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Implicacdes antropoldgicas de desenvolvimentos cientificos recentes em
biologia e ciéncias cognitivas

I - Os novos desafios das ciéncias naturais

A ideia que sobretudo na segunda metade do século XX tem atraido um ndmero crescente de
adeptos é, basicamente, a de que as ciéncias sociais e humanas comegam a perder a especificidade do seu
objecto formal, em virtude do grande desenvolvimento cientifico e tecnoldgico, sobretudo nas areas da
biologia e das ciéncias da cognic¢ao. Estas aparecem cada vez mais como uma espécie de "terceiro género"
epistemoldgico, ja que se apresentam com todas as pretensoes tradicionais, nao s6 das ciéncias naturais
como também das ciéncias sociais e humanas, mas agora num contexto diferente do positivismo do século
passado. Com efeito, elas reivindicam para seu objecto de estudo problemas que até ha bem poucas
décadas pareciam inquestionavelmente fora de qualquer metodologia puramente natural. Refiro-me, por
exemplo, as questdes em torno da mente, da consciéncia, do espirito e da alma, questdes antropoldgicas,
tradicionalmente tipicas das analises filosdficas e teoldgicas.

A - O desafio da biologia

A perspectiva de andlise deste "terceiro género" epistemologico parece ser, pelo menos a primeira
vista, um tanto redutora, se entendermos este termo no seu sentido classico, que envolve uma excessiva
simplificagdo e empobrecimento da andlise. Jean-Marie Lehn, prémio nobel da quimica em 1987, por
exemplo, acredita que a investigagao molecular € a ciéncia do futuro, tendo como objectivo entender "como
funcionam os sistemas moleculares, quer dizer, como funcionamos todos nds, seres vivos, ja que nao somos
outra coisa sendo sistemas moleculares extremamente complexos".1[1] Lehn reduz quer a fisica quer a
biologia a quimica, e toda a realidade viva a sistemas complexos de moléculas. Compreender como estas
interagem entre si, parece ser a chave de compreensado da vida.

Por outro lado, os estudos na area da biologia tém levado a ideia de que sdo os genes que compdem
o codigo genético cddigo genético ADN que controlam o modo como um ser vivo actua. A prestigiada
Revista La Recherche publicou recentemente um nimero especial dedicado a este tema.2[2] Curiosamente, o
Editorial deste nimero termina com a seguinte afirmagao: "O ser corajoso, diz Platdo pela boca de
Protagoras, é 'um resultado da constitui¢do natural da alma e de uma feliz cultura da mesma'. S6 falta que
geneticistas e especialistas do desenvolvimento nos ensinem a reflectir de maneira radicalmente nova sobre
esta nocdo de 'constituicdo natural da alma' ".3[3] Entre os colaboradores neste numero da Revista, o
jornalista Robert Pool refere as investigagoes de Dean Hamer, geneticista de reputacao internacional que
desde 1992 investiga a relacao entre genes e comportamento. Ele tornou-se mais conhecido em 1993 pelos
seus estudos sobre a relacao entre determinados genes e o comportamento homossexual. Hamer cré que o
conhecimento dos genes que condicionam a nossa felicidade, extroversdao, perseveranga, etc.,
"proporcionar-nos-& um novo meio de pensarmos a nossa identidade, de saber como nos tornarmos
melhores, de melhor nos compreendermos reciprocamente". E o artigo termina com uma significativa
afirmacao deste autor: "A compreensao do nosso patrimonio genético constitui a chave que nos permitira
descobrir quem somos nos. Trata-se de um instrumento de libertacdo, uma janela da ciéncia aberta sobre a
alma humana".4[4] No entanto, um grande nimero de outros colaboradores neste nimero especial de La
Recherche mostram-se menos entusiastas e muito mais cautelosos quanto ao estabelecimento de uma
relacao de tipo determinista entre genes e personalidade ou comportamento. Bertrand Jordan, director de
investigacao no Centro de Imunologia de Marselha do prestigiado CNRS, critica a interpretagao que Hamer

1[1]Entrevista publicada em Ciencia & Vida 5 (1998) 34.

2[2]La Recherche, "Sommes-nous pilotés par nos genes?", 311 (1998).
3[3]Ibid., p. 5. Italico meu.

4[4]Ibid., p. 37.
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faz das suas investigagOes, atribuindo a imprensa sensacionalista, mais que ao rigor cientifico, a
popularidade e rapida divulgacdo destes e de outros estudos semelhantes.5[5] Basicamente, os
colaboradores deste numero de La Recherche que se opdem ao determinismo bioldgico de Hamer, chamam a
atenc¢ao para o caracter nao linear das interac¢des entre os genes, as hormonas, a alimenta¢do, o ambiente
externo, etc, interacgdes que, pela sua complexidade e nao linearidade, ndo permitem de modo nenhum a
defesa de qualquer forma de determinismo biolodgico.

B - O desafio das ciéncias cognitivas

A Revista Philosophica Malacitana publicou em 1995 um conjunto de estudos sobre "Filosofia e
Ciéncias Cognitivas", nos quais predomina a tendéncia a adoptar uma visao radicalmente nova, naturalista,
da pessoa, sob o impacto das ciéncias cognitivas. Assim, por exemplo, Jean-Noé€l Missa, recorre a estudos
sobre o "cérebro-dividido", isto é, sobre individuos com os dois hemisférios cerebrais sem ligagao fisica
entre si, para defender a tese da divisibilidade da consciéncia. Para fundamentar esta posigao, cita o
resultado dos trabalhos de investigagao de R. Sperry, investigador deste fendmeno em pacientes das
décadas de 60 e 70: "Em lugar da corrente unificada da consciéncia normal, estes pacientes comportam-se
em diversos aspectos, como se possuissem duas correntes de consciéncia independentes (uma em cada
hemisfério). Cada hemisfério permanece isolado, e nao tem contacto com as experiéncias mentais do outro.
Por outras palavras, cada hemisfério parece possuir as suas proprias sensagdes, as suas proprias
percepgoes, 0s seus proprios conceitos, os seus proprios impulsos para a ac¢ao, aos quais estao relacionadas
experiéncias de vontade, de cognicdo e de aprendizagem. Depois da operacao médica de separagdo, cada
hemisfério possui também a sua propria rede de memorias que € inacessivel aos processos de
rememorizagao do outro".6[6]

Missa conclui que "os resultados obtidos conduzem alguns estudiosos a falar da criacao de dois
hemisférios separados da consciéncia num tnico corpo. O fenémeno do cérebro dividido pde portanto em
questdo a concepgao tradicional segundo a qual o espirito (a alma, o eu, a consciéncia) ¢ uma entidade una
e indivisivel." E cita M. Gazzaniga, outro investigador do "cérebro dividido", nos anos 60 e 70, o qual
afirma, na mesma linha de Sperry, que "tudo indica que a separacao dos hemisférios cria duas esferas
independentes de consciéncia no interior de um tinico craneo... Esta conclusao desconcerta as pessoas que
consideram que a consciéncia é uma propriedade indivisivel do cérebro humano".7[7] Missa opde esta
nova visao do problema a visao classica "da maioria dos fildsofos espiritualistas e dos tedlogos".8[8] Temos
aqui uma das poucas referéncias recentes as implicagdes das ciéncias cognitivas nas concepgoes filosoficas e
teologicas tradicionais. Na andlise de Missa termos fundamentais como: espirito, alma, eu, consciéncia,
parecem ter todos a mesma significacdo, e por conseguinte, a mesma referéncia, o que esta também de
acordo com uma certa falta de rigor terminoldgico nas ciéncias cognitivas.

Em todo o caso, depois de sublinhar que o fendmeno do cérebro dividido poe em causa a concepgao
tradicional "espiritualista e teoldgica" da consciéncia como entidade indivisa, Missa acaba por concluir que
a investigagao objectiva das neurociéncias nao poderd explicar a natureza eminentemente subjectiva da
consciéncia. "Parece dificil explicar este fendmeno interior, subjectivo, que € a consciéncia, a partir de uma
perspectiva objectiva”, afirma o autor, para logo a seguir propor a sua propria posi¢ao: "convém adoptar
uma teoria do duplo aspecto que proclame, em sintese, que o espirito constitui o aspecto subjectivo de uma
mesma entidade, entidade a que chamamos, por este motivo, espirito-cérebro".9[9] Compreende-se que
Missa pretenda a todo o custo evitar cair no dualismo de tipo cartesiano, mas a sua proposta é pouco
elaborada e, por isso mesmo, obscura.

5[5]Betrand Jordan, "Histoire d'X: anatome de deux dérives. Du gene de 'homosexualité a celui de la criminalité, en passant par les
media", em La Recherche, n° cit., p. 84.

6[6]R. W. Sperry, "Hemisphere deconnection and unity of conscious awareness", American Psychologist, 23, 1968, p. 724, cit. Jean-
Noél Missa, "L'esprit-cerveau et la 'revolution cognitive' " em Philosophica Malacitana, supl. 3 "Filosofia y Ciencias Cognitivas" (1995)
69.

7[7] Missa,"L'esprit-cerveau..."., pp. 69-70. Cf. M. S. Gazzaniga, "The split brain in man", Scientific American, 217, 1967.

8[8] Missa, ob. cit.,, p. 68. Missa cita dois filésofos bem conhecidos com concepgdes tradicionais acerca da unidade do espirito
humano: Descartes, nas Meditacoes Metafisicas, e Bergson, nas Licdes de Psicologia e de Metafisica .

9[9]Missa, ob. cit., p. 74. .



Numa perspectiva mais clara, se bem que mais redutora, se coloca Juan Antonio Mora, docente do
Departamento de Psicologia Basica da Universidade de Mdlaga. Na segunda parte do seu ensaio intitulado
"Nova visao do sujeito humano na Psicologia Cognitiva",10[10] Mora afirma que, do conjunto nem sempre
coerente das diversas teorias cognitivas, se podem enunciar alguns postulados fundamentais, dos quais
destaco os seguintes: "o sujeito humano € visto como um conjunto de conteidos depositados na estrutura
cognitiva", e "a reconsideragao da consciéncia, termo expulso do mundo cientifico pelos conductistas [i.e.,
behaviouristas], ou pelo menos considerado como um epifendmeno, converteu-se num tema crucial. O
tisico e o psicoldgico possuem estatutos equivalentes como realidade". Mora partilha o bindmio
tendencialmente dualista subjectivo-objectivo de Missa no que se refere a relagao mente-corpo, ja que faz
sua, a este proposito, a afirmacao de Sperry: "O fendmeno mental subjectivo nao pode ser ignorado na
explicacao objectiva e nos modelos de funcionamento cerebral, e a mente e a consciéncia reinstalaram-se no
reino da ciéncia do qual tinham sido excluidas".11[11] Sobre a psicologia cognitiva Mora afirma
optimisticamente que "para qualquer observador imparcial é inegdvelmente de aceitar que a psicologia
cognitiva estd a conseguir enfrentar velhos problemas com uma metodologia nova, e sem duavida que,
gragas a este esfor¢co, vamos construindo ciéncia natural acerca de uma série de processos que até ha bem
pouco tempo eram considerados pertencentes a um 'mundo interno’, do qual nao valia a pena aproximar-
nos...".12[12] Mais uma vez se nota a tendéncia naturalizante das ciéncias cognitivas.

Michel Simon, por seu lado, pronunciando-se a partir da area da inteligéncia artificial, considera
que "o desafio a vencer é o de transportar o espirito humano para uma 'maquina que pense' ".13[13] A
imagem da pessoa como uma maquina que pensa ¢ mais um dos modelos que tém sido apresentados nos
ultimos anos com algum sucesso mas também com muita ambiguidade e indefini¢ao. E o termo "espirito" é
aqui usado provavelmente como sinénimo de "mente", com todas as ambiguidades a nivel semantico que
serao referidas mais adiante.

Mais recentemente, Francisco M. Teruel afirma, talvez no sentido de um "terceiro género
epistemoldgico" referido na introducgao do presente estudo, que "a Ciéncia ou os cientistas com as suas
metodologias e linguagens, por si sds, nao poderao nunca oferecer explicagdes a todos os problemas e,
desde logo, ao problema em particular que nos ocupa, o da natureza humana". E depois de afirmar que
nem as ciéncias humanas poderdo sd por si oferecer tais explicagdes, Teruel cré que "da integracao de
ambas (as ciéncias) pode nascer uma nova dimensao neste problema." A novidade anunciada é a de uma
ponte entre elas: "com enorme entusiasmo intelectual para muitos, creio que estamos assistindo a um
momento talvez tnico na Histéria do Pensamento, no qual se estd estendendo uma ponte entre as
disciplinas das humanidades e as disciplinas cientificas".14[14] Teruel profetiza uma completa integracao
das ciéncias, conduzindo a uma nova concep¢ao do homem: "Uma nova concepcao do homem e da sua
dignidade, nao enquanto concebido como espirito, ou criado a imagem e semelhanca de Deus, nem como
matéria informe enraizada no nada, mas como homem "real", "uno", de natureza compreendida por uma
"estrutura corpodrea”, cuja intimidade morfo-funcional, como assinala Lain, ainda nos parece enigmatica".
Esta afirmacao poderia parecer a primeira vista excluir da nova concepgao da natureza humana a dimensao
religiosa, mas nao. "Esta concep¢ao do homem novo", conclui Teruel, "nasce portanto desse reconhecimento
da sua identidade total com o mundo e do seu devir, e da sua soledade perante ele, o que ndo o afasta
necessariamente de uma concepcao de Deus. Pelo contrdrio, esse reconhecimento pode conduzi-lo a busca
de novas respostas. Novas respostas que, possivelmente, o aproximem de uma nova verdade".15[15] As

10[10]Juan Antonio Mora, "Nueva vision del sujeto humano en la psicologia cognitiva", em Philosophica Malacitana, supl. 3 "Filosofia
y Ciencias Cognitivas" (1995), pp. 77-96.

11[11]R. Sperry, "An emergent theory of consciousness, em M. Marx e E. Goodson (organs.) Theories in Contemporary Psychology,
McMillan, New York, 1969, cit Mora, ob. cit., p. 92.

12[12]Mora, ob. cit.., p. 96.

13[13]Michel Simon, La Peau de | ' Ame, Cerf, Paris, 1994. Cit. Paul Poupard, "Science et Foi: pour un nouveau dialogue"”, em La
Documentation Catholique, 2139 (1996) p. 533.

14[14]Francisco Mora Teruel, "Neurociencias: Hacia una nueva concepcion del hombre?" em Arbor CLIIL, 602 (1996), pp. 166-167.
15[15]1bid., pp. 175-176.



expressOes 'novas respostas’, e "nova verdade" poderao apontar para a necessidade de um novo
paradigma, questao que serd retomada mais adiante.16[16]

II - A proposito da actual ambiguidade semantica quanto a termos antropolégicos fundamentais.

O que atras ficou dito ilustra bem a ambiguidade semantica presente em muitos estudos recentes.
Tal ambiguidade, porém, nao € nova. Nao deixa de ser significativo que um dos principais fundadores das
ciéncias humanas, Dilthey (1833-1911), tenha publicado em 1903 uma obra intitulada Introducdo as Ciéncias
do Espirito, e que, segundo Francisco Varela, nos anos 40 deste século, "o objectivo do movimento
cibernético resumia-se a criacdo de uma ciéncia do espirito".17[17] O que se entende entao por ciéncias ou
ciéncia do espirito? No final do século XIX estas ciéncias significavam, por oposigao as ciéncias da natureza,
aquelas que, segundo Dilthey, tém por objecto a realidade histdrico-social. Mas hoje, no contexto da
investigagao sobre o cérebro e os fendmenos mentais, "espirito” é praticamente equivalente a "mente" e até
mesmo a "alma". Anténio Damasio, por exemplo, referindo-se as suas investigagoes divulgadas na obra O
Erro de Descartes, identifica praticamente os trés termos ao afirmar: "A primeira vista, o conceito de espirito
humano proposto aqui pode nao ser intuitivo ou reconfortante. Na tentativa de trazer a luz do dia os
fendmenos complexos da mente humana, corremos sempre o risco de os degradar ou destruir... A emogao e
os sentimentos constituem a base daquilo que os seres humanos tém descrito desde ha milénios como alma
ou espirito humano".18[18] O mesmo autor refere-se ainda as "operagoes fisioldgicas que denominamos por
mente".19[19] Estd aqui patente antes de mais ndo s uma grande imprecisdo terminologica com também
um referencial tendencialmente neurofisiologico, indicador de um reducionismo naturalista.20[20]

O discurso filosdfico-teologico tradicional utiliza simultaneamente o substantivo "espirito” num
certo sentido substancial, e o adjectivo "espiritual” num sentido de qualidade ou natureza da alma,
precisamente a qualidade que lhe confere imortalidade. Ja aqui se pode notar uma dificuldade
terminologica. Poder-se-ia proceder a uma primeira tentativa de esclarecer a semantica dos termos. Se se
associa "espirito" ao principio de pensamento, entdo ele poderia ser praticamente equiparado aos termos
"mente" e "razdo". Neste sentido, eles pertenceriam sem dificuldade aos dominios da filosofia e até mesmo
das ciéncias naturais. A expressao "ciéncias do espirito” aplicada as ciéncias da cognicao nao ofereceria
qualquer dificuldade. O mesmo se diga em relagao aos estudos na area da filosofia da mente. Mas o termo
"espirito”" aparece muitas vezes em filosofia e em teologia associado a imaterialidade, num paradigma
dualista que distingue, - sem separar! -, corpo e alma, matéria e espirito, o que introduz uma significativa
dificuldade de compreensao do termo.

A ambiguidade semantica acenada, no que se refere a conceitos antropoldgicos fundamentais, como
os acima referidos, deve ser colocada no contexto da atmosfera intelectual em geral, e filoséfico-teoldgica
em particular, deste final de século, atmosfera de grandes mudangas conceptuais e metodoldgicas nem
sempre muito claras, e de um acentuado pluralismo em todos os campos do saber. Como reconheceu Karl
Rahner num escrito de 1976, "a filosofia escolar neoescolastica, tal como nos tedlogos mais velhos melhor
ou pior a estuddamos ha quarenta anos, ja nao existe. Hoje, a filosofia dissolveu-se num pluralismo de
filosofias. Um tal pluralismo, inelimindvel e insuperavel é hoje um dado de facto que ndo podemos ignorar.
Ora, toda a teologia é naturalmente também uma teologia das antropologias e das auto-compreensdes

16[16]Como reconhece J. Oliveira Branco,. "um novo tipo de problemas exige outro paradigma de pensamento - e de analise
filosofica". Em Sebastido J. Formosinho, O Brotar da Criagdo. Um olhar dindmico pela ciéncia, a filosofia e a teologia, Universidade
Catolica Portuguesa, Lisboa, 1997, p. 367. Também se poderia dizer, inversamente, que um outro paradigma de pensamento faz
surgir um novo tipo de problemas.

17[17]Varela refere que "os fundadores deste movimento, apesar das suas convicgdes filoséficas variadas, achavam que o estudo da
fenomenologia do espirito tinha sido, durante demasiado tempo, o apanagio dos psicologos e dos filésofos, e que agora tinha
chegado a altura de recorrer a mecanismos explicitos e a formalismos matematicos para descrever os processos a ela subjacentes".
Francisco Varela, Conhecer. As Ciéncias Cognitivas, Tendéncias e Perspectivas, Instituto Piaget, s/d, p. 25.

18[18]Anténio Damasio, O Erro de Descartes. Emogdo, Razio e Cérebro Humano, 8* ed., Publicagées Europa-América, Mem Martins,
1995, p. 17.Itdlicos meus.

19[19]1bid., p. 18.

20[20]Alids, ja Descartes nas suas Medita¢does Metafisicas escreveu que "O espirito ou a alma do homem € inteiramente diferente do
corpo".Descartes, Meditationes de Prima Philosophia, Oeuvres Philosophiques, II, Ed. F. Alquié/Garnier, Paris, 1967, p. 499. Italicos
meus.



profanas do homem que, enquanto tais, confluem pelo menos em parte, sendao mesmo totalmente, nestas
filosofias explicitas. Daqui resulta, por conseguinte, um enorme pluralismo das teologias".21[21] Mais
recentemente, também Michel Renaud se pronunciou no mesmo sentido: "O espectaculo que se nos oferece
reflecte bem o da filosofia neste final do século: um certo esmigalhamento, uma fragmentacdo, em resumo,
um movimento centrifugo atravessa o pensamento de modo que nos sentimos solicitados por uma
multiplicidade de direc¢des, de tendéncias, de que nao percebemos sempre nem a coeréncia, nem a
compatibilidade nem a eventual incompatibilidade. A consequéncia desta situagdo assume varias formas,
quer uma desorientagao quer um cepticismo, muitas vezes acompanhado por um relativismo."22[22]

Consideremos como exemplo daquela ambiguidade semantica, o que se passa com o conceito de
"alma", ja que ele parece estar na encruzilhada de muitos dos discursos cientificos, filosoficos e
teoldgicos.23[23]

O conceito de "alma", do latim anima, comegou por ter um sentido fisico-bioldgico: "A ideia mais
primitiva de Alma prende-se com a vida e com o seu principio: animado ou animal é aquele corpo que se
move, respira, tem alento, tem sangue...".24[24] O termo animus derivou do grego dnemos, vento, sopro, e
passou a designar o principio do pensamento, o espirito, a coragem. "Alma" adquire entdo um significado
global de principio de vida (sentido bioldgico), de pensamento (sentido mental) e de conduta (sentido
ético).

A andlise filosdfica grega cedo analisou o problema da relagdo entre alma e corpo, e acabou por
conferir ao conceito de alma um significado religioso, uma vez que ela assegura a sobrevivéncia e a
imortalidade da pessoa. Ja em Homero a alma abandona o corpo no momento da morte, sobrevivendo no
Hades, como uma sombra ou fantasma do morto. No contexto das religides populares ¢ alimentada a
esperan¢a numa imortalidade feliz, o que leva a conferir a alma uma identidade pessoal e, por conseguinte,
uma conotagao gnoseoldgica e ética.

Na filosofia pré-socratica nota-se uma evolugao, no sentido de se conceber dualisticamente o corpo e
a alma em oposigao reciproca. Pensadores como Pitdgoras e Empédocles concebem a alma como tendo
origem divina, existindo antes e depois do corpo. Entre corpo e alma ha um certo antagonismo, o corpo é
desvalorizado e a alma tem necessidade de purificar-se da sua unido ao corpo.

No Fédon, Platao considerou que a alma ¢ imortal e separavel do corpo. No De anima, Aristoteles
acentua a unidade corpo-alma ja que, separados, cada um ¢ em si mesmo uma substancia incompleta.

A tradicao filosofico-teoldgica crista retomou muito do pensamento grego, sobretudo de Platao e
Aristoteles, harmonizando as posigOes destes autores com as exigéncias das concepgdes biblicas. Surgiram
numerosos manuais escolares com o titulo De anima onde eram analisadas questdes relativas a alma: sua
natureza, poténcias, origem, tempo e modo de unido ao corpo, e destino. O pensamento de S. Tomas de
Aquino tem permanecido até hoje paradigmatico para a filosofia e a teologia catdlicas.25[25] Talvez por

21[21]Karl Rahner, Curso Fundamental sobre a Fé, trad. ital., Ed. Paoline, Roma, 1978, pp. 24-25.

22[22] Michel Renaud, "O homem como destino pessoal”, em AA.VV., O Cérebro e o Espirito, Associagdo dos Médicos Catdlicos
Portugueses, Coimbra, 1986, p. 248.

23[23]Na sua recente Enciclica Fides et Ratio, Joao Paulo II reafirma, seguindo o exemplo de Pio XII na Enciclica Humani generis, "a
perene validade da linguagem conceptual utilizada nas defini¢des conciliares" (trad. ital., Ed. Piemme, 1998, p. 146). O Papa
reconhece porém que a justificagdo desta afirmagao nao é facil, precisamente porque "se deve ter seriamente em conta o sentido que
as palavras adquirem nas diversas culturas e em épocas diferentes” (Ibid., p. 146.). No entanto, Joao Paulo II cré que "certos
conceitos de base mantém o seu valor cognoscitivo universal e portanto a verdade das proposicdes que os exprimem" (Ibid., pp.
146-147). Se assim nao fosse, nao seria possivel o didlogo entre a filosofia e as ciéncias, nem entre culturas diferentes. Sem negar
que existe um problema hermenéutico, a Enciclica postula, contudo, a sua resolugao pratica. Sendo embora verdade tudo quanto
afirma o Papa, ndo é menos verdade que alguns conceitos mudam de facto o seu significado de forma talvez mais radical de quanto
se julga. O que, s6 por si, nao pde em causa o contetido fundamental das defini¢des conciliares, como muito bem defende Joao
Paulo II.

24[24]Joaquim Teixeira, artigo "alma" em Enciclopédia Logos, vol. 1, col. 151. Como refere o autor, este é também o sentido mais
primitivo no hebraico (néfesh), no arabe (nefs), no sanscrito (atman) e no grego (pneuma).

25[25]A simples titulo de exemplo, Jeanne Parain-Vial, professora universitaria especializada em filosofia da ciéncia, escrevia em
1985 sobre o dualismo corpo-espirito: "no que se refere ao nosso espirito, somos obrigados a acreditar na sua existéncia e
acreditamos espontaneamente nele, ainda que ele nao seja objecto de nenhuma intuigio. E um artista, do qual ndo vemos senio as
obras, é, no seio de uma inteligéncia CONsciente, uma inteligéncia inconsciente que vive em nds e anima 0 corpo
real..."Philosophie des Sciences de la Nature, Tendances Nouvelles, Ed. Klincksieck, Paris, 1985, pp. 235-236..



isso valha a pena analisar um pouco mais pormenorizadamente algumas das questdes que ele préprio
levantou e as respostas que lhes deu. Esta andlise permitir-nos-a compreender melhor nao s6 a actual
situagdo de ambiguidade semantica de alguns termos antropoldgicos fundamentais, mas também a
necessidade de repensa-los num novo contexto paradigmatico, questao que serd analisada mais adiante.

IIT - Implicagdes antropologicas da consideragio teoldgica da alma e do corpo, e da sua mutua relacao
em S. Tomas de Aquino.

Antes de mais, S. Tomdas pressupde uma distingao fundamental no estudo do corpo humano,
distincdo que corresponde a duas perspectivas onto-epistemologicas diferentes: a cientifica, por um lado, e
a teoldgica, por outro. Com efeito, antes de entrar na andlise da alma, afirma o autor: "Considerar a
natureza do homem, quanto a alma, pertence ao tedlogo; nao, porém quanto ao corpo, senao para tratar da
relagio que tem este com aquela”. Temos aqui enunciada a tradicional distingdo de perspectivas da
tilosofia, da teologia e das ciéncias naturais,26[26] distingao que deve ser hoje repensada, sobretudo tendo
em conta os recentes desenvolvimentos em biologia e nas ciéncias cognitivas, como se disse ja. A nova
relacdo da teologia com as ciéncias naturais sera analisada mais adiante.

O que se refere a alma é analisado por S. Tomas na Questao 75 da Primeira parte da Summa
Theologiae : "Da alma em si mesma". Entre outros aspectos, sao objecto de atengao os seguintes: "Se a alma
humana é algo de subsistente”; "Se a alma humana é incorruptivel”. Recorrendo frequentemente a
Agostinho de Hipona, S. Tomds afirma em relagao a primeira questao: "Necessario € admitir-se que o
principio da operagdo intelectual, a que chamamos alma do homem, é um certo principio incorpdreo e
subsistente. Pois ¢ manifesto que pela inteligéncia o homem pode conhecer a natureza de todos os corpos.
Ora, o que pode conhecer certas cousas, necessariamente nao pode ter nada delas na sua natureza, porque a
cousa que a esta fosse naturalmente inerente impedir-lhe-ia o conhecimento das outras." Temos aqui ja
claramente definido um dos aspectos fundamentais da no¢ao de alma como "principio da operagao
intelectual”, aspecto que corresponde actualmente ao vocdbulo "mente". A argumentagdo tomista de
natureza gnoseoldgica sobre a incorporeidade e caracter subsistente da alma, torna-se hoje incompreensivel
pelos investigadores das ciéncias cognitivas. Com efeito, o facto de a mente, qualquer que seja o significado
que lhe atribuamos, ser de natureza diferente dos objectos que conhece, nao lhe assegura, s6 por si, uma
natureza tal que lhe confira necessariamente um estatuto de incorporeidade e subsisténcia. Além disso, o
pressuposto de que aquilo que conhece algo ndo pode possuir nada da natureza desse algo, ndo é evidente
em si mesmo, sobretudo para os adeptos da naturalizacdo da mente. Finalmente, o termo "conhecer"
assume hoje contornos bem diferentes dos da gnoseologia tomista, como se depreende do desenvolvimento
das ciéncias cognitivas.

Quanto a segunda questio responde S. Tomés: "E necessario admitir-se que a alma humana, a que
chamamos principio intelectivo, é incorruptivel. Pois um ser pode corromper-se de um duplo modo: por si
ou por acidente. Ora, é impossivel um ser subsistente ser gerado ou corrompido por acidente, isto é,
porque nele houve alguma parte gerada ou corrupta. Pois convém a todo o ente o ser gerado ou
corrompido do mesmo modo pelo qual lhe convém o ser que pela geracao se adquire e pela corrupgao se
perde. Donde se conclui que o que tiver o ser por si, s por si pode gerar-se ou corromper-se". A
argumentagao de caracter ontologico sobre a incorruptibilidade da alma assenta na demonstra¢ao anterior
do seu caracter de subsisténcia que, como se viu, s6 é inteligivel no interior do paradigma onto-
epistemologico tomista. Mas talvez onde os condicionalismos paradigmaticos do pensamento de S. Tomas
sdao mais evidentes € na analise que faz do corpo e da sua relagdo com a alma.

26[26]Rosa Maria Santos, num breve artigo intitulado "No cérebro acontece ao homem pensar” afirmava na mesma linha: "Um
estudo sobre o que sejam a alma e o espirito pede pontos de partida e metodologias diferentes, teoréticas mas nao cientificas. Para o
estudo do corpo e da mente, a ciéncia parte de uma perspectiva organica e psiquico-organica. Os resultados dos processos com que
a ciéncia experimenta, objectiva, quantifica, i.é., em que procede a medigdes e comparacdes por analises de elementos decompostos
e servindo-se do principio de causa-efeito, nada dizem sobre a alma." E o artigo termina um tanto abruptamente com esta
enigmatica afirmacao: "O que mais se prova € a necessidade de tudo repensar de modo diferente, novo" "No Cérebro, acontece ao
Homem pensar", em GEPOLIS, boletim do Gabinete de Estudos de Filosofia Etica, Politica e Religiosa, do Departamento de
Filosofia da Faculdade de Ciéncias Humanas da UCP, 2 (1994), p. 12..Nao deixa de ser curiosa esta intui¢ao da necessidade de
"tudo repensar”, mesmo se no interior do paradigma tradicional.



Na questao 91 da "Primeira Parte" da Summa, "Da produgao do corpo do primeiro homem", S.
Tomas distingue diversas questdes, entre as quais: 1-"Se o corpo do primeiro homem foi feito do limo da
terra"; 2-"Se o corpo humano foi produzido imediatamente por Deus"; 3-"Se o corpo do homem teve
disposic¢ao conveniente"; 4-"Se na Escritura estd convenientemente descrita a produgao do corpo humano".
A estas quatro questdes responde S. Tomas pela afirmativa, com base em argumentos aparentemente
inquestionaveis. A andlise tomista do corpo nao é particularmente relevante no contexto do presente
estudo, mas ela permite-nos compreender a configuragdo do paradigma tomista no interior do qual
determinadas questOes, e ndao outras, eram relevantes, e determinadas respostas, e ndo outras, eram
admissiveis.27[27]

Na questao 97 da "Primeira Parte" da Summa: "Do que diz respeito ao estado do primeiro homem
quanto a conservagao do individuo", S. Tomas discute a questdao em varios artigos. Interessa-nos aqui o
primeiro por dizer respeito a imortalidade: "Se o homem, no estado de inocéncia, era imortal". A resposta é
afirmativa, com base na Escritura: "Diz a Escritura: pelo pecado entrou a morte neste mundo. Logo, antes do
pecado, o homem era imortal". Cita em seguida Agostinho, segundo o qual, "Deus formou a alma de tao
poderosa natureza que faz redundar para o corpo, da felicidade a plenitude da satude, isto é, o vigor da
incorruptibilidade...Deus fez o homem tal que, enquanto nao pecasse, floresceria na imortalidade, de
maneira a ser ele proprio o autor da sua vida ou morte". Logo, conclui S. Tomas, "o seu corpo nao era
indissoluvel, por qualquer influxo de imortalidade nele existente; mas era-lhe inerente uma tal virtude da
alma, sobrenatural e divinamente dada, pela qual podia preservar o corpo de toda a corrupgao, enquanto
permanecesse a mesma sujeita a Deus". Esta concepgao da alma como possuindo a imortalidade enquanto
qualidade inerente, se bem que comunicada por Deus, sera mais adiante analisada e, como simples
hipdtese, negada. Também a ideia da incorruptibilidade do "corpo original", mesmo considerada como
propriedade nao intrinseca, foi ja abandonada pela teologia catdlica.

A uniao da alma ao corpo € analisada na "Primeira Parte" da Summa, Questao 76: "Da uniao da alma
ao corpo". Entre os varios aspectos discutidos, interessa-nos principalmente o seguinte: "Se o principio
intelectivo estd unido ao corpo como forma". A esta questao responde o autor afirmativament do seguinte
modo: "Deve-se admitir que o intelecto, principio da operagao intelectual, é a forma do corpo humano. Pois
aquilo que faz, primariamente, com que um ser opere, ¢ a forma do ser ao qual se atribui a operacao... é
manifesto que a alma € o principio primdrio da vida do corpo. E como a vida se manifesta por operacoes
diversas nos diversos graus de viventes, aquilo que produz, primariamente, cada uma das obras da vida é
a alma. Pois ¢ pela alma que, primariamente nos nutrimos, sentimos, nos movemos localmente e, de forma
semelhante, inteligimos. Logo, esse principio pelo qual inteligimos, quer se chame intelecto, quer alma
intelectiva, é a forma do corpo." E hd uma s6 alma embora produzindo varias operagdes no corpo:
sensitiva, intelectiva e nutritiva. Nota-se aqui a identificagdo entre alma e intelecto, ou mente (alma
intelectiva).

Verifica-se claramente que a grande maioria das questdes acima formuladas por S. Tomads, bem
como parte da terminologia utilizada, tém hoje pouco sentido, 0 mesmo sucedendo com as respectivas
respostas. E que o paradigma filosofico-teoldgico e cientifico tradicional mudou significativamente
sobretudo na segunda metade do século XX. E no entanto o paradigma tomista atravessou séculos,
praticamente inquestionado no interior da filosofia e da teologia catolicas.28[28] Temos porém que

27[27]Para uma compreensao ainda maior do que aqui se afirma, vale a pena considerar o que S. Tomas afirmou acerca do corpo
ressuscitado. A questao 79 do Suplemento da Summa, é enunciada por S. Tomas do seguinte modo: "Das condig¢des dos
ressuscitados e, primeiro, da identidade deles". A questao é tratada em trés artigos: 1°-"Se o corpo ressurgira identicamente o
mesmo". 2°-"Se o ressuscitado serad individualmente o mesmo". 3°-"Se as cinzas, na ressurrei¢ao, ocuparao o mesmo lugar que
ocupavam antes da dissolugao do corpo".A todas as questdes S. Tomas responde afirmativamente.

A questao 80 trata "Da integridade do corpo dos ressuscitados". Divide-se em cinco artigos: 1°-"Se todos os membros do
corpo humano ressurgirao com ele". 2°-"Se com ele ressurgirao os cabelos e as unhas". 3°-"Se (também) os humores". 4°-"Se
(também) tudo o que nele verdadeiramente pertenceu a natureza humana". 5°-"Se (também) tudo o que nele havia de material".

A todas as questdes, com excepcao da tultima, responde S. Tomas afirmativamente. Quanto a dltima, o autor responde
negativamente no sentido de que nem todo o material que integrou o corpo humano ao longo da sua existéncia sera assunido na
ressurreigao, por razdes dbvias.

28[28]E o que se nota, por exemplo, analisando o pensamento de um autor do século XIX, o P. José Mendive, que se limita
praticamente a reproduzir o pensamento de Tomas de Aquino ou, se quisermos, o "paradigma tomista". Nas suas Institutiones



nos perguntar: formularia S. Tomds as mesmas questoes hoje e nos mesmos termos? Daria ele as mesmas
respostas? Talvez seja facil dizer que ndo. Mais dificil é adivinhar que questdes ele consideraria relevantes
hoje, e que tipo de respostas lhes daria, tendo em conta a importancia das ciéncias naturais para uma nova
compreensao da pessoa. Esta é uma questdao realmente importante, sem a qual perde forca a afirmagao
frequentemente repetida em documentos da Igreja Catdlica acerca do caracter paradigmatico do
pensamento de S. Tomas, proposto como "guia e modelo dos estudos teoldgicos", como afirma o Papa Joao
Paulo II na Enciclica Fides et Ratio. Mais do que tomar posi¢ao sobre questdes propriamente filosdficas ou
impoOr a adesao a teses particulares, "a intengao do Magistério era e continua a ser mostrar como S. Tomas
de Aquino ¢ um auténtico modelo para quantos procuram a verdade. Com efeito, na sua reflexao a
exigéncia da razao e a forca da fé encontraram a sintese mais elevada que o pensamento alguma vez
atingira, dado que soube defender a radicalidade trazida pela Revelacdo sem jamais humilhar o caminho
proprio da razao".29[29] Em todo o caso, como reconhece Luis Ladaria, "a visdo do homem na Escritura, e
no interior dela nos diversos livros e autores inspirados, e a dos grandes tedlogos e pensadores, por
exemplo, S. Agostinho, S. Ireneu ou S. Tomas, diferem notavelmente. E por isso legitima a intencao de
abrir novos caminhos que tornem mais acessivel aos nossos contemporaneos a verdade sobre o homem a
luz da revelagao crista, e que sejam ao mesmo tempo mais fiéis a ela."30[30]

Em discussdes sobre o conceito de alma é frequente originar-se uma certa ansiedade: "Depois de
tantas consideragdes, pode ainda dizer-se que o homem tem uma alma?" é uma questao que se levanta,
mais cedo ou mais tarde. Ora, a resposta a esta pergunta pressupde que se sabe exactamente o significado
de alma, e que se tem igualmente uma compreensao do problema subjacente a pergunta. Neste caso, o
problema estd habitualmente relacionado com a questao da imortalidade da pessoa. Ora, este problema
conduz imediatamente a um outro: ¢ inevitdvel enunciar a questao da imortalidade da pessoa em termos
do conceito de alma e da sua natureza imortal? A resposta a esta e outras questoes semelhantes esta
dependente do paradigma no interior do qual elas sdao analisadas,31[31] problematica que serd retomada
mais adiante. Como afirma Luis Ladaria, "ao longo da histdria utilizou-se uma determinada terminologia
inspirada no hilemorfismo, para transmitir esta verdade sobre o homam, até cristalizar na formula da alma
racional como forma tinica do corpo. Esta doutrina tem sido considerada desde ha séculos um veiculo apto
para transmitir a verdade crista sobre 0 homem. E porém opinido hoje muito comum que ela nao foi objecto
de uma definicao (dogmatica), de modo que permanecem abertas outras possibilidades de expressao da

Theologiae Dogmatico-Scholasticae (Vallisoleti, 1845), o jesuita P. José Mendive expde na Dissertatio Tertia. De Homine a doutrina
escolastica tradicional acerca da natureza do homem. Esta obra € apenas uma entre tantas outras que se poderiam citar na mesma
linha de pensamento. O seu interesse esta em ter sido publicado em 1845 num tempo em que ja se anunciavam mudangas radicais
na concepgao antropoldgica tradicional, com o advento do Darwinismo e da teoria da evolucao das espécies. Ao ler as obras desta
altura, podemos assistir ao choque entre dois paradigmas aparentemente incomensuraveis: o paradigma criacionista-escolastico e o
paradigma evolucionista-darwiniano. Mendive declara o evolucionismo certamente falso e contrario a Escritura, e enuncia a sua
primeira tese antropologica nos seguintes termos: "Homo non vi ullius transformationis naturalis in aliqua animali peractae, sed
sola virtute divina productus est" (Ibid., p. 160). Com esta tese, o autor nega que o homem seja o produto de uma evolug¢ao natural,
e argumenta com o recurso a Escritura, nomeadamente o relato da criacdo do homem no Livro do Génesis, especialmente no
capitulo segundo. Como era tradicional na apologética crista, o autor cita ainda o testemunho unanime dos Padres da Igreja: "Id
Patres unanimi consensu trsdunt, qui in hominis creatione Deum exhibent artificis instar ex praejacente materia corpus Adami
manibus potentiae suae fingentem eique spiritum vivificantem insufflantem" (Ibid., p. 161). Cita em seguida Tertuliano e Gregdrio
Nazianzeno, entre outros.

Em seguida, o autor elabora a sua segunda tese: "Materia proxima, ex qua virtute divina formatum est primi hominis
corpus, fuit limus terrae seu substantia quaedam materialis inorganica”, afirmando logo a seguir: "est moraliter certa et, donec
contrarium demonstretur, ab omni cordato theologo tenenda"(Ibid., p. 165). Para além da passagem do Génesis ja citada, o autor
menciona ainda outras passagens, como Tob. 8,8, Rom. 9, 21, etc. e, continuando o mesmo estilo de argumentagao, cita de novo
varios Padres da Igreja, Hilario e Joao Cris6stomo, entre outros.

Sobre a origem da alma humana, enuncia o autor a tese seguinte: "Animae humanae nec ex substantia divina, nex ex
corporibus aut animabus parentum generantur; sed per veram creationem e nihilo fiunt, non quidem ante corporum formationem,
sed momentum ipso quo corporibus infunduntur” (Ibid., p. 174). E quanto a relagdo da alma com o corpo, afirma o autor: "Anima
humana per modum formae substantialis cum suo corpore in unitatem naturae et suppositi copulatur(Ibid., p. 190).
29[29]Joao Paulo 11, Fides et Ratio, trad. ital., Ed. Piemme, Casale Monferrato, 1998, p. 128. Cf. tb. pp. 91-93 e 111.
30[30]Luis Ladaria, Antropologia Teologica, Ed. PUG, Roma, 1983, p. 110.
31[31]Esta afirmagao nao esta em contradigdo com o que afirmou recentemente o Papa Jodo Paulo Il na Enciclica Fides et Ratio sobre
a perenidade do sentido dos termos constantes das defini¢des digmaticas da Igreja Catdlica.



verdade crista sobre o homem que salvaguarde os pontos essenciais que o magistério da Igreja tem querido
defender directamente. Em concreto, tem-se querido sublinhar, seguindo a tradi¢do crista mais antiga, a
referéncia a Deus como constitutivo essencial do ser humano."32[32] Ladaria reconhece que esta
perspectiva nem sempre tem sido devidamente considerada na antropologia dos tltimos séculos.

A fidelidade ao modelo tomista é bem visivel num grande tedlogo do nosso século, Karl Rahner.
Trata-se, porém, de uma fidelidade criativa, em constante didlogo com a filosofia e a ciéncia deste século. E
por isso que vale a pena examina-la com algum pormenor.

32[32]Ladaria, ob. cit., p. 110.



