por tras da ciéncia, do conceito de espiritualidade e de satde, propondo e defendendo
a espiritualidade, numa perspectiva antropoldgica e a partir do conceito de Francesc Torralba
(2012), como condicdo humana e como constituinte da saude humana. Nesse sentido, ¢

importante expor que

[...] Da mesma forma, ndo escaparam de Morin, as reflexdes sobre o papel da ciéncia
e da tecnologia ao longo de tantas décadas, que marcaram profundas mudangas no
mundo, grande parte delas consideradas positivas, mas que, se analisadas com mais
atengdo, trouxeram com elas inimeros problemas, igualmente profundos. A ciéncia,
que trouxe novos medicamentos e a cura para inimeras doencas, criou igualmente as
armas e a morte. A ciéncia que criou a alta tecnologia, ndo se ocupou em refletir com
a mesma vontade, sobre a desigualdade referente ao seu acesso, que ficou nas maos
das grandes corporagdes e de governos que, muitas vezes, utilizaram-na como
instrumento de poder (Salles; Matos, 2017, p. 117).

Desse modo, o conceito de ciéncia, do pensamento complexo e do hlomo complexus em
Morin podem langar uma luz muito diferente sobre o que estamos defendendo neste capitulo,
revelando que o desenvolvimento da espiritualidade, ndo ¢ apenas vantajoso, mas talvez um
dos bens mais valioso atualmente disponivel para a espécie humana, especialmente, no que
tange a sua saude. Assim, alicer¢ados no ponto de vista da teoria da complexidade em Morin e
do seu conceito de humano, apresentamos que a espiritualidade, pensada por Torralba (2012),
pode colabora com pessoas adoecidas diante de praticas convencionais ou ndo, prol saude,
como o caso de Praticas Integrativas e Complementares conhecidas no meio da saude como

(PICS), que sio oferecidas pelo Sistema Unico de Satude (SUS) e visam o estimulo e a melhora
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no tratamento de varias doencas (Soares; Girondoli, 2021), por terem a dimensdo da
espiritualidade desenvolvida, ja& que s6 questdes emocionais, fisicas e culturais, ndo sdo
suficientes para uma pessoa querer continuar vivendo ou ter sentido de viver, como declara

Torralba (2012):

A busca incessante, o anseio por uma vida plena, aspiracdo a total realizagdo, sdo
caracteristicas perfeitamente identificaveis no ser humano. Elas se expressam de
multiplas maneiras, porém, em sua experiéncia de ser inacabado, o ser humano esta
sempre em busca de algo. A busca de sentido ndo ¢ um produto da cultura nem
fenémeno artificial. Ela emerge do profundo do ser, com uma necessidade de primaria,
como algum impulso fundamental. Pode permanecer em estado latente, como letargia,
mas, em determinado contexto, brota com for¢a. O ser humano, em virtude de sua
inteligéncia espiritual, ¢ capaz de interrogar-se pelo sentido de sua existéncia, tem o
poder de pergunta-se pelo que realmente dar valor e significado a sua existéncia no
mundo (Torralba, 2012, p. 67).

Sobre a inteligéncia espiritual, mencionada acima, afirma Torralba (2012).

Autotranscendéncia ¢ uma capacidade singular no ser humano que o leva a superar
barreiras e adentrasse em terrenos desconhecidos, a supera-se indefinidamente a si
mesmo, a buscar o que esta escondido para além dos limites de seu conhecimento. [...]
A inteligéncia espiritual complementa a inteligéncia emocional e loégico-racional, e
capacita para enfrentar e transcender o sofrimento e a dor, e para criar valores; ela
permite encontrar o significado e o sentido de nossos atos (Torralba, 2012, p. 37).

O que Torralba (2012) estd destacando ¢ a autotranscendéncia como uma capacidade
unica no ser humano. Essa capacidade permite que as pessoas superem barreiras € se aventurem
em territorios desconhecidos. Pode ser interpretado como um impulso humano para buscar
constantemente algo mais, algo além dos limites do conhecido. Assim, a autotranscendéncia ¢
descrita como um processo continuo de superagdo pessoal. Isso implica que os seres humanos
tenham uma capacidade de irem além de suas proprias limitagdes, buscando constantemente
novos desafios e experiéncias. A inteligéncia espiritual ¢ mencionada como algo que
complementa outras formas de inteligéncia, como emocional e logico-racional. Ela,
desenvolvida, capacita as pessoas a enfrentarem e transcenderem o sofrimento e a dor, além de
criar valores. Ela também esté associada a busca de significado e propdsito em atos individuais.

Soares e Girondoli (2021), ainda trazem que os tratamentos com as PICS sejam eficazes
e paliativos para doentes cronicos, proporcionando uma melhora na qualidade de vida dos
mesmos. Ressaltam que o tratamento convencional nao deve ser abandonado, j& que estes
estimulos geram uma vibragao positiva para a pessoa em processo de cura. Nao adianta apenas
o paciente recorrer as PICS e ndo fazer o tratamento necessario a partir das medicagdes para a
sua recuperacdo. Por outro lado, outra questdo que podemos trazer como exemplo, ¢ do

processo de aceitacdo da morte, vista que, esta ¢ uma certeza inerente a condi¢ao de vida de
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todo ser vivo. Segundo Elias (2001) ter consciéncia de sua finitude, faz com que se aproveite
melhor os anos de vida. Por isso, essa discussdo se firma no sentido de falarmos de uma vida
com mais qualidade, apesar dos enfrentamentos de quem se encontra em um tratamento de
saude. Mais que isso, 0 que atestamos ¢ que a saide humana estd intrinsicamente ligada ao
sentido da vida e que uma pessoa humana em condi¢ao de adoecimento ou em situagao possivel
de eminéncia de morte, tem como melhor possibilidade de restabelecimento de satde e de
querer continuar vivendo, devido ao desenvolvimento da dimensao espiritual.

Sobre a expressao sentido da vida diz Torralba (2010), pelo menos tem trés significados:

Em primeiro lugar, refere-se ao significado contido nos multiplos eventos que
compodem a vida. Isso pressupde que a vida humana, com todas as suas ondulagdes,
tem uma légica. O segundo significado repousa sobre a imagem da dire¢do, como a
do curso de um rio. Tal imagem representa a vida como uma sucessdo de momentos
orientados entre um antes ¢ um depois, uma espera ¢ uma realizagdo, uma
possibilidade ¢ uma realiza¢do. O terceiro significado leva a relacionar significado
com valor, e aplicado a vida, ¢ o que o torna digno de apreciagdo ¢ o que justifica que
vale a pena ser vivido. (Torralba, 2010, p. 81-82)

Victor Frankl (2010) considera que a busca pelo sentido da vida ndo ¢ no humano um
processo originalmente racional, mas uma forga primaria. Como questionar (nos) sobre o
mundo e sobre nossa propria existéncia ¢ propriamente humano, essa busca, de certa forma,
abre um espaco para que possamos indagar sobre as profundezas, como as criaturas espirituais
que somos. Sabemos que quando esta necessidade de sentido ndo ¢ satisfeita, a vida torna-se
superficial ou vazia.

Em muitas partes do mundo, esta necessidade de significado ndo ¢ satisfeita, tornando-
se uma das principais causas da crise fundamental do nosso tempo. O vazio existencial esta
presente e o campo emocional ¢ afetado, em parte porque, mecanicamente, as dindmicas do
desenvolvimento socioecondmico levaram o homem a responder por externalidades e a buscar
sua satisfagdo, ndo em si mesmo, mas em um mundo onde objetos, ter, ostentacdo, riqueza e
prazer exigem agoes cada vez mais imprudentes, mas ndo por essa razao mais satisfatoria, para
dar sentido a existéncia. As consequéncias dessa situacdo nos obrigam a investigar e buscar o
desenvolvimento de uma inteligéncia capaz de enfrentar esses problemas existenciais. Uma
mera inteligéncia racional ndo ¢ suficiente.

Torralba (2012) reflete sobre essas circunstancias. Ele usa a nocao de o "distanciamento
do mundo" de Max Scheler para mostrar que quando o humano toma distancia, ele ndo mais
concebe "a si mesmo como um mero membro da espécie humana, como parte do mundo fisico,

ele sabe que seu centro esta fora do mundo, fora de seu proprio corpo” (Scheler, 2000, p. 123).
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Esse distanciamento permite um carater significativo e dindmico. Quando alguém exerce esse

poder espiritual:

Ele ndo s6 ¢ capaz de se distanciar de seu corpo, de seu ambiente familiar e
profissional, de sua vida social e religiosa, mas também de suas proprias ideias,
convicgdes, valores e crengas. Esse ver-se em perspectiva nos permite retornar a eles,
questiona-los, critica-los e relega-los, se apropriado. (Torralba, 2012, p. 99).

Aprender a "tomar distancia" ¢ a condicdo para penetrar mais profundamente na
realidade, assim a experiéncia de busca de sentido torna-se uma realidade de maior significado,
uma vez que a distancia permite uma operagao analitica temperada das coisas, essencial para a
contengdo de paixdes € emogoes.

Por outro lado, ligada a experiéncia anterior, a espiritualidade necessita para o seu
desenvolvimento da capacidade de transcendéncia, que capacita o ser humano a caminhar em
diregdo ao que ndo sabe, a ir em direcdo ao que ndo tem, a penetrar no territério do

desconhecido. Transcender ¢ uma atividade que pode ser aplicada em diferentes areas.

Uma pessoa ndo se entende de outra maneira que nao seja a partir da transcendéncia.
Além disso, o ser humano nao é apenas humano na medida em que ¢é entendido a partir
da transcendéncia; ¢ também apenas uma pessoa na medida em que ¢ entendida a
partir da transcendéncia; Ele também ¢ apenas uma pessoa na medida em que, a partir
dela, ele se torna um ser personalizado: sintonizado ¢ trespassado pelo chamado da
transcendéncia (Frankl, 1991, p. 127).

Para o desenvolvimento da inteligéncia espiritual, a transcendéncia tem aquele traco
importante que lhe foi atribuido por Lévinas, uma vez que nasce da relagao intersubjetiva. O
nosso intento, aqui, ndo ¢ aprofundar o conceito de transcendéncia em Lévinas, mas evidenciar
a sua relagdo com ideia de transcendéncia consonante a destacada por Frankl e Torralba. Em
Lévinas, transcendéncia significa um acontecimento ético. Sobre a transcendéncia em Lévinas,

diz Scoralick (2006):

A transcendéncia, no sentido empregado pela fenomenologia hermenéutica, consiste
em um estar voltado para algo fora da consciéncia, da relagdo sujeito-objeto, podendo
ser este ai fora o mundo, o horizonte, os entes, dentre outras formas possiveis de
manifestagdo do ser. Este ¢ o ambiente propriamente dito da intencionalidade, onde
tudo o que é o ¢é para a consciéncia. O intuito de Lévinas ¢ o de romper com a
adequagdo entre o subjetivo e a manifestagdo do ser, ou seja, a transcendéncia nao
podera ser considerada como “registro” ou “invengdo psicologica” da relagdo eu-
outro, nem muito menos, ¢ fundamentalmente, desde uma relagdo necessariamente
intencional — significagdo ontologica. [..] A incidéncia do discurso levinasiano no que
tange a questdo da subjetividade e da transcendéncia visa a indicar que o outro ¢ o
prius — o que vem antes, em primeiro lugar, que tem precedéncia; fator prioritario ou
primordial. Transcendéncia e ipseidade ndo se traduzem conhecimento de si, mediante
uma relagdo de pertenga do homem ao ser. O outro ndo provém do eu. Chega até ele,
contra e para ele. Mas é chegada desde sempre j& presente-ausente. Assim Lévinas
pensa a estrutura da subjetividade humana, sob o paradoxo do Outro-no-Mesmo.
Lévinas quer nos lembrar que ¢ preciso considerar que ha algo que ndo provém de nds
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mesmos e que nos impede de sermos ndés mesmos, atados a uma coincidéncia
sufocante. Todo o pensamento de Lévinas esta constituido sobre esta idéia. E pela
consideracdo da precedéncia do outro no discurso que se instaura uma inquietude no
eu que o impede de retornar a sua condigdo egoldgica. Nao-coincidéncia que se
inscreve no seio da identidade do sujeito. A transcendéncia ndo ¢ um jogo interior, de
si a si, que se joga no pensamento sob a égide do “eu penso” e suas formas de olhar.
Subjetividade e transcendéncia sdo tomadas ndo como termos adicionais, como
proposi¢des de um mesmo conjunto, mas como realidades que se implicam, mas nao
se confundem. Um enigma ou ambiguidade permanece e garante diacronia do
pensamento. O privilégio da questdo, ai, ¢ retirado do homem e enderecado, agora, a
ele. Nao se trata mais de uma subjetividade questionante, mas de uma subjetividade
questionada. Inquietag@o ética do infinito. A transcendéncia, que a rigor ¢ tomada pelo
termo de infinito — brilho da exterioridade do rosto reportando-nos a uma significagéo
sem contexto, lugar do além, que se consuma na subjetividade na medida em que a
subjetividade ¢ descrita como morada do infinito: responsabilidade. O que fica
demarcado ¢ que Lévinas conduz-nos a uma utopia do pensamento. Utopia que, ndo
obstante, ¢ topica. Realiza-se no dizer “sim” da subjetividade. O pensamento
apresentado por Lévinas ndo deve ser tomado ou lido tdo-somente como resposta a
tempestades de uma época, e sim como resposta perene ao sentido do humano.
Reduzir a urgéncia da consideracdo da alteridade enquanto tal, da transcendéncia a
mero “espirito do tempo” significa dar as costas, sob o sinal do esquecimento, ao que
de mais necessario se mostra ao homem enquanto tarefa do pensamento, a saber, a
possibilidade do amor, da justica, da paz. Reposicionamento da alteridade e do papel
da subjetividade (Scoralick, 2006, p. 7,9 e 75).

O que temos acima s3o as principais ideias de Emmanuel Levinas sobre a
transcendéncia e a subjetividade, especialmente em contraposi¢do a tradicdo filosofica que
tende a colocar o eu no centro da reflexdo. Assim, Lévinas argumenta que a transcendéncia nao
pode ser reduzida a uma relacdo sujeito-objeto. Ela se manifesta como algo além da
consciéncia, como o mundo, o horizonte ou os entes, € € 0 ambiente da intencionalidade, onde
tudo existe para a consciéncia; o outro ¢ prioridade absoluta em relacdo ao eu. A transcendéncia
ndo ¢ um conceito inventado pela consciéncia, mas algo que chega ao eu vindo do outro, que
esta sempre presente-ausente. Dai Lévinas destaca a importancia da ndo-coincidéncia com a
identidade egoldgica. O eu ndo ¢ simplesmente aquilo que pensa, mas € questionado e desafiado
pelo outro, o que gera uma inquietude ética. Desse modo, a transcendéncia € descrita como o
infinito, que se manifesta na subjetividade como responsabilidade. O eu ¢ chamado a responder
ao apelo do outro de maneira ética, reconhecendo a sua propria finitude diante do infinito. Por
1ss0, a proposta de Levinas ¢ uma utopia do pensamento, que se realiza no reconhecimento da
alteridade e na responsabilidade ética. Ele argumenta que a consideragdo da alteridade ndo ¢
uma questdo contingente, mas fundamental para o sentido humano, incluindo o amor, a justica
e a paz. Essas ideias destacam a abordagem de Levinas em relacdo a transcendéncia e a
subjetividade, enfatizando a importincia do outro e da responsabilidade ética como
fundamentais para a compreensao da existéncia humana.

Portanto, em Lévinas a verdadeira transcendéncia nao nasce da interioridade de um ser,

do que seria uma extensdo ou uma idealizagdo, mas da exterioridade. A transcendéncia, entdo,
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sO pode ser experimentada como uma crise de subjetividade, que esta diante da outra que ela

ndo pode conter ou assumir e que, no entanto, a coloca em questao.

Espalhar o sentimento de humanidade para o outro para que ele sinta a necessidade de
se desdobrar em um continuo de interacdo ¢ uma maneira de "brotar para dentro", de
tal forma que o externo supere o interno. Alcangar esse salto produz o que Heidegger
(1967) chama de "ser com". A partir dessa conota¢do de companheirismo, de sentir-
se compreendido, o outro ndo é visto como aquele que luta contra o "eu" em um
ambiente de poder ndo como objeto a ser estudado ou observado de fora, mas sim a
partir de sua mera interioridade (Solla; Graterol, 2013, p. 408).

A transcendéncia de um através do outro, enfraquece o "ego", que s6 escuta a si mesmo.
A abertura ao outro exige uma atitude de escuta, aten¢do e cuidado permanentes. O humano
ndo s6 quer falar, mas sobretudo quer sentir-se ouvido por alguém que o compreenda, que o
leve a sério. Quem ouve o outro ouve alguém que tem o seu proprio horizonte. Ouvir o outro
abre o verdadeiro caminho para viver a solidariedade. Isso significa respeitar o outro, cuidar
dele, atendé-lo e reconhecé-lo. Como defende Torralba (2012), a espiritualidade quando
desenvolvida de modo criativo, ha também a possibilidade de transcender e isso tem a ver com
superacao e nao colonizagdo: “por autotranscendéncia entendemos a capacidade de expandir o
eu além dos confins comuns das experiéncias vitais e cotidianas; referimo-nos a capacidade de
abrir-se a novas perspectivas a partir de critérios distintos da ldgica racional. Nao ¢ vontade de
colonizar, mas o desejo de superagao” (Torralba, 2012, p. 87). Neste sentido, Torralba (2012)
se unindo a Frankl, atesta o ser humano como espiritual, que o faz livre como também

transcendente, como afirma:

O ser humano é um ser essencialmente espiritual, e o espiritual é um eixo que o
perpassa inteiramente, tanto no plano consciente como no plano inconsciente. Ele faz
com que a pessoa seja um ser livre, existencial e transcendente. O ser humano néo
pode ser concebido como um puro amalgama de instintos, nem como uma fonte de
permanentes necessidades e caréncias. [...] Apenas posso ser plenamente homem e
realizar minha individualidade na medida em que me transcendo a mim mesmo em
relag@o a algo ou alguém que esta no mundo. [...] a um sentido que tem que realizar
ou a um proximo com o qual se encontra. [...] Apenas a propor¢do que vivemos
expansivamente a autotranscendéncia nos convertemos, realmente, em seres humanos
e nos realizamos a n6s mesmos (Torralba, 2012, p. 88-89).

Torralba acredita que, para promover o desenvolvimento da espiritualidade, ¢ necessario
encorajar e cuidar da capacidade de admiragdo. O ser humano ésurpreendido por sua propria
existéncia, entdo em algum momento de sua vida ele a questiona. Aristoteles sustenta isso no

Livro I da Metafisica.

Mas aquele que coloca um problema ou admira a si mesmo, reconhece sua ignorancia.
(E por isso que aquele que ama os mitos ¢, de certa forma, um filésofo; pois o mito é
composto de elementos maravilhosos.) Entdo, se eles filosofaram para fugir da
ignorancia, € claro que eles buscaram o conhecimento em vista do conhecimento, e
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ndo para qualquer uso. E isso ¢ atestado pelo que aconteceu. Pois essa disciplina
comegou a ser buscada quando ja havia quase todas as coisas necessarias e aquelas
relacionadas ao descanso e ao adorno da vida. Portanto, ¢ evidente que ndo a buscamos
para qualquer uso, mas que, assim como chamamos um homem livre de aquele que ¢
para si mesmo e ndo para o outro, também o consideramos como a unica ciéncia livre,
pois somente ele € para si mesmo (Aristoteles, Metafisica I, 982b17-28).

A capacidade de "surpreender" o proprio ser € uma das caracteristicas mais valiosas e
caracteristicas da espécie humana, porque mostra que s6 o humano ¢ capaz de contemplar o
mundo, de questiond-lo e de questionar a propria existéncia. A partir da perspectiva da
admiragdo, ¢ que levantamos aspectos da transformac¢ao humana derivados da emergéncia da
espiritualidade., que ¢ desenvolvida exercitar da inteligéncia espiritual. Esta lhe permite
admirar e se perceber existente: “O animal vé, observa, olha, porém, nao se admira da realidade
porque ndo sabe que esta nela. Quando, gragas ao poder da inteligéncia espiritual, distanciamo-
nos da realidade, surpreendemo-nos de como as coisas sao, de como ¢ o mundo € como Somos
nds mesmos. O distanciamento leva a admiracdo e, da admiracdo emerge, a surpresa de existir”
(Torralba, 2012, p. 94). Tal surpresa, em Torralba, ¢ uma premissa que leva a pessoa a se
descobrir, por exemplo, como existindo e que ndo poderia ter existindo, e assim experimentar
“uma surpresa e esta o conduz a amar a vida e a gozé-la intensamente, a converter seu estar no
mundo em um projeto” (Torralba, 2012, 94), e isso ¢ possibilitado ao ser humano por sua
espiritualidade. O cultivo da espiritualidade permite ao ser humano ir além do se compreender
contingente, finito, limitado perante circunstancias, mas ele se interroga e se surpreende sobre
isso. Marques afirma que a espiritualidade ¢ uma “suposi¢do de que ha mais no viver do que
pode ser percebido ou plenamente compreendido, remetendo a questdes como o significado e
sentido da vida” (Marques, 2016, p. 03).

A discussdo de Torralba (2012) ¢ de quando o ser humano desenvolve a espiritualidade,
ele, mesmo que parcialmente, consegue dar respostas acerca de sua identidade pessoal, o
chamado autoconhecimento, mas ndo como uma introspec¢do, que busca responder a pergunta
“quem sou eu?”’, mas colocando a pergunta de qual a finalidade de minha existéncia. Aquela
abre a porta, mas s6 pode ser continuada pela tltima. O movimento introspecgao possibilita o
se conhecer, mas a espiritualidade permite saber que o sentido do meu ser e de minha vida. Que
ndo sou um personagem no mundo e nem um ego, mas que possa transcender e perceber que a
realidade minha e do que me cerca me supera. Isso dar ao ser humano a capacidade de ser “ator
e espectador de si mesmo. Pode distanciar-se do grande teatro do mundo e avaliar a forma como
desempenha seu papel nele” (Torralba, 2012, p. 105), tendo um agir e uma tarefa ética, que
consiste num agir bem, que possibilita um animo, no seu corpo. Assim, o ser humano pode

conhecer o que o que pode acabar a si mesmo, ao outro e ao mundo, de saber sobre valores,
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mas respeitando suas emogoes e instintos, nao se tona escravo deles, mas os transcende com a

consciéncia para que eles servem, ou seja, quando se tem a espiritualidade desenvolvida, o

instinto, emog¢des, vontades, sao permeados, virtualmente, pelos valores, que sao horizontes e

referéncias, ao ponto de configurarmos a uma pessoa que age pautada em valores ser

considerada valiosa.

Somente o ser humano é capaz de construir uma pirdmide de valores (pirdmide
axioldgica) e viver em conformidade com ela. Os valores s3o fatos, nem paixoes,
tampouco realidades tangiveis. Sdo horizontes de referéncia que o ser humano tem
capacidade de vislumbrar. Nao somos movidos apenas pelas necessidades. Também
os valores s@o a forca motriz de nossa existéncia. Para entender a biografia de uma
pessoa nao basta compreender suas necessidades primadrias, mas ¢ fundamental
compreender sua hierarquia de valores, os objetivos de sua vida, aquilo que lhe da
sentido. O valor ¢ um ponto na linha do horizonte. Como tal, nunca se possui. E um
polo magnético rumo ao qual nos movemos. A aproximagdo dos valores ¢ sempre
gradual. Ninguém esgota o valor da paciéncia, da solidariedade, da amabilidade ou da
justica, mas € possivel identificar pessoas mais justas, mais amaveis ¢ solidarias do
que outras. O valor ¢é o referente, 0 que move a pessoa em sua vida, mas também o
que a torna valiosa (Torralba, 2012, p. 108).

Entretanto, para Torralba (2012), os valores ndo sdo genéticos — nos animais existem

apenas fatos, necessidades, instintos, como aquilo que faz a sobrevivéncia da espécie — no ser

humano, além dos que existem nos animais, existe um universo de valores éticos, estéticos e

religiosos.

Percebemos no mundo o util € o0 nocivo, o entusiasmante e o repulsivo, o que nos faz
nos sentirmos felizes e o que nos reprime ¢ nos faz nos sentirmos desgragados. Os
valores revelam algo proprio do ser humano, uma peculiar estrutura de seu ser com
intensidades distintas e repercussdes mais ou menos duradouras. O ser humano nao é
movido apenas pelos instintos, mas também pelos valores. E um abuso linguistico
dizer que os valores empurram ou pressionam o homem. Eles atraem, mas nao
impelem. Em definicdo, eu decido livre e responsavelmente, opto pela realizacdo dos
valores. Ndo apenas o psiquico tem sua dindmica, mas também o espiritual; porém, a
dindmica espiritual ndo se baseia nos instintos, mas na tendéncia axiologica (Torralba,
2012, p. 110).

Nesse sentido, na perspectiva de Torralba (2012), o ser humano que tem a espiritualidade

desenvolvida, ndo so6 diverge o ser humano dos animais, mas também entre si, e sobretudo,

entre os que possui uma espiritualidade desenvolvida e os que ndo, no campo da religiosidade.

Esta vincula o ser humano a um Ser superior e tal vinculagdo chega a alterar um estado

emocional, suscitando tanto paz e serenidade como temor e tremor, busca pelo sentido tltimo,

a espiritualidade exatamente a busca.

A religiosidade ¢ um intercambio e transferéncia de sentimentos e pensamentos, ¢ o
reconhecimento mutuo e uma mutua benevoléncia. A pessoa religiosa se sente
vinculada ao Ser superior que a acolhe e a sustenta, que se da a ela permanentemente,
que a conhece mais intimamente do que ela mesma possa chegar a conhecer-se. A
religiosidade ¢ uma experiéncia que emana do mais profundo pessoa. Segundo Viktor
Frankl, ndo ¢ algo inato, determinado biologicamente. A religiosidade constitutiva do
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ser humano se canaliza a partir dos esquemas religiosos existentes em seu contexto
social e cultural. Existe nele uma predisposi¢do, mas que se ativa em intima correlagéo
com o ambiente (Torralba, 2012, p. 152).

Desse modo, para Torralba, enquanto a religiosidade ¢ um intercambio e transferéncia
de sentimentos e pensamentos, uma conexao profunda com um Ser superior que sustenta e
acolhe a pessoa religiosa, mas que nao ¢ inata ou determinada biologicamente e sim uma
experiéncia que emana do intimo de cada pessoa, a espiritualidade inata no ser humano, como
um dispositivo que esta na mente humana, que torna possivel tanto a experiéncia ética, estética
como a religiosa (Torralba, 2012). Logo, segundo Torralba (2012), a religiosidade procede da
espiritualidade e ndo o contrario. Neste sentido, enquanto uma pessoa que tem espiritualidade
desenvolvida ¢ uma pessoa que tem comportamento pautado em valores, possui
autoconhecimento, tem autotranscendéncia, percebe a vida, a si, ao outro ¢ ao mundo com
profundidade e buscando o sentido, a pessoa que tem uma religiosidade pode ndo agir de tal
modo, pois ter religiosidade ou frequentar uma religido, ndo significa ter uma espiritualidade
desenvolvida. A busca pelo sentido e a pergunta por ele sdo partilhadas pelo ser humano
religioso e o que tem espiritualidade, mas a forma como busca e a resposta sdo diferentes.

A pessoa religiosa busca por meio de experiéncias religiosas, que podem dar respostas
profundas ou aparentes, mas a resposta ¢ dada, favorecida, estar no Ser supremo e portanto, ser
uma resposta definitiva, conclusiva, fechada. Enquanto o “ser espiritual significa colocar par
si, apaixonadamente, o sentido da vida e estar aberto a respostas que podem preencher-nos de
estremecimento” (Torralba, 2012, p. 153), que € possivel, também, encontrar no ser religioso,
desde que ele tenha a espiritualidade desenvolvida. Esta o possibilita a que o seu “crer em Deus”
o torne capaz de entender que as coisas nao bastam e que a vida tem um sentido, mas ndo um
sentido pronto e acabado, mas sempre em acabamento e a se findar. “O Que acontece ao ser
espiritualmente ativo ¢ que aprece frente a si mesmo como uma realidade arranhada, com uma
fissura que nao chega a desaparecer. Experimenta o desejo de ir sempre mais longe. Esta sede
inesgotavel mostra sua radical insuficiéncia” (Torralba, 2012, p.155). Com espiritualidade a
busca ¢ uma busca, com a religiosidade, a busca se contempla com uma chegada.

Sobre a distingdo entre religiosidade e espiritualidade, Esperandio coloca no conceito
de espiritualidade “poténcia de vida que se desenvolve e se expressa ao longo da existéncia
humana. Essa energia vital, que se expressa e se movimenta no tempo € no espago, tem como
caracteristica intrinseca a dinamicidade e o fluxo permanente” (Esperandio, 2020, p. 09). Diante
desse conceito de espiritualidade vista como algo dindmico, em constante evolucdo e

movimento, ou seja, ndo estatica, mas sim fluida, respondendo as experiéncias, reflexdes e
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mudangas ao longo do tempo, e continuando acerca da sua concepcao de espiritualidade sobre

espiritualidade, diz:

O territorio existencial, lugar que abriga a energia vital e lhe da condigdes de
desenvolvimento, serd sempre unico, singular ¢ em mutagdo constante. A
configuracdo de tais territdrios subjetivos ndo ocorre fora das escolhas de sentido e
proposito e das conexdes que tais escolhas implicam. Por essa razdo, espiritualidade
¢ entendida como a dimensdo na qual estdo ancoradas as interrogacdes de sentido e
propdsito. A busca por respostas a necessidade de sentido ¢ que faz com que o ser
humano se movimente em busca de objetos, situagdes e experiéncias com finalidade
de atender a sua vontade de sentido, como pontua Frankl (Esperandio, 2020, p. 09).

O excerto acima apresenta a ideia de "territorio existencial" como um espago unico e
em constante transformacdo, que parece abrigar a energia vital e fornecer condigdes para o
desenvolvimento pessoal. Esse territorio existencial ¢ moldado pelas escolhas de sentido e
proposito, bem como pelas conexdes que essas escolhas estabelecem. A espiritualidade ¢
concebida como a dimensdo em quais questdes de sentido e propodsito encontram ancoragem.
Nesse contexto, a busca por respostas para a necessidade de sentido ¢ destacada como um
impulso fundamental que leva os seres humanos a se movimentarem na direcdo de objetos,
situacdes e experiéncias que visam atender a essa busca por significado. A compreensdo da
espiritualidade como a ancora das interrogagdes de sentido e intencionalmente sugere uma
abordagem que vai além do ambito religioso, envolvendo uma busca mais ampla por significado
na vida. Isso pode incluir a busca por valores, conexdes significativas, experiéncias
enriquecedoras e um entendimento mais profundo do proposito individual, como ja destacamos.

Destarte,

no processo de busca de respostas para essas perguntas de sentido espiritual-
existencial (“quem sou eu”, “para qué viver”; “que sentido tem o sofrimento”, “por
que isso aconteceu?” “por que comigo?” “por que agora” etc.), o ser humano se depara
no campo social, tanto com “respostas prontas”, oferecidas pelas mais variadas formas
de expressdo religiosa, quanto com outras “op¢des” ou “fontes” de sentido alheias as
tradigdes religiosas, tais como a natureza, a arte, a filosofia, comunidade de

fraternidade, ou mesmo, o humanismo secular” (Esperandio, 2020, p. 09).

Diante disso, Esperandio (2020) traz uma distin¢ao entre espiritualidade e religiosidade,

que parece interessante em meio a esse debate e conceituacdo de espiritualidade:

A sobreposicao dos termos ocorre tendo em vista que as formas de expressao religiosa
sdo modos especificos pelos quais as pessoas vivem a sua religiosidade e por meio
delas expressam sua espiritualidade. Esta ultima, todavia, é mais ampla que
religiosidade. O ponto em comum e ao mesmo tempo definidor de diferenciag@o ¢ o
mesmo: a necessidade humana de sentido e propdsito. Em sintese e de modo
grosseiramente simplificado, pode-se afirmar que espiritualidade ¢ a dimensdo das
perguntas de sentido, enquanto a religiosidade est referida as respostas as perguntas
fundamentais de sentido existencial oferecidas pelas religides (Esperandio, 2020, p.
09).
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Diante do exposto, algumas questdes saltam: como a espiritualidade se desenvolve e se
o seu cultivo traz algum beneficio ao ser humano? A espiritualidade, segundo Torralba (2012),
¢ desenvolvida e cultivada por meio de alguns elementos: solidao — o ser humano pode ter duas
formas de solidao a imposta, indesejada e ¢ fruto da condicao vulneravel humana. A segunda,
¢ intencional, e acontece quando a pessoa ndo a faz como uma fuga do mundo, mas se afasta
para lidar com o vazio interior, que ndo se preenche com contatos impulsivos e busca de
relagdes de qualquer modo, mas quando a pessoa, com objetivo, procura estar so para meditar
e refletir acerca da sua vida. Espontaneamente, tal solidao nao acontece no ser humano, precisa
ser fruto de escolha, que irrompe da espiritualidade, como aqui, a concebemos, ¢ a cultiva.
Como trouxeram Pereira, Souza e Vasconcelos (2022) no “O verbo poético de Pedro
Casaldaliga: parido no turbilhdo social e na solidao espiritual”, a soliddo como necessaria para

0 se encontrar consigo € como ela ndo se faz necessaria apds tal encontro.

O homem Pedro Casaldaliga elaborou seus versos como expressdo do seu
comprometimento com os outros, portanto na intensidade de sua vivéncia social, ndo
poucas vezes conflitivas com os detentores do poder politico, mas tinha imensa
necessidade de também estar s6. No percurso da coletinea, fez seguidas mengdes ao
valor da soliddo, como, mais explicitamente no poema Soliddo (p. 120) em que revela
como precisa dela para se encontrar ¢ como a soliddo se vai depois que ele se
reencontra consigo mesmo (Pereira; Souza; Vasconcelos, 2022, p. 364)

Outra forma de desenvolver e cultivar a espiritualidade ¢ o siléncio. Diz Torralba: “O
desenvolvimento da vida espiritual exige um clima de siléncio, daquilo que, metaforicamente,
denomina-se a vivéncia do deserto” (Torralba, 2012, p. 170). No siléncio, encontra a pergunta
pelo sentido e quando o siléncio ¢ execrado, como tende a fazer e o faz a cultura atual, percebe-
se também a pobreza espiritual. Discutindo acerca de espiritualidade e siléncio, Franga uso a
metafora do deserto para mostrar a relacdo entre ambos. Afirma: “A Espiritualidade do deserto
¢ um grande manancial que nao perde sua for¢a. Isso porque o deserto € um lugar de encontro,
de descoberta e, sobretudo, um lugar de crescimento. Por ser um lugar arido, aparentemente
sem vida, parece a primeira vista um lugar de morte” (Franga, 2019, p.50). Assim, para além
do siléncio fisico, a espiritualidade cresce e se ativa pelo siléncio interior, que permite um
afastamento da propria realidade e o provoca o ser humano a pensar acerca da propria vida e da
vida que leva. Isso possibilita consisténcia de vida.

Moreira, Portella e Alves apontam a espiritualidade “como reflexdo e contemplacdo da
inefavel finitude da vida” (Moreira; Portella; Alves, 2021, p. 54). Ja Torralba (2012), relaciona
espiritualidade a contemplagdo, sinalizando que esta tem a ver com o fluir, com circulagdo sem
apropriacao, dominagao e partilha da realidade contemplada. Por isso, contemplar embora parte

dos sentidos, ndo fica neles, vai além deles. A contemplagdo ¢ algo mais profundo do que



139

simplesmente observar ou ver. Ela ¢ um estado mais ativo de receptividade a realidade,
envolvendo uma abertura intensa dos sentidos € uma conexdo mais profunda com o que esta
além da superficie visivel. Contemplar pode envolver ndo apenas os sentidos fisicos, mas
também uma abertura da mente ¢ do coragdao para compreender e apreciar a totalidade de uma
experiéncia ou especificidades. E uma forma de sintonizar nio apenas com a aparéncia externa,
mas também com as camadas mais profundas e sutis da realidade, no sentido de uma busca pela
esséncia e significado subjacente as aparéncias superficiais. A contemplacao, nesse contexto,
pode ser vista como uma pratica que vai além da simples percep¢ao visual, buscando uma
compreensdo mais profunda e uma conexdo mais intima com a realidade, ou seja, contemplagao
tem a ver com consciéncia ativa e receptiva para realmente absorver e compreender o que esta
ao nosso redor. A contemplagdo, portanto, pode ser considerada uma pratica que envolve nao
apenas os olhos, mas todo o ser na busca da compreensao mais profunda e da apreciacao da
complexidade e beleza do mundo ao nosso redor e que Torralba a coloca como forma de
desenvolvimento e cultivo da espiritualidade.

O desenvolvimento e cultivo da espiritualidade passam, na perspectiva de Torralba
(2012) , por meio do filosofar, defendendo que a atividade filosofica estd ligada tanto a
dimensdo do conhecimento como a da dimensao intima do ser, tornando-o melhor, pois quem
a busca tem uma conversao, ndo no tom religioso, mas como transformacao integral, isto &,
total da existéncia, a um estado vital e auténtico e procura se afastar de questdes consideradas
banais e procura atingir a consciéncia de si, uma visdo geral do mundo e tanto paz como
liberdade interiormente. Nesse sentido, o exercitar filos6fico € uma pratica espiritual, pois a
filosofia inclui desde exame profundo das coisas, como uma ateng¢do, estudo, autodominio e
desprezo pelo que € supérfluo. Também, a filosofia tem a ver com realizar o exercicio da arte
de viver, busca por serenidade. Desse modo, “sem deixar de ser uma disciplina académica, a
filosofia ¢ uma fonte de indagacdo pessoal, uma atividade espiritual que diz respeito ao pleno
pessoal do ser humano” (Torralba, 2012, p. 117).

Freitas (2015), a partir de Foucault, propde o si mesmo como uma questao espiritual.

Declara:

A assim chamada espiritualidade ndo ¢ sendo o nome dado ao ponto de maior
intensidade em cada dominio da vida. A espiritualidade remete, aqui, a uma tradigdo
de pensamento de que quase ja ndo ha mais trago. A mesma tradi¢cdo que sustenta o
dito heraclitiano: ethos anthropos daimon. Ora, Foucault parece retomar essa tradicao
com o proposito claro de articular novas formas de insurreicdo que fundem filosofia,
Educagdo, politica e espiritualidade. Ao falar do nosso “desejo de espirito em um
mundo sem espirito” (Foucault, 2010, p. 230), os textos ético-espirituais de Foucault
nos deixam como seu ultimo legado uma reserva heterotopica de mundo, perturbando
os lugares-comuns dos nossos modos de viver e pensar o presente. Assim, por mais



140

que as reflexdes do Alcibiades sirvam de ponto de ancoragem ao pensamento
metafisico, ha nele também um fopos que pouco serviu a nossa modernidade
filosofica: de que maneira as nossas disposi¢des animicas se configuram como
suportes efetivos para o nascimento de uma liberdade possivel — liberdade apreendida
na forma de exercicio de um saber-fazer especifico, conduzido pela pratica filosofica
vivida como um exercicio espiritual (Freitas, 2015, p. 134-135).

Torralba (2012) defende, ainda, outras formas de desenvolvimento e cultivo da
espiritualidade. Argumenta que a arte ¢ um excelente agente de desenvolvimento da vida
espiritual, pois ela permite o ser humano dar sentido a sua vida e a preencher de significados,
especialmente, quando contempla uma obra de arte e quando a cria. A vida espiritual se encontra
velada na obra de arte e esta reverbera daquela. O didlogo socratico, pois o perguntar sentido e
pela vida nem sempre nasce de um ato individual, mas do didlogo. Torralba (2012) ressalta que
nem todo didlogo gera ou proporciona espiritualidade, s6 quando ele tem profundidade,
finalidade de sentido, busca a razdo do existir e da existéncia, permite a saida de si, encontrar-
se com o0 outro, receptividade, busca pela verdade, modificagdo de comportamento, exame de
consciéncia, compreender a si, saber que nao sabe tudo, transcender a aparéncia e buscar a
esséncia, multiplicar ponto de vista, tornar-se rico mutuamente, abertura a horizontes. O
exercicio fisico também ¢ uma forma de crescimento e ativacdo da espiritualidade. Quando fago
exercicio fisico aumento aparéncia e trago mais vigor ao corpo, o exercicio da espiritualidade
aumenta o vigor do ser, pois assim como o exercitar a espiritualidade o ser humano fala da
transcendéncia de todo ser, na pratica fisica hd um quebrar limites e ir para além dos que estdo
aparentes. Assim, a pessoa que faz exercicio fisco passa a ter maior docilidade, obediéncia
aquilo que, geralmente, faz bem ao ser humano, autocontrole e disciplina e rechaga ao que o
prejudica, pautando sua vida no contrario do desdnimo e da acomodacdo. Como diz Nentwig
(2020, p. 140): “Cuidar do corpo insere-se no campo da ética e da espiritualidade”.

Segundo Nentwig, ainda, “dcio criativo, de ampla divulgacdo, ndo ¢ uma apologia a
pregui¢a, mas defende que as obriga-¢des laborais ndo podem ocupar tamanho espago na vida
que leve a pessoa a uma espécie de escraviddo. [..] E preciso uma combinagio entre trabalho,
estudo e lazer (Nentwig, 2020, 147). Ja Torralba afirma que “o nada fazer, contrariamente ao
que se possa pensar nao ¢ estéril e nem vazio” (Torralba, 2012, 190), mas, ao contrario, ¢ uma
oportunidade de desenvolver e ativar a espiritualidade, buscando e experimentando o sentido
das coisas e realidade. Também, a experiéncia da vulnerabilidade impulsiona a espiritualidade.
Quando ser humano se percebe limitado, finito, que morre, que ndo foi, em si, nem € um ser
necessario, vendo-se como alguém que a qualquer momento pode enfrentar vicissitudes que lhe
provoquem dor, sofrimento, a experiéncia da fragilidade, geralmente, permite ao ser humano

buscar sentido de vida e do seu lugar no mundo. No dizer de Dalla Lana e Da Silva (2021, p.
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02), precisamos agregar as “intervencdes aos fatores multidimensionais da fragilidade, ndo s
fisicos, mas também emocionais e psicologicos, haja vista que a espiritualidade ¢ relevante
para a qualidade de vida de pessoas idosas frageis, por lhes possibilitar conforto,
esperanca, capacidade de enfrentamento e aceitacdo sobre a finitude”. Sobre a
espiritualidade sendo ativada e conservada quando o ser humano compreende e experiéncia a

vulnerabilidade, indo para além da racionalidade, como afirma Torralba (2012):

E impossivel alguém recordar o dia em se descobre como um ser vulneravel, pois o
desvelamento dessa verdade ¢ resultado, geralmente, de uma sucessao de experiéncia.
A vulnerabilidade ndo ¢ um mistério, ¢ um fato da vida humana., porém, em
determinadas ocasides, materializa de um modo claro e distinto. A primeira evidéncia
nio é 0 ego cogito e sim a experiéncia da fragilidade pessoal e dos limites. [...] E uma
espécie de lampejo interior que rompe a habitual acomodagdo das coisas no mundo e
desfaz as segurancas mundanas. Comeca-se a vislumbrar estes lampejos quando se
comega a sofrer algum tipo de dor, mas chega-se um momento em que essas
experiéncias sdo relacionadas inconscientemente e interpretadas como fendmenos de
uma mesma verdade. Esta experiéncia suscita a pergunta pelo sentido e ativa a
inteligéncia espiritual (Torralba, 2012, p. 194-195).

Em outras palavras, o que destaca Torralba (2012) ¢ a ideia de descobrir a propria
vulnerabilidade ao longo do tempo, através de uma sucessao de experiéncias, faz sentido.
Muitas vezes, ao longo da vida, as pessoas enfrentam desafios, obstaculos e situagdes que
percebem suas proprias vulnerabilidades e limitagdes. Essas experiéncias podem variar desde
eventos emocionais até situagdes fisicas que destacam a fragilidade humana. A consciéncia da
vulnerabilidade pode surgir de eventos como doencas, perdas, fracassos ou momentos em que
nos sentimos impotentes diante de situagdo além do nosso controle. E comum que essas
experiéncias moldem a perspectiva das pessoas sobre si mesmas e sobre a natureza da vida. No
entanto, ¢ importante notar que a descoberta da vulnerabilidade ndo ¢ necessariamente um
evento Gnico em um dia especifico, mas sim um processo continuo ao longo da vida. A medida
que as pessoas vivenciam diferentes fases e situagdes, sua compreensao da vulnerabilidade pode
se aprofundar e evoluir. Essa consciéncia pode ter impactos significativos no desenvolvimento
pessoal, levando a uma maior empatia e compreensdo das limitagdes proprias e das outras.
Enfrentar a vulnerabilidade também pode ser relevante para o crescimento pessoal e para a
construcao de resiliéncia emocional.

Assim, a vulnerabilidade ¢, de fato, uma parte inerente a condicdo humana e ndo um
mistério, como, as vezes, se aponta. A experiéncia da fragilidade pessoal e dos limites pode ser
uma das primeiras evidéncias tangiveis que uma pessoa encontra ao longo da vida, antes mesmo
de conceitos filosoficos ou reflexdes mais abstratas sobre a natureza da existéncia. Essa
consciéncia da vulnerabilidade muitas vezes surge em momentos especificos, como durante

doengas, acidentes, perdas ou outros eventos que desafiam a sensa¢do de invulnerabilidade que
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muitos podem sentir em momentos mais resultantes da vida. Quando confrontados com a
propria fragilidade, as pessoas podem perceber que ndo sdo invulneraveis e que estdo sujeitas a
limitagdes fisicas, emocionais e at¢é mesmo existenciais. Essa compreensao pode ter
implicagdes profundas na formagao da identidade e na maneira como as pessoas se relacionam
com o mundo ao seu redor. Além disso, pode influenciar a forma como as pessoas lidam com
as adversidades e desenvolvem resiliéncia diante dos desafios da vida. Portanto, a experiéncia
da vulnerabilidade ¢, de fato, um fato concreto e palpavel que muitas vezes serve como um
ponto de partida para reflexdes mais amplas sobre a natureza da existéncia humana.

Nesse sentido, Torralba (2012) destaca um aspecto significativo da experiéncia humana,
especialmente em relacdo a vulnerabilidade e ao sofrimento. Muitas vezes, ¢ em momentos de
dor ou desafio que as pessoas sdo confrontadas com a fragilidade de suas vidas e inicialmente
questionam o significado mais profundo de suas experiéncias. Esse "lampejo interior" que
permite ao ser humano ter um momento de uma espécie de insight ou epifania de si mesmo,
muitas vezes ocorre quando as segurangas mundanas sdo abaladas. A dor e o sofrimento podem
agir como pesquisas para essa revelacdo, levando o ser humano a questionar ndo apenas as
especificagdes peculiares de sua dor, mas também questdes mais amplas sobre a natureza da
vida, do sofrimento e do propdsito. A busca pelo sentido e a ativagdo da espiritualidade sao
reagOes naturais a esses lampejos de consciéncia. As pessoas buscam significado para entender
e contextualizar suas experiéncias, buscando respostas para perguntas fundamentais sobre a
existéncia e a condi¢do humana. Essa jornada interior muitas vezes leva a uma exploragdo mais
profunda da espiritualidade, filosofia ou valores pessoais. Pode ser um processo desafiador, mas
também pode ser enriquecedor, proporcionando crescimento pessoal, compreensdo mais
profunda e uma avaliacdo renovada pela vida. Assim, a experiéncia da vulnerabilidade e do
sofrimento pode desencadear um despertar e ativacdo da espiritualidade, levando o ser humano
a buscar um sentido mais profundo em suas vidas. Essa busca pode moldar as escolhas, valores
e perspectivas de uma pessoa ao longo do tempo.

O deleite musical e a pratica da meditagdo sao outras formas do ser humano desenvolver
e exercitar a espiritualidade. Sobre o deleite musical e a relacdo com a espiritualidade, Torralba
declara que “A atenta escuta da musica afeta os niveis mais profundos do ser. desperta o fundo
emocional, estimula a inteligéncia emocional intrapessoal € a interrogacao a respeito de si
mesmo; e catalisa a vida espiritual” (Torralba, 2012, p. 195), ou seja, a escuta atenta da musica
pode ser uma jornada profunda que envolve aspectos emocionais, intelectuais e espirituais.
Cada pessoa pode experimentar essa conexao de maneira unica, utilizando a musica como uma

ferramenta para explorar os recantos mais intimos de sua existéncia. A musica pode servir como
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uma ferramenta para a autorreflexdo, incentivando as pessoas a questionarem suas crengas,
valores e experiéncias de vida. Ela ¢ um catalisador para a vida espiritual, pois em muitas
tradicdes espirituais, a musica desempenha um papel central em rituais e praticas
contemplativas. A musica pode criar um ambiente propicio para a experiéncia espiritual,
proporcionando um meio de transcendéncia e conexdo com algo maior que o individuo.
Manzatto (2020) faz toda uma pesquisa acerca da relagdo entre musica e espiritualidade,
destacando que a musica nao serve so para deleite, mas que tem sua importancia por aquilo que
podem ensinar e ajudar na formacao da consciéncia religiosa do povo crente e na expressao de
sua espiritualidade. Como sinaliza Torralba (2012) a musica excita tanto artista quanto na
plateia que o escuta a vida espiritual, pois ela tem o poder de unir o ser humano a um Todo ¢ a
escuta musical pode ser um exercicio espiritual.

Acerca da pratica da meditacdo, Torralba (2012) pontua que tanto os classicos gregos
como os latinos, e a partir de uma perspectiva oriental, nés ocidentais temos percebido e
entendido a meditagdo como meio de crescimento da vida espiritual. Entendida como um
exercicio mental, a meditacao envolve, ndo sd, operacdo mental, mas também fisica, como a
postura do corpo e respiracdo. O objetivo da meditagdo ¢ fazer que aquilo que se medita se

transforme em algo da identidade espiritual. Nesse sentido, Torralba (2012) ressalta que

a meditacdo ndo ¢ exclusiva de uma tradi¢do, mas uma pratica espiritual que, tanto
em contextos religiosos como em ambitos laicos, ¢ reivindicada e utilizada na vida
cotidiana. [...] Segundo os filosofos gregos de tradi¢do estoica, ela é, essencialmente,
um exercicio espiritual, cujo fim ¢é alcangar a tranquilidade da alma, a paz dos sentidos
e do corpo, o siléncio interior e a plena integra¢do na natureza (Torralba, 2012, p.
197).

Como mostra De Madalena-Genz (2022), a espiritualidade pode ser desenvolvida por
meio das praticas de meditagcdo. Esta ndo ¢ secundaria, mas relevante para aquela. Devido ao
nivel de relevancia, que se percebe entre solidariedade, espiritualidade e satide, conforme, entre
outras, as pesquisas de De Oliveira Valente et al. (2012), Nantes e Grubits (2017), Rodrigues
(2019) e Tavares (2020), que apontam a solidariedade estd intrinsicamente ligada a
espiritualidade e esta irrompe daquela, daremos um destaque mais atento a essa forma de
crescimento e cultivo da espiritualidade, segundo Torralba: a solidariedade. Sobre esta, declara:
“Quando se pratica a solidariedade, ¢ porque se tem o sentimento de estar estritamente unido
ao outro, as suas dores e aos seus sofrimentos. Porque o outro ndo ¢ concebido como um ser
separado, alienado da sua prépria esfera, mas como alguém que faz parte do seu proprio mundo.
A consciéncia desta profunda conexao estd na raiz da auténtica solidariedade” (Torralba, 2012,

p- 199). Essa afirmacdo destaca a importancia do sentimento de unido e conexao na pratica da
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solidariedade. Quando alguém ¢ solidario, isso vai além de simples atos de caridade ou ajuda
ocasional. Em vez disso, a solidariedade auténtica surge do reconhecimento de que todos fazem
parte de um mesmo mundo, compartilhando dores, alegrias e experiéncias.

A ideia central ¢ que uma pessoa solidaria ndo enxerga o outro como alguém separado
ou distante, mas como uma extensdo de seu proprio mundo. Essa percep¢ao de conexao
profunda motiva a solidariedade sincera, fazendo com que a ajuda seja oferecida ndo apenas
por dever, mas por um entendimento empatico da condigdo do outro. Esse conceito esta
alinhado com diversas correntes filosoficas e éticas que enfatizam a importancia da compaixao,
empatia e reconhecimento da interdependéncia humana. A solidariedade, nesse contexto, ndo ¢
apenas uma acao isolada, mas uma atitude continua baseada na compreensao de que, ao ajudar
o proximo, estamos, de fato, cuidando de n6s mesmos e de nossa comunidade.

Afirma Torralba: “Por isso, a solidariedade € uma expressao da vida espiritual, vista que,
longe de fechar o individuo em seu proprio mundo, em sua espécie de solipsismo autista ou de
narcisismo complacente, ela o projeta para os outros, torna-o receptivo e permeavel a tudo que
existe” (Torralba, 2012, p. 199-200), ou seja, Torralba patenteia que a solidariedade ¢ mais do
que uma simples acao fisica ou material; ¢ uma expressao da vida espiritual. Ao contrario de
atitudes que fecham o individuo em seu proprio mundo, como o solipsismo (a ideia de que
apenas a propria mente € certa e existe), o autista ou o narcisismo (excesso de amor-proprio), a
solidariedade abre o ser humano para os outros. Destarte, a solidariedade, nesse contexto, ¢
vista como uma for¢a que quebra as barreiras do isolamento pessoal, tornando o individuo
receptivo e permeavel a tudo o que existe ao seu redor. Ela transcende as fronteiras individuais
e promove uma conexao espiritual que vai além das diferencas superficiais. Essa visdo ressalta
a dimensao espiritual da solidariedade, destacando que ela ndo € apenas uma questao de agir
em beneficio dos outros, mas também de desenvolver uma mentalidade e uma disposi¢ao
interior que libere a interconexdo fundamental entre todos os seres humanos. Essa abertura
espiritual contribui para um sentido mais profundo de pertencimento e coexisténcia.

A defesa de Torralba ¢ que uma espiritualidade desenvolvida permite ao ser humano
“superar barreiras étnicas e culturais, habilita-nos a transcender a tendéncia ao fechamento e a
endogamia, para estreitar vinculos para além da esfera tribal, como fez grandes personagens da
espiritualidade, superando a endogamia e linguagem excludente, mesmo em meio a
incompreensao, fobia e rancores, mas que o fizeram por consequéncia da vida espiritual”
(Torralba, 2012, p. 200), como o fizeram grandes personagens da espiritualidade, que
conseguiram superar barreiras como a endogamia (a pratica de casar-se dentro de um grupo

fechado) e o uso de linguagem excludente. Essa superacao teria ocorrido mesmo diante de
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incompreensdes, fobias e rancores, sendo possivel gracas a vida espiritual dessas pessoas. A
vida espiritual, nesse contexto, ¢ vista como uma forga que capacita os individuos a se
conectarem com os outros em um nivel mais profundo, transcendendo diferengas superficiais.
Essa perspectiva sugere que a espiritualidade ndo apenas fortalece a conexao consigo mesmo,
mas também promove uma compreensdo mais ampla e inclusiva do mundo ao redor. Tal
argumento evidencia o potencial transformador da espiritualidade ndo apenas em termos
individuais, mas também em termos de construcao de pontes e superacao de divisdes sociais,
minorias e culturais.

Torralba compreende a solidariedade, como “uma profunda experiéncia de unidade e de
interdependéncia” (Torralba, 2012, p. 200), experiéncia esta vinculada a vida espiritual. A
compreensdo de Torralba sobre a solidariedade como uma profunda experiéncia de unidade e
interdependéncia vinculada a vida espiritual destaca a ligacdo entre a dimensdo espiritual e a
disposi¢do para se conectar e se comprometer com os outros de maneira significativa. Nessa
perspectiva, a solidariedade ndo ¢ apenas uma acdo externa ou um ato isolado de caridade, mas
uma experiéncia que surge do reconhecimento da unidade fundamental entre todos os seres
humanos. A interdependéncia ¢ vista como uma realidade intrinseca a condigdo humana, e a
vida espiritual ¢ considerada como o terreno onde essa consciéncia de unidade e interconexao
¢ cultivada. Desse modo, a solidariedade genuina ndo ¢ meramente uma resposta a questdes
especificas, mas uma expressao continua de uma consciéncia espiritual que permeia a maneira
como uma pessoa percebe a si mesma e aos outros. A espiritualidade, neste contexto, ¢ vista
como um desenvolvimento que amplia a compreensao, promovendo uma visdo mais abrangente
e compassiva do mundo ao redor. Essa ligagdo entre solidariedade e vida espiritual enfatiza a
importancia ndo apenas das agdes externas, mas também da transformac¢do interna que ocorre
quando se confirma uma profunda interligagcdo de todas as formas de vida.

“Ser solidario ¢ fazer simplesmente um ato de caridade e nem consistir, originariamente,
em dar um bem material a alguém. Fundamenta-se na vivéncia da unidade, da pertenga ao Todo
e exige, como tal, o abandono do ego e a superacao da dualidade” (Torralba, 2012, p. 200). Essa
perspectiva destaca uma compreensdao mais profunda da solidariedade, indo além de simples
atos de caridade material e apontando para uma transformacao interna e espiritual. De acordo
com essa visdo, ser solidario ndo se resume apenas a realizacdo de acdes benevolentes, mas
envolve uma vivéncia da unidade e da pertenga ao Todo. O argumento de Torralba (2012) € o
de que, a solidariedade genuina exige mais do que simples doa¢des materiais; ela exige uma
mudanca fundamental na maneira como percebemos a nés mesmos e aos outros. Isso implica o

abandono do ego, o transcendimento da dualidade e a compreensao de que todos fazem parte
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de um todo interligado. Ao abandonar o ego, uma pessoa solidaria deixa de colocar seus
proprios interesses acima dos outros, garantindo a importancia da coletividade. A superagao da
dualidade refere-se a transcendéncia de visdes dicotomicas que dividem o mundo em "eu" e
"eles", permitindo a percepcao de uma unidade subjacente. Nesse sentido, Torralba (2012)
postula que a verdadeira solidariedade ndo ¢ apenas uma agdo externa, mas uma expressao de
uma transformacao interna profunda, baseada na compreensao da interconexao e na vivéncia
da unidade fundamental. Dessa forma, a solidariedade ¢ vista como um estado de ser que
permeia todas as dimensdes da vida, guiado por um sentido mais profundo de pertencimento e
compaixdo, como o proprio Torralba (2012) afirma que a solidariedade, quando vivenciada
dessa maneira, ndo se resume a uma simples acdo ou a um pragmatismo superficial; em vez
disso, ¢ fundamentalmente uma experiéncia espiritual que envolve uma profunda conexao com
o ser do outro.

Assim, a solidariedade, conforme descrito, vai além de ser simplesmente uma agdo ou
um conjunto de a¢des. Nao se limita a atos pragmaticos ou a um mero cumprimento de tarefas;
ao contrario, ¢ algo mais profundo e fundamental, suas manifestacdes passam ter implicacdes
praticas, sua origem e esséncia residem em algo além do pragmatismo superficial e se engendra
e se alicerga numa experiéncia espiritual, ou seja, de uma compreensao mais elevada da
existéncia e uma consciéncia expandida da interconexdo entre todos os seres, numa unido
profunda com o ser do outro, que implica ndo apenas considerar as necessidades externas da
pessoa, mas também compreender e se conectar com sua humanidade, emogdes e experiéncias
internas.

Numa palavra, Torralba (2012) concebe solidariedade do seguinte modo:

A palavra solidariedade evoca sentimentos, atitudes e condutas de bem-queréncia, de
compaixdo, de ajuda mutua, de fraternidade, de generosidade e de comprometimento.
Dizer que alguém ¢é solidario equivale a defini-lo como compreensivo, aberto,
disposto a estabelecer ¢ a manter relagdes de colaboracdo e de cooperagdo, ¢é
considerado sensivel ao mundo da dor, das injustigas e das discriminagdes alheias: ser
generoso, enfim. A pessoa solidaria, nas palavras de Richard Rorty, amplia o eu ao
ambito de nos (Torralba, 2012, p. 201).

A descricao apresentada por Torralba (2012) destaca a riqueza de significados e
conotagdes associadas a palavra "solidariedade", entre eles: evoca sentimentos considerados
positivos, como bem-querenca, compaixdo, ajuda mutua, fraternidade, generosidade e
comprometimento. Essas palavras refletem, geralmente, uma atitude positiva em relacdo aos
outros e um desejo de contribuir para o bem-estar coletivo. Reflete compreensao e abertura, que
esta relacionada a disposi¢do de estabelecer e manter relacdes colaborativas e cooperativas,

estabelecendo uma atitude receptiva em relagdo aos outros. A solidariedade ¢ especifica pela
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sensibilidade ao mundo da dor, injustigas e discriminagdes enfrentadas por outros. Isso sugere
uma consciéncia atenta as questdes sociais € uma prontiddo para agir em resposta a essas
preocupacdes. Ampliagdo do eu ao ambito do nds, conforme a citacao de Richard Rorty destaca,
a solidariedade traz uma transformacao no sentido do eu na direcdo ao nds, sugerindo que a
solidariedade ndo ¢ apenas uma expressdao de compaixao individual, mas implica uma expansao
da identidade para incluir a comunidade mais ampla. Essa visdo conecta-se com a ideia de
consideragdo a interdependéncia e a importancia das relagdes humanas, ou seja, ser solidario,
portanto, vai além de agdes isoladas; envolve uma atitude e uma disposi¢ao continua para
compreender, colaborar e contribuir para o bem comum, demonstrando generosidade e uma
consciéncia ampliada em relagdo aos outros.

Por isso, Torralba afirma que a solidariedade “¢ uma pratica que esta aquém, mas
também além da justica. A fidelidade a um amigo, a compaixdo ao maltratado, o apoio ao
perseguido, a defesa de causas impopulares ou perdidas, tudo isso pode ndo constituir
propriamente um dever de justica, mas sim de solidariedade” (Torralba, 2012, p. 201). Essa
observag¢ado evidencia a distingdo entre solidariedade e justica, apontando para dimensdes €ticas
que vao além das restricdes legais ou deveres de justica, como a solidariedade descrita como
uma pratica que vai além da justica. Isso sugere que, enquanto a justi¢a lida com questdes de
equidade, conformidade com as leis e deveres legalmente estabelecidos, a solidariedade
abrange uma gama mais ampla de valores éticos e agdes que ndo podem ser enquadrados em
termos de justica formal. Exemplos especificos de praticas solidarias incluem a fidelidade a um
amigo, a compaixdo ao maltratado, o apoio ao perseguido e a defesa de causas impopulares ou
perdidas. Essas acdes sao apresentadas como expressoes de solidariedade, proporcionando uma
disposi¢do para ir além do que a restricao € exigida pela justiga legal. Assim sendo, embora a
justica muitas vezes esteja associada aos deveres e obrigagdes legalmente definidos, a
solidariedade ¢ apresentada como acdes envolvidas que podem ndo ser a limitacdo dos deveres
de justica. Isso destaca a natureza voluntéria e compassiva da solidariedade, que ndo € imposta
por leis, mas surge da empatia, compreensao € comprometimento pessoal, implica numa ética
que vai além da simples aplicacdo de regras e normas. Envolve compreensdo, compromisso e
uma resposta ativa a situagdes em que as relacdes humanas e os valores éticos fundamentais

estdo em jogo, como afirma Torralba (2012):

Nao é, pois, puro sentimento de compaixdo, algo assim como uma instancia
emocional, nem um mero assistencialismo, nem a proclamacao abstrata de grandes,
mas ineficazes principios. Tampouco substitui o dever da justica, nem se confunde
com as obrigagdes primérias ou derivadas de nossos papéis profissionais. E [...] um
modo de ser e de compreender-nos como seres humanos que consistem em ser uns



148

para os outros, abre a dar e recebe uns aos outros e uns dos outros (Torralba, 2012, p.
201).

Essa descrig¢do enfatiza que a solidariedade ndo ¢ meramente um sentimento emocional,
como a compaixdo. Embora a compaixdo possa ser parte dela, a solidariedade vai além,
envolvendo agdes concretas e um modo de ser que se manifesta nas relagdes cotidianas; nao se
limita ao assistencialismo, que pode ser uma ajuda isolada e pontual. Também nao se reduz a
proclamagdo de principios nobres, mas ¢ ineficaz na pratica. Ela estd descrita como algo mais
pratico e concreto. Nao substitua o dever da justica, pois enquanto a justica tem seus proprios
deveres e obrigagdes, a solidariedade ndo a substitui, observando que ambos tém papéis
distintos. A justica lida com questdes legais e de equidade, enquanto a solidariedade envolve
uma dimensao mais profunda de conexdo humana. A solidariedade, ainda, ndo ¢ confundida
com as obrigacdes primarias ou derivadas dos papéis profissionais. Embora o compromisso
profissional seja importante, a solidariedade ¢ apresentada como algo que transcende essas
fungdes especificas. Ela ¢ caracterizada como um modo de existir ¢ de compreender a propria
humanidade. Isso destaca que vai além de simples ac¢des isoladas, tornando-se uma parte
integrante da identidade e da forma como os individuos se relacionam uns com os outros. O
que Torralba (2012), aponta é que a esséncia da solidariedade estd em ser uns para os outros,
indicando uma reciprocidade fundamental nas relagdes humanas, que envolva uma disposi¢do
para dar e receber, criando uma interdependéncia e conexdo mais profunda entre as pessoas,
trazendo a ideia da natureza holistica da solidariedade, integrando sentimentos, agcdes € uma
compreensdo mais profunda da interconexao humana.

Para Torralba (2012), ainda, a solidariedade, ndo ¢ uma versdao secularizada da
fraternidade universal, ou seja, ao mencionar que a solidariedade ndo esta relacionada a versao
secularizada da fraternidade universal pregada pelo cristianismo, pode estar destacando que a
base da solidariedade ndo ¢ necessariamente a igualdade oriunda de um mesmo criador. Ele
parece sugerir que a solidariedade vai além de uma conexdo baseada em uma origem comum
divina. Solidariedade ndo estd vinculada a fraternidade proclamada pelos revolucionarios
franceses, que estava relacionada a defesa do individuo diante do Estado, ou seja, ndo se limita
a uma luta pela liberdade individual contra as estruturas estatais. Diferente da cooperacdo do
socialismo utépico e anarquista, pois embora a cooperagdo possa ser um elemento, a
solidariedade, conforme entendida por Torralba, pode abranger mais do que simplesmente
trabalhar juntos de forma colaborativa. A solidariedade, segundo Torralba (2012), ndo € apenas

uma luta pela existéncia, como poderia ser vista em algumas teorias evolutivas, nem ¢
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meramente uma questdo moral, como definida por Durkheim. Ele parece sugerir que vai além
de uma simples busca pela sobrevivéncia ou uma conformidade moral.

Por isso, chega a afirmar que “a solidariedade transcende o reduto do privado, o ambito
do individualismo e faz tomar consciéncia de que o eu ¢ uma realidade relacional. Para as
pessoas solidarias, a vida do outro nao ¢ algo que as deixe indiferentes. Muito pelo contrario,
sinta-se responsavel pela sua situagdo” (Torralba, 2012, p. 202). Neste sentido, pata Torralba a
solidariedade ndo ¢ limitada ao interesse pessoal ou ao foco exclusivo no eu, mas se estende
para além dessas fronteiras, mas ela faz com que as pessoas tomem consciéncia de que o eu ¢
uma realidade relacional. Isso implica uma compreensao de que a identidade e a existéncia de
cada individuo estdo intrinsecamente ligadas as relagdes com os outros, € ndo podem ser
totalmente separadas, ou seja, temos ai um aspecto fundamental da solidariedade: a vida do
outro nao deixa indiferentes as pessoas solidarias, pelo contrario, a solidariedade favorece uma
sensibilidade e uma responsividade emocional a situagdo e as experiéncias dos outros, bem
como uma responsabilidade pela situacdo do outro, que significa ir além da mera simpatia ou
compaixao, mas entra um compromisso com a melhoria da situacao alheia, a semelhanga da
acdo da galinha, que pde o ovo, mas ndo estd comprometida com a comida para o ser humano,
COMmo 0 porco, com o torresmo.

Assim,

o dever da solidariedade implica ndo apenas o reconhecimento do outro que, enquanto
pessoa, € sujeito de direitos e deveres, mas também a dentincia das estruturas injustas
e dos mecanismos que originam a exclusdo e¢ a discriminagdo social e a exigéncia
moral de luta por uma nova cultura e por uma nova ordem social (Torralba, 2012, p.
202).

Essa declaracdo enfatiza a natureza robusta e engajada no dever da solidariedade, que
podemos destacar através dos seguintes pontos: o dever da solidariedade vai além do simples
reconhecimento da existéncia do outro. Ele implica o reconhecimento de outra pessoa como
pessoa, completo com seus proprios direitos e deveres. Isso sugere uma visao mais abrangente
do individuo, indo além da mera categorizacdo social. O dever da solidariedade inclui a
dentincia de estruturas injustas e mecanismos que levam a exclusdo e discriminagao social. Isso
sugere uma abordagem critica que ndo se contenta apenas em considerar a injusti¢a, mas buscar
e desafiar ativamente as causas subjacentes a essas questoes sociais. Para além de consideracao
e dentincia, o dever da solidariedade implica uma exigéncia moral de luta por uma nova cultura
e uma nova ordem social, no sentido de um comprometimento ativo com a transformagao da

sociedade, buscando construir um ambiente mais justo e inclusivo.
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Torralba (2012) enfatiza, ainda, a natureza voluntéria e interior da solidariedade, que
consiste no fato de que a solidariedade nao pode ser imposta por autoridades externas ou pelo
proprio Estado, mas surge de dentro, como resultado de convicgdes pessoais e reflexdes
profundas. Neste sentido, ela ndo ¢ uma resposta automatica, mas sim uma escolha consciente
fundamentada em valores pessoais € uma compreensao profunda da igual dignidade de todos
os seres humanos, ou seja, a importancia da consideragdo da igualdade fundamental de cada
individuo e da consciéncia da profunda unido que existe entre todos os seres do universo como
base para a solidariedade. Por isso, a solidariedade ¢ uma resposta ativa diante de situagdes que
violam a igualdade e a dignidade, destacando a solidariedade como uma forga motriz para a
mudanga social, perante situacdes e estruturas que produzam e alimentem as injusticas. Assim,
a solidariedade envolve a busca ativa pela erradicacdo das causas das injusticas e se ancora num
compromisso continuo em enfrentar as raizes dos problemas sociais e trabalhar para criar uma
sociedade mais justa e equitativa. Disso, Torralba diz categoricamente: “Se realmente
acontecesse de nao existir qualquer simples trago de solidariedade entre os seres humanos, se
qual fosse a sociedade, a cultura ou classe a que pertencessem, o acaso global estaria mais
proximo” (Torralba, 2012, p. 203).

Com isso, Torralba (2012) mostra a importancia da solidariedade para a coesdo social,
ou seja, a presenca da solidariedade vista como fundamental para a coesdo entre os seres
humanos, independentemente de fatores como sociedade, cultura ou classe. Isso sugere que a
solidariedade desempenha um papel essencial na formacdo de lagos sociais e na construgdo de
relagdes significativas entre as pessoas., ao aponto de, se tivermos a auséncia completa de
solidariedade, teremos, possivelmente, um cenario em que o "acaso global" estaria mais
proximo. Isso pode implicar que a falta de solidariedade pode levar a uma sociedade
fragmentada, desorganizada e propicia a eventos imprevisiveis ou cadticos. Neste sentido, a
solidariedade ¢ considerada como um elemento que contribui para a estabilidade global. Sua
presenca ¢ vista como um fator que promove a ordem social, a colaboragao e a resiliéncia diante
dos desafios. Assim, quando Torralba (2012) sinaliza que o "acaso global estaria mais proximo"
sem a solidariedade implica que a solidariedade esta ligada ao bem-estar social e a capacidade
de enfrentar eventos imprevisiveis de maneira mais eficaz. A solidariedade pode ser vista como
um amortecedor contra a incerteza e as perturbagdes sociais. Ela €, assim, um reconhecimento
da interdependéncia humana e da importancia das relagdes solidarias para a constru¢ao de uma
sociedade saudavel e equilibrada.

Entretanto, toda a conceituacdo de solidariedade, da sua necessidade e relevancia esta

no fato de que ela ¢ um modo de desenvolver e exercitar a espiritualidade. Em outras palavras,
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podemos inferir que, em Torralba (2012), solidariedade ¢ impossivel existir e ser praticada sem
aquele que ele concebe como espiritualidade e esta tem como uma das formas de
desenvolvimento e cultivagdo por meio daquela. Nao se trata de quem nasceu primeiro, 0 ovo
ou a galinha, mas que, ser solidario ¢ um modo de mostrar que a espiritualidade esté ativa e
pode ir a desenvolvendo, sem a espiritualidade, solidariedade pode ter outro nome ou
concepg¢do, menos essa, que Torralba assim a concebe.

Por outro lado, o debate de Torralba (2012) acerca da espiritualidade nao se encontra so
em propor uma concepgao ¢ tratar sobres as formas como ela se desenvolve e ¢ cultivada, mas
também postula a respeito dos beneficios pessoais e globais e dos prejuizos quando esta
atrofiada, no que tange a espiritualidade.

Sobre os prejuizos do ndo crescimento da espiritualidade, Torralba (2012) recorre a um
pensamento, sem citar, que ja encontramos em Aristoteles. Este filosofo grego do século IV a.
C, desenvolveu uma profunda analise metafisica que influenciou significativamente a tradi¢ao
filosofica ocidental. Entre os conceitos fundamentais de sua filosofia, destaca-se a distingao
entre ato e poténcia, uma dicotomia que permeia suas reflexdes sobre a natureza, a substancia
e o movimento. Para Aristoteles (1969), o conceito de "ato" (energia) refere-se a realizacao
plena e efetiva de uma capacidade ou potencialidade intrinseca. E uma manifestagio concreta
e atualizada de uma capacidade latente. Em contrapartida, a “poténcia” (dinamis) representa a
capacidade especifica, mas ainda nao realizada, de se tornar algo mais. Essa dualidade ¢ central
para a compreensao da mudanga e do desenvolvimento na filosofia aristotélica.

Aristoteles ilustra essa distingdo com exemplos concretos, como o do escultor e o santo.
A poténcia reside na matéria-prima da estatua, enquanto o ato ¢ alcancado quando a escultura
¢ completada. A estatua em poténcia estd na pedra bruta; a estdtua em ato emerge quando a
pedra ¢ esculpida de acordo com a visdo do artista. Esta concepgao ato-poténcia permeia toda
a ontologia aristotélica. Em sua obra “Metafisica”, Aristoteles destaca que tudo o que existe na
realidade ¢ uma combinagdo tnica de ato e poténcia. As substancias individuais sdo compostas
por uma forma (ato) e uma matéria (poténcia). O movimento, para Aristoteles, ¢ uma
atualizacdo de uma poténcia pela influéncia de um agente externo. Esta teoria tem implicagdes
amplas na compreensdo do ser e do devir. Aristoteles propde que a realizagdo plena de uma
poténcia € o objetivo ultimo de qualquer entidade, levando a uma busca incessante pela
atualizacdo de suas capacidades (Aristoteles, 1969). Diz Dos Santos e Bandeira (2013) acerca

de tal discussdo em Aristoteles:

Uma coisa pode existir em ato e ndo em poténcia, ou em poténcia e ndo em ato, de
modo que ¢ possivel que um ser que tem a poténcia de andar ndo ande, e ou que ande
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tendo o poder de ndo andar, e assim também em outros casos, como ver, pensar etc.
Aristoteles define o termo poténcia como principio originador de mudanga. As
poténcias podem ser passivas (capazes de sofrer mudanga), residindo no paciente que
sofre a agdo; ou ativas (capazes de produzir uma mudanga em si ou em outro),
residindo no agente (Dos Santos; Bandeira, 2013, p. 113).

Ja Torralba afirma: “Todas as faculdades do ser humano podem estar em um estado
potencial ou atual. Somente o exercicio possibilita que as faculdades potenciais adquiram brilho
e se desenvolvam” (Torralba, 2012, p. 231). Desse modo, assim como, em sua propria natureza,
o ser tenha a capacidade de ler, escrever e falar, mas precisa ser instigada para se efetivar, o
mesmo acontece com a espiritualidade. Assim, caso ela ndo seja estimulada, ficara atrofiada e
as consequéncias, em pequena ou grande escala, podem ser nefastas, como também mostram
Falcdo (2021), Celidonio (2022) e Santarém (2023).

Diz Torralba (2012):

O ser humano ¢ uma entidade dinamica, um organismo complexo, um todo vital
unitario em continuo processo de fazer-se e transformar-se. Em cada momento
concreto atualiza apenas um pouco do que é. Nem todas as suas potencias chegam a
transformar-se em habitos, pois muitas capacidades ficam sem realizagdo ao longo de
sua vida. Numa estamos prontos; sempre ¢ possivel estimular ¢ desenvolver mais
intensamente alguma faculdade (Torralba, 2012, p. 232).

Partindo de tal concepg¢do de ser humano, Torralba (2012) evidencia que as
potencialidades humanas nao se desenvolvem ao mesmo tempo e na mesma medida, como por
exemplo, afetacdo emocional intensa, geralmente, ausenta entendimento, ou seja, quando se
emprega uma faculdade pode-se privar a outra, como se observa entre os seres vivos € também
nos animais, estes mais por estimulo-resposta, enquanto o ser humano a estimulagdo de uma
potencialidade mais que outra “depende, em grande medida, das circunstincias externas, do
ambiente, do contexto (e) as capacidades da pessoa que ndo encontram ocasido para atualizar-
se ficam atrofiadas, mas nao significam que ndo existam” (Torralba, 2012, 232), ocorrendo com
todas as potencialidades, mas, sobretudo com a musical, emocional e espiritual. Assim, a
dimensdo espiritual para desenvolver e ser criativa so € possivel em ambiente propicio, ou seja,
ambiente que ndo esteja pautado e permeado pelo materialismo, pragmatismo, utilitarismo,
consumismo. Em tais ambientes, segundo Torralba, a espiritualidade, dificilmente, cresce.

Embora pareca ser importante notar que alguns males possam ser uma analise
sociopsicoldgica das formas como diferentes pessoas lidam com as pressdes e desafios da vida,
também ¢ inegéavel que tais respostas podem variar de acordo com o contexto cultural, social e
individual, e nem todas as pessoas se enquadram em tais perfis de maneira direta, ¢ indubitavel,
também, como argumenta Torralba (2012), quando a sociedade, espacos formativos (familia,

escola, diversas instituicdes) e pessoas negligenciam o desenvolvimento e cultivo da
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espiritualidade, temos, ndo o seu fracasso, mas o seu atrofiamento, gerando, consequentemente,
males, entre eles: “O primeiro € o cinismo, que consiste em enganar-se sucumbindo ao
entretenimento ¢ a gratificagio imediata. E uma desesperagdo dos poderosos. O segundo ¢ o
fundamentalismo, a desesperacdo dos impotentes ante o excesso de necessidade e de
complexidade, que se traduz em 6dio pelo mundo. E o terceiro ¢ a violéncia, o fascinio pelo
mal e a morte” (Torralba, 2012, p. 234).

Desse modo, tais males podem estar interligados e criar um ciclo em que a falta de
sentido e confianga podem contribuir para a indigéncia espiritual, que, por sua vez, reforca a
insensibilidade e a incapacidade de se conectar com os outros de maneira significativa.
Promover o significado na vida, construir confianga nas relagdes e cultivar a empatia sdo
desafios sociais e individuais. Isso pode envolver mudangas nas estruturas sociais, bem como
esforcos pessoais para encontrar significado e cultivar conexdes significativas. Abordagens
como apoio social, desenvolvimento pessoal e praticas espirituais podem ser consideradas para
enfrentar essas questdes: “A indigéncia espiritual estd ligada a falta de sentido e a confianca
vigente em nossas sociedades. Como consequéncia disso, proliferam a insensibilidade, a
incapacidade de sentir e preocupar-se com o sofrimento alheio de maneira criativa” (Torralba,
2012, p. 235).

Holanda (2020) coaduna-se a Torralba, ao explorar a importancia da espiritualidade na

vida contemporanea, comparando-a a énfase dada a sexualidade durante a era freudiana.

Se na época freudiana a inconscientizagdo da sexualidade e da agressividade
provocavam quadros sindromicos bem especificos, a sociose® enfrentada pelo sujeito
hodierno ¢ o esquecimento da espiritualidade. O psiquiatra advoga que a
espiritualidade como dimensdo humana, enquanto for negligenciada pela sociedade,
continuara a produzir pessoas esvaziadas, mediocres, que ndo reconhecem seu lugar
no mundo e tampouco conseguem desenvolver boas relagdes sociais. Endossa-se
muito da percepcdo de Van Den Berg ao apontar o atual momento histdrico de resgate
da espiritualidade j& que, como dimensdo humana, assim como a sexualidade, deveria
ser reintegrada a existéncia (Holanda, 2020, p. 01).

O argumento de Holanda (2020) ¢ de mostrar a importincia da espiritualidade como
uma dimensdo humana negligenciada na sociedade contemporanea, e a necessidade de
reintegra-la para promover o desenvolvimento pessoal e as relagdes sociais saudaveis. Esse
resgate da espiritualidade ¢ visto como crucial para prevenir o vazio existencial e a
mediocridade. Assim, o citado autor, pautado em Van Den Berg, ressalta o que fez o

racionalismo, defendendo que se a sociedade deseja alcancgar o equilibrio, precisa ativar a

¢ Encontramos em Van Den Berg (19966, 1979 e 1980) que o sofrimento mental, embora possa ter uma variedade
de fatores, ele € sempre uma ‘“sociose”, que significa dizer que, em ultima analise, uma expressao de solidao, de
isolamento em relacédo a sociedade.
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espiritualidade, como afirma: “Assim como a sociedade teve que se deparar com a lacuna da
sexualidade que provocava as socioses em décadas anteriores, ha de chegar o tempo em que a
espiritualidade (como dimensao constitutiva do ser humano) devera ser resgatada, a fim de que
a humanidade possa, novamente, encontrar o equilibrio” (Holanda, 2020, p. 02).

Torralba (2012), por sua vez, defende explicitando que a auséncia da espiritualidade traz
desequilibrio, ndo sé pessoal, mas também social, pois a espiritualidade desenvolvida, ativa e
criativa € um melhor antidoto daquele que ele chega a cognominar de espécie de cancer
espiritual: sectarismo - como visao hermética da realidade e fechada para sua comunidade,
entendendo que nela hd a verdade e nas outras, s6 erros, ele se caracteriza pela falta de
consciéncia e autocritica, que ndo se considera como relatividade e nem consegue rir de si
mesmo, nem se transcender e nem ha espaco para comunhdo. O fanatismo — espécie de
superioridade moral que busca coagir o outro a mudar, ndo aceitando o diferente e busca
“salvar” o outro de sua “ignorancia, mas que significa, em ultima analise, em transformar o
outro em objeto de seus desejos. Também falta autocritica, que Torralba (2012) chama de uma
espécie de “tumor social”, que defende sua verdade como a Verdade, seu bem, como o Bem ¢
seu todo, como o Todo, o seu sentido como o Sentido. Na contramao, a espiritualidade permite,
como ja apontamos, autotranscendéncia, autodeterminagdo, singularizar-se, tomada de
distancia, sentido de humor, abertura, receptividade, movimento, gozar de diversidade e do
indefinido. Desse modo, a espiritualidade também desvanece ou impedi o crescimento do
gregarismo. Este entendido como o desejo de imitar, copiar, gosto pela comodidade, medo de
separar-se ou aquilo que Contardo Calligaris (1991) denomina de perversdo social, patologia
individual, paixdo em ser instrumento, seducdo totalitaria, ou seja, a pessoa se livra do
sofrimento neurdtico, alienando-se ao Outro e colocando-se, inteiramente, ao seu dispor, a seu

Servigo:

Sendo impossivel chegar a conhecer o saber paterno suposto, a op¢do ¢ abdicar a
propria singularidade do sujeito, aliena-la, construindo — de preferéncia coletiva
mente — um semblante de saber paterno que por isso mesmo seja sabido e
compartilhado. Que isso nos garanta a certeza nos atos e a pratica possivel de uma
fantasia comum ¢é o prémio da operagdo. O seu custo ¢ a transformacao do sujeito em
instrumento do saber assim estabelecido. (Calligaris, 1991, p. 112).

Mais ainda, Calligaris (1991) declara:

Ao afirmar que existe uma faceta de nossa humanidade que pretende alienar-se por
inteiro no desejo do Outro, estou dizendo que esta alienagdo equivale a desejar fazer-
se instrumento, fazer-se objeto, recusar aspectos que denotem a propria
individualidade, que exponham um desajuste inexpugnavel entre eu e o mundo.
Tratar-se-ia de recusar uma dimensao fraturada, separada da cultura, do todo, um resto
inassimildvel. H4 quem diga que este ¢ um traco intransponivel de nossa solidao
radical. Ha algo de nossa experiéncia singular que jamais serd dividido com o mundo.
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Ha algo em nods que ndo se submete, um resto selvagem, quer elaboremos isso ou ndo
(Calligaris, 1991, p. 114).

A grande questdo em Calligaris (1991) ¢ que,

Desejar tornar-se instrumento opera dentro de uma fantasia simples: Se me torno
objeto, posso ser completo. Se me torno objeto, posso completar a falta do Outro. Mas
fazemos antes uma distingdo importante: uma coisa € uma estrutura psicdtica, que ndo
teve acesso a experiéncia de divisdo subjetiva e que, portanto, ndo tem escolha quanto
a sua forma de organizacdo psiquica. O psicético ndo escolhe se “quer ser sujeito ou
objeto”, ele ndo tem escolha, ele permanece capturado, indefinidamente, na posigédo
de objeto do desejo de Outro; outra coisa, diferentemente, ¢ uma estrutura perversa
(ou a neurotica, que esta sempre rondando a fantasia perversa), que goza ao ignorar
sua subjetividade, mas que existe. O perverso ¢ aquele que “ndo quer saber nada disso”
referente a sua subjetividade, aos seus furos, a sua castragdo. Goza justamente no seu
fingimento. O neurdtico (a maioria de nés), ¢ aquele que gostaria de poder ser perverso
e assim ignorar sua humanidade sem culpa (Calligaris, 1991, p. 116).

Na perspectiva de Torralba, isso ndao acontece com uma pessoa que cultiva a
espiritualidade, pois ela “experimenta um profundo sentido de unidade com tudo que existe,
mas, a0 mesmo tempo, entende que sua vida ¢ chamada a ser um projeto particular, como uma
missdo que deve exercer e, através dela, dotar de significado sua existéncia” (Torralba, 2012,
p. 240). Isso também ocorre em quem ndo considera a vida como superficial e de modo

dependente.

Um ser espiritualmente cultivado tem o foco de sua vida no interior, a0 passo que um
indigente espiritual se dedica, em relagdo ao desfrute da vida, a coisas externas a ele:
as posses, aos titulos, aos amigos, as diversdes e ao diz que diz. Por isso, fica arrasado
quando perde essas coisas ou se decepciona com elas. Seu centro de gravidade esta
fora de si mesmo. E por isso sempre tem novos e diferentes desejos e caprichos”
(Torralba, 2012, p. 242).

Torralba (2012), chama tudo isso de banalidade, que significa viver na superficialidade,
na insaciabilidade, na insatisfagdo, na distracdo, na ociosidade, sonoléncia, impaciéncia,
morbidez curiosa, verbosidade prolixa, inquietude, dessassogo, preguica, a autossuficiéncia, a
negacdo do viver. “Viver espiritualmente ¢ viver a condi¢do humana acima da banalidade da
existéncia, que se reduz a uma sucessao de atividade sem significado capital nem determinagao”
(Torralba, 2012, p. 244).

Outro que tolhe a evolucao da espiritualidade ¢ a avidez pelo ter efetivado no
consumismo. Este na ideia de Torralba (2012) ¢ alienante, igual a um comer emocional,
insatisfacdo perene, um poco sem fundo, transforma dono em escravo, cargo e roupa em pessoa,
incapacita para desfrutar a vida.

O socidlogo francés Gilles Lipovetsky (2007), especialmente em sua obra "A Felicidade

Paradoxal: Ensaio sobre a Sociedade de Hiperconsumo, descreve a transicdo de uma sociedade
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centrada no dever, na poupanca e na solenidade para uma "sociedade do desejo", caracterizada

pela seducdo, hedonismo, dispéndio, humor, liberagcdo e um foco no presente em detrimento

das promessas futuras. Essa sociedade se pauta numa mudanga nos valores e na cultura, onde a

felicidade esta associada ao consumo, ao erotismo, ao lazer e a expressao individual. Elementos

como musica rock, quadrinhos, pin-ups, liberacao sexual, "fun morality"” (moralidade divertida)

e design modernista sdo destacados como parte do cenario dessa nova sociedade, como afirma:

Eis um tipo de sociedade que substitui a coer¢do pela sedugdo, o dever pelo
hedonismo, a poupanga pelo dispéndio, a solenidade pelo humor, o recalque pela
liberacdo, as promessas do futuro pelo presente. A fase II se mostra como “sociedade
do desejo”, achando-se toda a cotidianidade impregnada de imaginario de felicidade
consumidora, de sonhos de praia, de ludismo erético, e modas ostensivamente jovens.
Musica rock, quadrinhos, pin-up, liberagdo sexual, fun morality, design modernista: o
periodo herdico do consumo rejuveneceu, exaltou, suavizou os signos da cultura
cotidiana (Lipovetsky, 2007, p. 35).

Ja Bauman (2008), também refletindo acerca do consumo, faz uma denuncia acerca dos

que chama de exclusao dos consumidores falhos:

Na sociedade de consumidores, os “invalidos” marcados para a exclusdo (uma
exclusdo final, irrevogavel, sem apelag@o) sdo “consumidores falhos”. De maneira
distinta dos considerados inadequados a sociedade de produtores (desempregados e
rejeitados pelo servigo militar), ndo podem ser concebidos como pessoas
necessitadas de cuidados e assisténcia, uma vez que seguir e cumprir os
preceitos da cultura de consumo ¢ algo considerado (de modo gritantemente
contrafactual) permanente e universalmente possivel. Por poder ser adotado e
aplicado por qualquer um que o queira (as pessoas podem ser rejeitadas em empregos
apesar de terem todos os requisitos necessarios, mas, a menos que estejamos
falando de uma “ditadura das necessidades” de tipo comunista, ndo podem ser
rejeitadas como consumidoras de uma mercadoria se tiverem dinheiro para
pagar o seu preco), acredita-se (mais uma vez contra factualmente) que
obedecer aos preceitos dependa apenas da disposicdo e do desempenho
individuais. Em fung¢do desse pressuposto, toda “invalidez social” seguida
de exclusdo s6 pode resultar, na sociedade de consumidores, de faltas
individuais. Qualquer suspeita da existéncia de causas “extrinsecas” de
fracasso, supraindividuais e arraigadas sociedade é eliminada logo de inicio, ou
pelo menos posta em duvida e qualificada como uma defesa invalida (Bauman, 2008,

p-75).

Nao se contentando ao que denuncia acima, aponta o conflito permanentemente

alimentado pela cultura do consumo, entre os sentimentos de pertencimento e de distingao,

como declara:

O consumismo ¢ um produto social, e ndo o veredicto inegociavel da evolugdo
biologica. Ndo basta consumir para continuar vivo se Vvocé€ quer viver e
agir de acordo com as regras do consumismo. Ele é mais, muito mais que o
mero consumo. Serve a muitos propositos; ¢ um fenémeno  polivalente e
multifuncional, uma espécie de chave mestra que abre todas as fechaduras,
um dispositivo verdadeiramente universal. Acima de tudo, o consumismo tem o
significado de transformar seres humanos em consumidores e rebaixar
todos os outros aspectos a um plano inferior, secundario, derivado. Ele
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também promove a reutilizacdo da necessidade Dbioldgica como capital
comercial. As vezes, inclusive, como capital politico (Bauman, 2011, p. 55).

O pensamento de Torralba ¢ o de que “uma pessoa espiritualmente elaborada se afasta
da cultura do ter e da inércia consumista. Sabe que o essencial estd dentro e vive com
simplicidade, cultivando a sobriedade, porque sabe que ai estd o caminho para a felicidade.
Toadas as grandes figuras espiritualmente inteligentes que se destacaram ao longo da histéria
da humanidade viveram sobriamente” (Torralba, 2012, p. 246). No mesmo tom Torralba,
escutando Viktor Frankl, afirma: “a sociedade da opuléncia, baseada no ter, traz consigo um
excesso de tempo livre que daria condigdes de configurar uma vida plena de sentido, mas que,
na realidade, apenas contribui para o vazio existencial” (Torralba, 2012, p. 147) e sobre o vazio
existencial, diz: “uma das consequéncias lamentaveis da atrofia da vida espiritual ¢ o vazio
existencial. Essa verdadeira enfermidade, que afeta milhares de pessoas em nosso mundo, gera
depressdes e neuroses”. Na perspectiva de Dittrich, Pahl e Meller (2021), ¢ uma abordagem
mais consciente e reflexiva diante das influéncias da sociedade contemporanea e fazem um
encorajamento de uma busca por significado e proposito na vida como uma forma de lidar com

os desafios e preservar a espiritualidade natural como antidoto para o vazio existencial:

O ser humano da sociedade contemporanea sente-se, muitas vezes, esvaziado de um
senti do maior para vir a ser no mundo. Este modelo de sociedade ¢ caracterizado por
influéncias mediadas por conflitos mundiais e locais que empregam superficialidade,
ritmos frenéticos e diversas violéncias nas relagdes. Sdo padrdes produtivos
mobilizados por sistemas mercadoldgicos, politicos e educacionais alienantes e
esvaziadores do senti do de ser no mundo. Tais condi¢des e exigéncias levam a uma
fragilizagdo do ser humano, das condi¢des, habilidades e competéncias gerais [...].
Essa forma de viver implica no fenomeno da espiritualidade natural, que ¢ entendida
como algo que caracteriza o ser humano como um “humano consciente e responsavel”
de seu pensar, de seu sentir ¢ de seu agir no conviver. Esse ser humano responsavel e
consciente demonstra o seu proposito em relagdo a vida para um viver harmonico e
saudavel, diante da existéncia com desafios constantes [...]. Por esse motivo, o vazio
existencial e a falta de senti do do ser humano, aponta para o enfraquecimento da
espiritualidade natural, cujo fenomeno leva a um estado de tédio e de ndo aceitagdo
de sua responsabilidade com a propria existéncia. [...] A espiritualidade natural esta
ligada a vontade de senti do de descobrir os motivos mais profundos da existéncia nas
suas escolhas e vivéncias (Dittrich; Pahl; Meller, 2021, p. 287-288).

A discussdo das autoras leva a uma questao proxima a questao do vazio existencial que
¢ a do tédio de existir, configurado na apatia ou falta de vontade vital. Cruz e Silva (2023) fazem
uma analise do tédio e do cansago a partir da historicidade dos sofrimentos psicologicos em

Heidegger e Byung-Chul Han. Dizem:

O tédio pode se apresentar como um sofrimento em si mesmo, pelos efeitos
imediatos de uma auséncia de sentido e de um encontro incomodo com a
condi¢do de estar entregue a si mesmo em um tempo que se alonga. O tédio pode
se apresentar veladamente como condigdo de possibilidade de outros sofrimentos
psiquicos, quando ndo se apresenta imediatamente como tédio, mas parece estar
tacitamente presente no buscar mais intensamente pelos afazeres. Nessa
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modalidade, as atividades condi¢do de ser-ai, na densidade de seu ter de ser si
mesmo. [...] O entediar-se se mostra como desconforto que questiona os sentidos
estabelecidos dos afazeres, lancando em meio a esse questionar, por sobre o ser-
ai, a condigdo de angustia como sua condi¢do propria, uma vez que se encontra
previamente indeterminado e langado as possibilidades de ser. [...] O tédio se revela
por um lado como um sofrimento em si mesmo e, por outro, como uma
tonalidade afetiva que parece atuar como condi¢do de possibilidade de outros
sofrimentos psiquicos. (Assim), de um tédio que faz ocultar a condicdo de ser-ai
a depressdo pelo esgotamento sob uma positividade ditatorial, os sofrimentos
psicoldgicos referem-se ao ser-ai humano que alcangou uma  determinacdo
inconstante na época atual. Uma determinag@o enquanto sentido de existéncia que
se da a um s6 tempo ante um velamento de sua condicdo origindria de ser-ai e que se
revela como uma pressdo constante por positividade e desempenho sob a aparéncia da
liberdade. [...] Em Heidegger um desinteresse do ser humano para consigo mesmo,
que se mostra em formas de situagcdes nas quais a condicdo mesma do ser-ai é
efetivamente afastada de vir a tona pela estimulag@o constante da temporalidade, seja
ante o tempo hesitante, seja ante o tempo estagnado. Em Han, uma liberdade
que se revela como uma estrutura sofisticada de exploracdo de si mesmo até
uma pressdo constante ¢ ameacadora de ter-de-ser (depressdo) e ao esgotamento
(burnout) (Cruz; Silva, 2023, p. 03 e 18).

A respeito do tédio e a sua relacdo com o atrofiamento da espiritualidade, Torralba

(2012) se pronuncia:

Um ser espiritualmente limitado necessita de motivos externos para preencher de
contetdo sua vida, espera que a ordem venha de fora de seu ser. E um heternimo,
dependente. Aquele que vive, por outro lado, conscientemente de sua inteligéncia
espiritual, encontra nela uma fonte de prazeres frente aos quais todos os outros sdo
insignificantes. Nao necessita, de fora, mais do que de 6cio para regozijar-se tranquilo
com a posse de si mesmo e talhar seus diamantes. Nesse reino ndo impera nenhuma
dor; tudo ¢ conhecimento. Todos os prazeres intelectuais sdo acessiveis a partir de sua
propria inteligéncia espiritual. [...] O ser humano, espiritualmente, minguado é um
mendigo do tumulto (Torralba, 2012, p. 250-251).

Diante disso que Torralba afirma que “um ser espiritualmente desperto ndo se engana a

si mesmo facilmente, e tampouco € facil de ser enganado” (Torralba, 2012, p. 254), pois entende

que a realidade ndo se reduz a sua propria percepgdo, nem aposta na autossuficiéncia que o

capacita a justificar tudo, nem deforma sua imagem tentando a deixar mais aceitavel, nega

algumas de suas partes e se veste de mascara alheio ao que ela €, vivendo a partir de uma

projecdo e ndo de uma visdo o mais proxima de si, que inclui diversas potencialidades, mas

também coisas positivas e negativas, dignas de amor e outras de desprezo. Assim, ser uma

pessoa que suspeita da possibilidade de sua cegueira, ou seja, suspeita de si mesmo e isso o faz

estar desperto. Estando desperto, afasta-se do vulgar € ndo perde tempo com o que € grosseiro,

desprezivel.

Para aquele faz de sua vida um projeto e vive satisfeito com o que faz e se entrega ao
maximo a isso, o tempo de 6cio tem um valor essencial, pois € o0 momento da
regeneracdo ¢ do descanso necessario. Entdo, busca a musica que faz pensar, o
siléncio, a viagem que instrui. Pratica uma pacifica intolerancia com tudo que ¢
grosseiro, mesquinho, barulhento e vulgar. Sabe que a vida ¢ demasiada valiosa e
efémera para ser delapidada. A tendéncia moérbida a invadir a vida alheia, a meter-se
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nos problemas dos outros ou especular com suas desgracas e desventuras é uma
expressdo de anemia espiritual. [...] Tem presente a morte em seus afazeres cotidianos
e isso lhe permite dar valor a cada operagdo que realiza, a cada circunstancia que
atravessa. Sabe distinguir o essencial do acidental, o que merece atengdo e o que ndo
merece (Torralba, 2012, p. 254).

Nesse sentido, € que Torralba (2012) emenda o seu debate sobre a atrofia espiritual,

destacando a intolerancia, narcisismo ¢ paralisia vital. Sobre a intolerancia, afirma:

Nenhuma pessoa espiritualmente formada ¢ intolerante. A tolerdncia ndo ¢
relativismo; ¢ a capacidade de distinguir a ideia da pessoa e do valorizar mais o que
une que o que separa. Uma pessoa tolerante nao aceita tudo, nem adota uma atitude
permissiva diante da violéncia, do terrorismo, do machismo, do racismo ou de
qualquer outra forma de explora¢do humana. [...] ndo confunde o valor da pessoa com
ideias politicas, sociais ou religiosas. Para podermos viver juntos temos que admitir
cada um com sua individualidade, independentemente de como seja, porém, nao
podemos esperar que mude. Este ¢ o verdadeiro sentido da famosa afirmag@o: viva e
deixe viver. A tarefa sem davida, ndo ¢ nada facil (Torralba, 2012, p. 256).

Burke (2021) traz uma discussao no livro “Proibida Entrada de Pessoas Perfeitas: um
chamado a tolerancia na igreja”, a respeito de como o desenvolvimento da espiritualidade tem
como fruto a tolerancia. Neste sentido, a espiritualidade ndo implica narcisismo. Acerca deste,
Mendonga (2019) escreve uma com embasamento de muitas pesquisas, fazendo os seguintes

questionamentos na introdugdo do seu livro:

Existe ou existiu alguém infernizando a sua vida, partindo seu coragdo, arrasando sua
alma? Alguém que exibe uma mascara deslumbrante para o mundo exterior ¢ na
intimidade se apresenta com a sua verdadeira face perversa, cometendo intimidagdo e
abuso psicoemocional, ou mesmo fisico, dia apos dia? Alguém cuja convivéncia
intima é uma experiéncia desesperadora, nefasta, sombria, brutal, consumidora,
espoliadora, depreciativa, manipuladora? Que chegou na sua vida aparentando uma
total afinidade de sentimentos, interesses, objetivos, crencas, e pouco depois
demonstrou ndo passar de um dominador, explorador, usurpador, sem d6 nem
comiseracdo? Que esmigalhou tudo aquilo que vocé mais valoriza na vida? E que, no
fim das contas, posa para o mundo de vitima de toda a histéria? Entdo, este livro foi
escrito para vocé! E esse psicoterrorista, bully, estuprador emocional, fraudador de
amor ou de afinidade, ladrdo da boa-fé alheia, ¢ um Narcisista Maligno (Mendonga,
2019, p. 17).

No entanto, Mendonga (2019) faz uma distingdo que parece plausivel e necessaria

quando se trata da concepgao de narcisismo. Diz:

[...] entendo Narcisismo como sinénimo de autoadmiracdo, autoestima e de orgulho
do proprio caminho na vida e que isso ¢ uma qualidade benigna, sadia, louvavel e
estimulavel. A autoadmiragdo, a autoestima e a busca da plenitude sdo fatores
indispensaveis para a realizagdo pessoal. Quem nao se valoriza é um infeliz e projeta
sua sombra nos outros, acreditando que s3o todos iguais, variando apenas na
habilidade que possuem para se mascarar. Vocé pode ser uma pessoa bem-sucedida e
realizada, e se sentir orgulhoso disso, sem destrogar a vida das pessoas que privam da
sua intimidade. Qual ¢, entdo, o critério de malignidade, de patologia, que uso para o
AUTOAMOR EXCESSIVO? E a ofensividade, a exploracdo, a depreciagio da
dignidade dos outros como pessoas, o fato de alguém precisar afundar os outros para
manter a propria cabega fora d’dgua. Dessa maneira, o NARCISISMO MALIGNO ¢
a AUTOPROMOCAO EGOISTICA E VAMPIRESCA A CUSTA DA
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DEVASTACAO DOS SEUS CONVIVENTES. Consequentemente, 0o NARCISISMO
tratado neste livro ¢ 0 AUTOAMOR MALIGNO, cujo critério de malignidade esta no
fato de levar a autopromocéo de forma egoista e vampiresca, a0 mesmo tempo em que
provoca uma devastagdo emocional nas pessoas com quem o Narc possui
CONVIVENCIA INTIMA, na privacidade do lar, no ambiente de trabalho, nos lagos
de amizade ou de religido. O Narcisista Maligno prospera sugando a energia, a
vitalidade e os recursos dos outros. (Mendonga, 2019, p. 38-39).

Nesse sentido, Torralba (2012) defende que um ser humano que tem a espiritualidade
ativada ndo adora o seu proprio eu, nem amor desordenado por si ou culto a si mesmo, nem se
leva absolutamente a sério, nem ver as relacdes como campo de batalha ou vive numa
autocompaixdo como se fosse vitima das circunstancias, como o faz o narcisista, mas, pelo
contrario, a espiritualidade permite sair de si mesmo, entregar-se a um projeto maior, distinto
de sua propria felicidade, ligado a um projeto humanitario, por exemplo.

A respeito da paralisia vital, Torralba (2012) associa a falta de vontade de viver,
expressando um niilismo. Sugere que a paralisia vital esta ligada a atrofia de sentido, projeto e
autotranscendéncia, contrastando isso com o conceito de inteligéncia espiritual, que € descrito
como um motor ou fonte de movimento. Na visao dele, a espiritualidade ¢ vista como um fator
que impulsiona o dinamismo na vida de uma pessoa. Ela se manifesta através de um desejo
constante de superagdo ¢ uma vontade explicita de realizagdo. Em outras palavras, ele
argumenta que a vitalidade e o dinamismo na vida estao diretamente ligados a presenga de uma
espiritualidade ativa, que por sua vez se traduz em um impulso continuo para transcender
limitagdes, buscar significado e realizar projetos significativos. Essas ideias estdo alinhadas
com perspectivas filosoficas e psicologicas que destacam a importancia do sentido na vida
humana e sugerem que a falta desse sentido pode levar a uma sensagao de vazio e desanimo. A
busca por significado e propdsito ¢ muitas vezes considerada como um impulso fundamental
na experiéncia humana, influenciando o comportamento e as escolhas de uma pessoa. Em uma
palavra: “o dinamismo € consequéncia direta de um ser espiritualmente inteligente. Uma pessoa
viva espiritualmente da valor ao seu tempo e ao dos outros, atribui significado a existéncia e a
dos demais” (Torralba, 2012, p. 261).

Torralba (2012) ndo aponta s6 sobre os prejuizos que se tem quando se um atrofiamento
da espiritualidade, mas argumenta acerca dos beneficios do desenvolvimento e cultivo dela. Ele
defende que podemos detectar que uma pessoa tem uma maturidade espiritual por meio: “A
abertura a experiéncia, a responsabilizacdo, o cuidado das rela¢des interpessoais, a superagao
de si mesmo, a flexibilidade, a busca do sentido e o cultivo da interioridade. Uma pessoa
cultivada espiritualmente ¢ capaz de viver a si mesma e as relagdes com os outros € com o

mundo de um modo significativamente distintos” (Torralba, 2012, p. 205). Por isso, quando se
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refere ao desenvolvimento integral do ser humano, inclui todas as suas faculdades, dimensdes,
entre elas a espiritual, que possibilita a pessoa beneficios multiplos e diversos niveis. A
espiritualidade nio é apenas 1til no campo religioso. E condi¢do de possibilidade da experiéncia
religiosa, mas também em outros ambitos da vida humana, como o do trabalho, o familiar e o
social” (Torralba, 2012, p. 205).

Assim, uma pessoa que tem a espiritualidade cultivada, possui os seguintes beneficios,
como riqueza interior e criatividade, no sentido de que tem uma variada forma de pensar acerca
dos fendmenos internos e externos que lhe atravessam, lidando de modo criativo com eles.
Profundidade no olhar, ou seja, “habituar a vista a calma, a paciéncia, a serena espera, a nao
precipitagdo em julgar, a enfocar de todos os lados possiveis e a tratar do caso particular. O
cultivo da vida espiritaul permite ndo reagir instantaneamente aos estimulos externos, e da
forcas para alcancar o dominio dos instintos” (Torralba, 2012, p. 207). Consciéncia critica e
autocritica, que significa estar separado de si, de suas ideias, valores e crencas, mentalmente,
especialmente, com humor. “A espiritualidade, contrariamente, ao que muitas vezes se pensa, €
o motor da critica social, dos sistemas e instituicdes. Quando alguém estd profundamente
inserido nelas, ndo capta suas deficiéncias, ndo imagina mundos alternativos e se limita a
produzir modelos” (Torralba, 2012, p. 209). A qualidade das relagdes pessoais. Esta quer dizer
que uma pessoa ¢ insubstituivel e que uma pessoa ndo tem como ser instrumento para a
consolacdo de outra. A espiritualidade ativa faz com que a relacdo com outra pessoa saia da
superficialidade, das carateristicas externas, corporais, fronteiras, muros, racismo, elitismo,
compatriotas, estrangeiros, bons, maus, santos, pecadores, cultos, incultos, ja que todos seres
humanos, envelhecem, morrem, sentem dor, sdo efémeros, pelo contrario, faculta amar para
além de afetos, simpatias, antipatias, fobias, filiais.

Outro beneficio pontuado por Torralba ¢ o da autodeterminagdo, que ¢ uma conquista e
ndo uma causalidade, pois, ela significar transcender sociedade, codigos sociais, e ter
consciéncia de si, como “resultado de uma luta, de um esfor¢o de distanciamento e de
discernimento pessoal. O fim Ultimo ¢ a vida auténoma, e ndo a autossuficiéncia.
Autossuficiéncia ¢ inviavel, porque somos seres interdependentes e necessitamos dos outros
para poder desenvolver nossa existéncia individual. Um ser autossuficiente basta a si mesmo,
nao necessita de ninguém” (Torralba, 2012, p. 211). Estamos sempre cerceados por condicoes,
mas estas nao nos determinam, ha uma liberdade de tomarmos posturas e enfrentarmos a nés
mesmos. A autodeterminacao consiste, assim, em viver conforme o seu eu, de forma reflexiva,
livre, pautada num projeto pessoal e ndo responder de modo mecanico aos apelos externos a si,

nem entra no jogo de estimulo resposta, ou isto ou aquilo, mas decide por si mesmo. Neste
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sentido, outro beneficio que o ser humano tem com a espiritualidade efetivada ¢ o sentido dos
limites, ou seja, que poderia ndo ter existido e que ndo existird, que ¢ fugaz, mas que também
pode dar sentido aos seus limites. Sendo assim, diferente dos animais, o ser humano tem
conhecimento de suas possibilidades.

Desse modo quem possui a espiritualidade desenvolvida goza de transparéncia e
receptividade, equilibrio interior — distanciamento e transcendéncia das perturbagdes mentais e
emocionais, bem-estar psicologico e saude mental, adquirido com exercicio; tem a vida como
projeto — mesmo em meio a limitagcdes e determinismos parciais, capacidade de se autogerir,
com estilo peculiar e caracteristico, sem se fechar em si, transcender o eu, um projetar-se ¢ se
perguntar e vice-versa, sem espontaneidade cega ou um andrquico inveterado, mas ter um
itinerario concreto ao que parece digno e desejavel;  possui capacidade de sacrificio —
capacidade de suportar sofrimento sem sucumbir e alegria sem ser tomado por ela, ndo porque
¢ insensivel, mas porque tem consciéncia que sdo estados, passagens, meios € nao fins em si
mesmos, ¢ vive a vida na plenitude do agora, ou seja, “as pessoas espiritualmente profundas,
tanto do Oriente como do Ocidente, caracterizam-se por essa alegria e equanimidade, por essa
capacidade de dominar a obsessao pelo amanha e a reminiscéncia constante do passado. Vivem
serenamente o dia atual, concebendo como um todo, como um dom cheio de possiblidades. Nao
deixam que os demodnios do passado o intoxiquem o momento atual, nem as legitimas
preocupacdes com o que supostamente vird” (Torralba, 2012, p. 227) e assim colhem “um fruto
valiosos desse cultivo consiste em dirigir nossa atengdo ao momento presente e ao futuro em
uma correta propor¢do, a fim de ndo se leve o outro a perder-se. Muitas pessoas vivem
demasiadamente no presente: os que ndo refletem; outras, demasiadamente no futuro, os
temerosos e preocupados. Dificilmente se tem a justa medida” (Torralba, 2012, p. 218).

Torralba (2012) destaca a espiritualidade como uma for¢a que, quando aplicada, ndo
isola o ser humano de seu ambiente, mas, ao contrario, o conecta mais profundamente com o

mundo ao seu redor, como afirma:

A espiritualidade longe de ser uma capacidade que isole o ser humano de seu ambiente
natural e social, ¢ um poder que, utilizado corretamente, alcanga o efeito contrario:
torna-o mais receptivo, mais sensivel, mais plenamente integrado em seu ambiente.
Uma pessoa espiritualmente inteligente capta a profundidade dos problemas, goza
intensamente da beleza que se revela no vasto mundo, padece intensamente pelos
homens, as injusti¢as, os sofrimentos ¢ todas as formas de crueldade que se
manifestam no mundo. As pessoas que tiveram maior influéncia na histéria da
humanidade foram seres espiritualmente inteligentes que procuraram contribuir, a
partir de suas capacidades, para transformar o mundo, para melhora-lo
significativamente (Torralba, 2012, p. 263).
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Em outras palavras, o texto acima apresenta a espiritualidade como uma capacidade que
ndo isola o ser humano de seu ambiente, mas, ao contrario, o conecta de maneira mais profunda
e significativa com o mundo ao seu redor. Destaca a ideia de que a espiritualidade, quando
usada adequadamente, tem o poder de tornar as pessoas mais receptivas, sensiveis e integradas
em seu ambiente natural e social. Além disso, o texto enfatiza a importancia da espiritualidade
inteligente, que vai além de meras praticas religiosas, envolvendo uma compreensdo profunda
dos problemas, uma apreciacao intensa da beleza do mundo € uma empatia intensa pelos outros.
Essa inteligéncia espiritual ¢ apresentada como um meio para lidar eficazmente com as
complexidades e desafios da vida, manifestando-se no desejo de contribuir para uma
transformagdo positiva do mundo. A men¢ao de figuras historicamente influentes que foram
espiritualmente inteligentes e desenvolvidas para melhorar significativamente o mundo sugere
que essa perspectiva espiritual ndo ¢ apenas uma abstragcdo tedrica, mas tem repercussoes
praticas na vida e na sociedade. No geral, o texto destaca a espiritualidade como uma forga
capacitadora que, longe de isolar as pessoas, de se conectar mais profundamente com o mundo
e de inspirar a agir de maneira compassiva e transformadora.

Diante de tudo isso, ¢ que defendemos a espiritualidade como constituinte da satde do
ser humano. Acerca da relacdo espiritualidade e saude, diante do contexto pandémico,

Esperandio (2020) diz:

Como viver tal estado em cenario de ameagas reais permanentes de perda da satde?
Sabe-se que diante de tais situagdes o ser humano volta-se para as questoes de sentido.
No contexto atual de pandemia, os efeitos em satide mental da populaggo brasileira
ainda n3o sdo conhecidos. Mas podemos inferir a exacerbacdo dos sintomas de
ansiedade e depressio, e em curso, a produgao coletiva de transtornos pds-traumaticos
e lutos patologicos (resultantes da impossibilidade de realizacdo de rituais de
despedida). Nestes momentos de sofrimento, o ser humano volta-se para as perguntas
de sentido. A busca por respostas de sentido afeta o ser humano por inteiro e impacta
os resultados em satde, positiva ou negativamente. Estamos, portanto, no campo da
Espiritualidade e Saude, no enfrentando dos dilemas relacionados as tomadas de
decisdo, diante da busca por respostas de sentido que minimizem o sofrimento e
contribuam na promogao da saude (Esperandio, 2020, p. 9-10).

Silva, Lemos e Vargas (2023) entendem que a espiritualidade ¢ constitutiva do ser
humano e como tal ¢ modificado por ela, sobretudo, no seu estado de satde, refor¢ando a
importancia que o psicoterapeuta precisa dar a dimensao espiritual, pois esta tem influéncia “na
constitui¢do do sujeito, na sua leitura de mundo, de como relaciona-se com experiéncias
positivas ou também com o sofrimento apresentado (Silva; Lemos; Vargas, 2023, p. 1343). As
autoras dizem, ainda, que:

A inclus@o da dimensdo espiritual pela Organizagdo Mundial de Satde no conceito

multidimensional de saude, se deu em 1988. Tal modificagdo passou a considerar a
satde como um processo amplo, o qual ¢ atravessado por questdes como o significado
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e o sentido da vida, ndo se limitando apenas a um tipo especifico de crenga ou pratica
religiosa. [...] Ha na literatura crescentes evidéncias de que a espiritualidade ¢ um fator
de protecdo, tanto em questdes de ordem médica, quanto psicoldgica (Silva; Lemos;
Vargas, 2023, p. 1344).

O que destaca as autoras € que a espiritualidade ¢ fator de prote¢do da satide e como
constitutiva do ser humano, nao se pode ou deve falar e tratar a saide do ser humano relegando
a espiritualidade. Alids, quando o profissional da Psicologia ndo considera a dimensao espiritual

do consulente (leia-se, também, paciente, ele estd colocando a saude dele em risco, como se ler:

Kenneth Pargament (1997 apud Nascimento; Holanda, 2022), vai descrever que
muitas pessoas utilizam a espiritualidade na busca pelo sentido da vida e como uma
forma de enfrentamento contra o estresse, o que confirma a importancia do trabalho
terapéutico da espiritualidade como uma possibilidade de enfrentamento. Outra
observacdo importante, abordada pelos autores, ¢ o quanto as posturas rigidas e
inflexiveis em relagdo a espiritualidade, que muitas vezes sdo adotadas por terapeutas,
tornam-se um fator de risco para o consulente, modificando o resultado de bem estar,
esperado dentro do processo terapéutico (Silva; Lemos;Vargas, 2023, p. 1353).

Por sua vez, Campos e Ribeiro chegam a afirmar que a espiritualidade “pode ser um
fator de promocao de satide quando integrada como instrumento na metodologia terapéutica”
(Campos; Ribeiro, 2017, p. 216), defendendo que existe uma relacdo positiva entre a
espiritualidade e a saide mental, acentuando que “muitos dos problemas humanos, materiais
ou nao, passam pelo seu desconhecimento de pertencer a um todo maior. Esta separatividade
experienciada em relacdo ao mundo ¢ promotora do sofrimento psiquico, uma vez que deixa a
pessoa com um vazio de sentido e uma sensac¢ao de isolamento e desamparo (Campos; Ribeiro,
2017, p. 212), ou seja, a espiritualidade ndo se apresenta como possibilidade de um nao
adoecimento psiquico.

Borges (2019), em sua pesquisa, sinaliza que se precisa levar em conta a espiritualidade
sob o risco de incidir numa alienagdo: “Desconsiderar a espiritualidade na clinica ¢ alienar uma
importante informagdo fenoménica que aparece no campo, fazendo com que o ajustamento
criativo perca uma ferramenta essencial para sua autorregulacdo. Desta forma a espiritualidade
ndo €, como outrora considerado, uma neurose, uma projecao inutil, mas, ao contrario, ¢ um
fendomeno integrador da personalidade” (Borges, 2019, p. 225) e para a GT autorregulacio e
integragdo de personalidade sdao sindnimos de saude. Desse modo, o que aponta o autor € que
nao se pode cuidar da satde de uma pessoa se desconsiderarmos a espiritualidade.

Campos, Freitas e Ribeiro (2023) argumentam que no entendimento da psicoterapia
precisa se ter como um processo que aborda as diversas dimensdes do ser humano que reflete
uma abordagem holistica e integrativa, e nesse sentido a espiritualidade esta presente em tal

processo como necessario € complementar.
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Diante da multidimensionalidade do ser humano, psicoterapeutas acolhem os aspectos
bioldgicos, sociais, psiquicos e espirituais de suas(seus) clientes. O trabalho
psicoterapéutico pode apresentar entrelagamentos entre as diversas dimensdes, que
precisam ser integradas. Este nuicleo se desdobrou em quatro unidades de sentido: um
discurso espiritual trazido pela(o) cliente revela um tema psicoemocional a ser
cuidado; a necessidade de reconstrugdo do si mesmo ¢ de desenvolvimento egodico,
como sustentagdo para uma evolugdo espiritual; o reconhecimento e validagdo pela(o)
terapeuta de uma vivéncia espiritual genuina apresentada pela(o) cliente; a
importancia de ndo se desenvolverem dicotomias entre as dimensdes psiquica e
espiritual, pois dar atencdo a ambos os aspectos pode ser necessario € complementar
(Campos; Freitas; Ribeiro, 2023, p. 08).

Para os autores, o discurso espiritual trazido pelo cliente pode ser considerado como
uma expressao simbolica de questdes psicoemocionais subjacentes. Muitas vezes, as questdes
espirituais podem estar ligadas a aspectos emocionais e psicologicos mais profundos. O
psicoterapeuta pode explorar essas conexdes para compreender melhor as necessidades
emocionais e psicologicas do cliente. A necessidade de continuidade do eu e do
desenvolvimento egdico sdo aspectos fundamentais para sustentar uma evolugao espiritual. Isso
sugere a compreensdo de que o crescimento espiritual esta interligado com o desenvolvimento
psicoldgico e emocional. A psicoterapia pode, portanto, focar em fortalecer a identidade e
promover o crescimento pessoal como base para a jornada espiritual. Assim, o reconhecimento
e validagao por parte do terapeuta da vivéncia espiritual genuina do cliente sdo cruciais. Isso
implica em aceitar e respeitar as opinides e experiéncias cientificas do cliente, contribuindo
para um ambiente terapéutico de confianca e compreensdo. A validagdo dessas experiéncias
pode ser um elemento de desenvolvimento para o crescimento emocional e espiritual. Por isso,
evitar dicotomias entre as dimensdes psiquica e espiritual destaca a importancia de considerar
ambos os aspectos de maneira complementar. A abordagem integrativa regular que a saude
mental pode ser influenciada positivamente pelo cuidado tanto da dimensao psiquica quanto da
espiritual. Uma atencdo equilibrada a essas dimensdes podem ser essenciais para o bem-estar
global do individuo.

Portanto, uma psicoterapia que incorpora esses principios confirma a complexidade e
interconexao das diferentes dimensdes da experiéncia humana. Ao abordar as necessidades
biologicas, sociais, psiquicas e espirituais, os psicoterapeutas buscam promover uma
compreensao mais abrangente e integrada do cliente, contribuindo para um processo terapéutico

mais eficaz e significativo.

Tabela 1. Pesquisas acerca da relagdo necessaria espiritualidade e saude.

Autor/ano Metodologia/método Resultado
Lucchetti et al. (2010) As pesquisas cientificas | Autores tém relacionado ainda
sobre 0 assunto sdo |a espiritualidade com
numerosas. No banco de | marcadores de imunidade,
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dados da PubMed, foram
relacionados 4.202 estudos
a palavra “spirituality” e
para a palavra “religion”
41.314. Esse numero de
estudos foi equivalente ao
ndmero relacionado a
palavra “physical activity”
na mesma data.

como interleucinas e
marcadores  Autores  tém
relacionado ainda a
espiritualidade com
marcadores de imunidade,
como interleucinas e
marcadores. O clinico deve
estar atento a dimensdo
espiritual do paciente, seja ela
positiva ou negativa. O
conhecimento cientifico e
pratico do assunto pode evitar
conflitos na relagdo médico-
paciente, beneficiar  o0s
desfechos clinicos e facilitar o
atendimento médico.

Hoffman; Wallace (2011)

Pesquisa quantitativa e
qualitativa com
psicoterapeutas de diversas
abordagens. Pesquisa
principal com 895
questionarios respondidos.

Participantes sugeriram que a
espiritualidade é importante
para  psicoterapeutas, e
relevante para suas praticas.

Gill et al. (2014)

Pesquisa qualitativa com
sete psicoterapeutas que
praticam mindfulness em
um Vviés espiritual, e
utilizam técnicas  de
mindfulness em um viés
secular com seus clientes.

A pratica espiritual do
terapeuta pode ajudar-lhe a
desenvolver habilidades
clinicas importantes, como
presenca e ndo-julgamento.
Pode ensinar a meditacdo
mindfulness a seus clientes,
como uma técnica secular,
fomentando a reducdo de
sintomas clinicos.

Ballarin; Moreira; Tannus;
Casacio (2016)

A coleta de dados foi feita
entre fevereiro e margo de

2016, para textos
publicados entre 2001 e
2015. A andlise
quantitativa abordou o0s
titulos, ano, publicacgdo,
metodologia e tipo de
estudo. A andlise

qualitativa foi relativa ao
contetido das publicacoes,
baseada na metodologia da
Andlise do Discurso.

Finalmente, a complexidade
que envolve as questdes
relacionadas a espiritualidade
na saude enfatiza a
necessidade de expandir a
reflexdo e o desenvolvimento
de estudos sobre a tematica,
sobretudo quando o objetivo
dos  profissionais € o
oferecimento de um cuidado
humanizado e integral.

Jacintho et al. (2017)

Trata-se de um projeto de
extensdo objetiva construir
com estudantes de
medicina substrato tedrico

As intervengbes com as
atividades  registradas e
discutidas com os professores
visam ofertar cuidado
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e vivéncias praticas na

abordagem da
espiritualidade de
pacientes

institucionalizados através
de questionarios validados
como o FICA.

humanizado e valorizar a
integralidade dos sujeitos. A
analise qualitativa dos dados
revelou auséncia de
abordagem prévia da
espiritualidade dos pacientes,
cuja  maioria  manifestou
interesse nessa intervencéo. E
relevante para 0 médico saber
0 momento e a forma
adequada dessa abordagem
visando a singularidade de
cada caso. Os profissionais da
salde possuem evidéncias
cientificas do beneficio da
exploracdo da espiritualidade
dos pacientes em vista da sua
grande influéncia na saude
fisica, mental, e no
enfrentamento de situacOes
adversas, como quando sao
feitos diagnosticos
preocupantes. Também &
observado que 0s pacientes
em geral gostariam que essa
abordagem fosse feita e
relatam que sentiriam mais
empatia e confianga no
médico que levasse em
consideracdo essa dimensao8.
Entretanto, 0s  médicos
possuem dificuldades para
efetuar essa abordagem, em
vista da existéncia de uma
grande lacuna no ensino
académico.

Silveira et al. (2018)

Busca nas bases de dados
SciELO e PubMed.

Por meio dos resultados aqui

apresentados, pode-se
concluir que as evidéncias da
importancia do fator

espiritualidade na saude sao
indubitaveis, ao mesmo tempo
que algumas ferramentas
apresentadas se tornam de
grande valia ao clinico quando
bem usufruidas.

Tavares (2020)

Pesquisa bibliografica e de
campo.

A espiritualidade  integra
varias dimensdes do cuidado
em saude. Para tanto, ela deve
ser trabalhada visando a
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promogdo do bem-estar da
pessoa e familia em ambientes
assistenciais e comunitarios,
uma vez que, apresenta-se
com um dos principais
recursos dos profissionais e
sociedade para compreender
os sofrimentos e fortalecer a
humanidade para  novos
desafios do século.

Hott (2020)

Comunicacéo breve,
atentando para questbes
emocionais que envolvem
a pandemia.

perante o COVID-19, que
limita os contornos do existir
humano, a espiritualidade, ao
compor diferentes extensdes
do cuidar em saude, torna-se
elemento imprescindivel para
nutrir o ensejo de lutar pela
sobrevivéncia.

Moreira; Portella; Alves
(2021)

Utilizou-se a  revisdo
integrativa da literatura
com acesso nas bases de
dados
MEDLINE/PUBMED,
Capes e Google
Académico. Os critérios de
inclusdo  foram artigos
completos, nos idiomas
inglés, espanhol e
portugués, no periodo de
2010-2019 e que
apresentassem relagdo com
a tematica proposta no
titulo, no resumo ou nos
descritores, 15 artigos
compuseram a amostra do
estudo.

A partir da esséncia dos
contetidos abstrairam-se trés
categorias: 1) ferramentas e
validacdo de instrumentos
para avaliar espiritualidade; 2)
espiritualidade, velhice e
sofrimento; 3) bem-estar
espiritual e
autotranscendéncia. A
tematica da espiritualidade na
salde é evidente pela robustez
de estudos cientificos
encontrados, porém escassos
no que confere a inclusdo da
pessoa idosa. Espera-se que
este estudo fomente o debate
aos profissionais de salde
para que as considerem nas
praticas de tratamentos e
cuidados incorporando-as nas
politicas publicas de salde,
bem como na inclusdo do
ensino e formacao de recursos
humanos nos meios
académicos e profissionais.

Costa et al. (2022)

Utilizou-se artigos
cientificos  provenientes
das bases de dados Scielo,
PubMed, LILACS e Med
Line, publicados  no
periodo de 2006 a 2022. Na
busca, foram  usadas

A espiritualidade pode
contribuir para o prognéstico
de pacientes acometidos pela
COVID19. Diante do exposto,
¢ viavel um  melhor
conhecimento sobre crencas
religiosas e espirituais visto
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seguintes palavras-chave:
espiritualidade, meditacao,
coronavirus, covid-19,
longevidade e doencas
cardiovasculares e idoso.

que a equipe multidisciplinar
pode se beneficiar dessa
informagdo podendo elaborar
projetos terapéuticos mais
integrativos e que considere a
crenca do paciente no seu
contexto biopsicossocial e
espiritual.

Fonte: elaborado pelo autor.

Diante da tabela exposta e do argumento apresentado, defende-se a espiritualidade como

um componente essencial da satde, destacando a reflexdo sobre a busca de sentido existencial

e a influéncia da espiritualidade nessa busca, com uma perspectiva de saude. Compreender a

espiritualidade como um elemento que permeia a forma como os seres humanos sentem,

pensam, convivem e se relacionam uns com os outros nas experiéncias cotidianas ¢ uma

dimensdo que requer desenvolvimento e cultivo. Essa abordagem pode ser explorada em véarios

contextos, especialmente no que diz respeito a saude da pessoa, ao ponto de sugerir que sem a

espiritualidade ndao se pode conceber ou alcangar plenamente a satide, conforme discutido e

apresentado aqui.
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3. ESPIRITUALIDADE COMO CONSTITUTIVA DE SAUDE INTEGRAL: UMA
ANALISE A PARTIR DE MORIN, TORRALBA E DA GESTALT-TERAPIA

A busca por satude integral tem sido um objetivo cada vez mais valorizado na sociedade
contemporanea. Nesse contexto, a espiritualidade emerge como um elemento fundamental na
constitui¢do dessa saude que abrange ndo apenas o aspecto fisico, mas também o mental,
emocional e espiritual do individuo. A espiritualidade, nesse sentido, vai além das praticas
religiosas e se refere a busca por significado, proposito e conexao com algo maior do que o
proprio eu, no sentido do humano que se transcende a si mesmo. A relag@o entre espiritualidade
e saude integral tem sido objeto de interesse e estudo em diversas areas do conhecimento,
incluindo a Psicologia, a Medicina e a Filosofia, como vimos até aqui. A compreensdo dessa
relacdo pode fornecer insights importantes para a promog¢ao do bem-estar e a prevencdo de
doengas, bem como para o tratamento de condi¢gdes de saude ja existentes.

Neste capitulo, exploraremos a importancia da espiritualidade na constitui¢ao da saude
integral, discutindo suas implicacdes para a pratica clinica e a promocdo do bem-estar.
Desenvolveremos aquilo que ¢ a tese, aqui, defendida, a saber, que a espiritualidade faz parte
da constitui¢do de saude do ser humano, pautado na acep¢ao de humano de Edgar Morin, de
espiritualidade de Francesco Torralba e de saude, que ora, construiremos pautado na Gestalt-
terapia (GT) buscando possiveis formas de integracdo da espiritualidade no cuidado com o
paciente, em didlogo com aquilo que a GT compreende por patologia ou mais precisamente
psicopatologia. Esperamos que esta analise contribua para uma maior compreensao do papel
da espiritualidade na busca pela satde integral, fornecendo subsidios para profissionais de

satde e pesquisadores interessados em promover um cuidado mais completo e humanizado.

3.1 Olhando para patologia: aprofundando a questao

Diante do suposto, acima, cabe, ainda, um olhar, como complemento da questdo a
relagdo patologia, propriamente, psicopatologia, e sua relagdo com a saude, fazendo um
aprofundamento da questdo em tela neste capitulo. Queremos explicitar de inicio que, aqui,
tomaremos como base para construir o presente aprofundamento, o referencial teérico da
abordagem psicoldgica GT em didlogo com referenciais da Filosofia, da Psicandlise e da
Psiquiatria, ressaltando o que disse um dos fundadores da GT sobre ela: Perls (1977b, p. 33):
“tenta estar em harmonia, em acordo com tudo mais, com a medicina, com a ciéncia, com 0

universo, com aquilo que ¢”.
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A partir de Dalgalarrondo (2019), alicer¢ado nos sistemas diagnosticos de transtornos
mentais da atualidade: DSM V (Manual de Diagnostico e Estatistico de Transtornos Mentais) e
na CID-11 (Classificagdo Internacional de Doencgas e Problemas Relacionados a Saude), bem
como nos conceitos e definigdes da nova linha de pesquisa em transtornos mentais, o chamado
Critérios de dominio da pesquisa (RDoC), do National Institute of Mental Health (NIMH), dos
Estados Unidos, podemos inferir que patologia vem a ser o transtorno como uma experiéncia
humana que se afasta dos padrdes da racionalidade e normalidade que sdo estabelecidos por
determinada sociedade.

Em nossa sociedade, "ser normal" ou "estar dentro de uma normalidade estabelecida" é
ter nogdo da realidade, ou seja, € agir de forma que se tenha "controle" dos atos e emogdes, sem
extrapolar regularmente determinados "pardmetros" estabelecidos socialmente. Dalgalarrondo
(2019) define a psicopatologia como o ramo da ciéncia que trata da natureza essencial da doenca
mental — suas causas, as mudangas estruturais ¢ funcionais associadas a ela e¢ suas formas de
manifestagdo. A psicopatologia é um conjunto de conhecimentos referentes ao adoecimento
mental do individuo, uma ciéncia auténoma que busca ser sistematica, elucidativa e
desmistificante (Dalgalarrondo, 2019). De acordo com o mesmo autor (2019), o campo da
psicopatologia inclui muitos fendmenos humanos, associados ao que se denominou
historicamente de doenca mental, envolvendo vivéncias, estados mentais e padroes
comportamentais. Baseado em Jaspers (apud Dalgalarrondo, 2018), fala-se dos limites da
psicopatologia: ¢ preciso estudar o ser humano na totalidade de sua enfermidade, e os limites
da psicopatologia seriam que nunca se pode reduzir por completo o ser humano a conceitos
psicopatologicos. Na psicopatologia e na medicina, hd varios critérios de normalidade e
anormalidade. A utilizagdo de um modelo ou outro depende das opg¢des filosoficas, ideoldgicas
e pragmaticas do profissional (Dalgalarrondo, 2018). No pensar de Dalgalarrondo (2018), ao
estudar os sintomas psicopatoldgicos, dois aspectos basicos precisam ser focados: a forma dos
sintomas, isto ¢, sua estrutura basica, parecida em diversas pessoas (alucinacao, delirio, ideia
obsessiva, labilidade afetiva, etc.), e seu contetdo (contetido de culpa, religioso, de perseguigao,
etc.).

O contetido que permeia a estrutura do sintoma ¢ mais pessoal, dependendo da historia
de vida do paciente, de seu universo cultural e da personalidade prévia ao adoecimento. Na
perspectiva de Smith (2020), a psicopatologia, como disciplina que estuda os transtornos
mentais, ¢ fundamental para a compreensdo e o tratamento das manifestacdes psiquicas
disfuncionais. No entanto, na contemporaneidade, a psicopatologia se depara com desafios

singulares decorrentes das transformacgdes culturais, sociais e tecnologicas. A rapida evolugdo
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da sociedade e a complexidade das experi€éncias humanas exigiram uma atualiza¢do constante
das abordagens diagnosticas e terapéuticas. Como aponta Kirmayer e Pedersen (2014), uma
psicopatologia contemporanea demanda uma nova abordagem, considerando a complexidade
das interacdes culturais e sociais na compreensao dos transtornos mentais. Desse modo, temos
na atualidade, a globalizagdo incidindo diretamente naquilo que compreendemos por
psicopatologia, pois a globalizacdo expandiu as fronteiras culturais, criando um ambiente
propicio para a interagao entre diferentes sistemas de coexisténcia e valores. Isso exige uma
compreensdo mais sensivel e contextualizada dos transtornos mentais, levando em conta a
diversidade cultural; o advento da tecnologia trouxe novos desafios e oportunidades para a
psicopatologia. O uso excessivo de dispositivos digitais, por exemplo, tem sido associado a
transtornos de ansiedade e depressdo, exigindo uma adaptacao das estratégias de intervencao e
temos também uma medicalizagdo da vida cotidiana, ou seja, a crescente medicalizacdo de
aspectos normativos da experiéncia humana levanta questdes sobre os limites entre o normal e
o patologico, exigindo uma reflexao critica sobre os critérios diagndsticos (Kirmayer; Pedersen,
2014).

Na contemporaneidade, o conceito patologia ¢ discutido, anuido e divergido. Isso vem
acontecendo porque no palco e nos bastidores do que hodiernamente chamamos de patoldgico,
em nosso pais, € permeado por interesses multiplos e dvidos, como o do neoliberal, com sua
exacerbagdo do capitalismo, que traz em seu bojo: produgdo, publicidade e consumo, portanto,
também uma medicalizacdo do sofrimento psiquico, com suas consequéncias explicitas: ha
remédio para o dito patologico psiquico e para o que ndo tem uma dita patologia psiquica,
comumente aceita pela maioria, reverberando no fato de que industrias farmacéuticas tém
ganhado bilhdes através do sofrimento psiquico considerado patoldgico ou transformado em
uma “patologia” condi¢des comuns do cotidiano (Toso; Souto, 2020).

Ja em 1943, George Canguilhem apontava para a impossibilidade de termos um conceito
exaurivel e determinante do que podemos definir como normal e como patologico. Tratava o
conceito de satide e doenca usando a categoria da relatividade. Em sua perspectiva, a patologia
ndo estd centrada no saber médico, mas entranhada na realidade da pessoa. Para ele, alias, "ndo
ha nada na ciéncia que antes ndo tenha aparecido na consciéncia e que especialmente no caso
que nos interessa, ¢ o ponto de vista do doente que, no fundo, ¢ verdadeiro" (Canguilhem, 2002,
p.68). Em sua visdo, pensar o contrario disso ¢ estar pautado em principios reducionistas

positivistas e organicistas, mas que ndo tangem a vida real das pessoas.
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Desse modo, o que defende Canguilhem (2018) ¢ que patologia ndo quer dizer ndo se ter
norma, pois esta existe em toda vida, a questdo ¢ que ela ¢ um modo de se viver. Sendo assim,
patologico ndo passa de uma "norma que nao tolera nenhum desvio das condi¢des na qual €
valida, pois ¢ incapaz de se tornar outra norma" (Canguilhem, 2018, p. 145). O patoldgico, em
seu pensar, ndo consegue se adaptar ao meio, criar novas maneiras de viver perante as
possibilidades dos acontecimentos e exigéncias da vida. Canguilhem (2018) traz como exemplo
0 astigmatismo, que seria anormal para um aviador, mas normal numa sociedade agricola.
Desse modo, em si, s6 se pode falar de norma dentro de um contexto cultura e historico, nao no
que concerne a existéncia (Silva et al., 2010).

Mascaro (2020) destaca a relacdo que o normal € necessariamente um entremeado entre

o bioldgico e o social, a parir do que propde Canguilhem. Afirma que:

A normagcao vital, que se faz de modo particular nos variados individuos de cada
espécie e distinto entre eles nos casos chamados de anomalia, e que se faz distinta
cronologicamente em cada individuo nos casos de saude e doenga, ¢ compreendida,
por Canguilhem, como propulsio dindmica do individuo. Ocorre que tal
normatividade da satde ¢ tanto vital, bioldgica, mas também relacional, situacional,
historica e social, atravessada por saberes cientificos e praticas, de onde também se
impdem e se extraem implicagdes politico-sociais, em um complexo entremeado e de
distintas origens e imposi¢des O complexo da polaridade vital se faz, portanto, com
amalgamas de normagdes tanto bioldgicas quanto sociais (Mascaro, 2020, p. 10).

Depois da metade do século XX, Michel Foucault, filésofo e tedrico social francés, que
ndo era um patologista nem um médico, explorou a relagdo entre poder, conhecimento e
instituicdes sociais, incluindo a medicina e a patologia. Buscou desenvolver o conceito de
"biopoder" e analisou como o poder ¢ exercido sobre os corpos e as implicagdes, o que tem
implicagdes na compreensao da patologia. Ele nao debateu diretamente o conceito de patologia,

mas suas ideias podem ser relacionadas a essa area. Foucault (2008) diz:

O que constitui agora a unidade do olhar médico ndo éo circulo do saber em que ele
se completa, mas esta totalizacdo aberta, infinita, mével, sem cessar, deslocada
e enriquecida pelo tempo, que ele percorre sem nunca poder deté-lo: uma espécie
de registro clinico da série infinita e variavel dos acontecimentos. Mas seu suporte
nao ¢ a percepgao do doente em sua singularidade, ¢ uma consciéncia coletiva de todas
as informagoes que se cruzam, crescendo em uma ramagem complexa e sempre
abundante, ampliada finalmente até as dimensdes de uma histdria, de uma geografia,
de um Estado (Foucault, 2008, p. 31).

Foucault (2008) argumentou que a patologia e o conhecimento médico ndo sdo neutros,
mas sdo moldados por relagdes de poder e discursos especificos. A patologia ndo € apenas uma
ciéncia médica, mas também uma forma de controle social e uma maneira pela qual a sociedade

define o que ¢ “normal” e “anormal”. Nesse contexto, a patologia pode ser vista como uma

ferramenta de normalizacdo e controle social.
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O que define o ato do conhecimento médico em sua forma concreta ndo é, portanto, o
encontro do médico com o doente, nem o confronto de um saber com uma percepgao;
¢ o cruzamento sistematico de varias séries de informagdes homogéneas|...]mas cuja
interligagdo faz surgir, em sua dependéncia isolavel, o fato individual. (Foucault,
2008, p. 32)

Assim, na discussdo de Foucault (2008), a distingdo entre normal e patoldgico € uma
construgdo social e historica que desempenha um papel importante no exercicio do poder e na
governanga das sociedades. Ele nos lembra que as nogdes de normalidade e patologia sao
relativas, variando ao longo do tempo e de acordo com contextos culturais e sociais, € essas

categorias ndo sdo subjetivamente indiretas, mas sim influenciadas pelo discurso e pelo poder.

Se as ciéncias do homem apareceram no prolongamento das ciéncias da vida, ¢ talvez
porque estavam biologicamente fundadas, mas é também porque o estavam
medicamente: sem duvida por transferéncia, importagdo e, muitas vezes, metafora, as
ciéncias do homem utilizaram conceitos formados pelos bidlogos; mas o objeto que
elas se davam (o homem, suas condutas, suas realizagdes individuais e sociais)
constituia, portanto, um campo dividido segundo o principio do normal e do
patologico. Dai o carater singular das ciéncias do homem, impossiveis de separar da
negatividade em que apareceram, mas também ligadas & possibilidade que situam,
implicitamente, como norma (Foucault, 2008, p.39).

Foucault (2008) defende que as nog¢des de normalidade e patologia sdo relativas, variando
ao longo do tempo e de acordo com contextos culturais e sociais, e essas categorias nao sao
subjetivamente indiretas, mas sim influenciadas pelo discurso e pelo poder, ou seja, argumenta
que o conceito de normalidade e patologia nao € uma verdade objetiva e universal, mas, em vez
disso, ¢ moldado por construgdes sociais, historicas e politicas a partir de: contextualizagao
historica, ou seja, a no¢do de normalidade e patologia na medicina ndo ¢ estatica, mas evolui
ao longo do tempo. O que ¢ considerado normal e patoldégico em uma determinada época e
cultura ¢ determinado pelos valores, ideias e praticas médicas predominantemente naquele
periodo. Portanto, o conceito de normalidade ¢ historicamente contingente. Vigilancia e
controle: Foucault explora como a medicina e a patologia estdo interligadas com o exercicio do
poder. Ele sugere que a medicina ndo ¢ apenas uma disciplina de cura, mas também um
instrumento de vigilancia e controle social. A medicina ¢ usada para classificar e categorizar
individuos como normais ou patoldgicos, o que, por sua vez, influencia a forma como a
sociedade os trata. Discurso e poder: Foucault argumenta que o conhecimento médico ¢ um
discurso que exerce poder sobre os corpos e as identidades das pessoas. Os médicos tém
autoridade para definir o que ¢ normal e patologico, e essa autoridade ¢ uma forma de poder.
As categorias de normalidade e patologia sdo usadas para classificar e controlar a populagao, e,
assim, a medicina desempenha um papel fundamental na governanca dos corpos. Flexibilidade

dos limites: Foucault também enfatiza que os limites entre o normal e o patologico ndo sao
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fixos, mas podem ser contestados e redefinidos ao longo do tempo. Novos conhecimentos
médicos, praticas e mudangas sociais podem influenciar a maneira como essas categorias sao
entendidas (Foucault, 2008).

Ao recorrermos a obra "Vigiar e Punir" de Foucault (2007), observamos que algumas das
recomendacdes de Michel Foucault podem estar relacionadas a patologia, especialmente
quando ele considera a medicina como um modo peculiar de conceituar o que € satde e o que
¢ doenca a partir de um sistema politico de poder. Diante disso, a patologia passa a ser uma
técnica de controle que envolve tanto a biologia quanto a subjetividade, como aquilo que define
por saude e por doenga. Sendo assim, a medicina € uma ciéncia, mas também uma tecnologia
do poder que a sociedade possui, ndo sé de classificar e controlar, mas também de normalizar
tanto corpos como vida de seres humanos. Por isso, Foucault considera a patologia tanto como
uma ciéncia que realiza o estudo acerca da doenga e se transforma num modo de governar e
controlar comportamento humano, ¢ definir o que vem a ser normal anormal. Portanto, em
Foucault, podemos inferir que uma patologia nao ¢ apenas uma disciplina médica, mas também
um instrumento de poder e controle que desempenha um papel fundamental na construgao das
normas sociais € na manutengao do poder.

Diante do que acima foi debatido, o que, ora propomos ¢ que a distingdo entre o "normal"
e o "patologico" ¢ muitas vezes atravessada por questdes sociais, culturais € econdmicas, € a
defini¢do desses conceitos pode variar dependendo do contexto cultural e social em que estao
inseridos. Assim, o que ¢ considerado “normal” em uma sociedade pode ser moldado por suas
normas culturais e valores. Por exemplo, a maneira como as pessoas se vestem, se comportam
ou se relacionam pode variar significativamente de uma cultura para outra.

Outro ponto que se destaca ¢ o estigma social, pois em algumas sociedades, certos
comportamentos ou condigdes podem ser estigmatizados, tornando-os "patoldgicos" ou
"anormais". Isso pode incluir estigmas associados a questdes de satide mental, identidade de
género, orientacao sexual, entre outros. Outra questao que realgcamos ¢ da diversidade cultural:
o que ¢ considerado “normal” em uma cultura pode ser percebido como “patoldgico” em outra.
Por exemplo, praticas religiosas, rituais de cura ou tradi¢des culturais podem variar e variar na
avalia¢do de comportamentos e condigdes. Por isso, as culturas podem ter defini¢cdes diferentes
de saude e doenga, o que influencia a percepgao do que € "patoldgico". Alguns grupos culturais
valorizam abordagens holisticas da saude, enquanto outros podem aderir as defini¢cdes

biomédicas.
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Também, ndo menos relevante, sdo as questdes econdomicas, como a disponibilidade de
recursos econdmicos € o acesso a servicos de saude podem influenciar de maneira como as
condi¢gdes médicas sao relevantes e tratadas. A falta de acesso a cuidados de saude adequados
pode levar a condigdes de satide negligenciadas, ou que podem ser consideradas "patoldgicas".
Dai fatores econdmicos, como pobreza, desemprego e moradias ocupadas, podem levar a
condi¢des de saude precarias, que podem ser erroneamente consideradas como "patologicas"
quando, na verdade, estdo enraizadas em desigualdades econdmicas. Portanto, a linha entre o
"normal" e o "patologico" ¢ complexa e muitas vezes subjetiva, e precisa ser entendida dentro
de um contexto cultural, social e econémico especifico. E importante considerar que o
julgamento sobre o que € normal ou patologico pode ser influenciado por preconceitos culturais
e sociais, e isso pode ter implicacdes significativas no acesso aos cuidados de saude e no bem-
estar das pessoas.

O "mal-estar, sofrimento e sintoma" ¢ um conceito proposto por Christian Dunker (2015).
Dunker (2015) discute a relag@o entre a subjetividade e a cultura brasileira, explorando como o
mal-estar, o sofrimento e os sintomas psicoldgicos se manifestam em um contexto sociocultural
especifico. Sobre o Mal-estar, argumenta que ele estad presente na vida cotidiana das pessoas,
resultando em conflitos e conflitos na sociedade. Ele esta relacionado a uma sensac¢do de
desconforto, inseguranca e descontentamento difundidos na cultura brasileira e, por extensao,
em outras culturas. Em relacdo ao sofrimento, conta uma historia que ¢ ilustrativa para

salvaguardar aquilo que entende por sofrimento. Diz:

O pai de um amigo ¢ levado as pressas para o hospital. A familia, preocupada,
acompanha o processo de internagdo. Filas de convénios e processos de autorizagao
se intercalam com exames e opinides. Corredores brancos e sinuosos, repletos de
portas, algumas sem placa. “O neurologista ndo veio hoje.” Macas passam de um lado
para outro sob olhares desviantes, entre a vergonha da intimidade devassada e a incerta
expectativa de reconhecer o mesmo sofrimento. “Sem convénio, vai ter de ir para a
satide publica mesmo, no momento ndo tem vaga.” Alguns parecem indiferentes,
acostumados a rotina de filhos ou avds semanalmente em vistoria médica.
Formularios, recibos de pagamento, documento de identidade. “Primeira vez por
aqui?” Monitores de televisdo suspensos, grupos de familiares espalhados pela sala de
espera que se transforma em sonolenta e precaria area de convivéncia. Come-se.
Numero de chamada no teldo. Bebe-se. “Ainda ndo chamou?” Telefone celular. “Vai
ter que internar?” Alguém chora baixinho. “J4 avisou?” Chega o médico, com a face
tensa — talvez seja s6 cansaco —, desvia o olhar para um residente e pede o prontudrio.
Mas, antes que o especialista possa dizer alguma coisa, o pai de meu amigo se
antecipa: “Nao precisa dizer o que eu tenho, doutor. Eu sei o que tenho. Chama-se 87
anos” (Dunker, 2015, p. 16).

Nesse sentido, Dunker (2015) entende que o sofrimento ¢ um aspecto mais profundo do
mal-estar, envolvendo experiéncias emocionais e psicoldgicas intensas que afetam o individuo.

I3

Dunker (2015) explora como o sofrimento ¢ moldado por fatores sociais, econdmicos e
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culturais, influenciando a saude mental das pessoas. Por isso, que para ele, os sintomas
psicolégicos, como depressdo, ansiedade, transtornos alimentares e vicios, podem ser
entendidos como formas de lidar com o mal-estar € o sofrimento. Os sintomas nao sao apenas
manifestagdes individuais, mas também expressoes de problemas mais amplos na sociedade.
Diante disso, Dunker (2015) enfatiza que o mal-estar, o sofrimento e os sintomas ndo sao
universais, mas sao moldados pelo contexto cultural e historico. Ele examina como a cultura
brasileira, com suas caracteristicas sociais € econdmicas particulares, influencia a
psicopatologia. Nesse sentido, a compreensdo do mal-estar, do sofrimento e dos sintomas esta
intrinsecamente ligada a politica e a estrutura da sociedade, permeados por questdes como
desigualdade, discriminagdo, violéncia e exclusdo social, como seus fatores originarios.

Portanto, os argumentos de Christian Dunker sobre o "mal-estar, sofrimento e sintoma"
destacam a interconexao entre questoes individuais e coletivas, enfatizando como a cultura, a
sociedade e a politica desempenham um papel crucial na compreensao da psicopatologia € no
bem-estar psicologico das pessoas, especialmente no contexto brasileiro, ou seja, é preciso
atentar para a relacdo entre o individuo e a sociedade como instrumento fundamental para
compreender melhor os desafios psicoldgicos enfrentados pelas pessoas.

No livro "Patologias do Social - Arqueologias do Sofrimento Psiquico", Safatle, Silva
Junior e Dunker (2018), envolvem questdes relacionadas a psicopatologia e ao sofrimento
psiquico em uma perspectiva critica e contextualizada. Destacam que a sociedade
contemporanea tem uma tendéncia a medicalizar problemas que tém raizes sociais, mudando
questdes sociais em diagndsticos psiquidtricos e isso pode levar a patologizagdo de problemas
que, na verdade, desativam abordagens sociais e politicas. Desse modo, no entendimento deles
o sofrimento psiquico nao € apenas uma caracteristica individual, mas também ¢ moldado por
fatores sociais, econdmicos e culturais. O sistema capitalista, por exemplo, ¢ apontado como
um factor que contribui para o aumento do sofrimento psiquico, devido a pressdo economica,
desigualdade e competi¢do. Assim, usando da metafora da "arqueologia do sofrimento", os
autores enfatizam a importancia de escavar as raizes historicas e culturais do sofrimento
psiquico, apontando que quando se faz uma andlise profunda das condigdes sociais, politicas e
culturais encontraremos as raizes do desenvolvimento de transtornos mentais. No geral, o livro
busca desafiar a visdo com restri¢ao individualista da psicopatologia e do sofrimento psiquico,
destacando as influéncias sociais e politicas que desempenham um papel significativo nessas
caracteristicas. Ele também incentiva uma abordagem mais critica e contextualizada para

compreender e lidar com o sofrimento psiquico na sociedade contemporanea.
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Ja em “Neoliberalismo como gestdo do sofrimento psiquico”, Safatle, Silva Junior e
Dunker (2021), argumentam que o neoliberalismo promove a medicalizagdo do sofrimento
psiquico, resolvendo questdes sociais € econdmicas em problemas individuais de saide mental,
resultando numa crescente dependéncia de tratamentos farmacologicos e terapias psicologicas,
desviando a atengdo das causas estruturais do sofrimento psiquico. Destarte, entendem que o
neoliberalismo enfatiza o individualismo e a responsabilidade pessoal, o que pode aumentar a
pressao sobre as pessoas para lidar com seu proprio sofrimento psiquico, podendo as levar a
sentimento de culpa e inadequacdo, uma vez que as condi¢des socioecondmicas que sao
importantes para o sofrimento sao frequentemente negligenciadas. Desse modo, a flexibiliza¢ao
do mercado de trabalho promovida pelo neoliberalismo pode levar a empregos precarios,
inseguranca no emprego e estresse relacionados ao trabalho e tal precarizacdo do trabalho
contribui significativamente para o sofrimento psiquico. Também, outro ponto realgado pelos
autores ¢ que a reducdo do papel do Estado na assisténcia social e a diminui¢ao dos programas
de bem-estar social podem aumentar o sofrimento psiquico, pois as pessoas tém menos acesso
ao apoio economico e social em momentos de dificuldade. Por isso, o neoliberalismo muitas
vezes resulta em maior desigualdade econdmica, o que pode ser um fator significativo no
sofrimento psiquico, ja que a concentragdo de riqueza nas maos de poucos e a exclusao social
podem contribuir para o sofrimento e a angustia emocional de muitos.

Sem amenizar, os autores expdem que o neoliberalismo promove uma ideologia do
mérito, indicando que o sucesso individual ¢ diretamente proporcional ao esforco pessoal. Sem
negar o valor do esforgo, argumentam que tal ideologia pode criar expectativas irreais e levar a
ansiedade e depressdo quando as pessoas enfrentam obstaculos econdmicos e sociais que estao
além do seu controle, pois o foco no individualismo e na competicdo econdmica, segundo os
autores, pode enfraquecer os lagos sociais e comunitarios, contribuindo para o isolamento e
sofrimento psiquico. Portanto, a ideia central que podemos evidenciar ¢ de que os supracitados
autores acentuam que o neoliberalismo, ao priorizar o mercado livre e enfraquecer o Estado de
bem-estar social, pode agravar o sofrimento psiquico nas sociedades onde essas politicas
econdmicas sdo predominantes. Eles destacam a importancia de considerar as dimensdes
socioeconomicas e politicas na compreensdo e abordagem do sofrimento psiquico, em vez de
focar apenas em solugdes médicas e individuais.

O Instituto CPFL (2018) promoveu um debate transmitido pelo seu canal do Youtube com
Alfredo Simonetti — Médico Psiquiatra, Psicélogo Clinico, Psic6logo Hospitalar, e Psicanalista
— o qual aponta que tradicionalmente a psiquiatria se ocupava das patologias mentais graves,

nos ultimos tempos ela passou a ser quase um lugar comum do nosso cotidiano, pois 0 que se
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tem percebido ¢ que estamos mais doentes ou, entdo, estamos menos capazes de lidar com a
nossa vida, ja que diante de uma tristeza, desilusdo, perda ou qualquer sofrimento existencial,
pessoas tém buscado os consultérios psiquiatricos e solicitados remédio para aquilo que julgam
de infelicidade.

Assim, a reflexdo de Simonetti deixa pista que para entendermos uma cultura, onde temos
que perceber o que nela se escolhe e se acolhe € 0 que se descarta e se marginaliza, também
fala dela. Pois bem, em nossa cultura atual, na visao dele, patologia nao se trata mais s6 do
chamado “louco” tradicionalmente, que remete ao conceito do século XVIII, nem s6 da pessoa
dita psicoética, deprimida, bipolar, etc., mas também aqueles que ndo deliram, ndo alucinam, nao
tem tristeza profunda, ndo tem hipomania e deprime como o a pessoa com bipolaridade, mas
tem o que tem o sofrimento amoroso, dificuldade na relacdo amorosa, ndo consegue ter uma ou
manter a que tem, assim sofre de soliddo ou de separagdo, ao ponto de “perder parece ser muito
pior do que ndo ter” (CPFL, 2018, aos 3m49s). Outro sofrimento ¢ o profissional, por ndo
conseguir inser¢do no mercado, ou por se inserir no mercado, mas ndo conseguir ganhar
dinheiro, ou por até levantar um bom dinheiro com a profissdo, mas nao se realizar
profissionalmente. Também, o sofrimento existencial daqueles que conseguem realizar seus
sonhos, mas dizem que esta faltando alguma e por isso vao procurar os consultorios
psiquiatricos. Por fim, um que mais aparece, alerta o conferencista, ¢ o da incompetitividade, ¢
que se reconhece como alguém que nao consegue ser competitivo. Esses sdo os chamados
novos pacientes psiquiatricos, portanto, patologicos: ndo estao “doentes”, mas querem remédios
(CPFL, 2018).

A inferéncia de Simonetti ¢ que o tradicional “louco” ou o que denominamos hoje de
psicotico, muda-se a forma de tratd-lo, desde a sociedade agricola até a nossa, com mais ou
menos crueldade, no entanto, ¢ o que ndo se consegue controla-lo, porque € o inico que ndo
produz (CPFL, 2018). Portanto, a patologia contemporanea ndo ¢ s6 do dito psicotico, mas
reverbera o modo como estamos lidando com a producdo: quem nao produz € patologico.

No entanto, se a pessoa de condigdo psicotica, que temos a tendéncia a agdo de exclusao,
com o deprimido, se tem a desconfianga, pois, ndo conseguimos fazer um raio x dele, realizar
a materialidade, uma imagem disso, nesse sentido, entra o preconceito tanto em ambientes
familiares como no campo do trabalho. Sendo assim, se antes, quem tinha psicose era tido como
“louco”, havia aparéncia de “louco”, hodiernamente, o deprimido, ndo aparenta “muita” coisa,
logo, o novo paciente, que nao psicdtico, mas tem angustia, tristeza e vai ao psiquidtrica, ndo
se ver como legitimo. Entretanto, vivemos em uma sociedade que qualquer angustia e qualquer

sofrimento ja € doenca. Ha ndo s6 uma industria do remédio, mas também a “industria”, cultura
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da felicidade. E como se tivéssemos o direito de ser “feliz”, s que o tempo todo. Entra em agdo
o fundamentalismo psicoldgico: descubro que o outro ndo ¢ a razdo da minha “felicidade”, mas
também se nao sou “feliz” € porque eu errei, portanto, comego a me angustiar por causa dos
meus erros € ai entra em acao a autoculpabiliza¢do, como se nao fossemos seres que erram a
todo instante. Assim, as novas “patologias” emergem do chamado “prozac” (remédio
psiquiatrico) e da agdo da psiquiatria cosmética e da quimica (medicalizagdo) como a resolucao
de todos os problemas humanos. Nao que o remédio ndo tem sua importancia, como o caso do
psicdtico que tem no medicamento a droga da fala, e para o deprimido e o novo paciente, temos
a droga do cala. Portanto, o novo “patolégico” surgi: o do deprimido ou aquele fisgado pela
cultura da felicidade (CPFL, 2018).

Amaral (2022), ao resenhar o livro de Quintella (2018), “O supereu canibal: compulsdo,
impulsdo ¢ o desmentido da privacdo na atualidade”, apresentou a evolugdo da clinica
psicanalitica contemporanea ¢ a manifestacdo de patologias do ato ou impulsdes por parte dos
sujeitos contemporaneos. Ela destaca que a clinica psicanalitica contemporanea tem
apresentado uma tendéncia crescente em que os sujeitos expressam seu mal-estar e sofrimento
através de acdes impulsivas ou atos. Isso contrasta com uma abordagem mais tradicional em
que os afetos eram expressos verbalmente. Por outro lado, autores como Birman e Diana
Rabinovich abordam essas especificacdes, descrevendo-o como patologias do excesso ou do
ato, ou seja, os pacientes contemporaneos tém dificuldade em nomear e lidar com seus afetos,
levando a comportamentos impulsivos e excessivos. Por isso, a autora aponta que a psicanalise
tem confirmado que as manifestagdes sintomaticas estdo intrinsecamente ligadas ao contexto
social e cultural em que os sujeitos vivem, remontando as ideias de Freud, que ressaltou a

importancia de considerar o contexto ao analisar os sintomas, como afirma:

Desde a fundagdo da psicanalise por Freud, sabemos como as manifestagdes
sintomatologicas estdo sempre relacionadas ao contexto social e cultural vigente,
como o autor deixa claro em 1908/1996. Tal orientagdo ¢ fundamental para que
possamos pensar a respeito de nossa clinica atual e das patologias que nela vém se
apresentado pela forma como o sujeito contemporaneo tenta orientar seus modos de
regulagdo do gozo, ndo mais submetido a ordem simbdlica, e que tem desembocado
em novos modos de sofrimento [...] (Amaral, 2022, p. 02).

Dito de outra forma, o que Amaral (2022) também estd destacando € que as "patologias
do excesso" ou "patologias do ato" referem-se a condi¢des ou transtornos psicoldgicos em que
as pessoas manifestam comportamentos impulsivos, compulsivos ou excessivos como uma
forma de lidar com o seu sofrimento ou angustia emocional. Em termos psicanaliticos, isso
envolve uma expressao do mal-estar psiquico através de acdes ou comportamentos em vez de

uma expressdo verbal. Essas patologias estdo relacionadas a ideia de que os sujeitos
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contemporaneos podem ter dificuldade em nomear e lidar com seus afetos de maneira simbolica
ou verbal. Em vez disso, eles recorrem a agdes impulsivas, excessivas ou autodestrutivas como
uma forma de aliviar seu sofrimento, mesmo que temporariamente. Esses comportamentos
muitas vezes servem como uma fuga momentanea de emogdes intensas, mas nao abordam as
causas subjacentes do sofrimento, como por exemplo: toxicomanias e dependéncia de
substancias quimicas, como alcool e drogas; comportamentos alimentares compulsivos, como
a bulimia e a compulsdo alimentar; autoflagelacdo ou autolesdes, como a automutilagao;
compras compulsivas e outros comportamentos de consumo excessivos; jogo patoldgico,
caracterizado por comportamentos de jogo excessivos e especificos; comportamentos sexuais
compulsivos; tentativas de suicidio ou atos de autoagressdo. Esses comportamentos podem ser
vistos como formas de lidar com emogdes dificeis, como ansiedade, depressao, raiva ou
angustia, mas ndo resolvem os problemas subjacentes. A psicandlise e a psicoterapia podem ser
usadas para explorar as causas psicologicas desses comportamentos, ajudando os individuos a
entenderem melhor suas emogdes e desenvolver estratégias mais saudaveis de enfrentamento e
expressao emocional.

Amaral (2022) aponta, ainda, na resenha, a questdo do supereu e do desmentido,

explicitando de forma sumaria que,

O autor também evidencia que as “patologias do excesso”, como formas de sofrimento
contemporaneo, denotam modos distintos de desmentir a privagdo, e merecem ser
mais profundamente investigadas para que se lance luz sobre a neurose na atualidade
e o lugar da clinica psicanalitica diante das formas contemporaneas de gozo. E, entdo,
a essa tarefa que vemos o autor se dedicar com rigor em O supereu canibal:
compulsio, impulsdo e o desmentido da privacao na atualidade, buscando averiguar a
nogdo de privacdo em Lacan e sua relacdo com o ideal do eu, passando pela dificil
discussdo sobre o declinio do pai mediante uma rica analise das trés formas de falta
(castragdo, frustragdo e privagdo) e dos trés tempos do Edipo, para pensar uma nova
modalidade de defesa: um tipo especifico de desmentido que aparece hoje, distinto do
desmentido perverso, no que concerne a relagdo entre privagdo e castragdo, tal como
fica demonstrado no livro. Quintella discorre profundamente sobre a relagdo entre
esse desmentido da privagdo e o que ele denomina “supereu canibal”, langando luz a
discussdo tdo controversa sobre a subjetividade contemporanea (Amaral, 2022, p. 03).

Ou seja, para Amaral (2022), o autor Quintella explora o papel do supereu na
contemporaneidade, observando que se manifesta de maneiras diferentes em comparagao com
a época de Freud e Lacan. O supereu ¢ uma instancia psicanalitica que representa o julgamento
moral e a autocensura. Assim, Quintella apresenta o conceito de "desmentido da privacao", que
se relaciona com a forma como os sujeitos contemporaneos defendem-se contra a castracdo e a

evanescéncia do ideal do eu.
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No pensar de Lavato (2022), o termo "desmentido" na psicanalise contemporanea refere-
se a um conceito que desempenha um papel importante na compreensdo das defesas
psicologicas e dos mecanismos de enfrentamento, ou seja, no surgimento de patologias da
contemporaneidade, pois o desmentido ¢ uma defesa psicologica que envolve uma recusa em
refletir uma realidade que € psicologicamente perturbadora. Pode ser usado como uma maneira
de evitar lidar com emogdes, traumas ou informagdes que sdo ameacadoras para a integridade
do ego. O desmentido ¢ muitas vezes uma estratégia inconsciente para preservar a autoimagem
e o equilibrio emocional do individuo. Ele protege o ego contra sentimento de culpa, ansiedade
ou desconforto. Na teoria psicanalitica, o desmentido ¢ considerado um mecanismo de defesa
que opera no nivel do inconsciente. Isso significa que uma pessoa que esta se defendendo do
desmentido muitas vezes nao tem consciéncia do que esta fazendo isso, como a nega¢do de um
vicio em alcool ou drogas, ignorando a evidéncia de um caso extraconjugal, ou minimizando
os efeitos de um trauma passado. Afirma a autora: “[...] O desmentido ndo s6 a oposi¢ao do ego
a um julgamento — especificamente o da existéncia — conjuntamente este leva a cabo uma agao
por deslocamento de algo em lugar da percepcdo traumatica” (Lavato, 2022, p. 27).

Para Lavato (2022), o desmentido ¢ uma manifestagdo da complexidade da mente
humana. As pessoas podem se envolver ndo desmentidas como uma forma de autopreservacgao,
mas também podem ser um obstaculo para o crescimento pessoal e a busca de tratamento
psicologico, ja que impedem o enfrentamento com problemas subjacentes. Isso conduz a
patologias complexas de se lidar, ja que ndo temos como contribuir com alguém que age como
se ndo tivesse nenhuma questao a melhor.

O artigo “How to survive the end of the future: Preppers, pathology, and the everyday
crisis of insecurity” (do portugués — “Como sobreviver ao fim do futuro: Preppers, patologia e
a crise diaria de inseguranca”) de Barker (2020), discute a subcultura dos preppers
(sobrevivencialistas ou preparadores), que se preparam para sobreviver a uma série de possiveis
eventos de crise através de praticas que incluem armazenamento e desenvolvimento de
habilidades de sobrevivéncia. Ela também sugere que as construgdes de patologia pelos
preppers funcionam para reforgar o estado de seguranga neoliberal e, ao reposicionar o prepper
como um amplificador das condi¢des do presente, o que emerge ¢ uma figura emblematica e
antecipatoria que perturba as fissuras nas logicas de governo do estado de inseguranca da
populacdo de modo geral, pois, na perspectiva da autora, os sobrevivencialistas revelam: crise
do capitalismo neoliberal, enfraquecimento da democracia e exposi¢do das contradi¢des do
enfraquecimento infraestrutural juntamente com as dependéncias em rede e a agéncia restrita

sentidas pelas pessoas. Desse modo, a patologia emerge na antecipacdo de um mundo onde o
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colapso apocaliptico ¢ indistinguivel da exclusdo socioeconomica estrutural, e onde o cidaddo
comum e ndao apenas o empresario deve inovar, antecipar e ousar sobreviver, numa total
inseguranga que aponta para um “fim” do futuro.

Byung-Chul Han (2010), argumenta que a sociedade contemporanea ¢ projetada por uma
positividade excessiva, produtividade constante e hiperconexdo digital. Essas caracteristicas
tém implicacdes profundas na satde mental de pessoas. Nesse contexto, a saude mental torna-
se uma preocupacao critica, pois tal sociedade gera depressao devido aos dispositivos da cultura
do desempenho, do individualismo exacerbado, da necessidade de encontrar um equilibrio entre
positividade e negatividade, da busca constante por reconhecimento, validagdo e sucesso. Han
afirma que “a positividade compulsiva e a hiperatividade da sociedade do cansago tornam a
depressdo invisivel” (Han, 2010, p. 12). Ele argumenta que a sociedade do cansaco contribui
para uma compreensdo distorcida da depressdo, alegando que a pressdo constante para ser
positiva e produtiva leva a um tipo de esgotamento mental que esta intimamente relacionado a
depressdao. Como Han escreve, “a pressdo constante para ser eficiente e feliz cria uma pressao
excessiva para ser positivo o tempo todo” (Han, 2010, p. 20). Isso pode resultar em uma
subnotificacdo da depressdo, ja que os individuos se sentem obrigados a esconder seus
sentimentos negativos.

Os individuos estdo constantemente expostos, no pensar de Han, buscando validagdo e
elogios nas redes sociais € em outros espacos digitais. Essa busca por reconhecimento gera e
um sentimento de nunca ser ansiedade suficiente. Han aponta que "na sociedade do
desempenho, o individuo ¢ ao mesmo tempo ator, diretor e publico. Essa situa¢do provoca
autotratamento, ou seja, a dire¢do e o cuidado de si por si mesmo. A autoexibi¢do € o
autodesempenho se impdem em virtude da positividade compulsiva." (Han, 2010, p. 39), ou
“na sociedade do cansaco, o individuo € seu proprio explorador e explorador” (Han, 2010, p.
40), o que fica patente para Han ¢ que "a sociedade do desempenho nao produz nenhum sujeito
realmente outro. Por isso, nenhum sujeito verdadeiramente novo surge em cena. O outro nao
surge no outro. Emerge apenas uma imagem de mim mesmo." (Han, 2010, p. 41). Assim, "nessa
sociedade de comunicacao, todos estdo em cena. O teatro do mundo vira o teatro de todos. No
entanto, essa cena geral ¢ uma cena narcisica, ou seja, cada um sé tem olhos para si mesmo."
(Han, 2010, p. 42) e nesse sentido, a "cultura do desempenho" enfatiza como os individuos
contemporaneos estdo constantemente se expondo, buscando validagdo e tentando manter uma
imagem positiva de si mesmos. Isso pode levar a uma ansiedade constante, a pressao por se
destacar e a sensacdo de que nunca se ¢ bom o suficiente, levando pessoas a exaustdo mental e

emocional, bem como a um isolamento crescente ¢ a uma sensacao de solidao.
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Desse modo, Han (2010) oferece uma andlise critica da cultura contemporanea,
explorando como as pressdes e as dinamicas sociais afetam o bem-estar emocional e mental
dos individuos. Seus argumentos sao uma reflexao profunda sobre os desafios e dilemas
enfrentados na sociedade atual, destacando que vivemos numa sociedade da positividade:
argumenta que a sociedade contemporanea se caracteriza pela positividade excessiva, em
oposicao a negatividade. Ele afirma que a sociedade do cansaco ¢ dominada pela pressdo para
ser positiva, produtiva e feliz o tempo todo. Isso gera um tipo de exaustao diferente causada por
trabalhos fisicos extenuantes, mas ¢ igualmente debilitante. Do cansaco e da depressao, pois ha
uma relagdo entre o cansago persistente e a depressdo na sociedade moderna. Assim, uma
pressdo constante para ser produtiva e positiva pode levar ao esgotamento mental e emocional,
contribuindo para taxas crescentes de depressdo. Sociedade de desempenho, porque os
individuos estdo constantemente expondo e buscando validacao nas redes sociais € em outras
formas de midia. Ele argumenta que isso gera e exaustao, pois as pessoas estao constantemente
buscando se destacar e ser admiradas por outros. Individualismo e soliddo: observou que, apesar
de estarmos mais conectados digitalmente do que nunca, muitos individuos se sentem cada vez
mais solitarios e isolados. Desse modo, o individualismo exacerbado e a €nfase na positividade
podem contribuir para essa solidao. Velocidade e hiperconexdo: a sociedade do cansago ¢
especifica pela velocidade frenética e hiperconexao constante. Han discute como a constante
necessidade de estar disponivel e responder rapidamente a mensagens e informagdes pode ser
esgotadora.

Han (2021) examina a cultura do self, na qual os individuos sdo incentivados a construir
e promover sua propria identidade. Essa cultura pode criar uma sensacdo de responsabilidade
esmagadora e exaustiva para moldar constantemente o eu. Por isso, ele faz uma critica ao
capitalismo contemporaneo, argumentando que ele ¢ um fator contribuinte para a sociedade do
cansaco. Ele argumenta que a busca implacavel pelo lucro, a competi¢do constante e 0 consumo
exacerbado para o esgotamento. A consequéncia dessa realidade ¢ amplamente discutida no

livro “Sociedade Paliativa: a dor hoje”.

Han (2021) inicia sua obra nos falando sobre a algofobia, a saber, uma sensacio de
angustia generalizada diante da dor. Ela seria o reflexo de uma mudanca
paradigmatica em nossa sociedade sob a qual somos levados a uma busca incessante
pela positividade. A dor, seja ela fisica ou moral, neste contexto, é vista como uma
negatividade. Disso surge o que Han (2021) vai chamar de uma sociedade paliativa.
Nela, a dor ao significar uma fraqueza pessoal, deve ser paliativamente anestesiada,
ocultada - o que ¢ colocado a cabo por meio da otimizagdo do desempenho individual
(Gomes; Bruck, 2022, p. 205-206).
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A ideia de sociedade paliativa e a individualizagdo das pessoas, na perspectiva de Han
(2021), esta relacionada a um conceito critico de sociedade contemporanea, que valoriza cada
vez mais a busca pela felicidade individual em detrimento da solidariedade coletiva. O termo
"sociedade paliativa" sugere que a sociedade atual esta focada em aliviar ou mitigar problemas
individuais, em vez de abordar questdes mais amplas ou estruturais que afetam a comunidade
como um todo. Isso pode ser uma critica a falta de engajamento coletivo em questdes sociais,
politicas e econdmicas. A ideia de que a busca da felicidade ¢ cada vez mais vista como uma
responsabilidade individual pode ser vista como uma consequéncia do individualismo crescente
nas sociedades modernas. A énfase na autonomia e na autorrealizagdo pode levar a desconexao
entre as pessoas e enfraquecer o senso de comunidade. A consequéncia disso ¢ uma
"dessolidarizagao", que se refere ao enfraquecimento dos lagos de solidariedade e cooperagao
na sociedade. Quando as pessoas se concentram em suas proprias necessidades e na busca de
sua felicidade individual, podem ser menos propensas a se envolver em causas sociais, a apoiar
politicas de bem-estar social e a se preocupar com o bem-estar coletivo e se evita a dor, aquela

que poderia ser pedagogica socialmente.

A dor perde, nesse contexto, sua dimensdo social, capacitadora de mudancas. A
sociedade paliativa individualiza as pessoas ao invés de liga-la a um Nos. Ou seja, o
dispositivo da felicidade individualiza o ser humano e leva a dessolidarizagdo da
sociedade. Isso porque cada um de nds deve cuidar de sua propria felicidade, garanti-
la; ela se torna um assunto privado e néo coletivo. O sofrimento ¢ interpretado como
resultado de um fracasso pessoal - ao invés de revolugdo temos, hoje, depressdo. Em
um contexto em que somos compelidos a curar nossa propria alma (deprimida)
perdemos de vista os contextos sociais mais amplos que levam a rejeicdo de formas
sociais arbitrarias. Pois, o que move toda forma de revolugdo ¢ justamente a dor
sentida em comum (Gomes; Bruck, 2022, p. 207).

No entanto, perante tal cendrio, Han nao poupa em sua critica, argumentando que,

Entregamos nossos dados pessoais mais intimos ndo mais por coag¢do, mas por
caréncia interna e, por ela, expomos a nés mesmos. A dominagdo se consuma nesse
exato momento em que ela parece coincidir com liberdade. Nesse contexto, a
comunicagdo sem limites — como expressdo de liberdade — inverte-se em uma
vigilancia total. Adentramos uma ditadura interna, a saber, um regime de controle
interno. Vivemos uma ditadura que coincide com vigilancia e que, atualmente, néo é
mais percebida como opressao. Esse ¢ um cendrio em que a automotivagdo e auto-
otimizagdo, exigéncias para nos mostrarmos/fazermos positivos, fazem o dispositivo
da felicidade neoliberal muito eficiente, pois a dominag¢do ¢ exercida sem muito
esfor¢o e o submetido nem sequer tem consciéncia de sua submissdo. Aqui o sujeito
se julga livre, ndo v€é nenhuma forma de coagdo, mas a sua liberdade ¢, justamente, a
liberdade de explorar a si mesmo. Ao passo que a liberdade ndo ¢é reprimida, ela ¢
explorada como um recurso. Esse excesso de positividade ¢ uma forma de violéncia
que se manifesta em uma busca incessante pelo hiperdesempenho, hipercomunicacao,
hiperestimulaggo. A violéncia da positividade leva a dores de sobrecargad. O sujeito
do desempenho comete violéncia contra si proprio, ele explora a si mesmo
voluntariamente até que ele mesmo desmorone (Gomes; Bruck, 2022, p. 207-208).
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Nesse sentido, o que temos ¢ a presenga de patologias ligadas a introversao ou agressao
a si ou ao outro, que ora iremos destacar, numa abordagem acerca da dor e da depressdo, como
ilustrativos do cenario, daquilo que estamos analisando a respeito de patologias na
contemporaneidade.

A Associagdo Internacional para o Estudo da Dor (IASP —International Association for
the Study of Pain) conceitua a dor como uma experiéncia sensorial e emocional desagradavel
associada a lesao tecidual real ou potencial (Raja et al., 2020).

Para Birman (2020), a dor, como uma experiéncia subjetiva, que pode estar associada a
dano real ou potencial aos tecidos, ¢ considerada como uma experiéncia genuinamente pessoal,
pois a percepcdo da dor ¢é caracterizada como uma experiéncia multidimensional,
diversificando-se na qualidade e na intensidade sensorial, sendo afetada por variaveis afetivo-
emocionais. Raja ef al. (2020) acrescenta que a dor ¢ uma das causas mais comum de procura
por cuidados médicos, e quando ndo tratada, adequadamente, ¢ responsavel pelo aumento de
complicacgdes pds-operatorias, pds-traumaticas, prolongamento das internagdes, aumento dos
custos ¢ insatisfagdo do doente com os tratamentos.

O estudo de Birman (2020) constatou que alguns autores consideram a dor como uma
sindrome resultante da interpretagdo do aspecto fisico-quimico do estimulo nocivo e da
interacdo com as caracteristicas individuais como humor, significado simbolico atribuido ao
fendmeno sensitivo e aspectos culturais e afetivos dos individuos. Outros autores ressaltam que
a dor compreende trés aspectos, o sensitivo discriminativo, relacionados a sensacdo fisica, o
afetivo motivacional, relacionado a sensacdo emocional e o cognitivo avaliativo, relacionado
ao pensamento.

Embora aparentemente simples, a definicdo a seguir € de fato expressiva e conota um
numero de fatores separados contribuintes para a experiéncia dolorosa. Primeiramente, dor ¢
sempre um estado subjetivo e desagraddvel. Em segundo lugar, ¢ provocada por danos
teciduais, por antecipagdo aos mesmos ou como se estes estivessem presentes, tendo estes
ocorridos ou ndo. Em terceiro lugar, em humanos, a dor ocorre num organismo bioldgico
complexo que também possui a capacidade de reagir afetivamente e, consequentemente, a
sensagdo ¢ intimamente associada com a indu¢do de emogdes. Em quarto lugar, quando a
experiéncia da dor ¢ comunicada as outras pessoas, sao utilizadas palavras relacionadas a dor
vivenciada (Moura; Santos; Yarid, OR2018).

A dor como sintoma subjetivo, faz parte do ciclo de vida natural do ser humano. E

fisiologicamente essencial para a sobrevivéncia, pois se trata de uma sensagao corporal, fazendo
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parte do ciclo de vida e exercendo fungdo protetora, além de abranger o objetivo basico de
sinalizagdo e sobrevivéncia (Birman, 2020).

Segundo Pimenta e Ferreira (2006), a dor persistente acarreta algumas modificagdes no
sistema musculoesquelético, psiquico e neurologico. No primeiro, causa respostas reflexas de
contratacdo muscular, a qual, quando mantida causa isquemia tecidual, mais dor e mais
contracdo muscular; o sistema neurolégico, mediante a constancia do estimulo doloroso, tende
a ficar hiperexcitavel, aumentar seu campo de recepcao, aumentar o nimero de receptores na
membrana neuronal e manter “curtos-circuitos” de estimulos que despolarizam a membrana e
gera a dor; e no sistema psiquico, hd uma tendéncia a humor deprimido, ansiedade, raiva,
hostilidade e depressdo. Afirmam ainda que a dor cronica se caracteriza por ser muito
debilitadora, perturbar o sono do paciente e familiares, fazendo todos sofrem neste contexto.

Ao se falar de dor, perdas, cabe um destaque para as emocoes que adoecem. A emogao
nada mais ¢ do que uma resposta fisioldogica a um determinado sentimento. A emoc¢ao ¢ causa
e efeito de grandes transformagdes organicas. As emocgdes (colera, satisfacdo, vergonha, medo,
amor, 0dio, pena), no ambito do processo psicoterapéutico, ¢ um mundo a ser desvendado, uma
vez que ao ser desvelado possibilita tanto ao paciente quanto ao terapeuta um momento de
profundo significado que possa ser desvendado o que se aproxima do que esta acontecendo (De
Andrade, 2020).

A modulacao da dor também pode ocorrer por meio de fatores psicoldgicos. Situagdes
egoceéntricas, nas quais a pessoa direciona a atencdo para si, tém efeito excitatdrio,
especialmente quando esta quiser chamar a aten¢do. Quanto mais o individuo fica absorvido
pelo seu sofrimento, mais intenso este se torna. A expectativa também ¢ outro fator importante,
pois caso seja devida a memoria, a antecipagdo ou ao condicionamento prévio ou o que quer
que a pessoa espere em relacdo a dor, provavelmente serd o que ela experimentara (Freitas-
Magalhaes, 2020).

Entretanto, condi¢des psicologicas que direcionam a aten¢ao do individuo para longe de
seus problemas, tém efeito inibitorio. Uma sensagdo de serenidade recoberta de confianca e
seguranga tem influéncia inibitéria acentuada. Outra situacdo € a distracdo, que ¢ um momento
no qual a pessoa ndo estd atenta ao dano ocorrido ou prestes a ocorrer, € que tem efeitos
moduladores inibitorios. A percep¢ao ocorre quando o impulso nociceptivo atinge o cortex e
imediatamente se inicia uma complexa integracdo entre os neurénios dos centros nervosos
superiores. E neste ponto que o sofrimento e o comportamento doloroso sio iniciados (Freitas-

Magalhaes, 2020).
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Por outro lado, a psicopatologia vista a partir da Gestalt-terapia, passa a ser abordada
de modo diverso. Segundo Frazio (2013), a Gestalt-terapia teve seu inicio na década de 1940,
com os trabalhos de Fritz Perls, Laura Perls e Paul Goodman. O termo "Gestalt" ¢ uma palavra
alema que pode ser traduzida como "forma" ou "configuragdo", e reflete a €nfase dessa
abordagem na compreensdo das experi€éncias humanas como um todo integrado. A abordagem
gestaltica destaca a importancia da consciéncia do momento presente, da experiéncia direta e
da compreensao das dindmicas interpessoais. Fritz Perls, em particular, desempenhou um
papel fundamental no desenvolvimento da terapia Gestalt, com seu livro "Gestalt Therapy
Verbatim" (Perls, 1969), que documenta sessdes de terapia em detalhes, tornando-se um
marco na histéria da abordagem. A Gestalt-terapia também foi influenciada por ideias
filosoficas e psicologicas, tendo como pressupostos filosoéficos o humanismo, a
fenomenologia e o existencialismo, a partir dos quais ela constrdi sua visao de ser humano e
influéncia da teoria organismica, teoria de campo, Psicologia da gestalt, holismo, Zem
budismo e psicanalise, que a faz ser conhecida como uma abordagem psicoldgica que uso o
dialégico e o método fenomenoldgico na pratica clinica’.

Os principios basicos da Gestalt-terapia sdo fundamentais para compreender essa
abordagem terapéutica, tais como: foco na experiéncia do momento presente: um dos
principios fundamentais da GT € a énfase na experiéncia vivida no momento presente. Isso €
expresso na famosa frase de Fritz Perls: “Larga o passado, solta o futuro e concentra-te no
presente” (Perls, 1969, p. 102). Compreensdo das dindmicas da Gestalt: a Gestalt-terapia
enfatiza a importancia de entender as dindmicas da Gestalt, que se referem a totalidade ou
padrao da experiéncia. Isso ¢ exemplificado pela citacdo de Perls: “O todo ¢ mais do que a
soma das partes” (Perls, 1969, p. 49). Enfase na responsabilidade pessoal: os terapeutas
gestalticos enfatizam a importancia da responsabilidade pessoal pelo proprio crescimento e
mudanca, que se resume na citacdo de Perls: “Eu faco a minha vida, e ndo outra pessoa”
(Perls, 1969, p. 41). Abordagem fenomenoldgica: a Gestalt-terapia adota uma abordagem
fenomenologica, que significa que se concentra na experiéncia subjetiva e na percep¢ao da
realidade pelo cliente.

Outro ponto que destacamos ¢ a compreensdo da GT acerca da sauide mental, que ¢
vista como um estado de equilibrio e integracao entre os aspectos da personalidade de um
individuo. A énfase ¢ colocada na consciéncia, na esperanga, na responsabilidade e na

capacidade de entrar em contato com o momento presente. Para ilustrar essa perspectiva,

7 Caso queira aprofundar acerca das bases epistemoldgicas da Gestalt-terapia, sugiro consultar: VERAS, Roberto
Peres et al. Gestalt-terapia: fundamentos epistemologicos e influéncias filosoficas. Summus Editorial, 2013.
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podemos citar Fritz Perls: "Saude mental ¢ expressdao natural do self, uma pessoa integrada,
capaz de perceber, pensar, agir e sentir em harmonia consigo mesma" (Perls, 1969, p. 54).
Assim, o estado de saude mental na Gestalt-terapia ¢ caracterizado pela capacidade de estar
presente, enfrentar desafios de maneira adaptativa, manter relacionamentos saudaveis e estar
em contato consigo mesmo. A terapia gestaltica busca ajudar os clientes a superarem
bloqueios e resisténcias que possam interferir nesse processo de autorregulacdo e
crescimento.

Esse destaque sobre a satide tem sua importancia, pois,

[..] E a partir do saudével que se pode compreender o que pode ser chamado de
patologico. Essa defini¢do de satde deve ser suficientemente vaga, como nos ensina
a epistemologia. Como, entdo, delimitar a satde a partir de um referencial gestaltico?
Gosto muito de alguns critérios que Sheila Anthony (2020) levanta em seu livro sobre
o tema: liberdade, valorizacdo de si e do que vive, confianga, coragem para viver o
mais plenamente possivel, capacidade de empatia, bom contato com o ambiente. Além
disso, a autoestima e o autossuporte sustentam a saide em parceria com o ambiente.
Penso que a satde pode ser vivida em relagdes e atitudes consigo, com o outro, com
o mundo, ¢ ela tem outras duas qualidades: depende da capacidade de aceitagdo (de
si, do outro, do mundo) e da capacidade de cuidado (de si, do outro, do mundo). Uma
aceitagdo e um cuidado ativos, desacomodados, flexiveis, atualizados, presentes,
intersubjetivos, sempre em contato, em didlogo, com o campo. Faz parte também
dessa boa vivéncia de si a aceitacdo da propria historia, uma aceitacdo que ¢
proporcionada pela confianca de que a cada momento se tomou a melhor decisdo ante
aquelas circunstancias, aquele campo (Pinto, 2021, p. 6-7).

Diante disso, na Gestalt-terapia, a psicopatologia ¢ vista como uma interrupgao do
processo natural de autorregulagdo e crescimento da pessoa. Fritz Perls destacou a ideia de
que os transtornos psicologicos ocorrem quando as pessoas ndo conseguem completar os
ciclos de acdo, isto €, quando ficam "presas" em padrdes de comportamento e pensamento
que ndo sao resolvidos, como ele afirma: “Qualquer neurose ¢ um problema de fundo, um
obstaculo para a realizacdo da vida e da criatividade” (Perls, 1969, p. 26). Desse modo, na
abordagem gestaltica, a psicopatologia ¢ vista como uma falta de contato com partes ndo
integradas do eu, levando a sintomas como ansiedade, depressdo e comportamentos
disfuncionais. O terapeuta gestaltico trabalha com o cliente para ajuda-lo a se conscientizar
esses bloqueios, compreender seu e reintegrar partes fragmentadas da personalidade.

Seguindo na esteira de Pinto (2021), € preciso ter uma explicitagdo quando fazemos
uma compreensao de psicopatologia a partir da GT. Sua ressalva € a de psicopatologizar a

vida, quando aponta que,

[...] O mundo ocidental vive hoje uma certa moral psicopatoldgica, ou seja, uma
excessiva psicopatologizacio da vida cotidiana, uma perda de conhecimento e contato
com o0s sentimentos e os sofrimentos inerentes a vida, além de uma difusdo
popularesca e falseada da compreensao diagnostica em psicopatologia. Precisamos,



190

dentre outros aspectos, compreender ¢ dar a compreender que se ha sofrimentos
patologicos, ha sofrimentos e vivéncias doloridas que sdo naturais (Pinto, 2021, p.
05).

Mais que isso o supracitado autor, unindo-se a outros pensadores, defende que nao

existe patologia pessoal fora do campo, que ¢ um emarando sistematico de relagdes,

[...] uma totalidade complexa e conjunta de forcas que formam uma nova gestalt, uma
nova forma que se diferencia daquelas anteriores. Essa perspectiva evidencia um
territorio entre os elementos que ndo se limita a existéncia de um ou de outro elemento
especifico, mas se produz na interagdo entre ambos. Neste mesmo viés, salienta-se o
carater existencialista da ineréncia dos relacionamentos da vida humana: todo ser é
ser-com, todo existir € um co-existir. Na percep¢do de que a vida, tal como a
concebemos, ¢ sempre em relacdo (Junqueira, 2022, p.16).

Assim, o campo na perspectiva da GT tem a ver com um espaco para além do
geografico, significa que a todo momento o ser humano afeta e ¢ afetado, sendo assim, nao

se entende psicopatologia no tom da GT sem entender o ser humano como um todo.

A psicopatologia gestaltica que estamos a construir deve ir além de falar de saude
mental, pois isso ¢ uma divisdo do humano que ndo faz sentido desde um ponto de
vista fenomenologico/gestaltico. Nao ha uma mente que adoece, o adoecimento ¢ do
todo. Quando falamos em “saide mental”, na linguagem gestaltica estamos tomando
a parte pelo todo, e, especialmente no que diz respeito ao ser humano, se a mente ¢
uma parte essencial, o todo é muito mais complexo que esta parte. Quando nos temos
um adoecimento existencial emocional, ndo é um adoecimento somente mental. Volto
a algo que afirmei agora ha pouco: para compreendermos o que poderia ser
classificado como uma vivéncia patologica, devemos ter um bom conceito sobre que
vivéncias podem ser chamadas de saudaveis. E friso aqui o termo vivéncia, pois, como
profissionais embasados na psicologia fenomenologica, nos interessa muito mais o
vivido que o observado. Desta forma, é preciso que tenhamos presente como a Gestalt-
terapia compreende movimentos, comportamentos, vivéncias saudaveis. E a partir do
saudavel que se pode compreender o que pode ser chamado de patoldgico (Pinto,
2021, p. 06).

Nesse sentido, Pinto (2021) destaca e convida a pensarmos psicopatologia numa
perspectiva holistica e para além da individualidade, ressaltando a complexidade do ser

humano, quando afirma:

[...] nunca percamos de vista o todo complexo que somos enquanto humanos imersos
em um campo. Isso nos protegera do reducionismo que tenta explicar o sofrimento
adoecido através apenas da individualidade, da mente ou através apenas do corpo, ou
mesmo da preponderancia de um desses aspectos sobre o outro: mesmo nos mais
misteriosos sofrimentos existenciais patologicos ha ordem e integragdo, muitas vezes
incompreensiveis ainda para nos (Pinto, 2021, p. 07).

Consoante a Pinto, Frazdo et al. (2017) defende que a GT oferece uma perspectiva
unica sobre os transtornos psicoldgicos, enfatizando a importancia da integracao e do contato
com as partes fragmentadas da personalidade. Ela considera os transtornos psicolégicos como

resultado de bloqueios no processo de autorregulagdo e crescimento. Transtornos como
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ansiedade, depressdo, fobias e disturbios de personalidade sdo visiveis como expressdes de
incapacidade do individuo de manter o contato consigo mesmo e com os outros. "Neurose ¢
um processo de evitacdo do contato" (Perls, 1969, p. 96). Desse modo, a abordagem gestaltica
acredita que os sintomas psicolégicos sdo manifestagdes de partes ndo integradas do selfS, e
0 objetivo do tratamento ¢ ajudar o cliente a entrar em contato com essas partes, entender sua
funcdo e reintegra-las na personalidade. Para ilustrar essa perspectiva, Perls afirmou: “Vocé
nao pode livrar-se do que ndo tem, mas vocé€ pode integrar o que € seu” (Perls, 1969, p. 97).
Portanto, para a GT, a psicopatologia € vista como a interrup¢do ou interferéncia no
processo saudavel de crescimento e autorregulacdo, como por exemplo, como a GT valoriza
a experiéncia presente e a consciéncia plena, a psicopatologia ¢ frequentemente vista como
uma desconexdao ou interrup¢do na experiéncia ¢ na capacidade de estar plenamente
consciente do que estd acontecendo no momento. “A psicopatologia ¢ muitas vezes o
resultado de uma falta de consciéncia de sentimentos, pensamentos ¢ necessidades, levando
a uma desconexdo da experiéncia presente” (Perls; Hefferline; Goodman, 1951). A
importancia de ser auténtico e de autorregular-se, quando isso ndo acontece, a pessoa esta
num estado psicopatologico, ja que quando age diverso a isso, quando uma pessoa perde a
capacidade de ser auténtico e regular suas emog¢des € 0os comportamentos de maneira saudavel,
deixa de fluir, condi¢do necessaria para a saude (Yontef, 1993), ou seja, a busca da GT ¢ pela
integracdo de partes fragmentadas da personalidade para promover o crescimento saudavel, a
psicopatologia ¢ vista como uma desintegragdo, em que partes da pessoa estdo isoladas ou

dissociadas.

3.2 Concepc¢ao de saude em debate: o conceber da Gestalt-terapia

Antes de compreender como a GT concebe saude, quero ressaltar acerca do direito a
saude, ja que entendemos que satide ndo € s6 uma questdo de conhecimento, debate e discussdes
académicas, mas se trata atrelada a garantias de dignidades humanas e isso, por si s0, ja introduz
sua concepcao. O direito a saude ¢ um principio fundamental que esta consagrado em diversas
declaragdes e tratados internacionais de direitos humanos. Ele reconhece que todas as pessoas

tém o direito de desfrutar do mais alto padrdo de satde fisica e mental possivel, sem

8 Self em gestalt-terapia diferencia-se relativamente a outras perspectivas, que abordam o termo como a
representacdo de si mesmo, personalidade ou natureza-base. Na abordagem gestéltica self é concebido como “Eu”,
0 mesmo vivido e percebido pelo sujeito quando em contato com o outro e consigo proprio. E através do
ajustamento criativo no campo que “Eu” pensa, sente e age, sempre objetivando a satisfacdo de suas necessidades,
atribuindo um sentido para determinada situagdo, pois 0 ajustamento criativo é definido como um processo em
que self realiza a autorregulacéo, estabelecendo estratégias para atender as necessidades (Bandeira, 2018).
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discriminacao de qualquer tipo. Ele inclui o acesso a servigos de saude de qualidade, incluindo
prevengao, tratamento, reabilitacdo e cuidados paliativos. Além disso, também abrange acesso
a informagdes e educacdao em saude, bem como a participagdo ativa na formulacdo e
implementagao de politicas de saude. Esse direito ¢ essencial para garantir que todas as pessoas
possam viver com dignidade e bem-estar. Ele esta intrinsecamente ligado a outros direitos
humanos, como o direito a vida, a igualdade, a ndo discriminacdo e ao acesso a informagao. E
importante ressaltar que o direito a saude nao significa apenas a auséncia de doenca, mas
também inclui a promog¢ao de um estado geral de bem-estar fisico, mental e social. Isso significa
que as politicas de saude devem abordar ndo apenas a cura de doengas, mas também a promog¢ao
da satde e da prevengdo de doencas, levando em consideracdo os determinantes sociais da
saude, como condic¢oes de vida, trabalho, educagdo e meio ambiente.

Desse modo, atesta-se que a conceituacao do direito a satide ndo pode ser compreendida
de forma estatica, “sendo um processo em permanente evolucdo; de carater sistémico, inter-
relacionado com uma variedade de outros direitos e que se modifica constantemente, com a
propria evolucdo historica” (Schwartz, 2001, p. 39).

A primeira nocao historica do tema relaciona a saude como a auséncia de doengas, sendo
que, no final do século XIX, esse conceito ganha um viés liberal, ao compreender esse estado
de doenca do individuo como elemento prejudicial ao funcionamento das industrias, ja que o
trabalhador ndo poderia participar do processo produtivo (SILVA, 2020b).

O desenvolvimento desse conceito passa a agregar a no¢ao de satde preventiva, como
forma de evitar doengas através de medidas de assisténcia, principalmente sanitarias. Nesse
tema, ha de se ter, como matriz, a conceituacdo dada pela Organizagdo Mundial de Saude —
OMS (2021) acerca de satde, aduzindo que a “satde € o completo bem-estar fisico, mental e
social e ndo apenas a auséncia de doenga”, abrangendo um equilibrio entre 0 homem, em uma
dimensao fisica e psicologica, e englobando o meio ambiente em que se encontra inserido.

O direito a saude tem, assim, duas facetas: uma relacionada a sua preservagdo e outra, a
sua recuperagao. Em contrapartida, as politicas que visam a reducao do risco de doenca, através
de uma prevencao genérica, ndo individualizével, da doenc¢a, enquanto o direito a recuperagao
da saude visa a proporcionar uma prestagdo positiva estatal, de cunho assistencialista, a fim de
restabelecer a saude do individuo. Notari e Oliveira (2019) apontam que direito a satide nao se
restringe apenas a poder ser atendido no hospital ou em unidades bésicas. Embora o acesso a
servigos tenha relevancia, como direito fundamental, o direito a saude implica também na
garantia ampla de qualidade de vida, em associacdo a outros direitos basicos, como educacao,

saneamento basico, atividades culturais e seguranca.
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Nao ¢ de mais ressaltar de que no contexto do nosso pais, o direito a saude foi uma
conquista ardua e de desafiante que teve no movimento da Reforma Sanitaria, um dos seus
maiores Hércules, que teve como consequéncia positiva a criacdo do SUS pela Constitui¢ao
Federal de 1988, que no artigo 196 dispde que “A satde ¢ direito de todos e dever do Estado,
garantido mediante politicas sociais e econdmicas que visem a redugdo do risco de doenga e de
outros agravos e ao acesso universal e igualitario as agdes e servicos para a promogao, prote¢ao
€ recuperacao’.

A concepgao moderna de saude possui uma dimensao coletiva, permitindo a divulgagao
e a disseminagdo de praticas preventivas, corretivas e assistenciais nas mais diversas
localidades, englobando o maior niimero de destinatarios possiveis, através da premissa da
universalidade que norteia a garantia desse direito. O modelo assistencial contemporaneo nao
mais prioriza agdes individuais, mas sim passa a visar a sociedade e a suas necessidades quanto

a saude publica (Teixeira, 1997). Para Teixeira (1997):

Do ponto de vista das praticas e politicas de saude, os sistemas de saude do mundo
ocidental assim como os do Brasil, tém sido questionados por sua dependéncia em
relacdo a um modelo assistencial individualista, com énfase na dimensdo curativa da
doenga, além dos elevados custos e da baixa efetividade. Ganha forga, entdo, a ideia
de conceituar e, consequentemente, promover a saude e ndo apenas de curar a doenga,
emergindo dai os conceitos de vigildncia da saude, politicas publicas saudaveis e
cidades saudaveis, articulados a nogdo de promocdo da satde pela mudanga das
condigdes de vida e de trabalho da populagio (Teixeira, 1997, p. 78).

Assim sendo, a prevengdo, em todas as suas formas, desde a promog¢ao de um ambiente
salubre e digno aos cidaddos — com condic¢des adequadas de sobrevivéncia, saneamento basico
e alimentagdo sauddvel — passaram a ser considerados na promocgao desse direito (Silva, 2020b).

O conceito contemporaneo de saide tem de estar relacionado com os que os
Determinantes Sociais de Saude (DSS) expressam, englobando uma complexidade de fatores,
como condi¢des de vida e de trabalho das pessoas, acesso aos servicos de saude, renda,
educacao, tracos psicoldgicos, habitos de vida entre outros.

O direito a satde tornou-se uma garantia social, valorizando-se um conceito individual
e coletivo, além do entendimento de que ele depende de fatores diversos, como a alimentagao,
a moradia, o saneamento basico, 0 meio ambiente, o trabalho, a renda, a educacao, o transporte,
o lazer, bem como as multiplas necessidades de agdes intersetoriais que integram os planos

propostos. Este ¢ também o entendimento de Paulo Buss (2000):

A defesa da saude consiste em lutar para que os fatores politicos, econdmicos, sociais,
culturais, ambientais, comportamentais e bioldgicos, bem como os mencionados pré-
requisitos, sejam cada vez mais favoraveis a saide. A promogdo da satde visa
assegurar a igualdade de oportunidades e proporcionar os meios (capacitagdo) que
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permitam a todas as pessoas realizar completamente seu potencial de satide (Buss,
2000, p. 170).

E importante destacar que o cenério de ocupagdo urbana nas cidades, com polos de
riqueza e pobreza, estando, de um lado, o alto padrao econdmico, com acesso a todos os meios
e recursos necessarios para a qualidade de vida, e de outro, concentragdes de miséria e desprezo
a dignidade humana possui relacdo direta sobre o perfil das doengas e no proprio conceito
contemporaneo do direito a saude.

A saude ¢ premissa basica no exercicio da cidadania do ser humano, englobando o
proprio conceito de qualidade de vida. E um direito deveras interligado a vida e a dignidade da
pessoa humana. Mariana Figueiredo (2007, p. 13) expde que “o atendimento das necessidades
basicas — isto ¢, alimento, saide, moradia, educa¢do, trabalho — e, com isso, a garantia efetiva
de uma vida com dignidade constituem pressupostos inarredaveis ao exercicio de todo direito
fundamental”.

Ao expressamente tornar a satide um direito social, segundo Silva (2020a, p. 189), a
Constituicao considerou esses direitos como “prestagdes positivas proporcionadas pelo Estado
direta ou indiretamente, enunciadas em normas constitucionais, que possibilitam melhores
condi¢des de vida aos mais fracos, tendendo a realizar a igualizacdo de situacdes sociais
desiguais”.

O relatdrio sobre a Saude mundial de 2001 da OMS ratifica e amplia o que o que o seu
relatorio de 1998, em 22 de janeiro do referido ano, definira como Satde: “satde ¢ um estado
dindmico de completo bem-estar fisico, mental, espiritual e social, e ndo meramente a auséncia
de doenca ou enfermidade” (OMS, 2001). O que traz o relatéorio da OMS (2001) ¢ que a
Organizagao Mundial da Saide vem aprofundando as investigagdes sobre essa dimensao
humana, a espiritual, incluindo-a no conceito multidimensional de satde. A partir de tal
relatério, a OMS (2001) entende por espiritualidade o conjunto de todas as emogdes e
convicgdes de natureza ndo material, com a suposicao de que ha mais no viver do que pode ser
percebido ou plenamente compreendido, remetendo a questdes como o significado e sentido da
vida, ndo se limitando a qualquer tipo especifico de crenga ou pratica religiosa.

Em uma pesquisa vasta e profunda acerca da relagdo espiritualidade e satide, Toniol
(2017) aponta que a Espiritualidade ¢ um tema que esta presente nos documentos oficiais da
OMS)desde que foi fundada em 1948. No entanto, a presenga dessa nocdo nos relatorios e
assembleias da OMS teve suas nuangas e desenvolvimentos, ficando explicito que diversas
versoes acerca da Espiritualidade aconteceram. Ele traz sobre a Espiritualidade que “essa

dimensdo ndo somente estimula atitudes saudaveis, mas também deve ser considerada como
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um fator que define o que seja satde” (Toniol, 2017, p. 267). Na sua pesquisa pontua que a
espiritualidade “ndo € dos Outros”, quer dizer, “propriedade” de uma cultura ou um povo, mas
direito de todos, pois quando conceituamos o ser humano como totalidade maior que a soma
das partes, multidimensional, a dimensdo espiritual deve estar presente nas discussdes
académicas ndo s6 da medicina, mas em todas que tange a tematica da Saude (Toniol, 2017).

Lucchetti et al. (2010) sinaliza que os estudos tém demonstrado maior relagdo entre
Espiritualidade, religiosidade com a Saude, incluindo menor prevaléncia de depressao, menor
tempo de remissao da depressdo apos o tratamento, menor prevaléncia de ansiedade e menor
taxa de suicidio. Da mesma forma, estudos demonstram uma relacdo da espiritualidade com
melhor qualidade de vida e maior bem-estar geral, patenteando que a Espiritualidade nao s6
previne como facilita na “cura” do sujeito.

Assim, o profissional da saude, no caso o clinico, “deve saber o momento certo e a forma
correta de se abordar essa dimensdo, sem ofender ou julgar as preferéncias religiosas de cada
paciente, de forma a exercer a Medicina de forma mais humana e integral possivel” (Lucchetti,
2010, p.157). Marques (2016), em numa pesquisa mostra que a Espiritualidade nao ¢ apéndice,
mas crucial no que tange a Saude do ser humano, chamando nossa atencdo para a visdo de ser
humano ndo como dual, mas como uma totalidade.

O Conselho Regional de Psicologia de Sdo Paulo/CRP-SP (2014) destaca que a Psicologia
¢ campo dinamico e em permanente constru¢ao. No seu afa, ha criticas contundentes a projetos
religiosos fundamentalistas, que manejam a pratica psicoldgica a suas bandeiras religiosas, mas
que em contrapartida, na luta pela laicidade, por um projeto nacional pela democracia e direitos
humanos, a ela nao deve prescindir da Espiritualidade. Esta ndo deve ser confundida com
projetos religiosos fundamentalistas, mas como necessaria a Saude do sujeito, quando
compreendemos o ser humano como um todo, numa perspectiva holistica e do ser humano
integral e que a saude exige integralidade. Nesse sentido, a Satde do ser humano também tem
no seu bojo a espiritualidade e ndo s6 auséncia de doenca.

Baseado na GT (Perls, 1976; Yontef, 1998; Fukumitsu, 2012; Ribeiro, 2011 e 2012),
defendo a concep¢do de saude vinculada a experiéncia vivida no momento presente e a
compreensdo do eu como um todo integrado. A saude ¢ entendida como a capacidade do
individuo de estar plenamente presente no momento atual, de ser consciente de suas emogdes,
pensamentos e sensagdes corporais € de manter uma auténtica relagdo consigo mesmo, com os
outros € com o ambiente, sendo uma das caracteristicas mais distintivas ¢ a capacidade de se
adaptar ao ambiente e as demandas da vida de forma criativa, construtiva e flexivel. Desse

modo, uma pessoa saudavel ¢ alguém que estd em contato consigo mesmo € com o mundo,
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aceita suas emocgdes, experiéncias e desafios, e ¢ capaz de resolver seus problemas de maneira
satisfatoria.

Ja a patologia ¢ como uma interrup¢ao no processo de contato e na capacidade de viver
0 momento presente de maneira plena, ou seja, a patologia ocorre quando uma pessoa se
desconecta de partes de si mesma, reprimindo emogdes, pensamentos ou sensagdes corporais,
ou quando ha um desequilibrio entre a pessoa e seu ambiente. Problemas de satide mental, como
ansiedade, depressao e transtornos de personalidade, sdo frequentemente vistos como
manifestagdes de uma interrupcao no processo de contato e de desequilibrio entre o eu e o
ambiente, que acontece, entre outros, por meio de pouca conexdo consigo mesmo, devido a
auséncia de conscientiza¢do e o contato interrompido, impedindo a possibilidade de
crescimento ¢ mudanga. Em outras palavras, a satide ¢ como a capacidade de viver de uma
forma consciente, criativa e integrada, enquanto a patologia ¢ associada a interrupgdes no
processo de contato e desconexdes com partes do eu.

Na GT, o conceito de saude é entendido de forma holistica, considerando o ser humano
como um todo integrado em suas dimensdes fisica, emocional, mental e espiritual. A saude ¢
vista como um estado de equilibrio dindmico entre o organismo e seu ambiente, onde ha uma
boa adaptacdo e flexibilidade para lidar com as demandas da vida. Para a GT, a satde nao ¢
apenas a auséncia de doenca, mas sim a capacidade de manter uma relagdo criativa e satisfatoria
com o mundo e consigo mesmo. Isso envolve estar presente no momento presente, ter
consciéncia de si mesmo e do ambiente, e ser capaz de satisfazer as proprias necessidades de
forma auténtica e responsdvel, como também, na GT, a saude ¢ vista como um processo
continuo de crescimento e autorregulacao, onde a pessoa ¢ capaz de manter um equilibrio
dindmico e criativo entre suas necessidades e o ambiente, sendo seu autossuporte.

Frazao (2014) propde que a GT ¢ uma abordagem psicologica que enfoca o aqui-agora,
a tomada de consciéncia, com bases epistemoldgicas existencialistas e fenomenoldgicas,
fundamentag¢do no humanismo, na teoria de campo de Kurt Lewin, nas no¢des organismica de
Kurt Goldstein, no Zen Budismo ou ainda na orientacdo compreensiva, nos experimentos

gestalt-terap€uticos, entre muitas outras possibilidades.

Para além de um fazer clinico, para além de suas ampliagdes em outras praxis, para
além de uma politica e reflexdes sociais, ndo € incomum também a compreensdo de
Gestalt (Gestalt-terapia) como um conjunto de fundamentos e construtos tedricos que
orientam posturas de vida, sejam as ideias de viver no aqui-agora, de estar cada vez
mais consciente, de buscar um viver fluido sem interrup¢des neurdticas e afins.
(Nascimento, 2019, p. 27).
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O pensamento da teorica da GT, Frazao (2017), aponta de forma critica a ideia de que
estamos vivendo em uma era em que somos impelidos a parecer algo que muitas vezes ndo
somos, uma espécie de ditadura do parecer. Ele menciona diversos tipos de "parecer" que sdo
valorizados socialmente, como o parecer bonito, inteligente, rico, poderoso, entre outros, sendo
o mais desafiador o parecer ser feliz. Essa pressao social para parecer algo que ndo corresponde
necessariamente a nossa verdadeira esséncia nos leva a nos afastarmos de quem realmente
somos, resultando em um desenraizamento de nossa condi¢ao humana ¢ um distanciamento de
nos mesmos. Nesse contexto, Frazao (2017) aponta que o corpo se torna uma porta de entrada
para o adoecimento, sendo negado e torturado pelos padrdes e expectativas sociais
internalizadas. Essa nega¢do e exploracdo do corpo acabam por adoecé-lo, o que por sua vez
contribui para o adoecimento do individuo como um todo. A autora sugere que, nessa busca
incessante pelo parecer, pela imagem idealizada de felicidade e prazer, acabamos por nos afastar
da nossa verdadeira esséncia e nos perdemos em simulacros, em uma realidade distorcida onde
a liberdade ¢ vista como chave méagica para a felicidade, mas que, na verdade, muitas vezes nos
aprisiona em um ciclo de insatisfagao ¢ adoecimento.

Aqui o ser humano ¢ um ser social por natureza. Entende-se aqui cada ser humano como
aquele que aprende a ser um ser humano nas relagcdes com os outros homens, quando se apropria
da realidade criada pelas geracdes anteriores, apropriacao essa que se da pelo manuseio dos
instrumentos e aprendizado da cultura humana, mas que constroi a realidade presente e projeta
o futuro. O ser humano como ser social, como um ser de relagdes sociais, que estd em
permanente movimento. Estamos sempre nos transformando, apesar de aparentemente nos
mantermos iguais. Isso porque nosso mundo interno se alimenta dos contetdos que vém do
mundo externo e, como nossa relacdo com esse mundo externo nao cessa, estamos sempre como
que fazendo a "digestdo" desses alimentos e, portanto, sempre em movimento, em processo de
transformagao (Frazao, 2014).

Em todo caso, antes de avangcarmos na discussdo, primeiramente, quero ressaltar que o
conceito de saude, por muito tempo ficou ligado ao de “doencas fisicas”, “doencas mentais” ou
“transtornos mentais”. No entanto, a partir do conceito recente de saude da OMS, ndo mais se
concebe saude s6 como auséncia de doenga. Sendo assim, o conceito de saide que tem sido
vigente ¢ de que saude corresponde a uma condig¢do na qual o ser humano alcanga o que ao que
chamamos de bem-estar integral, ou seja, estamos levando em conta os aspectos organico,
psiquico, social e espiritual. Trata-se, assim, de equilibrio entre o que denominamos de mundo
interior e exterior, de atualizacdo e potencializagdo de habilidades que permitam enfrentar

desafios existenciais do cotidiano, bem como exercer fungdes de trabalho de forma proativa e
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produtiva e colaboram no desenvolvimento da sociedade e do grupo social onde se encontra
(Cloninger, 2010).

De Souza e Baptista (2008) afirmam que as doengas se pautavam numa abordagem
organica, estudada a partir de descobertas da neurofisiologia e da neuropsiquiatria. Mas, as
explicagdes para o comportamento dito anormal, atualmente, baseadas nas causas psicologicas
e as suas varias abordagens, tirava-se o carater de “normal\patologico” e se passa a dd uma
explicacdo em relagdo a sua maneira. Nesse sentido, também, a partir do conceito de satde para
a OMS, os autores entendem por satde o estado que permite ao individuo o aproveitamento
total de suas capacidades cognitivas, afetivas e relacionais, o enfrentamento de dificuldades na
vida, a contribui¢do para agdes em sociedade e a produgao no trabalho. Aprofundando um pouco

mais Mabel Pereira (2008) chega a dizer:

Assim como a Atenc¢do Psicossocial, a Gestalt-terapia, ao delimitar o seu objeto de
estudo, abandona o modelo de descri¢do de patologia ¢ saide em termos causais, tal
como derivado das ciéncias biomédicas. Sua énfase recai sobre o campo interacional
organismo/ambiente, distanciando-se assim das perspectivas psicanalistas ¢
behavioristas vigentes. A abordagem gestaltica estabelece sua base de trabalho a partir
de uma critica a0 modo de pensar baseado no paradigma racionalista mecanicista
(RODRIGUES, 2000), apresentando um entendimento fenomenologico baseado na
experiéncia observavel de como uma pessoa faz para criar — e continuar criando —
uma realidade disfuncional ou saudavel. Assim como Perls, Hefferline e Goodman
(1951/1997), buscamos uma compreensdo fenomenologica das formas disfuncionais
de existéncia, tirando o foco da investigacdo das possiveis causas destas
manifestagdes. Ao contrario, buscamos descrever e compreender como as disfungdes
se apresentam e de que forma estas contribuem para um funcionamento ndo saudavel
e insatisfatorio do individuo como uma totalidade integrada (Pereira, 2008, p. 173-
174).

Pereira (2008), pautada na GT, destaca que ha um novo objeto para Satde, ndo € mais
entendida pela doenca e sim pela pessoa em sua “existéncia-sofrimento” e a relacdo com o
“corpo social”. Pereira afirma que “as novas concepgdes de saude, doenga e cura, passam a
incluir como integrantes da condig¢do do sujeito outras dimensdes de seu campo, além dos
fatores biologicos ou psicologicos, abrangendo um contexto maior do qual o sofrimento
psiquico ¢ apenas uma parte” (Pereira, 2008, p. 172). Com isso, a autora estd sugerindo uma
ampliacao das concepgdes tradicionais de satide, doenga e cura, incorporando outras dimensoes
além dos fatores bioldgicos e psicologicos. Ela argumenta que a condi¢do do sujeito ndo pode
ser entendida apenas com base nessas duas dimensdes, mas deve incluir um contexto maior, no
qual o sofrimento psiquico € apenas um aspecto, ou seja, quando tratamos de saude, faz-se
necessario, hodiernamente, precisamos de uma abordagem mais ampla que considere que a
saude e a doenga sdo influenciadas por diversos fatores, como o social, o cultural, o ambiental

e o espiritual. Portanto, para compreender plenamente a condi¢do do sujeito e promover sua
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saude, ¢ necessario levar em conta essas diferentes dimensdes e como elas interagem entre si.
Assim, a cura ndo se restringe apenas a eliminacdo dos sintomas fisicos ou psicologicos, mas
envolve também a busca por um equilibrio mais abrangente e harmonioso em todas as areas da
vida da pessoa humana.

Magnogo, Schmitz e Pavao (2021) discutem que atualmente, o conceito de satde tem se
modificado, problematizado e concebido como complexo, polissémico, refletindo mudancas
nas percepgoes sociais, cientificas e culturais. Porém, tanto a OMS, como alguns teodricos,
autores e pesquisadores t€m se afastado do conceito de satude, ultimamente, da visao tradicional,
que foi considerada principalmente como a auséncia de doencas, para uma abordagem mais
holistica, que leva em consideragdo o bem-estar fisico, mental, social e espiritual.

Silva, Rabelo e Yano (2023), compartilhando do concep¢do de satde de Roehe (2018),
enfatizam a importincia de abordar a satide como uma caracteristica singular e holistica, em
contraposi¢do ao universalismo e a fragmentagdo que muitas vezes ocorrem na abordagem dela,
entendo a “saude como um fendmeno singular, ndo dicotdomico, inerente ao ser humano,
contradiz, assim, o universalismo e a fragmentacdo da pessoa a qual privilegia atributos
humanos em relagdo ao todo” (Silva; Rabelo; Yano, 2023, p. 73). A partir de tal assertiva,
podemos compreender que as autoras concebem a satide como uma especificidade singular.
Isso significa reconhecer que cada pessoa € Unica e tem suas proprias necessidades e
especificidades de satde. Desse modo, implica que os cuidados de saude devem ser
personalizados e adaptados a cada individuo, levando em considera¢do suas caracteristicas
fisicas, emocionais e sociais. Dai, a necessidade de abordagem ndo dicotomica da saude, ou
seja, que ndo devemos simplificar a sade em categorias binarias, como "saude" e "doenca".
Em vez disso, devemos considerar uma ampla gama de estados de saude, desde o bem-estar
otimo até a doenca, e considerar que esses estados podem se sobrepor e evoluir ao longo do
tempo.

Nesse sentido, a saude ¢ derivada do ser humano, o que significa que ¢ uma parte
intrinseca da experiéncia humana. Ela ndo pode ser separada de outras dimensdes da vida de
uma pessoa, como sua cultura, valores, ambiente e experiéncias pessoais. Sendo assim,
enquanto o universalismo se refere a aplicacao de principios e diretrizes de satide que se aplicam
igualmente a todas as pessoas, independentemente de suas diferengas individuais, a defesa das
autoras ¢ que essa abordagem universalista ndo leva em consideragao a singularidade de cada
individuo e suas necessidades especificas de saude.

O que percebemos ¢ que as autoras estdo indo de encontro a fragmentacao da pessoa,

que ocorre quando a abordagem a saude se concentra apenas em aspectos especificos do corpo
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ou da mente, ignorando o contexto mais amplo da vida da pessoa, levando a uma visao limitada
da satde e a uma falta de compreensdo das interconexdes entre os diversos aspectos da saude
de uma pessoa. Em outras palavras, a ideia apresentada destaca a importancia de uma
abordagem holistica da saude, que leva em consideracao a singularidade de cada individuo e
evita a simplificacdo dicotdmica, o universalismo excessivo e a fragmentacao da pessoa. Essa
abordagem pode contribuir para uma melhor compreensdo e promoc¢ao da saude de forma mais
abrangente ¢ adequada as necessidades individuais. Assim, amparando-se em Cardoso (2013),

afirmam:

[...] aideia existencial vai de encontro a perspectiva da OMS de um ideal de saude
completa, um estado de perfeicdo predeterminado, pois, para o existencialismo a
pessoa constroi sua propria saide, de modo continuo, indeterminado, conforme
suas vivéncias e possibilidades em seu contexto de vida. A perspectiva existencial
acrescenta as ideias de que as concepgdes saude/adoecimento estdo diretamente
relacionadas ao modo de ser/existir. [...] Por influéncia do contexto histérico de
satide, na contemporaneidade salientam-se duas vertentes para a compreensdo da
satide: uma voltada para o modelo biomédico, ainda muito presente na pratica
médica e outra para uma perspectiva fenomenologica que se pde atenta a
subjetividade do paciente e considera sua propria significagdo para seu estado de
satde (Silva; Rabelo; Yano, 2023, p. 73 ¢ 76).

Desse modo, a GT concebe satde alicercada em algumas bases, como o método
fenomenoldgico. A fenomenologia, desenvolvida por Husserl em resposta as criticas as
tendéncias de sua época, contestava a reducdo da verdade ao empirismo, que considerava todo
conhecimento derivado da pratica, e também o psicologismo, que imprimia uma visdo
naturalista a ciéncia. Para o autor, buscar a verdade significava voltar-se para as coisas em si
mesmas, para a realidade que se manifesta, para o fendomeno (Rodrigues, 2011). Essa
abordagem est4 centrada na descrig¢do subjetiva do sentimento, na prevaléncia do como sobre o
porqué, na importancia da vivéncia imediata, sentida corporalmente, tal como € aqui e agora;
na percep¢ao do mundo dominada por fatores subjetivos.

Ribeiro (2011) explica que a fenomenologia ¢ uma filosofia que considera que ndo se
pode conhecer o humano, se nao a partir do humano. Para Yontef (1998) a fenomenologia ¢ a
busca de entendimento baseada no que € dbvio e ndo na interpretacao do observador. A postura
fenomenologia faz com que o psicologo entre experiencialmente na situagdo, permitindo que a
awareness sensorial descubra o 6bvio, o dado, o que ¢ presente. A fenomenologia ndo ¢ uma
explicacdo ou analise da realidade, mas uma investigacao e descricao da experiéncia humana.
Assim segundo essa visdo a esséncia de um fendmeno deve ser encontrada através da
experiéncia vivida, aqui-agora. Logo, a fenomenologia nos exige um estado de profunda

prontiddo para nos encontrarmos com a realidade (Ribeiro, 2011).
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A fenomenologia propicia a énfase na observacdo, na descri¢do e na explica¢do exata
daquilo que esta sendo estudado (Yontef, 1998). Ao mesmo tempo em que ¢ um método, ¢
também uma maneira de ser, uma maneira de se obter a realidade e um espago de abertura onde
o ser se da. E uma visdo da realidade a partir da realidade e ndo do sujeito que observa (Ribeiro,
2011). Esta visdo ndo propde certezas ou verdades, mas convida a experiéncia da vivéncia que
humaniza. E um convite para que o observador veja e descreva a realidade a partir dela e ndo a
partir dos seus pressupostos ja organizados, por isso implica um respeito total pelo modo de ser
e estar no mundo do outro (Ribeiro, 2011). Para a fenomenologia a consciéncia ¢ sempre
consciéncia “de”, e a materialidade s6 existe para uma consciéncia, desta forma cria-se uma
compreensdo que ndo pode ser subdivida. Como aquilo que ¢ percebido, s6 € percebido para
uma consciéncia, existem diferentes formas de perceber a realidade (Rodrigues, 2011). Assim
o psicologo gestaltista analisa as vivéncias intencionais da consciéncia para perceber como a
pessoa produz o sentido de cada fenomeno (Pinto, 2009).

A GT tem a fenomenologia com um dos fundamentos, principalmente no que se refere
a descri¢do direta da nossa experiéncia, ou seja, ndo utiliza a interpretacdo, mas a descri¢ao do
que surge no aqui-agora. Pela fenomenologia também ndo ¢ considerado uma génese
psicologica, uma explicagdo passada para o que ocorre atualmente, e ndo sdo realizadas relagdes
causais, onde um fato explica o outro, pois compreende-se que qualquer efeito provem de
inimeras variaveis € ndo de uma causa unica (Ribeiro, 2011). Sendo assim, a fenomenologia
aparece na Gestalt-Terapia associado a énfase nas variaveis subjetivas ou de consciéncia, ao
invés de objetivas e de comportamento (Yontef, 1998).

Jana Filosofia Existencialista, o existencialismo ¢ uma “doutrina da agdo”, uma corrente
filosofica voltada para as questdes do ser humano face a existéncia concreta no mundo (Silva,
2010). E a expressio de uma experiéncia individual, singular, pois trata diretamente da
existéncia humana, tentando compreender o individuo a partir de sua singularidade, do seu
manifestar subjetivo, assim conhecer ¢ fazer um apelo a existéncia, a subjetividade (Ribeiro,
1985). A visdo existencial afirma que as pessoas estdo infinitamente se refazendo e se
descobrindo. Desse modo, ndo hd uma esséncia definitiva na natureza humana, sempre havera
novos horizontes, novas dificuldades e novas oportunidades (Yontef, 1998). O existencialismo
foca na experiéncia pessoal e nas relagdes interpessoais, enfatizando “como” as alegrias e
sofrimentos sdo diretamente experienciados pela pessoa (Yontef, 1998).

Segundo pinto (2009) o existencialismo compreende o humano em sua forma de estar
no mundo, escolhendo sua existéncia a todo o momento. Destarte, o ser é visto como o

possuidor de si, como livre e responsavel.
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O homem ndo ¢ explicado pelas coisas nele ou dele, ele é a sua propria explicagdo,
quando entra em relagdo com o mundo, esta todo ele ¢ ele todo em relagdo, ndo ha
como dicotomiza-lo, atribuindo a parte dele (o inconsciente, p. ex.) a responsabilidade
de um gesto. Nas suas escolhas, todo o seu organismo faz sentido e faz historia. Sua
vontade e sua inteligéncia ndo sdo realidades a ser, isoladas, sdo o que s8o como
resultado de um processo em que todo o organismo fez uma longa caminhada, na sua
relagdo com o ambiente" (Ribeiro, 1985, p. 34).

A GT fundamenta-se no existencialismo, pois atribui ao individuo a responsabilidade
sobre suas escolhas, considerando entdo que o ser humano se constroi e se realiza em sua
existéncia, assim ao agir e ao escolher ¢ que o ser humano “se torna”. E se ele “se torna” pela
sua existéncia também pode a partir do autoconhecimento ressignificar sua construgdo de quem
se €, seus habitos, seus comportamentos e seus pensamentos. A influéncia do existencialismo
sobre a GT faz com que o\a profissional de Psicologia enfatize o ser humano como um ser de
escolhas, responsabilizando-o também pelo processo psicoterapico. Ao considerar que a pessoa
¢ um ser de relagoes, a GT focaliza as experiéncias vivenciais do individuo e valoriza a relagao
dialégica, o “entre” (Pinto, 2009). Portanto, a GT ao ser influenciada pelo existencialismo
compreende o ser humano como um ser capaz de ressignificar suas vivéncias e atribuir
diferentes olhares a elas. A capacidade humana de se fazer e refazer enfatizada pelo
existencialismo impacta a GT no olhar ndo determinista, acreditando assim, nas possibilidades
de mudancgas nos mais diferentes momentos ¢ situagdes da vida.

No Humanismo, a GT se encaixa no que chamamos de terceira for¢ca da Psicologia,
tendo seu aprofundamento e desenvolvimento por volta de 1960. A terceira forga da psicologia
¢ conhecida como "psicologia humanista", pois traz na sua visao de mundo ¢ de homem um
olhar humanizado e pautado no movimento histdrico humanista que valoriza o ser humano com
ser de potencialidades. O ser humano como centro: s6 o homem existe, as coisas sao. Ele ¢
capaz de se autogerir, regular-se, criando-se a cada instante, transformando-se num constante
vir a ser. Segundo a teoria humanista o ser humano € o senhor de si mesmo, cada pessoa ¢ tnica,
singular e deve ser respeitada dentro desta visdo. Essa teoria reconhece a totalidade do ser
humano, como um ser formado de alma e corpo, assim sendo uma totalidade harmoniosa
pertencente ao universo que, por sua vez, ¢ o centro do homem, competindo a ele ser o guardidao
e defensor (Ribeiro,2011). O humanismo reconhece a historicidade do ser humano, de seus
vinculos com o passado que, por um lado, servem para uni-lo e por outro lado, para distingui-
lo deste mesmo passado (Ribeiro, 2011).

A visao humanista engloba quatro principios basicos: 1° o reconhecimento da totalidade
do ser humano; 2° o reconhecimento da historicidade do ser humano; 3° o reconhecimento do

valor humano; 4° validacdo da forma subjetiva de ser. Com as raizes do humanismo, a GT ndo
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nega o tragico da vida, mas privilegia o belo e positivo do ser humano, enfatizando seu potencial
criativo e transformador e considerando o homem um ser de possibilidades (Pinto, 2009). A GT
lanca um olhar holistico sobre o ser humano, acreditando que este tem um impulso interno para
o crescimento ¢ para o desenvolvimento, sendo o terapeuta um facilitador deste processo.
Assim, a GT utiliza do olhar humanista que valoriza a singularidade, mas também que liberta o
ser humano de um olhar puramente individualista, reconhecendo todos, homens, animais e
plantas como membros de uma familia universal que precisam se relacionar de maneira
harmoniosa e € a partir deste olhar que “ao encontrar o outro a sua frente, nao se pergunta como
fazer para trata-lo, e sim como recebé-lo sem rotulos” (Mendonga, 2013, p. 88).

Além destas, cita-se a Teoria de Campo, Teoria Organismica, Teoria Holistica e Zen
Budismo. Segundo Lewin (1965, apud Ribeiro, 2006), campo ¢ uma totalidade de fatos
existentes que sdo concebidos como mutuamente interdependentes. Tudo o que afeta um
comportamento em determinado tempo ¢ representado no campo existente naquele momento.
Podemos dizer que vivemos simultaneamente em varios campos, uma vez que estamos em
relacdo com varidveis psicologicas e ndo psicoldgicas que afetam diferentemente nosso
comportamento. A grande questdo ¢ ter consciéncia de como esse campo se estrutura em sua
relagdo comigo ou de como eu o estruturo conscientemente. Temos as influéncias sociais sobre
o comportamento humano. O campo forma um intricado mosaico de possibilidades, cabendo
ao individuo decodificé-las através de sua percepcdo. Assim, existe uma compreensao global
do funcionamento do individuo: meio externo e interno de cada um. O campo corresponde
aquilo que tudo afeta e ¢ afetado por tudo.

Nesse sentido, com a Teoria Organismica de Goldstein, a GT entende que o Unico
motivo do organismo ¢ a autorrealizagdo. A pessoa € una, integrada e consciente. O organismo
¢ um sistema organizado, com um todo diferenciado de suas partes. O humano possui um
impulso dominante de autorregulagdo. Ja na Teoria Holistica de Smuts, entende que uma parte
s0 pode ser compreendida a partir do todo, ou seja, hd uma impossibilidade de dividir as partes,
mas integra-las num todo coerente (Ribeiro, 2006). Por fim, a Teoria do Zen Budismo, a GT se
pauta no que Pereira afirma, o Zen como “a ilumina¢do ndo ¢ uma condi¢do perene, mas um
estado no qual conseguimos reconhecer a impermanéncia e a natureza interdependente e una
da realidade” (Pereira, 2021, p. 99).

Assim, para a GT nao desvincula saude de singularidade, liberdade e responsabilidade
na relagdo humano e mundo, como um crescimento e desenvolvimento da pessoa em sua

totalidade, como afirma Bessa (2012):



204

Essas ideias apontam para uma concepgdo holistica do homem, na medida em que
este € percebido enquanto unidade indivisivel e compreendido a partir da interagdo
das partes que o compdem. E dessa compreensio de homem enquanto totalidade, que
a cisdo corpo/mente inexiste na Gestalt-terapia. Se algo muda em determinada parte
dessa estrutura, seja no ambito emocional, fisico ou espiritual, o todo sofrera
mudangas e sera reconfigurado (Bessa, 2012, p. 214).

O que Bessa (2012) esta destacando € que o conceito de satide em GT esté relacionado
a uma perspectiva holistica, ou seja, a GT entende o conceito de satide considerando a pessoa
como uma unidade integrada, enfatizando a interconexdo entre diferentes aspectos, como o
emocional, fisico e espiritual, defendendo que o ser humano nio pode ser fragmentado em
partes isoladas, como corpo e mente. Em vez disso, a €nfase ¢ colocada na compreensao do
todo, percebendo-o como uma entidade indivisivel. Se ocorrer uma mudanga em qualquer parte
desse sistema (seja emocional, fisico ou espiritual), essa mudanca reverberara por todo o ser,
provocando uma reconfiguracdo de todo. Nesse sentido, destaca a importancia de considerar o
contexto completo de uma pessoa ao abordar questdes de saude.

Ao invés de tratar sintomas isoladamente, a GT busca entender como as diferentes partes
estdo interconectadas e como as mudangas em uma area podem influenciar o funcionamento
global do individuo. Nessa perspectiva holistica, a GT atesta uma visdo mais integrada e
abrangente do ser humano, acompanhando a complexidade de sua experiéncia e a interrelagdo

dinamica entre os diversos aspectos que o compoem. Como afirma Perls (1977):

[...] a primeira coisa a ser considerada ¢ que o organismo sempre trabalha como um
todo. Nos ndo temos um figado e um coragdo, nés somos figado, coracdo, cérebro, e
assim por diante: e mesmo isto esta errado. Nos ndo somos uma soma das partes, e
sim uma coordenacdo, uma coordenagao muito sutis de todos esses diferentes pedagos
que compdem o organismo (Perls, 1977, p. 20).

Por sua vez, Bessa chega a afirmar: “A Gestalt-terapia salienta uma visdo holistica do
homem e do seu processo de adoecimento, compreendendo-a de uma forma plural e
multifatorial, incorporando a influéncia do ambiente e a importancia da subjetividade nas
formas de manifestacdes das patologias” (Bessa, 2012, p. 216).

A compreensdo de Bessa (2012) aponta que a GT ¢ uma abordagem psicoterapéutica
que se concentra na compreensao da experiéncia humana como um todo integrado, ao invés de
analisar apenas partes isoladas, ou seja, quando discute saude a partir de uma abordagem
holistica, a GT reconhece a importancia da intera¢ao entre diferentes aspectos da vida de uma
pessoa, incluindo suas emogdes, pensamentos, comportamentos e relagdes. O termo "Gestalt"
refere-se a uma forma ou estrutura global que surge da interacdo de varias partes. Na terapia
Gestalt, o objetivo € ajudar as pessoas a tomar consciéncia dessas gestalts e a explorar como

elas influenciam o funcionamento global (Frazao, 2013).
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A ideia de incorporar a influéncia do ambiente e dar importancia a subjetividade nas
formas de manifestacdo das patologias significa considerar que fatores ambientais, sociais e
culturais desempenham um papel significativo na saude do humano. Além disso, a
subjetividade refere-se a perspectiva individual tnica de cada pessoa e como ela percebe e da
significado as suas experiéncias. Como chega a afirmar Bessa: “Promover o crescimento e
desenvolver o potencial humano ¢ o papel fundamental da Gestalt-terapia, e isto s6 pode ser
alcancado através da awareness do sujeito, ou seja, da tomada de consciéncia da experiéncia
vivida” (Bessa, 2012, p. 218).

Segundo Yontef (1998), awareness é uma palavra alema, que ndo existe uma tradugao
exta dela para o portugués, mas que podemos traduzir por consciéncia ampliada, sentimento ou
percepgao do que se passa em nos; tornar-se presente, dar-se conta, tomada de consciéncia. Na
perspectiva da GT, significa um dar-se conta, representa o compreender do ser aqui-e-agora.
“Os individuos se autorregulam ou por hébito (regulagdo abaixo do limiar de awareness) ou por
escolha consciente: awareness ¢ o meio pelo qual o individuo consegue se regular por escolha”
(Yontef, 1998, p. 236). “O trabalho de awareness da Gestalt-terapia aumenta a autossustentagao
— que inclui a acdo da pessoa, para conseguir a nutricdo do ambiente, nutri¢cdo esta necessaria
para a manuteng¢ao e para o crescimento do organismo” (Yontef, 1998, p. 239).

A atitude de awareness responde as seguintes questoes consideradas por Perls (1977): o
que estou fazendo? Como estou me sentindo neste momento? O que estou evitando? O que
quero escolher? “A pessoa que esta consciente, aware, sabe o que faz, como faz, que tem
alternativas e escolhe ser como ¢” (Yontef, 1998, p. 31). “Trata-se de estar atento ao fluxo
permanente de minhas sensagdes fisicas (exteroceptivas e proprioceptivas), de meus
sentimentos, de tomar consciéncia da sucessdo ininterrupta de “figuras” que aparecem no
primeiro plano, sobre o “fundo” constituido pelo conjunto da situagdo que vivo e da pessoa que
sou, no plano corporal, emocional imaginario e racional ou comportamental” (Ginger; Ginger,
1995, p. 20-21).

A Psicoterapia ¢ um meétodo para aumentar a awareness e adquirir responsabilidade para
escolha do que ¢ significativo. “Awareness total € o processo de estar em contato vigilante com
os eventos mais importantes do campo individuo/ambiente, com total apoio sensério-motor,
emocional, cognitivo e energético” (Yontef, 1998, p. 31). “A awareness nao ¢ uma reflexao
sobre o problema, mas ¢ ela propria uma integracdo criativa deste” (Perls; Herfferline;
Goodman,1997, p. 46).

Desse modo, ao abordar uma pessoa como um ser integral e considerar a interagao entre

os diferentes aspectos de sua vida, a GT busca promover a autoconsciéncia, a responsabilidade
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pessoal e o desenvolvimento saudavel. Essa abordagem terapéutica também enfatiza o "aqui e
agora", encorajando os clientes a explorarem suas experiéncias presentes € a compreender como
essas experiéncias vivenciam seu bem-estar global. No dicionario Gestaltés, se ler: ‘Saude’ e
‘doencga’, ou ‘funcionamento saudavel’ e ‘ndo saudavel’, sdo pensados dialeticamente, uma vez
que um mesmo comportamento pode ser saudavel ou ndo, dependendo de ‘a servigo do que’ ele
estd” (D’Acriet al., 2016, p. 78). Tal entendimento dialeticamente orientado sugere que a satde
e a doenga nao sao entidades estaticas e independentes, mas sim especificas em interagao
constante, influenciadas por diversos fatores. A ideia de que o "funcionamento saudavel" ou
"ndo saudavel" de um comportamento depende do contexto em que ocorre reflete a
compreensdo de que ndo existe uma defini¢do Unica e absoluta de satide ou satide. Em vez disso,
esses estados sao relativos e situacionais. Na propria concepgao de Perls (1977) a saude ¢ um
estado de equilibrio de tudo que somos, ou como atesta Lacerda et al. (2019), o ser humano nao
¢ acometido pela sua doenga em si, mas pelo adoecimento em sua integralidade. Dessa maneira,

saude e doenca estdo intimamente ligadas a existéncia da pessoa, ao ser por inteiro.

A existéncia refere-se a pessoa em relagdo com o mundo, que se apresenta através das
expressoes particulares e com sentidos Unicos, e ao relacionar-se com outros, ha uma
interagdo entre existéncias. Ocorre no ser humano, ndo é estatica. Difere-se de viver,
visto que existir € inerente ao ser humano através das suas significagdes e
manifestagdes em sua vivéncia. Existéncia também diz respeito ao relacional, com os
demais. Concebe-se de modo constante, pois a pessoa sempre tem escolhas sobre seu
ser, sobre sua caminhada (Silva; Rabelo; Yano, 2023, p. 78).

Nesse sentido, a acepgao de satde na GT ¢ vista de modo ampliada, considerando o ser
humano longe do foco dicotdmico e se pautando na perspectiva holistica, como afirma Lopes
et al.: “O sujeito se constrdi de maneira indivisivel e integrada, sem linhas de separagdo.”
(Lopes et al., 2021, p. 107).

Assim, Alvim (2014) propde uma descrigdo metaforica ou conceitual sobre a natureza
dindmica e interconectada da saude e da doenca, reforgando a ideia de que esses estados nao
sdo estaticos, mas sim partes de um sistema em interagdo constante. A metafora do "fluido
dimensional" sugere que a natureza humana ¢ dindmica e esta em constante mudancga de estado.
Tal como um fluido que pode se moldar e adaptar a diferentes condi¢des, a saude e a doenga
podem responder a uma variedade de fatores internos e externos. O conceito de “campo a
procura de equilibrio” sugere que ha forcas ou influéncias que trabalham para manter um estado
de equilibrio entre satide e doenca. Essas for¢as podem representar fatores como estilo de vida,
ambiente, genética, entre outros, que influenciam a saude de uma pessoa. Ribeiro declara:
“Saude e doenca seriam, portanto, fruto de combinacdes sauddveis ou ndo saudéaveis entre

campos a partir de como nossos diversos sistemas interagem” (Ribeiro, 2021, p. 91).
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Nao ¢ demais ressaltar que para Perls, o objetivo cerne da GT ¢é: “[...] ampliar o potencial
humano através do processo de integragdo.” (Perls, 1977, p. 19). Assim, a partir do lemos no
dicionario da GT, D’Acri et al. (2016), entende-se que a satde ¢ uma escolha diante daquilo
que ¢ possivel, dentro do que ¢ circunstancial na vida, ou seja, a saude ¢ uma escolha diante do
que ¢ possivel, dentro do que ¢ circunstancial na vida, destaca a importancia das escolhas
individuais e das situa¢des que podem influenciar a saude, isso €, que muitos aspectos de satde
estao relacionados ao estilo de vida e as escolhas pessoais, como por exemplo, a decisdo de ter
uma dieta equilibrada, praticar exercicios regularmente, evitar o consumo excessivo de
substancias nocivas, como alcool e tabaco, sdo escolhas que podem ter um impacto significativo
na saude; a fatores circunstanciais, pois nem sempre as condi¢des de vida s3o ideais para manter
uma boa saude; a fatores como ambiente socioecondmico, acesso a cuidados médicos,
condi¢des de trabalho e até mesmo o ambiente em que alguém vive podem influenciar a satde.

Diante disso, a GT defende que embora, algumas situagdes sejam desafiadoras para
serem superadas, mas ainda assim, ha escolhas dentro do alcance das possibilidades individuais,
por isso, a promog¢ao da saude muitas vezes envolve medidas preventivas e praticas de
autocuidado. Tal pensamento se coaduna a compreensao “existencialista a respeito da existéncia
como construgdo de si mesmo: um projeto de ser na indeterminagdo; e da existéncia enquanto
angustia, liberdade e autenticidade. Bem como, associa-se existéncia na relagdo no que se refere
ao contato, autorregulagdo organismica, ajustamento criativo, campo, concepcao holistica”
(Silva; Rabelo; Yano, 2023, p. 89).

De modo sucinto, embora, ndo conclusivo, as citadas autoras chegam a dizer:

A concepgdo de satde existencial ¢ possivel, pois, faz parte da existéncia humana ter
liberdade para fazer suas escolhas da melhor forma em suas possibilidades, assumir
as responsabilidades que delas advém, encontrar o proprio caminho com autonomia,
em busca de autorregulagdo organismica e com criatividade; ¢ preciso, visto que, é
um direito basico do ser humano ter resgatada sua dignidade frente aos seus processos
satide/doencga, ao considerar como a sociedade atualmente pde foco na doenga em
detrimento a pessoa que tenta se autorregular no dimensional saide/doenca. Na pessoa
existe mais que um corpo fisico, mas um organismo em sua inteireza que contém:
satde, valores, desejo, beleza apesar do adoecimento, pois a pessoa € Unica em sua
existéncia (Silva; Rabelo; Yano, 2023, p. 89).

Com isso, as autoras destacam que na concepc¢do de saude, na perspectiva da GT,
alicercada, no existencialismo, ndo se concebe saude sem a importincia da liberdade,
autonomia e responsabilidade na busca por ela (Silva; Rabelo; Yano, 2023). Tal concepgao
registra a complexidade da existéncia humana, indo além do simples foco no corpo fisico e
considerando a pessoa em sua comunidade, incluindo aspectos como valores, desejos e a busca

pela autorregulacdo organica. A ideia de permitir que as pessoas assumam a responsabilidade
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pelas suas escolhas e busquem o seu proprio caminho para a saude destaca a relevancia da
singularidade e da dignidade humana. Ao enfatizar a autonomia, enfatizam que a saude nado
deve ser imposta de maneira padronizada, mas sim ser uma jornada pessoal que leva em conta
as situagdes individuais e as possibilidades de cada pessoa. Além disso, ao mencionar a
sociedade contemporanea, criticam o foco excessivo na doenga em detrimento da pessoa. Isso
destaca a necessidade de uma abordagem mais holistica que considere ndo apenas a auséncia
de doenca, mas também o bem-estar emocional, social, enfim, tudo que envolve o existencial
das pessoas. A inclusdo de elementos como valores, desejo e beleza, mesmo diante do
adoecimento, ressalta a importancia de considerar a individualidade e a riqueza da experiéncia
humana, mesmo em situagdes que oportunize o ser humano a se construir ininterruptamente.

Dito isso, vale realcar mais dois conceitos para se compreender saude na 6tica da GT,
sendo um, o de contato. Segundo Ribeiro (1997), na GT, o conceito de "contato" ¢ fundamental
e desempenha um papel central na compreensdo do funcionamento psicoldgico e no processo
terapéutico. A Gestalt-terapia ¢ uma abordagem psicoterapéutica que se concentra na percepcao,
na consciéncia e na integragdo das experiéncias no momento presente. O contato, nesse
contexto, refere-se a relacao direta e consciente de que uma pessoa tem com seu ambiente,
consigo mesma e com os outros. E a capacidade de estar presente ¢ engajado na experiéncia
atual, utilizando todos os sentidos para perceber o que esta acontecendo. O contato envolve a
consciéncia plena do aqui e agora, incluindo as sensagdes, emogdes, pensamentos € a interagao
com o ambiente.

Existem trés tipos principais de contato na GT: Contato consigo mesmo: refere-se a
capacidade de estar consciente das proprias sensagdes, emocdes, pensamentos €
comportamentos no momento presente. Isso envolve a acessibilidade e a integracdo das
diferentes partes de si mesmo. Contato com o ambiente: envolve a percep¢do e a interagdo com
o ambiente ao redor, incluindo outras pessoas. A qualidade desse contato influencia a forma
como uma pessoa experimenta e lida com o mundo ao seu redor. Contato com os outros: refere-
se a habilidade de se conectar e se relacionar com os outros de maneira auténtica e significativa.
Isso implica em estar presente e envolvido nas relagdes interpessoais, comunicando-se de
maneira aberta e compreendendo as dinamicas da interacdo. Assim, quando o contato ¢é
interrompido ou comprometido, podem surgir questdes podem surgir “patologias”, bloqueios
de contato. A GT busca contribuir com as pessoas para que possam desenvolver uma maior
consciéncia e habilidade de fazer contato, promovendo a integracdo e as melhorias. O

psicoterapeuta trabalha com o consulente (cliente ou paciente) para explorar como ele



209

experimenta e lida com as situagdes, incentivando uma maior conscientizagdo e
responsabilidade sobre suas escolhas e agdes.

O outro, o de ajustamento criativo. Yontef (1998) compreende que na GT, o conceito de
"ajustamento criativo" ¢ fundamental e esta relacionado a forma como as pessoas lidam com os
desafios e demandas do ambiente em que estao inseridos. Esse termo ¢ usado para descrever a
capacidade inata das pessoas de se adaptarem de maneira flexivel e criativa as situagdes da vida.
A GT ¢ uma abordagem psicoterapéutica que enfatiza a importancia da consciéncia do momento
presente e a compreensao das experiéncias em sua totalidade, em vez de analisar partes isoladas.
Ela se baseia na crenca de que as pessoas tém uma capacidade inata de buscar a autorregulagio
e o crescimento pessoal. O ajustamento criativo é, portanto, a capacidade da pessoa de fazer
escolhas conscientes ¢ adaptativas para lidar com as situagdes da vida. Isso implica em ser capaz
de perceber e responder as situacdes de maneira flexivel, aproveitando recursos internos e
externos para encontrar solugdes significativas. Na GT, o terapeuta trabalha com o consulente
(cliente) para aumentar a consciéncia de suas formas de ajustamento, encorajando a exploracao
e a compreensdo de como essas formas afetam a qualidade de vida. O objetivo ¢ facilitar a
expansdo das escolhas e promover um ajustamento mais criativo, permitindo que o individuo
se adapte de maneira mais eficaz as mudancas e desafios da vida. Portanto, o ajustamento
criativo na GT esta relacionado a capacidade de uma pessoa se envolver ativamente com a vida,
adaptando-se de maneira flexivel e criativa as demandas do ambiente, ao invés de reagir de
maneira automatica ou limitada.

Nesse sentido,

a GT baseia-se na ideia de que o mundo subjetivo-experiencial s6 podera ser descrito
pela pessoa que o vivencia, ndo se apropriando de nenhuma forma de analise,
interpretacao ou orientagdo como parte do processo psicoterapico: ‘As pessoas mais
perigosas do mundo sdo aquelas que pensam saber o que ¢ melhor para os outros’
(Yano apud Massa, 2015, p. 03).

Disso também engendra sua acepcao de saude. Diz Yano:

Da perspectiva fenomenologica a GT percebe a consciéncia como inten¢ao. Assim,
todas as acdes humanas implicam escolhas e, todos os critérios de escolha sdo
selecionados. O como ¢ considerado em detrimento do porqué, uma vez que
explanacdes causais e/ou reducionistas, ndo sdo suficientes para justificar as escolhas
ou acdes de alguém. A GT considera que o mundo vivencial de um individuo s6 pode
ser compreendido por meio da perspectiva que a propria pessoa apresenta de sua
situacdio unica, no aqui e agora. A perspectiva ¢ compreensiva e ndo analitica e,
convida o paciente a concentrar-se para tornar-se consciente de suas experiéncias
presentes. Quanto as experiéncias relacionadas ao passado, pressupde-se que 0s
fragmentos de situagdes inacabadas e problemas ndo resolvidos emergirdo
inevitavelmente como parte desta experiéncia presente (Yano, 2015, p. 04).



210

Em outras palavras, Yano aponta a consciéncia como inteng¢ao, ou seja, que a GT percebe
a consciéncia como intencional, o que significa que a atengdo consciente estad sempre
direcionada a algo especifico. Isso reflete a énfase na experiéncia direta e na consciéncia do
momento presente. Que precisamos de escolhas e critérios de escolha, isto €, a ideia de que
todas as agdes humanas implicam escolhas destacando a responsabilidade das pessoas em suas
acoes. Por isso, para a GT os critérios de escolha precisam ser selecionados, destacando a
importancia da tomada de decisdes conscientes. Também, em tal argumentacdo de Yano,
percebe-se a énfase no "como" em detrimento do "por que", na perspectiva da GT. Isso significa
que a GT estd mais interessada nos processos € na experiéncia imediata do que explica em
causas ou analises reducionistas. Dai, a importancia da compreensdo do mundo vivencial e
situacional da pessoa.

Sobre o conceito de saude, a propria Yano (2015) afirma:

O contato nutritivo produz crescimento. O contato nocivo bloqueia o crescimento. O
movimento ¢ sinal de saude. A repeti¢do e o bloqueio ou interrupgao, sinal de doenga.
Neste sentido, quando a forma de contato, a considerar pelos mecanismos aqui
apresentados, torna-se rigida e repetitiva, estes mecanismos passam a ser
desadaptativos e, assim, atuam como mecanismos neurdticos basicos ou disturbios de
contato que impedem o crescimento da pessoa, uma vez que essa rigidez diminui a
awareness. Saude em GT é movimento. Movimentar-se em relagdo as figuras que
vivencia. Movimentar-se em relagdo ao contato. A boa forma da Gestalt se relaciona
a dar uma configuragdo que faga sentido, ao contrario da energia excessiva que emana
das situagdes em que a boa forma, a configuracao, nio ¢ alcancada. Em GT, saude ¢
encontrar nas experiéncias, sejam elas agradaveis ou desagradaveis, a sua propor¢ao
aurea (Yano, 2015, p. 07).

O que Yano (2015) traz acima ¢ a ideia de que o contato nutritivo pode promover o
crescimento e o contato nocivo pode bloquear o crescimento reflete a influéncia das interagdes
sociais e emocionais na saude mental. Além disso, a énfase na importancia do movimento como
sinal de satide sugere a necessidade de adaptacao e mudanca para promover um estado chamada
saudavel. Quando a forma de contato se torna egodica (gira em torno de si) e repetitiva,
menciona-se a possibilidade de desenvolvimento de mecanismos neurdticos basicos ou
bloqueios de contato, que podem impedir o crescimento ao diminuir a consciéncia da pessoa.
A saude, nesse sentido, estd vinculada ao significado de capacidade de movimentacdo em
relagdo as experiéncias vivenciadas, encontrar nelas e atingir uma configuracdo que faga
sentido, evitando a energia excessiva associada a situagdes em que essa configuragdo nao ¢
alcancada. Uma referéncia a propor¢do durea, sugerir a ideia de equilibrio e harmonia nas
experiéncias, independentemente de serem corrigidas ou compensadoras. Encontrar uma

proporcao de experiéncias pode implicar em integrar essas experiéncias de maneira saudavel,
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contribuindo para o crescimento pessoal. Desse modo, a pessoa que tem satide tem um contato
fluido e quem esta em adoecimento ¢ que o contato estd bloqueado.

Segundo Ribeiro (2016) o ciclo do contato ¢ um modelo organizado para explicar
didaticamente como as pessoas fazem contato, se expressam e bloqueiam suas agdes na relagao
com o outro e com o mundo. Zinker (2007) apresenta o ciclo e suas interrup¢des em forma de
grafico, permitindo uma compreensao didatica a respeito do processo de abertura e fechamento
de Gestalt completando o ciclo e apresentando como podem aparecer os bloqueios. Segundo
Ribeiro (2007) cada um de nos pode interromper o ciclo em qualquer lugar, entretanto,
geralmente existe um ponto onde interrompemos de maneira mais constante, onde somos mais
neur6ticos. Para isso, Ribeiro (2007) algumas formas de bloqueio incluem a introjecao,
projecdo, dessensibilizacdo, deflexdo, proflexdo, retroflexao, egotismo e confluéncia.

A introjecdo, como bloqueio de contato aparece como na seguinte frase “ele existe, eu
nao”. E o processo de aceitar opinides, normas e valores dos outros sem defender seus direitos
por medo da préopria agressividade ou da agressividade dos outros, ¢ um processo de acreditar
que os outros sabem o que ¢ melhor para mim (Ribeiro, 2017). Segundo Pinto (2015) o estilo
de personalidade introjetor assemelha-se a personalidade esquiva do DSM V. A caracteristica
mais marcante ¢ a tendéncia de sentir-se humilhado o que provoca soliddo como defesa. O
movimento comum ¢ a retirada, diminuindo os contatos para evitar a humilhagao e a hesitagao,
por sempre esperar o pior do ambiente. Costumam dar foco as suas caracteristicas que podem
gerar rejeicdo e se apresentar em estado de alerta por medo da rejeicdo. Ha uma tendéncia de
culpar a si por essa rejei¢do, sendo comum uma desvalorizagdo e uma busca de adaptagao
tentando agradar o meio para ndo se sentir rejeitado.

Projecao, como bloqueio de contato aparece como na seguinte frase “eu existo o outro
eu crio” E o processo no qual a pessoa tem dificuldade de identificar o que é seu, comumente
atribuindo aos outros a responsabilidade pelos seus fracassos e desconfiando do mundo. O
mundo € visto como ameagador (Ribeiro, 2017). Segundo Pinto (2015) o estilo de personalidade
projetor se assemelha a personalidade paranoide do DSM, cuja caracteristica marcante ¢ a
rigidez e a desconfianca do mundo, estando sempre em vigilancia. Por ter dificuldade em
relaxar e perceber o corpo costumam ter contatos sem afeto. Raramente procuram uma terapia
por ter muita desconfianca e quando vao, na maioria das vezes, sdao indicados por outras
pessoas.

Dessensibilizagdo, como bloqueio de contato aparece como na seguinte frase “ndo sei
se existo”. Geralmente a pessoa diminui o contato com as sensagdes e sentimentos, podendo

haver a sensagdo de estar entorpecido, anestesiado, frio e apresentar desinteresse por novas
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vivéncias e sensagdes (Ribeiro, 2017). Segundo Pinto (2015) o estilo de personalidade
dessensibilizado assemelha-se aos critérios do DSM da personalidade esquizoide e
esquizotipica e apresentam tendéncia a solidao, tendo um contato corporal pouco desenvolvido
e podendo reagir de maneira desajustada a proximidade afetiva ou corporal. Pela negagao do
corpo podem apresentar pouca energizagio corporal, tonus fraco e apatia. E comum o senso de
ironia e frequente contato com computador ou livros, além de outras atividades de
distanciamento e isolamento.

Deflexao, como bloqueio de contato aparece como na seguinte frase “nem ele nem eu
existimos”, sendo um processo de evitagdo do contato ou o estabelecimento de um contato vago
e indireto (Ribeiro, 2017). Segundo Pinto (2015), estilo de personalidade defletor assemelha-se
a personalidade histridnica do DSM, cuja caracteristica mais marcante ¢ a busca de companhia
e a dificuldade na soliddo, apresentando superficialidade e grande sexualizagio. E comum
apresentarem abundancia e brevidade costumando ter grande contato corporal, sendo muitas
vezes até exagerado.

Proflexdo, como bloqueio de contato aparece como na seguinte frase “eu existo nele”.
E o processo pelo qual a pessoa deseja que 0s outros sejam como eu quero ou como eu sou,
manipulando o outro para receber aquilo que eu preciso, seja fazendo o que o outro gosta ou
agindo passivamente, tendo dificuldade de reconhecer a sua propria fonte de nutrigao (Ribeiro,
2017). Segundo Pinto (2015) o estilo de personalidade profletor se assemelha a personalidade
borderline do DSM, sendo as principais caracteristicas impulsividade labilidade emocional,
apresentando uma energia ciclica ora na hiperatividade, ora na letargia, ora retrofletindo,
podendo apresentar episodios de automutilagdo, ora agredindo o meio.

A retroflexdo como bloqueio de contato aparece como na seguinte frase “ele existe em
mim”. E o processo pelo qual a pessoa deseja ser como os outros querem que ela seja dirigindo
para si a energia que deveria dirigir para o outro. E comum arrependimento e culpabilizaco,
além de comportamentos comuns de se ocuparem fazendo coisas sozinho sem pedir ajuda dos
outros (Ribeiro, 2017). Segundo Pinto (2015) o estilo de personalidade retrofletor se assemelha
a personalidade obsessivo-compulsiva do DSM, as principais caracteristicas sdo a contengdo, o
perfeccionismo e a previsibilidade. E comum que aconte¢a a ruminagdo mental, tendo
dificuldade de relaxar, pois acreditam que sempre podem fazer melhor. Sao extremamente
exigentes principalmente consigo, acostumando ser muito competitivos, mas geralmente para
provar que podem se superar. Costumam ser teimosos e previsiveis, além de ter

comportamentos repetitivos, de preferéncias e de perfeccionismo.



213

Egotismo, como bloqueio de contato aparece como na seguinte frase “eu existo eles
nd0”. E o processo pelo qual a pessoa se coloca como centro das coisas exercendo um controle
sobre o mundo e buscando sempre prevenir futuros fracassos ou surpresas (Ribeiro, 2017).
Segundo Pinto (2015) o estilo de personalidade egotista se assemelha a personalidade narcisista
e antissocial do DSM, cuja principal dificuldade ¢ viver os sentimentos, principalmente os
relacionados a empatia e a culpa. Costumam ser muito ligados ao corpo, dando énfase a
vaidade, orgulho, imagem e competitividade, sendo comum estabelecer relacdes assimétricas
exercendo lideranga ou rivalidade. A grande necessidade € que os outros vejam o quanto ele ¢
perfeito vivendo constantemente a sensa¢ao de serem superiores, sendo comum o0 movimento
de desqualificacdo do meio para manutengdo da sensacao de superioridade.

Confluéncia, como bloqueio de contato aparece como na seguinte frase “nds existimos,
eu ndo”. E o processo pelo qual a pessoa se liga fortemente aos outros sem se diferenciar, ha
um temor ao isolamento e uma forte tendéncia de agradar um meio para permanecer na relacao
(Ribeiro, 2017). Segundo Pinto (2015) o estilo de personalidade confluente se assemelha a
personalidade dependente do DSM, o comportamento comum ¢ a devog¢do e o apego que
dificultam a retirada do contato. Apresentam grande capacidade de se doar aos outros e uma
facilidade para se unir em relagdes assimétricas e podem ser controladores. Fixa¢do, como
bloqueio de contato estar no evitar experiéncias novas que sao sentidas como perturbadoras. O
estimulo mobilizador da fixacdo ¢ a fluidez, em que ocorre o movimento, renovando
pensamentos e a¢des (Ribeiro, 2007).

Por isso, ressalta-se que na GT a importancia de compreender os estilos de personalidade
ou bloqueios de contato de consulentes (clientes, pacientes) tem como escopo entender como
cada consulente percebe e interage com o mundo, observando que isso ndo significa uma
tentativa de reduzir sua subjetividade a rétulos, mas sim de fornecer insights ao profissional
para aprimorar a relagdo terapéutica. Ao considerar e compreender os bloqueios de contato e os
estilos de personalidade de consulentes, os psicoterapeutas podem adaptar suas abordagens para
atender as necessidades individuais de cada pessoa. Essa conscientiza¢ao pode influenciar o
manejo do profissional ao lidar com questdes especificas relacionadas a cada bloqueio,
promovendo um ambiente terapéutico mais eficaz, pois a GT, como ja apontamos, alinhar-se
com uma visdo holistica da psicoterapia, considerando ndo apenas os desafios especificos
apresentados pelo consulente, mas também como esses desafios se manifestam em seu estilo de
funcionamento e interagdo com o mundo. E importante lembrar que cada pessoa é Ginica, e essa
compreensdo mais profunda pode contribuir para um acompanhamento psicoldégico mais

personalizado e eficaz. Na perspectiva da GT, compreender acerca de bloqueios de contato nao
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¢ o cerne, pois isso ¢ s6 uma parte do todo, ou seja, sinal ou sintoma de um chamado
adoecimento ndo ¢ a referéncia. Esta ¢ a pessoa, o que ela faz de seus sintomas e como dar

significado a sua experiéncia vivida (Melo et a/, 2009). Como diz Yano (2015):

Como a pessoa percebe e lida com o diagndstico dado pelo médico? Ela acredita nele?
Ela se apoia nele? O que ela faz disso? [...] Descreve-se a compreensao do individuo,
a partir da maneira como ela lida com o mundo, por meio dos mecanismos de contato
manifestados. A pratica psicoterapica em GT foca o movimento destas partes
cristalizadas, bloqueadas e interrompidas que impedem o crescimento da pessoa
(Yano, 2015, p. 05 ¢ 09).

Assim, para a GT, as palavras "normal", "natural" e "saudavel", embora tenham
significados diferentes, podem nao ser totalmente intercambidveis. Geralmente, algo "normal"
refere-se ao que ¢ comum, habitual ou conforme o esperado em uma determinada situacao. No
entanto, o conceito de normalidade pode variar cultural e socialmente. O que ¢ considerado
normal em uma sociedade pode ndo ser o mesmo em outra. “Natural” refere-se muitas vezes ao
que ocorre na natureza, sem interven¢do humana significativa. Também pode se referir a algo
que ¢ inato, inerente ou intrinseco. No entanto, nem sempre algo natural ¢ automaticamente
considerado saudavel. "Saudavel" esta relacionado ao estado de bem-estar fisico, mental e
social. Algo saudavel é geralmente benéfico para a satde. Pode-se falar de alimentos saudaveis,
habitos saudaveis, ambientes saudaveis, entre outros. No entanto, embora tais termos tenham

significados diferentes, podem ser usados para expressar a mesma coisa.

A normalidade pode ter um sentido de sensa¢des, pensamentos e agdes desejaveis ou
esperadas. Para a GT, a normalidade se relaciona ao conceito de saude e, a percepgao
gestaltica de satide, compreende as realizagdes das maiores possibilidades humanas,
ainda que diante de situagdes que provocam desconforto. Acrescenta-se que, mais do
que o que acontece, enfatizam-se as formas de lidar com isso e, todo ato adaptativo,
ainda que disfuncional, é considerado ajustamento criativo. Na visdo gestaltica, [...] o
sofrimento psicopatoldgico é antropologicamente “normal”, uma vez que todos os
seres humanos ja expressaram ou apresentaram sofrimento em algum momento de
suas vidas. Contudo, [...], nem sempre um sofrimento representa psicopatologia e,
nem toda psicopatologia provocara sofrimento. [...] A perspectiva relacional da
psicopatologia [...], (pelo) viés fenomenologico (baseado na experiéncia de vida do
individuo); holistico (o sofrimento afeta a pessoa como um todo e terd manifestagoes
fisicas); temporal (na relagdo que se estabelece no aqui e agora ¢ possivel trabalhar
figuras® passadas); situacional (h4a sempre um fundo, um contexto, que torna a figura
clara); desenvolvimental (as experiéncias da infancia, que foram importantes na

® Segundo Ribeiro (2006) dois conceitos centrais na GT sdo figura e fundo. Figura, refere-se aquilo que esta no
foco da atengio no momento. E a parte da experiéncia ou do campo perceptual que se destaca e atrai a nossa
atencdo. Por exemplo, se vocé estd olhando para uma imagem, a figura seria do objeto ou pessoa representada. Ja
fundo é a parte do campo perceptual que ndo esta na atencdo consciente no momento, mas que fornece o contexto
para a figura. O fundo complementa a figura e € essencial para a compreensao global da experiéncia. Continuando
com o exemplo da imagem, o fundo seria tudo o0 que est4 ao redor da figura. Na pratica da GT, a relacdo entre
figura e fundo é dindmica e mutavel. O que é figura em um momento pode se tornar fundo em outro, e vice-versa.
Essa alternancia entre figura e fundo é uma parte importante do processo terapéutico.
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constru¢io do self'’, sdo atualizadas no presente); estético (o critério que define
satide/doenca esta na relagdo e o contato saudavel ¢ definido pelas caracteristicas de
sua boa forma); dimensional (considera-se que existe um continuum na relagio saude-
doenga e que seja dificil estabelecer um recorte claro nesta fronteira) e; orientado a
criatividade (o sofrimento demanda ajustamentos criativos e € ressignificada) quando
se trata de psicopatologia em GT (Yano, 2015, p. 10).

O que destaca a autora acima ¢ que normalidade na GT ¢ vista como sensagoes,
pensamentos e agdes desejaveis ou esperadas. Ela relaciona-se ao conceito de saude na GT, pois
esta compreende saude como as realizacdes das maiores possibilidades humanas, mesmo diante
de situacdes desconfortaveis, ja que o ser humano possui em si formas de lidar com as situagdes,
como por exemplo, o ajustamento criativo — todo ato adaptativo, mesmo que disfuncional, ¢
considerado ajuste criativo. Assim, o sofrimento psicopatologico ¢ considerado
antropologicamente “normal”, pois todos os seres humanos experimentam sofrimento em

algum momento. Yano (2015), ainda, diz:

Na medicina o oposto de bem estar ¢ mal estar, bem como, morte segue em oposi¢do
a vida [...]. Ainda, o sofrimento ¢ sinal da necessidade de cuidado. Para a GT, o
sofrimento ¢é considerado parte intrinseca da vida e, nd3o corresponde,
necessariamente, a doen¢a. Enquanto a vida se relaciona a possibilidade de
experienciar sensacdes, a morte se relaciona ao entorpecimento. Considera-se a dor
(um fundamento) como elemento importante para o crescimento (a esséncia). [...]
Ainda, a oposi¢cdo ao bem-estar em GT, bem como, em psicoterapias de orientacdo
humanista existencial-fenomenolédgica, ¢ a auséncia do sentir, a apatia, a frieza, a
anestesia [...] Seguindo esse caminho, percebe-se que a saude, para GT, possui aspecto
funcional e, estar saudavel é reconhecer, no presente momento, aquilo a que
autenticamente se necessita e desenvolvé-lo, em seu mais alto nivel”. [...] Na
abordagem biomédica o transtorno mental é visto como um estar com e ndo um ser
com alguma coisa. Na GT, a qualidade do contato e sua natureza orientada ao
autoapoio e ao amadurecimento sdo compativeis a sa(de; enquanto que, na
perspectiva biomédica, saude ¢é a sensac¢do de bem-estar e a auséncia de doenga. Assim
como na abordagem biomédica em que a manifestacao excessiva de sinais e sintomas
caracteriza a sintomatologia de um dado transtorno, na GT, a partir de uma
perspectiva relacional, os extremos de pensamentos, emogdes e comportamentos,
representados pelo uso dos mecanismos de contato, associam-se as psicopatologias.
O uso excessivo e repetitivo de uma ou mais formas de contato relaciona-se as
interrupgdes do crescimento e, consequentemente, orienta-se para a disfungo. [...]
(Yano, 2015, p. 11 e 17).

10 Conforme Ribeiro (2006), self é uma palavra complexa de dificil tradugdo que pode ser compreendida como "o
si mesmo". Podemos dizer, ainda segundo o autor, que self é um processo na e da pessoa, que indica um jeito
peculiar de funcionar. Na gestalt-terapia compreendemos que existe uma relagao intrinseca entre self e campo o
que permite uma base para a concepg¢éo de uma subjetividade que permeia as relagdes. (D'acri et al, 2012). O self,
portanto, ndo é uma entidade fixa nem uma instancia psiquica — como o “eu” ou “ego” — mas um processo
especificamente pessoal e caracteristico de sua maneira prépria de reagir, num dado momento e num dado campo,
em fungdo de seu “estilo” pessoal. Ndo € o seu “ser”, mas seu “ser no mundo” — varidvel conforme as situagGes
(ginger, p.126, 1995). O coragdo tem a funcdo de bombear o sangue, os pulmdes de prover a respiracao, o self de
facilitar a cada pessoa a percepcao de si mesma, de fazer que ela sinta quem e como é. (Ribeiro, 2006, P.170). Self,
assim, significa a compreensdo a respeito de si, de suas caracteristicas, do que gosta, do que ndo gosta, de como a
pessoa funciona no mundo e em suas relagdes. A pessoa saudavel, nesse sentido, é quando se vé no mundo no
momento presente, e ndo quando tem o seu senso de self baseado somente na visdo de um campo, contexto ou
relacdo, ou mesmo se mantém com visdes passadas de si mesmo, que por sua vez, ja ndo condizem com quem é
no aqui-agora.
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A discussdo acima aponta que a abordagem biomédica em relacdo aos transtornos
mentais, geralmente, os concebe como desordens ou disfungdes em processos bioldgicos,
neuroquimicos ou genéticos no organismo. Nessa perspectiva, os transtornos mentais sao vistos
como condi¢des médicas que afetam o funcionamento normal do cérebro e do corpo, e a énfase
recai sobre os aspectos biologicos e fisicos das condi¢cdes mentais. J& para a GT o olhar é para
o todo, o holismo, a qualidade do contato consigo, com o outro ¢ com o mundo, com
amadurecimento, crescimento, evolugdo. Nao ¢ localizado, mas um todo, ou seja, “na GT,
psicopatologia ¢ descrita pelo conceito de satide e interrupgao. O ser humano ¢ voltado para a
saude e crescimento e, a psicopatologia compreende esta interrup¢ao” (Yano, 2015, p. 18).
Nesse sentido, outro ponto de relevancia que a supracitada autora propde parece fundamental:
a relagao entre disciplinas, saberes, que podem colaborar com a conceituagdo de saide numa

perspectiva integral. Afirma:

Usar a filosofia gestaltica ¢ essencial para a pratica profissional e para a vida do
psicoterapeuta da GT e, para isso, ¢ fundamental estar com o psiquiatra e demais
profissionais, a fim de que possamos perceber o fendmeno vivenciado através de
varios angulos, por meio de vérias verdades e assim, cuidar do outro. Se estar Aware'!
¢ essencial, reconhecer os sintomas é fundamental. Se estar em contato é essencial,
perceber a forma de contatar é fundamental. Se, ser uma pessoa auténtica e
autoapoiada ¢ essencial, reconhecer os sintomas manifestados pode ser fundamental.
Neste sentido, as duas verdades, da avaliagdo em GT e da avaliagdo biomédica, na
compreensdo de satide ¢ doenca para a GT e da psicopatologia para a abordagem
biomédica, podem ocorrer sem que uma se oponha ou bloqueie o andamento da outra.
Assim, a integracdo entre psicoterapeuta da GT e a psiquiatria torna-se, além de
recomendada, algo realizavel. A abordagem biomédica ndo esta limitada ao sentido
da categorizag@o de uma dada experiéncia. O uso dos manuais dependera daquele que
o utiliza. Considera-se a verdade biomédica como parte de um todo e, como parte, que
este seja também considerado nas praticas de psicodiagndstico em abordagem
gestaltica (Yano, 2015, p.19).

Desse modo, o conceito de saude na GT esta alicercado em pontos centrais como: “nota-
se que a preocupacao de Perls ndo era apenas com a “cura”, mas sim com o desenvolvimento e
crescimento do ser humano, o que inclui a totalidade de suas potencialidades” (Santos et al,
2020, p. 362); que “o processo de crescer em psicoterapia diz respeito a caminhar cada vez mais
na direcdo daquilo que a pessoa realmente ¢, ampliando seu senso de congruéncia interna e
fortalecendo a identidade com base na autenticidade. O campo ¢ o solo necessario para se
abordar uma transformagao que nao € apenas psiquica, mas que incide sobre a totalidade do
ser.” (Santos et al, 2020, p. 363) e que “a visdo holistica preconiza que qualquer parte s6 ¢é
compreendida a partir do todo. O todo tem uma unidade organica, sendo muito mais do que a

simples soma das partes. Desse modo, o fundamento central da solida base conceitual e

11 Awere significa estar consciente do que estar sentindo, pensando e querendo no aqui e agora, naquele momento
(Ribeiro, 2006).
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epistemologica da GT ¢ a consideragdo da interacdo, da integragdo e da totalidade” (Santos et

al, 2020, p. 363). Freitas afirma (2016) que a GT é:

Uma pratica psicoterapéutica que se orienta por uma visdo integradora do homem,
procurando vé-lo como um todo, ndo como um "neurético", um "esquizofrénico" ou
como um "isso" ou "aquilo". A patologia ¢ apenas mais uma das varias partes do todo
que aquele individuo é, e sua "doenca" ¢ encarada como a maneira mais "saudavel"
que encontrou para enfrentar situagdes insuportaveis ou conscientemente
inconciliaveis (Freitas, 2016, p. 89).

Portanto, na GT, a satde ¢ vista como um estado de equilibrio dinamico entre o
organismo ¢ seu ambiente, onde ha uma boa adaptagdao e flexibilidade para lidar com as
demandas da vida. Isso estd intimamente ligado aos conceitos de interacdo, que se refere a
forma como o organismo se relaciona com o ambiente, percebendo e respondendo as demandas
de maneira adequada. Uma interagdo saudavel implica em uma troca fluida e criativa entre o
individuo e seu contexto, permitindo a adaptagdo e o crescimento. Ao conceito de integracao,
que diz respeito a capacidade do organismo de unificar suas experiéncias e percep¢des, criando
um senso de completude e totalidade. Uma pessoa integrada ¢ capaz de reconhecer e aceitar
todas as partes de si mesma, incluindo aspectos muitas vezes considerados negativos ou
indesejados. E de totalidade, que significa, na GT, a ideia de que o ser humano ¢ mais do que a
soma de suas partes. A pessoa ¢ vista como um todo unificado, onde corpo, mente, emogdes ¢
espirito estdo interconectados e interdependentes. A satide ¢ alcangada quando ha um equilibrio
e harmonia nessa totalidade, permitindo que a pessoa viva de forma integral e auténtica. Assim,
na perspectiva gestaltica, a satide estd intrinsecamente ligada a capacidade de interagir de forma
saudavel com o ambiente, integrar todas as partes de si mesmo e viver de forma total e integrada.
Quando esses aspectos estdo em equilibrio, podemos falar de existe um processo de saude

acontecendo.

3.3 Espiritualidade, saude e acepcio de humano em Morin: problematizacdes e
possibilidades

A relagdo entre espiritualidade, satde e a concep¢ao do humano ¢ um tema complexo e
multifacetado que tem sido objeto de estudo e reflexdo em diversas areas do conhecimento.
Nesse contexto, a abordagem de Edgar Morin se destaca por sua capacidade de problematizar
questdes fundamentais sobre a natureza humana e seu papel no mundo contemporaneo. Morin
propde uma visdo integradora do ser humano, que ndo se limita as dimensdes fisica e
psicologica, mas também inclui a dimensdo espiritual. Para ele, a espiritualidade nao se refere

apenas a religiosidade, mas também a busca por significado, proposito e conexdo com algo
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maior do que n6s mesmos. Aqui, exploraremos as problematizag¢des e possibilidades entre o
conceito de humano em Morin, a espiritualidade em Torralba e satide da GT.

A saude ¢ compreendida ndo como auséncia de doenca, nem como normalidade, mas
como aquilo que melhor podemos fazer diante de uma realidade que nao estd sob nosso
controle, como uma pandemia ou um adoecimento sibito, como um cancer, que se impde. E
uma vivéncia integral, emergindo da identificagdo com nossas fungdes vitais e nossa capacidade
de recuperagao dos sentidos. Representa uma tendéncia para que a experiéncia tenha
profundidade e leve a satisfacdao, uma necessidade real que engloba o saudavel e o funcional
nos modos de ver e viver a vida (Berri, 2020). Requer compreensdo da multidimensionalidade,
integralidade e totalidade, evitando a separa¢do entre a relagdo do ser humano com o mundo ¢
desconsiderando seus aspectos saudaveis. Supera o modelo dualista e o biologico
medicalocéntrico, concebendo a saide como um fendmeno singular e ndo dicotomico, inerente
ao ser humano, contradizendo o universalismo e a fragmentagdo da pessoa. De acordo com
Silva, Rabelo e Yano (2023), a saide ¢ um estado que se manifesta na e por meio da
espiritualidade, integrando as dimensdes biopsicossocial e espiritual do ser humano. Ao incluir
a espiritualidade no processo de satde, ¢ possivel criar espagos de ajustamento, didlogo e
praticas que promovam a transcendéncia pessoal, fortalecendo as possibilidades de satde e
cuidado do ser humano. Essa abordagem contribui para uma concep¢ao mais holistica da satde,
considerando ndo apenas a dimensao biologica, mas também a psicologica, social e espiritual
da pessoa.

Dentro desse contexto, pessoas que tém valores e significados sentido de vida, respeita
a diversidade de perspectivas espirituais, t€ém praticas como meditacao, reflexdo ética, que
promovem valores universais, mais conscientes, compassivos, que constroem relagdes
significativas consigo mesmo, com os outros € com o mundo ao redor e sdo conectados com o
seu proposito de vida, podem desenvolver a espiritualidade e isso contribuir significativamente
para um estado de saude ou na recuperagao dela quando a pessoa se encontra em processo de
adoecimento.

No processo de saude quando se considera a dimensdo espiritual, tanto pessoal quanto
do ponto de vista quem colabora, profissionais especializados ou demais agentes que lidam com
questdo vinculada a saude, parti do conceito de ser humano multidimensionalmente ¢ do
pensamento complexo e dindmico. A partir da visdo ampliada da satde humana e aquilo que
estd implicado, o sentido da vida estd amparado na busca de propositos vitais € na conquista de
uma consciéncia ampliada de e para o mundo, assumindo o dever de prote¢do de si mesmo, do

outro ¢ do mundo. Quando compreendemos, de maneira mais aprofundada, a dimensao
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espiritual do humano, vimos que ela relacionada diretamente com processos que mobilizam o
ser humano integrado e em seu potencial saudavel, em uma dinamica integracionista.

Como defende Morin (2011), o ser humano ¢ complexo, cabendo a um s6 tempo o
multidimensional e o integral, sendo necessario estarmos atento para sua natureza complexa
que foi dividida nos modelos disciplinares implantados, para que todos tomem conhecimento e
consciéncia da identidade complexa e comum a todos os humanos, tendo a devida desconfianga

e humildade ao concebé-lo. Diz Morin (2011):

Como veremos, o termo “humano” € rico, contraditério, ambivalente; de fato, é
demasiado complexo para os espiritos formados no culto das idéias claras e distintas.
Meu empreendimento € concebido como integragdo reflexiva dos diversos saberes
relativos ao ser humano. Nao se trata de soma-los, mas de liga-los, articula-los e
interpreta-los. Nao sequer limitar o conhecimento do humano somente as ciéncias. A
literatura, a poesia e as artes ndo sdo apenas meios de expressdo estética, mas também
meios de conhecimento. Ha plena vontade de integrar a reflexdo filos6fica sobre o ser
humano, alimentando-a com as descobertas cientificas, o que foi negligenciado por
Heidegger. Também a integracao reciproca da filosofia e da ciéncia deve ser repensada
(Morin, 2011, p. 17).

Neste excerto, Morin (2011) destaca, em relagdo ao termo "humano", toda a sua
complexidade, argumentando que o termo € rico, contraditdorio e ambivalente, e que ¢
demasiado complexo para ser compreendido apenas através de ideias claras e distintas. Morin
(2011) propde um empreendimento de integracdo reflexiva dos diversos saberes relativos ao ser
humano, nao se limitando apenas as ci€ncias, mas também incorporando a literatura, a poesia e
as artes como meios de conhecimento. Enfatiza que ndo se trata apenas de somar os diferentes
saberes, mas de ligd-los, articuld-los e interpretd-los, buscando uma compreensdo mais
abrangente e integrada do humano. Ele critica a tendéncia de limitar o conhecimento do humano
apenas as ciéncias e destaca a importancia de integrar a reflexado filosofica sobre o ser humano
com as descobertas cientificas. Além disso, Morin (2011) postula que a integragdo reciproca da
filosofia e da ciéncia deve ser repensada, destacando a necessidade de uma abordagem mais
holistica e interdisciplinar para compreendermos verdadeiramente o que significa ser humano.

Diz também:

O conhecimento do homem deve incluir uma parte introspectiva; se é verdade, como
diz Montaigne, que cada individuo singular “carrega a forma inteira da condigdo
humana”, ele deve estimular cada um, inclusive o autor destas linhas, a encontrar em
si verdades de valor universalmente humano. Mas todas as verdades adquiridas a
partir de fontes objetivas e da fonte subjetiva devem sofrer o exame epistemologico,
o unico que olha os pressupostos dos diversos modos de conhecimento, inclusive os
eu, e o unico que considera possibilidades e limites do conhecimento humano (Morin,
2011, p. 18).

Aqui, embalado pela influéncia do pensamento de Montaigne, Morin (2011) sinaliza

que pessoa singular carrega consigo a forma inteira da condicdo humana, sugerindo que a



220

introspec¢do ¢ a reflexdo sobre si mesmo podem levar a descobertas de verdades
universalmente humanas. Essa ideia ressoa na proposta de Morin de que o conhecimento do ser
humano deve incluir uma parte introspectiva, ou seja, a reflexao sobre a propria experiéncia e
subjetividade, propugnando a importancia de submeter todas as verdades, sejam elas adquiridas
de fontes objetivas ou subjetivas, a um exame epistemoldgico. Esse exame busca analisar os
pressupostos dos diferentes modos de conhecimento, incluindo a introspec¢ao, e considerar as
possibilidades e limites do conhecimento humano. Assim, ele postula que o conhecimento
verdadeiramente significativo sobre o ser humano requer uma abordagem que integre tanto as
fontes objetivas quanto a reflexdo subjetiva, submetendo-as a um rigoroso exame critico e
epistemologico.

Por isso, Morin (2011) explicita que,
O conhecimento do humano deve ser, a0 mesmo tempo, muito mais cientifico, muito
mais filoséfico e, enfim, muito mais poético do que é. Seu campo de observagdo e de
reflexdo ¢ um laboratério muito amplo, o planeta Terra, na sua totalidade, no seu
passado, no seu futuro e também na sua finitude, com seus documentos humanos que
comegam ha seis milhdes de anos. A Terra constitui um laboratoério unico onde, no
tempo e no espago, manifestaram-se as constantes e as variagdes humanas -
individuais, culturais, sociais: todas as varia¢des sdo significativas, todas as constantes
sdo fundamentais. Os casos extremos, como Buda, Jesus e Maomé, Hitler e Stalin,
permitem compreender melhor o ser humano. A escravidao, o campo de concentragéo,

o genocidio e, finalmente, todas as desumanidades sdo reveladoras de humanidade
(Morin, 2011, p. 18).

Percebemos, aqui, toda genialidade de Morin. Ele d4 volume a amplitude e a
complexidade do conhecimento do ser humano, defendendo que esse conhecimento deve ser
ao mesmo tempo mais cientifico, mais filos6fico e mais poético do que ¢é. Ele sugere que o
campo de observagdo e reflexdo sobre o humano ¢ vasto e inclui o planeta Terra em sua
totalidade, tanto no passado quanto no futuro, considerando também a finitude do planeta e seus
registros humanos que remontam a milhdes de anos. Morin considera a Terra como um
laboratdrio unico, onde as constantes e variagdes humanas se manifestam ao longo do tempo e
espago, incluindo aspectos individuais, culturais e sociais. Ele argumenta que tanto os casos
extremos, como Buda, Jesus, Maomé¢, Hitler e Stalin, quanto eventos como a escravidao,
campos de concentracao e genocidios, sao reveladores da humanidade e permitem uma melhor
compreensdo do ser humano em sua totalidade. Essa abordagem sugere que o conhecimento do
ser humano ndo pode ser limitado a uma unica perspectiva ou disciplina, mas deve ser
abrangente, integrando diferentes formas de conhecimento e reflexdo. Morin enfatiza a
importancia de considerar tanto as constantes quanto as variacdes humanas, reconhecendo a
complexidade e diversidade da experiéncia humana ao longo da histéria e em diferentes

contextos.
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Num tom preciso, peculiar a Morin (2011), ao nosso ver, afirma, algo que ja discutimos

no primeiro capitulo da tese e agora trago com fim para este capitulo:

O conhecimento que propomos ¢ complexo: -porque reconhece que o sujeito humano
estudado esta incluido no objeto; -porque concebe, inseparavelmente, a unidade ¢ a
diversidade humanas; - porque concebe toda as dimensdes ou aspectos, atualmente
separados ¢ compartimentados, da realidade humana, que sdo fisicos, biologicos,
psicoldgicos, sociais, mitologicos, econdmicos, socioldgicos, historicos; - porque
concebe homo ndo apenas como sapiens, faber, € economicus, mas também como
demens, ludens e consumans; -porque junta verdades separadas e que se excluem; -
porque alia a dimensdo cientifica (ou seja, a verificagdo dos dados, o espirito de
hipotese e a aceitagdo da refutabilidade) e as dimensdes epistemologica e reflexiva
(filosoficas); - porque da novamente sentido as palavras perdidas e esvaziadas nas
ciéncias, inclusive cognitivas: alma, espirito, pensamento (Morin, 2011, p.19).

Em outras palavras, Morin (2011) descreve o conhecimento proposto como complexo
por algumas razdes, tais como: reconhece que o sujeito humano estudado esta incluido no objeto
de estudo, ou seja, que o observador ndo esta separado do que esta sendo observado, levando
em conta a influéncia mutua entre o observador e o objeto. Concebe a unidade e a diversidade
humanas de forma inseparavel, reconhecendo que os seres humanos sao a0 mesmo tempo
unicos e diversos em suas experiéncias e caracteristicas. Considera todas as dimensdes ou
aspectos da realidade humana de forma integrada, incluindo os aspectos fisicos, biologicos,
psicoldgicos, sociais, mitologicos, econdmicos, socioldgicos e histdricos, que geralmente sdo
estudados de forma separada e compartimentada. Concebe o ser humano niao apenas como um
ser racional (sapiens), produtivo (faber) e econdmico (economicus), mas também como um ser
emocional (demens), ludico (ludens) e consumidor (consumans), reconhecendo a complexidade
de sua natureza. Junta verdades separadas e aparentemente contraditorias, buscando uma visao
mais abrangente e integradora da realidade humana. Nesse sentido, a dimensao cientifica, que
envolve a verificagdao dos dados, a formulacao de hipdteses e a aceitacao da refutabilidade, com
as dimensodes epistemologica e reflexiva, ou seja, as reflexdes filosoficas sobre o conhecimento
humano e assim d4 sentido novamente a palavras que foram perdidas ou esvaziadas de
significado nas ciéncias, incluindo as ciéncias cognitivas, tais como alma, espirito e
pensamento, reconhecendo a importancia desses conceitos para uma compreensao mais
profunda da experiéncia humana.

Desse modo, considerado tal acep¢do de humano, de ciéncia e de conhecimento de
Morin (2011), e levando em conta as dimensdes elencadas por ele, destaco que mesmo sendo
diferentes entre si, estdo articuladas desde a estrutura e organizacao de todos os sistemas que
constituem o ser humano que se artificia continuamente, nos seus processos de vida e de
evolucdo constituidos nas relagdes consigo, consigo e com o mundo. Neste contexto, € preciso

considerar que estd presente e conectado a manifestacdo dimensional de sentido de ser — a
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espiritualidade, com seus processos vitais, de desenvolvimento e cultivagdo que sdo profundos
e interligados, pois geram na consciéncia humana significantes e significados sobre a vida e a
existéncia, como bem propugna Torralba (2012).

Torralba (2012) com propositos cientificos e avidando erigir conhecimento, pautado em
Victor Frankl, postula que a dimensao espiritual ¢ uma dimensao constituinte e profunda do ser
humano, embora ndo se reduza a isso, ela também ¢ responsavel por dizer quem € o ser humano
e o distinguir dos demais seres vivos. Nesse sentido, Torralba (2012), argumenta que
espiritualidade ¢ a dimensao mais peculiar do ser humano, pois € nela que se encontra a forga
criativa para as descobertas das razdes de ser no mundo, o sentido do seu ser, da sua existéncia
e de tudo que lhe tange, sendo responsavel por se constituir como o eixo central articulador das
demais dimensdes humanas - a bioldgica, a psicologica, a social, a cultural e ambiental. Nisso
encontro uma conversa cientifica e epistemoldgica entre Morin e Torralba sem pretender os
incidir numa homogeneidade de pensar e método de conceber o humano.

Nesta perspectiva, a importancia das propostas de satide na promogao da integracio e
na consideracao da complexidade humanas sao fundamentais para o desenvolvimento holistico
da satde. Ao considerar a espiritualidade como uma forga vital que permeia as vivéncias ¢ a
busca pelo bem viver, pessoas, profissionais, institui¢des de satide podem oferecer uma
enriquecedora e, talvez, a melhor forma de prevencgado e promogado de satde. A espiritualidade,
como vimos, ndo estd necessariamente ligada a uma pratica religiosa especifica, mas sim a uma
dimensdo mais ampla que transcende as fronteiras tradicionais. Ela abrange a diversidade de
forgas que influenciam o processo de vivéncia e a busca por uma vida significativa. Integrar
essa perspectiva em ambientes que lidam com a satide pode resultar em uma visdo de saude
mais abrangente e em um fortalecimento do desejo de viver.

Assim, se o ser humano ¢ multidimensional e complexo (Morin, 2011) e tem uma
dimensdo espiritual (Torralba, 2012), profundeza espiritual que se vincula e articula com as
outras dimensdes humanas, ela se manifesta na consciéncia do ser humano por meio do
despertar de um desejo profundo de descobrir a razdo de ser no mundo, existencialmente
falando, fica dificil supor ou tratar acerca da sailde humana sem considerar tais perspectivas.
Perante isso, vemos no movimento prol saude (Schreiber, 2014) a busca incessante de que o ser
humano pode se desenvolver para saber os porqués e os para qués de sua vida. Tal movimento
prol saude pode desempenhar um papel significativo no desenvolvimento e ativagdo da
espiritualidade. Quando projetada de maneira eficaz, essa atividade pode criar um ambiente
propicio para a introspec¢do, autoconhecimento e conexao com aspectos mais profundos da

existéncia. A espiritualidade, muitas vezes, transcende as fronteiras da ldgica racional e
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encontra expressao na experiéncia pessoal e na busca de significado. As institui¢des de saude e
profissionais de saide podem oferecer uma plataforma para pessoas adoecidas ou pacientes
expandam e cultivem a espiritualidade de uma forma mais tangivel, proporcionando uma
oportunidade para uma conexao mais profunda consigo € com os outros, €, assim, encontrar
meios, estratégias e sentido de existir, de continuar vivendo, enfim, de satde.

Como sinaliza Torralba (2012), todo ser humano avida por liberdade e responsabilidade,
estas ndo acontecem fora do amor, sem encontrar o sentido do sofrimento e para dor e nem sem
criatividade ou aquilo que dar um sentido para viver. Este por sua vez ¢ peculiar a cada ser
humano e na busca dele, a espiritualidade, como aquela que constantemente o favorece, fomenta
no ser humano ndo a descoberta e nem a certeza dele, mas o seu encontrar e descobrir, sempre
tendo possibilidade de escolha, pois ndo existe situagdo sem saida (Frankl, 1991). Nesse
sentido, mesmo quando o ser humano se encontra diante de uma situagdao limite de sua
potencialidade existencial ou de finitude, como sofrimento psiquico intenso, um adoecimento
fisico ou mental, ou até a morte, quando ele exerce sua espiritualidade, o sentido da vida
emerge, possibilitando ao humano entender que limite e finitude sdo faces da mesmo moeda do
viver —“Muitas pessoas pensam de maneira errdnea que a morte ¢ o que provoca a falta de
sentido, mas € justamente o fato de ter certeza que o ser humano ¢ finito, que permite que ele
perceba o senti do de sua existéncia” (Dttrich; Pahl; Meler, 2021, p. 290). Isso pode trazer e
traz potencialidade e contribuicdo para a saide do ser humano.

Se a espiritualidade significa busca de significado e proposito na vida — reflexdes sobre
o propoésito mais amplo da vida e perguntas sobre por que estamos aqui e qual € o nosso papel
no universo sdo comuns na busca espiritual; razdo para viver — como argumenta Torralba
(2012), a espiritualidade pode oferecer uma base para encontrar uma razao para viver € iSso
pode ser derivado de crencas religiosas, principios éticos ou simplesmente da busca por uma
conexdo mais profunda com o mundo ao nosso redor; busca de sentido — que pode envolver a
exploracdo de experiéncias especificas, a compreensdo de valores pessoais € a conexdao com
algo maior do que n6s mesmos; € ser no mundo, ja que a espiritualidade frequentemente aborda
a questdao de como ser no mundo, como viver de maneira auténtica e significativa e isso pode
envolver a pratica de principios éticos, a promocdo de relacionamentos saudaveis e a
contribuicao para o bem-estar, partindo do conceito de saude que aqui foi exposto e isso pode
favorecer significantemente a saude da pessoa humana. Diz Marques (2016):

A respeito da categoria Satide Mental, os estudos demonstram que o bem-estar

espiritual atua como fator protetor para transtornos psiquidtricos menores e
diminuic¢do de distarbios mentais desde transtornos mentais leves, até quadros mais
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graves, como ansiedade, depressdo, psicoses, esquizofrenia paranoide e transtorno
esquizoafetivo (Marques, 2016, p. 03).

Por isso, se a espiritualidade significa e tem a ver com a expressdo legitima da maneira
de ser e de viver do ser humano, como um fenomeno humano que caracteriza sua forma de ser
e habitar no mundo, ¢ isto tem relagdo intrinseca com suas verdades, valores e a vontade de
encontrar um sentido para a existéncia, com a forga vital que projeta o ser humano para um
encontro intimo de suas emogdes, intuigdes e razoes, as quais sao exteriorizadas e interligadas
em um processo dialdégico com sua propria natureza e com o outro, na cultura e com o ambiente
natural, aquela que ¢é considerada superior as demais, sendo também mais compreensiva, ja que
incluem e colabora com as dimensdes, sem negé-las, garantindo, dessa forma, a totalidade do
ser humano, a energia vital criativa do ser estd ligada ao amor, a criatividade, a transcendéncia
no desejo de saciar o sentido de vida, com a expressao do poder da vida manifesto no espirito
do ser humano, com o centro da integragdo e da criatividade para o desejo e a necessidade de
liberdade, de responsabilidade - esta ndo se caracteriza como um carater moralista, pelo qual o
ser humano se obriga a agir de acordo com as normas impostas, mas caracteriza-se
especialmente pela sua capacidade de responder, dentro de uma forma de ser que expressa o
movimento de sua espiritualidade natural, como o poder ser comprometido com o respirar da
vida, nas relacdes diante do outro, da natureza ¢ do transcendente, de amor ou de sofrimento -
nas escolhas vividas cotidianamente, liberdade para poder ser e se posicionar diante das
circunstancias presentes, capacidade de se autodeterminar em qualquer situacdo com
autonomia, busca por transcendéncia e se transcender, entre outras (Torralba, 2012), e que o ser
humano nao ¢ uno e nem dual, embora tnico e irrepetivel e sim complexo (Morin, 2002),
defendemos e supomos, junto com todo percurso de teorico de evidéncia cientifica € numa
perspectiva de evidéncia cientifica - "a busca da evidéncia tem inicio com a defini¢do de termos
ou palavras-chave, seguida das estratégias de busca, defini¢do das bases de dados e de outras
fontes de informagdo a serem pesquisadas" (Sampaio; Mancini, 2007, p.85) - que a
espiritualidade ¢ constituinte da satide do humano e que ndo existe satde em si sem
desenvolvimento e cultivo da espiritualidade a guisa de Torralba e que, portanto, se existe
espiritualidade existe satide e se existe saude ¢ porque existe espiritualidade, pois esta ativa o
viver e o viver em busca constante por plenitude, embora nunca alcangado, mas no sentido de
uma vida e modos de viver com sentido.

Tendo considerado o relatorio da diregao geral [da OMS] sobre a dimensao espiritual
para o “Programa saude para todos no ano 2000” e acompanhando as indica¢des do
Comité executivo sobre a resolugdo EB73. R3, a assembleia: [...] reconhece que a
dimensao espiritual tem um papel importante na motivagao das pessoas em todos os
aspectos de sua vida. Afirma que essa dimensdo ndo somente estimula atitudes
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saudaveis, mas também deve ser considerada como um fator que define o que seja
satde. Convida todos seus Estados-membros a incluirem essa dimensdo em suas
politicas nacionais de saude, definindo-a conforme os padrdes culturais e sociais
locais (OMS, 1984, WHA37.13).

A partir do citado texto, e de toda uma vasta pesquisa, compreendo e defendo que ha
uma crescente importancia da relag@o entre espiritualidade e saude, reconhecendo-a como um
topico legitimo no campo das ciéncias médicas; como também, que a incorporagao da
espiritualidade nas diferentes instancias do trinomio médico (ensino, pesquisa e clinica) indica
uma mudanca na percepcao da saude, considerando ndo apenas os aspectos fisicos, mas também
os elementos espirituais € emocionais. No ensino, a inclusdo da espiritualidade pode envolver
a conscientizagdo dos futuros profissionais de satde sobre a relevancia da dimensao espiritual
na vida dos pacientes. Na pesquisa, cientistas podem explorar as interagdes entre a
espiritualidade e diferentes condigdes de satude, buscando entender como esses aspectos podem
influenciar o bem-estar geral. Na pratica clinica, profissionais de saude podem considerar a
espiritualidade como parte integrante da abordagem holistica do paciente. Isso implica
reconhecer a espiritualidade dos pacientes e compreender como esses aspectos da
espiritualidade podem impactar sua satide e tratamento, mas, sobretudo, a tese, aqui, ¢ a de que
a espiritualidade, ndo s6 pode desempenhar um papel importante no enfrentamento de
patologias e no processo de cura para muitas pessoas, € que apesar de existirem debates e
controvérsias sobre como incorporar a espiritualidade de maneira ética e eficaz no contexto
médico, alguns argumentam que a espiritualidade deve ser abordada de maneira sensivel e
respeitosa, enquanto outros podem expressar preocupagdes sobre a mistura de crengas
religiosas especificas na pratica clinica, muito bem-vindos tais debates, ¢ a de que, a
espiritualidade perpassa o mundo das crengas e religioes, podendo ser desenvolvida, cultivada
ou atrofiada por elas, mas que ela ¢ uma dimensdo do ser humano e como tal, realiza a
constituicdo da saide humana, ou seja, assim como a espiritualidade s6 esta desenvolvida e
cultivada no ser humano quando este se encontra saudavel também nao existe ser humano
saudavel sem espiritualidade desenvolvida e cultivada. Portanto, espiritualidade e satde sdo

interdependentes e intrinsecas.
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CONSIDERACOES FINAIS

“Levara humanidade ao conhecimento das suas proprias realidades complexas ¢é
realmente possivel. SO se pode enfrentar o desconhecido a partir dai.” Essa frase de
Rodrigo de Zayas resume minha inten¢do. O problema humano, hoje, ndo ¢ somente
de conhecimento, mas de destino. Efetivamente, na era da disseminagao nuclear e da
degradagdo da biosfera, tomamo-nos, por conta propria, um problema de vida e/ou
morte. Este trabalho também nos liga ao destino da humanidade (Morin, 2011, p.19).

Essa citagdo de Rodrigo de Zayas, mencionada por Morin, ressalta a importancia do
conhecimento das realidades complexas da humanidade para enfrentar os desafios do
desconhecido. Ela sugere que compreender as complexidades da realidade humana ¢ essencial
para lidar com questdes urgentes, como a disseminacao nuclear e a degradacao da biosfera, que
tém impacto direto em nossa vida e sobrevivéncia. Morin complementa essa ideia ao destacar
que o problema humano nao se resume apenas ao conhecimento, mas também ao destino. Ele
sugere que, na era atual, onde questdes como a sobrevivéncia da humanidade estdo em jogo, €
crucial que nos conectemos com o destino coletivo da humanidade e tomemos a
responsabilidade de enfrentar esses desafios de forma consciente e colaborativa. Assim, a
citagdo e o comentario de Morin (2011) ressaltam a importincia de compreendermos as
complexidades da realidade humana e agirmos de forma responsavel e consciente diante dos
desafios globais que enfrentamos, reconhecendo que nosso destino esta intrinsecamente ligado
ao destino da humanidade como um todo.

Diante disso, retomo ao que disse Berger “modesta contribuicao? E o que ¢ mais ridiculo
que um professor que reivindica ser um grande sabio? Seja como for, eu realmente acredito que
tenho algo util a dizer aqui. Como o meu provérbio zulu favorito diz: se eu ndo bater no meu
tambor, quem o fara?” (Berger, 2017, p.13). De fato, essa passagem de Berger (2017) reflete
uma reflexdo sobre a modéstia e a autoconfianca na contribuicdo individual para o
conhecimento. O autor expressa uma duvida inicial sobre a relevancia de sua propria
contribuicdo, questionando se o que tem a dizer ¢ realmente util ou significativo. No entanto,
ele rapidamente se contrapde a essa incerteza ao reconhecer que, mesmo que seja modesto em
sua abordagem, acredita sinceramente que tem algo valioso a oferecer. A citagdo do provérbio
zulu destaca a importancia de cada individuo compartilhar suas perspectivas e contribuigoes,
mesmo que modestas, para o beneficio do coletivo. Ela sugere que € necessario reconhecer e
valorizar a propria voz e experiéncia, pois, se ndo o fizermos, quem mais o fara?

Retornando ao que coloquei como epigrafes, destaco: “Eu queria conhecer seus
mistérios, viver sem fronteiras, nessas experiéncias, busquei a compreensao para fendmenos

situados proximos a interface entre a ciéncia e a espiritualidade” (Fernando Pessoa). Essa
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citacdo de Fernando Pessoa mostra, para mim, um anseio por compreender os mistérios da vida
e viver sem limitagdes. Ao buscar essa compreensao, ele se aventurou em experiéncias que
estdo proximas a interface entre a ciéncia e a espiritualidade. Essa busca por compreensao e
transcendéncia ¢ um tema recorrente na obra de Pessoa, que explorou profundamente questdes
filosoficas, espirituais e existenciais em seus escritos. A citagdo d4 um tom de uma abertura
para explorar os limites do conhecimento humano, buscando uma compreensdo mais ampla e
profunda da realidade. Ao mencionar a interface entre ciéncia e espiritualidade, Pessoa parece
estar interessado em reconciliar esses dois dominios aparentemente distintos, buscando uma
abordagem integrativa que possa oferecer uma visdo mais abrangente e significativa da
existéncia humana. Essa abordagem ressoa com o pensamento de muitos filosofos e pensadores
contemporaneos que buscam uma sintese entre o conhecimento cientifico e as questdes
espirituais, reconhecendo que ambos podem oferecer perspectivas valiosas sobre a natureza da
realidade e da experiéncia humana. O que diria Torralba e Morin sobre isso?

“As formas de sentido e de sua busca sdo multiplas. O comum aos humanos ¢ o sentido
que temos que dar ou o encontrar na existéncia humana” (Peter Berger). Essa citacdo de Peter
Berger penso que realca a diversidade de formas pelas quais os seres humanos buscam
significado em suas vidas. Berger sugere que hd uma multiplicidade de caminhos e abordagens
para encontrar sentido na existéncia humana, refletindo a variedade de experiéncias, crencas e
valores que caracterizam a condigdo humana. Ao afirmar que "o comum aos humanos ¢ o
sentido que temos que dar ou encontrar na existéncia humana", aponta para a universalidade da
busca por significado entre os seres humanos. Ele sugere que, independentemente das
diferencas culturais, religiosas ou individuais, a busca por sentido ¢ uma caracteristica
fundamental do humano. Essa reflexdo ressalta a importancia da busca por significado como
um aspecto essencial da vida humana, destacando que cada pessoa pode encontrar sentido de
maneiras Unicas e pessoais. Essa diversidade de perspectivas enriquece a experiéncia humana
e demonstra a complexidade e a profundidade da busca por sentido.

“Eu ndo queria definir nada por Deus, porque é o humano que eu conhego. E Deus que
eu posso definir pelas relagdes humanas e ndo inversamente. A no¢ao de Deus, - Deus o sabe,
eu ndo me oponho a ela! Mas, quando eu devo dizer alguma coisa de Deus, ¢ sempre a partir
das relagdes humanas™ (Levinas, 2006, p. 110). Essa citagao de Lévinas destaca uma abordagem
interessante em relacdo a compreensdo de Deus e das relacdes humanas. Lévinas (2006)
argumenta que, em vez de definir Deus em termos abstratos e teologicos, devemos entendé-Lo
através das relagdes humanas. Ele sugere que ¢ através das interagdes e experiéncias humanas

que podemos comegar a compreender a natureza e a presenca de Deus. Essa abordagem coloca
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as relagdes humanas no centro da reflex@o teoldgica, sugerindo que as experiéncias de amor,
empatia, responsabilidade e transcendéncia que ocorrem nas relagdes interpessoais sdo reflexos
da presenca de Deus. Dessa forma, Lévinas (2006) enfatiza a importancia de reconhecer a
divindade ndo apenas em conceitos abstratos, mas também nas experiéncias concretas e
cotidianas da vida humana. Compreendo que essa perspectiva ressalta a interconexao entre o
divino e o humano, sugerindo que a compreensdo de Deus estd intrinsecamente ligada as
experiéncias e relacionamentos humanos. Essa abordagem pode levar a uma compreensao mais
pessoal e significativa de Deus, baseada na experiéncia humana e na ética das relagdes
interpessoais.

“Que estdo (os outros) e estamos (nds) fazendo de nés mesmos?”’ (Friedrich Nietzsche).
Essa citagdo de Nietzsche destaca uma questao fundamental sobre a natureza da existéncia
humana e a forma como nos relacionamos com os outros. Ao perguntar "Que estdo (os outros)
e estamos (nds) fazendo de nds mesmos?", Nietzsche estd chamando a atengdo para a influéncia
mutua que as pessoas t€ém umas sobre as outras e sobre si mesmas. Nietzsche sugere que nossas
identidades e autoconceitos ndo sdo fixos, mas estdo em constante processo de construgao e
transformagdo, em parte devido as influéncias externas que recebemos dos outros. Ele nos
convida a refletir sobre como as nossas interagcdes com os outros estdo moldando quem somos
e quem estamos nos tornando. Essa reflexdo pode levar a uma maior consciéncia de como as
nossas escolhas, agdes e relagdes estdo impactando nao s6 a n6s mesmos, mas também os outros
ao nosso redor. Ela nos convida a assumir a responsabilidade pela forma como nos relacionamos
com os outros e pela forma como estamos nos tornando, reconhecendo a importancia das nossas
interacdes interpessoais na construcao da nossa identidade e do nosso sentido de eu sem ser
pela via do egoismo ou solipsismo.

"Nao almejo despertar conviccdo. Almejo estimular o pensamento e perturbar
preconceitos" (Sigmund Freud). Essa citacdo de Freud reflete sua abordagem em relagdo a
psicanalise e ao conhecimento em geral. Ao afirmar que ndo almeja despertar convicg¢ao, Freud
sugere que seu objetivo ndo ¢ impor verdades ou crencas definitivas, mas sim estimular o
pensamento critico e questionador. Freud valorizava a importancia do questionamento e da
reflexdo na busca pelo autoconhecimento e na compreensdo dos processos mentais. Ele
acreditava que a mente humana ¢ complexa e que muitas vezes nossas convicgdes €
preconceitos podem obscurecer nossa compreensdo da realidade. Ao almejar estimular o
pensamento e perturbar preconceitos, Freud sugere que ¢ através da reflexao critica e da anélise
das proprias crengas que podemos alcangar um maior entendimento de ndés mesmos e do mundo

ao nosso redor. Essa abordagem ressalta a importancia da abertura para novas ideias e da
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disposi¢dao para questionar nossas proprias convicgdes como parte essencial do processo de

crescimento pessoal e intelectual.

“Um dia...Pronto!...Me acabo.

Pois seja o que tem de ser.

Morrer: Que me importa?

O diabo ¢ deixar de viver.” (Mario Quintana)

Em mim, esses versos de Mario Quintana abordam de forma poética a inevitabilidade
da morte ¢ a importancia de viver bem ou que si diga com qualidade enquanto se esta vivo.
Quintana expressa uma atitude resignada em relagdo a morte, aceitando-a como parte natural
da vida ("Pois seja o que tem de ser"), mas enfatiza que o verdadeiro desafio ndo ¢ morrer, mas
sim deixar de viver. Essa reflexdo ressalta a importancia de aproveitar a0 maximo o tempo que
temos neste mundo, buscando experiéncias significativas e valorizando cada momento.
Quintana parece sugerir que o verdadeiro "diabo" ndo ¢ a morte em si, mas sim a perda da
oportunidade de viver com sentido, de modo significativo e experimentar tudo o que a vida tem
a oferecer. Esses versos podem ser vistos como um convite a reflexdo sobre a importancia de
viver de forma auténtica e consciente, apreciando as pequenas coisas da vida e cultivando
relacionamentos significativos. Ao aceitar a morte como parte inevitdvel da existéncia,
Quintana parece lembrar da importancia de viver com “plenitude” e gratidao pelo tempo que
nos ¢ dado.

Ressalto que a pesquisa que ora concluo, sem pretensdoes nenhuma de d4 um ponto, final,
portanto, concluo sem concluir, ¢ uma tese que erigi tive como um problema de vida, depois de
pesquisa e que hoje o entrego com como completa em sua incompletude cientifica e no que
tange ao ser que Morin o concebe como complexo — o humano: a espiritualidade, segundo os
moldes conceituais académicos e tidos como cientificos de Torralba (2012), como dimensao
que ¢ constitui¢do de saide numa perspectiva integral.

Penso ser proveitoso real¢ar que a partir da leitura de Torralba (2012) concorda-se em
definir a espiritualidade como uma capacidade e caracteristica proprias da condi¢do humana,
ou seja, todo ser humano, independentemente de suas caracteristicas externas ou internas,
possui essa dimensao, a espiritual, embora possa estar em cada ser humano em niveis diferentes

de desenvolvimento. Cada pessoa tem dentro de si a capacidade de ansiar pela integracdo do
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seu ser com uma realidade mais ampla do que a sua propria e, a0 mesmo tempo, tem a
capacidade de procurar um caminho para essa integragdo e sendo a caracteristica da dimensao
espiritual uma saida de si mesmo e uma a penetracao na estrutura das coisas, ela ¢ peculiar para
que o humano que a tenha desenvolvida consiga estar num processo dito de saude.

A espiritualidade na vida humana atestada por Torralba tem papel na hierarquizagao dos
valores, na reflexdo sobre a existéncia e na busca por significado., permite assim, que a pessoa
que a tem desenvolvida ou em desenvolvimento, saiba lidar com os valores e fundamentar
escolhas e projetos de vida, contribua para a constru¢ao de sentido e para o desenvolvimento
da propria humanidade, tendo em vista uma responsabilidade existencial como fundamental,
pois ela impulsiona o humano a responder de forma adequada aos desafios da vida, orientando
nossa moralidade e direcionando nossos caminhos. A espiritualidade pode ser vista como uma
dimensdo inerente ao ser humano que pode ser cultivada e desenvolvida ao longo da vida.
Profissionais de satde, como o psicoterapéutico, podem ser um modo de desentravar o
amadurecimento da espiritualidade, especialmente quando ha dificuldades nesse processo. Na
psicoterapia, a espiritualidade pode ser explorada e utilizada como um recurso importante para
o crescimento pessoal, ajudando a pessoa a encontrar significado, lidar com questdes
existenciais e desenvolver uma maior conexdo consigo mesma e com algo maior. Assim, a
espiritualidade pode ser um elemento essencial no processo terapéutico, auxiliando na retomada
do desenvolvimento pessoal e na busca por uma vida mais significativa, dita saudavel.

A espiritualidade permite que uma pessoa se solte e abandone a si mesma. Uma pessoa
espiritualmente sensivel "ndo se contenta com o conhecimento superficial das coisas, do
mundo, do que a rodeia" (Frankl, 1991, p. 175). Nao basta ter uma visdo panoramica, pretende-
se ir fundo, pois nessa "caminhada [a pessoa] descobre uma série de elementos e propriedades,
niveis de realidade que a primeira vista passaram despercebidos" (Torralba, 2012, p. 57). Uma
pessoa espiritualmente desenvolvida consegue integrar na sua propria vida, de forma coerente,
as suas crengas € experiéncias — ndo necessariamente religiosas — € considera sempre a sua
existéncia em relacdo a Deus e a todas as suas manifestagdes. Um lider espiritualmente
desenvolvido diz Perret: “E aquele que procura desenvolver seu potencial mais elevado como
um ser espiritual atemporal, e ndo como um ser terreno temporario. Ele € aquele que se espalha
pelo exemplo e orientar os outros, ajudando-os a desenvolver todo o seu potencial como
espiritos manifestados aqui na Terra” (Perret, 2017, p. 12). Quando uma pessoa desenvolve a
dimensdo espiritual, ela entra em contato com algo todo maior, mais profundo e mais rico, o

que coloca sua situagdo atual limitada em uma nova perspectiva.
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E possuir um sentido de "algo além", de "algo mais" que confere sentido e valor
acrescentado a quem somos agora. Essa "outra coisa" espiritual pode ser uma
realidade social mais profunda ou uma rede social de significados. Pode ser a
consciéncia ou a descoberta de dimensdes mitologicas, arquetipicas ou religiosas da
nossa situag@o. Pode ser um senso mais profundo de verdade ou beleza. E pode estar
se abrindo e se adaptando a um sentido profundo e césmico do todo, um sentido de
que nossas agdes sdo parte de um processo universal maior (Zohar; Marshal, 2001, p.
33).

Espera-se que esta nova consciéncia permita aos seres humanos enfrentarem a vida do
planeta com dignidade. Realizagdes significativas sdo visualizadas na medida em que o cultivo
do espiritual cresce e, como vimos, suas aplicagdes estdo sendo estendidas a diferentes areas
da condi¢cdo humana. Pode-se antecipar que com o desenvolvimento, promogao, cultivo e
desenvolvimento da espiritualidade, nesse sentido, a resisténcia cientifica e social diminuira,
de modo que ¢ possivel que no futuro possamos ver muitos espacos de transformagao
expandidos, que hoje sdo apenas experiéncias singulares e ndo comuns. Espera-se, com razao,
que com o tempo avancemos na compreensao desse prodigio da evolugdo e nos aprofundemos
na complexidade intragavel de processos, conexdes, singularidades e bifurcacdes, nas quais
para experiéncias como beleza, amor, valores, virtudes e a propria espiritualidade, sempre
encontraremos no universo psiquico um numero infinito de descontinuidades. Ter o
desenvolvimento da espiritualidade, como vimos através desta pesquisa, coloca como em um
concerto a melhor das melodias. Na linguagem metaforica, ¢ uma vibracdo harmoénica que
permite sentir ndo apenas no corpo ou no cérebro, mas na vida como um todo, que existem
profundezas nas quais a luz esté prestes a ser descoberta.

Nas sociedades moralmente plurais, multiculturais e em mudanga, pensar no
desenvolvimento e no cultivo da espiritualidade exige mais do que boa vontade e agdo com
consciéncia, exige reconhecer a sua existéncia e por em pratica um conjunto de métodos,
técnicas e estratégias para melhorar o seu desenvolvimento, que, no entanto, serd sempre
realizado de modo pessoal e singular. De fato, além de costumes e habitos (sociais, culturais,
religiosos ou morais) ou valores tradicionais, a experiéncia espiritual ¢ uma pratica reflexiva.
Nio se trata apenas do que fazer, mas porque, como fazer e avaliar o que vocé faz. E uma
experiéncia de sentido para a qual a ciéncia fornece recursos e técnicas, que ajudam a aprimorar
certas habilidades, para cujo desuso, elas ainda ndo aparecem com um desenvolvimento maior.

O que, entdo, significa desenvolver a espiritualidade? Em primeiro lugar, ¢ necessario
compreender plenamente que somos seres espirituais e que a espiritualidade dé sentido a vida.
O professor Torralba, os pesquisadores Zohar e Marshall, Buzan e Perret, entre outros,

concordam e enfatizam um primeiro horizonte existencial para o reino espiritual. Ela ¢ a

consciéncia de que cada ser humano ¢ chamado a dar sentido a sua vida e a sua existéncia.
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E no meio da nossa condigdo humana que se abre para nos a possibilidade de ligagdo
com o transcendente. Organizamos e realizamos a busca de sentido a partir de nossa
corporeidade, dos sentidos e sentimentos, de nossas relagdes fundamentais. Em tempos de
contagio, € sugestivo recuperar como, mesmo no corpo pandémico, surge a questdo sobre o
lugar da espiritualidade e seu carater de experiéncia.

Meu corpo, esse espaco de vida. Seu interior — o intracorpo, para Ortega e Gasset (1973,
p. 79) “eu também percebo. Ele “Nao se esgota com as sensagdes dos nossos 6rgaos ou dos
nossos musculos/tenddes, que nos informam da nossa localiza¢dao. Eu fecho os olhos e sinto
[...] até transbordarmos e fluirmos para um oceano consciente que transcende nossos limites”
(p. 79). A habitabilidade do corpo supde o exercicio dos sentidos que se abrem e dispdem para
apreender o transcendente que esta além da carne, mas que supde o seu reconhecimento. Do
corpo abrimos nossos sentidos para o superior. Exercita-se a auténtica espiritualidade, o que, na
opinido de Torralba (2012), tem a ver com a capacidade de compreender profundamente as
questdes existenciais de diferentes niveis de consciéncia. Uma pessoa espiritualmente
desenvolvida tem uma enorme capacidade de conexao com tudo o que existe, porque ela € capaz
de intuir os elementos que unem, o que estd subjacente a todos, o que permanece, além das
individualidades.

A integralidade humana pela qual apostamos supde o exercicio de reconhecer como a
experiéncia humano e todos os elementos humanos ndo sdo sé instrumentais, mas também se
aprofunda nos elementos da espiritualidade, dos sentimentos e das emocgdes. O que Torralba
(2012) mostra com sua proposta ¢ que toda a vida representa uma forga através da qual vivemos
a profundidade do vinculo com o outro. Os sentidos, como portas de acesso ao mundo € como
espaco de experiéncia espiritual, abrem-nos a possibilidade de apreender outras formas de vida,
de uma vida inteira e complexa.

Além da concepcdo de espiritualidade vimos que na teoria do pensamento complexo,
concebida por Morin, ele defende que a realidade do ser humano ¢ compreendida e explicada
simultaneamente a partir de todas as perspectivas possiveis. Assim, um fenomeno especifico
pode ser analisado a partir das mais diversas areas do conhecimento, por meio da “compreensao
transdisciplinar”, evitando a usual reducdo do problema a uma questdo exclusiva de
determinada ciéncia. Neste seguimento, a associagcdo autotransformadora entre espiritualidade

e saude integral integra uma complexa perspectiva que alinha com a proposta de Edgar Morin.

Morin postula que o humano, longe de poder e der fragmentado, ¢ um processo biologico,

cerebral, logico, cultural, social e histérico. Esse conhecimento emergente estabelece o
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comportamento e ajuda a construir mais habilidades e atitudes para assumir, enfrentar, integrar
e aprender com a incerteza, aceitagdo e a multidiversidade.

Muitas pessoas que estdo num processo de adoecimento, seja fisico ou psicoldgico, as
vezes, chegam a rotular suas experiéncias como sendo profundas e de natureza
espiritual. Aspectos do acompanhamento ao paciente e\ou consulente, podem ser ndo so
provenientes como também servirem de prevengdo e promocdo de saude, t€ém sido ligados a
uma variedade de tradigdes religiosas e espirituais. A literatura e a experiéncia pessoal nos
circulos da GT deram testemunho das conexdes entre a Psicologia e a espiritualidade, como
pesquisas elucidaram esse mesmo ponto coo campo da medicina.

A integracdo de perspectivas, a guisa de Morin (2002), pode fornecer um esbogo
abrangente e claro das conexdes entre um cuidado de satde e espiritualidade, uma defini¢do de
espiritualidade e implicagdes para o desenvolvimento espiritual e a constitui¢ao da satide numa
perspectiva integral. E dificil abordar esta questio sem reconhecer que a base da GT é a
experiéncia, podendo testar algo pela experiéncia. Portanto, lidar com a espiritualidade ¢ o
mesmo. E sobre a experiéncia, e acreditar que o que se experimenta é a propria experiéncia.
Afinal de contas, como encarar tedrica e metodologicamente esta relagdo do ser humano:
dimensdo espiritual e saude integral? Para tal entendemos que seja vidvel a légica da
interdisciplinaridade. O método interdisciplinar baseia-se na teoria do pensamento complexo,
concebida pelo proprio Morin, que defende que a realidade ¢ compreendida e explicada
simultaneamente a partir de todas as perspectivas possiveis. Assim, um fendmeno especifico
pode ser analisado a partir das mais diversas areas do conhecimento, por meio da “compreensao
interdisciplinar”, evitando a usual reducdo do problema a uma questdo exclusiva de
determinada ciéncia. Esta nova abordagem tem consequéncias importantes no panorama das
ciéncias, Psicologia, Medicina, cultura e sociedade.

Uma caracteristica saliente do “pensamento complexo” de Edgar Morin ¢ sua convicgao
de que a esséncia da comunicagdo ¢ muito mais sutil do que os paradigmas linguisticos
tradicionais sugerem. Morin postula que todo o universo esta repleto de semiose intencional e
significativa ocorrendo em todos os niveis bioldgicos de organizagdo. Desse modo, Morin
explica que todos os organismos possuem “capital informacional”, cuja complexidade ¢
determinada pelas capacidades semioticas da espécie em questdo, o que lhes permite conceber
modelos mentais para representar o mundo e sua relacdo com ele. Neste seguimento, a
associagdo autotransformadora entre espiritualidade e satide integral integra uma complexa
perspectiva antropoldgica proposta por Edgar Morin, encontrada na acepg¢ao de espiritualidade

de Francesc Torralba e reverberada no conceito de saude da GT.
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O conceito de espirito de Morin refere-se ao conjunto de agdes psiquicas e cognitivas
como pensamentos, cognicdes, raciocinios, linguagens, ideias subjetivas e, principalmente, o
desenvolvimento da consciéncia, responsavel por organizar e estabelecer relagoes entre todos
esses processos. O cérebro cria o espirito que o molda e permite que ele se transforme e evolua,
para que o produto principal, o conhecimento, passe a moldar a consciéncia humana e o
psiquismo. O espirito emerge do cérebro, embora ndo de qualquer emergéncia, mas que dara
origem a linguagem, a socializagdo e a cultura. O cérebro gera eventos que, por sua vez, geram
novos eventos associativos, e dele derivam a simbolizagdo, a linguagem, o pensamento, as
estratégias, a criatividade, assim como o espirito.

O cuidado espiritual que reconhece e responde ao espirito humano diante de traumas,
problemas de satide ou tristeza iminente da morte pode incluir a necessidade de significado, um
espaco seguro para se expressar ou um local para permitir rituais de oragdo ou sacramentos ou
a presenca humana relevante na prestacdo de cuidados de saiide modernos. Quando se trata da
conexao mente-corpo, nossos pensamentos e crengas podem realmente ter efeitos tangiveis no
fisico, mental e social. Isso pode ter um impacto muito poderoso e positivo em nossas vidas,
mas também tem o potencial de causar problemas de satde indesejados se permitirmos que
pensamentos, sentimentos € emogdes negativos apodregam ou se transformem em crengas
autolimitantes. Uma maneira de assumirmos ativamente o controle da narrativa e, assim,
garantir que a mente tenha uma influéncia positiva em nossa saude no sentido amplo, €
cultivando a consciéncia espiritual, que pode ser expressa por uma conexao auténtica com o seu
eu mais verdadeiro, com os outros, com um poder superior ¢ com o mundo em geral. No
contexto da relacdo entre espiritualidade e satde integral € considerada através das lentes do
desenvolvimento de uma conexao com o eu auténtico e mais profundo.

Como um aspecto da espiritualidade ¢ estar em contato com seu eu auténtico, uma vez
que essa conexdo ¢ desenvolvida, muitas vezes pode fornecer informagdes sobre seus desejos
e emocgdes mais profundos, e isso pode incidir diretamente com o processo tanto de
adoecimento como de satde. Em um dia agitado, tende-se a reprimir emog¢des negativas
'inconvenientes' para lidar com “mais tarde”, mas ndo ha percepcdo de que pode haver
consequéncias para a saude ao ignorar esses sinais € permitir que sentimentos negativos se
acumulem. Isso pode resultar em sentir-se estressado ou ter dores de cabeca e tensao muscular
que aparentemente surgem do nada — mas quando se para a fim de tomar consciéncia do nosso
estado espiritual, entende-se que sintomas fisicos, mentais e sociais ndo sao aleatorios e podem
ser mitigados através do fortalecimento da conexdo mente-corpo, numa perspectiva do ser por

inteiro.
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Em um processo de cura foram encontradas praticas que sdo conhecidas no Brasil como
“terapias alternativas”. O National Institute of Health, entidade ligada ao governo americano,
que faz importante distingdo entre terapias alternativas e terapias complementares. E importante
considerar toda forma de expressdo espiritual, muitas pessoas acreditam em doengas
provenientes de carmas. Além disso, as PICS, ja sdo oferecidas pelo SUS ha alguns anos e
buscam defender a vida respeitando a diversidade das pessoas em todos os seus aspectos sociais,
culturais e religiosos. Promove uma organizagao de servigos de saude, acessiveis, ao prevalecer
a esséncia de sua existéncia que se baseia em conceitos de universalidade, equidade e
integralidade. Contribuindo para a melhora da qualidade de vida das pessoas atendidas, bem
como dos profissionais de saude.

Por fim, a morte pode ser compreendida partindo de Norbert Elias (2001) como uma etapa
alcancada sem nenhum esforco por toda a humanidade ¢ de que nao adianta adiar o seu
questionamento para ele precisamos aceitar e aproveitar o tempo de vida que ainda temos para
realizar e ter utilidade.

Portanto, muito tem a se dizer, pesquisar e auscultar acerca da tese, aqui, defendida. Eu a
considero como um ponto chegada processual, mas também pode, precisa ser para outros
pesquisadores, um ponto de partida e uma instigacdo. Embora, afirmo e todo percurso feito
atesta que a espiritualidade desempenha um papel fundamental na saude integral, pois esta
intrinsecamente ligada ao bem-estar fisico, emocional, mental e social. Ela pode ser entendida
como a busca por significado, proposito e conexao com algo maior do que nés mesmos, seja
isso religioso, transcendental, ou simplesmente humano, sendo em nosso caso, humano.

Estudos mostraram que que pessoas que tém um desenvolvimento da espiritualidade
tendem a apresentar melhores indices de satide mental e fisica, além de uma maior resiliéncia
emocional, prevencdo, promocao e recuperagdo da satde. A espiritualidade pode proporcionar
conforto e esperanca em momentos de dificuldade, além de servir como uma fonte de orientacao
moral e ética. No entanto, ¢ importante ressaltar que a espiritualidade ¢ uma experiéncia
individual e subjetiva, e sua expressao pode variar amplamente de pessoa para pessoa. Portanto,
a promoc¢do da saude integral deve incluir a valorizagdo da diversidade de experiéncias
espirituais e a criagdo de espagos inclusivos para a expressdo dessa dimensdo humana. A
pesquisa mostrou que a espiritualidade ¢ um aspecto importante e constitutivo da satide integral,
que deve ser considerada e respeitada nas praticas de cuidado e promocao da saude. Integrar a
dimensdo espiritual no cuidado a satide pode contribuir para uma abordagem mais holistica e

humanizada, que reconhega e respeite a complexidade e individualidade de cada ser humano.
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A ressalva que fagco a mim, talvez, a voc€ que leu o conteudo desta tese, € o que um dos
meus referencias teodricos me alertou e ponderou através de seus escritos: o que significa
humano e o que significa ciéncia. Para Morin, o conceito de humano ¢ complexo e
multifacetado, indo além de uma abordagem puramente bioldgica ou racional. Ele enfatiza a
necessidade de uma abordagem transdisciplinar que integre diferentes dimensdes da
experiéncia humana, incluindo as dimensoes fisicas, biologicas, psicologicas, sociais, culturais
e espirituais. Morin argumenta que o ser humano nao pode ser compreendido apenas através de
uma Unica disciplina ou perspectiva, mas sim através de uma visao integrada que reconheca a
interconexao e interdependéncia dessas diferentes dimensdes. Quanto a ciéncia, Morin a vé
como uma ferramenta essencial para a compreensao do humano, mas argumenta que ela deve
ser complementada por uma abordagem mais ampla e holistica. Ele critica a tendéncia da
ciéncia moderna de fragmentar o conhecimento em disciplinas especializadas e isoladas,
defendendo a necessidade de uma ciéncia da complexidade que reconheca a interconexdo e
interdependéncia dos fenomenos naturais ¢ humanos. Portanto, para Morin, o conceito de
humano deve ser abordado de forma integrada e holistica, levando em consideracdo todas as
dimensodes da experiéncia humana. A ciéncia desempenha um papel importante nesse processo,
mas deve ser complementada por uma abordagem transdisciplinar que reconhega a

complexidade e a interconexdo dos fendmenos humanos e naturais.
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